UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

PROGRAMA DE MAESTRIA Y DOCTORADO EN ESTUDIOS MESOAMERICANOS
FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES FILOLOGICAS

EL SABER Y EL MODELO CULTURAL

UNA APROXIMACION A LA EPISTEME NAHUATL
PREHISPANICA

TESIS
QUE PARA OPTAR POR EL GRADO DE:
DOCTOR EN ESTUDIOS MESOAMERICANOS

PRESENTA:
BONG CHEOL KWON

TUTOR:

DR. PATRICK JOHANSSON KERAUDREN
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES HISTORICAS, UNAM

MIEMBROS DEL COMITE TUTOR:

DR. MIGUEL HERNANDEZ DIAZ
FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS, UNAM

DR. GABRIEL KENRICK KRUELL REGGI
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES HISTORICAS, UNAM

CIUDAD UNIVERSITARIA, CD.MX. ENERO 2023



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



“Declaro conocer el Codigo de Etica de la Universidad Nacional
Auténoma de México, considerado en la Legislacién Universitaria. Con
base en las definiciones de integridad y honestidad ahi contenidas,
manifiesto que el presente trabajo es original y enteramente de mi
autoria. Las citas de otras obras y las referencias generales a otros

autores, se consignan con el crédito correspondiente”.



Para mi madre, Do-sun Lee, y en memoria de mi padre, Yong-tae Kwon.

obil 4] AgH B2 Folakm, oMU o] = WA o] 1=E-2 =g,

Agradezco a mis maestros de la UNAM quienes me han guiado

por el sendero académico y, en forma particular, a los miembros del comité tutor:
Dr. Patrick Johansson K., Dr. Miguel Hernandez Diaz y Dr. Gabriel Kruell R.
Agimismo, mi reconocimiento a los miembros del sinodo:

Dra. Silvia Limén Olvera, Dra. Ana Emilie Carrebn Blaine,

Dr. Salvador Reyes Equiguas y Dr. Erik Veladsquez Garcia,

por sus invaluables comentarios.

Finalmente, gracias a cada uno de los amigos y colegas

que me acompanaron y apoyaron durante este tiempo.

Niquinnotlazohcamachililia huel miec

In notemachticatzitzinhuan,

no iuhqui niquintlazohcamati in Méxihco nohuanpohuan.






El saber y el modelo cultural

Una aproximacion a la episteme nahuatl prehispanica

Bong Cheol Kwon Lee

(nezahualponcho@yahoo.com)




INDICE

Bk o Yo AU cTe Mo ) o TR

Capitulo 1. Enfoque tedrico y metodologico .................ccccoeiiiiiiiiiiiiiiinnnnnn....

1.1 Marco tedriCo J CONCEPHUAL:  ..cciiiiiiiiieiieee e e e e e e eeeaes
Cognicidn, lenguaje y visién del mundo
1.2. Métodos y técnicas de InvestigaciOn: ........ccciiiiiiiiiiiiiiiei e

Analisis etimolégico gramatical y contexto histérico cultural

Capitulo 2. Consideraciones epistemologicas .............cccccoeeeiiiiiiiiiiiiiininnnnnn..

2.1 El encuentro de dos episteImes ....ciiiiiiiiiiiii i e e e ee e

2.1.1. La inmanencia y la trascendencia ......ccc.ccooiiiiiiiiiiiiiiieniii e,

2.1.2. Otras formas A DEILSAT  ..c.ciiiiiiiiiiiiiiieiieeeii e erieeettreeeerteeesereseaeeaeanaaennaees

2.2. El saber y 105 modelos COZNItIVOS oo
2.2.1. El saber: la verdad ¥ 1a Creencia ......cccccoeiiiiimiiineiiiiiicn et
2.2.2. El prototipo y los modelos cognitivos idealizados ........ccooeevvviivviinnnens

2.3. Exégesis e interpretacion delas fuentes  ...ocoooiiiiiiiiiien e,

2.3.1. La perspectiva y el modelo proposicional .........cccoivviiiiiiiiiiiiiriiinininnnnn.

2.3.2. Los esquemas de imagen conceptual .....cooviiiiiiiiiiiiiiniiiee e

Capitulo 3. Conceptualizacion en el nadhuatl clasico ......................ceevvennnenen.

3.1. Nahuatl clasico en otro paradigma linglistiCo .......iveeeiiiiiciiiiiininennnnn.
3.1.1. Legado de documentos escritos del ndhuatl clasico:  ......cccceeeeverennnnnn.
Agustin de la Rosa y Augustin Aldama y Guevara

3.1.2. La légica interna del ndhuatl clasico en los documentos coloniales: ..
Iihtoloca (historia) y Teyolia (alma)

3.1.3. Interpretacion de los glifos en el contexto nahuatl clasico: ................
La iconografia y el empleo de la glotografia

3.2. Raices conceptuales: NEIAUAYOLL  ..oooouiiiieeiiee ettt

3.2.1. Modelo cognitivo y pensamiento-modelo  ........cvvviiiiieeniiiiiiieiiiiieeee e,

12

14

R0

Q9

31
31
41
44
44
47
51
52
57

61

62
63

69

87



Capitulo 4. La observacion del Sol en la tradicion nahuatl .......................... 109

4.1. La observacion del Sol: la rotacion y la traslaciOn ..........cccceeeeevieevviniennnnnes 113
4.2. El modelo del ciclo diario: la perspectiva vertical y el deslizamiento ... 115
4.2.1. La perspectiva vertical del ciclo diario del Sol  .....cccooiiiiiiiiiiiinnnnnn. 118
4.2.2. El deslizamiento en la pauta cuatripartita del espacio-tiempo ...... 126
4.3. El modelo del curso anual: el calendario de horizonte .............ccceeeeeeeeennne. 128
4.3.1. La observacion del Sol en horizonte .......cooovvvviieeeeenieneieiiiiiieeeee, 128
4.3.2. El oriente y la tetralogia helioCéntrica .......ccccoevvevviiiieiiiiiiiceeeeeeennnnnn. 131
4.4. La tetralogia cbOsmica y lo levogiro en el mundo ndhuatl .................. 135
Capitulo 5. Tonatiuh : el Sol nahuatl en su modelo cognitivo ................... 150
5.1. Tonatiuh: el regente del espacio-tiempo y del destino .........ccceevvvveevivinnnnne. 151
5.1.1. Tonatiuh: ilhuicac in ocotiuh in t1anextitiulf ...........ueeeeeeeeeennevennnnn... 152
5.1.8. Tonatiuh: tonalli y t0NACEYOCL ...ceeeeeeeeeieeeiieeeiiseeaaieeeeiaerssserseeesesnsnnes 154
5.2. Conceptualizacion de Tonatiuh, el Sol nahuatl ........cccoeevveeiiiiiiiiiiiieennnne, 156
5.2.1. El quinto Sol en la transitoriedad de cuatro fases ......ccccovevvvveenennne. 157

5.2.8.Cuauhtiehuanitl y Cuauhtemoc: el Sol ascendente y el descendente 162
Dos fases del Sol durante el dia luminoso

5.2.3. Tonalliy su acompanante quecholli: tonalli ihuical ixeliuhca............... 166
5.2.4. Xihuitly Huitztli: insignias simbodlicas de Tonatiuh ....................... 176

Capitulo 6. Huitzilopochtli: el Sol nuevo en el modelo del pueblo mexica. 192

6.1. Huitzilopochtli : tlahtocahteotl del pueblo mexica, .......ccccveevvvvvievevvvneaannn, 194
6.1.1. El nacimiento de HuitZilOPOCATII  .....c..eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeaeteeaaaaenn, 197
6.1.2. Iconografia y atavios de HUitZIIODOCATLIT  ......cceeeeeveeeeeeeivieieaaiiiiienanan, 211

6.2. La conceptualizacion de HuitzilODOCALII  .......ccueeeeeeeeeeeeeeeeeeeaeeveeeeraeennnnn, 221
6.2.1. Huitzilopochtli: compuesto nominal de huitzilin y opochtli ............ 2R3
6.2.2. Huitztli (pua) y huitzilin (colibri) : laluz del Sol y el Solre- ....... 231

vivificante
6.2.3. Opochtli,un concepto corporeizado de Tonatiuh :1o izquierdo ......... 235

del orden cosmolégico nadhuatl

II



Capitulo 7. El prototipo cultural y los modelos ejemplares del pueblo .... 246

mexica
7.1. El prototipo cultural: Tonatiuhy Huitzilopochtli ................................ 247
7.1.1. El modelo de vivir y de movrir: fonatiuh y tonalpohualli .................. 249
7.1.2. Tonacayotly nemiliztli: el sustento y la existencia terrenal ......... 250
7.2. Los modelos ejemplares: el tlahtoaniy €l SUETrero .........cccccceeeeeeeeeneenennn.n. 252
7.2.1. Imagen del tlahtoani mexica en las obras plasticas: ........cccceeeeeenn. 252

Teocalli de la guerrs sagrada, Piedra de Tizocy Piedra del sol
7.2.2. El recuerdo de guerreros €jemplares: .....ccccccveveiiiieieiiineeeiieeeeiineeennnns 287
Huehue Tlacahuepan, Ixtlilcuechahuac y Tlacahuepan
7.2.3. Reproduccién del modelo ejemplar en rituales: ......cccoeeeeevvvveeeeeennnnnn. 262
Dos cantos sacros en torno al Sol

-Huitzilopochtli icuicy Huitznahuac yaotl icuic-

Capitulo 8. El modelo cognitivo y 1a episteme nahuatl prehispanica ........ 276
8.1. El relato “ejemplar” y la reconstruccion del pasado ......ccceceeeeeereeeennne. 877
8.2. El modelo cultural y la vision cosmoldgica del mundo .......ccccceeeeeeeeeeeeeeen. 297

COM IS O ..o e 305

BibDliOE A Ia  coniviiniiiii e 309

1€ 300 T=1- 1 o o TSSO 338

RIBSUIMIEIL ettt ettt et e st s et e st eet e e e s eaeesesassansannnaensaennns 343

Knowledge and cultural MOdeEL: .....ccoovviiiiiiiieiiieeeeee e 344

An Approach to the Pre-Hispanic Nahuatl Episteme

III



Introduccion

Si partimos con certezas, terminaremos en dudas;
mas si comenzamos con dudas y paciencia en ellas,
terminaremos en certezas.

F. Bacon, The Advancement of Learning, Book 1.

En el pensamiento de una colectividad, se establecen relaciones de
interdependencia entre la visién del mundo, la cognicién y el lenguaje. Este
marco de comprension dentro del cual se sitia nuestra investigacion sera, a su
vez el limite de 1o que alcancemos.

Los antiguos nahuas vivian en un mundo cognitivamente definido como
geocéntrico: el Sol se movia en torno a la Tierra. Actualmente, tenemos una
visién cosmolégica distinta, tal vez, nuestra visidén vigente también sea motivo
de critica en el futuro. El conjunto de conocimientos que establecen las formas
de entender e interpretar el mundo en una época determinada de una cultura o
episteme se basa en su propio campo epistemolégico cuyos estratos y formas
varian en funcién de los hechos empiricos. Pese a que una episteme tenga
algunas limitaciones, funciona en una sociedad y en un momento determinado.
De la, misma manera, se puede razonar respecto al saber que tenemos
actualmente. La distincién de los limites y condiciones de la episteme de una

cultura, en una época dada, permite apreciar su manera de existir.

En este sentido, cada cultura tiene su propia cosmovisiéon en un orden
epistémico propio. Por eso, para valorar algunos hechos conceptuales de
diferentes origenes, se requiere de un estudio previo, que devele la
formacién de estratos cognitivos, en el marco de la episteme considerada.
Aproximarse a tales fundamentos seria explorar los campos del saber de una

cultura y sus limites. Conocer y distinguir dichos limites pueden ofrecernos,
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también, criterios precisos que sirvan para adecuar los nuestros. Lo que dejaron
manifiesto los mexicas relativo a las maneras diferentes de pensar, sentir y ser
determinaron su episteme. Después del encuentro de dos epistemes tan
distintas, “la Inmanencia mesoamericana y la trascendencia europea” (Patrick
Johansson, 2019), se forjaron la idiosincrasia mestiza y la integracién del

mundo moderno mexicano.

Ciertos conceptos que corresponden a la episteme nahuatl
prehispanica revelan un gran distanciamiento cognitivo y axiolégico con
respecto al nuestro, lo que dificulta su comprensién y, ademaéas, suele
conducir a graves distorsiones para concebirlos en el marco de la episteme

occidental.

En el estudio de la episteme nahuatl prehispanica hemos destacado dos
elementos principales: el primero es la aprehension linguistica del dios tribal del
pueblo mexica, Huitzilopochtli, tomado como modelo prototipico; el segundo
corresponde a los caracteres del atributo de dicho dios, Tonatiuh Yaotequihua,

Sol y guerrero, conceptos primordiales en la elaboracién de su modelo cultural.

El objeto de esta investigacién es interpretar y revelar algunos aspectos
esenciales del conocimiento de la cultura mexica en tiempo préximo a la
Conquista. Al revelar el estrato del saber antiguo, se distingue la estructura
subyacente en su modelo cultural y luego se aclara el sentido inmanente a éste.
Asi, atendemos al modelo en el que los mexicas reprodujeron su tradicién y la
vida ritualizada, de acuerdo con el prototipo de su dios tribal que en el orden

propio de la episteme establecieron su modo de vivir.

En néhuatl el saber es (t/la)machiliztli, un deverbal del verbo mati, saber
y sentir, que deriva de la percepcion sensorial del mundo exterior. Lo adquirido
por esta capacidad cognoscitiva se funde con los paradigmas asociados con la
estructura cultural inconsciente que constituyen los modelos cognitivos en el
proceso de conceptualizacién. Las expresiones de los conceptos son relativas y

peculiares, propias a cada cultura. La cultura contribuye al conocimiento
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compartido por los miembros de una comunidad a través de sus modelos

cognitivos.

En el mundo nadhuatl antiguo, la, expresién verbal era muy sutil al sugerir
cosas en lugar de afirmarlas. En el estudio, La palabra-modelo, Machiotlahtolli!
el semiblogo Dr. Johansson especifica: “Se dice poco, pero se sugiere mucho, y
para poder llegar al sentido profundo de una expresién, como ésta, el oyente
tendrd que buscar en los arcanos de la simbologia nahuatl la parte
intencionalmente omitida.” Los antiguos nahuas, para expresar sus palabras e
imagenes conceptuales aplicaban estructuras subyacentes que fungian como

modelos cognitivos.

La palabra machiyot! del mismo sintagma verbal mati, que significa
“signo” o “modelo”, es un vocablo ndhuatl que permanecioé como mexicanismo en
el sentido de tener un modelo, “machote (nachiyotl])”. En el siglo XVI, fray
Alonso de Molina registro el término nahuatl machiyotl como “sefial, ejemplo y
dechado” en castellano; (ni)machiotlialia, “poner ejemplo”.? Para el vocablo
“letra” del espafiol el gramatico serafico propone el termino machiotl 3
Visualmente los signos ofrecen un medio para conocer su conceptualizacién. En
este sentido serd muy razonable que se considere el término machiyotl como una
aproximacion al concepto de “jeroglifico”,4 si es que existe la palabra en nahuatl,
después de difuminar el término (t/a)ihcuiloa aplicado para la escritura. En el
contexto nahuatl, por excelencia, los primeros signos sistematicos serian los
calendaricos como imagenes conceptuales del espacio-tiempo del orden

cosmolégico, desde luego los nombres de lugares y personas.

1 Patrick Johansson, 2004. Machiotlahtolli. La palabra-modelo. Dichos y refranes de
los antiguos nahuas, p.11.

2 Alonso de Molina, 1992 (1871b), Vocabulario, fol. 50v.
3 Ibid., 1992 (1871a), fol.77v.

4 David Stuart, 2018, “La diadema real: un jeroglifico pan-mesoamericano”, p.18;
2021, King and Cosmos, pp.30-31.
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De acuerdo con las congideraciones epistemoldgicas de la linguistica
cognitiva, (George Lakoff, 1987), los modelos cognitivos idealizados estan
estructurados por cuatro tipos de principios: estructuras proposicional y
esquematica, mapeos metaforico y metonimico. Estas consideraciones refieren
al cambio del modelo cognitivo tradicional y métodos para el estudio de los
conceptos. Las estructuras taxondmicas y los conceptos son subproductos de la

organizacion de los modelos cognitivos.

Indagar la parte inconsciente de las estructuras a priori de los modelos
cognitivos es comprender la lbégica interna de una episteme. El dualismo
inmanente de la tradiciéon nahuatl es revelado mediante una visidén holistica.
Como raices de un arbol, nelhuati en ndhuatl, la, verdad subyace en la estructura
inconsciente que designa nelhugyotl En el modelo cognitivo proposicional, en el
marco del dualismo inmanente, se puede encontrar el conocimiento explicito e

implicito en su totalidad.

Tomando el modelo cultural de la antigua episteme nahuatl, el pueblo
mexica lo configura en una nueva imagen conceptual para si mismo. Es decir, el
Sol puede ser modelo para comprender la realidad, clasificar y dividir el tiempo
y el espacio. A través de este modelo de la tradicién nahuatl, posiblemente lo
proyecta en su propia perspectiva y, desde luego, se identifica y se forja la

episteme del pueblo mexica.

Este estudio concierne a dos propuestas significativas en las ciencias
humanas: los “modelos cognitivos idealizados” y la “teoria de los prototipos” de
las ciencias cognitivas. La ultima propuesta formulada se refiere al cambio
sustancial y metodolégico de los estudios conceptuales. El primero es
consistente con los resultados desarrollados de las ciencias cognitivas,
especialmente la lingiistica cognitiva, que reemplaza al modelo cognitivo ¥ a la
epistemologia tradicional. Con estas dos propuestas actualizadas, orientamos la

investigacibn de una episterne nahuatl antigua enfocada a los hechos
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conceptuales sobre la constitucién del mundo y a los de la estructura inmanente

del dualismo indigena cultural.

El interés relacionado con la episteme nahuatl prehispanica proviene de
ciertas reflexiones tocantes a la filosofia del lenguaje. Con el objeto de
aproximarse a la conceptualizacion del nahuatl clasico hemos considerado tres
formas de abordar la 16gica linguistica. En el sentido filoséfico, accedimos a la
proposicién de Wittgenstein, quien afirma que varios planteamientos filos6ficos
equivocados provienen de la “incomprensién de la 1légica del lenguaje”
(Tractatus logico-philosophicus, p.85). Por supuesto, la dependencia excesiva al
lenguaje puede producir un prejuicio en la cognicidén entre los hombres que se
comunican a través de éste, pero el significado de las palabras se rige por el
concepto comun, lo que Francis Bacon denomina como idola fori (idolos del foro,
Novum organum, libro I). El uso de un lenguaje impreciso obstaculiza
comprender exactamente la observacion y la experimentacion de la realidad. En
una congideraciéon maéas significativa, del lenguaje perdura el problema de
“espejismo de la traduccién.” Por el hecho de que cada lengua tiene su propia
Ilogica interna, 10s hablantes de diferentes idiomas pueden expresarse y pensar
de manera distinta. Aunque tiene un sentido valido en el texto traducido en otro
idioma, el significado original puede ser muy distinto. Lo que queremos destacar
es la necesidad de interpretar el texto original en el contexto preciso. La
conceptualizacion en el ndhuatl clasico, la relacidén del lenguaje y la realidad se

necesitan revisar de esta manera de acuerdo con su estructura inconsciente.

En el campo epistémico, el lenguaje es un instrumento integrado en el
conocimiento de los seres humanos. En este sentido, el giro lingtistico se refiere
a un cambio metodolégico ¥ sustancial en los estudios conceptuales. En este
estudio el enfoque cognitivo, entre el lenguaje y el pensamiento, con diversidad

trans-linguistica es compatible con la tesis de la forma débil de la relatividad
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lingiistica.® La lengua puede influir en la forma en que el hablante ejecuta
ciertos procesos de la facultad mental. En las diversas lenguas, la
conceptualizacion del significado se representa de acuerdo con su légica interna,
que constituye, a su vez, la estructura epistemoldgica. El lenguaje, como parte de
la capacidad cognitiva de los seres humanos, se basa en la concepcién del mundo,
es decir, en la experiencia y la corporeidad de si mismos. Los criterios de
taxonomia y nomenclatura son propios de la 16gica interna del estrato

epistemoldgico en un tiempo dado de la cultura en cuestiéon.

Los datos linguisticos y etnograficos del periodo Colonial Temprano
recopilados por los frailes catélicos con la participacién de algunos informantes
indigenas provinieron, principalmente, de los mexicas con variantes de sus
vecinos de habla ndhuatl del Altiplano Central. La importancia del estudio del
pueblo mexica para aprehender la episteme nadhuatl prehispanica se encuentra
ubicado en la tradicién nadhuatl: entenderlo como un caso en el tejido cultural de
los nahuas de larga duracién milenaria, asi como distinguir, en el discurso

dominante, cuales y dénde estaban sus limites.

El enfoque del tema se refiere a los modelos cognitivos idealizados de la
tradicién nahuatl, que sirven como modelos explicativos. En el sentido de la
ontologia arcaica (M. Eliade), con la interiorizacién de la observacion, la
experiencia y la corporeizaciéon de la naturaleza, se revela el significado

intrinseco del mundo cultural.

Podriamos entender el significado de los conceptos segiin su perspectiva
en el contexto cultural y en la experiencia histérica. Si la cultura es como un

conjunto de textos concebidos a partir de un contexto convencional, la historia

8 Para comprender la naturaleza del lenguaje, adopto el realismo experiencial de la
linglistica cognitiva en oposicién al objetivismo. En el cap.l.1. Marco tedrico y
conceptual, desarrollo €l aspecto de la forma, débil de la relatividad linglistica.
Cf. Ronald W. Langacker, 1987, Foundations of Cognitive Grammar. vol. L
Theoretical Prerequisites. George Lakoff, 1987, Women, Fire, and Dangerous
Things. What Categories Reveal about the Mind.

-6 -



El sabery el modelo cultural Introduccion

también es un tipo de texto que debe ser interpretado. En otras palabras, se
requiere de la busqueda del modo de produccién de textos, la historicidad de
éstos y la textualidad de la historia. De acuerdo con la antropologia
interpretativa (Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, p.20), el
hombre es un animal insertado en fracciones del significado que él mismo ha
tejido. La cultura se refiere a los significados transmitidos histéricamente,
representados por su modelo cultural, que contiene en si mismo sus propias

interpretaciones.

La narracién mitico-histérica del pueblo mexica nos legd datos y otros
testimonios registrados. A partir de ellos, identificaremos el modelo primordial
de su experiencia y percepcién histérica. En su modelo cultural, la percepcion y
la conciencia mitico-histérica designan el curso de las creencias y las
narraciones, que se han reconfigurado por los procesos de formalizacién de los
acontecimientos y de la ficcidén. La interpretacién como historia “ejemplar” se
basa en la capacidad creadora de este proceso. El caracter creativo de la
narracién es una réplica formada por una conciencia mitica y poética que
pretende articular el futuro y el pasado. Es decir, la verdad se confirma, no se

descubre: es una invencién de nueva tradicién.

En la tradicién nadhuatl antigua, el modelo cultural en torno al Sol ha
sido modelado por el proceso de interiorizacién de la observacién del cielo,
por la narrativa mitico-histérica en su modelo cognitivo. Los acontecimientos
histéricos del pueblo mexica, a través de su experiencia, se convierten en su
modelo cultural con el que identifican su existencia, declarando el modo de vivir
y el modo de ser del pueblo mismo. Con este modelo cultural nos aproximamos a
la, epistemme nahuatl prehispanica en donde se constituyen ciertos términos
conceptuales del mundo mexXxica. El propio mundo se expresa ajustandose a las
convenciones lingiiisticas en sus nomenclaturas y se caracteriza por su modelo
cultural.
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La tesis se compone de ocho capitulos. En el primer capitulo, se considera
el marco tedrico y metodolégico que se perfila de manera especial desde una
perspectiva mexica, adoptando su postura sobre la cognicién, el lenguaje y la
visién del mundo. En cuanto a los métodos y técnicas de investigacion se recurre
al anélisis etimoldgico y gramajtical del ndhuatl clasico y a la interpretacion en

su contexto histérico-cultural.

El segundo capitulo presenta consideraciones epistemoldgicas. Las
facultades cognitivas humanas, después de larga evolucién, emergen del estado
animal y trascienden en el mundo de la funcién simbdlica. En el sentido cultural,
con lo imaginario se recobra la importancia de conocimientos codificados por la
ideologia y el poder. El saber, la creencia y la verdad entre conjuntos de
conocimientos, varian en cada época y en culturas distintas. En este sentido
adquieren la importancia de la consideracién especulativa y comprension de su
estado epistemolégico. Suponer y percibir otras maneras de pensar, con las
cuales presentamos el encuentro de dos epistemes que nos permiten una
exégesis de las fuentes alfabéticas y jeroglificas reproducidas. De esta manera
nos permite una interpretacién mas precisa del sentido implicito de la episteme

nahuatl prehispanica.

El tercer capitulo considera la conceptualizacién en el nahuatl clasico,
lengua de incorporacién peculiar, que permite que una sola palabra constituya
una frase. Esta caracteristica de la lengua atafie no sélo a la formacion lexical
sino también a la conceptualizacion. Para el desarrollo de este capitulo llevamos
a cabo un examen relativo a la necesidad de analisis etimolégico y gramatical en
la, estructura de una palabra-oracién en el ndhuatl clasico, asi como un estudio
de su iconografia. En el sistema de signos nahuas, para expresarse
logosilabicamente, se aprovecharon los iconos y sus valores fonéticos. La
comprension de la légica interna del nadhuatl clasico facilita la interpretacién del

significado exteriorizado en las raices intrinsecas y en el origen de los conceptos.
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En los capitulos cuarto y quinto, se aborda el tema del modelo cultural
forjado a partir de la observacion de la naturaleza especialmente, en nuestro
caso, enfocandose al Sol. Si bien la naturaleza existe objetivamente, el ser
humano no la capta tal cual, sino que la entiende por medio de una estructura
cultural, resultado de su relacidén milenaria con la naturaleza que al mismo
tiempo se vuelve parte de la propia cultura. Bajo el modelo cognitivo los
fenémenos naturales se manifiestan de distintas formas, y entre sus fuerzas
mismas -kratofania (kpdtog + @dvela)- destacan algunos de los comunes como

sagrados (iepog).

El modelo cultural nahuatl se desarrolla a partir de la observacion del Sol,
como un elemento fisico, puede estudiarse de dos maneras: una CoOmo
“verticalidad”, que nos permite comprender que el modelo se basa en el
transcurso diario del movimiento solar, y el otro modo es el del “curso anual”,
que observa los movimientos horizontales, que forman el calendario de
horizonte. Como resultado de tales observaciones, los tres calendarios
caracteristicos, Tonalpohualli (la cuenta de los dias), Cempohuallapohualli (la
cuenta de las veintenas), y Xiuhpohualli (la cuenta de los anos), se habian
expresado como un modelo auténtico en los signos calendaricos, en el orden
espacio temporal del cosmos, como en la imagen de la primera pagina del Codice
Fejérvary-Mayer integrado en una imagen esquematizada. De esta manera, con
el modelo cultural en torno al Sol, se puede entender el concepto de la tetralogia

cosmolégica y el espacio-tiempo levégiro.

Estos conceptos y modelos estudiados nos permiten ver el quinto Sol,
Nahui Olin Tonatiuh, Sol cultural, como el dios primordial de la cultura nahuatl.
En este sentido, el Sol Tonatiuh fue el principal regente que genera €l tiempo y el
espacio en el orden césmico en su transitoriedad en cuatro fases, el cronotopo de

los seres humanos en el mundo nahuatl.

El sexto capitulo aborda el tema del dios tribal del pueblo mexica,

tlahtohcateot! Huitzilopochtli. Primero, se realizan algunos analisis etimoldgicos
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y gramaticales en el ndhuatl clasico de los nombres Huitzilopochtli, huitzilin y
opochtli, que se entienden como una conceptualizacién segun la légica interna
del idioma propio. A partir de este punto la existencia del dios tribal del pueblo
mexica se identifica con los conceptos de huitztli, tonameyotl, xihuitl y
xiuhuitzolli, estrechamente vinculados al modelo cultural de este pueblo. De esta
manera, se emplea el analisis simbdlico y mitolégico en relacién con la existencia
del dios tribal del pueblo en los siguientes subtemas a fin de esclarecer la
relacién entre Tonatiuhy Huitzilopochtli en el esquema césmico y en el modelo

cultural nahuatl.

El séptimo capitulo explora la conceptualizacién de Huitzilopochtli
Tonatiuh como prototipo con sus gjemplos, a partir de los resultados del analisis
obtenido en los capitulos anteriores. Se entiende a Huitzilopochtli como
prototipo del tlahtoaniy del guerrero (yaotequihua) segin su modelo cognitivo
idealizado. A partir de lo anterior y atendiendo a las experiencias histéricas del
pueblo mexica, se hizo una recoleccién de recuerdos ejemplares con los

guerreros caldos en la guerra.

El tlahtoani mexica se identifica y representa a su tlahtohcateotl]
Huitzilopochtli Tonatiuh. Con el prototipo de su dios tribal el tlahtoani mexica
elabora su modelo egjemplar, 1o que se identificara en los casos del Teocalli de la
Guerra, Sagrada, la Piedra del Sol, la Piedra de Tizoc y la del Antiguo
Arzobispado. De la misma manera, los guerreros mexicas establecen sus
modelos ejemplares con el mismo prototipo de Huitzilopochtli por ser
Yaotequihua, el guerrero. La recoleccibn de los ejemplares tras procesos
histéricos, expresados en cantos y ritos, se muestra en los guerreros que habian

caido con los casos de Huehue Tlacahuepan, Ixtlilcuechahuac, Tlacahuepan, etc.

El ultimo capitulo aborda el tema de la conciencia mito-histérica del
pueblo mexica que llega a plasmar su percepcion del pasado en las expresiones y
en los procesos historicos grabados en la memoria colectiva o pintados. De esta

manera la historia “ejemplar” buscaba la conciencia repitiéndose y manteniendo
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presente su experiencia histérica (tlahtollot]). Los mexicas narraron lo que
percibian de su historia basandose en su sistema cognitivo. Este antecedente es
de suma importancia para esta tesis interesada en realizar una peregrinacion
desde su origen y a su metamorfosis en Coatepec que se proyecta en México-

Tenochtitlan como el Templo Mayor.

De esta manera, la exploracién se inicia atendiendo a la forma en que los
mexicas reproducen la tradicién y la vida ritualizada, de acuerdo con el modelo
formado en torno al Sol Tonatiuh, prototipo de su dios tribal. Al retomar el
modelo cultural de la antigua tradicién nahuatl, el pueblo mexica lo puede
configurar en una nueva imagen conceptual para si mismo. En esta presentacion
de su propia perspectiva denominada como Huitzilopochtll, o sea Tonatiuh
Yaotequihua, se podria identificar el modelo cultural en el que se forjan los
modelos ejemplares del pueblo mexica. En esta nueva interpretacioén de los

mexicas nos aproximaremos a la episteme nahuatl prehispanica.
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Quin oc ca tlamati noyollo:
Jyehua niccaqui in cuicatl,
nic itta in xochitl:

jMa ca in cuetlahuiya/

Por fin lo comprende mi corazoén:
escucho un canto,

contemplo una, flor:

jOjala no se marchiten!!

En este capitulo se enuncian los principios teéricos y metodolégicos de la
investigaciéon. El marco tebrico se define considerando el distanciamiento
ideolégico que deriva de los diferentes esquemas conceptuales subyacentes a
cada lengua y a una episteme. En la traduccién de un texto, la interpretacion
puede llevar al lector a la ilusién de que estéd entrando en contacto con el texto
original. Al traducir, siempre existe el riesgo de que ocurra un espejismo que
distorsione el aparato conceptual del texto en su idioma original. Por tanto, es

necesario que los conceptos sean interpretados a la luz de su légica interna.?

En este sentido, el capitulo considera el problema de la conceptualizacion

en una lengua especifica: el ndhuatl clasico.? La conceptualizacién se conforma

1 Miguel Lebn-Portilla, R002. Nezahualcdyotl / Poesia, estudio preliminar, version y
notas, pp.62-3.

2 He extendido esta idea a través de la lectura de los libros de Richard Andrews,
2003a, Introduction to Classical Nahuatl, pp. 3-23, y William A. Foley, 1997,
Anthropological linguistics, pp.169-178.

3 Bl término nahuatl clasico, aplicado en este estudio, se refiere al nahuatl
imperante en la época del encuentro de dos mundos en el Altiplano Central,
principalmente el de los mexicas y otros pueblos vecinos nahuas como
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de acuerdo con la convencion cultural y por la “estructura semantica”* de una
expresion linguistica. La lengua es simbdlica, abstracta y estd permeada de
convenciones sociales. De acuerdo con la linguistica cognitiva, “la cognicién
forma el lenguaje y el lenguaje forma la cognicién.” 8 Agimismo, la
conceptualizacién “constituye un aspecto determinante del lenguaje y de su
relacioén con el pensamiento,” sin embargo, “restringida tanto por la convencién
como por la propia experiencia,”® por 1o que se requiere interpretarla desde un

contexto histérico-cultural.

Para comprender el esquema conceptual a través de la lengua y de la
episteme imperante en la cultura nadhuatl tomaremos como instrumentacion
tedrica de analisis a la linguistica cognitiva, cuya definicidén es: “una forma
conjunta para conformar las bases epistemoldgicas y metodolégicas de este
paradigma, linglistico,”” en el que se incorpora un gran abanico de datos de otras
disciplinas como la psicologia y la antropologia. Bajo este criterio, se requiere
una revisién del paradigma de la linglistica cognitiva o modelo cognitivo
lingiistico como el marco tebérico del estudio. Mas adelante se explican los

métodos y técnicas aplicados en la investigacion.

tetzcocanos, xochimilas, etc. También se consideras la diferencia gramatical entre
el nahuatl clasico y el nahuatl de las variantes actuales.

Es necesario conciderar, al momento de mencionar el ndhuatl clasico, el sentido
sensible entre el nahuatl culto (tecpillahtolli) y el cotidiano (macehuallahtolll) y
“el nahuatl urbano” del periodo mencionado. Véase Una Canger, “El nauatl urbano
de Tlatelolco/Tenochtitlan, resultado de convergencia entre dialectos. Con un
esbozo brevisimo de la historia de los dialectos”, ECIV, num. 48, pp.243-258.

4 Ronald W. Langacker, 1987, Foundations of Cognitive Grammar, p.493.
8 Zoltan Kodvecses, 2006, Language, Mind, and Culture, p.334.
6 William Croft y D. Alan Cruse, 2008, Lingtiistica cognitiva, p.105.

7 Iraide Ibarretxe-Antunano, 2013, “La linguistica cognitiva y su lugar en la historia
de la lingiistica,” p.256.
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1.1. Marco tedrico y conceptual: cognicion, lenguaje y vision del mundo

La relacién entre el lenguaje y la cognicién es un tema académico
recurrente. La linguistica cognitiva percibe el lenguaje como una capacidad
integrada en la cognicién general. Esta perspectiva es el postulado principal de
esta corriente. Asimismo, la lingiistica cognitiva comprende un conjunto de
ideas comunes sobre el lenguaje y la cognicién general, que se incorporan a otras

disciplinas de las ciencias cognitivas.

Aungque la linglistica cognitiva es una corriente relativamente reciente, el
estudio sobre la relacién entre el lenguaje y la cognicidn tiene una historia mas
larga. Desde el siglo XIX, Wilhelm von Humboldt (1767-1835) empezd a
investigar el lenguaje como “visiéon del mundo (Weltanschauung).” La idea es
que el lenguaje podria influir en el pensamiento, que conforma lo que se

denomina relatividad linglistica.®

Después, el antropdlogo de origen aleman Franz Boas (1858-194R2)
fundamento la antropologia y la linguistica en el trabajo de campo entre culturas
y lenguas, por lo que, por primera vez, las ideas de Wilhelm von Humboldt

fueron investigadas con bases empiricas.?

Posteriormente, para el antropdlogo lingtista Edward Sapir (1884-1939),
“s6lo en el lenguaje se despliega todo el potencial del pensamiento. El verdadero
pensamiento conceptual es imposible sin el lenguaje porque estd mediado

simbélicamente y no es un simple mapeo de una experiencia sensible.”10

Benjamin Lee Whorf (1897-1941), discipulo de este antropdlogo linguista,

sostuvo la idea de que vemos al mundo filtrado a través de las categorias

8 William A. Foley, 1997, Anthropological linguistics. An Introduction, pp.169-178.
9 Ibid., p.194.
10 Ibid., p.198.
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semanticas de nuestro lenguaje nativo.l! De este modo, los principios de “la
relatividad linguistica” sostienen que la estructura de un lenguaje influye en la
visién que se tiene del mundo o en la cognicién de sus hablantes. Esto se conoce
como la hipétesis de Sapir-Whorf, la, cual establece la existencia de cierta
relacién entre las categorias gramaticales del lenguaje que una persona utiliza y

la forma en que la persona entiende y conceptualiza el mundo.

No obstante, el surgimiento de fuertes tendencias tedricas universalistas
en la linguistica (antropoldgica), inspiradas en la obra de Noam Chomsky
(8yntactic Structures, 1957), y la de B. Berlin y P. Kay (Basic Color Terms,
1969), llevd a que el relativismo linguistico fuera marginado. El estudio sobre el
color, The linguistic Significance of the Meaning of Basic Color Terms, con el
resultado de “ciertos principios universales”1? reforz6 la tendencia dominante
universalista.

A lo largo de los anos, el consenso ha oscilado entre la aceptacién y el
rechazo de la hipdtesis de Sapir-Whorf. En un estudio reciente, “Language,
thought, and Color: Whorf was half right’, 2009, Terry Regier y Paul Kay
rectificaron: “los hallazgos recientes sobre el nombre y la percepcion del color, y
argumentan que en el dominio seméantico la hipétesis de Whorf solo es correcta a
la mitad.”13 Dichos autores concluyen que: (1) el lenguaje del color influye en la
percepcién del color, principalmente en la mitad del campo visual y (2) el
significado del color a través de los idiomas estd formado por fuerzas universales

y especificas de las lenguas.14

11 Terry Regier & Paul Kay, 2009, “Language, thought, and Color: Whorf was half
right”, p.439.

12 Paul Kay & Chad K. McDaniel, 1978, “The Linguistic Significance of the Meanings
of Basic Color Terms”, Language, vol. 54. no. 3, Linguistic Society of America,
p.610.

13 Terry Regier & Paul Kay, 2009, op. cit., ibid. Traduccién propia.
14 Ibid.
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En otros términos, podria decirse que gran parte de nuestro mundo
perceptivo puede ser visto a través de la lente de nuestro idioma nativo y, la otra
parte, sin ese filtro linguistico. Aun asi, en los descubrimientos recientes los
linglistas resaltan el hecho de que “ninguno de estos hallazgos estd enmarcado
por el tradicional universalista frente al relativista del debate sobre el lenguaje y
la, percepcidn, y ninguno de ellos se siente particularmente comodo con €l. En
cambio, estos hallazgos sugieren nuevas perspectivas sobre la relacién entre el

lenguaje y la percepcion.":s

Bajo el criterio de la corriente cognitiva podria entenderse la hipotesis
relativista de dos maneras: a) determinismo lingiistico (el lenguaje determina el
pensamiento) y b) relatividad lingiistica (los hablantes de diferentes lenguas
piensan diferente).16 Por congsiguiente, “La estructura de un lenguaje puede
influir, no determinar, el modo en que los hablantes realizan cierto proceso
cognitivo, porque la estructura de un lenguaje influye sobre la, forma de

configurar la informacién.”t?

En la linglistica cognitiva se menciona frecuentemente la obra de Lakoff
y Johnson, Metaphor we live by, 1980 (Metaforas de la vida cotidiana), para
ubicar el inicio de esta corriente. Posteriormente, por la publicacién de dos obras
clasicas, la de George Lakoff, Women, Fire, and Dangerous Things. What
Categories Reveal about the Mind (1987) y la de Ronald W. Langacker,
Foundations of Cognitive Grammar. vol. 1. Theoretical Prerequisites (1987), se
expresa plenamente el enfoque tedrico y metodoldogico de dicha postura

linguistica.

15 Ibid., p.445. Traduccidén propia.
16 Vyvyan Evans & Melanie Green, 006, Cognitive Linguistics, p.96.

17 Ibid. Traduccidén propia.
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Siendo la linglistica cognitiva un estudio interdisciplinario y
considerando sus principios teéricos y metodoldégicos, se podria destacar el
postulado de que el lenguaje es una capacidad integrada a la cognicién general.
Este es el punto mas destacable frente a la tradicién lingdistica generativo-
transformacional, en particular, ante la autonomaia del lenguaje. Mas aun, para
los cognitivistas, el lenguaje no se estructura arbitrariamente en su relaciéon
simbdlica, que es el postulado principal de la linglistica estructural saussureana.
La corriente cognitivista se expresa como: “El tener un significante que realice
un significado en una lengua determinada no es arbitrario sino motivado.”18 Eg
decir, “la corporeizacién se define como la motivacién mas o menos directa del

lenguaje en nuestra experiencia corpodrea, fisica, social y cultural.”19

El postulado fundamental de la linguistica cognitiva es que el lenguaje es
el instrumento semantico que permite la conceptualizacién de la cognicién
general de los seres humanos. Las obras de George Lakoff y Ronald Langacker,
antes mencionadas (Women, Fire, and Dangerous Things, What Categories
Reveal about the Mind, y Foundations of Cognitive Grammar. vol. 1. Theoretical
Prerequisites), son esenciales para comprender el enfoque tebrico y

metodolégico de dicha disciplina.

Entre los conceptos Dbéasicos de la linguistica cognitiva, en esta
investigacién aplicaremos los gsiguientes: a) conceptos de la categorizacion
basada en prototipos y en ejemplares, b) teoria de la metafora conceptual, ¢)

modelo cognitivo idealizado, y d) gramatica cognitiva.

El concepto de las categorizaciones basado en prototipos se origind a

mediados de los afios setenta con la investigacidén psicolinglistica, de Eleanor

18 Iraide Ibarretxe-Antuniano, 2013, op. cit., p.254.
19 Ibid.

-17 -



El sabery el modelo cultural Capitulo 1. Enfoque tedrico y metodologico

Rosch.?0 Segun este modelo, las categorias son “entidades graduales, en las que
hay elementos que ocupan la posicién central, los denominados prototipos, y que
comparten mas informaciéon entre si que otros elementos, que aun siendo
incluidos dentro de la categoria, ocupan posiciones menos centrales, mas

periféricas, los elementos marginales.”?1

Ademas, el concepto de “categorizacion” basado en modelos gjemplares se
reconoce como el mas representativo y distintivo de una categoria. Segun los
modelos ejemplares, no se utilizan los prototipos centralizados abstractos en la
forma en que se representan las categorias. En su lugar, se basan en “memorias
egjemplares especificas.” 32 Egtas memorias se asocian a un nombre de la

categoria.

La teoria de la metafora conceptual emana del libro de Lakoff ¥ Johnson,
Metaroras de la vida cotidiana, y corresponde a “un mecanismo cognitivo que se
utiliza, para procesar una informacién abstracta a partir de conceptos méas
concretos, simples y familiares.”?? La, metafora es un fenémeno cognitivo y no
sblo figuras retéricas. En la misma teoria, la metafora debe ser analizada como
un mapeo entre dos dominios, original y destino. La proyeccion metaférica
relaciona entidades de dominios diferentes, en el que un dominio se representa

conceptualmente en términos de otro.

En el modelo cognitivo idealizado todos los conceptos estan basados en
una estructura de conocimientos enciclopédicos. No es posible establecer una
separacion tajante entre significado linguistico y significado extralinguistico. Es
mas una visién enciclopédica del significado que una definicién de diccionario.

También el conocimiento del lenguaje, segun el modelo cognitivo, esta

20 Eleanor Rosch, 1978, “Principles of Categorization”, pp. 27-48.
21 Iraide Ibarretxe-Antunano & Javier Valenzuela, 2016, Lingtistica cognitiva, p.15.
2R Zoltan Kovecses, 2016, op. cit., pp.R6-37.

23 Maria, Josep Cuenca y Joseph Hilferty, 1999, Introduccion a la lingiistica
cognitiva, p.24.
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intimamente relacionado con el conocimiento del mundo que se conforma desde

los modelos cognitivos.

La semaéantica cognitiva es un estudio linguistico orientado al enfoque
psicolégico ¥ cognitivo general. Enfatizar la importancia de la seméantica es uno

de los rasgos mas definitorios de la lingiistica cognitiva.’4

La semantica cognitiva, presenta diferentes propuestas tebricas que
intentan dar cuenta del significado, y plantea que no hay ningdn significado

convencional fuera del contexto.

En este sentido, la gramaética cognitiva se enfoca en la semantica. Es decir,
la, gramatica funciona en la conceptualizaciéon. Esta es una teoria gramatical
desarrollada que tiene la visién conceptualista del significado linglistico de
Ronald Langacker. La gramatica del lenguaje particular que se habla afecta la
forma en que se piensa acerca de la realidad. En este aspecto, la gramaéatica
refleja una caracteristica esencial de la cognicibn humana y “el analisis

gramatical resulta ser una herramienta esencial para el analisis conceptual.”?5

Langacker anade: “Lo que distingue a la humanidad de otras criaturas es
la medida en que la conceptualizacién trasciende la experiencia inmediata.
Aunque fundada en tal experiencia, el mundo en que vivimos y hablamos esta
mentalmente construido a través de procesos que incluyen abstraccion,
integracion conceptual y subjetivacion.”?6 A través de la conceptualizacién, que
nos permite construir y simbolizar, podemos comprender al mundo en toda su

riqueza y complejidad.??

R4 Jbid., p.16.

2% Ronald W. Langacker, 2008, Cognitive Grammar, p.539.
k6 Jbid., p.540. Traduccién propia.

R7 Ibid.
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1.2. Métodos y técnicas de investigacion:
Analisis etimoldogico gramatical y contexto historico cultural

En el marco metodolégico, nuestra investigacién recurre al analisis
etimolégico y gramatical. A partir de éstos, se hace una interpretaciéon desde el
contexto histérico-cultural con el objetivo de observar la. motivacidon que subyace
en los conceptos linguisticos.

La etimologia es una disciplina linguistica que comprende el estudio del
origen de las palabras, y es definida como “origen de las palabras, razén de su
existencia, de su significacién y de su forma.”?8 La etimologia de “etimologia” de
la, palabra, de acuerdo al autor del libro Curso de lexicologia, es “el adjetivo
§tvpog, que quiere decir ‘verdadero o auténtico, y el sustantivo Aoyog, que

quiere decir ‘palabra.’”29

Antes de la aparicién de la filologia comparativa y la seméantica 1éxica en
el siglo XIX, el estudio de la etimologia ya se habia enfocado a la buisqueda de las
esencias y motivaciones que se hallan en el origen de las palabras. Actualmente,
se le considera en la tradicién de la linguistica histérica y se utiliza para
referirse “simplemente al estudio de la historia de las palabras.”30 E1 método
etimolégico moderno comprende la evolucién diacrénica de la estructura
morfolégica y, con mayor énfasis, la evoluciéon fonolégica. En ocasiones, el

estudio de cambio lexical es conocido también como etimologia.3!

La etimologia, moderna, con sus caracteristicas actuales, se deriva de la

lingiistica estructural saussureana, con el signo linguistico simbélico, al

28 Real Academia Espanola, 2014, Diccionario de la lengua espanola.
29 Luis F. Lara , 2006, Curso de lexicologia, p.R3R.

30 Terry Crowley y Claire Bowern, 2010, An Introduction to Historical Linguistics,
p.163.

3l Ibid., p.R0S5.
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introducir “las nociones de sistema y de campo 1éxico.” 32 En el modelo
estructural, la conexién entre el significado (concepto) y el significante (imagen
acustica) es arbitraria, es decir, tiene una relacién convencional en la que no

hay ninguna relacién intrinseca entre ambos.

En este sentido el estudio de la etimologia antigua carecia de
reconocimiento cientifico, por lo que los linglistas modernos la calificaron como
“etimologia especulativa, ”3% orientada a la intencién de encontrar “las causas de
los significados de las palabras en la esencia de las cosas (etimologia ex causa), y

los origenes o prominencia de las palabras (etimologia ex origine).”%4

Ahora bien, ¢qué se puede hacer con la etimologia? ¢en qué sentido se
puede aplicar el estudio etimolégico? De acuerdo con la linglistica cognitiva, el
lenguaje no se estructura arbitrariamente en su unidad simbélica lingiiistica
sino, en gran medida, con la motivacién.35 De este modo, la linguistica cognitiva
plantea un punto de vista diferente sobre el lenguaje.36 Este nuevo paradigma
pretende constituir “un marco metodolégico que facilite la descripcion integrada,

de los diferentes aspectos que construyen el lenguaje.”3”

De los logros de la linguistica cognitiva, especialmente el concepto de
motivacion en el sistema simbdlico linguistico y el énfasis en la semantica, este
trabajo se beneficia con el estudio etimolégico e intenta una busqueda de las
motivaciones, las causas de los significados y los origenes de las palabras, ya que
en este estudio se postula la hipbtesis de la linguistica cognitiva que se expresa

como: “Lag palabras no adquieren nuevos sentidos de manera, cadtica o por azar,

32 Luis F. Lara, 2006, op. cit., p.233.

33 Dirk Geeraerts, 010, Theories of Lexical Semantics, pp.R-5.
34 Luis F. Lara, 2006, op. cit., pp.R32-833.

35 Maria Josep Cuenca & Joseph Hilferty, op. cit., p.182.

36 Ibid., p.191.

87 Ibid.
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sino que el cambio del significado se gula por principios cognitivos

determinables.”38

La escritura del nahuatl clasico

El nahuatl hablado, desde los primeros tiempos del encuentro,
principalmente en torno al Altiplano Central de México, habia sido registrado en
escritura latina por los frailes y, méas tarde, por sus discipulos indigenas. Sin
embargo, debido a los diferentes patrones aplicados a las distintas
caracteristicas linguisticas de la lengua espafola, no pudieron mantener una
forma unanime, y mucho menos la precisién fonética y fonolégica.

Asimismo, los investigadores contemporaneos, incluidos los hablantes
nativos, aplican diferentes normas a cada variante segin su propia decisién o
conveniencia. En este sentido, actualmente en México, para la lengua nahuatl no
hay registro de una escritura normalizada en sentido comuin para abarcar las
variantes. Por lo tanto, respecto al ndhuatl empleado en este estudio es
pertinente una consideracion.

El aprendizaje de una lengua extranjera, del mismo modo que en su
ensefianza, tradicionalmente se centran en los fonemas, prestando poca
atencién a los fendmenos suprasegmentales, orienta hacia los procesos
sintéticos. 3 En el giglo XVI, después de la Conquista, para los frailes
franciscanos la situacion no fue distinta. Los fonemas /kv/, /w/, /¢/, /A/ que no
existian en castellano pudieron capturarlos por la aplicacién de digrafos con cu,
hu, tz, tl. Pero se frustraron los frailes gramaticos al enfrentarse al problema de
acentuacién porque no encajaba en el nahuatl la gramaética de Antonio de

Nebrija.40 Ademas no atendieron a la cantidad vocalica de la lengua indigena.

38 Ibid., p.18R2.

39 Maximiano Cortés Moreno, 2002, Didactica de la prosodia del espanol: la
acentuacion y la entonacion, pp. 9-10.

40 Una Canger, 2018, “(Changing) Word Prosody in Nahuatl”, pp.49-52.
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Debia esperarse a otro estudio de los jesuitas, a finales del siglo XVI, con
fray Antonio del Rincén. El primer gramatico nativo mexicano dedicé una
porcién significativa en su libro, Arte mexicana, para la prosodia de su lengua
materna. Primero, trata con mucha atencion la cantidad vocalica (la cantidad de
las silabas) por distinguirla en 3 formas: larga, breve e igual. En estas silabas de
3 duraciones distintas se entonaban 5 acentos diferentes: en las silabas largas el
agudo y el grave, en las breves el saltillo y el predominante, en las iguales el
acento moderado.4!

Para, el hablante nativo de la lengua nahuatl de Texcoco, Antonio del
Rincén, su idioma tenia caracteres distintos que el castellano, también, en la
entonacién que es un fenémeno prosédico mas distinguible en la lengua ibérica.4?
Los caracteres mencionados son los siguientes: en las palabras compuestas las
partes componentes guardan el mismo acento que tenian, los derivativos
conservan el acento de sus radicales de los que se derivan, los semipronombres
tienen de por si su acento.43

Sin embargo, el estudio del nahuatlato fue demasiado breve y en su libro
imprenta, Arte mexicana (1595), no estaba bien marcado todo lo que explicaban
los fenémenos fonoldgicos supreasegmentales, posiblemente por la falta técnica
de esa época. Medio siglo después, ya a mediados del siglo XVII, el gramatico
jesuita, Horacio Carochi publica un libro méas completo el que hasta ahora se
considera como tal.

El fraile gramatico aprovecha los logros del estudio del nahuatl de su
tradicién jesuita en el libro Arte de la lengua mexicana con la de declaracion de
los adverbios della (1645). Carochi explicdé mas claramente las marcaciones de
la, cantidad vocélica y el saltillo mencionados por su predecesor el gramatico
jesuita, en forma mas sencilla. Las silabas largas se marcan con una barra como

en milli /m:i/, ciugatl /siwa:A/ a diferencia de las que distinguia Antonio del

41 Antonio del Rincén, 18595, Arte mexicana, lib. V, cap.1.
42 Maximiano Cortés Moreno, 2002, ibid.
43 Ibid.
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Rincén como las agudas y las graves; las silabas cortas y moderadas, sin marca.
Para la acentuacién aplicé un acento agudo (), para las silabas del saltillo o
aspiracién utilizé dos acentos: en medio de una palabra (*) y en la ultima silaba
(7). Los dos gramaticos consideraban el saltillo o el sonido oclusivo glotal como el
morfema distinguible para diferenciar silabas y la duracién vocalica como un

caracter distintivo en semantica.44

Por estas razones y caracteres distintivos 4% muchos linguistas
contemporaneos siguen aplicando la forma carochiana.4® Aun asi, en los
variantes del nahuatl moderno después de no aplicarlo durante siglos, se ha
perdido el contraste entre vocales cortas y largas,5° ademaés de la dificultad para
captarlo, aun para los hablantes nativos.5! No obstante, la duracién vocalica
fonolégica en este trabajo no se aplica sistematicamente, solo se ha mostrado la
duracién vocalica larga con su representacidén grafica (por ejemplo, patia;

“cambiar” y patla; “tenir”), cuando sirva para resaltar algin caso relacionado.

44 Horacio Carochi, 16458, Arte de la lengua mexicana con la de declaracion de Ios
adverbios della.

45 En estudios modernos se han realizado investigaciones para retomar el trabajo de
Carochi. Es necesario mencionar las obras de J. Richard Andrews, Introduction to
Classical Nahuatly la, de Michel Launey, Introduccion a la lengua y a la literatura
nahuatl.

49 Michel Launey, 1992, Introduccion a la lengua y a la literatura nahuat! y Frances
Karttunen, 1992, An Analytical Dictionary of Nahuatl Ademéas, algunos
estudiosos, para vocales largas las usan duplicandolas, al parecer es un absurdo en
el sentido linglistico ndhuatl, 1o que seria dificil aceptar, porque en el nadhuatl no
existe diptongos y cada vocal forma una silaba. Interesados pueden consultar los
siguientes libros: Severo Hernandez, 2007, Totlgjtolpialis. Diccionario ndhuatl -
castellano, Cleofas Ramirez Celestino y José Antonio Flores Farfan, 2008,
Huehuetlatolli nahuatl. La palabra de los sabios indigenas hoy.

80 Una Canger, 2018, ibid., pp.60-65.

51 En algunas variantes, como el Mdsiehuali de Tetelcingo, Morelos, todavia
congervan la tonalidad vocéalica en su manera distinta de escribir. Consultese el
diccionario y su gramatica de Forrest Brewer y Jean G. Brewer (comp.), 1971,
Vocabulario mexicano de Tetelcingo, Morelos. El linguista David Tuggy T., 2002,
explica muy claramente este tema vocalico en su libro, Lecciones para un curso del
nahuatl moderno, nawatl de Orizaba o de la Sierra de Zongolica, pp.17-18.
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Sobre todo en la mayoria de los textos antiguos, como fuentes originarias, no
fueron registrados sistematicamente. Algunos estudiosos han intentado
recuperar la duracidén vocalica, pero las palabras reconocibles son muy
limitadas. Ademaés, algunas veces provocan confusiones por marcar CoOmo

diferentes las mismas palabras.

Para el tema de la longitud vocalica en el ndhuatl, este trabajo retoma la
manera moderada.5? Aun sin aplicar la duracién vocalica en la escritura
graficamente, no existe un problema riguroso debido a que se puede distinguir el
significado. La paleografia citada del ndhuatl es tal como esta registrada en sus
fuentes derivadas. Para citar e interpretar el texto en este estudio lo he
normalizado. Aun agi, en las citas textuales se han considerado como tal los

textos originales en nahuatl, sin alteracion alguna.

En lo que respecta a la lengua nahuatl, en este trabajo se emplean los
siguientes fonemas para aplicarlos al estudio etimolégico del nahuatl clasico: 8
vocales.5® Las vocales largas se aplican cuatro grafemas (4 é I 0) o el simbolo /:/
para la vocal larga. En el ndhuatl clasico, las vocales continuas no representan
diptongos ni triptongos,s4 sino cada una se cuenta como una silaba. Asimismo, se
utilizan 15 fonemas para las consonantes: //nmssSywptk kvAdz ¢ /. Para
representar la escritura del nahuatl clasico se usan, en esta investigacion,
dieciséis letras.55 Los seis siguientes digrafos se representan cada uno con un
solo sonido: c¢h, cu (cuh)/uc (cuh), hu/uh, qu, tz tl, respectivamente con el
sonido /¢ kv wk ¢ /.

82 Miguel Lebn-Portilla, 2011, “Estudio introductorio a los Cantares”’, Cantares
mexicanos I, p.294.

53 Las ocho vocales son: &, 4 (&), e, é(e:) i, I (1:), o, 0 (0:).

54 En el ndhuatl clasico los morfemas siguientes: Au/ub, (h)u/uch), cu(h)/(h)uc no
contienen fonemas vocales y deben identificarse con los alfabetos fonéticos. Todas
las vocales se cuentan separadas y cada una forma una silaba.

85 Las 16 letrasson: a,¢, 6, h,i,l,m,n,0,p,q,tUX,J,-Z
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La estructura de una lengua estd moldeada y codificada por la gramética,
debido a que en ésta se encuentran codificados los significados. Dependiendo de
coémo se use la gramatica en el lenguaje, se pueden distinguir dos definiciones:
1) sistema conceptual que pone mas importancia al significado, y ) sistema

computacional que destaca la importancia de las combinaciones de signos.s?

El lenguaje es conceptualizacién para la gramatica cognitiva, por lo tanto,
el analisis gramatical constituye una herramienta esencial para el anélisis
conceptual. Asi, el andlisis gramatical permite identificar claramente las

operaciones mentales inmanentes a los contenidos conceptuales.s8

En este trabajo, para el analisis gramajtical del nahuatl clasico se aplican
tres formulas lineales de “Clausulas Nucleares Verbales (CNV)” y tres férmulas
de “Clausulas Nucleares Nominales (CNN)”, propuestas por Richard Andrews. 59

Para estas formulas se utilizan los siguientes simbolos y siglas:
Formulas de Clausulas Nucleares Verbales

1. #persl-pers?+val-val (RAD)tmp+num!-num?# (La valencia es diddica)
2. #persi-persr+va (RAD)tmp+num!-nums?# (La valencia es monéadica)

3. #persi-pers? -g- (RAD)tmp+num!-nums?# (La valencia es vacante)

Foérmulas de Clausulas Nucleares Nominales

1. #persl-persi+estl-est? (RAD)+numl-num?# (El estado es diadico)
2. #persl-persi+est (RAD)+num!l-nums?# (El estado es monadico)
3. #persl-pers?-g- (RAD)+numl-num?# (El estado es vacante)

Simbolos y siglas aplicados en las féormulas lineales de las cldusulas nucleares:

# = Inicio y fin de clausulas

87 William A. Foley, 1997, op. cit., p.9.
88 Ronald W. Langacker, 2008, op. cit., pp.539 - 540.

89 Se puede consultar los detalles en el libro de J. Richard Andrews, 2003a, op. cit.,
pp.45-60.
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+=Limite de las dos posiciones

¢ = Sin morfema

o = Sin morfema irregular

* = Forma, hipotética o construida

pers = personas (1lra, 2da 3ra)

num = nameros (sg= singular, pl=plural)
tmp = tiempo

val = valencia, con objeto o sin objeto
est = estado, con posesivo o sin posesivo

RAD =radical de palabras

La conceptualizacién se encuentra restringida por la convencion social y la
propia experiencia histérica. El siguiente paso seria buscar las motivaciones que
subyacen en estas convenciones culturales y experiencias histéricas propias. En
este sentido, la presente disertacion aplica los conceptos lingilisticos estudiados
en el contexto histérico-cultural. Los conceptos formados en su contexto con los

que la cultura estructura la experiencia y da sentido al mundo.

Mas ann, para interpretar el significado en el contexto, se basa el método
de la iconografia y la iconologia que ha desarrollado Erwin Panofsky, 60
especialmente en la interpretacién del sistema pictografico e iconos de la
tradicién nadhuatl. La iconografia es la rama de la historia del arte que se ocupa
de la significaciéon de las obras de arte, en contraposicién a su forma.6! El

descubrimiento y la interpretacion de los valores simbdlicos constituye el objeto

60 Erwin Panofsky, 2000, El significado en las artes visuales. En la historia del arte,
este autor es un clasico que todo el mundo deberia leer, pero en actualidad poco
vigente. Comunicacién personal con el Dr. Veldsquez Garcia. Este estudio para
interpretar los datos iconograficos se concentra en torno del empleo de la
glotografia del contexto nahuatl, en la jeroglifica.

61 Ibid., p.48.
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de la iconologia.6? De este modo, mas alla de revelar el estrato del saber antiguo,
se requiere de la descripcién de las condiciones de la episteme para encontrar el

sentido inmanente a ella.

Los ejes metodolégicos contenidos en esta propuesta incluyen una linea
interpretativa basada en la busqueda del significado y otra linea formativa

orientada a la busqueda del modo de generar el texto y su modelo cultural.

En sintesis, para la investigacion se consideran técnicamente tres niveles
de analisis:
1) estudio etimolégico y analisis gramatical para captar la 16gica interna en la

lengua y comprender los conceptos del ndhuatl clasico.

2) la interpretaciéon de los conceptos linguisticos en el contexto histdrico-
cultural para descifrar los cédigos culturales que estan tramados conforme g la
convencion social con la finalidad de acceder a la idiosincrasia cultural y a los

fundamentos enraizados en sus modelos cognitivos idealizados.

3) la interpretacién del sentido mitolégico y genealdgico con el objetivo de
extraer los significados simbolizados bajo su modelo cultural. Es decir, en el
contexto simbdlico, con un ejemplo gestado desde su modelo cognitivo idealizado
como el prototipo, se motiva su mimetismo a través de la réplica de su modelo

prototipico.

Los diferentes esquemas epistémicos subyacentes a una cultura se revelan en
sus expresiones monumentales -documentales ¥y arqueoldgicas- y hechos
histéricos. Con los marcos tebéricos y conceptuales revisados de “la cognicidén, el
lenguaje y la vision cosmolédgica del mundo” iniciamos el andlisis etimologico y
gramatical de los textos en el ndhuatl clasico. Desde luego interpretamos su

episteme en su contexto historico cultural.

62 Ibid., p.50.
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Entendemos el significado de una palabra,
cuando la oimos o0 pronunciamos; lo captamos de golpe;
iy lo que captamos asi ciertamente es algo distinto

del 'uso’dilatado en el tiempo!

Ludwig Wittgenstein!

En la evolucién de la capacidad cognitiva en la historia de la humanidad
sucedi6é un salto primordial. La habilidad de relatar los conocimientos con el
lenguaje hizo la transicidén de una cognicidén biolégica genéticamente heredada a
un saber culturalmente definido. El pensar y crear lo imaginario desde lo que ha
adquirido del ambiente y de la experiencia se acumuld, en lo cultural, como
simbolos, signos, ete. Esta capacidad singular de representar en lo imaginario
transformoé los patrones sociales. En el libro Sapiens, de animales a dioses, el
historiador Y. Hararilo denomina como “la revolucidn cognitiva” en la historia

de los seres humanos.?

Tras un largo proceso evolutivo, las facultades cognitivas de los humanos
se desarrollaron. Al respecto, el Dr. P. Johansson escribe que, al salir del estado
animal “irracional”, el ser trasciende su situacién biolégica tomando conciencia
de su presencia en el mundo mediante una habilidad adquirida: la funcién

simbolica.3

1 Ludwig Wittgenstein, 2017, Investigaciones filosoficas, p.87c.

2 Yuval Noah Harari, 2014, Sapiens. De animales a dioses, Parte 1. La revolucion
cognitiva.

3 Patrick Johansson, 2018, Ahuilcuicatl. Cantos eroticos de los mexicas, p.31.
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En la historia de los humanos la capacidad cognoscitiva destaca por su
singularidad y peculiaridad: en general por su estructura biolégica y en
particular por su diversidad histérica. Sensorialmente se perciben los objetos
exteriores y se conocen algunos sitios en el nivel individual como sujeto
cognoscente. En el sentido de su relatividad cultural, con la cognicién
especificamente humana de lo imaginario, se crean conocimientos codificados
por la ideologia ¥ el poder, es decir, un saber que es demarcado por la pauta

social.

En la experiencia peculiar, sucesos de casos particulares y contingentes,
se altera el campo epistémico, conjunto de conocimientos y valores, en cada
época ¥ en culturas distintas. Cada campo epistémico delimita la extension del
conocimiento que lo caracteriza. En el momento del encuentro entre los mundos
europeo y mesoamericano se distinguieron dos aspectos esenciales de las

respectivas epistemes: 1o trascendente y 1o inmanente.4

La percepciéon de otras maneras de pensar constituye el inicio para
comprender a otros. Con el objeto de diferenciar esta otra forma de pensamiento
es necesario conocer la episteme nahuatl antigua. Por tanto, resulta
imprescindible considerar las fuentes testimoniales basadas en la episteme

europea, ademas de los datos primarios prehispanicos.

En este sentido se requieren consideraciones epistemoldgicas en las que
debemos tener presente el encuentro de las dos epistemes, 1o que nos permite
una exégesis de las fuentes alfabéticas en nahuatl y espafiol, las pictograficas
reproducidas y, ademas, una interpretacién precisa del significado implicito en

funcién de la episteme nahuatl prehispanica.

4 Patrick Johansson, 2019, “Afio 1 &catl, 1 cana (18519). Un encuentro de dos
epistemes”, pp.13-17.
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2.1. El encuentro de dos epistemes

El Dr. Johansson distingue claramente dos aspectos esenciales de las
epistemes en la oposicién trascendencia / inmanencia: la del mundo espafiol con
la mentalidad europea renacentista y la de los mexicas en la tradicidn
mesoamericana. 8 Cuando estos dos mundos se enfrentaron en 1519, afnio 1 Acatl,
intervinieron plenamente las dos maneras de pensar o, mejor dicho, las dos
epistemes. En funcién de sendos parametros culturales, la irrupcién de los
espartioles en el horizonte cultural mexica fue vista de manera distinta por los
indigenas como internay necesaria, anticipadas en un sentido periédico espacio-
temporal, mediante presagios y profecias. El arribo de los espafioles se inscribia
en una temporalidad irreversible y en la mentalidad espacial expansionista
como externo y contingente. En este encuentro, la cognicién respectiva de
ambas partes causé reacciones desiguales radicalmente distintas. La manera de
pensar del otro, consecuencia de su epistemologia, habia evolucionado

lentamente a partir de su experiencia.

2.1.1. La inmanencia y la trascendencia

Se perfila la postura existencial como una visibn del mundo. Este
principio se utiliza para describir el cosmos y a los seres humanos. Para
comprender la cultura mesoamericana, el dualismo es considerado un pilar
fundamental. Asimismo, la cultura europea tradicional tiende a utilizar la
estructura binaria. El objetivo inmediato de esta seccién es dilucidar la imagen
conceptual que representa el "dualismo", que evolucioné de acuerdo con los

parametros culturales tanto mesoamericanos como europeos. Especialmente y

5 Ibid.
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en relaciéon con el momento del encuentro, iniciamos con dos concepciones

distantes: la inmanencia y la trascendencia.

El ser humano forma parte de la Naturaleza, del cosmos integrado. En su
desarrollo, su voluntad se proyecta en la Naturaleza. Se destacan dos
propiedades cognitivas distintas como polaridades o aspectos de los seres.
Dependiendo de la perspectiva, el objeto ¥ el sujeto se definen de diferentes

maneras (figura 2.1).

La inmanencia La trascendencia
(El mundo integrado) (El mundo supone lo exterior)

Fig.2.1. Esquemas simplificados de la inmanencia y la trascendencia.

En una cognicién fundada basicamente en los sentidos es dificil librarse
de los prejuicios relativos al conocimiento objetivo. Francis Bacon los clasificé en
cuatro, de los cuales el primero refiere a la condicién humana: idolos de la tribu
(idola tribu),s prejuicios comunes a su especie, es decir, antropocentrismo. A su

vez, el saber se intrinca con el problema de la creencia; el asunto es subjetivo y

6 Francis Bacon, 2009, Novum Organum, Libro 1. Los prejuicios son idolos: idolos de
la tribu (idola tribu:los del género humano), idolos de la caverna (idola specus : 108
de la educacion y habitos), idolos del foro (idola fori: los del uso del lenguaje) e
idolos del teatro (idola teatri:los de la fabula).
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relativo, lo que es un concepto clave para el presente estudio sobre la
aproximacion de la episteme nahuatl prehispanica.

El filésofo inglés B. Russell inicié su libro, Los problemas de la filosofia,
considerando el problema de “apariencia y realidad”.” El filésofo dice que si la
indagacién de la certeza se inicia con el conocimiento derivado de nuestras
experiencias inmediatas resultaria con grandes probabilidades de error. La
forma “real” no es lo que vemos; es algo que inferimos de lo que vemos. Asi, 1o
que vemos y tocamos directamente es simplemente una “apariencia”. Si la
realidad no es lo que aparenta, “lo inico que sabemos de ella es que no es 1o que

aparenta’. 8

En la cognicién general el sujeto cognoscente percibe el mundo exterior
como objeto. En esta dualidad -dos caracteres distintos del sujeto y del objeto- se
construyen varias formas epistemolégicas e imagenes conceptuales diferentes.
En otras palabras, en la oposicién de la estructura binaria, el objeto y el sujeto,
destacan posturas existenciales para prevalecer en la inmanencia o en la
trascendencia. Lo inmanente se define como 1o que es “inherente a algin ser o va
unido de un modo inseparable a su esencia” (DRAE); lo trascendente, en
contraste, se refiere a lo que estd mas alla de los limites naturales. Por la
prevalencia de sus perspectivas proponen las formas de conocimiento:
abstraerlo de los objetos o construirlo por estructura cognitiva en el sujeto

mismo.

La inmanencia indigena

En el mundo indigena prevaleci6 la inmanencia en el orden cosmoldgico.
Segun la cosmogonia de los nahuas antiguos, la Tierra fue el centro del cosmos.

El1 cielo se elev) desde la Tierra. El Sol y la Luna también salieron del centro de

7 Bertrand Russell, 1995, Los problemas de la filosofia. pp.1-21.
8 Ibid., pp.18-21.
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la Tierra, en la hoguera divina. Es decir, el cosmos nahuatl antiguo que existia in

illo tempore se desdobld de si mismo.

El saber nahuatl antiguo se basa en el conocimiento adquirido al percibir
las sensaciones naturales y en su experiencia directa con su ambiente. La
experiencia, en el escenario natural se representa en esquemas culturales
distintos en cada estado epistemoldgico. Asi, en la superficie de la Tierra un
observador puede contemplar el Sol que sale de un horizonte y se pone en €l otro
horizonte. Proceso que se repite alternativamente: una vez ilumina y otra vez

oscurece.

Los paradigmas eidéticos estan plasmados en los relatos miticos, en la
cosmogonia. En un manuscrito espafiol traducido al francés, Histoire du
Mechique (Histoyre du Mechique) -tal vez una version alfabética de los libros
pictograficos prehispanicos- se menciona un escenario que comprendieron los

nahuas antiguos en su propio contexto cosmogonico:

Dos dioses, Quetzalcoatl! y Tezcatlipoca, bajaron del cielo a la diosa de la
Tierra, Tlalteuctli, la cual estaba llena por todas las coyunturas de gjos y de
bocas, con las que mordia como una bestia salvaje; y antes de que llegaron
abajo, ya habia agua, la cual no saben quién la cred, sobre la que caminaba
esta diosa. Lo que viendo los dioses, se dijeron el uno al otro: “Es menester
hacer la Tierra”; y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos grandes

serpientes, de las cuales una asié a la diosa por la mano derecha y el pie

izquierdo, y la otra por la mano izquierda y el pie derecho, y la estiraron

tanto que la hicieron romperse por la mitad. De la mitad de hacia las espaldas

hicieron la Tierra, y la otra mitad la llevaron a cielo.®

Habia una diosa llamada Tlalteotl, que es la misma Tierra, la cual segun ellos

tenia figura de hombre, [aunque] otros dicen que de mujer, por cuya boca

9 Histoire du Mechique (Hystoyre du Mechique), 3002, pp.151-153.
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entro6 el dios Tezcatlipoca, mientras que su compafnero Ehécatl entrd por el
ombligo; ¥y ambos se reunieron en el corazdn de la diosa, que es el centro de la
Tierra. Y habiéndose reunido formaron el cielo muy pesado, por cuya causa
muchos otros dioses vinieron a ayudarlos a levantarlo; y después que fue
levantado adonde se encuentra al presente, algunos de ellos se quedaron
sosteniéndolo para que no se cayera, lo cual ellos dicen que se hizo el primer

dia del afio.10

Segun este mito cosmogbnico de la tradicibn nahuatl, la Tierra,
Tlalteuctli, al dividirse en dos partes, en forma helicoidal, constituyo el cosmos,
el universo nahuatl. In illo tempore, la, deidad Tlalteuctli estaba andando alla. El
inicio se causdé por desintegraciébn de la Tierra en dos partes: este
desdoblamiento fue la propiedad invariable en el dualismo inmanente como la

‘gemelidad’ incipiente!! en términos levistraussianos.

Las dos fuerzas fundamentales, opuestas y complementarias, se
encuentran en todos los seres. Estos dos principios a veces se oponen, otras
veces se fusionan entre si. Los principios duales pueden ser también como la luz
y la oscuridad que alternan en orden; cuando interviene una perspectiva, o se
configura una imagen, se perfila solo un aspecto destacado, el dia o la noche. Las
dos fases se consumen y se generan, evolucionan e involucionan, es decir,
forman un equilibrio dinamico. El desequilibrio es circunstancial, cuando uno
aumenta en exceso fuerza al otro a concentrarse. Estas transformaciones son
relativas en transitoriedad. Las fases en transitoriedad, todas con espacio-
tiempo alternado, donde nace vida y desvanece muerte. Cuando una fase llega a,

su maxima, expresioén, inicia la transformacion a la siguiente fase.

10 Ibid., p.14%7.
11 Claude Lévi-Strauss, 1987, Mito y significado, p.53.
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La concepcidén dual de la tradicidn nahuatl, en conciencia gemelar, se
enuncia por el esquema de la imagen de Omeyocan: lugar de dia y noche, de
Tlaloc y Huitzilopochtli. La superficie de la Tierra, tlalticpac, es por donde
alternan el dia y la noche, tonayan y yohuayan. Tras la gemelidad incipiente,

cada ser en si mismo insiste en su caracter doble.

En la parte superior del Templo Mayor estan colocados Huitzilopochtli y
Tlaloc, dos personajes distintos, uno igneo y otro acuatico. En la cima del cerro
primordial, Coatepetl, se encuentra el dios tutelar mexica, Huitzilopochtli (in
Icpac coatepet! in ompa ca Huitzilopochtli).1? El propio dios Huitzilopochtli
proviene de la incipiente gemelidal -semejante a gemelos, hermanos de la misma,
madre- con la deidad Coyolxauhqui, Luna. El nombre mismo de Huitzilopochtli
estd formado por un caracter celeste, Huitzilin, ave colibri y la divinidad
acuatica Opochtli, avatar de Tlaloc. 13 Desde esta logica interna, en la cumbre de
la, pirdmide truncada se muestran dos templos. El propio cerro primordial,
Coatepetl, representa al Utero del que crece y nace el dios Huiztilopochtli. La,
matriz primordial donde crece el nuevo sol alude al concepto Tonacatepetl,
bodega primordial, del cual derivan los sustentos para los hombres. Los
principales actores para obtener el sustento en el ZTonacatepet! fueron
Quetzalcoatl y el propio Nanahuatl, en el futuro Quinto Sol. En forma de doble
piramide, el Templo mayor o el monte sagrado servia de prototipo en el mundo

existencial, T7alticpac.

Nuestro conocimiento estd organizado por medio de pautas llamadas

“modelos cognitivos idealizados”, cuyas estructuras y los efectos de los

18 Cédice Florentino, 1979, Lib. IL., fol.107r.

13 Sobre este tema los doctores Alfredo Lépez Austin y Leonardo Lépez Lujan, 2009,
Monte sagrado-Templo mayor: el cerro Yy la piramide en la tradicion
mesoamericana, realizaron un minucioso y detallado estudio en etnohistoria ¥y
arqueologia. De esta obra, tomé la idea para aprehender la inmanencia y la
trascendencia en el dualismo mesoamericano, sobre todo lo relativo a la pirdamide
truncada, pp. 343 - 370.
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prototipos son subproductos de esa organizacién.l4 La conciencia del dualismo
inmanente indigena se entiende a través del modelo cognitivo proposicional en
su totalidad cosmolédgica. En otras palabras, el marco de dualidad cosmolégica
concibe el mundo fenoménico y también a cada ser en si mismo. El conocimiento

se forma, en esta estructura a priori, como un modelo cognitivo idealizado.

De esta manera, el conocer es una aprehensién del mundo cognitivo
indigena sensible. Buscaba comulgar el pensamiento que “no favorecia mucho la
‘ab(s)-traccidn’ eidética y la subsecuente elucubracion conceptual como eje de su
conocimiento.” 15 La sensibilidad expresiva no se alejaba de la primera
significaciéon factica del sentido natural, la sensacién estaba presente en la

configuracién cognitiva,.16

Asi, el saber nahuatl se expresa con las palabras sensibles, en la
significacién primaria, que se elevan en su sentido convencional. Normalmente
en dos enunciados, binomio 1éxico, se levantan hilos que llevan a la textura de
otra imagen con un nuevo sentido metaférico conceptual,l” que expresa una
nueva concepcién o imagen del esquema convencional.

La metafora conceptual es un modo cognitivo en el que un area semantica,
el dominio fuente, se representa conceptualmente en términos de otro, el
dominio destino. Conocimiento de un campo conceptual, generalmente concreto,
0 cercano a la experiencia fisica, para estructurar otro campo que suele ser mas

abstracto. Lakoff 1o denomina como uno de los modelos cognitivos idealizados.18

14 George Lakoff, 1987, Women, Fire, and Dangerous Things. What Categories
Reveal about the Mind. p.68.

18 Patrick Johansson, 2004, “sle ixiloiocan, yn imiyaoayocan o acico tlatolli? ¢Ya
llegb a jilote, ya llegd a mazorea el discurso?”, p.210.

16 Loc. cit..

17 Sobre metaforas conceptuales, George Lakoff y Mark Johnson, 1986, Metaforas
de la vida cotidiana.

18 George Lakoff, 1987, op.cit., p.68.
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Los caracteres méas importantes de “metaforas conceptuales encuentran
su motivacién en nuestra experiencia sensomotriz del mundo.”1® Muchas de las
metéaforas conceptuales se perciben del entorno en el que vivimos y del cuerpo
con el que las percibimos. Por esta naturaleza corporeizada y la metafora
conceptual se permite explorar 1o que es universal y 10 que es especifico en las

representaciones que ofrece un lenguaje.:0

En la expresiéon nahuatl, dos palabras facticas, in tlilli in tlapalli, que
significan “negro” y “tefiido”, la tinta negra y la tinta colorada, metaféricamente
en forma de difrasismo,?! que sugiere in tlahcuilolli, que quiere decir la escritura
pintada, y por extension, in tlamatiliztli, se expresa la sabiduria como un
amoxtli o cédice que viene a ser un almacén de los saberes. El poseedor del
saber, el tlamatini es tlileh tlapaleh, el poseedor del negro y del colorado. La
imagen de un sabio en la tradicién nahuatl es amoxhua, que significa el dueno de

libros.

El libro nahuatl, amoxtli, estaba escrito con tintas negra y colorada, que
en conjunto, ambas fuerzas o corrientes contrarias se funden y se conforman en
un modelo, machiyotl, que la gente sigue como ejemplo. En el testimonio de la
antigua palabra, huehuetiahtolli, como “la expresién mas profunda del saber
nahuatl,”?? ge revela el modelo para dar forma a su existencia, su modo de ser y

de pensar, en €l cual se guarda “el modelo, el gjemplo, la pauta, el dechado, la

19 Cristina Soriano, 2012, “La metafora conceptual”, en Iraide Ibarretxe-Antufiano y
Javier Valenzuela, (dirs.), Lingtistica cognitiva, p.103.

R0 bid., p.119

21 El Dr. Garibay examind una estructura caracteristica en ndhuatl que transmite
una sola idea con dos enunciados similares, en su libro Liave del nahuatl, de 1o que
acertadamente llamé “difrasismo”. Angel Ma. Garibay K., 1994 (1940), Liave del
nahuatl, pp.115-116.

3R Testimonios de la antigua palabra (Huehuetlahtolli), 1990, p.24. El libro
menciona que “ellos y ellas -pipiltin- han de tener siempre presente los libros de
pinturas, donde estan el dechado, el modelo, la tinta roja, la sabiduria.” ibid., p.29.
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marca, €l color negro, el color rojo, los libros, 1o que se escribe, los dibujaron, los

pintaron.”?3

Un razonamiento analdgico basico comprende conceptos complejos y
abstractos a partir de conceptos concretos que experimentamos en la vida
diaria. El pensamiento analégico suele emplearse en las metaforas que no solo se
limitan a la vida linguistica, sino que también influyen en la formacién de la

percepcidn cognitiva.

En este sentido, se incluyen mapeos metaféricos como modelo principal
entre cuatro modelos cognitivos idealizados. ?4 Las metaforas conceptuales, un
giro de la percepcidén cognitiva a través de la metafora, se consolidaron
convencionalmente por el uso continuo por el pueblo y, a veces, por seleccién
intencionada; la gente las eligid, continud usandolas y reconociéndolas como
tales. En otras palabras, las metaforas, que fueron seleccionadas
estratégicamente por el pueblo y se arraigaron profundamente en su cultura,
conforman las percepciones y los patrones de comportamiento que rigen la vida
de la gente. Por lo tanto, para aproximarse a la episteme nahuatl prehispanica se
requiere de la fragmentacién analitica de las concepciones metaforicas en el

nahuatl clasico que conduce al saber del modelo cultural de los antiguos nahuas.

La trascendencia europea

El sujeto del pensamiento soy yo, pero el entorno de este pensamiento son

los otros, asociados con la estructura inconsciente, a través de la cual el "yo" es

3 Ibid., p.151.
24 George Lakoff, 1987, op. cit., p.68.
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moldeado y determinado por otros. En el orden cosmogoénico europeo, “el Dios

cristiano trasciende el mundo que €l cred ex nihilo.”?5

A su vez, el sistema cognitivo europeo, en relacidén con los hechos u
objetos por conocer, el objeto trasciende al sujeto cognoscitivo. De acuerdo con €l
esquema tradicional del mundo occidental, la realidad -Dios o Idea- se representa
en el mundo fenoménico y el sujeto adquiere el conocimiento por la abstraccion

conceptual de la realidad.

La asuncién de la realidad, o los objetos, que contienen materia y forma se
desarrolla en la nocioén de objetivacion y la fragmentacion analitica que conduce

al progreso del conocimiento.

La episteme transcendente se distingue por dividir tajantemente objeto y
sujeto, realidad y apariencia, Dios y humanos, etc. Todo lo fenoménico es
simulacro de lo ideal y de Dios; la verdad se encuentra unicamente allende. En
esta 16gica los portadores de la creencia del saber, episteme trascendente

europea, juzgaban y excluian a los otros.

La episteme espanola fue la de la Europa renacentista, o sea, de la
trascendencia. En el estudio “Un encuentro de dos epistemes”, el Dr. P.
Johansson explicdé claramente los caracteres de la episteme occidental. La
episteme transcendente se distingue por dividir tajantemente objeto y sujeto,
realidad y apariencia, Dios y humanos, etc. En relacion con los hechos u objetos
por conocer, el objeto trasciende al sujeto cognoscitivo. De acuerdo con el
esquema, trascendente se representa en el mundo fenoménico y el sujeto
adquiere el conocimiento por la abstraccién conceptual de la esencia de la
realidad. Asi, el asumir la realidad, se desarrolla en la nocién de objetivacién y la
fragmentacién analitica que conduce al progreso en el conocimiento.?6 Al mismo
tiempo, los portadores de la episteme trascendente juzgaban a los otros en vez

de justificarse a si mismos y excluian a la otredad.

25 Patrick Johansson, 2019, op. cit., p.14.
R6 Ibid.
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2.1.2. Otras formas de pensar

La teoria del conocimiento se denomina epistemologia, ¥ es una rama de
la filosofia. El término epistemologia deriva del griego episteme, conocimiento y
logos, estudio. El conjunto de conocimientos que condicionan las formas de
entender e interpretar el mundo en determinadas épocas define a la episteme
(DRAE). Estas relaciones unen, en un tiempo determinado, las préacticas

discursivas que dan lugar a figuras epistemologicas.??

En la filosofia, moderna la epistemologia es considerada una disciplina
fundamental, segan el filésofo Luis Villoro, al grado de que suelen distinguirse
las corrientes filos6ficas atendiendo a las respuestas que daban a sus problemas:
racionalismo o empirismo, idealismo o0 realismo, fundamentalismo o

escepticismo.?s

René Descartes (1596-1650) con la frase cogito ergo sum -pienso luego
existo- establecid la, capacidad de dudar y el pensamiento como base de la
existencia, que es justamente 1o que habian hecho los racionalistas, y asi funda
su primera certeza en el sujeto reflexivo. Luego, la obra de Immanuel Kant
(1724-1804), Critica de la razon pura,R® es la que conduce a una revolucién
epistemoldgica con su teoria del conocimiento en la historia filoséfica occidental.
Este filésofo logré un gran desarrollo en la historia de la cognicién humana a

través del giro copernicano de cambiar la posicidn del sujeto y el objeto.

27 Michel Foucault, 1999, La arqueologia del saber, pp.322-323.

28 Luis Villoro (ed.), 2013, E! conocimiento, p.11.
2% Immanuel Kant, 2009, Critica de la razén pura (bilingiie).
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Kant argumenté que el mundo fenoménico que aparece ante nosotros no
es la apariencia del objeto en si mismo, sino la combinacién del objeto y nuestra
mente que lo percibe (figura 2.2B. Modelo de la cognicidén kantiana). Desde que
Aristoteles definié las cosas como una combinacién de forma y materia, los

objetos siempre se han definido bajo la dicotomia de forma y contenido.

En la epistemologia anterior a Descartes y Kant, el sujeto era sbélo un
estatus secundario. Alli el objeto fue el punto de partida y el centro de la
cognicién, alrededor del cual el sujeto giraba como un planeta. En esta
epistemologia tradicional, el conocimiento se representa en el sujeto por la
abstracciéon de la forma de la realidad que estd compuesto en hilemorfismo,
materia y forma. La epistemologia y la metafisica basada en ella abordan el
problema de la verdad, de donde ésta se extrae de los objetos -Dios, Idea- y la
fiabilidad se fundamenta en su exactitud. Es decir, la verdad y la forma

pertenecen a la realidad, el sujeto las descubre.

Por lo tanto, Kant aclara la distincidén entre fenémenos y noumenos:
concepto del limite de nuestro conocimiento. 30 Noumeno es el concepto
enteramente indeterminado de un ente inteligible, es decir de una cosa que no ha
de ser pensada como objeto de los sentidos, sino solamente por un entendimiento

puro como la cosa en si misma.3!

30 Ibid., p.XLIV.
3l Ibid., p.R84.
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Fig.2.2. Giro copernicano del modelo cognitivo en la filosofia occidental.

Después de Descartes y Kant, en el flujo de la filosofia occidental -
especialmente en el idealismo, la fenomenologia y el existencialismo- el sujeto se
convirtié en un estatus primario. En la epistemologia kantiana el conocimiento
surge de la combinacién entre el sujeto y el objeto; este Gltimo se nos ofrece en la
percepcién sensible, el primero proporciona la estructura del entendimiento. El
acto de conocer ya no es pasivo y factible sino que es el sujeto cognoscente quien
construye el conocimiento mediante la estructura a priori de sus facultades
cognoscitivas: actuacién receptiva de la sensibilidad, impresiones sensibles,
actuacién interpretativa del entendimiento y concepciones. 32 Asi, la
epistemologia moderna se refiere a la manera de pensar cartesiana del sujeto

cognoscente reflexivo y a la epistemologia kantiana.

32 Joan Solé, 2015, Kant. El giro copernicano en la filosofia, pp.15-16.
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En la epistemologia moderna occidental es dificil eludir a Descartes y
Kant. Asi, cada época y cultura asume su propio estado epistemoldgico, que
evoluciond en su ambiente con su propia experiencia. Especialmente, las
sociedades tradicionales mantuvieron su visién del mundo, 0 cosmovisién, mas
congruente y sistematica en el orden cosmolégico. Esta visién se ofrecia en la
formacién del conocimiento como la estructura a priori, en la terminologia de

Kant, y modelos cognitivos idealizados de la lingtiistica cognitiva.

2.2. El saber y los modelos cognitivos

El conocimiento se produce por el encuentro con nuestra conciencia del
mundo cultural y nuestro compromiso perceptivo en el entorno fisico. La

estructura subyacente estd anclada en modelos cognitivos idealizados.

2.2.1. El saber: la verdad y la creencia

La comunidad, por estar constrefiida a sus normas sociales per se, puede
ser culturalmente relativa. Las respuestas cognitivo-adaptativas a la demanda
“bio-16gica” del ambiente, regulaciéon de los intercambios funcionales con el
mundo exterior, progresivamente de acuerdo con las necesidades socio-
existenciales se transformaron en el saber propiamente humano a partir de

esquemas cognitivos.33

La teoria del conocimiento, que es “un proceso psiquico que acontece en la
mente de un hombre, es también un producto colectivo, social, que comparten
muchos individuos”,?4 mas que su genética se examina un segundo sentido, la

Jjustificacion y validez del conocimiento que puede dar razdn a creerlo. En las

33 Patrick Johansson, 2018, op. cit., pp.R9-30.

34 Luis Villoro, 002, Creer, saber, conocer, p.11.
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comunidades epistémicas no todos los sujetos, individuos y empiricos, tienen las

mismas habilidades.

Creer es un acto mental del saber en el interior de un sujeto o de una
comunidad cognitiva. La creencia es sujeto del saber y el “saber” tiene distintos
sentidos. Los conceptos epistémicos, "conocer" y "saber", se usan en semantica de
distinta manera. En castellano dos verbos no suelen usarse con el mismo
significado, igual acontece en otras muchas lenguas: "cognoscere" y "scire" en
latin, "connaitre" y "savoir" en francés, "kennen" y "wissen" en aleman. 35
Complemento directo de "conocer" es siempre un sustantivo, un adjetivo
sustantivado o un pronombre personal; "saber" puede ser una clausula
independiente (en el "saber que ...") o un verbo en infinitivo (en el "saber hacer
..."). Conocemos objetos 0 personas, sabemos que algunos objetos tienen ciertas
propiedades, o bien sabemos hacer operaciones, pero no sabemos objetos ni

sabemos personas.”36

Para conocer algo es preciso una experiencia personal y directa, pero
saber algo, en cambio, no implica tener una experiencia directa. Conocer no es
una suma, de saberes sino una fuente de ellos; supone tener alguna clave para
saber muchas cosas sobre algo, tener un modo de relacionar cualquier saber de
algo con los deméas. El saber es necesariamente parcial, el conocer aspira a
captar una totalidad. Saber y conocer no se justifican de la misma manera. El
saber se justifica en razones objetivamente suficientes, el conocer en
experiencias directas. A diferencia del saber, las razones para conocer son

individuales. El conocer no se justifica en razones objetivas, pero si el saber.

El saber es compartible; nadie puede conocer por otro, cada uno debe
conocer por cuenta propia. El conocer es intransferible, estrictamente personal.
El saber puede consignarse en discursos razonados y anénimos; el conocer

requiere del testimonio de quien conoce. Tanto el saber como el conocer son

38 Ibid., p.197.

36 Loc. cit.
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disposiciones adquiridas. El saber exige una garantia objetiva, véalida para
cualquiera; el conocer se acompana de una garantia personal. La condicién para

saber es creer y la creencia fue definida de esa suerte.3”

La cognicién humana en estratos biolégicos, en un primer sentido, se
comparte con otros animales. En el sentido de la funcién simbdlica, ideolégica y
del poder los saberes ya son dimensiones de lo cultural, relativos y

caracteristicos de sus esquemas cognitivos y patrones sociales.

En el nahuatl antiguo, el verbo simple mati engloba dos verbos del
espanol: saber y conocer. Por el grado de capacidad de aglutinacién en la lengua
nahuatl, al anadir otros elementos de vocabulario, se forman nuevos conceptos.
Agi, al incorporar al verbo mati el sustantivo ixtli, cara o haz (A. Molina), se
forma una nueva palabra ixmati, conocer a alguien o saber de vista; la adicién
del mismo sustantivo al wverbo ¢la-mati forma la palabra ixtlamati, ser
experimentado usando la razén y la prudencia.

Al fusionarse con el prefijo general tla-, el verbo mati genera tlamati que
funciona como un verbo general de saber algo. En este sentido "algo" implica
mucho mas que el sentido linguistico, porque el significado gramatical es
esquematico, 38 considerandose como algo lo que tiene una base fisica e
imaginacién, tanto individual como fundamentalmente social. Al ser de
naturaleza conceptual, el significado linguistico comparte estas propiedades.

La presentacion del concepto de nahualli en el Codice Florentinonos da su
primera acepcidén como tlamatini in naoalli tlamatini 3° Tla- es un prefijo
general que indica cosas como algo, por lo tanto tlamatini significa el que sabe
“algo”, es decir, el que domina una disciplina, un sabio. Asi, la 16gica semantica

del nadhuatl refleja una sensibilidad en la conceptualizacién. De modo que los

37 Ibid., p.219.
38 Ronald W. Langacker, 2008, Cognitive Grammar, p.539.
39 Codice Florentino, 1979, Lib.X, fol.20v.
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conceptos que el lenguaje nos permiten construir, simbolizan el mundo en toda

su riqueza y complejidad.

2.2.2. El prototipo y los modelos cognitivos idealizados

El observador y el objeto son variables y se transforman constantemente.
Nuestra capacidad perceptiva es bastante limitada lo que dificulta distinguir
claramente los fenémenos percibidos. La apariencia del mundo natural es
continua y analdgica. La demanda de simplificar y clasificar los fenémenos ha
persistido constantemente. Clasificar y agrupar las entidades y los sucesos es un

acto mental de construirlos en imagenes conceptuales.

Categorizar es generalizar y abstraer determinadas propiedades de los
objetos; es la capacidad cognitiva eficaz en el contacto con el ambiente. La
eficacia reduce la complejidad cognitiva y con la identidad se consolida en su

cddigo cultural de manera cada vez méas esquemaéatica.

La teoria desarrollada de las ciencias cognitivas ofrece un modelo nuevo
de categorizacién y una alternativa para el modelo tradicional que permanecio
desde la época aristotélica. El concepto de las categorizaciones basado en
prototipos se origind a mediados de los afios setenta con la investigacion psico-
linguistica de Eleanor Rosch.40 Seguin este modelo, las categorias son “entidades
graduales, en las que hay elementos que ocupan la posicibn central, los
denominados prototipos, y que comparten mas informacién entre si que otros
elementos periféricos, que aun siendo incluidos dentro de la categoria, ocupan
posiciones menos nucleares, elementos marginales. 41 Un ejemplo de
categorizacion de aves proporciona una imagen de la teoria de prototipos (figura
2.3).

40 Eleanor Rosch, 1978, “Principles of Categorization”, pp. 87-48.
41 Traide Ibarretxe-Antuniano y Javier Valenzuela, 2016, Lingiiistica cognitiva, p.15.
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Fig.2.3. Categorizacion de aves en la teoria de prototipos,
Jean Margaret Aitchison, 1987, p.54.

El elemento central de la figura, el pajaro Robin (una familia de ave,
turdiae),*? constituye el mejor ejemplar de la clase y el resto de los miembros se
asocian a la categoria en funcién de su grado de semejanza con respecto al
prototipo; representaciones semejantes a la imagen de ave prototipo, son
seguidas muy de cerca por gorriones, canarios y palomas. Y mas alejadas, las
avestruces y pinguinos que se sitian junto al borde exterior de la categoria.

Las palabras son resbaladizas con limites vagos y bordes difusos. Los
humanos son capaces de lidiar con el significado borroso de las palabras, cuando
es asi y fluido en otras ocasiones. Es probable que analicen un ejemplo
prototipico de una palabra y luego comparen cualquier nuevo ejemplo con las
caracteristicas del prototipo. El trabajo de Rosch sugiere que cuando las
personas categorizan objetos comunes, no esperan que todos estén en pie de
igualdad. Parecen tener alguna idea de las caracteristicas de un modelo ejemplar
ideal, un prototipo. Aun asi, es dificil analizar las caracteristicas de un prototipo,
ya que los criterios de identificaciébn se entrelazan con el conocimiento

almacenado, marcos para comprenderlas.

42 Uso el término original en inglés, Robin, de la autora, Jean Margaret Aitchison,
1987, Words in the Mind. An Introduction to the Mental Lexicon, p.54.
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La teoria de prototipos, con los estudios de Wittdenstein de las
“semejanzas de familia”, se desarrolla en los “Modelos Cognitivos Idealizados”,
dénde todos los conceptos estan basados en una estructura de conocimientos
enciclopédicos. No es posible establecer una separaciéon tajante entre el
significado lingiistico y el significado extralinguistico. También el conocimiento
del lenguaje, segun el modelo cognitivo, estd intimamente relacionado con el

conocimiento del mundo que se conforma, desde los modelos cognitivos.

De esta manera la categorizacion representa la generalizacidén de nuestro
comportamiento cognitivo. Estudios recientes respecto a la teoria de prototipos
permiten comprender mejor la complejidad del mundo y, cada vez méas, suponen
mayor importancia a “la nocién de ejemplar en lugar de la de prototipo”.43 Se

concentran en la entidad concreta, respecto al ejemplar especifico (figura 2.4).

Fig.2.4. Prototipo y ejemplares:
Reproducciones “ressemblance” (Patron A) con el prototipico
y ejemplares parecidos “similitude” (Patron B).

El concepto basado en gjemplares se reconoce como el méas representativo

y distintivo de una categoria. Segun los modelos ejemplares, no se utilizan los

43 M. Victoria Escandell Vidal, 2007, Apuntes de semantica léxica, p.176.
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prototipos centralizados abstractos en la forma en que se representan las
categorias. En su lugar, se basan en “memorias ejemplares especificas.”44 Estas
memorias se asocian a un nombre de la categoria. Organizamos nuestro
conocimiento por medio de estructuras llamadas modelos cognitivos idealizados
y que las estructuras de categorias y los efectos de los prototipos son
subproductos de esa organizacion.4s

Cada modelo cognitivo idealizado es un todo estructurado complejo, una

Gestalt, que utiliza cuatro tipos de principios de estructuracion:46

- estructura proposicional, como en los marcos
- estructura esquematica de la imagen
- mapeos metaforicos

- mapeos metonimicos

En las sociedades tradicionales la gente tendia a proceder de acuerdo con
el pensamiento-prototipo (figura 2.4A), en contraste con el pensamiento-
ejemplar moderno (figura 2.4B). El término “moderno” se refiere a la, manera de
pensar cartesiana del sujeto cognoscente reflexivo y posteriormente a la
epistemologia kantiana. Respecto a Mircea Eliade las sociedades tradicionales
comprenden tanto al mundo que habitualmente se denomina “primitivo” como a

las antiguas culturas de Europa, Asia y América.

En el modus vivendi acorde con el modelo A (figura 2.4A) lo mas
importante son los grados de semejanza con su prototipo. Seguir y asimilarse a
su prototipo garantiza la existencia axio-ontologica. El caso ejemplar, en nuestro

estudio, comprende el modelo cultural del dios tutelar Huitzilopochtli y sus

44 Zoltan Kovecses, 2006, Language, Mind, and Culture, pp.26-27.
45 George Lakoff, 1987, op.cit., p.68.
46 Ibid.
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gjemplares como guerrero-aguila, guerrero-jaguar y mocihuaquetzqui, muerta en

primer parto a quien se consideraba mujer-guerrera.

En la concepcidén histérica moderna, sin el modelo prototipico exterior, el
hombre frente a la historia debe soportar mucha presién de cada suceso. El
psicélogo E. Fromm lo expres6 como “Miedo a la libertad” del hombre
contemporaneo4” quien posee una epistemologia inmanente moderna. Mircea
Eliade proponia una forma de liberarse por completo de sus limitaciones, un
método de tradicién oriental inmanente, como un “superhombre”. 48 Como
estudioso de mitos, el mismo Eliade prefirié el modelo mitolégico, el eterno
retorno, regreso al origen. Los que creen en los prototipos de mitos, o mejor ain
religiosos, siguen manteniendo este modelo. Algun ejemplar reflexivo de si
mismo con libre albedrio intenta formar su modelo ejemplar. Esto sera
conveniente en ausencia de algin prototipo exterior, tiempo contemporaneo,

pero a un costo excesivo y sin garantia.

2.3. Exégesis e interpretacion de las fuentes

5Como acercarnos al saber ndhuatl antiguo? Los sucesos histéricos dejan
su rastro: destacan los monumentos arqueoldgicos, y los libros prehispanicos en
pictografia muy disminuidos en cantidad. En este sentido, las fuentes
documentales de la época colonial desempefian un papel importante en la
interpretacion y explicaciéon de los conocimientos de los nahuas antiguos. Sobre

todo, las transcripciones testimoniales en nadhuatl, y los cédices recuperados -

47 Erich Fromm, 1965, Escape from Freedom, pp.123-156.

48 Mircea Eliade, 1998, “El terror a la historia”, en EI mito del eterno retorno.
Arquetipos y repeticion, pp. 129-149.
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vueltos a pintar- son cruciales para entender a los antiguos por ser el primer

intento para explicarlos.

En este apartado, los consideraremos como fuentes principales en el
contexto epistemolégico que se manifiesta en los documentos coloniales. Son las
consecuencias del encuentro de dos epistemes: la, europea renacentista con sus
atavismos cognitivos medievales y la de los nahuas en la tradicion
mesoamericana.

En 1519 estos dos mundos se enfrentaron “mas allg de la beligerancia, dos
epistemes, dos maneras de pensar, de sentir y en ultima instancia, dos formas de

ser entraron en contacto”.49

2.3.1. La perspectiva y la estructura proposicional

El modelo proposicional representa el conocimiento basado en el sistema
estructurado de simbolos discretos en lugar de las entidades concretas. La
“semantica de Marcos” ofrece una determinada perspectiva para el estudio de
los significados de las palabras. El término marco se refiere a “un sistema de
conceptos relacionados de tal manera que para entender uno de ellos se debe
entender toda la estructura de la que forma parte, y cuando uno de los
elementos de esa estructura aparece en un texto o conversacién, todos los

demaéas se hacen disponibles.”50

La semaéntica, de Marcos se puede considerar cercana a la semantica
etnografica, pues representa un esfuerzo para entender qué razén pudo haber

tenido una comunidad lingiistica para crear la categoria representada por una

49 Patrick Johansson, 2019, op. cit., p.13.

%0 0lga Blanco Carrién, “La semantica de marcos”, en Iraide Ibarretxe-Antufiano y
Javier Valenzuela (dir.), 8012, Lingtliistica Cognitiva, p.170.

-B2 -



El sabery el modelo cultural Capitulo 2. Consideraciones epistemologicas

unidad 1léxica; al aclarar y presentar dicha razdén se explicaria entonces el

significado de la misma.5!

Supongamos que hay un vaso con agua. Podemos afirmar de dos maneras,
como sigue:8R A. El vaso con agua esta medio lleno, B. El vaso con agSua ests
medio vacio. Las dos oraciones son semanticamente distintas, aunque no existe
en absoluto ninguna diferencia en lo que refieren. Estas dos expresiones
presentan diferentes imagenes semanticas aunque disfrutan de los mismos
valores de verdad. El vaso con agua representa la imagen objetivista, pero los
enunciados interpretan imagenes distintas. La oracién A, EI vaso con agua ests
medio lleno, perfila el contenido del vaso, mientras que la oracién B, EI vaso con
agua esta medio vacio, perfila la porciéon sin llenar. El significado reside en una
conceptualizacién determinada y no en el valor de verdad que pudiera tener un

enunciado en concreto.

Otro ejemplo lo constituye el modelo de una semana del calendario
gregoriano que estd idealizado. Las semanas de siete dias no existen
objetivamente en la naturaleza, como tampoco existen las trecenas de la cuenta
calendéarica nahuatl. La palabra martes se puede definir solo en relacién con un
modelo idealizado que incluye el ciclo natural definido por el movimiento del Sol,
los medios naturales para caracterizar el final de un dia y el comienzo del
siguiente, ¥ un ciclo calendéarico de siete dias mas amplio: la semana creada por
seres humanos. De hecho, no todas las culturas tienen la misma forma, de dividir
el tiempo. En las culturas del mundo, estos modelos cognitivos idealizados

pueden ser bastante complejos.53

51 Ibid., pp.171-172.

82 Maria Josep Cuenca y Joseph Hilferty, op. cit., p.80. Resumiendo el contenido y la
obra citada.

53 Ibid., pp.68-69.
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Los registros sensoriales y el instinto permiten percibir la apariencia del
mundo fenoménico. En la vida social los conocimientos adquiridos se comunican
entre sujetos cognitivos. El medio de comunicacion, el lenguaje, es simbdlico y
continuamente acumula signos hasta lograr un acuerdo convencional. El
conocimiento adquirido se modifica estableciéndose cada vez mas codificado y
estilizado en su esquema cultural. Los patrones eidéticos se representan
realizados en la vida cotidiana en su lenguaje. En este proceso estan plasmados
todos sus registros que permanecen en mitos, ritos, monumentos arqueoldgicos e

incluso en fuentes testimnoniales coloniales.

Las fuentes coloniales se basan en conocimientos ajenos, en otra
episteme. Se tratan muchas verdades que derivan de la experiencia de otros.
Todos los conocimientos son resultado de recibir y aceptar los saberes ajenos y
hacerlos propios. Como revisamos previamente, la aprehensién cognitiva inicia
con el contacto del mundo exterior, con la, manera de percibir. Después de
formarse el “yo mismo” ocurren competencias en el encuentro con la otredad. Es
decir, intentan justificar la veracidad de los saberes de otros, y tal vez los suyos
mismos con ganas de saber lo que conocia la otredad. En el proceso cognitivo
Jjustifican con razones su creencia en el conocimiento del otro para poder saber

lo que él conoce.54

Fuentes principales del presente estudio constituyen los Cbdices
Matritenses, el Cdédice Florentino de los informantes indigenas y de fray B.

Sahagin y la Historia de las Indias de Nueva Espanade fray D. Duran.

Los enunciados deben tener implicita su perspectiva. El significado
intrinseco debe entender su uso en el contexto, como se emplea en la
comunicaciéon cotidiana. En la etapa posterior del pensamiento filoséfico L.
Wittgenstein, Investigaciones filosoficas, expresa: “Entendemos el significado de

una palabra cuando la oimos o pronunciamos; lo captamos de golpe; |y 1o que

84 Luis Villoro, 2002, op.cit., p.212.
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captamos asi ciertamente es algo distinto del ‘uso’dilatado en el tiempo!”55 Cada

perspectiva se entiende correctamente en la visién contextualizada.

El principio dual en la existencia de los seres es la forma expresiva en la
tradicién nahuatl antigua y represent6 casi una obsesién cultural. En el sistema
cognitivo de los antiguos nahuas, se presentaba el dualismo no sblo de los
existentes, sino hasta de lo invisible y lo impalpable del mundo fenoménico,
expresando al mismo tiempo lo esencial de los seres. Con estos dos aspectos en
una dimensién, los nahuas quisieron expresar que lo impalpable estd mas all
del mundo fenoménico, pretendiendo asi, revelar la divinidad misma de
Ometeotl a través de un aspecto visible.5¢ Por eso en la expresion visual, los
antiguos nahuas no representaban lo que veian realmente, sino que incluian lo
que estaba implicito; no daban una visién éptica y organica, sino una visién que
abarcaba la totalidad del ser y la forma sintética de su visién cosmolégica.

El saber indigena prehispanico, es calificado por Patrick Johansson como
“el imperio de los sentidos”, donde se buscaba una aprehensién sensible del
objeto por conocer.5” La cosmogonia nadhuatl en donde ésta narra el cosmos
mismo es el cuerpo de la deidad Tlalteuctli. Ese cuerpo es el limite y no hay mas
exterior. Asimismo, el cuerpo de Tezcatlipoca desmembrado en cuatro rumbos
representa también el limite, el cosmos y el universo, no hay exterior y teniendo
como centro a la deidad Xiuhteuctli iniciador del espacio-tiempo, en el Codice
Fejéerviry-Mayer, 1am.1(figura 4.13a). El universo nadhuatl mismo es un cuerpo
antropomérfico. El sentido cognitivo analdgico y las metaforas se expresan con

todo el cuerpo humano.

85 Ludwig Wittgenstein, 2017, op. cit., p.87c.

56 Se puede observar en una imagen de la méscara en barro de Tlatilco (MNA) que
representa la dualidad de vida y muerte y en un arbol troncado con sus raices
revelado en La Tira de la Peregrinacion (Lamina 3, MINA).

87 Patrick Johansson, 2018, op. cit., pp.35-43.
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Fig. 2.5. Mascara que representa al mismo tiempo vida y muerte,
en el dualismo inmanente. 7/atilco, cultura Preclasica, Estado de México, MINA.

Representar vida y muerte en una sola figura es comprender la 16gica
interna de la tradicién milenaria, desde el periodo Preclasico, en el dualismo
inmanente, cuya realidad es revelada por la visién holistica (figura 2.5). En el
mundo fenoménico, la otra parte inmanente estd en las raices del reino de los
muertos. En nahuatl las raices se llamnan nelhuatl Por tanto, en el mundo
nahuatl, la visién holistica quiere indicar sus raices, 1o que designa la verdad,

nelhugyotl.

En el esquema cosmolégico nadhuatl con dos polos opuestos -el lado
izquierdo, maopochco, y €l derecho, mitzcac- 58 asociados al orden convencional,
uno de ellos es sutil y el otro corpulento desde el punto de vista del ciclo anual
solar en el calendario de horizonte. De la misma forma, los nahuales opuestos al
astro se contrastan con el colibri, huitzilin, en el lado izquierdo, el sur, y el 4guila,
cuguhtlii, en el lado derecho, los pasos del cenit del Sol, de acuerdo al marco
tradicional nahuatl.8® En los siguientes capitulos tratamos el tema: 4.3. El
modelo del curso anual: el calendario de horizonte y 6.2. La conceptualizacion de
Huitzilopochtli .

58 Alonso de Molina, 1992 (1871a), Vocabulario en lengua castellana y mexicana,
fol.76v.

59 En la tradiciéon nahuatl el aguila se presenta como nahual del Sol. A su vez,
suele presentarse al Sol disfrazado como 4guila o ataviado con plumas, pieles e
insignias de aguila. Con respecto al colibri, como nahual de Huitzilopochtli, se
explica claramente en el texto nahuatl (yo4 icpac conquetza ivitzitzilnaoal, Cap.
6.1.2. Iconografia y atavios de Huitzilopochtll) y en los iconos.
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2.3.2. Los esquemas de imagen conceptual

Recuperar los rasgos que dejaron los textos significa buscar su sentido
mas allad de lo que dicen las fuentes. Los documentos incluyen muchos rasgos
implicitos. La exégesis de las fuentes trata de recuperar esos conocimientos

tacitos.

En el lenguaje simbélico, los mitos suelen estar doblemente tejidos, donde
el silencio es también un significante valido. El significante explicito perfila lo
que se quiere destacar, el implicito revela la estructura, rasgos en la totalidad de
su episteme. Al vacio de un significante se amolda el significado implicito en su
contexto; en el mismo sentido de la idea del antropdlogo Levi-Strauss:
“encontrar un orden por detrads de aquello que se nos presenta como el

desorden”.60

Al respecto de esta idea, Ronald Langacker indica: “las iméagenes se
derivan de la relacién interdependiente que existe entre el contenido
proposicional de una determinada conceptualizacién y la interpretacién
especifica que se le da a dicho contenido”.6! En general, cualquier elemento de un
modelo cognitivo puede corresponder a una categoria conceptual. Cada esquema
es una red de nodos y enlaces. Cada nodo de un esquema corresponderia a una
categoria conceptual. Las propiedades de la categoria dependerian de muchos

factores: el papel de ese nodo en el esquemna dado, su relacién con otros nodos en

60 Claude Lévi-Strauss, 1987, op. cit., p.29.

61 Ronald Langacker, 1991, Concept, Image, and Symbol: The Cognitive Basis of
Grammar. Retomado de Maria Josep Cuenca y dJoseph Hilferty, 1999,
Introduccion a la linglistica cognitiva, p.79.
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el esquema, la relacidén de ese esquema, con otros esquemas y la interaccién

general de ese esquema, con otros aspectos del sistema, conceptual.6?

Desde el momento de la Conquista y durante el periodo colonial se
reprodujeron varios documentos. En el 4mbito prehispanico se guardaban en la
memoria, en la tradicion oral, tlahtollotl, y las imagenes pictograficas en los
codices, amoxtli En la novohispana los expresaban con el alfabeto en

manuscritos y los volvian a pintar en los papeles.

Fray Bernardino de Sahagun registré valiosos textos prehispanicos en
alfabetos espanol y nahuatl. Se distinguen, entre otros, cantares mexicas en
varios géneros. El autor del libro de literatura nahuatl, Patrick Johansson, lo
valora de la siguiente forma: “El serafico padre deberia haber destruido los
borradores en los que estaban consignados (después de tomar conocimiento de
su contenido) si hubiera seguido lo postulado por la Real Audiencia. Sin
embargo, el humanismo del fraile prevalecio y estos veinte himnos vertidos en
sus Primeros Memorialesy luego transcritos en el apéndice al Libro II del Codice

Florentino, figsuran todavia en ammbos documentos.” 63

El mismo fraile franciscano en varios manuscritos en nahuatl, de los
informantes indigenas, omitié algunas deidades autdctonas. En algunas partes
del Cédice Florentino, en lugar de traducir el texto indigena les amonestaba y

regafiaba por su pagania india.

Respecto a los cantos erdticos los frailes ignoraban el sentido de algunos
de ellos y omitian prudentemente los detalles escabrosos. Encontramos, sin
embargo, en algunos documentos pictéricos pruebas fehacientes de que los
huastecos desempefnaban una funcién sexual, por lo menos simbdlica, en

fiestas.64

62 Maria Josep Cuenca y Joseph Hilferty, 1999, op.cit., pp.69-70.
63 Patrick Johansson, 2018, op. cit., p.91.
64 Ibid., p.166.
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Al comentar el canto de “La alegradora, mujer de vida de placer, Ahuiani
ahuilnenqui ”, Sahagun las califica erréneamente de prostitutas, sesgando
asimismo el sentido religioso de su arte, bien por informantes del fraile o sus
ayudantes indigenas, bajo la influencia de la moral cristiana que prevalecia.ss El
serafico padre Sahagun no los quiso traducir, ni dejarlos transcritos en su
version original en ndhuatl. En estos contextos traviesos, la risa y el sexo se
funden como lo revela el sintagma verbal correspondiente al acto sexual:

cihuahuetzca, literalmente “reir (con) mujer”.66

El dominico Duran afirma que los teocuicatl “eran tristes que sblo el son y
baile pone tristeza. El cual he visto bailar a veces con cantares a lo divino, y es
tan triste que me da pesadumbre oirlo y tristeza.” En efecto, dichos cantos-bailes
eran verdaderas oraciones o plegarias en los que la motricidad del cuerpo y los
paroxismos de la voz se imponian al semantismo criptico de las palabras
arcaicas cuyo sentido primigenio habia sido olvidado y que valian mas por su

valor fonético de encantacién que por su significado.s?

En la exégesis de las fuentes, para poder interpretar y explicar, existen
varios detalles a considerar, pero en el sentido cognitivo podemos tomar como

criterio las siguiente frases del antropdlogo Levi-Strauss:

“Lo que resulta enganoso de los antiguos relatos antropolégicos es la
mezcla que practicaban de tradiciones y creencias pertenecientes a muy
diversos grupos sociales, lo que provocdé que se perdiese de vista una

caracteristica fundamental de todo el material.”68

“Si se tomaran dos relatos de historiadores pertenecientes a diferentes

tradiciones intelectuales y con posiciones politicas diferentes de

68 Ibid., p.&59.

66 Ibid., p.314.

67 Ibid., p.95.

68 Claude Lévi-Strauss, 1987, op.cit., p.63.
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acontecimientos tales como ... ... , de hecho no nos asombramos al comprobar que

ellos nos cuentan la misma cosa.”69

En este apartado hemos realizado consideraciones epistemolédgicas de
formas de pensar diferentes. En nuestro estudio, la aproximacion a la episteme
nahuatl prehispanica implica primeramente una integracién a su estrato
epistemoldgico. El titulo dado al presente estudio “el saber y el modelo cultural”
proviene del modelo cognitivo del mundo nahuatl antiguo. Asi, conoceremos el

saber nadhuatl en el contexto de sus propios modelos cognitivos.

La epistemologia considerada resulta conveniente para tener una
perspectiva proposicional como marco de la exégesis y la interpretacion de las
fuentes disponibles, prehispanicas y coloniales. Entonces, ¢cémo podemos
confiar en la credibilidad de las fuentes? Con esta perspectiva realizaremos
estudios de los datos graficos - prehispanicos y coloniales — mediante el legado de

los documentos escritos del nahuatl clasico.

69 Ibid., pp.64-65.
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Cambiar el concepto mismo de una, categoria,

es cambiar no solo nuestro concepto de la mente,
sino también nuestra comprension del mundo.
George Lakoff, 1987.1

Lo que nos diferencia de otras criaturas
es la medida en que la conceptualizacion
trasciende la experiencia inmediata.
Ronald Langacker, 2008.2

La conceptualizacién, representacion mental asociada a un significante
linguistico (DRAE), implica una estructura semantica en la expresién linguistica.
En la semantica cognitiva, el significado se identifica como la conceptualizacion
asociada a las expresiones linglisticas.? El lenguaje es convencional y simbédlico
por estar permeado por experiencias historicas. Se considera que la
conceptualizaciéon tiene una base fisica y también es imaginativa, tanto

individual como fundamentalmente social.4

Asi, la semantica cognitiva afirma que no hay un significado intrinseco
per se fuera del contexto, y la gramatica cognitiva se dirige a la seméntica. La

gramatica se reduce a la estructuracion y simbolizacién del contenido

1 George Lakoff, 1987, Women, Fire, and Dangerous Things, p.9. Traduccién del
autor.

2 Ronald Langacker, 2008, Cognitive Grammar, p.540. Traduccién del autor.
3 Ibid, p.4
4 Ibid, p.B39.
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conceptual.s La gramatica en si se relaciona con la forma en que se piensa acerca
de la realidad. En este sentido, la gramatica refleja una caracteristica esencial de
la, cognicién humana y “el analisis gramatical resulta ser una herramienta

esencial para el anéalisis conceptual.”®

Para entender la conceptualizaciéon del nahuatl clasico, es preciso
comenzar aplicando un andlisis etimolégico y gramatical. Debido al caracter
polisintético de la lengua nahuatl, una sola palabra, ya sea nominal o verbal,
puede construir lo que seria en espanol una oracién completa. Comprender esta
16gica, compositiva debe ser el primer paso y luego entender como consecuencia
de las caracteristicas antes mencionadas; el ndhuatl clasico” es muy distinto al
espanol y al nahuatl moderno, que es influenciado considerablemente por el
espanol perdiéndose, ademas, algunos aspectos de la gramatica propia los que
nos proponemos aclarar en este apartado. En base al ndhuatl clasico, en otro
paradigma, linglistico, y su lbégica interna se aborda el tema de la

conceptualizacion.

3.1. El nahuatl clasico en otro paradigma lingiiistico

El filésofo Wittgenstein en su libro Tractatus Ilogico-philosophicus
subraya que el planteamiento de los problemas filoséficos descansa en la
incomprensién de la 1légica de nuestro lenguaje.® De la misma manera se aplica

en el entender la conceptualizacion de otro idioma.

8 Ronald W. Langacker, 1999, Grammar and Conceptualization, p.1
6 Ronald W. Langacker, 008, op. cit., p.539.

7 Bl nahuatl clasico se refiere al nahuatl del momento del encuentro de dos mundos
en la cuenca de México.

8 Ludwig Wittgenstein, 2012, Tractatus logico-philosophicus, p.55
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El nahuatl clasico, desde el momento del encuentro de dos mundos, habia
sido conservado y estudiado por los sacerdotes catoélicos al servicio de su labor.
A lo largo de todos los tiempos coloniales, quizas hasta algan tiempo después de
la, independencia, el legado de documentos escritos en alfabeto latino habia
persistido a través de los frailes: Olmos, Rincoén, Molina, Carochi, Clavijero,
Aldama y Guevara. Con los textos del presbitero Joseph Augustin de Aldama y
Guevara (1716-1770) y el Dr. Agustin de la Rosa (1824-1907) iniciamos el
estudio del legado del nahuatl clasico y la wveracidad de los documentos

coloniales.

3.1.1. Legado de documentos escritos del nahuatl clasico

En la segunda mitad del siglo XIX, De la Rosa, originario de Guadalajara y
que fungié en su Seminario como instructor de la lengua latina, griega, nahuatl,
filosofia, y teologia, escribié varios libros, algunos de ellos sobre el nahuatl,
titulados: Estudio de la filosofia y riqueza de la lengua mexicana, Lecciones de la
gramatica y la filosofia de la lenSua mexicana, y Analisis gramatical de algunos

textos mexicanos. °

El primer libro mencionado, Estudio de la filosofia y riqueza de la lengua
mexicana (1877 y 1889), afirma que “la filosofia de las lenguas consiste en la
conformidad que en ellas pueda obtenerse entre el pensamiento y su

manifestacion: cuanto mas perfecta sea esta conformidad, tanto mas filoséfica

9 Las informaciones sobre el Dr. Agustin de la Rosa estan disponible en Ernesto de la,
Torre Villar (ed.), Lecturas historicas mexicanas, tomo II, p.356.
http://www.informador.com.mx/suplementos/2008/24689/6/el-extrano-caso-del-
doctor-de-la-rosa.htm
http://www.gaceta.udg. mx/Hemeroteca/paginas/345/G345-15.pdf
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seréa la lengua”10 y “la riqueza de una lengua consiste en la abundancia y aptitud

de los medios.”11

El Dr. Miguel Lebn-Portilla, en su libro, La filosofia nahuatl, refiere el
estudio de Agustin de la Rosa como “la filosofia implicada en el idioma ndhuatl”1?
y aclara que el idioma nahuatl es “un adecuado instrumento para la expresién
del pensamiento filos6fico que se refleja a veces aun en la misma estructura

interna de los términos.”18

En este apartado, principalmente, se advierte en el estudio de Agustin de
la, Rosa su observacion a las distintas clases de palabras. El autor menciona que
para apreciar la riqueza de una lengua no sélo se debe atender al numero de las
palabras sino, también, al valor, la propiedad y la energia de la significacion de
las mismas voces. Igualmente, menciona méas detalles tales como los
siguientes:14 las modificaciones de que son susceptibles, la relacién de estas con
las de las ideas, €l sistema de derivacién de las palabras, la aptitud del sistema

de composicién, la exactitud de las reglas de anélisis y sintesis entre otras.

En relacién con la etimologia y derivacién de las palabras del ndhuatl, el
ilustre maestro de la lengua mexicana, cita la obra de Aldama y Guevara,
mencionando los méritos de tres cualidades de la lengua:15 1) la etimologia

propia, ) la regularidad, y 3) la gran abundancia en las derivaciones.

En cuanto a la etimologia propia, el autor del Estudio de la filosofia y

riqueza de la lengua mexicana explica detalladamente que la lengua nahuatl

10 Agustin de la Rosa, 1889, Estudio de la filosofia y riqueza de la lengua mexicana,
p.5.

11 Jbid. p.6.

12 Miguel Lebén-Portilla, 1993, La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes con un
nuevo apéndice, p.56.

13 Ibid.
14 Agustin de la Rosa, op. cit., p.6.
18 Ibid., p,81.
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hace naturalmente sus derivaciones de las palabras primitivas y de esa forma
se puede proveer de palabras. Por estos aspectos del nadhuatl manifiesta y
deduce lo siguiente: 16 1) la etimologia propia en una lengua facilita la
inteligencia de sus palabras, cuya inteligencia se dificulta cuando dichas
palabras tienen su origen en lenguas extranjeras, 2) la derivaciéon de las

palabras manifiesta, de por si, la deduccidén de unas ideas de otras.

En el estudio de las distintas clases de palabras de la lengua mexicana, el
autor citado obgserva el origen de las voces en la etimologia propia, la derivacién
de las palabras primitivas y la composicién sintética, es decir, palabras
compuestas por reglas. Por anadidura al origen de las palabras, menciona la
importancia de la regla, en otros términos, el analisis gramatical por la figura de
la, lengua sintética como sigue: “En mexicano no se tiene solo un cierto numero
de palabras compuestas que se encuentran en el diccionario: se dan reglas
generales para la composicién y la admite la Lengua siempre que se hace
aplicando debidamente las reglas.” 17 De esta manera la lengua mexicana
presenta la claridad de las palabras, “ya la razén de lo que decimos acerca de un
objeto, ya la causa excitativa de los afectos que manifestamos como existentes

en nosotros mismos o en otros.”18

De este modo, el sabio de la lengua mexicana logra expresar las palabras
precisas y expresivas en sus obras mencionadas, Fstudio de la filosofia y riqueza

de la lengua mexicanay Analisis gramatical de algunos textos mexicanos.

Valorando el trabajo del Dr. Agustin de la Rosa pueden mencionarse,
entre otras, la claridad extraordinaria de su explicacién del significado del
concepto y las palabras estudiadas. En las obras aqui referidas se observa la
tradicién del nahuatl clasico, que se reconoce tanto en la obra de Alonso de

Molina como en la, de Horacio Carochi.

16 Ibid.
17 Ibid., p.83.
18 Jbid., p.85.
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A pesar de ello, en la nocidén del lenguaje, el autor se acerca a la corriente
linglistica cognitiva contemporanea. En su obra, Estudio de la filosofia y riqueza
de la lengua mexicana, Agustin de la Rosa expresa la habilidad de implicar el

estudio del lenguaje en la cognicién humana.

En el estudio de la etimologia, el Dr. de la Rosa busca la manera de
explicar las palabras primitivas en la condicién psicoldgica de la humanidad y la
iconicidad del sonido de la lengua. Adicionalmente, rastrea los motivos

semanticos en la cormnunicaciéon lingiistica.

En particular, lo que se destaca es la claridad de explicacién de las dos
palabras que trataremos posteriormente como ejemplos clave de
conceptualizacién del nadhuatl clasico: (Dihtoloca y teyolia. En las variantes del
nahuatl moderno ya no se utilizan y los académicos no las explican en su légica.
Primero en su regla linguistica y después en su sentido semantico. En relacion
con la regla linglistica y el significado, de la palabra teyolia, el Dr. de la Rosa
explica lo siguiente: “El pretérito imperfecto del wverbo, sin alterarlo,
anteponiéndole un pronombre posesivo, tiene sentido de nombre y significa la
facultad con que se hace el verbo.”1? Con los siguientes ejemplos se aclara esta

regla: nequi > nequia, nonequia (xni voluntad), monequia (tu voluntad).
A continuacion explica el significado de la palabra de esta manera:

“Es filos6fico que el pretérito imperfecto del verbo tomandolo como nombre
signifique la facultad con que se obra, porque las facultades son
permanentes y es propio de la significacién del pretérito imperfecto del

verbo adaptarse 4 la idea de permanencia (sic). "0

Es decir, significa otra légica de la lengua nativa. En la gramatica nahuatl

clasica, un verbo se compone directamente con el prefijo posesivo, formando una

19 Ibid., p.R0.
R0 Ibid.
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cladusula nominal. En adelante se desarrolla el tema, especialmente con un
paradigma, Ii-tlachigya, que tiene significado como ¢lachialoni en su forma
posesiva con el verbo en “pretérito imperfecto”, tal como lo explica el texto

citado.

El presbitero. Aldama y Guevara, siglo XVIII, escribié un libro con el titulo
de Arte de la lengua mexicana (17854). Aldama y Guevara se quedd con la
tradicién del nahuatl clasico de Molina, Carochi y Clavijero, como puede

verificarse con las explicaciones que ofrece su obra.

El autor en el prélogo de su libro dirigido a quien intenta aprender esta
lengua, menciona lo siguiente: “Luego que tengas inteligencia del Arte, y
Suplemento, procura manejar el Vocabulario del Padre Molina: porque con su
manejo te iras haciendo aun de mas voces de las que en él fueres viendo. La

razén es: porque esta lengua es una pura etymologia.”?!

Por esta razdn, el autor del libro del Arte y Suplemento ofrece
explicaciones claras en las pautas propias de las palabras simples, derivadas y
compuestas convencionales del ndhuatl clasico. Asi, continia mencionando en
su proélogo lo siguiente: “que es muy natural, y regular en sus derivaciones; de 1o
cual se infiere, que con ver una voz en el Vocabulario, ya sabras otras voces, que
de aquella se derivan, y otra de donde aquella nace. ... para que entiendas

muchas, que oiras 0 leeras, y &4 dicho Vocabulario le faltan.”z?

Referente a las palabras derivadas menciona que “en derivar unas voces
de otras es mucho mas abundante esta lengua que la espanola y latina.”?3

Tocante a la palabra analizada, teyolia, comenta algo aplicable a ésta en el

2l Joseph Augustin de Aldama y Guevara, 1998 (facsimil de 1754), Arte de la
lengua mexicana, En el prélogo al que intenta aprender esta lengua, I1.

R Ibid.
83 Jbid., nam. 401.
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apartado de “Los verbales en ya o0 en ia.”? De acuerdo con la explicaciéon las
palabras se forman de la voz del pretérito imperfecto con pronombre posesivo.
Los ejemplos propuestos son los siguientes: notlachihugya (mi instrumento),
motlehuatzaya (tu asador, o instrumento con que se asa la carne), amotlanequia
(vuestra voluntad o albedrio; que es lo que sirve como de instrumento para

querer la cosa), notepatiaya (i medicamento).

En relacién con la otra palabra analizada, (D)ihtoloca, comenta en el
apartado de “los verbales en -6ca.”?5 El autor explica estos sustantivos verbales,
“significan en modo pasivo lo que en -Iiztli significan en modo activo”26 y anade
sobre los verbales lo siguiente: “Formante estos verbales afiadiendo ca & la voz
pasiva del presente indicativo: y anteponiéndole algin pronombre posesivo que
los refiera al objeto de que se dicen.”??” Los ejemplos propuestos son los
siguientes: nochichihualoca (mi produccidén o creacién), mochichihualoca (la
tuya), ichichihualoca in ilhuicatl (la del cielo) y nomachtiloca (1ni ensenanza.:

esto es el acto con que yo soy ensefiado), etcétera.

En el transcurso de esta investigacién se aprovecha y cita el Arte de la
lengua mexicana de Aldama y Guevara. Mas detalles seran mencionados en el
lugar correspondiente del estudio aun cuando, en este momento, resulta

necesario mencionar la diferencia del paradigma gramatical del nahuatl clasico.

24 Jbid., nam. 416.
85 Jbid., nam. 438.
26 Jbid., nam. 438.
7 Ibid., nam. 438.
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3.1.2. La l6gica interna del nahuatl clasico en los documentos coloniales

El nahuatl es una lengua polisintética en alto grado.?8 Las formulas
béasicas para el andlisis de las clausulas nominales y verbales del ndhuatl clasico
se han presentado en el capitulo primero en la seccion de metodologia. El
nahuatl, como lengua polisintética, necesariamente requiere de muchas

particulas para articular las ideas, entre clausulas o palabra-oracion.

En el lenguaje polisintético, referente a la clagificacién linguistica de
acuerdo al tipo morfolégico, ?? las estructuras de morfologia y sintaxis, o
morfosintaxis son diferentes de otros tipos de lenguaje. Los detalles de sus
pautas, de las derivaciones y composiciones de las palabras obedecen a otro

paradigma gramatical.

De este caracter polisintético se deriva la légica interna del nahuatl
clasico y la necesidad del analisis etimolégico y gramatical de sus palabras-
oraciéon. El valor semantico y la conceptualizaciéon se analizan mediante la

comprension de su gramatica.

En este apartado se examinan las pruebas de tal diferencia lingiistica en
los dos enunciados conocidos del nahuatl clasico: (Ditoloca y teyolia. Los dos
términos “itoloca”z° y “teyolia seran revisados tanto en el aspecto etimolégico
como en el analisis gramatical. Aunque se han mencionado con frecuencia estos

dos conceptos, casi no se han estudiado analizdndolos con su gramatica

28 Véase el articulo de Victor Castillo, Karen Dakin y Roberto Moreno de los Arcos,
1966, "Las particulas del nadhuatl", especialmente sobre el caracter polisintético
nahuatl de la sintaxis relacionada con las particulas.

29 Terry Crowley y Claire Bowern, 2010, An Introduction to Historical Linguistics,
pp. R19-226.

30 Miguel Lebn-Portilla, 1993 (1956), La filosofia nahuatl, p.383. “Lo que se dice de
alguien o de algo”, comprende como “historia”.
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adecuada. Ademés, el analisis de su conceptualizacién revela el patrén

lingiistico interno convencional de la lengua del pueblo nahuatl.

Iihtoloca : (su) historia

En el Vocabulario de Molina se encuentran registradas estas dos palabras,
teyolia e iytoloca, con la version en espanol: “alma” y “glosa de algin texto.”3!
Las dos palabras se interpretan, no siempre adecuadamente, como las
concepciones equivalentes en espafiol como “el alma” y “la historia”. En muchos
textos antiguos también, se registran no-yolia, to-yolia, im-yolia, im-ihtoloca, etc.
Antes de traducir estas dos palabras como “alma” e “historia”, las analizaremos

acudiendo a la gramatica del ndhuatl clasico.

El valor seméantico exacto lo revela su gramaéatica vigente. Los rasgos
peculiares de la gramatica del nahuatl clasico, de estos dos conceptos gjemplares,
ya no se utilizan entre las variantes modernas del ndhuatl, de ahi que los

analizaremos con ejemplos de su uso en textos antiguos.

Asgi, con estos dos conceptos, itoloca, que se entiende como “la historia” y
teyolia, que se entiende como “el alma”, se puede iniciar la indagacién. La
palabra itoloca se sitia en un contexto histérico muy conocido, llamado “la

quema, de los libros en el reinado del tlatoani Itzcoatl” segan el Codice Florentino :

“ca mopiaia in jtoloca ca iquac tlatlac in tlatocat Itzcoatl, in mexico. 732

31 Alonso de Molina, 1992 (1571b), Vocabulario en lengua mexicana y castellana,
fol. 37r, 95r.

32 Codice Florentino,1979, El manuscrito 218 - 220 de la coleccién palatina de la
biblioteca Medicea Laurenciana, edicién facsimilar, lib. X, fol.142r.
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texto normalizado:
“ca mopigya in iitoloca ca ihcuac tlatlac in tlahtocat Itzcoatl in Mexihco.”

“Se guardaba su historia. Fue cuando se quemaron, cuando gobernd

Itzcoatl en México. 33

De acuerdo con Miguel Leobn-Portilla, itoloca se entiende como “la
historia”, “lo que se dice de alguien o de algo”.34 Por su parte, Patrick Johansson
cuestiona traducirlo como “historia” en la concepcién prehispanica: pues
Ihtoloca, literalmente quiere decir, “lo que esté dicho”, término que parece haber

sido inducido bajo la influencia de los espanoles.35

La palabra itoloca del Cédice Florentino, también esta registrada en el
Codice Matritense del Real Palacio con el posesivo de tercera persona singular, -
como Iitoloca : “ca mopigya in iitoloca ca iquac tlatlac in tlatocat itzcovatl I
mexico.” %6 En el Coédice Florentino se suele escribir eliminando una vocal
cuando estad duplicada. Para una interpretacién correcta, tanto gramatical como

semantica, es necesario recuperar su forma precisa.

En cuanto a su analisis gramatical: i-ihto(a)-lo-ca, prefijo posesivo de la
tercera persona singular y la raiz verbal de ihto(a), hablar, con la particula
pasiva, -/o-, y el sufijo gramatical en el sentido pluscuamperfecto, -ca. Esta es
una nominalizacion tipica, en el sentido pasivo de un verbo en el nadhuatl clasico.

En el libro de fray Alonso de Molina, Arte de la lengua mexicana y castellana, se

33 Traduccién y paleografia propias.

34 Miguel Lebn-Portilla, 1992, Los antiguos mexicanos a través de sus cronicas y
cantares, p.50.

35 Patrick Johansson, 2010, “La muerte de Moctezuma. La historia y el mito desde
una perspectiva levistraussiana,” p.216.

36 Codice Matritense de la Real Academia de la Historia, 1907. fol. 192v.
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explica claramente de la misma manera.3” Ademdas, en su Vocabulario, el
término iihtoloca se enlista como “iytoloca, glosa de algun testo”.38 Al respecto,
Horacio Carochi profundiza aun mas explicdndolo con mayor detalle en su

libro.39

Los siguientes textos del nadhuatl clasico representan algunos en los que se

emplea el término: iihtoloca.

Auh gye polihuiz gye ylcahuiz yn oquichihuaco yn oquitlallico yn intlillo yn
Intlapallo yn intenyo yn imitolloca yn imilnamicoca.*0
Nunca se perdera, nunca se olvidara, 1o que vinieron a hacer, 1o que vinieron

a colocar el libro de ellos (tinta negra y tinta de color), su fama, su historia
(de ellos), su recuerdo.4!

Imitolloca: im-ihto(a)-lo-ca

Dos.3pl-hablar-pas.-suf.

87 Alonso de Molina, 2014 (1871), Arte de la lengua mexicana y castellana
compuesta por el muy reverendo padre Iray Alonso de Molina de la Orden del
Senior Sant Francisco. Edicién critica, estudio introductorio, transliteracién y
notas de Ascenciéon Hernandez de Lebdn-Portilla.

38 Alonso de Molina, 1992 (1571b), Vocabulario en lengua mexicana y castellana,
fol. 37r.

39 Horacio Carochi, 1983 (1645), Arte de la lensua mexicana con la de declaracion
de los adverbios della, lib. 111, cap. B.

40 Gabriel Kruell, 2021, Cronica mexicgyotl. Obra historica de Hernando de
Alvarado Tezozomoc, editada por Domingo Francisco de San Anton Munon
Chimalpdin Cuauhtlehuanitzin, con fragmentos de Alonso Franco, p.78 (fol.18v).

41 Traduccién propia.
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Auh njman qujttaia In jmamux: vnecan qujttaia, In quenamj Imaceoal
Dpiltontli: in cuyjx qualli, in cuyjx nogo amo: In juh catca Iitoloca I

cemyjlvitliapoalli: in jpan otlacat.*?

Luego veia su libro: alla vela de qué manera el nifio era su merecimiento,

acaso bueno o acaso malo: en esta manera fue su explicacién de la lectura

del dia que nacio.

Itoloca: i-ihto(a)-lo-ca

D08.3s8-hablar-pas.-suf.

Ca ye onichualitotiquiz iz zatepan moch motlalitiaz in inenezca in itoloca in

Itenehualoca.*3

Ya lo dije pronto, después todo se asentard su imagen, su explicacién, su

expresion.

Itoloca: i-ihto(a)-lo-ca

D08.3sg-hablar-pas.-suf.

Aocmo vel molnamiquj aocmo vel Omocexito ca yquexquich cavitiloc
Tamovancha, In quitoznequi: in quitoznequi temova tocha ca mopigya
Iniitoloca ca iquac tlatlac in tlatocat itzcovatl Imexico y nenonotzal mochiuh
Y mexica tlatoq qujtoq amo moneq mochi tlacatl quimatiz in tlilli y tlapalli
tlatconi y tlamamaloni Auilf¢az auh ini ¢4 navalmaniz y tlalli Ic miec mopic

Iniztlacgyotl (in quitoq ca valpachi) yod mieqntin neteutilog .4+

42 Codice Florentino, 1979, lib. VI, cap.36. Paleografia y traduccién propias.

43 Cristobal del Castillo, 2001, Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos
e historia de la conquista, Ms.306, fol. 55v.

44 Codice Matritense de la Real Academia de la Historia, 1907, f0l.192v. En el Codice
Florentino, 1979, lib. X, f0l.142r., se registra el mismo contenido pero se modifica,
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Ya no se recuerda, ya no se rastrea bien qué tiempo habia quedado en
Tamohuanchan, 10 que quiere decir es que se baja a nuestro hogar, porque se
guardaba su historia y se 1o quemé cuando reinaba [tzcoatl en México. Se
hizo su discurso, los sefiores mexicas, dijeron: no conviene que toda la gente
conozca 1o negro, lo colorado (los libros), la llevada, la carga (el gobierno)4s
se pervertirad: y esto, s6lo se extendera lo engafnoso sobre la tierra, porque se
guarda mucha mentira (lo dijeron por asentados) y muchos fueron

divinizados.46

iniitoloca: in-i-ihto(a)-lo-ca

part.-pos.3sg-hablar-pas.-suf.

El gramatico jesuita Horacio Carochi explica claramente un paradigma
del término iitoloca. El sustantivo derivado del verbo, “notlapopolhuildoca”

significa “l perddn con que me perdonan”:4” no-, prefijo posesivo + tlapopolhuilo,

la ortografia ligeramente y se omiten las siguientes frases: in quitoque ca valpachi
Jyo4 miequintin neteutiloque. Paleografia y traduccién propias.

45 Para, este binomio 1éxico, in tlatconj in tlamamalonj, en este trabajo se traduce
como los sustantivos, instrumentos, que significa el regir, como la politica. La
traduccidén se apoya en la explicacién del primer gramatico mexicano, texcocano,
Antonio del Rincén, quien apunta lo siguiente: “Los verbales adjetivos en, -onj,
significa lo que en latin, los en bilis. .... sin ninguna de las particulas, te, ne, tia,
porque si se pone alguna dellas, se haze nombre sustantiuo, y significa
instrumento, con que se haze la action del verbo ...”, en Arte Mexicana, Libro III,
Cap. I. Dado que la palabra tlatconjesta formada por tla-, itqui en su voz pasiva se
convierte en itco (itqu+lo), -ni; tlamamalonj, tia- + mama + 10 + -ni.

Lépez Austin lo interpreta como los adjetivos: “el portable, el cargable” es el
plebeyo, en su libro Tamoanchan y Tlalocan, p.234. Por su parte los traductores
de Florentine Codex, Arthur Anderson y Charles Dibble, 1o mismo traducen como
instrumento: goverment, en Book 10, p.191, citando el libro gramatical de Horacio
Carochi. El doctor Ledn-Portilla lo traduce como “los que estan sujetos (el pueblo)”
en su libro, Los antiguos mexicanos, p.93.

Traduccidén propia.

46 E1 Dr. Ledn-Portilla traduce yod miequintin neteutiloque como: “y muchos en ellas
han sido tenidos por dioses”, por su parte Dr. Lopez Austin traduce de la forma
siguiente: “muchos fueron tenidos por dioses.”

47 Horacio Carochi, op. cit., 1lib. 111, cap. 5.
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forma pasiva del verbo tlapopolhuia + -ca, sufijo funcional. El otro sentido
semantico deverbal es la siguiente estructura: “notétlapopolhuiliz, el perddn con
que yo perdono.”48 Los dos sustantivados del mismo verbo tienen distintos
significados que dependen de la conjugacion gramatical. La expresion verbal de
la, voz pasiva es ‘“nitlapopolhuilo, yo soy perdonado.”4® Estos tres enunciados
“notlapopolhuiloca, notétiapopolhuiliz y nitlapopolhuilo” muestran el caracter
polisintético como palabra-oraciéon en dos “Clausulas Nucleares Nominales
(CNN)” y una “Clausula Nuclear Verbal (CNV).50

Otras palabras como in Iitenehualoca, in imilnamicoca, se pueden
comprender de la misma manera. De los verbos tenehua e ilnamiqui que se
formaron con sus prefijos posesivos i- e in-, en el modo pasivo, tenehualo,
IInamico, con el sufijo -ca gramatical. La férmula de conformar el sustantivo
deverbal en sentido pasivo, deriva de la forma gramatical del verbo pasivo en
pretérito pluscuamperfecto, sin su prefijo de sentido pasado -0, a su vez del
prefijo de subjuntivo sustituyendo a un posesivo. A partir del verbo tlapopolhuia
se puede conjugar en primera persona singular en pretérito pluscuamperfecto

pasivo a la manera de Onitlapopolhuildca, luego de esta forma gramatical deriva

un sustantivo deverbal no-tlapopolhui-I6-ca, que puede ser una forma gramatical

singular del ndhuatl clasico.

Ahora bien, las palabras itoloca, iihtoloca e imihtoloca se pueden
comprender de la misma manera que un sustantivo derivado de verbo. Por eso,
estas palabras se usan siempre con su prefijo posesivo en el sentido pasivo, como
amo-(i)htoloca, in-(i)htoloca, etcétera. La significacién podria ser “(su) historia”,
“(su) glosa”, “(su) explicacién” en el sentido pasivo, es decir, como “la

explicacion sobre é1” o “la explicacién sobre ellos.” De esta forma se concibe la

48 Jbid.
49 Jbid.

80 Congultese el capitulo 1.2. Métodos y técnicas de investigacion.
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conciencia histérica y conceptualizada. Un concepto en sustantivo simple, en el

sentido de historia, tlahtollotl

La conjugacién directa de un deverbal con un posesivo debe ser un
caracter propio de una lengua polisintética. Sin comprender claramente este
fenébmeno gramatical no es posible interpretar su valor semantico
adecuadamente. Con el ejemplo de te-yolia es mas evidente este fendmeno

gramatical del nahuatl clasico.

Te-yolia : alma de persona

Por otro lado, el concepto que atane a la palabra fgyolia, que Molina ha
enlistado como el “alma” en su Vocabulario5! -que también registra la palabra
toyolia-5? te-yolia se advierte como un verbo con un prefijo personal indefinido,
to-yolia, es una conjugacién mas sofisticada, es predicado verbal que sustantiva,

que se estudia en los textos siguientes:

ma iuh xiquinnahuati in iquac oquiz in moyollia inic otimic ma tepetlacalco
quitocacan in monacgyo oncan oc nauhxihuit! onoz momiyo occenca palani

tlalli mocuepa in monacayo.s3

Ordénalas de esa manera que cuando salga tu alma, cuando hayas muerto,

entierren tu cuerpo en una caja de piedra, alld aun estaran tus huesos

cuatro anos mucho se pudriran, tu cuerpo se convertira en tierra.

51 Alonso de Molina, 1992 (1571b), Vocabulario en lengua mexicana y castellana,
fol.95r.

82 Ibid., 148v.
83 Cristéobal del Castillo, 2001, M5.263, fol.14r.
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moyollia: mo-yoli-a
pos.2da sing.-vivir-pasd.imperf.

Jymnic quinnemilizcuepaquihui, yuan ynic huel momaquixtizque yn inyollia
In imanimashuan, 54

Para venirles a transformar su vida, para que se salvaran sus almas, y
animas... 55

Inyollia: in-yoli-a
pos.3ra pl.-vivir-pasd. imperf.

yn noyollia yn nanima, 56
mi alma mi d&nima

noyollia: no-yoli-a
pos.1ra sing.-vivir-pasd. imperf.

Por su parte, Lopez Austin ha investigado minuciosamente el mismo
término, fteyolia, identificandolo como una entidad animica principal en el
cuerpo humano situado en el corazén: “Tanto yolia como yollotl derivan de yol,

‘vida’ y estan ligados a las ideas de interioridad, sensibilidad y pensamiento.”5?

A su vez, Le6n-Portilla lo interpreta asi: “Se refiere asi el corazén (yollotl) -

voz derivada de la misma raiz de ol/in, movimiento - al aspecto dinamico,

54 Gabriel Kruell, 2021, Cronica mexicayotl, op. cit., p.92 (fol.20v).
88 Traduccién propia.

86 Testamentos en nahuatl y castellano del siglo XVI (vol.2), p.119 y siguientes, en
Teresa Rojas Rabiela (et al), 1999, Vidas y bienes olvidados. Testamentos
Indigenas novohispanos (3 vols.).

57 Alfredo Lopez Austin, 1989 (32 ed.). Cuerpo humano e ideologia I, p. 254. También
consultese Cuerpo humano e ideologia Il, pp. 8231-222.
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‘buscador’, del yo.”s8 También dice que el mismo vocablo aparece como “te-yolia,

produce vida, o movimiento en la gente” .59

Sin embargo, es necesaria una explicacién en el sentido linguistico en el
que te-yolia no es un solo término sino que es un caracter propio de la lengua
polisintética; se conjuga con un prefijo posesivo como te-, no-, mo-, i, etcéteray
el verbo yolia en forma de pretérito imperfecto. La forma te-yolia con sus
sintagmas en to-yolia, no-yolia, mo-yolia, etc, se encuentra frecuentemente en

documentos catodlicoséo y testamentariosé! de la colonia.

En el pretérito imperfecto de un verbo se anade directamente el prefijo
posesivo, se forma un deverbal que tiene sentido de sustantivo y que significa la
facultad con la que se realiza el verbo. El gramaético jesuita H. Carochi describe
claramente “De los verbales de instrumentos” en su libro maximo de la época
novohispana de la lengua nahuatl, Arte de la lengua mexicana con la de
declaracion de los adverbios della, 1645: “Formanse de la tercera persona del
preterito imperfecto, sin quitar, ni poner, con £, o tla, si el verbo fuere actiuo, y

con ne, si fuere reflexiuo”.6?

Nos ofrece varios ejemplos con los verbos en conjugacién en primera
persona del singular, de acuerdo con la convencién de la época, como el

Vocabulario de Molina y otros mas.
nitlatequi (yo corto algo) >> notlatequia (i cuchillo, mi hacha ...)

nitlanequi (yo quiero algo) >> notlanequia (1ni voluntad)

88 Miguel Ledn-Portilla, 1993, La filosofia nahuatl, p.191.
59 Ibid.

60 Por ejemplo, Joseph Agustin Aldama y Guevara, 1755, “Alabado en lengua
mexicana’.

61 Testamentos en nahuatl y castellano del siglo XVI, op. cit.

62 Horacio Carochi, 1983 (1645). Arte de la lengua mexicana con la de declaracion
de los adverbios della, 1ib.I11, cap.6.
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nitlatta (yo veo algo) >> notlattaya (mi vista, mi potencia visiva)
nitlanecui (yo huelo algo) >> notidnecuiya (1ni olfato)

nitlachia (yo miro algo) >> notlachiaya (1ni vista, mi potencia visiva)

Durante la época novohispana, al parecer, se habia guardado la tradicién
de la gramatica del nadhuatl clasico. En el Arte de la lengua mexicana (1754) del
arzobispado de México, presbitero Joseph Augustin de Aldama y Guevara, y en
Estudio de la filosofia y riqueza de la lengua mexicana (1877 y 1889) del
seminarista tapatio, Dr. Agustin de la Rosa, se encuentra explicado el mismo

paradigma gramatical revisado.

E] arte de Aldama y Guevara explica en Los verbales en ya o en ia % que:
“se forman de la voz del pretérito imperfecto con pronombre posesivo” y en el
Estudio de la filosofia de Agustin de la Rosa, el pretérito imperfecto del verbo -
anteponiéndole un pronombre posesivo- tiene sentido de nombre y significa la
facultad con que se hace el verbo.t4 Los dos autores revisados en el apartado

anterior como poseedores del legado del nahuatl clasico.

En los Cddices Matritenses, especialmente en Primeros Memoriales, se
tratan varias deidades nahuas con imagenes, destacandose el hecho de que
estan escritas en nahuatl. En este apartado, relacionado con el paradigma
gramatical, revisamos el elemento tlachialoni, mirador. El dios Tezcatlipocalleva,
en su mano derecha un cetro, tlachialoni (figura 3.1A); las deidades
Tlacochcalco Yaotly Omacatl (figura 3.1B, C), también, llevan el mismo aparato,

pero lo explican en nadhuatl como itlachigya, el significado es el mismo.

63 Joseph Augustin de Aldama y Guevara, op.cit., nam. 416.

64 Agustin de la Rosa, 1889, Fstudio de la filosofia y riqueza de la lenSua mexicana,
p.L0.
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Sahagun en su libro, Historia Seneral de las cosas de Nueva Espana,
explica de este elemento, tlachialoni: “una manera de cetro, que era una chapa
de oro redonda, agugerada por el medio, y sobre ella un remate de dos globos,
otro mayor y otro menor, con una punta sobre el menor. Llamaban a este cetro
tlachieloni, que quiere decir ‘miradero’ o ‘mirador’, porque con €l ocultaba la

cara y miraba por el agujero de medio de la chapa de oro.”6s

A. Tezcatlipoca B. Tlacochcalco Yaotl C. Omacatl
Fig.3.1. Tlachialoniy itlachiaya, Codice Matritense del Real Palacio, fol.261r, 266r,v.

Tezcatlipuca inechichiuh

Tecpatzontli, in icpac, contlaliticac,

Jyxtlan tlaanticac

tzicoliuhqui in inacuch teucuitiatl,

quetzalcomitl, in quimamaticac,

tecpatl yn imapan caca,

motlitlilicxipuztec

tzitzilli, oyoalli, in icxic caca, coyolj,

Yhitzcac

Jychimal yviteteyo amapsyo, ymac manyj,

tlachialonj yn imac icac ¢entlapal, coyunqui, ic teitta.se

% Bernardino de Sahagin, 2000, Historia general de las cosas de Nueva Espana, vol.
I, p.89.

66 Codice Matritense del Real Palacio, 261r. Paleografia propia.
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Atavios de Tezcatlipoca

Sobre su cabeza un tocado de pedernales,

tiene rayas a la altura de los ojos,

sus orejeras de oro torcidas en espiral.

Lleva a cuestas una olla hecha de plumas de quetzal,

sus brazaletes de pedernal.

Tiene rayadas sus piernas con franjas negras,

tiene en sus piernas campanillas, cascabeles, cascabeles redondos,
sandalias color de obgidiana.

Tiene en su brazo su escudo con fleco de plumas y con su bandera de papel,
el mirador perforado en una mano, con el que mira a la gente.6?

Tlacochcealco yautl, yn inechichiuh

Jyn ixaiac motlatlatialiliticac
motlitlilicxipuztecticac.
Jytenzacauh eticac
JYteucuitlanacoch.

Jytzotzocol veiacauh

Y yaztaxexel, quetzalmiavaio.
Jymecaayauh, tenchilnavaio.
Jycechipulcozqui

ytzitzil yyztaccac.

Jymn ichimal amapaio

Yy centlapal imaquicac, itlachiaya.c8

Atavios de YZutl, en la casa de las flechas

Su méascara muy adornada,

sus piernas veteadas de negro,

lleva su bezote largo como paja,

sus orejeras de oro.

Su tocado largo en forma, de cana,

su partidor de plumas de garza con penacho de quetzal.

67 Tomé la traduccién del Dr. Lebdn-Portilla con la intencién de revelar la 16gica
interna del ndhuatl clasico de dos términos tlachialoni e itlachigya. Miguel Leon-
Portilla, 1992, Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p.117.

68 Codice Matritense del Real Palacio, f0l.266r. Paleografia propia.
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Su manto de cuerdas con orilla de color rojo.
Su collar de caracoles,

sus campanillas, sus sandalias blancas.

Su escudo con pinturas de papel

¥y en una mano su mirador.69

Omacatl yn inechichiuh

motlatlatialili.

Jyvitzoncal

tlacochtzontli contlaliticac
Jymecaaiauh tenchilnauaio
yn ichimal amapaio
centlapal quitquiticac
ytlachiaya

Jytolicpal 70

Atavios del dios dos cafia

Esta muy ataviado,

tiene su casquete de plumas,

tiene puesto un tocado de dardos.

Su manto de cordeles con un ribete de anillos rojos.
Su escudo con banderola de papel

lleva en una mano.

Tiene su mirador.

(Esta sentado en) su sillita de juncias.?!

En las traducciones del Dr. Ledn-Portilla de los textos citados de los
atavios de las deidades, se presenta el mismo significado entre dos términos:
tlachialoni e itlachigya como “el mirador” y “su mirador” sin alguna explicacién
gramatical. Este paradigma singular de la gramaéatica del nahuatl clasico, es
decir, ademas de formar una cladsula nominal por el sufijo -(Doni, constituye un

nominal directo con un prefijo posesivo aglutinando un verbo en la forma

69 Traduccién de Miguel Ledén-Portilla, 1992, op.,cit., p.14%7.
70 Codice Matritense del Real Palacio, f0l.266v. Paleografia propia.
71 Traduccién de Miguel Lebén-Portilla, 1992, op.,cit., p.151.
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gramatical copretérito. En los ejemplos de tlachialoni e i-tlachigya, valida la

necesidad de considerar otro paradigma linglistico en iihtolocay teyolia.

En estas dos palabras, (D)ihtolocay teyolia, se puede observar la dificultad
que implica la comparacion con el sintagma, espafiol, porque el ndhuatl clasico
en su logica interna se muestra muy sutil y sensible en cuanto a
conceptualizacion. Formarse en un sentido polisintético en nuevas concepciones
sin alejarse de su nucleo verbal, implica tener la significacién en su raiz basica.
Como menciona Patrick Johansson, el ndhuatl es una aprehension sensible del

objeto por conocer; es buscar “comulgar” afectivamente.

Al no existir algunas palabras del nadhuatl en el diccionario o en algunos
libros gramaticales que permitan explicar las aglutinaciones gramaticales o
conceptos del ndhuatl, es necesario deducirlas siguiendo la l6gica interna de la

gramaitica misma.

En este sentido, el andalisis gramatical y la comprensiéon de la légica
interna del ndhuatl pueden ser el primer peldano en esta disertaciéon. Al traducir
los conceptos de i-ihtoloca y te-yolia, sin aplicar un analisis etimolégico-
gramatical en la légica del ndhuatl clasico, simplemente aproximarse como
historiay alma en espanol, podria causar confusién, y se podria incurrir en un
espejismo de traduccién. En otras palabras, para investigar los conceptos es
necesario entender su 16gica linguistica misma, especialmente en el caso de un
idioma polisintético como el nahuatl clasico, que es mucho mas estricto en su

analisis gramatical.

En los enunciados, la oracidén es “una construccién formada normalmente

por la unién de dos funciones sintacticas: el sujeto y el predicado.””? La unidad

72 Real Academia Espanola, 2011, Nueva gramatica basica de la lengua espariola,
p.190.
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minima dotada de significado es la palabra denominada como “la unidad

significativa basica en la tradicién linguistica.” 73

Todas las palabras en el nadhuatl clasico, con excepcién de las particulas,
representan construcciones morfosintacticas denominadas por Richard
Andrews “cldusulas nucleares,”” que son entidades sintacticamente completas
que contienen un sujeto y un predicado implicitos. Una clausula nuclear puede
servir como una oracién simple completa, como cldusula principal o dependiente

en una oracién compleja, o como cldusula conjunta en una oracidén compuesta.

Tradicionalmente, en la parte de la gramatica “que estudia la estructura
de las palabras, las formas en que éstas se enlazan y los significados a los que
tales combinaciones dan lugar,”?s la clausula significa “un conjunto de palabras
que, formando sentido completo, encierran una sola oracién.”?¢ Las llamadas
cldusulas nucleares son estructuras morfosintacticas que se denominan,
también, como palabra-oracién. Es frecuente que al nahuatl clasico, en la
tipologia morfolégica, se le denomine “idioma polisintético”??. Este lenguaje
representa formas extremas de aglutinacién en el que una sola palabra

corresponde a una oracién completa en otros tipos de lenguas.

En esta investigacion, para el analisis gramatical del nahuatl clasico se
aplican las féormulas lineales de clausulas nucleares verbales y nominales, antes
mencionadas, propuestas por Richard Andrews en su Introduction to Classical
Nahuatl

73 Ibid., p.6.

74 Richard Andrews, 2008a, Introduction to Classical Nahuatl (edicidén revisada),
p.45.

75 Real Academia Espanola, 2011, op. cit., p.2.
76 Real Academia Espanola, 014, Diccionario de la lengua espaniola (23.% ed).

77 Terry Crowley y Claire Bowern, 2010, An Introduction to Historical Linguistics,
D.R25.

78 Se pueden consultar los detalles en el libro de J. Richard Andrews, Introduction to
Classical Nahuatl (edicién revisada,), 2003a, pp.45-60.
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Con las férmulas nucleares se analizan las siguientes palabras y oraciones:

Cihtin, Ticemithualtin, Imitzhui, Oquichiuh nocol.

Con la formula de Clausula Nuclear Nominal7? numero 3 se analiza el
enunciado de Cihtin. #0-J(cih)t-in#8°, (Ellos son) abuelas >> “Abuelas”.

Ticemithualtin, con la formula de CNN numero 3.

#ti- P(cem-it-hua-Dt-in# 81, Nosotros somos (miembros de) un solo patio >>

“Somos una famnilia” .
Imitzhui, con la formula de CNN numero 1.
# O-0+-m(Itz)hui-J#8, Es su (de ellos) obsidiana >> “su obsidiana”.
Oquichiuh nocol, con la formula de CNV nuimero 1 y CNN numero 1.
o#d-P+qui-@(chiuh)d+ -Q# #0-D+n-o(col)D-D# 83

El-lo-hizo; El-es-mi-abuelo >> “Mi abuelo 1o hizo.”

De esta manera, la mayoria de las palabras del ndhuatl, con la excepcién de
las particulas, se forman en clausulas nucleares nominales o verbales. En este
sentido, por el caradcter morfosintactico del ndhuatl en el estudio etimoldgico se

necesita considerar al mismo tiempo el analisis gramatical.

Una palabra contiene en si misma todos los componentes nucleares
necesarios para una oracién completa. 84 La palabra-oracién es la base de la

estructura sintactica nahuatl. En la gramatica de fray Olmos, Capitulo tres,

79 Ver cap. 1.2. de este estudio.

80 Richard Andrews, 2003a, op. cit., p.113.

8l Jbid., p.104.

82 Ibid., p.1186.

83 Richard Andrews, 2003b, Workbook for Introduction to Classical Nahuatl, p.124.
84 Richard Andrews, 1975, Introduction to Classical Nahuatl, p.vii.
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explica la misma gramatica: “De los pronombres que se juntan con verbos y
nombres con preposiciones. Vi yo, 77 tu, 77 nosotros, An vosotros”.ss El explica
mas con ejemplos : “quando estos pronombres se ayuntan a nombres se

entienden el presente de sum, es, ful.”

niqualli yo soy bueno tiqualti nosotros somos buenos
tiqualli tu eres bueno anqualti  vosotros sois buenos
qualli aquel es bueno qualhti aquellos son buenos 86

Por el momento se ha destacado el caradcter gramatical del ndhuatl clasico.
El Dr. Richard Andrews presenté las formulas de clausulas nucleares verbales y
nominales siguiendo la gramatica tradicional. Dependiendo del radical de las
palabras nominales o verbales, con sus posesivos u objetos el doctor divide cada
férmula en tres. Aun asi, en la gramatica nadhuatl clasica, las palabras (7)ihtoloca
y teyolia, ya mencionadas (Capitulo 3.1.2), la distincién entre lo nominal y lo
verbal no es lo suficientemente clara. Es decir, la composicién morfosintactica
del njhuatl clasico se efectia directamente con un prefijo posesivo y un verbo:

de estos dos casos son ejemplos i-ithtoloca y te-yolia.

Por lo tanto, en la gramatica del nahuatl clasico se permite aplicar otra
férmula mixta nominal y verbal como la siguiente: #pers!-persi+estl-est?
(RAD)tmp+num!-num?#. En otras palabras, un sustantivo o un derivado verbal
se compone directamente con el prefijo posesivo. Al aplicar el analisis gramatical
a los enunciados i-itoloca y te-yolia se revela la auténtica semantica de la

gramaéatica y la imagen conceptual del nadhuatl clasico.

Como hemos revisado, en la lé6gica interna del nahuatl clasico la gramatica y

la, semantica son interdependientes. En el valor semantico, segun el linguista

85 Fray Andrés de Olmos, 2002, Arte de la lengua mexicana (1547), Primera parte,
cap.d.

86 Ibid, fols. 24v y 5r.
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Langacker,8” 1os elementos de la gramatica, como los elementos del vocabulario,
tienen significado por si mismos. La gramatica permite construir y simbolizar
los significados mas elaborados de expresiones complejas.

Al aprehender la conceptualizacion del ndhuatl clasico a través del analisis
etimoldgico y gramatical, también se vincula con el mundo mismo, ya que la
gramatica no sélo es parte integral de la cognicién, sino también una clave para

comprenderla.

3.1.3. Interpretacion de los glifos en el contexto nahuatl clasico:
la iconografia y el empleo de la glotografia

Ademas del analisis gramatical aplicado a la conceptualizacién, es
necesario considerar la configuraciéon pictografica en la expresién nahuatl,
especialmente la aplicacion de la glotografia en los topénimos y antropénimos.
Esta se requiere para interpretar el sentido semantico de los glifos estilizados en
la convencibén, precisamente basada en una lengua, el nahuatl clasico. La
distincién semasiografia y glotografia se basa en el estudio del linguista Geoffrey

Sampson en su libro, Sistemas de escritura.sd

Los topbnimos que se muestran en las siguientes iméagenes expresan la
relacién entre los glifos y la lengua nahuatl (figura 3.2). En la lengua nahuatl
tradicional se desarrolld un sistema de signos peculiares, logografico y
parcialmente fonético, parecido al que aplicaron los mayas durante la época
clasica. Se desarrollaron dos corrientes tebricas acerca de la “pictografia”

nahuatl: la escuela semasiograficasd® y la escuela gramatolégica. 20

87 Ronald W. Langacker, 008, Cognitive Grammar, p.4.

88 Geoffrey Sampson, 1997, Sistemas de escritura, pp.37-64. En glotografia los glifos
se convierten en secuencias de las imagenes esquemaéaticas que tienden a
representar alguna palabra de un idioma particular.

89 HElizabeth Hill Boone, 1994, “Writing and Recording Knowledge”, en Elizabeth Hill
Boone & Walter Mignolo (ed.), Writing Without Words, pp.3-26.

-87 -



El sabery el modelo cultural Capitulo 3. La conceptualizacion en el nahuatl clasico

Debido al enfoque fonético para entender el sistema de escritura nahuatl,
la, ultima posicién contrasta a la anterior: “los jeroglificos del Altiplano son en
gran medida fonéticos, aunque se les emplee habitualmente para representar
nombres propios: como medios de identificacién breve y directa de actores,

lugares o fechas”.91

Recientemente, ciertos epigrafistas mayistas han difundido la perspectiva
gramatologica y aplican el término jeroglifica nahuatl que indica “un sistema
usado para registrar tematicas muy restringidas: principalmente antrop6énimos,
topénimos y fechas, aunque en menor medida también titulos, variedades de
suelos en contextos catastrales y frases cortas enunciadas por personajes
determinados.”9?

El epigrafista espanol Alfonso Lacadena Garcia-Gallo (1964-2018),
retomo las propuestas de Joseph Marius Alexis Aubin (1849), quien sugirié que
el sistema de escritura nahuatl era basicamente “une écriture syllabique, ” un
sistemma de escritura silabico, 93 quien, ademas, disefidé un método de
acercamiento a textos nahuas que permitia descifrar la antigua escritura,
aplicando sus argumentos y sistematizando los métodos de analisis a la luz de la

moderna gramatologia o teoria de la escritura; a este autor, también, se le deben

90 Agradezco el comentario del Dr. Gabriel Kruell, quien me sugirié que consultara
los estudios de la escuela gramatolégica, y su revisién. Debo mucho al Dr. Erik
Velasquez Garcia su lectura cuidadosa y sus valiosos comentarios. El linguista
Ignace Gelb acuna el término “gramatologia”, en A Study of Writing, 1952.
Respecto al estudio de la jeroglifica nadhuatl consultense: Alfonso Lacadena, 2008,
“Regional Scribal Traditions: Methodological Implications for the Decipherment of
Nahuatl Writing”; Erik Velasquez, 2019, “Silabogramas nahuas en tiempos de la
Conquista”; David Stuart, 2021, King and Cosmos. An Interpretation of the Aztec
Calendar Stone.

91 Dayvid Stuart, 2018a, “La diadema real: un jeroglifico pan-mesoamericano”, p.17.
92 Erik Velasquez, 2019, op. cit., p.60.
93 Alfonso Lacadena, 2008, op. cit., p.1.
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los planteamientos de las primeras investigaciones sobre “fonetismo” en la

escritura nahuatl que datan de mediados del siglo XIX.94

Los estudios continuos de dicha perspectiva renovada enfocan hacia un
analisis sistematico de la escritura nahuatl basado en la teoria de la escritura.
Relacionado con el tema de la investigacion de la episteme nahuatl prehispanica,
en nuestro estudio, nos llama la atencibn que se mencionen recursos
escriturarios principales que se usaban en la escritura nahuatl: “el rebus , la

complementaciéon fonética y el uso de alégrafos ”.95

En el desciframiento de los topénimos y antropénimos de los glifos de la
tradicién nahuatl es necesario comprender que “el principio de rebus no es un
verdadero fonograma” y la “complementacion fonética aclara la lectura correcta
de logogramas polivalentes o que se parecen mucho entre si desde el punto de
vista, grafico.”96 El uso de alégrafos, sobre todo en los glifos toponimicos y
antroponimicos, que se encuentran ampliamente en los documentos coloniales,
como ejemplos: en la Matricula de Tributos, el Codice Mendocinoy la. Matricula

de Huexotzinco.

Con la metodologia sistematica y estudios minuciosos basados en la
perspectiva renovada, la escritura jeroglifica o logosilabica de la tradicién
nahuatl, probablemente, puede dar un nuevo aliento en la investigacién de la
“escritura” nahuatl, sobre todo en la interpretacién de los documentos
pictogréaficos de la época colonial. No comulgo con la postura firme del renovador
de dicha escuela, el epigrafista, Aldonso Lacadena, que menciona: “La escritura

de la tradicién nahuatl era fuertemente conservadora y no estaba influenciada

94 Ma. BEugenia Gutiérrez Gonzalez, 2013, “El método lacadena en el desciframiento
de la escritura jeroglifica nadhuatl”, pp.25-31.

95 Erik Velasquez, op.cit, pp.72-79.
96 Ibid.

-89 -



El sabery el modelo cultural Capitulo 3. La conceptualizacion en el nahuatl clasico

en su funcionamiento por la escritura latina utilizada por los espafioles”®” y
“Estdan presentes en los testimonios escritos no sospechosos de influencia
espafnola y considerados ejemplos de la escritura nahuatl prehispanica: los
cuauhxicalli de Tizoc y Motecuzoma 1, la, Matricula de Tributos, el Codice
Mendozay el Codice Xolotl (sic).”98

Para la investigacion a la aproximacién de la episteme nahuatl
prehispanica, nos enfocamos en la légica interna del ndhuatl clasico y la
colocamos en el mismo contexto histérico cultural. Por lo tanto, intentamos
revelar la perduracién, la auténtica pauta de la misma lengua en los textos
escritos en alfabeto latinizado durante la época colonial y al mismo tiempo la
pérdida de la dicha 16gica en los estudios modernos. En el rubro de la escritura
nahuatl misma, en los glifos toponimicos o0 antroponimicos, encontramos
posibles usos de la forma fonética, “fonetizacidén iconomaéatica”, cuyos datos
prehispanicos estan bastante limitados pero podemos distinguirlos como germen
de ideas. Considero que los glifos mencionados desempenaban su funcién en el

uso convencional de su tradicién y su lengua.

Los pueblos nahuas nos dejaron muchos libros pintados, amoxtli, dibujos
en sus edificios y en las vasijas. Especialmente aplicaron la imagen para
expresar y registrar lugares, personas y deidades. Estos glifos toponimicos o
antroponimicos se encuentran no solo en los documentos coloniales, sino en

algunos objetos arqueolégicos de la época prehispanica.

Por consiguiente, después de realizar un analisis etimoldgico y gramatical,
es necesario interpretar la iconografia prehispanica en el contexto linguistico
nahuatl clasico. Al aplicar los topbénimos y antropénimos, el significado -lo que

quieren decir los glifos- y el significante visual de los iconos o glifos no coinciden,

97 Alfonso Lacadena, op.cit. p.3. El Dr. Erik Veldsquez considera que el Dr. Lacadena
solo se refiere a su funcionamiento operativo o fundamentalmente la escritura
logosilabica nahuatl que no se transformé en el corto tiempo del que tenemos
testimonios. Agradezco el comentario del Dr. Erik Velasquez.

98 Ibid., p.13. La traduccion del inglés propia.
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porque la técnica convencional del antiguo sistema nahuatl aprovechaba los
sonidos equivalentes con variantes signos glotograficos para evocar las

palabras.

En el contexto ndhuatl prehispanico, para los topénimos se aplicaron
signos glotograficos. Ademas para evocar ciertos fonéticos se aprovecharon
algunos signos sin tener relacién semantica, o sea uso en rebus. Este método
convencional es frecuente en documentos coloniales, especialmente en los
topbénimos 99 y antropdénimos. 100 Podemos visualizarlo en el monumento
prehispanico, la Piedra de Tizoc, en donde se encuentran 15 topbénimos

prehispanicos.

Fig. 3.2. Piedra de Tizoc (detalle) y 15 topénimos, MNA, México.

Los glifos toponimicos de la Piedra de Tizoc estan identificados como

Matlatzinco, Tochpan, Ahuilizapan, Huexotzinco, Culhuacan, Tengyuca,

99 Entre otros, especialmente Matricula de Tributos y Codice Mendocino.

100 Vale mencionar Matricula de Huexotzinco, 2020, Biblioteca Digital Mundial.
https://www.wdl.org/es/item/15282/
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Xochimilco, Chalco, Tamazulapan, Acolman, Tepanohugyan, Yanhuitlan,
Tonatiuhco, Mixtlan, Cuetlaxtlan.10!

Entre otros, el topdnimo Xochimilco esta compuesto por dos glotograficos,
xochi(t)y mil(li). A diferencia del toponimo Xochimilco, ademas de ser un signo
glotografico en el que se expresa estructura lingulistica de una lengua
determinada, en este caso nahuatl, en el glifo de Culhuacan se aplica un
logograma, usado en rebus. Es decir, “lugar (donde estan) los ancestros”, el
torcimiento (col-) del cerro podria ser un fonograma para evocar la silaba col del
morfema homoéfono col(li), el abuelo. En otras palabras, si un glifo fuera
motivado ¥y su lectura fonética evocara un significado mas abstracto, seria un
salto en el sistema de signos 1o que sugiere la idea de una imagen que representa

mas que el objeto mismo, un concepto nuevo.

De esta forma, los mexicas de la tradicidén nadhuatl, antes de la Conquista
empleaban los glotogramas, aunque estan muy limitados los datos arqueolégicos.
Ademas para dirimir ambigtiedades, después de la, Conquista, se utilizé mucho
mas la aplicacion glotografica en los jeroglificos reproducidos. Por 1o tanto, para
la lectura de los documentos coloniales también es necesario el entendimiento

claro de estos glifos aplicados en rebus en el contexto nahuatl.

Estos nombres de lugares en documentos coloniales se registran de dos
formas: con grafemas pictéricos y con glosas alfabéticas en nahuatl. En el
siguiente ejemplo, examinaremos dos topdénimos (figura 3.3) de la tradicién
nahuatl en un documento colonial, Matricula de Tributos : Xillotepec y

Tepetitian.

101 Fduardo Matos Moctezuma, y Felipe Solis Olguin, 2000, F! calendario azteca y
otros monumentos solares, pp.110-119.
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1. Xillotepec . Tepetitian

Fig. 3.3. Dos topénimos, Xillotepecy Tepetitian,
En la Matricula de Tributos,1am. 11 (detalle).

El primer toponimo, Xillotepec, es méas expresivo, factico y natural en su
forma. Aunque estilizado, conforme a la, manera convencional del contexto
nahuatl, no dificulta la identificacién de un monte y dos elotes o jilotes, en el
nahuatl tepet! y xillotl, facilitando la comprensiéon de su significado. Sin
embargo, el segundo topénimo, Tepetitian, es un caso diferente. Los significantes
son un cerro y dos dientes, estilizados como dientes incisivos. El topénimo se
compone de tepé(tl) + -t(i)- + -itlan: tepétl, cerro y tlantli, dientes. La imagen de
los dientes es un glifo que evoca solo el término fonético /tlan/. La silaba tlan se
presenta compuesta con prefijo posesivo, significando “junto a” como en no-tian,
mo-tlan, i-tlan, etc.10? Los glifos de Tepetitlan no tienen ninguna de estas
informaciones linguisticas y, por ello, no es posible determinar claramente su
significado. Tal vez implica un problema mayor de entendimiento del glotoglifo
tlan(tli): diente. Ademas en un topdénimo que se compone directamente con un
sustantivo, por gjemplo en Tlaxcallan, el sufijo -t/an deriva de un origen distinto

y el locativo -t/an se usa sin ligadura -ti-: tlaxcal(li) + (t)1410.103

Esta es la manera expresiva topografica en el sentido convencional
nahuatl. Aqui, lo méas importante es el significante vacio, 1o que se queda o se

deja en silencio por ser un acuerdo comun de una sociedad. En este signo

102 Horacio Carochi, 1645, Arte de la lenSua mexicana con la de declaracion de los
adverbios della, 1ib.1, cap. 6.

108 Jpid., 1ibIII, cap.11.
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topografico, Tepetitlan, no esta ligado directamente con el significante visual y
su significado. Para entenderlo es necesario colocarlo en el texto y contexto
nahuatl. El significante estd compuesto por tepetl, cerro, y tlantli, dientes; el
significado puede ser, la lectura de tepé(tl) + t(i) + itlan; o bien, como “(el pueblo)
junto al cerro”. El cerro, tepeti, esté estilizado de acuerdo a la tradicién nadhuatl
y sugiere un pueblo (altepet]) que culturalmente se entiende como tal. El
locativo -tlan, con una ligadura -ti-, funciona siempre con su prefijo posesivo
desempenando un significado como “junto a” o “cerca de”. Asi el toponimo
Tepetitlan, en el uso en rebus, significa el pueblo que se ubica junto al cerro en el

contexto nahuatl.

De esta manera, para interpretar el significado intrinseco, puede decirse
que ya estan delineados, en su contexto, los “principios subyacentes que ponen
de relieve la mentalidad basica de una nacién, de una época, de una clase social,
de una creencia religiosa o filoséfica, matizada por una personalidad y
condensada en una obra.” 194 La imagen de Tepetitian tiene un sentido
culturalmente relacionado con otros conceptos especificos manifiestos en

imagenes, historias y convenciones.

El gjemplo anterior es un caso sencillo, pero destaca la importancia de
entender el texto y el contexto ndhuatl. Para establecer un significado, primero
se necesita un andlisis etimolégico y gramatical, posteriormente la
interpretacion dentro del contexto histérico y cultural. Como se ha mencionado,
el caracter descriptivo del nahuatl clasico hace que un solo morfema o grafema
modifique la sensibilidad considerablemente, debido a un origen etimolégico
distinto. Asi, entre los sufijos -tlan, -tlan y -tla los significados cambian
drasticamente: -t/an tiene significado como “junto a” o “cerca”, a suvez -tldny -
tla tienen significado de “lugar de” y “abundancia” respectivamente. De esta

manera, para comprender un glifo que se relaciona directamente con el idioma

104 Erwin Panofsky, 2000, FI significado en las artes visuales, p.49.
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nahuatl es necesario comprenderlo glotograficamente y también su uso en

rebus, que se requiere mas atencion.

El empleo glotografico en los documentos reconstruidos

El topbénimo con glifos de Olac Xochimilco (figura 3.4a) expresa dos
lugares: Olacy Xochimilco. Referente a la lectura del topénimo, éste se compone
por Xochimilco, un altepet! conocido, y Olac un lugar perteneciente a
Xochimilco. 08 Los dos glifos de Olac estan expresados fonéticamente por una
bola negra que representa ol(1i), hule, y a(tl), agua. El locativo -c es implicito que
pertenece a la forma convencional de aplicacién de topénimos. Especificamente,
el fonema, /ol/, representa al primer radical del topbénimo, Olac, que evoca el
sonido de o/li, hule, como redondo, la bola de hule de juego de pelota. Al mismo
tiempo, podemos acudir a una interpretacibn semantica que significa
movimiento en nahuatl, olini, moverse.106 Lo anterior representa la aplicacion

de un glotografico en rebus, comun en los documentos coloniales.

En consecuencia, podemos proporcionar una interpretaciéon del nombre
Olac como “lugar de agua en movimiento” o, tal vez, “hule en el agua”. Es decir,
Olac se refiere a un lugarcomo un manantial. Esta interpretacion encaja con el

medio lacustre de la zona y €l lenguaje habitual.107

108 Tlahtohcgyotl Xochimilco estaba constituido en tres parcialidades: Tecpan,
Tepetenchi y Olac. Consultar a Juan Manuel Pérez Zevallos, 2002. Xochimilco
Ayer I, pp.15-32.

106 Antonio del Rincén, 1595, Arte mexicana, 1ib.I11, cap.7 y en “Vocabulario breve”;
Codice Florentino, 1979, 1ib.VII, cap.2: in icoac ie omomanaco onteistin, ie no
cucle auel olini otlatoca. ...

107 Juan Manuel Pérez Zevallos, R002. Xochimilco Ayer I, pp.15-32.
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Fig. 3.4. a) Olac Xochimilco, Codice Mendoza, fol. 20r. b) Quecholli, una de las 18
veintenas (detalle), ¢) Rueda Calendérica de Boban, edicion facsimilar, 1866.
Se aplica la glotografia en sus topdénimos.

De mayor atencién, para este estudio, es el concepto de quecholli. Con este
fin, la aplicacién de la glotografia es necesaria en la interpretacién con el
principio de rebus. En la Rueda Calendarica de Boban se representan 18
veintenas, Cecempohuallapohualli)l©® concretamente, nos centraremos en el mes
Quecholli (figura 3.4b). Segin este calendario, el mes Quecholli corresponde al

mes numero catorce del calendario mexica.

108 En Primeros Memoriales, fol. 250r, se encuentra registrado el término,
cecempohuallapohualli, para indicar la cuenta de 18 veintenas de la tradicién
nahuatl.
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La imagen estd dispuesta con un ave que sostiene un circulo negro en su
nuca-espalda. Posiblemente, el ave represente a una especie de quecholli
(tlauhquechol, xiuhquechol, xiuhapalquechol), aunque no identificable; de ahi
que sea necesario agregar otro elemento: el circulo negro. La ubicacién del
circulo alude a la palabra quechtli, el cuello, en nahuatl. Asimismo el circulo
sugiere 0/Ii, el hule. Las dos palabras incorporadas, quechtii y 61li, nos remiten al
quecholli, Como mencionamos anteriormente, el sonido evocado y su significado
no corresponden obligatoriamente. No obstante, algunos investigadores sugieren
interpretar literalmente la palabra quecholli como “cuello de hule”. A modo de
Jjustificacion, la asocian con el flamenco (phoenicopterus ), destacando €l cuello
alargado flexible y lo interpretan en nadhuatl, quech(tli)+0lli , cuello como hule.
Los textos en nahuatl describen tres tipos diferentes de ave quechollil°® sin

alguna, relacion con el ave flamenco.

De las veintenas de los documentos coloniales, Ana Diaz Alvarez, en “el
repertorio glifico del sésemilwitlapowalli”,110 considera que “la construcciéon de
los glifos responde a una serie de criterios de composiciéon que no apuntan a la
presencia de un repertorio iconografico, sino una escritura logosilabica que

reproduce los nombres de las veintenas”.111

A la manera de rebus (una cosa por otra), la iconografia nahuatl adopta,
en ciertos casos, el principio de homofonia de los glifos pictograficos o
iconogréaficos para representar un concepto complicado o de dificil expresién
grafica, aspecto desarrollado previamente. Consecuentemente, se requiere de un

estudio en el contexto nahuatl. Es decir, para el empleo de la glotografia e

109 Cédice Florentino, 1979, lib. XI, cap. &

110 TL.a  autora del articulo |utiliza el término sésemilwitlapowalli
(cecemilhuitlapohualli) para indicar la cuenta de las 18 veintenas, ya que en
este estudio aplicamos (ce)cempohuallapohualli.

111 Ana Diaz Alvarez, 2018, “Nombrar las veintenas en los codices. Estrategias
coloniales de reconfiguracion grafica del ano entre los nahuas”, p.167.
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interpretarla precisamente es necesario la distincién entre glotograficos -signos

fonéticos- y logogramas usados en rebus, recurso fonético.11?

3.2. Raices conceptuales: nelhuayotl

Debido al uso convencional del lenguaje, no basta con entender el significado
de las concepciones con un analisis linglistico en si mismo, tarmnbién es necesario
colocarlas adecuadamente en su contexto cultural. Para entender las raices
conceptuales y su cognicién inmanente, iniciamos con el anéalisis del concepto

nahuatl: nelhugyoti.

Entre las fuentes primarias en lengua nahuatl, las obras de Chimalpahin
Cuauhtlehuanitzin, cronista nativo de Amaquemecan (Amecameca), Chalco, se
revelan muy importantes en el estudio histérico de los pueblos indigenas. Los
documentos estan escritos en nahuatl y en ellos se encuentra informacion

importante en su lengua materna.

Para estudiar las concepciones nahuas, primero se tomé un fragmento
original del escritor chalca, del libro intitulado Octava Relacion, donde aparece el

término nelhugyotl.

Nican ompehua ontzinti nican mottaz nican nicuiliuhtoc in cenca cualli in
cenca nezcaliltlahtolll, in itechpa tlahtohua yn inelhuayo itepecho in itzinca
yn itauhca yn itlahtollo in ipohualloca in huehue nemiliztli ... 113

112 Para, un estudio relacionado mas extenso véase Erik Veldsquez Garcia, 2019,
“Silabogramas nahuas en tiempos de la Conquista”, en FCWN, vol.58, pp.59-136.

113 Domingo Francisco Chimalpahin Cuauhtlehuanitzin, 1998, Octava Relacion,
fol.225r,v.
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Aqui comienza y fundamenta, aqui se vera, aqui estd escrita muy buena y
muy educada palabra, la cual se habla sobre su raiz, su base, su fundamento,

su gloria, su historia y su narraciéon de la antigua vida, ...114

En el Vocabulario de Alonso de Molina se traduce el término nelhuayot]
como “principio, fundamento o comienzo”!18y, ademas, agrega las palabras:
nelhuayo, “cosa que tiene raiz”, nelhugyoa, “echar raices el &rbol”,

nitlanelhugyotoca, “yo busco la raiz o fundamento del negocio.”

En todas estas palabras citadas nelhugyotl, nelhugyo, nelhugyoa,
(nitla)nelhuayo(toca), se encuentra solamente un lexema: nel(i). El término
mismo nelhuayotl estd compuesto con otros morfemas: nel(li), verdad + -hua,
infijo posesivo + -yo, sufijo abstractivo + -£/, sufijo nominal. De todas maneras,
Molina traduce la palabra nelhugyoti como “principio, fundamento o comienzo”
aludiendo a la raiz de un arbol. Por su parte, la palabra “raiz de arbol” se traduce
al ndhuatl como “tlanelhuatl, nelhugyotl”116y “nelhugyo” como “cosa que tiene

raiz”. 117

Del lexema, basico nelli “cosa verdadera, cierto” se deriva un nominal que
da el significado “verdad (ser verdad)” neltiliztli En una oracidn, nitlanelitoa
significa “yo afirmo o certifico algo”. La forma que “contiene algo verdadero
(nelhua)” implica la raiz de arbol, en el sentido inmanente indigena, y en el
sentido abstracto con el sufijo -yo (nelhuayo) se da luego la significacién en

fundamento o principio.

114 Traduccioén propia.

115 Alonso de Molina, 1992 (1571b), Vocabulario en lenSua mexicana y castellana,
fol. 66v.

116 Alonso de Molina, 1992 (1871a), op. cit., f0l.101r.
117 Alonso de Molina, 1992 (1571b), op. cit., f0l.66v.
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De este modo, como lo expresa Patrick Johansson, en la idea indigena la
“verdad es radical” como se indica en la etimologia nahuatl.118 En otras palabras,
se puede expresar como: “la mentalidad indigena nahuatl realizaba una fusién
semantica entre los conceptos de ‘raiz’ y ‘verdad’”.11® Las palabras “raiz” y
“verdad” implican el caracter etimoldégico en que se entienden todas las

concepciones nahuas.

Por otro lado, en la lengua nahuatl el término “saber”, se presenta como
(tla)mati en verbo simple y tlamatiliztli sustantivado, aludiendo al mismo
tiempo, tanto a “saber algo,” como a “sentir algo.”1?0 Por lo que notenco nic-mati
podria traducirse literalmente como “en mi labio lo siento”; ninomati que se
interpreta como “yo reflexiono, yo pienso, me siento”; ngyollo tlama, “supo mi
corazén” ya que en la cogniciéon nadhuatl quien siente y sabe algo, es tlamatini,

sabio, el poseedor del saber.

La concepcidén de saber o conocer, en nahuatl se deriva del verbo simple
mati, por funcionar como un verbo transitivo, mati se conjuga con tla-, te-, qui-,
mo-, del que resultan vocablos como: tlamati, quimati, momati. Por el caracter
lingiistico aglutinante, agregando otros morfemas se generan verbos derivados:
Ihmati, ixihmati, ixtlamati, yollomati, etcétera. De todos estos verbos se generan
directamente sustantivos, es decir los nominales, tlamatini, tlamatiliztli,
tlaixihmatiliztli, ixtlamatiliztli, yollomatizlitli, entre otros. También de los
verbos simples se forman causativos y aplicativos como son matia, machtia,
machilia, temachtilia; sustantivos derivados son temachticatzintli, tlamachtilli,
temachtilli, temachtiliztli, tlamachtiliztli, ixtlamatiliztli, ixtlamachiliztli ; con
algunos ¢grafemas gramaticales: machtiloni, tlamachtiloni, tlamachtilli,

notlamachtiloni.

118 Patrick Johansson, 2005, “Especulacion filoséfica indigena”, p.72.
119 1piad.

120 Alonso de Molina, op. cit, fol. 52v.
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Todas las palabras derivadas estan conectadas directamente con su verbo
nuclear, mati, aunque han cambiado su sentido y significacién. Varia su
concepcidn, segun se presenten como un verbo acusativo o aplicativo, un agente
0 un receptor, una herramienta o un aparato, etc. De esta manera se acumulan
nuevas conceptualizaciones relacionadas implantadas en su nucleo verbal como

si fuera, su raiz.

El término “pensar” esta relacionado con el verbo simple nemi, “vivir”, en
el sentido existencial, un “andar humano” en la dimensién existencial como se
anota en nenemi, andar, caminar a pie.l?l E]l verbo derivado nemilia, con el afijo
objetivo se significa como el verbo “pensar”, quinemilia; nitlanemilia, “yo pienso”,
que remiten al cuerpo. El binomio 1éxico aglutinado con dos palabras corporales:
Jyol-, corazbn y cua-, cabeza, como Jyolnemilia, cuanemilia, por excelencia

significa “pensar” en el sentido epistemolégico ndhuatl.18?

Los términos “recordar” y “memoria” se expresan con el wverbo
tlalnamiqui, “encontrar”, namiqui, con la palabra el(li) o il(1i), “higado”. Por lo
tanto, recordar es tla-il-namiqui, encontrar algo con higado, tlalnamiquiztli, 108
nominales “memoria” o “recuerdo”. Conceptos relacionados se forman de la
misma manera. ilcahua olvidar, elehuia, “desear” o “codiciar”, ilhuia, “decir” o

“hablar” a alguien, ihiyotl, “aliento”.

El concepto de “entender” viene de la palabra caqui, “escuchar”.
Agregando un afijo del objeto indefinido tla-, tlacaqui significa, en general,
“entender”. En el sentido nahuatl, especialmente, la palabra vivir, yoli, es un

verbo basico. Palabras relacionadas son: olini, mover; olli, hule; yollotl, corazoén.

121 Por la semejanza, en maya yucateco para saludar se dice SBix abeel? que
equivale en espanol a ¢,cémo va tu camino?, ¢,Cémo es tu camino? Comentario del
Dr. Veldsquez Garcia.

122 F] difrasismo en el que expresa una idea relacionada con el cuerpo humano
estaba muy extendido en Mesoamérica. Para un estudio reciente de los mayas
modernos y prehispanicos véase Erik Velasquez Garcia, 022, Morada de dioses:
los componentes animicos del cuerpo humano entre 1os mayas clasicos. Cap. 2.
“Cuerpo-Presencia en el periodo Clasico”.
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Todas estas palabras comparten la raiz etimolégica ol- El término “vivir”,
esencialmente, es yoli. Palabras derivadas son yollotl, yollotli, “corazon”; teyolia,
“alma”, que se interpreta como un aparato que sirve para hacer mover a alguien
desde el corazén; moyolnonotza, “reflexionar”, “meditar”, dialogar con el
corazén, didlogo entre la mente y el corazén, entre el intelecto y la sensibilidad;
ninoyolnonotza, yo reflexiono, yo medito; neyolnonotzaliztli, reflexion,

meditacion; omeyoloa, “dudar”, hacerse dos en el corazon.

En este mismo sentido el Dr. Johansson en su articulo, “Especulacion
filoséfica indigena”, comenta sobre la lengua y su caracter epistémico “[que ésta
es] una reflexion de caracter cognitivo sobre lo que representa ya un
conocimiento: la lengua’”,1?3 y continua, “una comparacién con la gramaética
ayudara a comprender la dificultad tebrica. En efecto la gramatica es un
gjercicio meta cognitivo ... la gramatica estudia los mecanismos morfolégicos y
sintacticos asi como el 1éxico de las lenguas en términos analiticos reduciendo la

pluralidad expresiva (performance) a unas cuantas reglas (competence).”134

En la 16gica interna misma del idioma se puede comprender la
conceptualizaciéon intrinseca de la cultura nahuatl. Todos estos conceptos
desarrollados segun su idioma, reflejo de una convencidén social, significan la
conformacién de una tradicién en donde “el hombre es un animal inserto en
tramas de significaciéon que él mismo ha tejido, considero que la cultura es esa

urdimbre...”135

Todas las conceptualizaciones se arraigan en su suelo mismo: las palabras

que se han formado en su légica interna, es decir, “las sociedades contienen en si

183 Patrick Johansson, 2005, “Especulacidn filoséfica indigena”, p.71.
124 1bid.
185 Clifford Geertz, 2000, La interpretacion de las culturas, p.20.
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mismas sus propias interpretaciones.”1?6 Antes de buscar en otro idioma su
equivalente, es preciso comprender la manera en que una palabra se forma en su
propia lengua. Una vez traducida en otra lengua, funciona bajo la 16gica interna

de la otra.

3.2.1. Modelo cognitivo y pensamiento-modelo

En el Vocabulario ndhuatl-espaniol de Acatlan, Guerrero, 10s autores
resaltan lo siguiente: “Como es sabido, en la traduccién de un idioma a otro
siempre presents dificultades que provienen principalmente de la estructura
gramatical de cada lengua; ademas en cada una de ellas, el contenido semantico
de los vocablos es diferente. En el caso del ndhuatl, una traduccién literal puede
llevar a confusiones y a conceptos totalmente diferentes”, “... conceptos nahuas
que no se puede traducir con una sola palabra, es decir, carecen de una
traduccién exacta al espanol ... ya que de otro modo perderian su propio

contenido semantico y cultural.”1??

Por consecuencia, si los textos son bien traducidos, la comprensién
exacta de un texto es totalmente distinta, por 1o menos en las concepciones. En
este sentido, como base metodolégica de la investigacidén, se ha tomado el
analisis gramatical y estudio filolégico de la lengua nahuatl clasica. Apoyandose

en los textos que se han registrado como originales.

En todo orden es inevitable clasificar y agrupar a todos los entes del
mundo; ello necesita de un criterio desarrollado dentro de su contexto, razén por
la, que en una cultura cada taxonomia puede acontecer de una manera singular.
Michel Foucault en su libro Las palabras y las cosas, expone una Situacién

representativa de tal idea. Empieza mencionando con asombro un texto de Jorge

126 bid., p.37R.

187 Marcos Matias Alonso & Constantino Medina Lima, 1996, Vocabulario ndhuatl -
espanol de Acatlan, Guerrero. pp.18-19.
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Luis Borges donde cita una enciclopedia china, la cual clasifica a los animales de
una manera muy distinta a la occidental. Foucault comenta que: “En el asombro
de esta taxonomia, 1o que se ve de golpe, 1o que, por medio del apdlogo, se nos
muestra como encanto exdético de otro pensamiento, es el limite del nuestro:

imposibilidad de pensar esto”.1?8

Es claro que entender una cultura o civilizacién, es entender sus limites,
ya sea en lo espiritual o en lo material. En el mismo sentido, el filésofo Whitehead
apunta lo siguiente: “Todas las cosas operan entre limites. Esta ley se aplica
incluso a la razdén especulativa. La comprensién de una civilizacién es la

comprension de sus limites.”1%9

Cada lengua se conforma seglin su experiencia histérica y su observacién
del mundo natural que sSe expresan en sus formas conceptuales. La
conceptualizacién, entonces, tiene su base en una taxonomia y una
nomenclatura propia arraigada en el suelo epistémico de cada cultura. Los
conceptos en sus raices propias segun la lengua nahuatl, son conceptos-raices
que forman parte de su episteme y que luego, conforman al cosmos mismo, en
este caso nelhugyotl Después de articular todo un orden y de nombrar estas
articulaciones mediante el lenguaje, se construye un macro sistema conceptual
cuya estructura y manera de nombrar la realidad conforma una visién del
mundo. Consecuentemente, en la lengua se hallan grabados rastros de su
tradicién, cuyas huellas no son, sino el esquema de un modo de ser, las que

posteriormente permiten rescatar las caracteristicas de su cultura.

Recuperar estos rasgos significa buscar mas alld de lo que dicen los

documentos. Pues el lenguaje de esos documentos ya estéd reducido al silencio, se

128 Michel Foucault, 1996, Las palabras y las cosas, p.1l.
129 Alfred N. Whitehead, 2003, La funcion de la Razon, p.6"7.
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trata en cambio de hacer hablar esos rastros, “el pasado del que emmanan y que

ahora ha quedado desvanecido muy detras de ellos.”130

El lenguaje de los mitos esta tejido con la palabra hablada y la palabra
silenciosa, en el que el silencio es también un significante por excelencia. El no
hablar puede ser el resultado de un acuerdo comun, por la eficacia del lenguaje.
El vehiculo de expresion en mitos es un texto doble que se entreteje con 1o que se
habla y 1o que no se habla, en forma de aspa, como dualidad. L.os mitos son textos
dobles en que los significantes estan compuestos por significante y significado.
“El significante del mito se presenta en forma ambigua: es, a la vez, sentido y
forma, lleno de un lado, vacio del otro.”131 El autor de Mitologias se inserta a la
critica moderna de los mitos con su metodologia semidtica, senalando que: “Para
juzgar la carga politica de un objeto y el vacio mitico que se amolda a ella, nunca
hay que situarse desde el punto de vista de la significacién, sino desde el punto

de vista del significante, es decir de la cosa oculta.”13?

En este sentido, el historiador Toynbee apunta que: “Si tratamos de
descubrir los limites de una civilizacidén particular en el espacio o el tiempo

encontraremos que la prueba estética es la, mas segura, asi como la més sutil.”133

La tradicibn oral obtiene legitimidad o autoridad al convertirse en
escritos. Eric A. Havelock lo explica: “Lo que ha sido falsamente escrito no puede
ahora ser cuestionado por la verdad de los testimonios orales tradicionales
extraidos de los testigos por medio de un examen oral.”134 De esta manera, las

palabras de la tradiciéon oral se plasman por escrito. Walter Ong apunta que:

130 Michel Foucault, 1999, La arqueologia del saber, p.9.

131 Roland Barthes, 1980, Mitologias, p.208.

182 Jbid., p.240.

133 Arnold J. Toynbee, 1994, Estudio de la Historia I, p.358.

13¢ Eric A. Havelock, 1986, The Muse Learns to Write, Reflections on Orality and
Literacy from Antiquity to the Present, p.22. Traduccioén propia.
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“Aunque las palabras estan fundadas en el habla oral, la escritura las encierra

tiranicamente para siempre en un campo visual.”135

De los cbédigos conservados en la tradicién nahuatl, segin su modelo
cognitivo, la. mayoria de los contenidos simbdlicos no eran solo atributos
linguisticos verbales, sino pictogramas que debian ser decodificados, por ello era
necesario tener el conocimiento, ya que leer y escribir eran dos sistemas

altamente estilizados.

Con el desarrollo del saber se advirtid la necesidad interpretar y
decodificar 1o que estaba encerrado de alguna manera en la codificacién de los
libros. Los antiguos sabios nahuas, tlamatinime, seguian el camino de los libros,
amoxohtoca. Mientras los tlamatinime llevaban a cabo el transito de las
iméagenes a las palabras, amoxohtoca, se requirié de intercalar la nominacion y
la interpretacion de la realidad. Entre los libros de iméagenes y la tradicién oral,

In tlahtolli e in tlahcuilloli, existia una distancia convencional de signos vacios.

Patrick Johansson lo expresa de la siguiente manera: “la transicién de la
imagen al verbo pasa aqui por la densidad creativa del ser. El lector del codice se
hace poeta para pintar su imagen verbal.”136 En el contexto nahuatl, amoxtli o
codices, se transforma en voz siguiendo el camino de libros. Las palabras,
tlahtolli, se transmitian de generacién en generacién de manera oral, pero su
base estaba en los libros pintados, in tlilantoc in tlapalantoc.13” De esta manera
en la tradicién del saber nadhuatl, amoxtli servia como un modelo y un ejemplo
para la metafora cultural como el espejo y el ocote, in coyahuac tezcatl in

tomahuac ocopilll.

La tradicién de los antiguos nahuas se expresaba estilizada en forma

metaférica, tanto en su lengua, en su pintura y en su plastica. En ella se situaban

135 Walter J. Ong, 1987, Oralidad y escritura, tecnologias de la palabra, p.21.
136 Patrick Johansson, 1993, La palabra de los aztecas, p.300.

137 Huehuetlahtolli. Testimonios de la antigua palabra, 2011, p.380. “in amuxtli, in
tlacuilolli, in huel tlilantoc, in huel tlapalantoc”.
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en una sola dimension y en forma yuxtapuesta, los seres, 1o visible y 1o invisible,
lo expresado y lo oculto, €l dia y la noche, la flor y la raiz, la vida y la muerte,
etcétera. Asi, la forma dualista de la presencia, y la esencia, estad presente como

un caracter cultural en la tradicién ndhuatl, una visién holista del mundo.

Esta operaciéon aparentemente opuesta y complementaria produce una
nueva imagen que podria llamarse la visién de los contrarios, donde la dualidad
estd presente en un mismo espacio-tiempo y, en el cual, se revela también el
campo epistémico de los nahuas. La visibn de los contrarios no se queda
simplemente en el aspecto conflictivo, sino que genera una nueva imagen en
armonia. Por ejemplo, los dos opuestos, in tlilli in tlapalli, se erigen en una
imagen nueva que se presenta como un libro, amoxtli, del que, en forma de
metéfora, se desprende la sabiduria. Amoxtli, el libro ndhuatl se pinta escrito en
dos tintas, la negra y la tefiida, en el que de manera conjunta ambas fuerzas o
corrientes contrarias se funden y se erigen como un modelo, machiyoti, que la

gente toma, de ejemplo.

Asimismo, la metafora in xochitl in cuicatl, flor y canto caracterizada en
La filosofia nahuatl, de Miguel Ledn-Portilla desvela el mundo del saber nadhuatl
a través de su visidn poética caracterizada por su difrasismo y paralelismo, cuya
modalidad de expresion se manifiesta en forma abundante en la poesia y la
oratoria e incluso en la prosa histérica.l38 De este modo, para desarrollar este
estudio se necesita observar dos puntos del saber ndhuatl como constitutivos de

su campo epistémico: el modo creativo del pensamiento y el pensamiento-modelo.

Relativo al modo creativo del pensamiento, se advierte que su forma es la
expresién poética, en verso, no sblo en los corpus de 1os poemas nahuas como en
los Cantares mexicanosy en los Romances de los Seniores de la Nueva Espana,
sino también en los documentos mito-histéricos como los Anales de Cuauhtitian,
la, Créonica Mexicayotl e incluso en las palabras antiguas, Huehuehtlahtolli. Es

una forma de retorno repetitivo, de wverso, hilera, volver, dar vuelta, en

138 Angel M. Garibay, 1994, Liave del ndhuatl, p.117.
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contraste con la prosa, directa, lineal, hacia delante. Su forma creativa es un

retorno cosmogoénico; es una peregrinacion al origen, el centro, la raiz.

Al respecto, el poeta Octavio Paz dice que hay poesia sin poemas; paisajes,
personas y hechos suelen ser poéticos: son poesia sin ser poemas.13? La manera
creativa y poética que caracteriza a la cultura indigena, es como un “perpetuo
recomenzar: pueblos nuevos y semi-barbaros asimilan la cultura anterior y

comienzan de nuevo.”140

En los seres, el conflicto y la armonia del sistema dual, se revelan en el
nivel social, como la guerra; en el biolégico, como nupcias de contrarios; es el
acto de la generacidén cdésmica repetido incesantemente que expresa “una
espiritualidad superior.”141 Por eso en el acto creativo para percibir y resolver
problemas, se induce a tener una visién cosmogodnica, o0 sea, al entendimiento de
sus coédigos creativos. En consecuencia, esta visién nahuatl que perfila la
presencia de los seres a partir de la conceptualizacién en la 16gica propia de su

lengua.

En cuanto al “pensamiento-modelo” se advierte como su forma
epistemoldgica la cual estéd enraizada en su “modelo cognitivo” proyectado en un
ordenamiento paradigmatico desde una concepcidén mitico-histérica que tiene su
fundamento en el Sol, Tonatiuh Yaotequihua que se muestra como el modelo
para la conceptualizacién en todo su orden y en la vida misma. Si utilizamos
adecuadamente el legado de los documentos del nahuatl clasico, con el anéalisis
etimolégico gramatical preciso, como hemos mostrado en los casos egjemplares
I-itoloca y te-yolia, podemos acercarnos mas a la 16gica interna de la episteme

nahuatl prehispanica.

139 Qctavio Paz, 1972, Fl arco y la lira, p.14.

140 Qctavio Paz, 1994, “Reflexiones de un intruso. Post-scriptum”, en Obras
Completas, vol.7, p.143.

141 Paul Westheim, 1970, Arte antiguo de México, p.62.
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Como un resultado de la observacion celeste

se desarrollaron los calendarios,

en Mesoameérica desde tiempos inmemoriales

se utilizo6 la periodicidad de algunos astros

para regular las actividades profanas y religiosas.!
Jesus Galindo Trejo, 1994.

En el proceso dialéctico con la naturaleza evoluciona un complejo cultural
mediante sus propios modelos cognitivos. La naturaleza existe objetivamente, los
seres humanos no la captan como tal, sino que la entienden a través de la estructura
subyacente de una cultura, fruto de la larga historia entre la humanidad y su

entorno que, al mismo tiempo, revela la episteme de la propia cultura.

La concepcidn ciclica de la transitoriedad espacio-temporal se formo por la
experiencia corporeizada a través de la observacidén del movimiento aparente de
los astros en el esquema, antropomérfico del universo en la cultura agricola de la
tradicién milenaria mesoamericana. El sedentarismo de la tradicidén agricola suele
ser comparado al nomadismo como lo civilizado en contraste con la barbarie,
toltecayotl y chichimecayotl, en la expresién nahuatl. Este transcurso de la
evolucién histérica humana de larga duracién se revela en el contexto “mito-16gico”
como un modelo de peregrinaciéon desde un lugar originario primordial a la

condicién existencial presente.?

1 Jesus Galindo Trejo, 1994, Arqueocastronomia en la América Latina, p.31.

2 En el caso del pueblo mexica se relata la migracion desde el lugar mitico Aztlany en
la tradicién general de los nahuas desde Chicomoztoc, siete cuevas.
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El principio dual de la transitoriedad relativa se incorpora por la nocién
isotépica en el esquema antropomoérfico, cosmos organico y hasta sucesos
histéricos, donde la situacién primitiva es caracterizada por la oscuridad y la
civilizacion por la claridad del Sol. Asi, €l orto solar se representa como el signo
simbdélico de la civilizacién, de una nueva era y el inicio de historia “verdadera” de

algin linaje o de un pueblo.3

En la tradicién agricola milenaria de la cultura mesoamericana, la nocién
ciclica debidé ser desarrollada en relacidon con la re-generacidén vegetal, que se
muestra también en los relatos miticos como la posicién primordial de la deidad
pluvial, Tlalloc en nahuatl, Chac (Chaak)4 en la tradicién maya yucateca. Sobre
todo, la tierra misma, en el contexto general mesoamericano, es la condicién
primordial del orden cosmolégico, como hemos revisado en Consideraciones
epistemologicas (Cap. 8) y en adelante tomaremos los datos especificos. Los
caracteres distintivos culturales cuyo rasgo auténtico mesoamericano puede ser el
sistema calendarico peculiar, en el que se expresa la concepcién espacio-tiempo en
concreto, con lo que comparte la cultura en comun con variaciones modificadas

segun la condicién geografica o la necesidad requerida politica.

Los estratos epistémicos se forman y evolucionan en el proceso dialéctico
con el medio ambiente y, también por excelencia, con la motivacién causada por la
necesidad social e ideolégica. Por esta especulacién, nuestra investigacion de la
aproximacién a la episteme nahuatl prehispanica. se inicia con los datos
etnohistéricos, como un estudio histérico del pueblo mexica a la vispera de la

Conquista.

El modelo cultural en torno al Sol del pueblo nadhuatl, destacandose los

mexicas, es notable y se caracteriza por el heliocentrismo en el sistema cognitivo y

3 Alfredo Lépez Austin y Leonardo Lépez Lujan, 1999, Mito y realidad de Zuyus,
pp.17-21.

4 La deidad pluvial del maya en ortografia colonial se escribe como Chac, y en
ortografia moderna, Chdak. Agradezco el comentario al Dr. Erik Veldsquez Garcia.
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en la cotidianidad. La nocidén heliocéntrica se atestigua en el relato mitico del orden
césmico, Leyenda de los Soles.? En la hoguera primordial divina, en Teotihuacan,
surgen como dos soles gemelares, Nanahuatl y Tecciztecatl En la etimologia
nahuatl, el Sol Tonatiuh viene del verbo “tona,” dar calor y luz (se analizara en el
capitulo 5. Tonatiuh : el Sol ndhuatl en su modelo cognitivo). En contraste la luna,
métztli en nahuatl, para brillar o para su rayo lunar debe tomar el verbo “tona”
forméandose métztona o métztonalli® que indica que la “luna” es el “sol nocturno”.
En este sentido, la concepcidén espacio-temporal, concretamente en el sistema
calendéarico, se torna al modelo heliocéntrico.” Es decir, la cuenta lunar no fue
integrada directamente en la estructura del calendario, por lo menos en la tradicién
nahuatl, solo en funcién secundaria. Asimismo la doctora Johanna Broda opina en
su investigacién: “Arqueoastronomia y desarrollo de las ciencias en el México

prehispanico ... éste era un sistema puramente solar.” 8

También en la tradicién ndhuatl, entendida la luna por sol nocturno, el astro
destacado en la bdéveda celeste para los nahuas es Venus, Huey Citlalli, que se
entiende como deidad del alba, T/ahuizcalpanteuctli, y sSe convierte en
Itztlacoliuhqui por ser petrificada representando lo frio de la noche en la
madrugada, precursor del Sol.? En este contexto de la tradicién ndhuatl, el estudio
de la episteme en torno al Sol de un pueblo nadhuatl del periodo postclasico de la
evolucién mesoamericana podria ser una ventana para comprender un complejo de
estratos epistémicos mas profundos y diversos, con algunos estudios posibles con

modelos culturales.

8 Leyenda de los soles, 2002, pp.181-185.

6 Alonso de Molina, 1992, Vocabulario (15871a), 79r; Vocabulario (1571b), B5v.
Codice Florentino, 1979, 1ib.VII, cap.2. Codice Matritense del Real Palacio, fol. 161r.

7 Jesus Galindo Trejo, 1994, op. cit., p.32.

8 Johanna Broda 1998, “Arqueoastronomia y desarrollo de las ciencias en el México
prehispanico”, p.69.

9 Leyenda de los soles, op. cit., pp.182-183. Karl Taube, 1996, Mitos aztecas y mayas,
pp.45-48.
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Tras la transicién del Clasico al Posclasico en el contexto mesoamericano,0
en la tradicién ndhuatl prehispanica, la cultura fue basada en la observacion del Sol;

a partir de tal proceso se forma el modelo primordial de 1a misma.

Respecto a las consideraciones epistemoldgicas mencionadas (Cap. ), con
las aportaciones de Kant y la teoria cognitiva contemporanea, descubrimos como la
cognicién inmanente indigena corporeiza los resultados de la observacion del
ambiente en modelos cognitivos propios. La pretension de estudio en este apartado
es conocer las caracteristicas culturales de la observacion en su orden cognitivo, y
no juzgar la exactitud ni el método mismo de la observacion de la naturaleza.
Individualmente no se podria construir un significado directo de la misma, sino solo
a través de la tradicién cultural de una sociedad, con una estructura construida
colectivamente durante largo tiempo. Asi, el Sol ndhuatl, Tonatiuh, es el principal
agente del modelo cognitivo del espacio-tiemnpo en la cosmologia de la tradicién
nahuatl. La observacion del movimiento aparente del Sol en la béveda celeste en su
esquema antropomoérfico, se reflejd en la conciencia espacio-temporal expresada en

el sistema del calendario caracteristico.

El cielo que se observa desde la Tierra es la clave para entender el orden
cosmolégico nahuatl antiguo. La bdveda se ve girando de este a oeste, en sentido
contrario a las manecillas del reloj. El transcurso diario y anual del Sol, rotacion y
traslacién, entre otros fendmenos en la observacion celeste, se distinguen como la
estructura cuatripartita y lo levogiro en el orden cosmoldgico constituyendo la base
del modelo cognitivo del espacio-tiempo que se expresa en el modelo por los tres

calendarios auténticos: Tonalpohualli, Cempohuallapohualli y Xiuhpohualli.

10 Alfredo Lopez Austin y Leonardo Lopez Lujan, ibid.
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4.1. La observacion del Sol: 1a rotacion y la traslacion

E1l desarrollo del calendario en la cultura nadhuatl se basé en la observacion
del Sol desde tiempos ancestrales. El caracter “heliocéntrico” del sistema
calendarico mesoamericano ha sido bien estudiado por los especialistas durante

varias décadas.!1

En el ciclo diario, por la alternancia de luz y oscuridad debido a la rotacién
de la tierra de oeste a este, se forma, el ciclo del dia y la noche. Por la traslaciéon de
la Tierra alrededor del Sol, éste fija cuatro puntos distintivos: los dos extremos de

solsticios y los dos en equinoccios (figura 4.1).

Fig. 4.1. Rotaciéon y traslacion de la Tierra en torno al Sol. Atlas ilustrado del cielo. p.41.

Actualmente se conoce que debido al mismo movimiento de rotacién de la
Tierra, del poniente al este, el Sol se ve como si girara del este al poniente. De forma,
similar por la traslacién de la Tierra, desde la posicién del observador, el Sol parece
dejar cuatro puntos definidos: dos de equinoccios y dos de solsticios. Este fenémeno
es mas claro en la proyeccién del horizonte del observador (figura 4.2). Es decir,
en los horizontes del observador se hacen cuatro puntos distintivos, en el oriente y

en el poniente.

11 Johanna Broda, 1998, op.cit.
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Fig. 4.2. Observacion vertical y horizontal del Sol. El cielo (la esfera celeste) tal como
se nos presenta en su forma mas simple. El observador esta en el centro sobre la
superficie terrestre con la declinacién 23.5°. Atlas ilustrado del cielo. p.68.

Por el conocimiento astronémico moderno, se sabe que la inclinacién del
ecuador celeste y la ecliptica no coinciden. Debido a este fendémeno, en la simple
observacion de los horizontes oriental y occidental, los puntos de los movimientos
solares se distinguen como marcadores del tiempo de ciclo anual en el calendario

cempohuallapohualli.

Estos cuatro puntos primordiales corresponden al Solsticio de Invierno (SI),
al Equinoccio de Primavera (EP), al Solsticio de Verano (SV) y al Equinoccio de
Otofio (EO). En el orden nahuatl espacio-temporal se plasma el modelo del curso
anual en el sistema, calendarico del cempohuallapohualliy del xiuhpohualli, que se

veran mas adelante.

Ahora bien, 1o que intentamos mostrar es que la construcciéon de los modelos
culturales se lleva a cabo a partir de los fenémenos naturales propios de su
ambiente. Los habitantes adoptan su modelo cultural desde el fendémeno fisico
observado. La forma que adquiere el modelo de la misma naturaleza se expresa

atendiendo a la interpretacién particular .
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4.2. El modelo del ciclo diario: 1a perspectiva vertical y el deslizamiento

En la observacion del cielo del ciclo diario, el Sol parece moverse en forma
casi vertical, constantemente. Se distinguen dos modos distintos en el movimiento
diario del Sol: matutino y nocturno. Un ciclo completo (dia - noche) se denomina en
nahuatl como un tonalli. En otras palabras, un tonalli se refiere al movimiento solar
de un dia completo. Con la contabilidad de 260 tonalli se cumple un ciclo
significativo en la tradicién nahuatl (igual que en toda Mesoameérica) al que se

asigné el nombre de tonalpohualli, 1a cuenta de los dias de los destinos.

Para comprender el concepto del Sol ndhuatl, Tonatiuh, los estudios del Dr.
Michel Graulich nos dieron una idea para desarrollar la investigaciéon de este
capitulo, especialmente la observacién vertical del Sol en el ciclo diario. 1?
Igualmente, nos apoyamos en los estudios del Dr. M. Ledn-Portilla sobre el concepto
de dualismo en la filosofia ndhuatl, con la idea de Tezcatlipocay Tezcatlanextia.l®
Del Dr. Patrick Johansson, tomamos sus propuestas sobre la cognicién analdgica de
los antiguos nahuas, el concepto de yoliztli con movimientos evolutivo e involutivo
que sirvieron como base en el estudio de este apartado. El doctor Johansson
expresO que sobre el curso solar diario, la vida de los seres se calcaba: “la existencia

nemiliztliy la muerte miquiztli eran partes constitutivas de la vida yoliztli”14

En este apartado examinamos solo €l ciclo diario del movimiento solar, ya
que el anual se abordaréa posteriormente y aclararemos sus puntos distintivos. En

el mundo fenoménico la observacion del dia y la noche es concluyente. Resulta

12 Michel Graulich, 1997, “Reflexiones sobre dos obras maestras del arte azteca: la
piedra del calendario y €l Teocalli de la, Guerra Sagrada”, pp. 153-207; 1992, “La
Piedra del Sol”, pp.291-295.

13 Miguel Lebén-Portilla, 1993, La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes con un
nuevo apéndice, pp. 154-163.

14 Patrick Johansson, 2018, Ahuilcuicatl. Cantos eroticos de los mexicas, pp.43-46.
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pertinente preguntarse ¢,cémo percibian el punto de inicio de un dia, tonalli, 1os
antiguos nahuas? ¢,En qué etapa del ciclo dia - noche consideraban el inicio del dia

o la noche?

La repuesta la ofrecen los informantes de Sahagun, tonalpouhqueh, lectores
o contadores de tonalli, quienes sugirieron como inicio del dia el punto de
medianoche, yohualnepantla. Cuando nacia un bebé, un tonalpouhquipreguntaba a
los padres si habia nacido antes o después de medianoche. La medianoche fue la

divisién del tonalli de un dia.

Auh in iehoantin tonalpouhque: achto vel ic tlatlanja, in quenman vel otlacat
Dpiltontli: in cuyjx aiamo vel iooalnepantla: ic itech qujpoaia in tonalli, I
cemyjlvitiapoall, in oqujz. Auh intla oqujz iooalnepantla, tlacatia: itech qujpoaia
In tonalli, I cemyjlvitiapoalli, in oallatoqujlia: auh intla vel iooalli ixelivian

tlacatia: necoc qujpoaia in tonalli. 15

Estos lectores primero preguntaban cuando nacié un nino. Si ain no era
exactamente medianoche, entonces asignaban la fecha del signo del dia
anterior. Pero si habia nacido pasada la medianoche, le asignaban el signo del
dia correspondiente; si habia nacido exactamente en la divisién de la noche,

le asignaban ambos signos del fonalli.

No obstante, esta idea no ha convencido a algunos investigadores, entre los
que se encuentra el destacado arqueblogo mesoamericanista, Alfonso Caso, quien
en su escrito de “Nuevos datos para la correlacion de los anos aztecas y cristianos”,
computa el dia desde medio dia, no desde media noche, apoyandose en el Codice

Telleriano Remensis, fol. 48v. 16

18 Codice Florentino, 1979, tomo II, lib. VI, fols.168v, 169r. Traduccidén propia.

16 Alfonso Caso, 1959, “Nuevos datos para la correlacidén de los afios aztecas y
cristiano”, pp.15-6.
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Segun el documento colonial, Codice Telleriano Remensis (figura 4.3), que
aprovecho el doctor Caso, menciona que en el ano conejo inicia un dia desde el
mediodia. De la, misma, forma, para el fechamiento en el estudio de la epigrafia maya
del periodo Clasico se encuentra una mencion llamativa que dice: “el dia tzolkiny
el dia haab comenzaban en diferentes momentos del dia de 24 horas”.1” Respecto a
este tema es necesaria una investigacién mas extensa, este estudio se basa en la

idea de los informantes de Sahagun.

Fig. 4.3. Codice Telleriano Remensis, fol. 48v.

Aparentemente sencillo, el argumento de inicio del dia, depende de la
perspectiva relativa de la observacién de la naturaleza acorde con el modelo
cognitivo acuflado, posteriormente, como modelo cultural. En este apartado
consideraremos cémo se adaptdé en su modelo cultural la observacion del

movimiento solar en su ciclo diario.

17 Peter Mathews, 2001, “Notes on the Inscriptions on the Back of Dos Pilas Stela 87,
p.406, en Stephen Houston, Oswaldo Chinchilla Mazariegos y David Stuart (eds.),
2001. The decipherment of ancient Maya writing, pp.394-415. Traduccidén propia.
Agradezco el comentario del Dr. Veldsquez Garcia.
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4.2.1. La perspectiva vertical de ciclo diario del Sol

E1 Dr. Michel Graulich, nos expresa su valiosa opinién en relacién a la division

del dia y la, noche, interpretandola con una perspectiva vertical:

Tradicionalmente, uno distingue el sol del dia (este - cenit — oeste) y el sol de
noche o jaguar (oeste — nadir - este). Sin embargo, como ha quedado claro con
los mitos, las principales lineas divisorias corren no horizontalmente, sino
vertical. El 4guila que se eleva, el sol ascendente, del nadir al cenit, de su
nacimiento a la media noche, se vio como opuesta al jaguar que cae, el sol de

cenit al nadir.18

sol-dguila. ascendiente (de medianoche a mediodia) al sol-jaguar

descendiente. En los mitos es a medianoche cuando nace el sol y a mediodia

cuando nace la noche.1®

Esta perspectiva nos proporciona elementos de reflexién relativos a la
segmentacion del ciclo diario, modificando el paradigma del pensamiento habitual
de la linea divisoria horizontal de dia-noche. El transcurso del Sol desde el este -
cenit - oeste se contrasta con el movimiento imaginario del oeste - nadir - este. Es
decir, la divisién entre el dia y la noche, en ndhuatl, tonayan y yohuayan. Esta

distribucidén es clara en el efecto fenoménico.

Tomando en contraste la perspectiva habitual, el Dr. Graulich nos ofrecid
una linea divisoria posible del movimiento solar del ciclo diario desde la media

noche al medio dia, que se le denomina el sol-aguila ascendente y del medio dia a la

18 Michel Graulich, 1997, “Reflexiones sobre dos obras maestras del arte azteca: la
piedra del calendario y el Teocalli de la. Guerra Sagrada”, p.165.

19 Michel Graulich, 1992, “La Piedra del Sol”, p.292. El subrayado es propio.
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media noche, se le distingue como el sol-jaguar descendente.?0 Egta percepcién
conceptual basada en el reparto vertical del movimiento solar nos ofrece un giro

cognitivo en el pensamiento dualista.

En la Historia de los mexicanos por sus pinturas, hay una expresion que ofrece

una manera, diferente de entender el concepto del Sol de los antiguos nahuas:

Y esto fecho, todos los cuatro dioses vieron cémo el medio que estaba criado
alumbraba poco y dijeron que se hiciese otro medio, para que pudiese

alumbrar bien toda la tierra.

Y viendo esto Tezcatlipoca se hizo sol para alumbrar, al cual pintan como

nosotros, y dicen que lo que vemos no es sino la claridad del sol ¥ no al sol,

porque el sol sale a la, manana y viene fasta el medio dia y de ahi se vuelve al

oriente, para salir otro dia, y que 1o que de medio dia fasta €l ocaso parece es

su claridad y no €l sol, y que de noche no anda ni parece. Asi que por ser dios

el Tezcatlipoca se hizo sol.?1

E] texto citado nos declara que el Sol sale en la manana y se mueve hasta el
mediodia (cenit), ¥ luego de ahi regresa de nuevo “al Oriente” para salir al otro dia.
Segun la cita, el Sol no sigue hasta el poniente, ya que del mediodia hasta el ocaso

10 es el Sol auténtico sino su claridad la que se observa.

En el mismo sentido, Sahagin menciona el Sol ascendente y el Sol

descendente por divisiéon vertical:

20 Los conceptos del Michel Graulich, el sol ascendente como el sol - 4guila y el sol
descendente el sol - jaguar, los discutiremos detalladamente mas adelante.

R1 Historia de los mexicanos por sus pinturas, en Angel M. Garibay, 1973, en Teogonia

e historia de los mexicanos, tres opusculos del siglo XVI, p.27. El subrayado es
propio.
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Lo que decian los antiguos cerca de los que iban a la Casa del Sol es que todos
los valientes hombres que murian en la guerra y todos los demés soldados que
en ella murian, todos iban a la Casa del Sol, y todos habitaban en la parte

oriental del Sol. ... asi hasta el puesto del medio dia, que se llaman nepantia

Toncitiuh. Lo que cerca desto dixeron los antiguos de las mujeres, es que las
mujeres que el primer parto morian, que se llaman mocihuaquetzque que
también se cuentan con los que mueren en la guerra. Todas ellas van a la Casa

del Sol y residen en la parte occidental del Cielo.”?R

En el concepto nahuatl, el gje vertical del ciclo solar, el Sol llega hasta, el cenit
(mediodia) y luego regresa al oriente de donde salié. El Sol de la tarde, no es el
verdadero, sino un reflejo, una expresioén similar como la iconografica del circulo
Tai Chi, en la teoria de Yin Yang.?® Pero antes de hacer referencia a esa otra teoria,
profundizaremos en el modo autdéctono de aprehender la naturaleza por parte de
los antiguos nahuas. La observacion de la naturaleza se refleja y se adapta a la
sociedad, dependiendo de lo que podria definirse como su modelo cultural.
Revisemos una versién mito-histérica en la cosmologia nahuatl, que refleja esta

idea.

njman qujto in Quetzalcoatl: campa niaz veventze: njman quilhuyj in vevento,

ca ¢a tiaz in vmpa tullan tlapalan: ce tlacat! vimpa tlapia ie vevetlacatl,

22 Bernardino de Sahagun, 2000, Historia general de las cosas de Nueva Espana, tomo
II, 1ib. VI, cap.29, p.612.

23 Bl diagrama de T"ai-chi (T'ai-chi-t’u) que es un “diagrama cosmologico construido
por el filésofo neoconfuciano Cou Tun-i (Zhou Dunyim, 1017-1073) para
representar el proceso generador de los «Diez mil seres» a partir del principio
supremo, el T"ai-chi, identificado por él con el Wu chi, 1o incondicionado o absoluto”,
en Diccionario de la sabiduria oriental, 1993, pp.350-351. También el simbolo de
Yin-yang, ibid. pp.431-432.
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amononotzazque. auh In Iquac tioalmocuepaz, oc¢ ceppa tipiltontli

timuchioaz.?4

Luego dijo Quetzalcoatl ;,Addnde iré anciano?
Luego le dijo el anciano. Solo irds alld a Tullan Tlapallan, en donde una
persona quien ya es viejo aguarda. Vosotros hablaréis entre os. Y cuando te

vuelvasg, otra vez te haras mancebo.

La frase citada es parte del didlogo entre Quetzalcoat! y Titlacahuan
(Tezcatlipoca) del texto mito-histérico de la huida de Ce Acat! Topiltzin
Quetzalcoatl, donde el dios Tezcatlipoca dialoga con Quetzalcoatl, diciéndole que
debe ir a Tullan Tlapallan. En el contexto nadhuatl, 7lapallan quiere decir tierra
colorada (tlapalli + tlan), es decir la tierra de oriente, significando asi, que el rey
sacerdote Quetzalcoat!tiene que ir al oriente. De alla regresara otra vez a su turno,
como mancebo (piltontli), como muchacho. A este nivel mito-histérico, el rey
representa al Sol, regresando “otra vez” a su turno como mancebo, 1o que
significaria el Sol naciente, ya que en el mito del Retorno de Quetzalcoatl, el dios

viejors regresaria como dios joven (piltontli, 0 xiuhpiltzin).

AuUn existen varias versiones relacionadas con la Huida @uetzalcoatl
perseguido por Tezcatlipoca, huye hasta el horizonte del este (o en la geografia del
contexto histérico presente, hasta el mar del Golfo de México), a través del mar
(ilhuicaatl),?s desde donde sube al cielo convirtiéndose en una estrella del Venus

matutino, Huey Citlalin.

’4 Codice Florentino, 1979, 1ib. I11, cap.IV. Traduccién propia.

25 Porque ya tiene barba dado que en la iconografia mesoamericana un hombre o una
deidad que tiene barba significa que ya es un vigjo.

6 JThuica(tl), cielo + atl, agua, el agua celeste nahuatl es el mar.

-121 -



Elsabery el modelo cultural 4. Observacién del Sol en la tradicién nahuatl

Tezcatlipoca y sus companeros dijeron: “Hagamos pulque, se 1o daremos a
beber, para hacerle perder el tinte y que ya no haga penitencia”.?” Segun el texto,
cuando Quetzalcoatl toma el pulque se pierde su razén, y luego ya no puede hacer
mas penitencia. En otras palabras, Quetzalcoat! todavia tenia su conciencia y
estaba haciendo penitencia. En la tradicién nahuatl para llevar a cabo un acto
sagrado, se realizaba una penitencia, en tal contexto, podriamos reflexionar que

Quetzalcoatl estuvo desempeniando un cargo, como rey, en 7ullan.’8

El Sol por ser el ente masculino puro en su maxima expresion, esta en
penitencia como el soltero virgen. Por eso, si toma el pulque, simbdélicamente, va a
perder su pureza. Sabemos que el pulque es un producto de la fermentacién del agua
miel extraido del maguey, cuya diosa representativa era Mayahuel, que en el
sentido nahuatl era simbolizada como la esencia de la feminidad. En este sentido, la

ingestion del pulque eliminaria su caracter de hombre puro.

El siguiente texto nos aclara el pensamiento convencional de los antiguos
nahuas. Quetzalcoatl ordena asi: “Id a traer a mi hermana mayor ?° Quetzalpetiatl;
que ambos nos embriaguemos.”30 El rey sacerdote se embriaga con su hermana
mayor y luego se unen sexualmente, perdiendo asi su pureza y virginidad
masculina. En la narracién mitica no se destaca el acto incestuoso, sino la reunién
de los opuestos; la hermana mayor significa un ser ya pre-existente. En el contexto
mexica, Coyolxauhqui es la hermana mayor de Huitzilopochtli; en otra version
Coyolxauhquiesla madre del dios tutelar del pueblo mexica, de modo que en el nivel
mitolégico, se quiere senalar que no es el vinculo de hermana mayor o la madre,

sino el fenémeno de la precedencia.

R7 Anales de Cuauhtitian, 1992, en Codice Chimalpopoca, p.9.

28 Sobre el rey solar se puede consultar el articulo de Michel Graulich, 1998, “El rey
solar en Mesoamérica,” pp.14 -21.

29 Noétese que dice hermana “mayor”, no “menor”. El subrayado es propio.
30 Anales de Cuauhtitian, op. cit., p.11.
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Todo este episodio mitico estuvo provocado por Tezcatlipoca. “Hijo mio,
sacerdote Ce Acatl Quetzalcoatl, yo te saludo y vengo, sefior, a hacerte ver tu

cuerpo.” “Mirate y condcete, hijo mio; que has de aparecer en el espgjo.”31

Tezcatlipoca toma, un espejo o el mismo Tezcatlipoca es un espejo, se lo da a
Quetzalcoatl para que viera su cuerpo. En el espejo aparecidé un cuerpo, pero no es

el verdadero sino un reflejo de Quetzalcoatl, o un doble, Xolotl3:

Para captar el significado total resulta favorable la integracién de sus
sentidos (ocaso y naciente) en el dualismo nédhuatl, pues no se busca la versién
original ni la verdad de los hechos histéricos, sino lo que expresa la narracién
simbdlicamente. Al respecto, el autor estd de acuerdo con lo dicho por el doctor
Lebn-Portilla: “sin pretender resolver aqui los problemas histéricos que plantean
tales variantes, fundamentalmente interesa ... el modo como los vieron e

interpretaron los indios nahuas de diversas ciudades y procedencias.”33

He aqui una cita méas que no podriamos calificar como hecho histérico sino
como una justificacién post facto, una narracién simbélica, para escudrifiar su

modo de entender los sucesos historicos:

Injec chicuntlamantli tetzavitl: ceppa tlatlamaia, manogo tlamatlaviaia in
atlaca,; centetl cacique tototl nextic, iuhqujn tocujlcoiotl: njma qujttitito in

Motecugoma, tlillan, calmecac: ommotzealo in tonatiuh, oc tlaca, iuhqg’n

tezcatl icpac manj, malacachtic, tevilacachtic, iuhqujn xapotticac: vmpa

onnecia in ilhujeatl, in cicitlaltin, in mamalhoaztli 3+

31 Ibid, p.9. Patrick Johansson, 2015, “La ley de Topiltzin”, pp. 91-182.
32 Patrick Johansson, ibid.

33 Miguel Lebn-Portilla, 1999, Vision de los vencidos, relaciones indigenas de la
conquista, p.1.

34 Codice Florentino, lib. X1I, cap. 1.
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Séptimo presagio: una vez atrapaban, se coglan algo en redes unos
pescadores; atraparon un ave color ceniza, como una grulla (focuilcoyotl).
Luego fueron a mostrarla a Moteuczoma, en el Tlillan Calmecac. El Sol habia,

pasado el mediodia, en la tarde. Sobre su cabeza habia como un espegjo,

redondo, circular, y estaba como hendido. En €l se veia €l cielo, las estrellas,

y la constelacion en forma de encendedor.3s

Este texto nos recuerda otra vez el episodio mito-histérico de Tezcatlipoca y
Quetzalcoati en Tula. Llegado el medio dia (cuando el Sol llega al Cenit), se presenta
un espejo. En la versidén mexica aparecen estrellas, entes nocturnos en vez del
pulque y la hermana, elementos femeninos, pero en el contexto, 1o que quiere decir,
es que el Sol ya llegb a su apogeo, significando asi, que ya empieza el ocaso. En su
“apogeo ”, del griego apogeios que etimoldgicamente significa el punto més alejado
del centro de la Tierra de una 6rbita en un vinculo espacial, tras el que no hay otro
camino, mas que el descenso. De este modo, el sistema de dualismo es un tipo de

juego como “Sube y Baja”.

En la iconografia, por ejemplo en el Codice Borgia, €l dios Tezcatlipoca tiene
sustituido un pie por un espejo que humea, igualmente sucede con el dios Fhecatl
Quetzalcoatl que tiene dos espejos: uno sustituye un pie que estd mutilado y el otro

se encuentra en su cabeza.

Fig. 4.4. Codice Borgia, fol. 35 (detalle).

38 Traduccién propia.
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Creo que el espejo que sustituye a un pie tiene contacto con la tierra, o con la
tiniebla, como se muestra en la lamina 35 del Cédice Borgia (figura 4.4). Dando un
paso para iniciar la fase nocturna, y también saliendo de la fase tiniebla, cuyo
evento estd relacionado con el tema que Ruiz de Alarcén menciona como “La
superficie de la tierra misma se conoce como espejo humeante”.36 En otros textos,
el pie de espejo sustituye a una serpiente que por excelencia se relaciona con la

tierra o la tiniebla.

Imagenes similares se presentan en los mitos griegos. En el mito griego de
Jason(ITdocwv) relacionado con la diosa Hera(* Hpa) hay una relacién interesante,
en la leyenda de mono sdndalos. El mito dice asi: “cubriase con una piel de pantera,
llevaba una lanza en cada mano y, sobre todo, tenia descalzo el pie izquierdo.”s”
Después de terminar estudios con su maestro centauro Quiron, Jasén bajandose de
la montana, al momento de cruzar un rio, se encuentra con una mujer de vigja
apariencia en que se habia transformado la diosa, a la que carga para llevarla al
otro lado del rio, y es asi cuando el héroe pierde su calzado izquierdo. Después, asi
como se describe arriba, aparece en Yolco. El mito alude a que la diosa hace pruebas
con Jasén para autentificarlo. El calzado y el agua estan relacionados directamente
con la diosa Hera. Un pie descalzo es un signo de conexién directo con la diosa

madre tierra.

Otro mito griego, el de Teseo (®noevc), también estd relacionado con un
zapato. Esta vez, el calzado es un simbolo de conexién con su mama y un cuchillo
con su pap4; por medio de un zapato o un pie descalzo, se alude a la relacién con la

madre, o la tierra.3s

36 Hernando Ruiz de Alarcon, 1984, Treatise on the Heathen Superstitions, p.336.
37 Pierre Grimal, 1981, Diccionario de mitologia griega y romana, pP.297.

38 Transformaciones e iconografias de los griegos antiguos consultense con Hesiodo,
Teogonja, Meéxico, UNAM, 1978; Ovidio, Metamorfosis, Madrid, Editorial Alianza, 1998;
Angel Maria Garibay K., Mitologia griega. Dioses y héroes, México, Porraa, 1964.
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Los relatos mencionados nos muestran pensamientos similares entre

pueblos distintos y una estructura comun de la analogia cultural.

Tezcatlipoca se podria entender también como Yohualli Fhecatl, viento
nocturno, y el dios negro del norte. En la etimologia nadhuatl la mayoria de los
nahuatlatos entienden al dios Tezcatlipoca como €l espejo que humea, o, también,
como “el humo de espejo”, de tezcatl, espejo, y pocatl, humo, en consecuencia, su
estructura en la lengua nahuatl es tezcatl + i- + poca(tl).?® La palabra Tezcatlipoca
esté compuesta por tezcat! y (tel)pocatl, es decir, tezcatl ipoca, telpochtli, telpocatl,
Ichpochtli, ichpocatl que refieren al joven. El dios Tezcatlipoca siempre se presenta

como un dios joven.

Lo radiante del espejo, representa la juventud del dios. En este contexto
comprendemos tezcatl, tezcatlipocay tezcatlanextia: “En un principio no era sino
las dos fases del mismo Ometeot], considerado en cuanto Sefior del dia y de la
noche.”40 En el manuscrito nahuatl titulado “Historia Tolteca-Chichimeca”4! se

encuentra un canto relacionado a este tema.

4.2.2. El deslizamiento en la pauta cuatripartita del espacio-tiempo

En la relatividad del dualismo inmanente indigena, no existe un caracter

masculino absoluto ni un caracter femenino completo, sino que todo es relativo y

39 En esta interpretacion del término estan de acuerdo los autores como Angel Ma.
Garibay en Llave del nahuatl, México, Editorial Porrua, 1994, p.81; Thelma D.
Sullivan en Primeros Memoriales by fray Bernardio de Sahagun, Paleography of
nahuatl text and english translation by Thelma D. Sullivan, Norman, University of
Oklahoma Press, 1997, p.95; Rafael Tena en Mitos e historias de los antiguos nahuas,
Paleografia y traducciones de Rafael Tena, México, Conaculta, Cien de México, 2002,
p.157.

40 Miguel Leobn - Portilla, La Filosofia Nahuatl, p.15%7.
41 Ibid., pp.155 y 344.
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compensativo en su totalidad. Unicamente en la teoria puede existir el punto
matematico sin espacio. Entre el Sol y la Luna, relativamente el Sol puede ser como
un yang (masculino) y la Luna, como un yin (femenino), pero cuando nos referimos
a ellos en el transcurso del dia, el Sol ascendente debe ser el yang, el descendente
el yin. En la relatividad, el dia es yang, la noche es yin, al mismo tiempo la primera

mitad del dia es yangy la tarde es yin. La noche debe ser igual, pero a la, inversa.

De esta forma, podemos captar la idea de tetralogia, cuando la dualidad del
concepto espacio-temporal en la epistemologia de los antiguos nahuas se desdobla
una vez mas. Asi, se formula el modelo cuatripartito del espacio-tiempo. Empero,
en el mundo fenoménico se nos permite captar la apariencia de la existencia en el
sentido palpable y visible. En los lapsos de las cuatro fases del movimiento solar
aparente del ciclo diario, los dos lugares del espacio-temporal, media noche-
amanecer (figura 4.5c¢l) y medio dia-anochecer (figura 4.5¢3), equivalen a los

momentos de deslizamiento implicitos.

Es decir, en el testimonio etnolégico del pueblo mexica, el periodo telurico,
desde la medianoche al alba, corresponde al embarazo de Coatlicue del nino

Huitzilopochtli, el Sol todavia esta en Mictlan, el Gtero de la madre Coatlicue.

Fig. 4.5. Divisién dual y cuadripartida del dia
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En la observacion del Sol, manteniendo la divisoria horizontal (este - cenit -
oeste), podriamos pensar en el Sol 4guila - ascendente (este - cenit) y el Sol - 4guila
descendente (cenit - oeste). Para el Sol - jaguar podriamos pensar de la misma
manera. No solo debemos pesar en dicotomia o en sistema binario sino que, ademas,
establecer la tetralogia en el cosmos nahuatl en el espacio: este - poniente, norte -

sur; en el tiempo: nadir - cenit, alba - ocaso, dividido en cuadripartida (figura 4.5).

4.3. El modelo del curso anual: el calendario de horizonte

La observacion del cielo durante el curso anual del movimiento solar en el
horizonte del observador es de forma lineal. En este movimiento se basa el
calendario de horizonte, Cempohuallapohualli, que funciona como concepto
levégiro y conciencia direccional en su modelo cultural. Desde el punto del solsticio
de invierno el Sol continua hasta el solsticio de verano, desde alli regresa al punto
de origen. Estos fendémenos se observan claramente con la salida del Sol en el

horizonte.

4.3.1. La observacion del Sol en horizonte

Si observamos el movimiento solar en su ciclo anual al horizonte del este,
vemos que el Sol se mueve desde el punto del solsticio de invierno (punto de menor
inclinacién, figura 4.2) hacia la izquierda,; luego, pasando el punto equinoccial de
primavera y el punto cenital, llega al punto del solsticio de verano de donde se

regresa al punto inicial (solsticio de invierno).

De este modo, por lo menos en la tradicién nahuatl, surge el concepto de
tiempo levégiro tetraldgico. Especificamente, la version mexica, basada en este

modelo cultural, da origen al patrén de Huitzilopochtli, en su conceptualizacion.
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Al parecer esta tradicién astrondmica horizontal tuvo su origen en una
practica milenaria, en el Altiplano Central, especialmente en Teotihuacan.4? El
arqueblogo Frans Blom, en 1924, senald por primera vez la funcién astronémica de
los edificios de Uaxactun de los mayas; el Sol salia aproximadamente por encima
del monticulo norte el primer dia de verano, por encima del monticulo sur el primer

dia de invierno y pasaba por el monticulo central en las dos fechas equinocciales.43

Fig. 4.6. La observacibén del Sol en el horizonte del este en el Grupo E de Uaxactun,
Guatemala. Anthony Aveni, 2005. Observadores del cielo en el México antisuo, p.393.

En el ritual y el calendario de los mexicas se muestra la alineacién solar del
Templo Mayor de Tenochtitlan (figura 4.7b).4¢ Podemos elaborar un modelo
cultural simplificado partiendo de la observacién horizontal anual del movimiento

solar (figura 4.8).

42 Rubén Cabrera Castro, 2000, “Teotihuacan Cultural Traditions Transmitted into
the Postclassic According to Recent Excavations”, en David Carrasco (ed.),
Mesoamerica’s Classic Heritage: from Teotihuacan to the Aztecs, p.196.

43 Anthony F. Aveni, 1991, Observadores del cielo en el México antiguo, p.314.

44 Jegus Galindo Trejo, 000, “Entre ritual y el calendario, alineacion solar del Templo
Mayor de Tenochtitlan” en Arqueologia Mexicana, num. 41,
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Fig. 4.7. Observacién del Sol en el horizonte, plano de Ciudadela en Teotihuacan
v Templo Mayor de Tenochtitlan.4s

Fig. 4.8. Modelo del movimiento solar anual por observacion horizontal:

a) Salida y puesta del Sol, b) Movimiento solar en el horizonte.

45 Rubén Cabrera Castro, “Cueva 1 en Teotihuacan”, p.199.
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4.3.2. El oriente y la tetralogia heliocéntrica

En la tradicién nahuatl, segin el Codice Borbonico, se realiza la ceremonia
del fuego nuevo en la veintena de Panquetzaliztli. En 1amina 32 de este codice, en
la parte superior izquierda se observa el signo del afno & acat!/ flanqueado por un
cuadrado de color azul. Al lado derecho est4 el dios tribal Huitzilopochtli, quien en
la mano derecha tiene la xiuhcoatl; en la cumbre del templo est4 la bandera, todo
en color azul. Al lado derecho de la lamina figura un cerro y encima de €él,

instrumentos para sacar el fuego, mamalhuaztii (figura 4.9).

Fig. 4.9. Codice Borbdnico, lam.32.

Panquetaliztli era una veintena importante para el pueblo mexica, ya que en
ésta se festejaba al dios tutelar, Huitzilopochtli Como enuncia la palabra
panquetzaliztli, alzamiento de la bandera, indica el inicio de un tiempo nuevo.
Ademas la veintena coincide con el solsticio de invierno. El Sol declina al maximo

en este punto y luego se eleva de nuevo.

Cuando llegaba, el Sol al primer paso cenital del ciclo anual, el pueblo mexica
celebraba Toxcatl, veintena dedicada a Huitzilopochtli y, principalmente, a
Tezcatlipoca. Aproximadamente, durante las veintenas Toxcatl, Etzalcualiztli y

Tecuilhuitontli, el Sol estd en su apogeo, maximo esplendor para iniciar

-131 -



Elsabery el modelo cultural 4. Observacién del Sol en la tradicién nahuatl

posteriormente su retorno a la posicibn de partida. En contraposiciéon a
Huitzilopochtli y Tezcatlipoca se implica la relatividad del dualismo inmanente de
la tradicion nahuatl. Asi el sistema es un tipo de juego como “sube y Bbja”, ya

estudiado en el capitulo 4.2, El modelo del ciclo diario.

El Dr. G. Kruell explica efectivamente este sistema de oposicidén estructural
en un esquema del ciclo diario-anual del Sol en su articulo “Panquetzaliztii : el

nacimiento de Huitzilopochtliy la caida de Tezcatlipoca’ .46

La observacién del Sol en el horizonte evoluciond en el modelo del curso
anual como el calendario de horizonte. Este calendario en veintenas, colocadas en
su posicién espacio-temporal (figura 4.10), es un caracter cultural mesoamericano
peculiar. En la expresién del mayista, Dr. Veldsquez Garcia, es “la visién que
tendria cualquier observador humano orientando su mirada hacia el oriente”.4” En
el periodo Clasico, entre los mayas significaba que la trayectoria del Sol definia el
eje principal del universo, con su ‘derecha’ e ‘izquierda’ determinando el e€je
perpendicular que corresponde a nuestro ‘norte’ y ‘sur’. El epigrafista destacado,
Dr. David Stuart, explica que sean “la mano izquierda del Sol (Utz’eh ?k’ab K’inich)”
con el norte y “la mano derecha del Sol (Woh Pk’ab K’inich)”, con el sur en el sentido

corporeizado del cosmos.48

Dentro de este contexto mesoamericano, en la tradicidn nahuatl,
especialmente se ubica en el tiempo del solsticio de invierno la veintena

Panquetzaliztli. Es decir, en la, cosmologia nahuatl es el lugar del sur y del izquierdo,

46 Gabriel Kruell, 2011, “Panquetzaliztli: el nacimiento de Huitzilopochtli y la caida
de Tezcatlipoca”, p.8R2.

47 Erik Veldsquez Garcia, 2022, Morada de dioses: 1os componentes animicos del
cuerpo humano entre los mayas clasicos, en el capitulo 2. “Cuerpo-Presencia en el
periodo Clasico”, p. 110.

48 David Stuart, 2002. “Glyphs for ‘Right’ and ‘Left’?”, pp.3-4.
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desde la posicién del Sol. El significado del sur y su concepto en ndhuatl, opochtli, 49
se revisa en el Cap. 6 de este estudio. En el contexto del calendario de horizonte se
puede percibir el sentido preciso del “izquierdo” del cosmos inmanente y su deidad

Huitzilopochtli, “opochtli a, manera de huitzilin”, regente izquierdo como colibri.

Fig. 4.10. Cempohuallapohualli como €l calendario de horizonte.

Fig.4.11. Sahagun, Cédice Florentino, lib. II.
Fechas arregladas de acuerdo al calendario gregoriano.

49
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Fig.4. 12. Jesus Galindo Trejo, 2000, “Entre ritual y el calendario, Alineacién solar del
Templo Mayor de Tenochtitlan”, Arqueologia Mexicana, vol. VII, num. 41.

En la observacién horizontal del movimiento anual del Sol el solsticio de
invierno se ubica en €l sur, que la cosmologia nahuatl expresa como la direccién de
espinas, Huitztlan o Huitztlampa, el lado izquierdo del cosmos con el signo de
conejo, tochtliso en el sistema de Xiuhpohualli. Resulta interesante que este signo
del conejo representa una cuarta parte del universo espacio-temporal, ademas, esta
figurado en la faz de la Luna en la tradicién nahuatl. Cuando era nifio, el autor de
esta investigacidn, solia escuchar el cuento y la cancién del conejo que se encuentra
en la Luna. Lo que se contaba era la tradicién de la cultura coreana, asi como en
otra tradicién del noreste asiatico.5! Aunque algunos fenémenos pueden parecer
similares, la forma, de existencia desarrollada en diferentes procesos culturales es,
generalmente, distinta. Esta diferencia estriba en que son percibidos segian la pauta

de su modelo cultural.

En la tradicién nahuatl el Sol ocupd el lugar primordial en el modelo cultural

y dio origen al desarrollo de tres calendarios: fonalpohualli, xiuhpohualli o

50 Los signos portadores de cuatro direcciones son tochtli (conejo, sur), acatl (carrizo,
este), tecpatl (pedernal, norte) y calli (casa, oeste).

51 Consulte el ensayo del Dr. Alfredo Lépez Austin, que tiene el titulo de EI Conegjo en
la cara de la luna.
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Xxiuhtonalli®R y cempohuallapohualli®? El tonalpohualli fue el sistema que contaba
los dias, combinando 13 numeros (trecenas) con veinte signos que formaban un
ciclo de 260 dias. Este sistema calendéarico se refiere a los dias del destino y es el
mas peculiar de la cultura mesoamericana al ser una creacién exclusiva de ésta. El
Cempohuallapohualli, cuenta de Veintenas, fue el calendario del ciclo de un ano
tropico dividido en 18 unidades de 20 dias y 5 dias sobrantes. Para completar un
ciclo de un ano tréopico, 365 dias, agregaron 5 dias conocidos como nemontemi, dias
adicionales banales, palabra que proviene de nen+mon-+temi del nahuatl. El
xiuhpohualli, ciclo de 52 afios, combinaba 4 signos, como portadores de los anos, y
13 numeros. Estos tres calendarios combinados revelaban un modelo cultural
tetraldogico del cosmos y una idea de movimiento levdgiro del espacio-tiempo

compartido entre los pueblos mesoamericanos.

4.4. La tetralogia cosmica y 1o levogiro en el mundo nahuatl

El modelo arquetipico del sistema del calendario ndhuatl se muestra en la
primera pagina del Codice Fejérvary-Mayer (figura 4.13a), incorporando los tres
calendarios en un esquema como modelo cultural del orden cosmolégico:
tonalpohualli, xiuhpohualli y cempohuallapohualli. Del mismo modo ocurre con €l
calendario maya en las paginas del Codice de Madrid (figura 4.13b) en la tradicién
comun mesoamericana. De acuerdo con estas imagenes, el orden espacio-temporal
de la tradicién prehispanica, en este caso la ndhuatl y la maya, se expresa en cuatro

fases en el transcurso de su transitoriedad en la tetralogia y en el concepto levogiro.

82 La cuenta de los afios se nombraba como Xiuhpohualli, Xiuhtlapohuallli y
Xiuhtonalli. Estas tres se forman con la palabra clave xihuitl, afio, de la que se da
testimonio de su uso en el Codice Florentino, por ejemplo en el libro VII.

83 Patrick Johansson, 2005, “Cempoallapohualli. La ‘crono-logia’ de las veintenas en
el calendario solar nahuatl”.
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Fig. 4.138. a) Codice Fejérvary-Mayer, fol.1. b) Codice de Madrid, fol. 75-76.
Meredith Paxton, 1997, “Cédice Madrid: analisis de las paginas 75-76", en
Codices y documentos sobre México. Sesundo Simposio. vol. 1, p.65.

La lectura de la primera pagina del Codice Fejérvary-Mayer inicia con el
signo del primer dia cipactii, ubicado en el rumbo del oriente, y continua hacia la
izquierda en las unidades de las trecenas. Este esquema estd dividido en cuatro
rumbos dispuestos en trecenas que en total suman 260 dias, Tonalpohualli. Esta
estructura cuadripartita estéd relacionada con el Xiuhpohualli, la cuenta de los anos,
a través de los 4 signos de los portadores de los afios: Acatl, Tecpatl, Calli y Tochtli.
Ademaéas, estos cuatro portadores de afnos se relacionan con el sistema
Cempohuallapohualli, cuenta de 18 unidades de 20 dias, y también tiene cuatro
modos diferentes de combinacioén de los signos de las veintenas del Tonalpohualli,

que veremos a continuacion.

El calendario del ciclo de un afio trépico que consta de 365 dias y que en el
sistemna nahuatl se denomina Cempohuallapohualli o Cecempohuallapohualll,
conformados de 18 veintenas (360 dias) y los nemontemi, 5 dias sobrantes, genera

muchas discordias y variaciones dependiendo de pueblos y documentos coloniales.
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Entre otros, el fraile Bernardino de Sahaguin comenta en su lengua natal,
castellano, sobre el inicio del afnio en el sistema Cempohuallapohualli del pueblo

mexica:

“Es de notar que discrepan mucho en diversos lugares del principio del ano.
En unas partes me dixeron que comenzaba a tantos de enero; que a primero
de febrero; en otras, que a tantos de marzo. En el Tlatilulco junté muchos
viejos, los mas diestros que yo pude haber, y juntamente con los méas habiles
de los colegas, se altercO esta materia por muchos dias, y todos ellos

concluyeron que comenzaba, el afio segundo dia de hebrero.”s4

En relacion al orden de las 18 veintenas, la mayoria de los estudiosos estan de
acuerdo, incluso con las variaciones de los nombres: 1. Atlcahualo o Cuahuitiehua,
8. Tlacaxipehualiztli, 3. Tozoztontli, 4. Huey Tozoztli, 5. Toxcatl, 6. Etzalcualiztli, 7.
Tecuilhuitontli, 8. Huey Tecuilhuitl, 9. Tlaxochimaco o Miccailhuitontli, 10. Xocot!
Huetzi o Huey Miccailhuitl, 11. Ochpaniztli, 12. Teotlehco, Pachtontli, 18.
Tepeilhuitl o Huey Pachtli, 14. Quecholll, 15. Panquetzaliztli, 16. Atemoztli, 17.
Tititl, 18. Izcalli + (Nemontemsi).

Sin embargo, en los documentos coloniales hay muchas confusiones
derivadas, probablemente, de diferentes tradiciones e interpretaciones diversas de

los estudiosos.

El sistema del calendario del ano trépico en nahuatl, cempohuallapohualli,
cem-pohual(li) + (t)lapohualli, 58 cuenta con 18 unidades de veinte dias y 5 dias

sobrantes, como puede apreciarse en la, figura 4.14.

54 Bernardino de Sahagun, 2000, Historia general de las cosas de Nueva Espana, tomo
II,p.716

85 Patrick Johansson, 2005, “Cempoallapohualli. La ‘crono-logia’ de las veintenas en
el calendario solar nahuatl”, ZCIV, ntim. 53, pp.149-184. Y también del mismo autor,
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Fig. 4.14. Los 365 dias de 1 afio (Xihuitl) en el Cempohuallapohualli con 18 veintenas
(Cempohualli)y 5 dias sobrantes (Nemontemi).

En cuanto al tonalpohualli este representa la combinacién de 20 signos de
tonallis¢y 13 numerales. Esta unidad de trece cifras equivale como a una semana
en el calendario gregoriano. Por lo tanto, un ciclo completo totaliza 260 dias. Se
expone un ciclo completo en el Cédice Florentino (figura 4.15). Algunos documentos
coloniales e investigaciones modernas confunden los veinte signos 57 de tonalpohualli

con los veinte dias numerados de cada mes del cempohuallapohualli.

2016, “El1 desliz cronoldégico de los meses en el calendario nahuatl

cempoallapohualli”, ECN, nam. 52, pp.75-117.
86 Tonalli es un sustantivo que significa “un dia” o “el sol”, que deriva del verbo tona,
“hacer calor” (Carochi), “resplandecer el sol” (Rincomn).

87 Los nombres de los veinte signos son: cipactli, ehecatl, calli, cuetzpalin, cohuatl,
miquiztli, mazatl, tochtli, atl, itzcuintli, ozomatli, malinalli, acatl, ocelotl, cuauhtlii,
cozeacuauhtli, olin, tecpatl, quiyahuitl, xochitl.
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Fig. 4.15. Veinte signos de tonalpohualli ordenados en 20 trecenas (13 x 20)
por 260 combinaciones.

De 1los tres sistemas calendaricos de la tradicibn nahuatl,
Cempohuallapohualli, Tonalpohualli y Xiuhpohualli, el Ultimo da cuenta de los afos
y consta de 4 signos diferentes: Acatl, Tecpatl, Calli y Tochtli por trecena. Estos 4
signos son denominados portadores de los afios. Los portadores de los afios con 13
nuameros giran a la izquierda en forma espiral como muestra claramente el Codice
Dur4n (figura 4.16) en el que funciona en el orden: 1 aecatl, 2 tecpatl, 3 calli, 4 tochtli,
5 acatl, 6 tecpatl ... 12 callii 13 tochtli (Qque cumple un ciclo de xiuhpohualli),

iniciandose nuevo ciclo 1acatl, 2 tecpatl ... etc.
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Fig. 4.16. a) Xiuhpohualli, 1a cuenta de los anos. Durdn II, 1am. 36.
1 acati (1), 8 tecpatl (), 3 calli (3), 4 tochtli (4), 5 acatl (B) ... 10 acati(49), 11 tecpatl
(80), 18 calli(51), 13 tochtli (5R). Los numeros de color rojo son agregados por el autor
de la tesis. b) Tiempo levogiro ndhuatl del xiuhpohualli

Estos tres calendarios se combinan como tres engranajesy al cabo de 18,980
dias®8 coinciden completamente en su inicio, es decir, 1 ciclo (4 x 13 = B2 afios) de
Xiuhpohualli (1a, cuenta de los anos), 73 ciclos (73 x 260 dias) de Tonalpohualli (1a
cuenta de los dias) y B2 ciclos (B2 x 365 dias) de Cempohuallapohualli (la cuenta
de las veintenas). Para esta combinacion, al parecer complicada, existe una férmula
que los relaciona dividiendo en cuatro unidades que se pueden denominar

tetralogia del orden césmico nahuatl o, tal vez, del sistema mesoamericano en

58 Los 18,980 dias cuyo ciclo coincide con los tres calendarios mencionados en su
reinicio. Ademaéas, en la tradicidén nahuatl prehispanica, cada cuatro afios se
celebraba un dia especial como el sexto dia de nemonteni (5 dias restantes cada afo
del calendario cempohuallapohualli) en la veintena Izcalli, que puede variar segin
las fuentes, 1o que sumna, 13 dias en este gran ciclo. El sexto dia de nemontemiestaba
nulo en el sistema de engranaje en los tres calendarios, problema del ano bisiesto
que continua discutiéndose en los estudios mesoamericanos. Relacionado con la
veintena Izcalliy nemontemiconsultar Cédice Florentino, lib. 11, cap. XXXVII.
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general, que el Dr. Johansson describe como “en términos eidéticos-iconograficos,

una tetralogia espacio-temporal mas especificamente calendarica”. 59

Por lo tanto, 20 signos de tonalpohualli se dividen en 4 grupos, incluyendo a
los 4 portadores de los afios. Tedricamentet® cada ano empieza con un dia designado

y termina también con un dia designado. Ejemplos:

En la combinacion de los tres calendarios, el afio 1 acatl, xiuhpohualli, inicia
con el signo 1 eipactli (del tonalpohualli) y con el primer dia del Atlcahualo;las 18
veintenas (del cempohuallapohualli) terminan en el dia xochitl (del tonalpohualli)
y sus B dias de nemontemi corresponden a los signos del tonalpohualli: eipactli,
ehecatl, calli, cuetzpalin'y coatl Todos los anios acat! (de los 13 anos distintos)
comienzan siempre con el signo eipactli con el mismo numero (del xiuhpohualli y
del tonalpohualli) y su nemontemitambién inicia con el signo eipactli, variando en

su numeracion.

ATfios acatl: cipactli- xochitl

Veintenas: eipactli, ehecatl, calli, cuetzpalin, coatl, miquiztli, mazatl, tochtli,
atl, itzcuintli, ozomatli, malinalli, acatl, ocelotl, cuauhtli, cozcacuauhtli, olin,

tecpatl, quiyahuitl, xochitl.

5 dias de nemontemi: eipactli, ehecatl, calli, cuetzpalin, coatl.

89 Patrick Johansson, 2013, “Presagios del fin de un mundo en textos proféticos
nahuas”, p.823.

60 Por 1o menos, entre los mayas se registraron tres tipos distintos de portadores del
afo. Esto significa que el afio solar iniciaba en una veintena con un dia distinto. El
Dr. Edmonson describié varios calendarios mesoamericanos distintos. Véase
Munro Edmonson, 1995, Sistemas calendaricos mesoamericanos. Kl libro del ario
solar.
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En la segunda combinacién de los tres calendarios, el afio siguiente (2
tecpatl, después del 1 acatl) inicia con el primer dia del Atlcahualo con el signo 2
miquiztli (del tonalpohualll) y las 18 veintenas (del cempohuallapohualli)
terminan en el dia coat! (del tonalpohualli), los B nemontemi corresponden a los
dias: miquiztli, mazatl, tochtli, atle itzcuintli (del tonalpohualli). Si suponemos un
ano tecpat! (de los 13 afios distintos), siempre inicia con el signo miquiztli, y su
nemontemi también inicia con el signo miguiztli. Por ejemplo, en el caso del afio 2
tecpatl principia con el dia & miquiztli, su nemontemi también inicia con el signo

miquiztliy con numeracion distinta.

ATfios tecpatk miquiztli — coatl

Veintenas: miquiztli, mazatl, tochtli, atl, itzcuintli, ozomatli, malinalli, acatl,
ocelotl, cuauhtli, cozcacuauhtli, olin, tecpatl quiyahuitl, xochitl, cipactl,

ehecatl, calli, cuetzpalin, coatl.

5 dias de nemontemi: miquiztli, mazatl, tochtli, atl, itzcuintli.

En la tercera combinacion de los tres calendarios, el afio 3 ealli inicia con el
primer dia del mes, Atlicahualo, con €l sisno ozomatli (del tonalpohualli) y las 18
veintenas terminan en el dia itzcuitli, 1os B nemontemi corresponden a los dias del
tonalpohualli. ozomatli, malinalli, acatl, ocelotl y cuauhtli. Si suponemos un ano
calli (de los 13 afios distintos), siempre empieza con €l signo ozomatli y también
su nemontemi inicia con el signo ozomatli. Por ejemplo, en el caso del afio 3 calli
principia con el dia 3 ozomatli, su nemontemitambién inicia con el signo ozomatli

con numeracioéon distinta.
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Anos calli: ozomatli- itzcuitli.

Veintenas: ozomatli, malinalli, acatl, ocelotl, cuauhtli, cozcacuauhtli, olin,
tecpatl, quiyahuitl, xochitl, cipactli, ehecatl, ealli, cuetzpalin, coatl, miquiztli,

mazatl, tochtli, atl, itzcuintli.

5 dias de nemontemi: ozomatli, malinalli, acatl, ocelotl, cuauhtli.

En la cuarta combinacién de los tres calendarios, el afio conejo (4 tochtli,
xiuhpohualli) inicia con el primer dia del Atlcahualocon el signo cozcacuauhtli (de
tonalpohualli) y las 18 veintenas terminan en el dia itzcuintli, 1os 5 nemontemi
corresponden a los signos: eozecacuauhtli, olin, tecpatl, quiyahuitly xochitl Si
suponemos un ano fochtli (de los 13 afios distintos), empieza siempre con el signo
cozcacuauhtli y también su nemontemi inicia con el signo cozcacuauhtli, Por
ejemplo, en el caso del ano 4 tochtli principia con el dia 4 cozcacuauhtli, su

nemontemitambién inicia con el signo ecozcacuauhtli, con numeracion distinta.

Anos tochtli: cozcacuauhtli - cuauhtli.

Veintenas: ecozecacuauhtli, olin, tecpatl, quiyahuitl, xochitl, cipactli, ehecatl,

calli, cuetzpalin, coatl, miquiztli, mazatl, tochtli, atl, itzcuintli, ozomatli,

malinalli, acatl, ocelotl, cuauhtli

5 dias de nemontemi: ecozcacuauhtli, olin, tecpatl, quiyahuitl, xochitl.

Estos 4 arquetipos son la base de los 82 modelos (4 x 13 = B2, del xiuhpohualli).
Fundandose en estos cuatro patrones auin existe la posibilidad de variaciones en la
combinacién de los numeros de las trecenas. HEsta pauta estd representada
sencillamente en el primer folio del Codice Laud (figura 4.17), que corresponde a una

tabla inicial que puede aplicarse para el total de los 52 modelos.
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Fig. 4.17. Veinte signos de los meses y 5 dias nemontemi con los primeros signos de
los dias (Cipactli, Miquiztli, Ozomatliy Cozcacuauhtli) de los 4 afos distintos.
Cédice Laud, fol. 1.

Este sistema calendarico nahuatl cimentado en el computo vigesimal y
comparado con la observacion del ciclo solar (365 dias), no concuerda en su
totalidad, de alli la necesidad de aumentar 5 dias, nemontemi, que, a sSu vez, causan
un deslizamiento en la cuenta basica. Acumulando, ademas, 20 dias cada cuatro
anos (4 x 5) y tornando al quinto afno al sistema vigesimal. De ahi, que el orden
cosmico se divide en cuatro fracciones espacio-temporales, conocido como

tetralogia cosmoldgica, que se proyectan desde un centro primigenio.

Retomando la figura del Cédice Dur4n (figura 4.16. Xiuhpohualli, 1a,cuenta de
los afios), en la, que se representan los 4 tipos de pauta, se distinguen los afios acatl
(1 acatl, 5 acatl, 9 acatl, 13 acatl, 4, 8, 12,3, 7,11, 2, 6, 10), y también el primer
dia del tonalpohuallien el mismo orden (1 eipactli, 5 cipactli, O cipactli, 13 cipactli,

4,8,12,3,7,11, 2, 6, 10). Las demas pautas funcionan de la misma manera.:

Afios tecpatl (2 tecpatl, 6,10, 1,5,9,13,4,8,12,3,7,11),
Inicia con el dia miguiztli (2 miquiztii, 6,10,1, 5,9, 13,4, 8,12,3,7,11)
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Anos ealli (3 calli,7,11,2,6,10,1,5,9, 13,4, 8, 13)
Inicia con el dia ozomatli (3 ozomatli, 7,11, 2,6, 10, 1,5,9, 13,4, 8, 12)

Anos tochtli (4 tecpatl, 8, 12,3,7,11,2,6,10,1, 5,9, 13)

Inicia con el dia, cozecacuauhtli (4 cozcacuauhtli, 8,12,3,7,11,2,6,10,1, 5,9,
13)

Anos acatl ...

Esta pauta de combinaciones estd manifiesta en varios cédices prehispanicos y
documentos coloniales. En el Codice Vaticano B, las laminas 49 - 68 muestran las
20 trecenas del tonalpohualli. En particular, en la lamina 69 se exponen los cuatro
rumbos espacio temporales con los signos de veintenas y nimmeros de trecenas que

coinciden en el tonalpohualliy el xiuhpohualli (figura 4.18).

Fig. 4.18. Codice Vaticano B, fol. 69.

El historiador Francisco Javier Clavijero, en su Historia antigua de México,
menciona: “... dando siempre el signo del primer dia (del mes de veintena) el mismo

nuamero que al afno”,61 que coincide con la imagen del Codice Vaticanos B.

61 Francisco Javier Clavijero, 1987, Historia antigua de México, p.179.
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“Si el afio no tuviera mas de los 18 meses o si en los cinco dias inutiles no se
siguieran contando los periodos, el dia primero del segundo afo del siglo seria
como en el antecedente 1 tiburon (cipactii), y del mismo modo el 4ltimo dia de
todos los anos seria flor (xochitl); pero continuando, como en efecto se
continuaba, en los dias inutiles el periodo de 13 dias, mudaban asiento los
signos y el signo muerte (iniquiztli), que en todos los meses del ano antecedente
habia ocupado el sexto lugar, este afio ocupa el primero, y €l tiburon (cipactii),

que tuvo el primero, tiene en este ano el decimosexto.”6?

Los cinco dias sobrantes, nemontemi, causan un deslizamiento en el sistema
calendarico nadhuatl de modo que son la clave para la construcciéon del orden
tetralégico del cosmos. La imagen del Codice Borgia (figura 4.19) representa una de

las cuatro pautas, un modelo de los anos tecpatl

a b

Fig. 4.19. En una piel de venado estan dibujados los 20 signos del tonalpohualli
destacando 5 signos (niquiztli, mazatl, tochtli, quiyahuitie itzcuintli) que forman
los nemontemidel afio tecpatly el ano siguiente, calli (Qque esta en la parte inferior
central en forma cuadrada) y empieza con el signo ozomatli situado en el centro
de la figura. Codice Borgia, fol. 83 (izquierda, a) y Codice Vaticano B, fol. 96
(derecha, b). Consultese, Patrick Johansson, 2016, “El desliz cronolégico de los
meses en €l calendario ndhuatl cempoallapohualli”, pp. 89-90.

62 Ibid.
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La mejor expresion del sistema calendarico en la tetralogia nahuatl se
advierte en la primera pagina del Codice Fejérvary-Mayer (figura 4.20). La imagen
sirve como tabla béasica para consulta de los tres calendarios de la tradicién nahuatl:

tonalpohualli, xiuhpohuallly cempohuallapohualli,

Fig. 4.20. Cuatro portadores (acatl, tecpatl, calliy tochtli) de los afios y los cuatro
primeros signos (cipactli, miquiztli, ozomatliy cozcacuauhtli) de los meses tienen
los mismos numeros de la trecena. Codice Fejérvary-Mayer, fol. 1.

Como se puede ver en los ejemplos de la figura 4.21, cada cultura construye
su propio modelo para indicar direcciones. En la cartografia moderna el Polo Norte
esté en la parte superior, frente a nosotros, y el Este, a la derecha (figura 4.21a).
En el mundo mesoamericano, observando el Sol, la gente tomo la direccién oriental
al frente (figura 4.21Db), dejando la forma de cruz de malta. De esta manera en la

tetralogia nahuatl, el rumbo oriental se ubica siempre en la parte superior. En
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cambio, el mundo del extremo oriente asiatico antiguo, conservando la idea ciclica

del tiempo, pensaba el cenit arriba y el nadir abajo (figura 4.21¢).63

A. Cartografia moderna B. Mesoamericana C. Extremo Oriente antiguo

Fig. 4.21. Los esquemas de imagen direccional.

En la observacion de la béveda celeste entorno al Sol, se distinguieron dos
formas diferentes: una circular diaria y la otra lineal y anual. La primera, el
movimiento circular, que supone su trayectoria del nadir al cenit y del horizonte

del este al poniente, en un movimiento diario en su orden cosmoldgico. La segunda,

63 El orden espacio-tiemporal del mundo tradicional sino-asiatico se fundamenta en la,
teoria Yin Yan Wu-hsing (Wixing) con €l sistema hexadecimal (combinacién de la
docena y el decimal) cuyas corrientes se dividen en dos principales: el enrraizado
en el sistema Pa Kua (los trigramas de los de Pu Huiy Yi) que se conoce como [
Ching, o Libro de las Mutacionesy el segundo se basa en los nimeros simbdlicos
de Ho-T"u (el plan del Rio Amarrillo) y Lo-Shu (la escritura del Rio Lo). Los términos
pueden consultarse en el Diccionario de la sabiduria oriental: Budismo, Hinduismo,
Taoismo, Zen, 1993, y para I-Ching en el libro de Richard Wilhelm, 2019, I Ching,

El libro de las Mutaciones.

-148 -



Elsabery el modelo cultural 4. Observacién del Sol en la tradicién nahuatl

el movimiento lineal se indica por los cuatro puntos distintivos en el horizonte (del
este): dos puntos solsticiales en los puntos extremos y dos puntos equinocciales, en

la, concepcidén levogira.

En la tradiciéon nahuatl, la observacioén continua del movimiento solar
desarrollé un sentido cultural auténtico y asi prosperd un patrén cultural genuino

espacio-tiempo: transitoriedad en cuatro fases.

El modelo cultural de la tradicién nahuatl es expresado en esquema del
sistema calendarico en la tetralogia coOsmica. Este modelo arquetipico es
compartido, en general, por varios pueblos mesoamericanos, especialmente los
nahuas. Sin embargo, los datos demuestran que la aplicacién del modelo es variable
y por ende el argumento de naturaleza étnica y politica. Por esta razon,

posteriormente seguiremos el estudio de caso del pueblo mexica.
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Auh in nican catqui motenehuas teotexcalli
nauhxihuitl in tlatlac. Auh in Tonacateuctli ihuan
in Xiuhteuctli niman ye quinahuatia in Nanahuatl,

quilhuique : “oc tehuatl ticpiaz in ilhuicatl in tlalli” *

Y aqui esta lo que se llama pefiasco (fogbdn) divino,
que ardid durante cuatro afios. Entonces Tonacateuctliy
Xiuhteuctlile ordenaron a Nanahuatl,

dijeron : “En adelante tu cuidaras el cielo y la tierra”.

En la tradiciéon nahuatl prehispanica, al menos en el Altiplano Central, el Sol
se presentd como el principal agente a partir del cual se desarroll6 el modelo cultural,
ya que es el principal foco de atencién de las observaciones milenarias de este pueblo,

construyendo asi su modelo espacio-temporal en torno al astro.

La visidén cosmoldgica del mundo de los nahuas se desarrolld en el largo
periodo de tiempo de su proceso cultural. Tonatiuh, el dios-Sol en su contexto
cultural, y también como el fuego celestial, revisado en el modelo diario del ciclo (dia
y noche) y el modelo del curso anual en el calendario de horizonte. Este orden
cosmolégico nahuatl de tetralogia y levogiro se adapta a la version de los mexicas
como el Nuevo Fuego Celestial, es decir, Tonatiuh como regente del espacio-tiempo,
que se encargaba del establecimiento del orden césmico de la estructura

cuadripartida y lo levégiro.

1 Leyenda de los Soles, f0l.77, Paleografia de Rafael Tena en Mitos e historias de 1os
antiguos nahuas, pp.180-182. Traduccién propia.
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5.1. Tonatiuh: el regente del espacio-tiempo y del destino

En el mundo nahuatl, el Sol, Tonatiuh, ocupa un lugar especial como dios
primordial entre otros dioses. La narracién de la creacién del Sol en Teotihuacan
nos proporciona la razén de acuerdo con la mitologia. La Leyenda de los soles relata,

la creacién del Sol presente, Olin Tonatiuh:

Auh nahuilhuiti in amo ollin in ¢an mani; niman ye quitoa in teteo: “Tleica in

amo ollini 2”7 ...

“Quihuallitoa in teteo: ‘Tla xocontlatlani tleica in amo ollini’”. Niman quito in

tonatiuh: “Auh tleica? Ca noconitlani in imego in intlapallo in intlacoca”. ...

Auh nima ye nepantillo inteteo: in Titlacahuan in Huitzilopochtli auh in ¢gihua
In Xochiquetzal, Yapalliicue, Nochpalliicue; niman ye ic teomicohusg in ye yc
oncan in Teotihuacan.?

Se qued6 cuatro dias sin movimiento; luego ya dijeron los dioses: “Porqué no se

mueve?” ...

“Esto dicen los dioses: ‘Preguntale por qué no se mueve’”. Pronto el Sol hablé:

“s,Por qué? Pido la sangre de ellos, su vigor y su servicio”. ...

Ya pronto se reunieron los dioses: Titlacahuan, Huitzilopochtli, y las diosas

Xochiquetzal, Yapalli icue’y Nochpalli icue; luego los dioses murieron allg en

Teotihuacan.

2 La paleografia es de la, Leyenda de los soles, folio 77 en Rafael Tena, 2002, Mitos e
historias de los antiguos nahuas, p.180, y del Codice Chimalpopoca (Anales de
Cuauhtitian y Leyenda de los Soles). Traduccion propia.
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Los autores del libro “El calendario azteca”, Eduardo Matos Moctezuma, y
Felipe Solis Olguin, entienden al Sol como regente del tiempo y el destino. Los
autores dicen en su estudio: “De esta manera adquirié el poder absoluto
convirtiéndose en el regente del calendario, controld el tiempo y determind el

destino de los hombres.”3

Un modo de comprensiéon del espacio - tiempo cdsmico se establecidé como el
modelo cultural a nivel cosmoldgico, y el prototipo al nivel socio-politico, cuyo
proceso histérico formé la conciencia mitico - histérica, como ya se ha visto en el

capitulo anterior.

El modelo cultural del Sol sirvié de pauta general al pueblo nahuatl,
incluyendo los aspectos politicos y sociales. Entendida la politica en su sentido
segun la aplicacién semantica del griego,4 espacio de lo publico. Ademas este

modelo solar determina €l destino de los hombres.

8.1.1. Tonatiuh: ilhuicac in ocotiuh in tlanextitiuh

Tonatiuh, “el que va produciendo calor”, en su sentido etimolégico esta
compuesto de fona, “dar calor”, ligadura “ti” y el verbo yauh, “ir". La ligadura “ti”y
el verbo “(ya)uh”se contraen como “-tiuh” que connota la accién extravertida.s El
jesuita gramatico del nadhuatl clasico, Horacio Carochi, explicé este tema en su
segundo libro en el tercer capitulo: tiuh / quiuh como una conjugacion gerundio en

accion extravertida / introvertida. ©

3 Eduardo Matos Moctezuma y Felipe Solis Olguin, 2004, EI Calendario azteca y otros
monumentos solares, p.134.

4 El concepto de politicalo adopto como Politeia (IIoAttewQ), tomando como referencia
a Giovanni Sartori, 002, La politica, 16gica y método en las ciencias sociales.

5 Horacio Carochi, 2001 (1645), Grammar of the Mexican Language with an
Explanation ofits Adverbs, p. 201.

6 Ibid., lib. II, cap. 3.
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Como ya lo mencionamos, por el caracter polisintético del nahuatl, el
término tonatiuh se puede entender con la incorporacién de dos verbos, Cldusula
Nuclear Verbal: tonay yauh con la ligadura ¢i. Entonces, &7 + yauh en un morfema -
tiuh (tihui) funciona como direccional de extroversion espacio temporal. El anélisis
gramatical seria: Tonatiuh, Clausula Nuclear Verbal (CNV), #g-g(tona-g-ti-uh)o+o-
g#. La formacioén de estos verbos tiene caracteres en tercera persona singular y
tiempo presente (Cf. Cap. 1. 2.). El significado y la traduccién del término es “va

produciendo calor”.

Al mismo tiempo, también, puede interpretarse como una Clausula Nuclear
Nominal (CNN). El resultado es el siguiente: Tonatiuh (CNN), #¢-¢(tona-g-ti-uh- ¢)o-
g#, con caracteres gramaticales en tercera persona singular sin posesién e
indicacién nominal singular. El significado y la traduccién es “el que va produciendo

calor”.

El término tonatiuh solia usarse como nombre del dios-Sol, o un sustantivo.
Fue utilizado en vocativo o posesivo como Tonatihué o no-tonatiuh.” En el contexto
nahuatl, Tonatiuhes el Sol, entidad celeste, el astro helio en el término astrondémico
moderno, pero en el concepto cultural ndhuatl, Tonatiuhya no es el Sol simple, sino
una entidad mitica con multiples significados: en primer lugar, se presenta como
un dios antropomorfo con atavios distintivos, y posteriormente, en su orden
césmico, representa una era, una época coésmica, y al mismo tiempo, un gobernante.
En ese mismo contexto, el Sol nadhuatl tiene nombre calendarico, nahui olin, que es

un agente personificado por Nanahuatzin.

El término Sol en ndhuatl Tonatiuh, “el que va produciendo calor”, se expresa
en su paradigma como in olin, in ilhuicac ocotiuh, in tlanextitiuh: “el que se mueve,

el que va con tea en el cielo, el que va iluminando”. En los textos en nahuatl se dice:

7 J. Richard Andrews, 2003a. Introduction to Classical Nahuatl, p.348.
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Auh in amomalhuan in anquimacizque techcatl ipan anquimeltetequizque itzma

Itecpatica. auh in inyollo ihuicpa anquihuenchihuazque in ollin in ilhuicac ocotiuh

Itlanextitiuh iquac ye hualquizaz in huitztlampa, zan niman anquinamictizque in
fhuicpa anconiyahuazque, ihuan In Imezzo. Auh In Iiquac ye Iiuhqui
oanconchiuhque, niman ic nehuatl niman no ihuicpa in Tlaloc, ihuan in ixquichtin

nocnihuan teteod, ca ye anquimiximati.®

Vuestros cautivos, los llevaréis sobre la piedra de sacrificio y les abriréis el
pecho con el cuchillo de obsidiana. Haréis ofrenda de sus corazones hacia el

que se mueve (Sol), el que va con tea en el cielo, el que va iluminando cuando

llega al sur (huitztlampa, mediodia). Iréis a encontrarlo y hacia él elevaréis la
ofrenda, también con la sangre. Cuando asi lo hayais hecho, enseguida lo
haréis para mi, también para Tlalocy para todos mis amigos los dioses que ya

conocéis.

5.1.2. Tonatiuh: tonalliy tonacayotl

Las plantas se desarrollan (fotosintesis) en la tierra porque el Sol es fuente
de vida en éstas. Cabe mencionar que la energia vital solar actia de manera
diferente a la de T7aloc. En el vocabulario de Alonso de Molina, el término Tonacat!

0 Tonacayotl esta registrado como “frutos de la tierra”.

Las palabras tona, tonalli y tonacatl comparten la raiz verbal fona. Esta
palabra no tiene relacién directa con el posesivo ‘nuestro’ (Zo-) ni con la carne
(nacatl):nuestra carne (adquirida de un animal) puede decirse como to-naca(t),y
para referirse nuestro cuerpo (nuestra carne), to-nacayo(#). Entre los términos de

tona-cayotl (sustento) y to-nacayo (nuestro cuerpo) hay una forma fonética que

8 Cristébal del Castillo, 001, fol. 6v. El subrayado propio.
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enriquece el significado. Este término fonacat! puede compararse con otros

vocablos con su mismo paradigma.: tonacayotl, tonacatepetl, tonacateuctli, etc.

En la Leyenda de Ilos Soles explicando los alimentos de los hombres

anteriores al quinto Sol se enuncia el término tonacayotl aglutinado con su posesivo:

Auh in quiquaya chicome malinalli, in itonacayouh catca.

Aubh in quiquaya matlactlomome cohuatl, in intonacayouh catca.

Auh inquiqugya chicome tecpatl, in intonacayouh catca.

Aubh in quiquaya nahui xochitl, in intonacgayouh catca. °

Los alimentos eran de nombre simbdlico compuesto con numero y signos
calendaricos: chicome malinalll, matlactlomome cohuatl, chicome tecpatl, nahui
xochitl El equivalente en nahuatl de alimento o sustento fonacayotise compone del

posesivo de 3ra persona -, 0 -in: itonacgyouh, intonacgyouh.

El Dr. G. Kruell explica estas palabras con la misma 16gica en su estudio
reciente “;,Cémo se hace un dios?”: “Hay que tener cuidado para no confundir
tonacayo (“nuestra carne”) con tonacayotl (“fruto de la tierra” o “mantenimiento
humano”); la primera palabra estd conformada por la raiz naca- (“carne”); la

segunda, por el verbo tona- (“hacer calor” o “dar fuerza, vigor™).”10

Asi tonacatepetl, tona+ca+tepetl, cerro de sustentos, desempena una funcién
importante. Nanahuatl, el Sol, golpeb el cerro y trae los sustentos al hombre. Un
relato mitico esclarece el significado con la comprension del analisis etimolégico y

gramatical de sus nomenclaturas claves. Vemos el mito en su lengua nahuatl.

9 Leyenda de los Soles, f0l.76.

10 Gabriel Kruell, 2020, “;,Como se hace un dios? La muerte y el sacrificio nahuas
como méaquina de transformacién ontolégica”, p.34.
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Auh niman ye quitlapohuia in Oxomoco; auh niman no ye quitonalpohuia in
Cipactonal in icihuauh Oxomoco - ¢4 ¢ihuatl in Cipactonal. Auh niman quitoque in
Oxomoco in Cipactonal: “Ca ¢an quihuitequiz in Nanahuat!l in Tonacatepetl”: ca
oquitlapohuique. Auh nima ye netlalhuilo in tlaloque: in xoxouhqui tlaloque, iztac
tlaloque, cogauhqui tlaloque, tlatlauhqui tlaloque. Niman ye quihuitequi in
Nanahuatl; auh niman ye namoyello in tlalloque in tonacayotl: in iztac in yahuitl
In coztic in xiuhtoctli, in etl in huauhtli in chian in michihuauhtli; ixquich

namaoyaloc in tonacayotl. 11

Pronto ya Oxomoco lee la suerte (de Nanahuatl); y también Cipactonal, la, mujer
de Oxomoco, lee su tonal- porque Cipactonal era la mujer. Luego dijeron Oxomoco

v Cipactonal : “Solamente Nanahuatl golpearad el Tonacatepetl,” 10 consultaron.

Luego irritd a los tlaloque : los tlaloque verdes, los tlaloque blancos, los tlaloque
amarrillos y los tlaloque rojos. Pronto ya Nanahuat! 1o golped; y pronto ya
arrebataron el sustento los tlaloque. el maiz blanco, el negro, el amarrillo y el
verde-azul, €l frijol, el huauhtle, la chia y el michihuauhtle ; todo el sustento se

arrebato.

5.2. Conceptualizacién de Tonatiuh, el Sol nadhuatl

E1 Sol actual es una recreacion y una repeticiébn como una proyeccién de los
cuatro soles al centro, siempre presente, en el cual funciona el espacio y el tiempo.
La nocién del tiempo y del espacio se expresa en su orden existencial como
“temporalizacioén del mundo en edades o ciclos, espacializacién del universo por

rumbos o cuadrantes.”1? Es la manera de concebir los fendémenos existenciales; “los

11 La, paleografia es de la Leyenda de los soles, folio 77 en Rafael Tena, 2002, Mitos e
historias de los antiguos nahuas, p.180, y del Codice Chimalpopoca (Anales de
Cuauhtitian y Leyenda de los Soles). La traduccién propia.

12 Miguel Lebn-Portilla, 1993, La filosofia nahuatl, pp.98-127.
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dias, los meses, los anos, eran, en sentido estricto, dioses que viajaban invisibles por

el mundo, luchaban entre siy todo lo transformaban.”13

5.2.1. El quinto Sol en la transitoriedad de cuatro fases

En la tercera estela del sitio arqueolégico de Xochicalco, se observa en €l glifo
4 Olinun rostro humano que emerge de la boca de una serpiente bifida y una banda
celeste diurna que enmarca al glifo de la sangre.14 Las tres estelas encontradas en
Xochicalcorepresentan figuras de poder y la humanizacién de los seres mitolégicos.
Agi la elite gobernante aparece con la imagen de la serpiente emplumada que

acompana al glifo 4 olin (figura 5.1).

Fig. B5.1. Estela 3 de Xochicalco, MNA.

Entre los pueblos nahuas, la representacion del Sol en general corresponde
al signo calendéarico Nahui Olin. Son numerosos los datos documentales (desde el
Cédice Borgia hasta la Leyenda de los Soles), y escultéricos relacionados con la

representacion del Nahui Olin Tonatiuh.

13 Alfredo Lopez Austin, 1995, “Los mexicas y su cosmos”, p.27.

14 Leonardo Lopez Lujan, 1995, “Xochicalco, el lugar de la casa de las flores”, p.129.
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En relacién con la idea del Nahui Olin Tonatiuh, o el Quinto Sol, existen
opiniones distintas de que ésta no pertenece a la tradiciéon ndhuatl antigua o clasica,
sino que se trata de una invencion tardia, elaborada por los mexicas. Referente a
este punto, podemos citar la opinién del doctor Michel Graulich: “Cuando los
chichimecas y los aztecas invadieron el México central, posiblemente en el siglo XII,
impusieron la idea de un nuevo origen e introdujeron una nueva era, el Quinto Sol,

4 movimiento o sacudimiento.”18

De acuerdo al autor, los mexicas hicieron de su llegada el comienzo de una
era nueva. Para ellos, la edad presente era la quinta mientras que, para la mayoria
de los otros pueblos, era la cuarta.l6 Cuando los mexicas se aduefiaron del poder,
establecieron un nuevo dominio y presentaron su llegada como el comienzo del

quinto Sol. De ahi, la frecuente confusién en las fuentes.1?

Fig. B.2. Nahui Olin Tonatiuh, C6dice Borgia, fol.71.

Del origen etimoldgico de la palabra olin puede derivarse la forma pretérita de

olini, del verbo intransitivo olini, moverse. Los verbales con terminacién pretérita

18 Michel Graulich, 1997, “Reflexiones sobre dos obras maestras del arte azteca: la
piedra del calendario y el Teocalli de la, Guerra Sagrada”, p.164. Referente a esta
idea existe un estudio previo, en torno al pueblo mexica, de mediados del siglo
pasado. Roberto Moreno de los Arcos, 1967, “Los cinco soles cosmogoénicos”, ECN,
vol.7, pp.183-210. Agradezco al Dr. Salvador Reyes Equiguas su comentario.

16 Michel Graulich, 1990, Mitos y rituales del México antisuo, p.89.
17 Ibid, p.92.
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pueden formarse a partir de la tercera persona singular en pretérito perfecto
quitando la 0.18 En los textos del nahuatl clasico con el mismo paradigma de olin se
encuentran las siguientes palabras: tlahcuilo, pintor y cuauhtiahto, jefe militar.1o

Concebirlo de esta manera es una explicacién maéas coherente.

La palabra olli significa hule, que esta registrada en el vocabulario de Molina,
como goma de arboles de la que se hacen pelotas para jugar con las nalgas.?° En
algunos textos antiguos, la palabra “olin” se registra como “ollin”, donde se abusa
de la “11” en lugar de una “1”, escritura frecuente en los textos de Chimalpahin.?! En
el analisis etimolégico de ollin algunos fil6logos proponen como /*oll-in/, oll- como
raiz semaéantica e -in, sufijo gramatical, en comparacién con la palabra /ocuil-in/,
gusano. Pero en el caso de * 0//-in, si se hubiera pensado /-in/ como el sufijo absoluto,
* 0ll-, este Gltimo no puede permanecer como la raiz nominal, ya que altera la 16gica
del nahuatl clasico como ha sefialado Michel Launey en su libro de la gramatica

nahuatl.??

Como hemos registrado, en la observacidén del Sol, Tonatiuh, la tradicién
nahuatl proporciond dos modelos en el orden cosmoldgico: el modelo del ciclo diario,
verticalidad, y el modelo del curso anual, el calendario de horizonte. Los mexicas
tomaron al Sol Tonatiuh como el actor principal de la cosmovivencia de los nahuas,
de quienes se conocieron los soles anteriores a este Ultimo, Olin Tonatiuh:
Tlaltonatiuh, Ehecatonatiuh, Tletonatiuh, Atonatiuh con su respectivo nombre
calendéarico, Nahui Ocelotl, Nahui Fhecatl, Nahui Quiyahuitly Nahui Atl

18 Francisco Javier Clavijero, 1974. Reglas de la lengua mexicana con un vocabulario,
p.43.

19 Carochi, op. cit.

20 Alonso de Molina, 1992 (1571b), Vocabulario en lengva mexicana y castellana,
fol.76r.

21 Chimalpahin, op.cit.

22 Michel Launey, 1992, Introduccion a la lengua y a la literatura nahuatl Consultese
cap. L.
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Los actores correspondientes a los soles anteriores eran Tezcatlipoca,
Quetzalcoatl, Tlalocy Chalchiuhtlicue. El Gltimo pueblo nahuatl, los mexicas, toméd
a Tonatiuh como su deidad tribal: Huitzilopochtli Tonatiuh.

En la tradicién nahuatl el Sol se expresd como era o época en “La leyenda de
los Soles”. Cada uno de los soles desempenia su funcién segun la respectiva era. El
orden cosmolégico mesoamericano estaba formado por cuatro espacio-tiempos.
Eran cuatro formas de espaciamiento y temporizacion. En la primera lamina del
Cédice Fejervary-Mayer, el dios Xiuhteuctlien el centro del universo toma el cuerpo
de Tezcatlipoca repartido en cuatro segmentos, que simbolizan cuatro rumbos y el

tiempo del cosmos.

El mas explicito de los simbolos de la totalidad que une a los cuatro
horizontes por un eje al cielo y a las profundidades, es el quincunce 23 deducido de

larealidad astrondémica. Es el quinto, el centro, el gje, el que representa al Sol actual.

La tradicién ndhuatl relata al Sol actual de la siguiente manera:

Auh in nican catqui motenehua teotexcalli nauhxihuitl in tlatlac. Auh in
Tonacateuctli ihuan in Xiuhteuctll nima ye quinahuatia in Nanahuatl,

quilhuique: “oc tehuatl ticpiaz in ilhuicatl in tlalli?4

Y aqui esta lo que se llama, pefiasco (fogdn) divino, que ardid durante cuatro anos.
Entonces Tonacateuctli y Xiuhteuctli le ordenaron a Nanahuatl, dijeron : “En

adelante t4 cuidaras €l cielo y la tierra”.

Otra variacion del nacimiento del Sol actual:

23 Laurette Séjourné, 1957, Pensamiento y religion en el México antisuo, pp.101-109.

24 Leyenda de los Soles, 2002, en Mitos e historias de los antiguos nahuas, paleografia,
de Rafael Tena, pp.180-83. Traduccidén propia.
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Quiso Quetzalcoat! que su hijo fuese so0l, €l cual tenia a él por padre y no tenia
madre, y también quiso que Tlalocatecutli, dios del agua, hiciese a su hijo de ély
de Chalchiuhtlicue que es su madre, luna. Y esto fecho, el Quetzalcoatl tomd a su
hijo y lo arrojé en una gran lumbre, y de ahi sali6 fecho sol para alumbrar la tierra.
Y después de muerta la lumbre, vino T7alocatecutli’y echo a su hijo en la ceniza, y

sali6 fecho luna, y por esto parece cenicienta y oscura.?8

“Diz que en este 13 acatinacio el sol que hoy va creciendo; que entonces amanecio
y aparecio el sol de movimiento, que hoy va creciendo, signo del 4 olin. Este sol que

esta, es el quinto, en el que habra terremotos y hambre general.”?6

Por existir en el mundo fenoménico, se entretejen el espacio y el tiempo, es
decir, el espacio se hace en el tiempo y del mismo modo, €l tiempo se hace en el
espacio. La estructura entrelazada del espacio-tiempo es un fuerte caracter

cultural en la tradicién mesoamericana.’?

Esta nocién del espacio-tiempo es expresada por el poeta mexicano Octavio
Paz del siguiente modo: “El calendario mesoamericano no sélo es tiempo vuelto
espacio y espacio en movimiento sino que contiene, implicita, una filosofia de la

historia fundada en los ciclos.”?8

’5 Historia de los mexicanos por sus pinturas, p.35.
26 Anales de Cuauhtitlan, p.5.

27 La forma de entender la idea sobre este tema es la siguiente: el estudio sobre
“Imagen nahuatl del universo” especialmente temporalizaciéon del mundo en edades
0 soles, y el espacio vertical del Dr. Miguel Lebén-Portilla. Y luego las imagenes del
Codice Fejérvary-Mayer, lamina 1, y el Cédice de Madrid, laminas 75-76. El
concepto “Différance” de Jacques Derrida, y la teoria de Yin-yan Wu-hsing,
especialmente de Ho-t’'u y Lo-shu, y también el pensamiento del estructuralismo en
su amplia gama..

28 Octavio Paz, 1994, “El aguila, el jaguar y la virgen. Introducciéon a la historia del
arte de México”, en Los privilegios de la vista II. Arte de México, Obras completas,
vol. 7, pp.41-4R2.
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En el estudio de la cosmovision, estamos de acuerdo con la doctora Johanna
Broda, quien dice: “La observacion de la naturaleza influye en la construccién de la
cosmovision mezclandose con elementos miticos ...”?92 Eg decir, que torman mediante
su modo de entender la naturaleza, €l cual se plasma en un modelo cultural, por lo
que varia en cada sociedad. De esta forma, la cosmovision se conforma a partir del

modo como se percibe el mundo basandose en su epistemologia.

5.2.2. Cuauhtlehuanitl y Cuauhtemoc: el Sol ascendente y el descendente.

dos fases del Sol durante el dia luminoso

En la observacion del cielo, cada manana el Sol sube desde el horizonte del
oriente (Tonatiuh iquizayampa) hasta la cumbre del cielo surerio y desciende al
poniente (Tonatiuh icalaquiyampa). En el contexto nadhuatl, con un lenguaje
analdégico se presenta al Sol con la figura de un aguila, su nahualli. Por esta similitud,
el ascenso y descenso, se conceptualizaron las palabras, en el nadhuatl clasico,
Cuauhtlehuanitl (Quauhtiehuanitl) y Cuauhtemoc (Quauhtemoc).

Claramente significan “el Sol que asciende” y “el Sol que desciende”. En este
momento nos enfrentamos con un problema de traduccién. Es decir, en el nahuatl
clasico en la formacién de una oracién el sujeto de las terceras personas no
necesariamente es explicito. Las dos palabras, Cuauhtiehuanitly Cuauhtemoc, las
interpretamos como “Clausula Nuclear Nominal (CNN)” y “Clausula Nuclear Verbal
(CNV)”. 50

Una de las Férmulas de Clausulas Nucleares Nominales

#persl-pers? (RAD)+num!-nums?# (estado es vacante)
@ + (Cuauh(tli) - tlehua - ni-) tl+o

pers. (&guila elevarse) sufijo ab. + sing.

(El es) el que asciende a la manera de aguila.

29 Johanna Broda, 1991, “Cosmovision y observacioén de la naturaleza”, p.462.
30 Ver el Capitulo 1.2.
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“Clausulas Nucleares Verbales (CNV)”
#persl-pers? (RAD)tmp+numl-num?# (valencia es vacante)
¢ + ¢ (Cuauh-tli +temo)c +¢
pers. (4guila + bajarse) psdo + sing.

(El que) descendi6 a la, manera de aguila.

La CNV que tiene un sentido de pasado se entiende en una CNN como un
participio. (El que) desciende a la, manera de 4guila que indica el Sol de la tarde,
desde el cenit hasta el ocaso. Lo expuesto se puede ejemplificar de la siguiente
forma:

Ni+cuauh-temo-c, CNV, “Yo descendi como aguila”

Ni+Cuauhtemoc, CNN, “Yo soy Cuauhtemoc”

¢ + cuauh-temo-c, CNV, “(El que) descendid como aguila”

¢ + Cuauhtemoc, CNN, “(El es) Cuauhtemoc”

“(Eles) Cuauhtemoc” es un participio activo como agente de la accién verbal,
“el que desciende como 4aguila”. En su caracter polisintético no es tan claro
distinguir un deverbal en una frase comun. Algunos investigadores interesados en
la cultura nadhuatl traducen como “Aguila que asciende” y “Aguila que desciende”,

por lo que es necesario un analisis linguistico maés preciso.

En la gramatica del nadhuatl clasico3! se dice: “Ay vnos verbales, que se
forman de la tercera persona del pretérito perfecto, con solo quitarle la o, de
pretérito.” Como ejemplos de estas palabras proporcionamos las siguientes:
chipahuac, catzahuac, tomahuac, tlanamacac, tlaxcalnamacac, patiahuac. Estas
palabras funcionan como adjetivos del participio en espafol y aun asi derivan de

los verbos en forma, del pretérito perfecto.

31 Carochi, ibid.
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De la misma manera la palabra mocuicuiliqui, el que se hace de rogar,
significa lo mismo que la palabra mocuicuiliani. Al respecto explica Carochi:
“Significan estos verbales, 1o que /is de la lengua latina en fory trix, 6 lo que los

participios en ans, y en ens, de manera, que casi tienen la misma, significacién”.2?

En la version en inglés del libro de Carochi, Grammar of the Mexican Language
with an Explanation of its Adverbs, €l Dr. Lockhart explica claramente la relacién al

adjetivo participio del origen del pasado pretérito:

“A pesar de su forma pretérita, estas palabras no tienen un significado
pretérito distintivo; es decir, no suelen significar solo alguien o algo que
realizdé una accion en el pasado, sino que se refieren a una accién presente o

habitual, o una accién atemporal, al igual que los agentivos con -ni”. 33

Por otra parte, Rémi Siméon en su diccionario, nos ofrece el término

“quauhtleuamitl (sic. Cuauhtiehuamitl)”34 explicandolo: “término para designar el

sol, cuya salida era saludada todos los dias con las invocaciones de tonameti,

xiuhpiltontli, quauhtleuamitl, rayo, niito de todas las edades, 4guila de flechas de

fuego.”38 Siméon menciona a Sahagun y nos sugiere tres palabras relacionadas:

quauhtli, tlet! y mitl

Pese a que en los textos de Sahagun no se encuentra la palabra como tal
* quauhtleuamitl, en los Primeros Memoriales, fol. 27 1v, la palabra esta registrada
como quauhtieuanjtly en el libro sexto del Codice Florentino esta registrada como

“quauhtleoanjtl”en los folios 3r, 10 r, 30v, 48r y 60r, varias veces.

32 Horacio Carochi, 1983 (1645), Arte de la lengua mexicana con la de declaracion de
los adverbios della, lib. 3. cap. 7.

33 Horacio Carochi, 2001 (1645), Grammar of the Mexican Language with an
Explanation of its Adverbs, p. &01.

34 Rémi Siméon, 1977, Diccionario de la lengua nahuatl o mexicana, p.415.
35 Ibid.
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Si analizamos la interpretacion del término cuauhtiehuanitl (segun Siméon,
* quauhtleuamitl) el autor del diccionario menciona dos veces tal término como

quauhtleuamit! y no por simple error sino que la interpreta como flecha de fuego,

tlemitl: tle(-tl) + mitl De todas maneras, en los textos de Sahagun, Codice Florentino
0 Codices Matritenses, no se encuentra como se indica en el diccionario de Siméon.
Parece una interpretacion del tipo de “debe ser”, aparentemente, una simple

reflexién del autor.

La arquedloga Mutzumi Izeki sigue la interpretacion del Diccionario de la
lengua nahuatl o mexicana, aunque no menciona directamente el nombre de Rémi
Siméon. En su articulo, “La turquesa. Una piedra verde calida”, escribe : “En
nahuatl, una de las descripciones del Sol es quauhtliehuamitl, que quiere decir

‘aguila de flechas de fuego’en el cielo diurno (Codice Florentino, lib. I)”, 36

En la conceptualizacién de una lengua se debe seguir su légica interna.
Estamos de acuerdo con la Dra. Karen Dakin, cuando menciona: “Cuando los
hablantes de una lengua crean nuevas palabras, 10 hacen segun la gramatica, pero
motivadas por muchos factores, entre ellos la percepciéon de las relaciones que hay

entre el objeto que denominan y €l resto del entorno cultural y ambiental”.3?

En la tradicién nahuatl el aguila se representa como nahual del Sol. Por 1o
tanto, suele presentarse el Sol disfrazado como aguila o ataviado con plumas, pieles

e insignias de aguila.

36 Mutzumi Izeki, 2016, “La turquesa. Una piedra verde calida”, Arqueologia
Mexicana, nam.141, p.36.

37 Karen Dakin Anderson, 2008, “La imagen de Tlaloc de Rubén Bonifaz Nuno y las
etimologias yutonahuas: dos recorridos paralelos”, p.21.
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5.2.8. Tonalliy su acompaiiante quecholli: tonalli ihuical ixeliuhca

Para los antiguos nahuas, el tonalli fue el concepto mas importante para entender
las entidades animicas humanas y su modo de vivir en la Tierra. En primer lugar

abordaremos algunos testimonios de los informantes indigenas:

Mjtoaia vinpa tiiocoelo in timaceoalti, vinpa vitz in totonal: in jquac motlalia, in
Jquac chipinj piltzintli, vimpa oallauh in jntonal, imjtic calaquj: qujoalioa in vie

tecutli.38

Se decia que alla nosotros fuimos formados los macehuales, alla viene nuestro
tonalli: cuando se colocan, cuando brotan los nifios desde all vinieron sus tonales

y entran por vientre: 1os trae Ometeuctli (sefior dual).

Los antiguos nahuas tenian los libros donde contaban estos tonales. En estos libros,
tonalamatlapohualli, cada uno de los nombres de todos los signos de los dias estaban
asignados en dos columnas distintas. La primera es la guia del tonalliy la segunda,
lo que se llama, quecholli, o tonalli iquechol segin el cronista mexicano Cristdbal del

Castillo.39

Ca in iquac tzonquiz in necaliliztli in moman in chimalli, iz ceuh in teoatl tlachinolli
Inic poliuhque in tenochca tlatilolca. Auh ca huel iquac in oncalac tonatiuh, ca

yehual iz ce cohuatl in iquechol atl oncan tlatoa in huey tlaloc moncahuia

38 Codice Florentino, 1979, lib. X, cap.29, fol. 188r. Traduccién propia.

39 Cristébal del Castillo, Manuscritos 263, 305 y 306. Paleografia, recogida
informatica y arreglo por Marc Thouvenot, https://www.sup-infor.com/sources/liste-
nahuatl. htm#CASTILLO

También he consultado las versiones de Francisco del Paso y Troncoso, 1908,
Fragmentos de la obra general sobre historia de los mexicanos; Federico Navarrete
Linares, 2001, Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos e historia de
la conquista y Rambn Troncoso Pérez, 2012, “Fragmentos sobre la historia de
Anédhuac”, en Crénica del Nepantia, pp.397-421.
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Yyaomalinaltetzahuitl. Auh in ipan in itlapohuallo in xiuhtlapohualli ca yei calli in

x1huitl40

Cuando acabb la batalla, se dejb el escudo, se enfrid el agua divina y la quemada, de
manera que se perdieron los tenochcas tlatelolcas. Y precisamente cuando se metid

el Sol era el dia 1 Coatl y su acompailante (quecholli) era Atl, donde habla el

gran Tlalocy lo acompana Yaomalinaltetzahuitl Y en la cuenta de los anos era el
ano 3-Calli(1521).

El significado de la palabra quecholli, en el texto citado, no esté claro. El autor,
Cristdbal del Castillo, aplica este término con otro significado, que comunmente lo
captamos como pluma, flechas, nombre de un mes y, ademas, le atribuye el significado

de acompanante.

Nican mitoa in quenin momatiz, ihuan macicacaquiz in ontlamantli in huel

Jyehuatl in tonalli in tlgyacana, ihuan inic ontlamantitiuh in motocayotia iquechol.

Aqui se dice cémo se sabra y se llegara a entender dos cosas: el propio tonalli que

va delante y 1o que le va siguiendo, se llama su acompailante (iquechol). 4!

El enunciado quecholli por ser un término polisémico, en el uso convencional del
nahuatl clasico, proviene de pluma, (el cafidn, mamaztli), y representa un ave genérica
especialmente como prototipo representado por el tlauhquechol, espatula rosada y
también simboliza el 14° mes de las veintenas del calendario mexica, en otros
calendarios nahuas puede ser el mes decimoprimero o el quinceavo, Quecholli
corresponde al mes de caceria con la deidad Mixcoatl o Camaxtie. En el siguiente texto

el término quechollitiene otro significado, que explica el autor mismo:

40 Cristobal del Castillo, 2001, Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos
e historia de la conquista, con estudio preliminar de Federico Navarrete Linares,
p.150. Traduccidén propia.

41 1bid, p.178. Quechol es un término polisémico. Traduccién propia.
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Auh ca otichualitotiquizque in ipan Iin tonalamatlapohualli iz ceceyaca ic
omoteneuhque Iin intotoca iz cecemilhuitl; tlahuica in tonalli, tlayacattitica,
cecempantitica. Auh niman yehuatl inic ompantitica in motocayotia iquechol,

quitoznequi ihuical ixeliuhca. 4?

Hemos dicho rapidamente 43 sobre la cuenta del libro de los destinos

(tonalamatlapohualli), asi que cada uno habia sido nombrado siguiendo cada uno
que guia el tonalli, va adelante uno por uno. Y luego lo que va secundando se llama,
su acompaiante (iguechol) que quiere decir, su pareja (ihuical), su complemento
(ixeliuhca).

El término jhuical, como sindnimo de iquechol, viene del verbo “huica” y del

sustantivado “huicalll’, luego con el posesivo de tercera persona i- se formo i-huical.

4R Jbid., traduccién propia.

43 Bs necesario realizar unos comentarios gramaticales relativos al ndhuatl clasico,
especialmente el del siglo XVI en el que fue escrito. Primero, la forma gramatical
de la frase, auh ca otichualitotiquizque es el pretérito perfecto y aun asi en el
significado del contexto parece ser el futuro perfecto, que en el nahuatl clasico son
iguales (segun los datos). Paso y Troncoso (1908) lo traduce como: “Asi pues,
rapidamente tratamos acé sobre ...”; Navarrete Linares (2001) y Troncoso Pérez
(2012) lo interpretan como : “Hemos dicho rapidamente, en ...” y “Ya hemos dicho
que ...”. Sobre este asunto, el primer gramatico mexicano del nahuatl clasico, el
jesuita, Antonio del Rincén, muestra la misma forma gramatical del pretérito
pasado y el futuro perfecto, sin alguna glosa; en su Arte mexicana (1598), pp.22-
23. Andrés de Olmos en su Arte de la lengua mexicana (1847), lo explica
claramente como “No le (futuro perfecto) tiene; stplele por el pretérito perfecto”,
fol.44v. Horacio Carochi en su gramatica del siglo XVII, Arte de lenSua mexicana
(1645), simplemente lo omite.

En la sintaxis del nahuatl antiguo, las particulas y los elementos adverbiales
pueden resentirse y modificar directamente el contexto. Fray Alonso de Molina, en
su Arte de la lengua mexicana y castellana (1871), explica que “este futuro perfecto
es de todo en todo semejante al pretérito perfecto” y depende del texto agregan
anteponiendo las particulas “on”, o “ye”dar el sentido més claro, fol. 27v.

Con estas consideraciones, y para este texto, lo hemos traducido como esta
expuesta la expresién literal en “pretérito pasado”.
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Para la traducciéon de ihuical, evitando el uso de la misma expresiéon como
compariero, adopté la palabra “pareja” que se usa en nahuatl huasteco.44

El otro término ixeliuhca viene del verbo xelihui, que también se utiliza en
este texto como “in iquac xelihui in yohualli.” La conceptualizacion gramatical esta,
formada por i- (pos. 3ra. sing.) + xeliuh (raiz verbal pretérita del verbo, xelihur) +
sufijo gramatical (pluscuamperfecto) que significa “complemento”, como parte

dividida del origen al que estaba unida.

Auh inic huel momatiz, inic macicacaquiz, ca in yehuatl in tonaltocaitl in
tlayacattitica, in acachtopa moteneuhtica, ca oncan pehua Iin itequiuh in
Jyohualnepantla, in iquac xelihui in yohualli, ihuical in aquin in tlein citlalin

acachto moteneuhtica. 45

Y por eso seréa bien conocido, por eso se llegara a entender los nombres de tonalli,
que estd adelante, primero se menciona. Comienza su trabajo a medianoche,
cuando la noche se divide; su pareja (ihuical) que es la estrella que esta

mencionada primero.

En esta parte citada se expresa claramente la divisoria vertical del ciclo
diario ndhuatl que inicia a media noche (yohualnepantia) y ofrece la razdn por la
que los tonalapouhqueh ponian tanta importancia en conocer la hora de un

nacimiento de un nino (a) - antes o después de la. media noche.

Auh ic niman iquac tlami in itlatequipanoliz in huel iquac nepantla tonatiuh. Auh
yn iquechol moncahuitihui, mopixtihui mihiotlapaltilitihui. Auh in iquac oquiz,
In oquipanahui in nepantla tonatiuh, niman oncan quipehualtia in itequiuh in
iquechol; oncan conaxilia iz zan no yohualnepantla, ihuical mochiuhtiuh inic

ontlamantli citlalin planeta, oncan mixnamiqui in azo qualli; auh in acazomo

44 Comunicacioén personal con un hablante nativo, Santos de la, Cruz, poeta nahuatl de
la huasteca.

45 Cristébal del Castillo, 001, op. cit., p.172. Traduccién propia.
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oncan quicahua in itequiuh in yohualnepantia. Auh niman occeppa quipehualtia

in itequiuh in huel tonalli; in oquiz yohualnepantla zan moch yuhqui. 46

Y cuando acaba €l trabajo [de tonalli] justo al mediodia, ¥ su quechol se quedaba,
como complemento, guardando y esforzdndose. Cuando llega, al pasar el
mediodia, luego hace que comience el trabajo de su quechol, que también termina
justo a medianoche, [donde] la segunda estrella se estd convirtiendo en su
compainera (ihuical). Alli se encuentran cara a cara (cumplen su ciclo), tal vez
sea bueno, tal vez no; alli el trabajo [de tonalli] termina a medianoche. Y en
seguida el trabajo del propio fonalli vuelve a empezar, al pasar la medianoche,

todo de la. misma manera. 47

La explicacién del texto aclara el concepto que hemos mostrado en la figura
4.5, “Divisién dual y cuadripartita del dia”. Ademés, el concepto de tonalli y su
acompanante (iquechol) remiten a la reflexién relativa a los sefiores nocturnos en

el contexto de la cultura nahuatl.

Este llamado quecholli puede ser uno de los nueve acompanantes, o Sefiores
de la noche; Xiuhteuctli, Itzteuctli, Piltzinteuctli, Cinteuctli, Mictlanteuctli,
Chachiuhtlicue, Tlahtzolteotl, Tepeyollotli y Tlaloc. Jacinto de la Serna describe en
detalle en su libro, Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus
Idolatrias y extirpacion de ella : “A cada uno de estos dias, comenzando desde el
primero, segin que comenzaba la, cuenta de ellos desde el primero daban uno de
nueve acompanados, los cuales decian que gobernaban la noche, o presidian en ella,

... y se llamaban Sefiores, 6 duenios de la noche.” 48

46 Ibid.
47 Traduccién propia.

48 Jacinto de la Serna, 1892, Manual de ministros de indios para el conocimiento de
sus idolatrias y extirpacion de ella, cap. VIII.
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Los nueve senores nocturnos que explica Jacinto de la Serna coinciden
exactamente con las deidades y su orden con la primera lamina del Cdédice
Fejérvary-Mayer (figura 4.13a) y el Cédice Borgia, lam.14. La tradiciéon nahuatl,
sobre todo en el sistema calendarico, tiene pocos datos de este contexto. E1 mismo
autor explica a los sefiores nocturnos con el concepto tlgyohua: “El Primero Senor,
o Duerio de la noche se llamaba Xiuteuctli, que quiere decir el Sefior del afio, o de la
yerba, que es comunmente entendido por el Fuego, y a cada uno de los nombres de
estos nueve anidian este nombre Yohua, que quiere decir noche y sale de Tlagyohua,
que significa anochecer, y asi anidian Yohuay llamaban a este: Senior o Duefio de la

noche Xiuhtecuyohua, que es 1o mesmo, que decir, que es el Sefior de la noche.”49

Cristobal del Castillo y De la Serna utilizan términos distintos para los
acompanantes nocturnos como quecholy teucyohua que se pueden entender en su
sistema tonalpohualli’y en el uso de la lengua nadhuatl. No hay otros documentos,
mas que el de Castillo, que utilicen el término quechol como acompanante, pero por
seguir la, pauta convencional del uso de su lengua, se puede comprender lo que

quiere decir.

El término quecholli, en nahuatl clasico, es de uso convencional entre los
nahuas antiguos, tiene varias acepciones o significados, que podemos analizar en
su uso en el texto y contexto. Empezaremos el analisis etimolégico y gramatical con
algunas de las aves llamadas quechol tlauhquechol, teoquechol, xiuhquechol,

xiuhapalquechol y con los topdnimos: Cuauhquechollany @Quecholac.

No pretendemos llevar a cabo una clasificacion de las aves, sino comprender
el proceso de la conceptualizaciéon en el ndhuatl clasico, mediante el anéalisis a nivel

etimolégico-gramatical e iconolégico y posteriormente interpretarlo en el contexto

49 Ibid.
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convencional de la tradiciéon nahuatl. Para lo cual citaremos las palabras, quecholli

¥y quetzalli, directamente de los textos en ndhuatl.

Tlauhquechol: 8°
yoan Itvea teuquechol, atlan chane, iuhqujn canauhtli, xopapatlactic,

xochichiltic: tempatlaoac, mactepoztic in jten: quachichiqujle. In jtzontecon;
yoan in jelpan, in jitipan, yoan in jeujtlapil, yod in jihaz, in jatlapal: iztaleoac,
tlaztaleoaltic, iztalectic, pineoac. In jeujtlapan: yoan in jiacol, chichiltic, vel
Icucic, chilpatzecaltic. tencogavia; tencoztia, tempatlaoa, xocogavia,

xococogavia: xochichilivi, iztaleoa: tlaztaleoalti, chichilivi, icuci. 5!

Tlauhquechol, también su nombre es teoquechol Es un ave acuatica, como
pato: de patas anchas, de patas rojas. Es de pico ancho; su pico es como una
espatula. Tiene cresta. Tanto en su cabeza, pecho, vientre, cola, sus alas son
palidas, rosadas, blanquecinas, de color claro. Su lomo y la curva de sus alas
son de color rojo como chile exprimido; su pico amarillece, se hace amaprillo,
se hace ancho; las patas se amarillecen, se hacen amarillas, se enrojecen

blanquean. Su plumaje se vuelve palido, rojo pimiento en la fase adulta.

Xiuhquechol:5?
qujltic in jivio, texotic in jahaz, yoan in jeujtlapil: anaoac nem)j.
Xiuhquechol (Quechol azul)

sus plumas son de color azul; sus alas y cola son de color azul. Vive junto al
agua.

80 Consultar Guilhem Olivier y Leonardo Lopez Lujan, 2017, “De ancestros, guerreros
y reyes muertos. El simbolismo de la espatula rosada (Platalea gjaja) entre los
antiguos nahuas.”

81 Codice Florentino, lib. X1, cap. &, fol.20v. Traduccién propia.

82 Jbid., fol.21r. Traduccién propia.
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Xioapalquechol: 5% (Quechol azul claro)s4

yoan itoca tziuhtli, tenviac, xotlitliltic: in jtzotecon, yoan in jeujtlapan, yoan
In jatlapal, anog¢o iamatlapal, yoa in jeujtlapil: texotic, quappachtic, in jjtic,

Jyoan in jacol: xoxovia, xoxoctia, quappachivi, quappachti.

Su nombre también es tziuhtli El pico es largo. Las piernas son negras. Su
cabeza, lomo, alas y cola son de color azul piedra, color de heno del arbol.ss Su
vientre y sus alas son verdes, enverdecen, se hacen azul claro, color de heno
del arbol.

La, palabra quecholli puede ser considerada una expresion antonomaéstica
para algunas aves de las que se utilizaban sus plumas remeras, mamaztli, para
elaborar flechas o proyectiles. En unos documentos coloniales, “quecholli” significa
varas o fisgas arrojadizas. Segan Duran “quecholli” equivale a un vocablo que

“romanceado quiere decir flecha arrojadiza”.5é

El Codice Magliabechiano menciona el vocablo quecholli con un significado
semejante: “Egta fiesta llamauan los yndios quechule, que quiere dezir saeta, que

por otro nonbre llaman mit/ porque en ella hazian muchas saetas.”s?

83 Ibid., fol.22r. Traduccidén propia.

54 Xijoapalquechol << Xihu(itl)-apal-quechol Xihuapaltic significa literalmente el
color azul diluido por el agua, azul claro.

55 Las palabras quappachtic, quappachivi, quappachti derivan de pachtli (paste,
tillandsia usneoides), heno verde o azul que cuelga del arbol. En el vocabulario de
Molina se traduce como “leonado” y en el Codice Florentino, también como Jeonado,
tal vez por su forma de melena de ledn, pero en este contexto se refiere al color de
la planta. Quahuit] + pachtli, por la asimilacién retrospectiva quahu(itl) + pachtii >>
quauh+pachtli >> quappachtli: quapppachti, quappachtic, quappachihui.

86 Duran, op. cit., p.280.
87 Codice Magliabechiano, fol. 41v.
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La veintena Quecholli en el Codice Magliabechiano 58 estd, representada
con un par de plumas remeras en la cabeza de un guerrero que evocan el valor
fonético de quecholli. Por su parte, en el Codice Vaticano A®5° del ano Ce Acatl
(18519), se observa la veintena @uecholli con las plumas en la cabeza de un

personaje y, ademas, con las flechas. €0

Auh nima ye quinnahuatia in tonatiuh in ¢entzontin mixcohua, ye quinmaca in
mitl, quimilhui: “Izcatqui inic annechatlitizque inic annechtlamacazque, ihuan

chimalli”. Auh in mitl tlacomitl: quetzalmamazgo aztamamagco Caquanmarnagco

teoquecholmamaco tlauhquecholmamaco xiuhtotomamazgo. 61

Y enseguida el Sol ordena a los 400 mimixcoa: les da flechas y les dice: “Aqui esta
con qué me serviran de beber, con qué me daran de comer” y un escudo. Y las
flechas, flechas preciosas: flechas emplumas de quetzal, las emplumas de garza,
las emplumas de zacuan, las emplumas de teoquechol, las emplumas de espatula

rosada, las emplumas de ave azul.

88 Codice Magliabechiano, fol. 42r.
59 Codice Vaticano A, fol.89r. Afio Ce Acati(1519).

60 En la transicién del mundo nahuatl prehispanico al novohispano, se generd un
complejo proceso de reconfiguracién de diferentes repertorios graficos de los
nombres de las veintenas. Segun estudios de Dra. Ana Diaz Alvarez, diversos
agentes “intervinieron en el proceso de traduccién y adaptacién de conceptos e
imaginarios del mundo nahua antiguo para hacerlos visibles a los lectores a quienes
estaban destinados los cédices coloniales”. La autora considera que “los datos
ofrecidos en las descripciones coloniales (textos e imagenes) no permiten hacer
una reconstruccién absoluta y coherente de los sistemas de computo temporal
prehispanico”. Ana Diaz Alvarez, 2018, “Nombrar las veintenas en los cédices.
Estrategias coloniales de reconfiguracion grafica del anio entre los nahuas”, Anales
del Instituto de Investigaciones Estéticas, vol. XL, nam.113, pp.176-177.

61 En el Codice Florentino, lib. XI, cap. &, fol. 20v y 21r, se mencionan las aves de
pluma, rica en el Parrapho primero. En una misma entrada se explica tlauhquechol
0 teoquechol como la misma ave, la cual se le identifica como espatula rosada y en
la otra entrada se encuentran otras aves como xiuhquecholy xiuhapalquechol.
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Niman ye mononotza in teteo. Auh niman ye quallani in Tlahuizcalpanteuctli, ye
quitoa: “Auh tleica?” Ma nicmina, macac¢e niman momanani”. Nima ye quimina,
amo huel quimin, ye quimina in Tlahuizcalpanteuctli, ye Iic quimina in

cuegalmamazgo Iin Imiuh tonatiuh; auh niman Iic quihuallixtlapacho in

chiucnauhnepanyuhqui, ca yehuatl in Tlahuizcalpanteuctli in getl.6?

Entonces se convocaron los dioses. Se enojoé Tlahuizcalpanteuctli, y dijo: “¢,Por qué?
[Ahora] yo lo flecho, para que no se quede [inmévil]”. Le tira, pues, sus flechas
pero no atina, y el Sol flecha a Tlahuizcalpanteuctli con sus saetas de plumas rojas;
luego los nueve cielos le cubrieron la faz, porque Tlahuizcalpanteuctli era el

hielo.63

En la expresién antonomastica del nahuatl clasico, la palabra quecholli, puede
considerarse como una forma de representar la imagen conceptual en su esquema
ambiental. En el caso del término nadhuatl quetzalli, como expresion semejante, es
mas claro el uso convencional de los conceptos de manera metaférica. En los textos

en nahuatl se dice:

Quetzaltotvitl 64
tenvitztic, tencoztic, xococoztic, quachichiqujle, amatlapale, cujtiapile: gan
Ipan qualton, ixqujch in veil tzanatl, in cujtlapiltzatzapalihiviio. Injtecheca: in

qujxoaltia hivitl, itvea quetzalli: icujtlapiltitech in manj, xoxoctic, qujltic,

Xoxocpatic, xiuhcaltic, ximmaltic. Iiuhqujn tolpatlactic, cuecueiaoan),

vivitolivinj, xoxovia, ximmalivi, vitvlivi, vivitvlivi, cuecueiaoa.

62 Leyenda de los soles. f0l.78.

63 Leyenda de los soles, en Rafael Tena, 2002, Mitos e historias de los antisuos nahuas.,
pp.182-183.

64 Codice Florentino, lib. X1, cap. 2, fol.19v. Traduccién propia.

-178-



El sabery el modelo cultural 5. Tonatiuh: el Sol ndhuatl en el modelo cognitivo

Ave Quetzal

Su pico es puntiagudo, amarillo, sus patas amaprillas. Tiene cresta, alas, cola.
Es de buen tamano; al igual que el zanate grande, las plumas de la cola estan
entreabiertas. Las plumas que crecen en la cola se llaman quetzalli, son verdes,
verde quelite, enverdecido, follaje 6% curvado, devastado; son como tules
anchos, las que brillan, las que se curvan, sus plumas verdean, follaje que se
tuerce, se ondulan, hacen ondulaciones constantemente.

La palabra quecholli, como quetzalli, en la expresién metaférica, esta
relacionada con las plumas remeras, mamaztli, de las aves quecholli, significando
tlazomitl, flecha o saeta. Son flechas de plumas de quecholli, de las variedades como

teoquecholli, tlauhquecholli, xiuhquechol, etc.

5.2.4. Xihuitl y Huitztli : insignias simboélicas de Tonatiuh

Los atavios e ingignias son elementos importantes para conocer los
atributos de las deidades y también para distinguirlas. El Sol nahuatl,
Tonatiuh, cuenta con varios elementos para su realizacion de cargo, entre
los que destacan dos: xihuitly huitztli. El concepto xihuitl representa ano,
hierba, cometa, turquesa y llama de fuego. Especialmente, con el caracter de
fuego, el termino xihuit/forma xiuhcoatl, serpiente de fuego como arma, letal
y xiuhteuctli, dios del fuego primordial, huehueteotl. El término huitztlicuyo
significado es espina o0 pua de maguey, destacado simbolo de los rayos
estelares y, sobretodo, el rayo solar. De este sintagma deriva los nombres

huitzilin, colibri y huitztlampa, sur.

65 Follaje como el del maiz.
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Xihuitl: Xiuhcoatl y Xiuhteuctli

En el Museo Britanico de Londres se conserva una pieza pétrea de una
serpiente de fuego (figura 5.3), que representa un animal fantastico con forma
serpentina con dos patas fronteras y la parte superior del hocico alargada en forma,
de trompeta y adornada con circulitos que culminan en la parte posterior de la nariz
(tlacuiltonolli). En la cola tiene una cadena de rectangulos y viene rematada con

una forma triangular.

Fig. 5.3. Serpiente de fuego, Xiuhcoatl, 177 x 60 cIn.
Museo Britanico de Londres.

Esta figura se encuentra en diversos codices y en monumentos como parte
de divisas o en forma de rayo. Se simbolizd el rayo en una forma serpentina
fantastica que desciende del cielo a la tierra. El dios protector del pueblo mexica,
Huitzilopochtli, porta la xiuhcoat! en su mano como un topilli (Codice Florentino,
lib. 1. y Primeros memoriales) o 1o tiene en su pie izquierdo (Cap.6, figura 6.8). Entre
los mexicas la serpiente de fuego celeste, xiuhcoatl, representd el rayo solar o un

arma letal de su dios tutelar, Huitzilopochtli.
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Fig. 5.4. a). Xiuhteuctli con xiuhcoatl en la espalda. Coédice Borbonico, lam. 20.
b). Monolito de Xiuhteuctli que porta el Huitznahugyotl en la espalda, MINA.

La serpiente de fuego es un complejo iconografico que aparece bien
documentado en el Posclasico mesoamericano. 66 Esta serpiente mixteca,
Yahui (figura 5.6), tiene una forma parecida al xiuhcoatl mexica. No obstante, la
imagen de Yahuitiene un pedernal en su cola. En una imagen del Cédice Nuttal, la
serpiente Yahuitiene pedernales en su cola y nariz, y en su mano lleva un corazon.
La misma serpiente aparece en el periodo Clasico maya como aliento o respiraciéon
del dios solar.6?

El arqueblogo Hermann Beyer interpreta este Yahui como Xiuhcoatl del
Tonatiuh mexica.68 En la Piedra del Sol, MNA, Tonatiuh, estd flanqueado por dos
xiuhcoatl, y ademas tiene un corazoén en cada una de sus garras. En la parte inferior
del monolito las dos xiuhcoatl estan enfrentadas. En la parte superior, del mismo
monolito, se observa el signo del ano en un cuadrado que indica 13 acatl, en ambos

lados rematan las colas de xiuhcoatl como puas agudas.

66 Manuel A. Hermann Lejarazu, 2011, “La serpiente de fuego en la iconografia
mesoamericana”, p.67.

67 Comentario del Dr. Veladsquez Garcia.

68 Hermann Beyer, 1921, El [lamado “Calendario Azteca’, p.24.
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Por otro lado, el glifo que caracteriza al afio mixteca, consiste en un cuadrado
azul y una pua entrelazados, como queda manifiesto en la representaciéon del 8
conejo (figura 5.6b). Por su parte, el afio mexica siempre se expresa con un

cuadrado (azul) aunque no necesariamente se encuentra presente xiuhcoatl

Fig. 5.5. a) Serpiente de fuego mixteca, Yahui en Codice Nuttal, p.4R.
b) Nueve Flor realiza un sacrificio de extraccién de corazén acompanado de sus nahuales:
el 4guila y el yahui (Tomado de Manuel Hermann Lejarazu, 2009, “La, serpiente de fuego o
yahui”, p.73). Cédice Nuttal, p.69.

Las dos serpientes grabadas en la Piedra nos remiten a ciertos planteamientos

cosmologicos plasmados en la “ Histoire du Mechique (Hystoyre du Mechique)”:

Habia una diosa llamada Tlaltéotl, que es la misma, Tierra, la cual segun ellos tenia
figura de hombre, [aunque] otros dicen que de mujer, por cuya boca entré el dios
Tezcatlipoca, mientras que su companero Fhécatl entrd por el ombligo; y ambos
se reunieron en el corazoén de la diosa, que es €l centro de la Tierra. Y habiéndose
reunido formaron el cielo muy pesado, por cuya causa rmuchos otros dioses
vinieron a ayudarlos a levantarlo; y después que fue levantado adonde se
encuentra al presente, algunos de ellos se quedaron sosteniéndolo para que no se

cayera, lo cual ellos dicen que se hizo el primer dia del afo. 6°

69 Histoire du Mechique (Hystoyre du Mechique), 2002, p.147.
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Los dioses Tezcatlipoca y Fhecatl, transformados en serpientes forman el
cielo levantando la, mitad superior de la tierra, Talteuctli, y con la mitad inferior de
lamisma deidad se crea la superficie terrestre. Dos serpientes abren el espacio para
la vida causando a su vez la, muerte de la diosa de la tierra inicidndose, por tanto, el

ciclo de vida y muerte.

Fig. 5.6. Dos Xiuhcoatly el signo del ano de la Piedra del Sol, MNA, México.

Como hemos dicho, xihuitl se asocia con el fuego, por lo tanto xiuhcoat!

puede ser la serpiente de fuego como arma, letal (figura 5.7).

Fig. B.7. Coyolxauhquiherida por el arma Xiuhcoatl de Huitzilopochtli. Un fragmento de
la deidad que fue hallado al Sur del Templo Mayor (1980), Museo del Templo Mayor.
Eduardo Matos Moctezuma, 1999, “La seis Coyolxauhqui, variaciones sobre un mismo
tema”, pp.135-154. Leonardo Lépez Lujan, “Las otras imagenes de Coyolxauhqur’,
Arqueologia Mexicana, nim.102, pp.48-59.

En el Museo Britanico de Londres se encuentra una serpiente de turquesa,
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Xiuhcoatl, de dos cabezas (figura 5.8a). El término xihuitl se vincula con el fuego,
el tiempo y el cielo. Xiuhteuctli carga la serpiente de fuego, Xiuhcoatl (cf. figura
5.4), y esta serpiente también sirve como arma letal para el dios Huitzilopochtli y
el dios T7aloc. Por tener dos cabezas también se llama maquizcoatl, cuyo significado
textual veremos adelante. Maquizcoat! es uno de tantos nombres con el que se

designa al dios supremo del pueblo mexica.”0

La serpiente maquizcoat! se asocia con la muerte y el sacrificio. Como se
observa, maquizcoatl acompana al trono de Huemac (figura 5.8b) y aparece en la
lapida del sarcéfago del rey Pakal (figura 5.9b). La serpiente bicéfala es bastante
habitual en el arte maya Clasico, sobre todo en la barra ceremonial de serpiente.”!
La asociacion con la serpiente en Mesoameérica tiene una larga historia. Respecto a
un estudio de Linda Schele y Julia G. Kappelman,?? el concepto del lugar del cerro
de la serpiente, en nahuatl Coatepec, se habia formado desde época temprana de

Mesoameérica con los olmecas y los mayas.

Fig. 5.8. a) Maquizcoatl, Serpiente de turquesa de dos cabezas.
Museo Britanico de Léndres.
b) Tlahtoani Huemac, Diego Duran, 1995, Historia de las Indias IT, 1am. 2 (detalle).

70 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 23002, p.25.

71 Mercedez de la Garza, Garza, 1984, EIl universo sagrado de la serpiente entre 1os
mayas, pp. 169-175.

72 Linda Schele y Julia G. Kappelman, 2001, “What the Heck s Coatepec? The
Formative Roots of an Enduring Mythology”, pp.R9-53.

-181 -



El sabery el modelo cultural 5. Tonatiuh: el Sol ndhuatl en el modelo cognitivo

También aparece en la piedra de sacrificio que se llamaba techcatl que se
conserva en el Museo Nacional de Antropologia de México (figura 5.9a). En la parte
superior de la pieza se observa la figura de una maquizcoatl, serpiente de dos
cabezas. La piedra sirvidé como base para la extraccion del corazén. De esta manera
maquizcoatl estaba asociado con la muerte o el sacrificio. En la época de los mexicas,
el encontrarse con la mazquizcoatino era considerado buen augurio. Por esta razoén,

entre ellos también se le denominaba tetzauhcoatl

Fig. B. 9. a) La piedra de sacrificio, techcatl En la parte superior se observa la
figura de una maquizcoatl, serpiente de dos cabezas. MNA.
b) Relieve de una serpiente o un dragoén de dos cabezas del Templo de las
Inscripciones, Palenque. La cripta funeraria de la tapa del sarcéfago.

Fig. 5.10. Maquizcoatl, en la base de la Coyolxauhqui decapitada,
estd representada entrelazada con aztamecatl, mecate con plumas de garza y al mismo
tiempo con atl tlachinolli.
En Arqueologia Mexicana, 000, num. 102, p. 52.
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E1libro XI del Codice Florentino menciona a esa serpiente misteriosa: “Injc ei
parrapho: itechpa tlatoa ce cooatl vntetl itzontecon. Tercer capitulo, Dice de una

serpiente con dos cabezas:” 73

Fig. B.11. Maquizcoatl. Cédice Florentino, lib. X1, fol.82r.

Inin cooatl: necoc tzontecome, auh no necoc camaie. tlatlane, ihixtelolooa
necoc campa: necoc nenepile, amo neci in capa icujtiapilco: auh amo veiac, gan
tepiton; auh injc mochichiuh, navi in jeujtlapan tliltic: auh in jopochcopa

chichiltic, auh in jieccan coztic.

Egsta serpiente tiene dos cabezas, y también dos bocas, tiene dientes, ojos en
ambos lados y tiene dos lenguas. No se ve donde se encuentra su cola. Esta
serpiente no es larga, es muy pequena. De esta manera su espalda tiene

cuadros negros, su lado izquierdo es rojo y su lado derecho amarrillo.

Auh ca nel nogo necoc tzontecome: acampa vel iauh in jquac itto. injc nenemj

gan motitioana, injc vtlatoca ¢an necoc motlaloa.

"3 Codice Florentino, lib. XI. fol.82r.
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Por tener dos cabezas por ambos lados, no va bien a ningun lugar cuando se le
ve. Para caminar solamente se arrastra, atn si quiere avanzar solo se mmueve

para ambos lados.

Auh inje mjtva tetzauhcooatl: ca iaic cenca neci, ¢a quenmanja: auh ¢an canjn

neci.

Y por esta razdn se dice tetzauhcoatl no aparece a menudo, solamente a veces,

y solamente donde aparece (augura).

Auh inje moztlacaviaia: in qujmotetzaviaia, injc mjtva tetzauhcooatl: njma
conanaia Iin aqujn qujtta, comomacuextia: qujlmach intla ie mjqujz, cécan
tlamach ommonamjquj in ima: qujtvznequj, oacico in jmjqujzpan, otlan in
Jeaviuh. Auh in qujlmach aiac uel mjqujz: in comomacuextia, amo omonamjquj
In jma, amo oneoa, iuhqujn macamo veiac: cooatontli; ic qujtvecaiotia

tetzauhcooatl, amo tequanj ¢agan ie ixqujch in qujlmach tetzauhcooatl.

Y asi se hacian mentiras, presagiaba, por eso se dice tetzauhcohuatl Luego la,
levanta quien la ve, pronto se la ponia en la mufieca. Dizque si ya iba a morir
le quedaba totalmente a la medida de su mufieca. Significa que vino a llegar el
tiempo de su muerte, acabd su tiempo. Y dizque si ain no morira, luego se la
pone en la mufieca no le queda a su medida en la mufieca; no alcanza como si
no fuera lo suficientemente larga; es una serpiente pequefia. Por eso la
llamaron serpiente agorera. No es venenosa. Esto es todo sobre la llamada

tetzauhcoatl.

Ic motocaiotia: in tetzalan; in tenepantla motecatinemj in tetlatvigagaca:

maqujzcooatl, ipampa iuhquinma necoc tlatva, necoc tene, iuhquj tetzavitl.
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Por esta razodn, se le nombraba, entre la gente anda echandose, acarrea
palabras, maquizcoat! porque de esta manera habla en ambos lados, tiene

labios por ambos lados, como un agorero. 74

Xihuitl y Huitztli: Xiuhuitzolli, simbolo de la autoridad maxima

Molina tiene la palabra xiuhuitzolli registrada en su Vocabulario, donde la
traduce como “corona real con piedras preciosas”.”s Este sustantivo compuesto,
xiuhuitzolli, esta formado por dos nominales: xihuitl, piedra turquesa, y huitzoll,
que es un deverbal de (tla)huitzoa, poner punta aguda a algo. El verbo huitzoa se
encuentra incorporado en la palabra “yacauitzoa (yacahuitzoa)”en el Vocabulario
de Molina, traduciéndolo como “sacar o aguzar la punta”.”é Del verbo, huitzoa se
forma, el sustantivo huitzolli, que indica algo con punta, huitzo(a) + 1(e) + (t)IL

En el mismo Vocabulario, la palabra teca nontlauitzoa (pret. teca
onontlauitzo) se traduce como “arrojar por ay a alguno, dando con el por esos suelos,
o echandole de casa”.”” Mientras, tlgyacauitzolli, “cosa hecha con punta, assi como
recaton, passador, o cosa ahusada y aguzada de punta”. 78 En consecuencia,
xiuhuitzolli (xiuh-huitzolli), xihu@Ft) + huitzolli, significa “algo tiene punta con

piedras turquesas”, que servia como icono de maxima autoridad del pueblo mexica.

Los epigrafistas mayistas, Linda Schele y Peter Mathews, en su libro The

Code of Kings, identificaron a guerreros toltecas en el Templo de los Jaguares,

anexo al Gran Juego de Pelota, Chichen Itz4. En la imagen de la procesion tolteca

74 Codice Florentino, 1979, lib. XI, fol.81v y 82r,v.
75 Alonso de Molina, 1571, Vocabulariol, fol.30v.

76 Ibid., Vocabularioll, fol.30v
77 Ibid., I1. 92r.

78 Ibid., II. 120v.
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un integrante lleva el copilli con turquesa en su cabeza. Los autores reflexionan

relacionando este copilli con el xiuhuitzolli mexica (azteca).”®

En el Templo Inferior de los Jaguares, Chichen Itza,
se destacan dos toltecas ataviados ricamente. Estas
dos personas tienen pectorales de "mariposa" en el
pecho y llevan tocados de tambor mayor con enormes

plumas adheridas en la parte superior.

La figura derecha tiene la forma puntiaguda de
tocado mosaico, como el hombre que se enfrenta a la
serpiente de guerra.

Fig. 5.12. Toltecas con Xiuhuitzolli en el Templo Inferior de los Jaguares, anexo al

Gran Juego de Pelota, Chichen Itza. “The arrival of the Mosaic War Serpent”,
Linda Schele y Peter Mathews, 1999, The Code of Kings, pp.R224 y 229.

Los autores epigrafistas explican la procesion de los toltecas de la imagen
(figura 5.12) de la siguiente manera: los dos lideres se encuentran en el centro
sobre las escenas de la Serpiente Emplumada de abajo; el hombre de la derecha

lleva el tocado puntiagudo, se inclina hacia el hombre que tiene delante, que lleva

armas mientras baila entre los pliegues de una enorme serpiente mosaico. Los

79 Linda Schele y Peter Mathews, 1999, The Code of Kings, p.224.
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mayas de los reinos del sur y Teotihuacanusaron esta serpiente como emblema de

guerra.80

En la cultura mexica, el copilli picudo de mosaico se caracteriza como

emblema del tlahtoani mexica, aunque también se encuentra frecuentemente en la

iconografia con un significado diferente. Iniciamos revisando en los documentos

indigenas el vocablo xiuhuitzolll.

Ca axcan tiquimacocujlia, tiqujnveililia in tecuyjotl, in tlatocaiutl: auh

ticvecapanoa Iin tetepeiotl, in xivitzolll, in matemecatl, in cotzeoatl, in

nacochtli, in tentetl, in tlalpilonj.8!

Ahora sublimas y engrandeces el sefiorio y el reino, exaltas la corona y la

diadema de turquesa, el manipulo y la rodillera, la orejera, el bezote, la cinta,

de cabello.

Auh in onacito, in oncalacque tlatlatiloian, iuhqujn tlacecenmana, novian
aactivetzi, iuhqujn mjhicultia, mjhicolia: njma ie ic oallaqujxtilo in vel
Ixcoian yiaxca, In vel ineixcavil, in vel itonal, mochi tlagotlanquyj, in chaiaoac
cozeatl, in machoncotl, in teucujtlamatemecatl, yoan in matzopetztl,

teucujtlaicxitecuecuextli, yoan in xiuvitzolli tlatocatlatqujtl, yoid in

lacaxivitl, yoan in jxqujch in oc cequyj in jtlatquj in amo ¢an tlapoalli muchi
qujcujque, moch intech compachoque moch cémotechtique, moch

comotonaltique.8?

Y al llegar, al entrar en el almacén, se dispersaron, bulliciosos por todas

partes, como codiciosos y codiciosos. Acto seguido se sacaron los bienes que

80 Jbid.

81 Codice Florentino, 1979, 1ib. VI, cap. 11, fol. 47v.

82 Ibid.

, 1ib. XTI, fol.28v.
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en verdad eran de Moctezuma, su exclusiva, su porcién, objetos preciosos
todos: collares con colgantes, brazaletes con mechones de plumas de
quetzales, brazaletes de oro y brazaletes, bandas de oro con conchas para

sujetar a la rodilla y coronas de mosaico turquesa con piezas triangulares en

la frente: atuendo de gobernantes y varillas de nariz turquesa; y todo el resto

de su coleccién, sin numero.

En los textos citados, xiuhuitzolli se relaciona con el mandatario. En este
sentido el estudio de Emily Umberger llama la atencién, porque considera que
significado del glifo de este tocado “lo més 16gico es interpretarlo como el nombre de
Moctezuma”. 83 Continua describiendo que el atavio representa la raiz tecuh
“senor”.84 Su estudio sobre la diadema de turquesa azul, con los datos prehispanicos

grabados en piedra, se enfocan al T/ahtoani Moteuczoma.

En el estudio reciente, “La diadema, real. Un jeroglifico pan-mesoamericano”,
el Dr. David Stuart estudid la diadema real como logograma, jeroglificos en los
sistermas de escritura de Mesoameérica, desde las tradiciones olmecas de los periodos
Preclasico Temprano, hasta las escrituras zapoteca y maya.85 Sobre todo en el
sistema de escritura nahuatl la diadema real, xiuhuitzolli (xiuhhuizdlli), por su
capacidad como sistema parcialmente fonético estaba asociado con un valor de
palabra correspondiente a ‘sefior’ o ‘Sobernante’: téuctli en ndhuatl, equivalente en
maya, ahaw. El enfoque fonético para entender el sistema de escritura nahuatl

contradice la visidn pictorica.sé

83 Emily Umberger, 1984, “El trono de Moctezuma,” p.76.
84 Jbid., p.74.

85 Dayvid Stuart, 2018a, “La diadema, real: un jeroglifico pan-mesoamericano”, pp.13-
37.

86 Ibid., p.17.
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En su libro, King and Cosmos. An Interpretation of the Aztec Calendar Stone,
identifica la diadema xihuitzolli con la nariguera como TEKW-so entre variantes

glificos nominales de Moteuczoma I1. 87

Al mismo tiempo, nos llama la atencién el estudio del valor fonético de
Xiuhuitzolli, Los nombres tlacochtecatl, tlacatecatl, tlacochtectli y tlacatectli
(figura 5.13) son titulos de gobernadores enviados a 1os pueblos conquistados por el
imperio tenochca. Segun el Cédice Mendoza al pueblo de Oztoman se enviaron dos
gobernadores: tlacatecatly tlacochtecatl (tlacochtectli, sic). Su cabello esta atado
con un cuetlaxtli, cuero adobado, que simboliza a guerreros, en este caso alude a
nobles guerreros, cuauhpipiltin. A su vez, los gobernadores enviados al pueblo
Atzacon son tlacochtectliy tlacatectli. Estas dos figuras estan representadas con
xiuihuitzolli arriba de su cabeza. Las figuras, tlacochtecatl y tlacochtectli, tienen
una flecha o flechas, que evoca el valor fonético /Aakoc/de tlacochtli, flecha. Como
indica el titulo de tlacochtectli y tlacatectli estas personas son nobles de calidad

teuctli, nobleza maxima. en la cultura nahuatl.

Fig. 5.13. Tlacatecatl, tlacochtecatl, tlacateuctliy tlacochteuctli.
Codice Mendoza, f0l.18r.

87 David Stuart, 021, King and Cosmos. An Interpretation of the Aztec Calendar
Stone, pp.75-76.
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La distincién entre los gobernantes enviados por la autoridad mexica radica
en el nombre mismo, agregando teuctli, y especialmente en la expresion grafica se
destaca por el copilli azul puntiagudo, xiuhuitzolli. Solo se distingue por xiuhuitzolli

88 que tiene valor logografico teuctli.

Los topbnimos graficos suelen expresar el valor fonético de xiuhuitzolli como
teuctli. Por ejemplo, en el Codice Mendoza podemos escoger dos topdnimos: Tecmilco
y Cozcatecutian. El nombre Tecmilco 89 estd compuesto por teuc(tli) + mil(li) +co;
Cozcatecutlan: cozca(tl) + teuc(tli) + tlan(i). En los dos casos el glifo xiuhuitzolli

toma, el valor logografico teuctli.

Fig. 5.14. Codice Mendoza, Tecmilco, 41ry Cozcatecutlan, 54r (detalle).

El término xiuhuitzolli, simbolo de la méaxima autoridad del pueblo mexica,
tiene un origen lejano en la tradicién mesoamericana, 90 especialmente en los
guerreros toltecas. Ademéas, con la composicién sustantiva entendemos su
significado 1éxico y simbdlico: el color celeste por xihuitl, azul turquesa; luz del Sol

por huitztli, pla de maguey. Xiuhuitzolli es el concepto clave para entender el

88 Consultar Virve Piho, 1972, “Tlacatecutli, Tlacochtecutli, Tlacatéccatl y
Tlacochcalcatl”, FCIV, vol.10.

89 Miguel Lebn-Portilla, 2004, “Estratigrafia, toponimica. Lengua y escritura”, en
Arqueologia Mexicana, vol. XII, nam. 70, p.30.

90 Dayvid Stuart, 2018a, ibid.
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mundo nadhuatl en torno al Sol, especialmente para el pueblo con Huitzilopochtl,
insignia simbélica del Sol y guerrero, Tonatiuh Yaotequihua.

E1 Sol es fuente de la vida del mundo que ofrece sustento, tonacayotl, y es el
simbolo de la maxima autoridad del pueblo nahuatl. Asi, el Sol, Tonatiuh, ocupa un
lugar especial como dios primordial y se presenta como el principal regente a partir

del cual se desarrolla el modelo cultural.

En resumen, el modelo cultural de la tradicién nahuatl, formado durante
largo tiempo del proceso dialéctico con la naturaleza, se formé en torno al Sol. En el
concepto nahuatl el Sol, Tonatiuh, fungié como regente del espacio-tiempo. De la
conceptualizacibn auténtica resultan los conceptos simbdlicos como
cuauhtilehuanitl, cuauhtemoc y los conceptos corporeizados se representan por dos
nahuales como cuauhtli (4guila) y huitzilin (colibri) donde se acufia el concepto
Huitzilopochtli como el nuevo Sol en el modelo cultural. La luz del cielo surefio que

se simboliza en copil turqueza (xiuhuitzolli), insignia de méaxima autoridad.

En el siguiente capitulo, en el rubro del argumento relativo al caracter étnico
y politico averiguaremos estos conceptos formados en los marcos cognitivos como

se manifiestan en la condicién existencial en el mundo del pueblo mexica.
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pueblo mexica

Yn Huitzilopochtli quitocgyoti in ihcuac hualla
tlahtocateotl yn Tezcatlipoca, ypan ihcac yteyacancauh
yn tlahtocayotl yn pillotl yn teuhcyotl yn petlat! yn icpalli;

JYhuan quitocayoti yn Huitzilopochtli y yehuatl telpochtli yaotl
Tezcatlipoca. yn tlamachiliztli yn tlaacicamachiliztli

Jytech catqui ytech quiga, yhuan tlahtocateotl!

Lo llamé Huitzilopochtli cuando Tezcatlipoca vino a, ser

dios del senorio, pues en su caudillo residia el tlahtohcayoti,
la nobleza, el sefiorio, la estera, la silla;

también lo llamd Huitzilopochtli a, Tezcatlipoca

en cuanto joven guerrero, en €l cual estd y del cual proviene
el conocimiento perfecto; y asimismo lo llamé tlahtohcateotl.

En el contexto existencial que imperaba en tiempos anteriores a la
conquista segun los datos registrados, como se ha especificado en muchos
estudios, Huitzilopochtli fue el dios tutelar del pueblo mexica. En el mundo
nahuatl precortesiano el dios tutelar ocupaba un lugar preponderante tanto en
la existencia como en la episteme de su pueblo. Para nuestro tema, la episteme
nahuatl prehispanica, la identificacién de este dios tutelar es indispensable en el

sentido étnico y politico, tanto en el modelo cognitivo como en la vida cotidiana.

Para identificar el dios tutelar, tlahtohcateotl, del pueblo mexica

Huitzilopochtli, primero revisaremos el contexto de su nacimiento y luego con la

! Chimalpahin, 1998, Septima Relacion, fol.145r, en Las ocho relaciones y el
memorial de Culhuacan (2 tomos). Traduccién propia.
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interpretacion de la iconografia y los atavios del mismo dios podriamos calcular
su caracter y topologia en el orden cosmico.

La nomenclatura, el nombre mismo del dios tutelar del pueblo mexica,
Huitzilopochtli, nos revelara los modelos cognitivos de los hablantes de su
idioma, el nahuatl clasico. Ademaés, la idea del cambio de nombre nos permite
reflexionar con respecto al proceso de nombrar y las fases por las que
transcurre por medio de las que se transforma su nomenclatura, razén por la
cual para entender la conceptualizacién de un término es necesario revisar el

contexto histéorico cultural.

El compuesto nominal de su nombre Huitzilopochtli, huitzilin y opochtli,
alude la relacién con el Sol Tonatiuh, que hemos estudiado en los capitulos
anteriores -la observacion del Sol en la tradiciéon nahuatl y la conceptualizacion
del Sol nahuatl, Tonatiuh - mediante la luz del Sol y el Sol re-vivificante. Asi, el
concepto corporeizado del Sol-Tonatiuh en el contexto del orden césmico como
Huitzilopochtli, se basa en los modelos cognitivos de la tradicién nahuatl

milenaria.

De esta forma el dios tutelar del pueblo nahuatl se reconcilia con su
modelo cultural y modelo prototipico para ser reproducido en su cotidianidad, en
los ritos. Asi, al compartir el modelo cultural se forma la identidad y el sentido
existencial del pueblo mexica. Para aproximar a la episteme nahuatl
prehispanica, el estudio del pueblo mexica servird como un caso étnico y

politico.

El ser de un dios representaba de varias maneras. Sus imagenes y
atributos, los cuales quedaron plasmados en narraciones miticas y rituales,
donde se personificaba al dios y se repetian los sucesos miticos, asi como en
imagenes visuales, grabadas, pintadas, escultéricas o arquitectonicas. En este
sentido revisaremos el contexto del nacimiento de Huitzilopochtli y el anilisis

iconografico de la representacion de dicha deidad.
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6.1. Huitzilopochtli: tlahtocahteotl del pueblo mexica

Relacionando a Huitzilopochtli como tlahtocahteot! del pueblo mexica, el

cronista chalca Chimalpahin describe en detalle en su libro Septima Relacion:

Yn Huitzilopochtli quitocgyoti in ihcuac hualla tlahtocateot! yn
Tezcatlipoca, ypan ihcac yteyacancauh yn tlahtocayot! yn pillotl yn
teuhcyot! yn petlatl yn icpalli; yhuan quitocgyoti yn Huitzilopochtll y
Yyehuatl telpochtli yaotl Tezcatlipoca. yn  tlamachiliztli yn
tlaacicamachiliztli ytech catqui ytech quiga; yhuan tlahtocateotl?

Lo llamé Huitzilopochtli cuando Tezcatlipoca vino a ser dios del sefiorio,
pues en su caudillo residia el tlahtohcayotl, la nobleza, el sefiorio, la
estera, la silla; también lo llamé Huitzilopochtli a, Tezcatlipoca en cuanto
joven guerrero, en el cual estd y del cual proviene el conocimiento

perfecto; y asimismo lo llamé tlahtohcateotl.

El sintagma de “tlahtohcateot! ” en la concepcidén nahuatl, equivale a la
palabra “dios tutelar, que estd compuesto por un nominal: tlahto(a) + -ca- +
teotl El primer término verbal tlahtoa cuya raiz pretérita tlahto- con la ligadura
-ca- constituye dos derivados: tlahtocat! y tlahtocayotl A la raiz verbal del
determinante, en forma pretérita, tlahto(h) /Aa>to/® se le anade -ca- y se
compone con el determinado teotl tlahto(h) + ca + teotl La semantica léxica del
verbo tlahtoa, hablar, en el contexto nahuatl adquiere su sentido de autoridad al
formarse en abstracto como tlahtoh-cayotl /Aa>to>-kayol/ que significa “sefiorio

0 reino,”*y tlahtohcati /Aa>to»-ka-ti/ como gobernar.® De la, misma manera el

R Ibid.

3 La, forma del pasado del verbo tlatoa estd registrada como tlato en Alonso de
Molina, 1992 (1571b), Vocabulario en lengua mexicana y castellana, fol. 140v.

4 Alonso de Molina, 1992 (1571Db), op.cit., fol. 140r.
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término tlahtoani, tlahtoa + - ni, adquiere el significado como “rey o maximo

mandatario” en vez de simple “hablador o platicador” traducido literalmente.

Conquistar a un pueblo indigena, destruir o quemar su templo principal
simbolizaba, que lo habian vencido. Los mexicas tomaban al dios protector,
tlahtohcateotl, de un pueblo vencido como rehén. Al lugar donde se retenian a
estos rehenes, dioses de los pueblos (altepeteteu), se llamaba Coacalco o
Coateocallis En el Cédice Florentino, entre los 78 edificios del recinto sagrado de

Tenochtitian, se menciona un lugar apartado que tenia el nombre de Coacalco.

In cooacalco: vncan onoca in altepeteteu, in canjn ontepeoaia mexica,
Inquimonacia: njman quinvalvicaia, vncan Qqujncalaqujaia: ioan vnecan
biaoia cooacalco.”

Coacalco, alli habian quedado los dioses de los pueblos que habian

conquistado los mexicas, los tomaban, los llevaban, luego los metian y los

guardaban en Coacalco.

8 7Vale la pena mencionar la ortografia del término tlahtohcateotl para evitar
algunas discusiones innecesarias en este estudio, ya sean ortograficas o
fonolégicas. F. Karttunen nos ofrece, en su Diccionario, un vocablo con la
ortografia como tlahtohcgyotl que podemos analizar de la siguiente manera: tla +
(Dhto(a) + h + ca +yotl La autora del diccionario basa su analisis en el estudio del
Dr. Richard Andrews. Los dos autores han registrado las siguientes palabras
relacionadas con tlahtohcayotl y todas estas derivan del verbo ihtoa:
tlahtohcgyotl, tlahtolli y tlahtoani. Los radicales marcados con las letras
subrayadas en estos tres términos, -oh- [02], -0- [0:] ¥ -0- [0], son alomorfos del
mismo fonema de /0?/, es decir, en estas composiciones de las palabras derivadas,
el fonema /oz/ ha sido modificado por los fonemas que le siguen y enuncia
diferentes wvalores fonéticos. Ahora, expresar claramente estas variedades
fonéticas en la escritura tradicional es una cuestién delicada. Tampoco es un tema
de este estudio, por lo tanto, teniendo en cuenta la aportacién del Dr. James
Lockhart, en este estudio tomaremos los textos como estan en los documentos, en
que aparecen en los analisis etimolégico gramaticales en los que en su registro
escrito se recurrirg al saltillo con la grafema h /2?/ y vocales largas como a /a:/, etc.

6 Codice Florentino, 1979, tomo I, lib. II, fol. 111v. Duran, Historia de las Indias, 1.
cap. LVIII, p.501.

v Codice Florentino, lib. II, fol. 111v.
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En la versién castellana del Cédice Florentino menciona a Coacalco de la

manera siguiente:

“este era vna sala enrexada, como carcel: en ella tenja encerrados, a todos
los dioses de los pueblos, que aujan tomado por guerra: denjanlos alli,

como captiuos.”s

Diego Duran llama al Coacalco, Coateocalli en su Historia de las Indias de

Nueva Espana e Islas de Tierra Firme.

Coateocalli, 1lamanle Coateocalli, que quiere decir Casa de diversos dioses, &
causa que toda la diversidad de dioses que auia en todos los pueblos ¥y
prouincias, los tenian alli allegados dentro de una sala, ¥ era tanto el ntmero

dellos y de tantas maneras y visajes y hechuras, ...°

Parecible al Rey Montecuma que faltaua un templo que fuese conmemoracién
de todos los ydolos que en esta tierra adorauan, y movido con celo de religion
mandoé que se edificase, el qual se edificod contenido en el de Vitzilopuchtli, en el

lugar que son agora las casas de Acevedo.10

El coateocalli no solo servia para exhibir a los dioses cautivos como trofeos
militares, sino que también actuaba como un repositorio de imégenes que
representaban la identidad de las naciones derrotadas en todo el territorio.l! De
este modo, tlahtohcateotl era el corazén de un pueblo, altepetl, y el simbolo de su
identidad.

8 Ibid.
9 Diego Duran, 1995, Historia de las Indias, 1. Cap. LVIII, p.501.

10 Ibid. Bl coateocalli es un templo donde se guardaban a los dioses capturados, que
se menciona en el Codice Florentino como Coacalco, ubicado en la parte noroeste
del Templo de Huitzilopochtil.

11 Richard F. Townsend, 1979, State and Cosmos, p.36.
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6.1.1. El nacimiento de Huitzilopochtli

El vinculo del dios Huitzilopochtli con el monte sagrado, Coatepetl, cerro de
la, serpiente, estd sugerido en varios testimonios. Este gitio era el espacio
simbodlico y legendariol? donde el dios aparecié en forma de guerrero o como €l
Sol mismo. Los mexicas traian a su dios tutelar desde el inicio de su migracién,13
cargandolo a cuestas los teomamas'4 en un bulto sagrado, tlaquimilolli, En
muchas moradas temporales durante la migracién, le construian un templete.
Cuando permanecieron por un tiempo en Coatepec, Huitzilopochtli reveld su
atributo oculto en el mundo fenoménico. Es decir, se reveld su existencia en la
superficie del mundo, tlalticpac.

El término tlaquimilolli deriva del verbo quimiloa, envolver, que es una
reliquia envuelta perteneciente a algun antepasado que se habia convertido en
teotl.1s Por la invisibilidad de los seres sobrenaturales, “los hombres encerraron
las reliquias de estos dioses ausentes en bultos sagrados, los cuales
materializaban su presencia y constituian los soportes visibles de la

instauracion de un culto.”16

En la tradicién nahuatl, los dioses transformaban sus figuras en el mundo

de los seres humanos. Dependiendo de la transfiguracién de su forma, la deidad

12 Para, Coatepec en la tradicidén pre-mexica, de la época olmeca 0 maya, consultar
Linda Schele y Julia Guernsey Kappelman, 2001, “What the Heck “s Coatepec? The
Formative Roots of an Enduring Mythology”, en Landscape and Power in Ancient
Mesoamerica, pp.29-53; Linda Schele y Peter Mathews, 1999, The Code of Kings.
The Language of Seven Sacred Maya Temples and Tombs, pp.13-61.

13 Tira de la peregrinacion, o Cédice Boturini, lam. 1.
14 Teomama. Teo(tl) + (tla)mama. El que lleva el dios a cuesta.

158 En el contexto nahuatl, por lo general el término feot! se traduce como dios. Aun
asi, las dos términos, teot/ y dios, no coinciden en su significado, por lo que el
término que usamos, teotl en lugar de dios, se aplica aqui.

16 Guilhem Olivier, 2017, “Ocultar a los dioses y revelar a los reyes: el tlatoani y los
bultos sagrados en los ritos de entronizacién mexicas”, en Mostrary ocultar en el
arte y en los rituales: perspectivas comparativas, p._17.
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en si se llamaba de manera distinta segin los pueblos que creian en ella. En la
Historia de los mexicanos por sus pinturas, se relata que Huitzilopochtli fue el

menor de los cuatro dioses principales, hijos de Tonacateuctliy Tonacacihuatl:

Al cuarto y mas pequefio llamaban Omitéot!y por otro nombre Maquizcdatl, y
los mexicanos le dicen Huitzilopochtli porque fue izquierdo, al cual tuvieron
los de México por dios principal, porque en la tierra de donde vinieron le
tenian por mas principal y porque era mas dado a la guerra que no los otros
dioses. ... Bl Huitzilopochtli, hermano menor, ¥ dios de los de México, nacib sin

carne, sino con los huesos. ... Estos dioses tenian estos nombres y otros

muchos, porque segun en la cosa que entendian o se les atribuia asi les ponian

el nombre, y porque cada pueblo les ponia diferentes nombres por razén de su

lengua, v asi se nombran por muchos nombres.1?

Por otro lado, Cristébal del Castillo nos narra que los mexicas vivian en
Aztlan como macehuales de los aztecas, con su dios Tlacatecolot! Tetzauhteotl 18
Segun este texto “el guia (de los mecitin) era un valiente guerrero, de nombre
Huitzilopochtli, Y era gran cuidador, el servidor del gran Tlacatecolot]
Tezauhteotl, ... (Pero) s6lo hasta después, cuando lo hizo su imagen del
Tlacatecolotl Tetzauhteotl, se hizo su nombre Huitzilopochtli”'® Mas adelante

menciona la narracioén que los dioses dijeron a éste:

Auh yece macihui in timiquiz inic totlan tonahuac yez in moyolia ca amo ic
mitzxiccahuaz In toteachcauh Tetzauhteotl! ca In momiyoitic In
moquaxicalitic ca oncan motlaliz ca oncan mopampa tlatoz iuhquimma zan

oncan tiyoltica. <0

17 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 2002, pp.25-27. Subrayado es propio.

18 Cristobal del Castillo, 2001, Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos
e Historia de la conquista, Capitulos 1 y 2.

19 Ibid, pp.85 -125.
R0 Jbid., pp.120-121.
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Pero aunque moriras, de modo que tu anima, estara con nosotros, a nuestro
lado, no te desamparara nuestro teachcauh Tetzauhteotl, porque se asentara
en tus huesos, en tu craneo, alli se establecera y hablaré a través de ti, como

si tu alli estuvieses vivo.

.. Inic tehuatl tiez in tiTetzauhteotl canozo tiixiptla inic mitztocayotizque
Huitzilopochtli Tetzauhteotl. 21
... pues tu serads Tetzauhteotl, en efecto serds su imagen, por lo que te

llamaran Huitzilopochtli Tetzauhteotl.

Segun el texto de Sahagun (Cddice Florentino, lib. 111, cap. 1), la madre de
Huitzilopochtli, Coatlicue, quedd prenada en Coatepec siendo virgen, mientras
estaba barriendo. De esta deidad, Huitzilopochtli nace otra vez, puesto que ya

habia nacido otras veces. Los informantes indigenas de Sahagin nos relatan:

Hay una sierra que se llama Coatépec, junto al pueblo de Tula, y alli vivia una
mujer que se llamaba Coatlicue, ... la dicha Coatlicue hacia penitencia
barriendo cada dia en la sierra de Coatépec. Y un dia acontecidle que, andando
barriendo, descendible una pelotilla de pluma, como ovillo de hilado, y toméla y
pusola en el seno junto a la barriga, debaxo de las naguas. Y después de haber

barrido, quiso tomar, y no la hallé, de que dicen se emprend.??
Un texto similar nos presenta La historia de los mexicanos por sus pinturas:

... vinieron a un cerro que esta antes de Tula, que se llaman Cuauhtepec, ... de
su penitencia, la una que se decia Coatlicue, seyendo virgen, tomd unas pocas

de plumas blancas e pusolas en su pecho, y emprefiése sin ayuntamiento de

Rl Ibid., pp.122-123.

22 Bernardino de Sahagun, 2000, Historia general de las cosas de Nueva Espana,
tomo I, p.300.
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varén y nacidé de ella Huitzilopochtli otra vez, allende de las otras veces que

habia nacido, porque como era dios, hacia y podia lo que queria.’3

El Cédice Vaticano A nos muestra una versidn similar, pero sobre la
concepcion de Quetzalcoat! en Tula. Aunque tiene clara influencia cristiana, tal
vez por la intencidén del sacerdote catélico fray Rios, se puede distinguir una

variante de relatos antiguos.

...un dios que se decia Citlallatonac (Brillo de estrella) — que es aquel signo que
se ve en el cielo, el llamado Camino de Santiago o Via Lactea — mandd un
embajador del cielo con una embajada a una virgen que estaba en Tula, que se
llamaba Chimalman (Escudo acostado), que quiere decir “Rodela”, la cual tenia
dos hermanas, una Xochitlicue (Enagua de flores), y la otra Coatlicue (Enagua
de culebras), y que estando todas las tres retiradas en su casa, viendo venir al
embajador del cielo, murieron las dos (hermanas) de espanto, quedando viva
Chimalman, a la cual dijo el embajador que aquel dios queria que concibiese un
hijo, ¥y que escuchando ella la embajada se levantd y barrio la casa y tan luego
como barrié concibié un hijo, sin conjuncién de un hombre, el cual fue llamado

Quetzalcoatl.”?4

Duran cuenta, a su manera, el nacimiento de Huitzilopochtli como un
escenario de conflicto social en Coatepec. 28 El fraile nos relata que los
Huitznahuas encabezados por Coyolxauh, deseaban establecerse
permanentemente en el cerro de la serpiente: “aqui es tu morada Vitzilopochtli; 4
este lugar eres enviado, aqui te conviene ensalcar tu nombre en este cerro

Coatepec...”?6 Pero a, la, medianoche en Teotlachco, Tzompanco, Huitzilopochtli

’3 Historia de los mexicanos por sus pinturas, 3008, p.43.
R4 Codice Vaticano A, 1996, pp.67-69.

28 Diego Duran, 1995, op. cit., tomo I, pp.75-7"7.

R6 Ibid., p.76.
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les comid los corazones dejandolos con los pechos agujerados para cuando
amanecio.

Sobre este acontecimiento de Coatepec, Tezozomoc menciona en su
Cronica mexicgyotl el enfrentamiento de Huitzilopochtli con Coyolxauhqui
(Coyolxauhcihuatl) y 1os Centzonhuitznahuas en el juego de pelota sagrado.k” En
la cancha del juego de pelota divino, teotlachco, Huitzilopochtli comid los
corazones de su madre, Coyolxauhcihuatl, y sus tios, Centzonhuitznahuas. En su
version Coyolxauhquiy los Centzonhuitznahuas no aparecen como la hermana
mayor y los hermanos de Huitzilopochtli. A la, media noche los comio y en €l alba
los dejb a todos agujerados en el pecho sin sus corazones. Luego el mismo texto

menciona lo siguiente:

Auh yn onca(n) Cohuatepec, oncan quilpique yn inxiuhtlapohual ce
tecpat! ome acatl Auh ce tecpatl 1168 yn tonalli ypan tlacat, yn
Huitzilopochtl.

Alla en Coatépec, allad ataron (los mexicas) su cuenta de los afios en 1-
Pedernal (dia), 2-Cafia (afio). 1-Pedernal, 1168 (ano), es el dia en €l que

nacibé Huitzilopochtli. 28

En el Cédice Borgia?® puede observarse una escena del juego de pelota
entre dos Tezcatlipocas, uno de negro y otro de rojo. En la cancha una personsa
esté siendo herida en el pecho, y la pelota de hule estd rodeada de sangre de una
serpiente. Hay que sefnalar que los dos Tezcatlipocas representan dos fases de la

Tetralogia cosmica.

’7 Cronica mexicgyotl, 23021, Obra historica de Hernando de Alvarado Tezozomoc,
editada por Domingo Francisco de San Antén Munon Chimalpéin
Cuauhtlehuanitzin, con frasmentos de Alonso Franco, estudio introductorio,
paleografia, traduccién, notas, apéndice calendarico e indice de Gabriel K. Kruell,
pp.120-121.

28 Ibid., pp.122-123. La paleografia es del Dr. Gabriel Kruell y la traduccioén es propia
considerando la versién del mismo autor.

R9 Codice Borgia, 1993, p.21l.
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La cancha del juego de pelota suele estar ubicada en el poniente3° de los
patrones del asentamiento, y en el nivel césmico, demuestra la epopeya de los
gemelos Hunahpu e Ixbalanque del Popol Vuh. La cancha del juego de pelota es la
entrada para Xibalba,?' el mundo de los sefiores del inframundo, que por este
sitio se conectan al plano terrenal, tlalticpac, y también por esa misma boca los
gemelos entran a Xibalba, 3R o al Mictlan del mundo nadhuatl, para renacer como
Sol y Luna.

El juego de pelota representa una guerra de dos contrarios césmicos,
siendo una practica mesoamericana muy antigua. El relato deriva de lo anterior,
“los mexicas no fueron los forjadores originales del mito, que habla de
antagonismos astrales en un juego de pelota.”3® Este relato tiene un sentido
principal astral. En la versién mexica, 10s dos protagonistas son Huitzilopochtli y
Coyolxauhqui. El lugar del espacio sagrado fue el teotlachco, cancha de juego de

pelota divino.

En el Cédice Azcatitian (figura 6.1) aparece Huitzilopochtli de Dpie
plenamente armado en la cumbre del templo. Abajo, de un monte, salen cuatro

cabezas de serpiente, que significaria Coatepec; en el lado derecho sobre un

30 En la excavacion del Templo Mayor de Tenochtitlan, del Programa de Arqueologia
Urbana (PAU), encontraron la cancha de juego de pelota en la parte norte de la
Catedral Metropolitana de México, que es la parte poniente del Templo Mayor.
Eduardo Matos Moctezuma, 1992, “Arqueologia urbana, en €l centro de la Ciudad
de México”, en FCIV, nim.28, pp.133-141.

31 Hun-Hunahpu y Vucub-Hunahpiu, padre y tio de los gemelos Hunahpu e
Ixbalanqué, estaban jugando a la pelota “en el camino de Xibalbd” y luego
escuchando el ruido los sefiores de la muerte, Hun-Caméy Vucub-Camé, enviaron
un mensajero, capitulo primero de la segunda parte.

32 Georges Raynaud en las notas para el libro de Popol Vuh, explica que “Xibalbs esta
bajo tierra, en el nadir; pero el camino por el cual entran el Sol, la Luna, los Osiris
divinos ¥y humanos, esta al oeste”. Popol Vuh, o Libro del consejo de los indios
Quichés, 1998, p.163.

33 Miguel Lebn-Portilla, 1988, Meéxico Tenochtitian, p.31.
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templo mas pequefio hay una bandera, que simboliza la fiesta de Panquetzaliztli,

en la cual se conmemora el nacimiento de Huitzilopochtli.

Fig. 6.1. Huitzilopochtli en Coatepec. Codice Azcatitlan, fol. 6r.

En el Cédice Florentino se explica con mas detalle el momento de nacer de
Huitzilopochtli. Como linea de ataque en un campo de batalla, Coyolxauhquiy los
Centzonhuitznahuas se acercaron a Coatlicue en Coatepec. Ese acercamiento
contra Coatlicue fue informado paso a paso por Cuahuitiicac a Huitzilopochtll,
quien estaba todavia en el vientre de su madre.

Este escenario de la gestacidn y el nacimiento de Huitzilopochtli esta
magnificamente explicado en un estudio del Dr. Patrick Johansson al interpretar
el mito desde una perspectiva obstétrica,?4 como un modelo gjemplar del ascenso
gradual a Coatepec, de la hermana mayor del dios, Coyolxauhqui (la Luna) y de
sus hermanos, los Centzonhuitznahuas (las estrellas). Todo este proceso 1o ha
consagrado mitolégicamente al nacimiento de Huitzilopochtli y, a su vez,
equiparandolo con la estructura del Templo Mayor de Tenochtitian. Las etapas
del ascenso (desde tzompantitian, coaxalpan, apetlac, tlatiacapan hasta la parte
superior) de los hermanos (enemigos) hacia la cumbre del monte, “reproducen
metaforicamente las etapas de la gestacidén de una criatura en el vientre de su

madre y constituye el modelo ejemplar mexica.”38

34 Patrick Johansson, 2016, “La placenta y el cordén umbilical en la cultura nahuatl
prehispéanica. Consideraciones mito-l6gicas”, pp.319-336.

35 Ibid, p.3R0.
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Estas versiones, explican el sentido astral a nivel cosmolégico, como el
nacimiento del Sol. Asi, el dios, Huitzilopochtli, muestra su existencia en este
mundo.

“Y en llegando los dichos indios centzonhuitznahuas, nacié luego el dicho
Huitzilopochtli, trayendo consigo una rodela que se dice tehuehuelli, con un
dardo y vara de color azul, y en su rostro como pintado, ¥ en la cabeza traia un
pelmazo de pluma pegado, y la pierna siniestra delgada y emplumada, y los dos

muslos pintados de color azul, y también los brazos.”36

Ademéas de este orden cosmolégico astral, los textos de los mexicas
también nos describen el evento denominado “atadura de los aros” o “fuego
nuevo” en Coatepec en el afio & Cana. En el Codice Aubin, podemos percibirlo en
una imagen grafica acompafada, con explicaciéon en nahuatl.

El tiempo sagrado se expresa con el signo Ome Acatl, 2 Cana, en el que se
realiz6 el primer fuego nuevo entre los mexicas.?” Las figuras que aparecen en el
folio 7r del Cédice Aubin representan el acto primordial del fuego nuevo para los

mexicas, es decir, de Huitzilopochtli como un agente igneo:

Oncan ceppa ypa molpi ynxihuitl
Jyncohuatl ycamac cohuatepetl
yepac huetz in tlequauhuitl

ypan ynome acatl xihuitl. 38

Alli por primera vez se ataron los afios
en la boca de la serpiente en Coatepetl
en la cumbre cayd el palo de fuego

en el ano 2 cana.

Fig. 6.2. Codice Aubin, fol. 7r.

36 Bernardino de Sahagun, 2000, op.cit., p.301.
37 Codice Boturini, lam. 6.

38 Paleografia y traduccién propia.
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Como se ve en la imagen, hay dos serpientes en la parte inferior de un
cerro, 1o que nos remite al topénimo del Coatepec. En la cima del cerro en una
madera-hembra, cayd el palo-macho de fuego. El texto ndhuatl lo explica como
“Alli por primera vez se ataron los afios (Oncan ceppa ypa molpi yn xihuitl).” En
Coatl icamac, en la boca de la serpiente, se hizo el fuego nuevo.

En el Codice Boturini, sin explicacién verbal, aparecen unas imagenes en
la ldmina 5 en la que se observan dos montes conocidos como Cuextecatl
Ichocayany Coatl icamac. En los Anales de Cuauhtitian existe una explicacién de

este escenario:

donde se dice Cuextecat! ichocayan (lugar en que llor6 el cuexteca) hablaron
con sus cautivos, que apresaron en Cuextlan, y les certificaron esto que les
dijeron: “Ya vamos a Tollan;, seguramente llegaremos a la tierra y haremos la
fiesta; hasta ahora nunca ha habido flechamiento y nosotros vamos a iniciarlo;
nosotros os flecharemos.” Después que lo oyeron sus cautivos, se afligieron y
echaron a llorar. Ahi empezd este flechamiento, con que se celebraba la fiesta

de las Ixcuinanme, cuando se decia (el mes) Izcalli.3®

El dultimo mes en el sistema de las veintenas, Izcalli, “crecimiento,” esta
relacionado con el fuego nuevo segun los informantes de Sahagun (Cddice
Florentino, lib. II). La imagen de la lamina 5 del Codice Boturini nos da
informacién sobre sedentarizacion y fuego nuevo con las fechas primordiales de 2-
Calliy 2-Acatl Geograficamente este lugar se ubica cerca de Tulay Coatepec. En
el contexto historico, el lugar de Cuextecatl ichocagyan esté relacionado con el
ocaso de Tullany se vincula con el colapso de los toltecas y el surgimiento de los

mexicas.

39 Anales de Cuauhtitlan, en Cédice Chimalpopoca, 1993, p.13.
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Fig. 6.3. Codice Boturini, Laminas 5y 6.

En este sentido, los dos lugares -Cuextecatl ichocayan y Coatl icamac
(Coatepec)- y las dos fechas, 2-Calli y 2-Acatl, son el cronotopo y el punto de

metamorfosis en el espacio-tiempo de la existencia de los mexicas.

En la figura 6.4 se expresa el primer sacrificio de mimixcoas, que tiene los
nombres de xiuhneltzin y mimichtzin, con una mujer no indicada con glifo
onomastico pero cuyo rostro afeitado de negro revela su nombre: “teoxahualli, la
del afeite divino”.40 En la parte superior media hay un individuo sentado con su
arco y flecha, quien estd conectado por una linea con un aguila que tiene
incrustada una flecha. Esta persona esta representada con plumones en la frente
y orejas, lo que indica que los aztecas, ya estan marcados como los hijos del Sol,
ya que los plumones son insignias del guerrero, particularmente de aquel que ha
fallecido en combate o sacrificio, que acompaina al Sol y se transforma en ave.

Huitzilopochtli es el guerrero prototipico y su pueblo mexica debe
dedicarse a la guerra y ser como €l, 1o que se refleja en los atributos que portan
sus seguidores, en este caso, el individuo que tiene la flecha, el arco conectado al
aguila en el Codice Boturini (figura 6.4 ).

40 Patrick Johansson, 2004, La palabra, la imagen y el manuscrito, pp.104-105.
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Fig. 6.4. Codice Boturini, Lamina 4 (detalle).

La flecha o palo que tiene el aguila, cuauhtli, en su garra es idéntica al que
se utiliza para sacar el fuego. En este mismo codice, en las laminas 6 y 10 se
observa un palo idéntico como tlecuahuitl En el contexto simbdlico ndhuatl el
aguila representa al Sol, fuego celeste. Ademas, el sonido Cuahuitl /kvawild/, palo,
es similar al de Cuauhtli /kva:-wAi/, Sol y fuego, por lo tanto se evoca y simboliza
como el palo de fuego, tlecuahuitl /Aekvawil/. 41

La persona sentada parece dialogar con el 4guila; de forma similar, en los
glifos que representan al sacar el fuego también aparecen volutas (lams. 6 y 10
del mismo cbédice). La observacion anterior permite establecer una conexion
entre el aguila, la flecha y el tlecuahuitl : “in cohuatl ycamac cohuatepec ycpac
huetz in tlequahuitl, en su boca de la serpiente en el monte de serpiente cayo el
palo de fuego” (figura 6.2. Codice Aubin).

El Dr. Patrick Johansson menciona que “El nacimiento de Huitzilopochtli
en el monte Coatépec no estd explicitado aparentemente en esta lamina, pero
podemos deducirlo mediante un analisis semiolégico”.4R Los dos montes opuestos

pictograficamente, Cuextecat! ychocayan y Coatl ycamac, nos recuerdan a los

41 Un grupo de académicos de la jeroglifica nadhuatl realizaron identificaciones de los
glifos, que hemos mencionado, en un inventario magnifico. Véase Marc Zender,
2013, “An Introduction to Nahuatl Hieroglyphic Wrighting”, p.17.

42 Patrick Johansson K., 1995, “La gestaciéon y del nacimiento de Huitzilopochtli”,
p.100.
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montes de Tecciztecat! y Nanahuatzin, 1o0s montes artificiales de Teotihuacan,

donde nacieron el Sol y la, Luna de un gran fogén.

Fig. 6.5. Codice Fejérvary-Mayer, p. 40 (detalle).

Por otra parte, la lengua (nenepilli) se asocia a la fertilidad y el nacimiento
del fuego. En una imagen del Codice Fejérviry-Mayer (figura 6.5) se observa el
fuego que esté representado en un altar por una serpiente que a su vez se divide
y entrelaza terminado en dos cabezas con sus lenguas bifidas, tal vez como
Xxiuhcoatl, insinuado por su color azul, y el sacerdote tlenamacac ofreciendo el

fuego.
Un texto mitico relacionado, dice:

Dos dioses, Quetzalcdatl y Tezcatlipoca, bajaron del cielo a la diosa de la
Tierra, Tlalteuctli, la cual estaba llena por todas las coyunturas de gjos y de
bocas, con las que mordia como una bestia salvaje; y antes de que llegaron
abajo, ya habia agua, la cual no saben quién la cred, sobre la que caminaba
esta diosa. Lo que viendo los dioses, se dijeron el uno al otro: “Es menester
hacer la Tierra”, y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos grandes
serpientes, de las cuales una asid a la diosa por la mano derecha ¥y €l pie
izquierdo, y la otra por la mano izquierda y el pie derecho, y la estiraron
tanto que la hicieron romperse por la mitad. De la mitad de hacia las

espaldas hicieron la Tierra, y la otra mitad la llevaron al cielo.43

43 Histoire du Mechique (Hystoyre du Mechique), 3002, pp.151-153.
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Una representacion arquitectonica en Malinalco coincide exactamente con
el escenario del nacimiento del Sol, como fuego celeste. El templo de Cuauhcalli
del sitio arqueoldgico tiene la entrada a la cavidad de la planta circular en forma
de cabeza de serpiente. Segun el arquitecto Ignacio Marquina, a los lados de la
entrada estan los colmillos; en el piso, la lengua bifida.44 Su descripcidon es la

siguiente:

“Aguila, escultura en piedra que se halla en el centro de la Cuauhcalli, ‘Casa
del Sol’, que esta viendo hacia el sur, es iluminado por un haz de luz solar,
que penetra por una puerta de 198 cm de altura, por 126 cm de ancho, en el

solsticio de invierno, el 21 de diciembre de cada ano.”4s

Fig. 6.6. El nacimiento del Sol en el solsticio de invierno,
sitio arqueoldgico de Malinalco y Coatl icamac de Cuauhcalli.
Ignacio Marquina,1999 y Javier Romero, 1990.

La historia de la interpretacién del nacimiento del Sol, Huitzilopochtli,
iniciada por Eduard Seler, data de finales del siglo XIX. El texto del nacimiento
de Huitzilopochtli fue vislumbrado como el amanecer, como la salida del Sol.

Al mismo tiempo se manifiesta como el proceso de sacar el fuego. El

Codice Florentino nos explica con mas detalle las escenas del nacimiento de

44 Ignacio Marquina, 1964 (facsimil de la primera edicidén, 1999), Arquitectura
prehispanica, pp.208-212.

45 Javier Romero, 1990, Nacimiento de Huitzilopochtli, solsticio de invierno en
Malinalco 21 de diciembre, p.78.
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Huitzilopochtli. El lugar es Coatepec; 108 actores estan en dos grupos: uno es el de
Coatlicue 'y Huitzilopochtll, y el otro es el de Coyolxguhqui y los
Centzonhuitznahuas. Entre estos dos bandos hay un actor mediador, Cuahuit!
Icac, quien “estaba andando hablando en los dos lados”, como dice nuestro texto:

“necoc quitalitinenca in itlatol.”

auh ce itoca @Quavitl icac, necoc quitalitinenca in itlatol, in tlein quitooaia

centzonvitznaoa, njman conilhujaia, connonotzaia in Vitzilobuchtli46

Uno llamado Cuahuit] ihcac (palo erguido), andaba hablando en ambos lados, lo

que decian los Centzonhuitznahuasluego se 1o platicaba a Huitzilopochtli.

El mismo Cuahuitl ihcac, en su sentido etimolégico, “esta erguido (ihcac)
cuahuitl (4rbol, palo y lefia)”. Literalmente significaria un palo erguido. Cuahuitl
Icac, quien estd en posicion vertical, tiene la connotacién primero, de andar en
ambos lados, entre los Centzonhuitznahuas 'y Huitzilopochtl; segundo, el de
moverse para vigilar y dialogar. Una tercera connotacién, quizd la mas
importante, seria que Cuahuitl ihcac correspondera al palo para hacer el fuego.

El proceso del nacimiento de Huitzilopochtli se expresa como un didlogo,
el de Tlecuahuitl o el de Cuahuit] ihcac 'y Huitzilopochtli, que sucede en cinco
rondas de platicas, en las cuales Huitzilopochtli pregunta, desde el vientre de
Coatlicue, es decir, el Coatepet! mismo. Cuahuit! icac contesta: en primer lugar,
vienen por Tzompantitian, en segundo, en Coaxalpan, en tercero en Apetiac, y en
el cuarto por Tlatlacapan. Estos cuatro lugares son como una tetraparticion
césmica, representada en el Codice Boturini por 1os cuatro personajes sentados.
Luego, en la quinta vez, el bando telurico representado por Coyolxauhquiy los
Centzonhuitznahuas, llega hasta la cumbre, y en el mismo momento el fuego

celeste cae, oalpanvetzi cohuatepetl ipanipa.

46 Codice Florentino, 1979, lib. I11, cap.1, fol.2r. Traduccién y subrayado propios.
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Todos estos sucesos ocurren en la dimensién temporal del ano 2-Acatl
Como se ve en el Cdédice Boturini (ldmina 85), la migracion de los mexicas se
despliega en la dimensidén espacial de Aztlan hasta Coatepec, es decir, de 1-
Tecpatl a, -Calll. En este asentamiento de 2-Calli, en Coatepec, nace el Sol fuego
en el 2-Acatl Asi se completa el esquema, espacio-temporal. En el mundo de

Huitzilopochtli el gje existencial en el espacio-tiempo es 2-Calliy 2-Acatl

6.1.2. Iconografia y atavios de Huitzilopochtli

A través de iméagenes grabadas en piedra y pintadas en codices, podemos
observar las expresiones plasmadas directamente por los mexicas. La manera de
enunciar visualmente es distinta que la verbal en su imagen conceptual.

No existen muchas imagenes de Huitzilopochtli en bulto o en objeto
plastico. Como menciona Yo6lotl Gonzalez Torres, dado que Huitzilopochtli es una,
deidad reciente, no aparece en los calendarios como numen de las trecenas ni de
los dias.4” Se encuentra mas su imagen representada en cddices coloniales, como
el Codice Azcatitlan, que trata precisamente de la migracién, y el Codice
Borbonico, 14m.34, que describe el Fuego Nuevo en la veintena Panquetzaliztii

con la deidad Huitzilopochtli.

Por eso en este capitulo analizaremos tres monumentos pétreos valiosos;

dos del Museo Nacional de Antropologia de México y el otro del Museo de Quai
Branly, Francia.

47 Y6lotl Gonzalez Torres, 1996, “Huitzilopochtli, su representacién metaférica”,
p.72.
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Fig. 6.7. Huitzilopochtli (izquierda), Teocalli de la, Guerra Sagrada (detalle), MNA.

E1 colibri, huitzilin, con el que esta revestida la deidad, y el pie izquierdo,
opochtll, sustituido una pluma y una serpiente de fuego (xiuhcoatl), evocan el

nombre de Huitzilopochtli: Huitzil(in) + Opochtil.

Una representacioén grabada del dios se encuentra en la parte frontal
superior del monumento conocido como E! Teocalli de la Guerra Sagrada (figura
6.7). Al frente de la parte superior hay un relieve del Sol y en el lado izquierdo
estd el dios Huitzilopochtli y en €l otro el tlahtoani Moteuczoma Xocoyotzin.
Huitzilopochtli esta con un yelmo de cabeza de colibri y mirando al Sol. La deidad
es representada por el casco de colibri sobre la cabeza y con el pie izquierdo
sustituido por una pluma y una serpiente de fuego. En las manos sostiene un
cuchillo sacrificador y una penca de maguey con cuatro puas. Frente a su boca se

encuentra el simbolo de at! tlachinolli, expresion de la guerra sagrada.

La segunda pieza es una estatua pequena de piedra verde. Esta figura es la
Unica representacion tridimensional conocida de Huitzilopochtli (figura 6.8). Se
encuentra en el Museo de Quai Branly, Paris.4® La figurilla tiene dos grandes
pendientes anulares hechos de concha sostenidos por correas de cuero sobre el
pecho y la espalda, que se llaman anahuatl Es un disco perforado de concha, que

lo identifica en el Cdédice Borbonico (lamina 34), y entre otros el Codice

48 Colin McEwan y Leonardo Loépez Lujan (eds.), 2009, Moctezuma Aztec Ruler,
p.159.
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Magliabechiano (lamina 43r), Codice Tudela (fol. 25r), Codice Telleriano-
Remensis (fol. Br) y Codice Vaticano A (fol. 49v).

Su tocado estd decorado con plumas, porta un chaleco, xicolli, adornado
con craneos y huesos cruzados. La pierna izquierda estd sustituida por una
cabeza de serpiente. El dios tiene un lanzadardos, atlat/, y un cuchillo de
sacrificio; en la mano derecha sostiene una rodela, tehuehuelli, con plumas. En la

espalda tiene el colibri tallado.

Fig. 6.8. Huitzilopochtli, 6.7 x 4.1 X 4.7 cm.
Museo de Quai Branly, Paris.

En el fondo de la cavidad circular del Ocelot! Cuauhxicalliu Oceloxicalli se
encuentra la imagen en relieve del dios Huitzilopochtli (figura 6.9b. lado
derecho); el dios esté arrodillado practicando un auto sacrificio en la oreja. La
cara del dios estd transformada en un craneo, alrededor del cual tiene la
decoracion representativa de la noche estrellada (Zlayohualli),*® que toma la
forma de un antifaz bordeado con puntos. En lugar de pie izquierdo tiene un
espejo. Porta una venda adornada con jades, tocado de plumas de quetzalli,
tlaquechpanyotl, abanico de papel plegado en la nuca. Hay cuatro puas de
maguey clavadas en una penca de la misma, planta. El personaje que le acompana

es Tezcatlipoca.

49 Tlgyohualli es el “nombre especifico de una pintura facial, negra, como antifaz
ribeteado de circulos blancos que significan estrellas”, Alfredo Loéopez Austin y
Leonardo Lopez Lujan, 2009, Monte sagrado-Templo mayor, p.514.
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Fig. 6.9. Oceloxicalli (Ocelocuauhxicalli) y el grabado en la cavidad interior, MNA.

También el craneo con un pedernal es la representacion metaforica de
Huitzilopochtli, que simboliza el craneo de Huitzilopochtli en el que reencarnd el
dios Tetzauhteot! y al mismo tiempo representado éste por la calavera, es decir,
el dia calendarico de Tezcatlipoca, finalmente, el pedernal es el simbolo del dia
calendarico de Huitzilopochtli.50

Ademas de los monumentos pétreos mencionados, abundan datos
coloniales pictograficos y alfabéticos sobre los atavios de Huitzilopochtli. Entre
ellos, los informantes de Sahagin describen en varias ocasiones a la deidad
tutelar del pueblo mexica. Entre otros, son imprescindibles las imagenes y los
textos en nahuatl de la deidad en el Codice Matritense del Real Palacio (figura
6.10). El dios tutelar del pueblo mexica y su vicario, Paynal, comparten atavios
similares, al compararlos es conveniente entender lo caracteristico de la misma
deidad. Para no alterar la sensibilidad de su lengua, lo citaremos en nahuatl e

intentaremos traducirlo al espanol:

Vitzilopuchtlj: ynechichiuh

Jtozpulol quetzaltzoyo, icpac marnyj,

yezpitzal, ixquac, icac,

Yixtlan tlanticac in ipa ixgyac,

Xiuhtototl, in inacuch

Jyxiuhcoanaval, y yanecuyouh, in quimaimaticac,

80 Y6lotl Gonzalez, 1996, ibid.
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JYquetzalmapéca, in imac,
Xiuhtlalpilli, inic motzinilpiticac
motexovava, inicxic,

tzitzilli, oyoalli, inicxic catquyj,
Jtecpilcac,

tevevelli in ichimal

tlacagomalli in ip& temi chimallj
Jyeoatopil, yn imac, icac, gentlapal. 51

Atavios de Huitzilopochtli

En la parte alta su tocado tiene plumas de quetzal,

el soplo de sangre esta resaltado en su frente,

las rayas estan marcadas en el rostro,

las orejeras son de pajaro azul turquesa,

el nahual de serpiente turquesa, su anecuyotl, 1o esta cargando,
la bandera de quetzal estd en su mano,

el atado de azul turquesa se ata en cadera,

las piernas estan rayadas de color azul verdoso,

en los tobillos tiene campanillas y cascabeles,

las sandalias son de teuctl,

el escudo es tehuehuelli,

el escudo estéa sobre las flechas en forma de rastrillos,

el cetro de serpiente esta erguido en su mano totalmente hacia a un lado.

Paynal inechichiuh

Jtozpolol, icpac manj,

mixquauhcalichiuhticac in ip4 ixgyac
mixgitlalhviticac, moteneva tlgyoallj
yxiuhyacamjuh, yyacac, icac,

yezpitzal, contlalitica, (yuitzitzilnaual).
Jyteucuitlaanaoauh yelpa manj, (yeltezcatl,)
Jyxiuhchimal, xiuhtica tlatzaqualli chimalli jmac manyj,
xiuhtlalpilli, yniquimiliuhticac

mamallitli, tecuitlapanitl, yn imac, icac.5?

81 Codice Matritense del Real Palacio, f01.261r. Paleografia y traduccién propia. Cf.
Miguel Lebn-Portilla, 1992, Ritos, Sacerdotes yr Atavios de los Dioses, pp.114-115.

82 Ibid. Paleografia y traduccién propia.
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Atavios de Paynal:

el tocado de plumas amaprillas tiene puesto,

en su rostro, alrededor de sus ojos, tiene figura en forma de huacal,
y formas de estrellas llamada tlayohualli,

en la nariz sobresale la nariguera de turquesa,

en su nahual de colibri estd puesto el soplo de sangre,

el anahuatl dorado esta en su costado, es el espejo del costado,

el escudo de turquesa, mosaico de turquesa, esta en su mano,

con los atados de color turquesa esté vestido,

en una mano tiene erguida la bandera de oro, que es el palo de fuego.

Fig. 6.10. a) Painal, b) Huitzilopochtli. Codice Matritense del Real Palacio, 261r.

La descripcién de los atavios de dos deidades se basa en el color azul
turquesa, xiuhtlapilli sus nahuales xiuhcoat! y huitzitzilin, entre otros
elementos. Los atavios de Paynal, vicario de Huitzilopochtli, llaman la atencion
sobre la auténtica caracteristica de su dios tutelar: tlayohualli, teocuitiapantli y
mamallitli que significan la noche con estrellas, la bandera dorada y el palo de
fuego. Estos elementos son simbolos que 1o identifican como una deidad solar, el
vencedor luminoso de la noche, el re-vivificante en la veintena panquetzaliztii y
también como el portador de la herramienta del fuego nuevo. Todos estos
simbolos configuran la imagen emblematica de Huitzilopochtli como el Sol nuevo:

el ascendente por la mafiana y el que se renueva en el solsticio de invierno.
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En el primer libro del Codice Florentino se menciona las deidades del pueblo
nahuatl. El primer lugar lo ocupa Huitzilopochtli y nos proporciona informacion

general de la deidad:

Vitzilubuchtli: can maceoalli, ¢an tlacatl catca: naoalli, tetzaujtl, atlacacemelle,
teixcuepanj: qujiocoianj Iin iaoiutl, iaotecanj, iaotlatoanj: caitechpa mjtoaia,
tepan qujtlaca yn xiuhcoatl, in mamalhoaztii. q. n. iaoiutl, teuatl, tlachinolli. Auh
ynjquac, ilhujqujxtiloia, malmjcoaia, tlaaltilmjcoaia: tealtiaia, yn pochteca. Auh
ynic muchichioaia: xiuhtotonacoche catca, xiuhcoanaoale, xiuhtlalpile,

matacaxe, tzitzile, oiuoalle. 53

Huitzilopochtli era s6lo un macehual, era sblo un hombre. Era nahual, cosa de
aguero, revoltoso, embaucador. Habitualmente hacia la guerra. Era capitan de
guerra, (Yaotecani), era el que organizaba la guerra (Yaotiatoani): porque de él
se decia que arroja sobre la gente la xiuhcoatly el mamalhuaztli, 10 que quiere
decir guerra, el agua, divina, 1o quemado. Cuando se celebraba su fiesta, morian
cautivos, morian los t/aaltilli (bafiados). Los pochtecas los banaban. De esta
manera se ataviaba: tenia orejeras de xiuhtotot! (pajaro azul), tenia de nahual a
la xiuhcoat! (serpiente azul), tenia su atado xiuhtiailpilli (cinturén azul), tenia
su matacaxtli (manoplas), tenia su tzitzilli (colgajos), tenia su oyohualli

(cascabeles).

En estos textos citados destacan el caracter como un hombre, un guerrero
sobresaliente, con su arma fatal de serpiente azul, xiuhcoatl, como el fuego
celeste, relampago. Para sus atavios también destacan el caracter de nahual,

XxIiuhcoatl, y vestimenta especialmente con €l color azul, xihuitl

Como alternativa, fray Diego Duran describe la imagen detalladamente, y
nos da la informacién histérica de Huitzilopochtli, de que es un guerrero, O Sea

un personaje histérico. Para este fin debemos analizarlo en otro apartado.

83 Codice Florentino, 1979, 1lib.1, cap.l. Paleografia y traduccion propias.
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Huitzilopochtli en un escafo de palo agul, toda la frente agul y por encima de la
nariz otra venda azul que le toma de oreja & oreja, tenia sobre la cabeza un rico
penacho & la hechura de pico de pajaro el qual pajaro llamavan vitzitzilin en la
mano izquierda una rodela blanca con cinco pegujones de plumas blancas
puestos en cruz una bandera de oro cuatro saetas en la mano derecha un

baculo labrado & la manera de una culebra toda ac¢ul y hondeada...54

... & causa de que en todo el tiempo que vivié nunca fué alcanzado de nadie ni
preso en guerra y que siempre salié vitorioso de sus enemigos y por pies

ninguno se le fué ni menos seguido le alcanz6 ...58

También, los informantes de Sahagin hacen una descripcién detallada de la
imagen de Huitzilopochtli en el ritual de la veintena Toxcatl En la fiesta, la
imagen de Huitzilopochtli era hecha de amaranto,s¢ la cual pintaban, vestian y
adoraban, como una imagen viva. Ademas habia un hombre que lo representaba
y que después era sacrificado y que llevaba en la cabeza un adorno con un
cuchillo de pedernal. En este caso el joven sin tacha representaba el dios

Tezcatlipoca, porque esta veintena estaba dedicada principalmente a esa deidad.

Es necesario citar el texto completo en nahuatl, aunque extenso. En los
textos se mencionan algunos conceptos importantes que serdn discutidos
posteriormente, como colibri, nahual de Huitzilopochtli y huitznahugyotl, 1luz

solar, lunar o estelar.

Auh in ie oacic ilhyjtl in toxcatl, teutlacpa in qujpeoaltia in qujtlacatilia in

Jnacaio, qujtlacatlaliaia, qujtiacatlachieltiaia, qujtlacanextia.

84 Diego Duran, 1995, op. cit., I1., pp.26-28.
88 Diego Duran, 1995, op. cit., I, p.282.

56 Para el tema de amaranto, especialmente en la ritualidad nahuatl, consular “El
huauhtli y las comidas rituales” del Dr. Salvador Reyes Equiguas, 2005, EI
huauhtli en la cultura nahuatl, pp.83-161.
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Auh inin qujnacaiotiaia ¢an tzoalli, ie in mjchioauhtzoalli, tlacopepechpan in
qujtlaliaia, ie in vitzitzillacutl, yod nacaztlacutl.
Auh in ie utlacat, njma qujquapotonja, yoan qujchioa, ixtla tlatlaan, yoan

Icoanacoch xivitl in tlagalolli: auh in jecoanacoch itech pipilcac in vitznaoaiotl

teucuyjtiatl xoxopiltic, tlaxoxopiltectli, yoa yiacapilol, mjtl: Teucujtiatl in
tlachiuhtli, tlatzotzontli, yoan tlateantli, tlacanaoalli, tlateicujlolli: no itech
Dilcaia moteneoa vitznaoaiutl, ixtlan tlatlaan: injc ixtlan tlatlaan, vncan icac
texutli, yoan técuxtli

yoa icpac conquetza ivitzitzilnaoal njma contoqujlia, itoca anecuiutl, hivitl in
tlachichioalli, mjmjltic, achitzin vitztic, achi tzimpitzaoac: njma ie ic Iin
tozpololli icuexcochtlan in contlalilia itech pilcac tziuhcuexpalli,

Yyo4 itzitzicaztilma, tlatlilpalli: macuyjlcan in tlapotonjlli, quauhtlachcaiotica,
qujmololotica, yoan in jtilma in tlanj qujmoquentia, tzotzontecomaio, oomjcallo:
auh in panj qujmolpilia, yoan ixicul: injc tlacujlolli tlaquaquallo, ca much vnca
Icyjliuhtoc in tzontecomatl, nacaztli, iollotli, cujtlaxculli eltapachtli, tochichi,
macpalli, xocpalli,

Yyoan Imaxtl: ¢an in maxtlatl, vellagotlanquj: auh in jtlamachio injc no
tlaquaquallo inje tlaqujttli: auh in jvei[maxtli] ¢an amatl, iehoatl in quaoamatl,
inje patlaoac cemmatl: auh injc viac cempoalli, injc tlacujlolli texoacaxilquj,

auh in jquezpan qujmamanticatca iacatecpaio: Iin jezpan c¢an amatl catea,
tlapalli injc tlacuyjlolli, injec tlaezicujlolli: iacatecpaio, ¢an no amatl in tlachioalll,
g¢an no iuhquyj inje tlacuyjlolli, tlaezicujlolli,

Yyoan Iichimal ietica otlatl in tlachioalli, otlachimalli, nauhcan tlapotonjlli,

quauhtlachcaiotica, hivichachapanquj, moteneoa: Tevevelli, auh chimalpaio,

can no iuhquj in ezpanjtl injc tlacujlolli: yoan navi imjuh ic qujcentzitzquja in
Jehimal yoan iopochmacuex imacpilcac, coiotomjtl in tlavipantli, yoan itech

Dilcatica amatl tlaxoxotilalli. 57

Cuando llegb la fiesta de Toxcatl, al ponerse el Sol, empezaban a formar su

cuerpo, a componerlo como persona, a darle mirada de persona, a mostrarlo

87 Ibid., lib. X1I, fols. 31-32. Paleografia, traduccion y subrayado propios.
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COmMO persona.

De esto hacian su cuerpo s6lo de masa de amaranto, como masa de hueva de
pescado. Le colocaban sobre una estructura de varas: varas delgadas y
esquinadas.

Ya que se formd, enseguida le ponian plumones en la cabeza y le hacian rayas

en el rostro. Las orejeras de serpiente de turquesas ensambladas, y sus

orejeras de serpiente estdn colgadas sus puntas a manera de puas, oro en

forma de lamina delgada, cortes laminados. La nariguera colgante es una
flecha: su hechura es de oro, soplado y allanado, adelgazado, labrado: también

colgaban las llamadas puntas a manera de pudas. Su rostro esta rayado. En su

rostro rayado, alli estan de forma vertical el azul y el amarrillo.

Y en su parte alta se levanta su nahual de colibri. Luego lo sigue el llamado

tocado redondo, un poco puntiagudo, de plumas, algo estrecho en su parte
inferior. En seguida le ponian en su nuca la borla amarilla. De ella cuelga
mechoén azul.

Y su tilma de chichicastle, pintado de negro, en cinco partes cubiertas de
plumones, tenia envueltos plumones de aguila. Y el manto con que se le vestia

por abajo estaba lleno de craneos y de huesos aspados. Y por encima lo cenian,

¥y su chaleco estaba dibujado con el alimento, que enteramente estaba pintado
de cabezas, orejas, corazones, intestinos, higados, pulmones, manos y pies.

Y su maxtlatl, solo su maxtlat! estaba finamente acabado, y su simbolo era
también el alimento. Asi estaba tejido. Y su gran maxtlatl era solo de papel de
arbol, de éste, tan ancho como una braza, tan largo como veinte, y su dibujo era
azul por puncionado de canas.

Y su bandera de color sangre que estad puesta tiene pedernal en la punta, la
bandera de color sangre solo era de papel, la pintura asi es roja, como pintura
de sangre. La hechura de punta de pedernal también solamente es de papel,;
también solamente asi era su pintura, pintura de sangre.

Y su escudo estaba hecho de otate; escudo de otate, con plumones de aguila

pegados en sus cuatro partes, salpicado de plumas, se nombra tehuehuelli. Y el

tefiido de la rodela es semejante a la bandera ensangrentada, asi pintada. Y

hay cuatro de sus flechas que estan cogidas juntas en su rodela. Y su brazalete
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izquierdo cuelga de su mano; es un arreglo de piel de coyote; y de él cuelgan

tiras de papel.

Estos textos mencionan al colibri como nahual de Huiztilopochtli Es un
testimonio verbal muy importante. La deidad con apariencia de colibri se encuentra
en varios monumentos pétreos prehispanicos y documentos coloniales; en textos

alfabéticos o de tradicién verbal practicamente son escasos.

Varios de los atavios del dios llevan las puntas a manera de puas,
huitznahugyotl, que es un concepto importante relacionado con otros
paradigmas como huitztlampa, centzonhuitznahuas, y especialmente el

concepto de Huitzilopochtli mismo.

6.2. La conceptualizacion de Huitzilopochtli

En la actualidad, las interpretaciones del nombre de Huitzilopochtli
todavia estan bajo discusion. La traduccion habitual lo considera “colibri zurdo,
colibri del sur.”s8 Del mismo modo, en inglés se interpreta como “Hummingbird
on the left.”s? Sin embargo, algunos investigadoresé® no estan de acuerdo con
esta forma de interpretacién, porque dudan que la 16gica del nahuatl clasico en la
traduccién sea respetada. Por lo tanto, en este apartado, para aprehender la
conceptualizacion de Huitzilopochtli, realizaremos un analisis etimolégico y
gramatical del nombre Huitzilopochtli como un compuesto nominal con huitzilin
y opochtli. Considerando el resultado del capitulo 3 de este estudio, tenemos la

intencidén de revisar la gramatica de los hablantes antiguos.

58 Rafael Tena, 2002, Mitos e historias de los antiguos nahuas, p.217. Y6lotl Gonzalez
Torres, 1991, Diccionario de mitologia y relision de Mesoamérica, p.86.

59 Mary Miller y Karl Taube, 1993, The Gods and Symbols of Ancient Mexico and the
Maya, p.93.

60 Primeros Memoriales, paleografia del texto nahuatl y traduccién al inglés de
Thema Sullivan, 1997, p.93, nota 82.
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6.2.1. Huitzilopochtli: compuesto nominal de huitzilin +opochtli

En el compuesto nominal del ndhuatl clasico, el primer elemento,
huitzil(in), modifica generalmente al segundo, opochtli, y da como resultado
huitzilopochtli /wi¢il-opocli/. Se puede traducir respetando su légica de la
siguiente manera: #(J-J-huitzil-opoch-tii-?)-0%#, “Es de izquierdo como un
colibri.” Lo cual no significa “colibri zurdo”, como suele decirse. 61

En su libro sobre la gramaética del nadhuatl clasico, Michel Launey lo explica,
de la siguiente manera: “el segundo nombre es el sustantivo principal, de éste
dependeria, en espafiol, el primero bajo la forma de un complemento de nombre,
de un adjetivo o de una aposicién.” é? El gramatico del ndhuatl clasico agrega.
“Por regla general, el primer radical no se refiere a una cosa particular, sino a
una clase o una materia que caracteriza al objeto o a la persona a los que se
refiere el segundo radical.”é® En la, composicion del término Huitzilopochtli, 1as
dos palabras, huitzilin y opochtli, poseen cualidades nominales iguales. En este
sentido de composicién nominal, la relacién entre dos nombres varia mucho

como analégica, material, de posesion, de destinacioén y de origen.64

Vamos a revisar los dos componentes del concepto formado de
Huitzilopochtli, huitzilin’y opochtli, siguiendo la 16gica de la misma gramatica. El
significado semantico del término mismo de opochtli, siguiendo nuestra

metodologia lo analizaremos en su contexto. En el Codice Florentino, Libro VI, se

61 El analisis gramatical se continta tomando el método del Dr. Richard Andrews,
2003b, Workbook for Introduction to Classical Nahuatl, p.224.

62 Michel Launey, 1992, Introduccion a la lengua y a la literatura nahuatl, p.159.
63 Ibid., p.161.
64 Jbid., pp.160-161
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encuentra una expresiéon en binomio 1éxico como nopochco /n(o)-opocé-ko/ y

nitzeac /n(o0)-i¢-kaky/, en miizquierdo y en mi derecho.ss

Nopuchco, njtzcac njmjtztializ.
Injn tlatolli, itechpa mjtoaia: in jquac aca tlatoanj ic tenonotzaia: qujtoaia. In

tehoatl in ago tipilli, ago titecutli: vel ximoquetza nonaoac, nopuchco, njtzcac:

tinechopuchtiz, tinechitzcactiz intla xitlachia, intla timozcalia: vel xinemy),

nopuchco, njtzcac timotlaliz: no yoan ic tlatlauhtiloia, in aqujn tlatoanj:

ilhviloia. Oc yopuchco, oc itzcac timoquetza in tlatoanj: qujtoznequyj: ticpalevia,

ago tecutlato qujhijoqujxtia, qujtalhvia in jtlatol tlatoan;.s6

Quiere decir esta letra: “A mi siniestra y debaxo de mi subaco te pondré.” Por
metafora quiere decir: “Seras el mas allegado a mi de todos. Seras otro yo.”
Esto decia el senor a algun pilli o tecuhtli: “Seime fiel, que yo te haré mi
segundo.” También la otra gente decia al que veian que eran mas allegado al
sefior y era como su intérprete, daba las respuestas de 1o que él queria que se
hiciese; a éste decian: “Tiénele debaxo de su brazo izquierdo y en su sobaco

nuestro sefior o nuestro rey.”6?

Esta frase con binomio 1éxico, nopuchco, njtzcac njmjtztializ, las entendemos
como “Te ubicaré a mi izquierda, a mi derecha”. Aqui presentamos la traduccién

completa de los textos citados.

Esta palabra se decia: cuando algan gobernante exhortaba. Decia: "Ta eres

acaso un noble o0 acaso un senor. Ponte junto a mi. Estaras a mi izquierda, a mi

derecha. Seras mi izquierda, seras mi derecha. Si tienes cuidado, si eres

discreto, vives bien. Te pondras a mi izquierda, a mi derecha. Y también,

65 Alonso de Molina, 1992 (1571a), Vocabulario en lengua castellana y mexicana,
fol.76r. mitzcac: m(o)-itzca-c, totzcalco: to-(i)tzcal-co, itzcalli: costado, flanco.
Rémi Siméon, 1977, Diccionario de la lenSua ndhuatl o mexicana, p.208. itz-tli,
cac-tli, itzcal-li.

66 Codice Florentino, 1979, lib. VI, fol. 214v.
67 Bernardino de Sahagun, 2000, op. cit., tomo II, p.684.
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cuando suplicaba a algin gobernante decia: “Ta todavia estas parado a su

izquierda, a su derecha del tlatoani. ” Significa: "T1 le ayudas, tal vez emite la

orden, pronuncia la palabra del gobernante”.68

Los términos, nopuchco, njtzcac son unas de las expresiones tipicas del
nahuatl clasico como binomio 1éxico y metaférico. La traduccién de algunos
autores ofrece como “en mi izquierdo y en mis sandalias de obsidiana”. Expresan
la importancia del lado izquierdo y las sandalias de obsidiana (refriéndose al
color). Aun agi, no se entiende lo que quiere significar. Como menciona el Dr.
Johansson en su libro, Machiotlahtolli, La palabra-modelo, “se dice poco pero se
sugiere mucho”.69 Para poder llegar al sentido profundo de expresiones como
ésta, es necesario tener “que buscar en los arcanos de la simbologia nahuatl la
parte intencionalmente omitida.””0 Aqui estd la traduccién interpretada de la

frase de Nopuchceo, njtzcac njmjtztializ.

A mi siniestra y debajo de mi sobaco te pondré.

Seras el méas allegado a mi de todos, seras otro yo. Esto decia el sefior a
algun pilli o tecutli, séme fiel que yo te haré mi segundo. También la otra
gente decia al que velan que era mas allegado al sefor y era como su
intérprete y daba las respuestas de lo que queria que se hiciese, a este
decian: le tiene debajo de su brazo izquierdo, en su sobaco, nuestro sefnor o

nuestro rey.”!

Es el resultado de una lenta evolucién, continda el Dr. Johansson, del
pensamiento, de la sociedad “sobre todo, de las relaciones que se establecieron

poco a poco entre una realidad culturalmente objetiva y el lenguaje.”??

68 Traduccion y subrayado propios.

69 Patrick Johansson K., 2004, Machiotlahtolli. La palabra-modelo, p.11.
70 Ibid.

"1 Ibid., p.66.

"2 Ibid., p.10.
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Al respecto la Dra. Thelma Sullivan interpreta este binomio, “Nopuchco,
njtzecac nimjtztializ” como “Te pondré a mi izquierda, en mis sandalias negras”.?s
La Dra. Sullivan agrega una explicaciéon del significado, sin méas comentario, “Lo
decia el rey al que elegia como su mas allegado”.”

Hace un poco méas de un siglo, el sabio Francisco del Paso y Troncoso
interpretd a Huitzilopochtli como “El nombre completo significaria «el zurdo (con
divisas o traje de plumas) de colibrd” y agregd: “Zurdo es la significacidén recta
de opoxtli; pero translaticiamente quiere decir «el allegado de otro», y por elipsis
también significa «el (dios) de la mano izquierday; es decir, colocado al Sur”.7s

En la interpretacion del Cédice Borbdénico, Francisco del Paso y Troncoso

proporciona una opinién valiosa:

Es muy singular que al sacerdote de Tegkatlipoka se le llamase Iopox, que
literalmente significa «su zurdo», 1o cual no tiene sentido claro, segin el orden
de nuestras ideas; pero si lo tenia para los indios, quienes, con este vocablo,
querian decir «€l allegado, la 2% personay», como se comprueba con la metafora
en que decian: «a4 mi siniestra y debajo de mi sobaco te pondré»;, con lo cual
daban & entender «seras el mas allegado & mi de todos; seras otro yo». Sospecho
que cuando los mexicanos pintaron al dios de la guerra con la librea de
Tegkatlipoka, imponiéndole al mismo tiempo el nombre Opoxtli, dieron &
entender con esto que su antiguo caudillo era el méas allegado al dios de la

Providencia, 0 su 22 persona.?”®

El otro texto importante en el contexto nahuatl, la Historia Tolteca

Chichimeca, atestigua la misma expresion.

73 Thelma Sullivan, 1992, Compendio de la Sramatica nahuatl, p.358.
74 Ibid.

75 Francisco del Paso y Troncoso, 1898, Descripcion, historia y exposicion del Codice
Borboénico, p.2&13.

76 Ibid., p.R19.
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niman oquimolhuili yn couatzin yn chichimeca yn quauhtichantlaca, tla
Xxicmocaquican omotocgyotique mayui ca ya qualli tla xiquimilhui mach zan
nocel yn onechnequi yn onechtemo yn teouatica yn tlachinoltica auh yn
tlacochtli yn teueueli y nomaceual yn nonauatil auh que ya y nitzcac y
nopochco onoc yn xicotli yn pepeyolin.”?

Couatzin luego le responde a los chichimeca, los quauhtinchantlaca:
Escuchen, se han nombrado. Asi sea; esté bien, a ver, diles: ¢acaso a mi solo
me necesitan y me buscan para la guerra y para el dardo y el teueuelli, que

son mi merecimiento y mi mandato, cuando a mi derecha y mi izquierda

estan el xicolli y el pepeyolli.

Esta vez, la expresion estd escrita como “y nitzcac y nopochco” y 1os
traductores interpretan “a mi derecha y a mi izquierda”. Literalmente, es
factible, que la expresion sea “a mis sandalias de obsidiana, a mi izquierda.” La
piedra volcédnica de obsidiana es apreciada en la cultura mesoamericana
prehispanica. Pero eg dificil de entender formar un par con €l lado izquierdo. Por
lo tanto, nos parece que los traductores de la Historia Tolteca-Chichimeca, Paul
Kirchhoff, Lina Odena Giemes y Luis Reyes Garcia, quisieron entenderla como
“a 1mi izquierda y mi derecha.”

Si es asi, qué quiere decir “mi izquierdo, no-opoch-co”. En otras palabras,
5aqué sentido tiene en nahuatl “opochtli ”? La palabra, opochtli, tiene el sufijo
absolutivo “-¢li ”. Por lo tanto, podemos considerarlo como un nominal que
significa una oracién simple nominal.”® Se puede entender de esta manera: #(7-
Jd-opoc-Ai-@)-2%, y traducirlo como “Es de izquierdo.” De todas maneras, en la
l6gica castellana no estd claro su sentido. Falta conectar un eslabdén entre el

significado “izquierdo” y “opoch /opoc/”.

En la Cronica mexicgyotl, el término Opochtli se aplica como nombre de

77 Historia Tolteca-Chichimeca, 1989, pp.166-167.

78 Estructura de palabra-oracién del ndhuatl clasico: en morfologia verbo-nominal en
una misma palabra.
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persona y lugar, antropénimo y topénimo. Opochhuacan 7° fue un altepeti
cercano al sefiorio de Chalco. Opochtli 80 fue un nombre personal que se

menciona varias veces en el mismo documento.

Las palabras siguientes nos podrian ayudar, tal vez, a captar un poco el
significado de “opochtli” . En la lexicologla nahuatl son conmutables entre
radicales /poC¢/ y /pok/ en algunas palabras: pochtli, poctli; pochcomitl,
pbochehua, popochtli, pochtlan, 81 pochtecatl, pochotl, pochotic (Molina);
telpochtli, ichpochtli, >> telpopochtin, ichpopochtin, pochimati, alegrarse mucho

(Molina); pochquiyahuatl, in tlecalli, in puchquiiaoatl (CF, 1ibs.VII y XII).

Para entender el sentido semantico de la palabra, opochtli, revisaremos
unos textos del ndhuatl de los cronistas coloniales. Principalmente, el cronista
chalca de la primera mitad del siglo XVII, Chimalpahin, quien menciona el

nombre de Huitzilopochtli en su libro Memorial de Culhuacan:

Auh yn huey tlamacazqui teopixqui yn oquihualmama yuan yn
oquihualtlacanotztia diablo Tetzauhteotl ytoca Huitziltzin, ynin catepan
ohtlipan oquitocayotique Huitzilopochtli ypampa opochmaye catca.s?

El gran servidor y sacerdote que lo cargaba y con el cual hablaba como persona
el dios Tetzauhteotl, su nombre era Huitziltzin, a éste después por el camino le

pusieron el nombre de Huitzilopochtli, porque era zurdo.

79 Cronica mexicgyotl, 2021, Gabriel K. Kruell, op. cit., pp.266-267.
80 Ibid, pp.40-41 y siguientes.
81 Codice Florentino, 1979, lib. II, Apéndice 3.

82 Domingo Chimalpahin, 1998, Memorial de Culhuacan, fol. 20v. La paleografia es
de Rafael Tena, Las ocho relaciones y el memorial de Cohuacan. Traduccion
propia.
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También otro cronista nahuatl, de origen texcocano, Cristobal del Castillo,
informa mucho mas sobre la deidad tutelar de los mexicas, Huiztzilopochtli. El

también explica el significado del nombre de forma similar a la de Chimalpahin.

Auh za in yehuatl Huitzilopochtli huitzitlin(sic) itoca, auh yecé opochmaye

huel tiacauh inic za contlamelauhcatocayotique Huitzilopochtli ixiptla in
tlacatecolot] Tetzauhteotl.8s

El nombre de él, Huitzilopochtli, era solamente Huitzilin. Empero era zurdo y

gran guerrero, por lo que después lo llamaron correctamente Huitzilopochtli,

la imagen del dios Tetzauhteotl

El nombre del dios protector del pueblo mexica, Huitzilopochtli, esta
compuesto por dos nominales. Respecto a los textos citados, originalmente
Huitzilopochtli tenia, el nombre como Huitzilin y luego por ser zurdo,
opochmaye, agregd Opochtli como un modificador. Si hubiera sido de esta
manera, podria ser * Opochhuitzilin. La traduccién convencional viola la 16gica
del nadhuatl clasico. Podemos considerar el nombre del segundo tlahtoani del
pueblo mexica, Huitzilihuitl, “plumén de colibri”, ya que nadie intenta

interpretar como “*colibri de plumén”.

Como hemos revisado (Capitulo 6.1.2), en los monumentos pétreos el dios
tiene marcado distintivo en el pie izquierdo, que evoca el valor fonético como
Opochtlii. Todas las imagenes que hemos revisado, tenian algan indicio, serpiente
o plumas, en €l pie izquierdo.

La forma de expresién de los nahuas prehispanicos tomé el método
glotografico en las imagenes (Cf. Capitulo 3.1.3). Debemos considerar que el
significado y el enunciado no coinciden comunmente. Su interpretacién estaba

sujeta a su estilo convencional.

83 Cristobal del Castillo, 2001, Historia de la venida de los mexicanos y otros
pueblos, Ms.263, fol.4r. Traduccién propia.
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Entre algunas explicaciones de las siguientes acepciones con opochtli,
fray Alonso de Molina nos da un ejemplo muy interesante como un hilo
conductor: opochquiauatenco y opochquiauatentli, portillo o puerta falsa de
casa.84 La, palabra, opochquiauatenco, se puede analizar como #(J-J- opoch-
quiahua-ten-tli -?)-7#. En esta incorporacion, el primer nominal opoch(tli) da el
caracter al término de quiguatenco, portillo o puerta de casa, que en otra
expresion en nahuatl puede ser calacohuayan o quixohuagyan,s® entrada o salida
de casa. En este caso, como hemos mencionado (Michel Launey, 1992, p.159),
opochtlino se refiere a una cosa particular, sino a una clase o una materia que la

caracteriza.

En este sentido la interpretaciéon del Dr. Johansson de la expresion
Nopuchco, njtzcac njmyjtztializ, como “otro yo”, “mi segundo” tiene mucho maéas
sentido. La interpretacién de Huitzilopochtli puede ser “es de izquierdo como
colibri”. El significado méas preciso “de izquierdo” es convencional y textual como

anotamos en el capitulo 8. Tonatiuh: el Sol nahuatl en su modelo cognitivo.

Ahora bien, revisaremos el sentido nominal de Huitzilopochtli. Huitzilin o
huitztzilin es el ave colibri. La palabra huitzilin es un compuesto nominal de dos
palabras de huitztliy tzilinigé huitz(tli) /wi¢(Al)/ + tzilin(@) /¢ilin(i)/. Entre dos
fonemas de /¢/ + /¢/ se elimina uno de ellos fusionandose, quedando simple como
huitzilini. Luego el verbal huitzilini por apécope se forma, a la manera del
nahuatl clasico,8” en forma pretérita, como un nombre huitzilin. La formacién
de nombres por apdécope de la ultima silaba fue la manera comun en nahuatl

clasico. Las dos palabras, @Quauhchimal y Copil, son ejemplos: Quauhchimal

84 Alonso de Molina, 1992b (1571), Vocabulario, fol. 77v.
85 Alonso de Molina, 1992a (1571), Vocabulario, fol. 99v.

86 Antonio del Rincon, 1598, Arte mexicana (facs.), en Vocabulario. Horacio Carochi,
1648, Arte de 1a lengua, 1ib.I11, Cap.17.

87 Richard Andrews, 2003a, Introduction to Classical Nahuatl, pp.593-607.
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(Quauhchimal-Ii) es el nombre simbdlico de mono (ozomatli)88y Copil (Copil-Ii)
es el nombre del hijo de Malinalxochitl.

En este sentido, revisaremos unos ejemplos de la misma composicién
nominal en el contexto del ndhuatl clasico. Del Codice Florentino en el libro XI se

encuentran como ejemplos:

Vitzitziltetl: in jtoca itech qujga in vitzitzili, ioan tetl: ipampa Iin itlachieliz,

Iuhqujnma vitzitzilin iiviio.8®

Piedra colibri (6palo):90 el nombre proviene de huitzitzilin®l (colibri) y tetl

(piedra), porque su apariencia se asemeja (de color) a las plumas de colibri.

En este compuesto nominal de Vitzitziltet! , el primer nombre huitzitzil(in)
indica un caracter del segundo, es decir, “su apariencia se asemeja a las plumas

de colibri”, no al mismo colibri.

Vitzitzilmjchi: vel mjchi, injc mjtva vitzitzilmjchi. achi viviac in jatlapal, in

Jpatlanja, in jtlanelooaia. Auh in jten vel vitztic; viac, vel iuhqujn vitzitziltentli

In jten: tenvitzaponatic, tenvitzmalotic, tenvitzmallotl.9?

Un pez se llama, uitzitzilmichin, sus aletas, sus nadadores, sus remeros son algo

largos. Y su pico es como una, pua, largo, como el pico de un colibri; que tiene un

pico como una espina, como una aguja y en forma de aguja.

La palabra compuesta también nos indica el mismo caracter del primer

componente por decir “porque sus aletas, sus nadadores, sus remeros, son algo

88 Alonso de Molina, 1992a (1571), Vocabulario, fol. 86v.
89 Codice Florentino, 1979, lib. XI, fol. 21 1r. Traduccién propia.

90 Charles Dibble y Arthur Anderson traducen la palabravitzitziltet! como “6palo” en
el Florentine Codex, 1963, Book 11. Farthly Things, p.229.

91 En el Codice Florentino se usan indistintamente las dos palabras: vitzili(n) y
vitzitzili(n). Codice Florentino, 1979, lib. XI, fols. 24 y 25.

92 Codice Florentino, 1979, 1ib. X1, fol. 62v. Traduccién propia.

- 30 -



El sabery el modelo cultural 6. Huitzilopochtli

largos como el pico de un colibri.” De esta manera, anadiendo varios caracteres,

se especifica lo que se desea expresar: huitzitzil-tetl yhuitzitzil-michin.

En este sentido en los apartados siguientes vamos a analizar los dos
términos, huiztil y opochtli, como huitztli (pha) y huitzilin (colibri) que
simbolizan la luz del Sol y el Sol re-vivificante, ¥y opochtli por un concepto

corporeizado de Tonatiuh: 1o izquierdo del orden cosmolégico ndhuatl.

6.2.2. Huitztli (pta) y huitzilin (colibri): la luz del Sol y el Sol re-vivificante

Huitztli es espina 0 pua en nadhuatl. Especialmente en el contexto cultural
de los nahuas, este huitztli se vincula con los rayos solares. La raiz huitz /wi¢/es
un elemento principal en el compuesto del nombre de Huitzilopochtli y también
en los atributos del atavio del dios Sol, de la Luna y otros astros. En el mito del
nacimiento de Huitzilopochtli en Coatepec,?s el dios solar-guerrero, tras vencer a
sus enemigos, Coyolxauhqui y Centzonhuitznahuas se apoderd de sus divisas.

De Coyolxauhqui, diosa vencida lunar, se encontraron divisas en las
esculturas pétreas de la época prehispéanica;94 son varios los arquedlogos e
historiadores interesados en este rubro, pese a que los textos en nahuatl o en
espanol poco mencionan los atavios de la deidad. Con especial atencién
queremos examinar los relacionados con sus orejeras, nacochtli, y la nariguera,
Yyacapilolli,

Hicimos la traduccién de un texto nahuatl (Cap. 6.1.2) sobre los atavios
del dios Huitzilopochtli en la fiesta Toxcatl del libro XII del Codice Florentino. El

texto describe la orejera del dios y menciona huitznahugyotl El Dr. Lopez

93 Codice Florentino, 1979, lib. 111, cap. 1.

94 Eduardo Matos Moctezuma, 1999, “La seis Coyolxauhqui, variaciones sobre un
mismo tema”, pp.135-154.
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Austin lo interpreta como “el llamado [emblema] propio de los
[centzon]huitznahuah [huitznahuayotl]”95 en su libro Monte Sagrado - Templo
Mayor con el coautor Leonardo Lépez Lujan. Y agrega como “lo propio de los
surianos, lo propio del suriano, redondel de espinas” en el glosario de
huitznahuayotl.°¢ Por otra parte, Arthur J. Anderson y Charles E. Dibble lo
interpretan como “the thorn circlet, the circlet of thorns (El anillo de espinas, la

corona de espinasg)”.o?

Coyolxauhqui tiene la cara pintada con figuras de cascabel que evoca su
nombre (figura 6.11). En su cabeza tiene un penacho y plumones. En las
extremidades desmembradas se ven las dos cabezas de serpientes, llamadas
maquizcoatl, que indica la relacién con su hermano menor Huitzilopochtli, que
es el mismo maquizcoatl; lleva aretes de turquesa como huitznahugyotl, término

que indica el redondel o el anillo, la forma cuadrada y la paa.

Fig. 6.11. Coyolxauhqui, Templo Mayor,
Arqueologia Mexicana, 2000, nam. 102.

En otra figura de la diosa Coyolxauhquiesculpida en diorita (figura 6.12),

se observan la nariguera y la orejera, yacapilolli y nacazpilolli, como

95 Alfredo Lopez Austin y Leonardo Lépez Lujan, 2009, Monte sagrado-Templo
mayor, p.492.

96 Ibid., p.504

97 Florentine Codex, Book 12. The Conquest of Mexico, 1955, traduccién por Arthur
J. Anderson yn Charles E. Dibble, p.50.
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Huitznahuayotl, es decir, el redondel, la forma cuadrada y la pua. En esta
escultura se distingue claramente como el colgante de nariguera no puede ser un
Dbedernal como es el caso de Tonatiuh, en la Piedra del Sol, en la que constituye a
la misma deidad solar (Cap. 5.2.4. Xihuitl, Xiuhcoatly Xiuhuitzolli).

Fig. 6.12. Coyolxauhqui, Templo Mayor,
Arqueologia Mexicana, 2000, nam. 102.

El atavio de la imagen del dios Huitzilopochtli, se describe de la manera

siguiente: “icoanacoch xivitl in tlagalolli: auh in jecoanacoch itech pipilcac in

vitznaoaiotl”, “las orejeras de serpiente de turquesa anadida, y de sus orejeras

de serpiente estan colgando las puntas a manera de espinas ”.28 Lleva la orejera

en la forma de espina como xiuhcoat! cuyo simbolo se representa con apariencia
triangular como pua.

El dios Huitzilopochtli con el arma letal Xiuhcoatl, serpiente de fuego,
hirié a Coyoixauhqui (Cap.B, figura 5.7). La cola puntiaguda de esta arma es el
simbolo de Xiuhcoatl Los mexicas usaban un arma llamada Huitzauhqui, espina
afilada (de obsidiana), que deriva del verbo huitzahui, que es parecida en su

forma al macuahuiti con obsidiana afilada.2®

98 Consultese Capitulo 5.2 en este trabajo.

99 Ross Hassig, 1998, Aztec Warfare. Imperial Expansion and Political Control, p.85.
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In vel muchan in maxcapan, monemacpan: vinpa Iin tonatiuh ichan in

Jlhvicac, ticoioviz, ticaviltiz in totonametl in manjc.100

Tu verdadero hogar, tu propiedad, tu suerte es el hogar del Sol alli en los

cielos. Tienes que elevar, alegrar al maguey que se extendid con esplendor.

Fray Bernardino de Sahagun interpreta la expresion “¢otonamet! in
manje” como “el nuestro senor el Sol”.101 El Sol esta expresado como un maguey
resplandeciendo. Por lo tanto, también se relacionaban los rayos solares con las

puas del maguey.

Oquigaco in tonatiuh, in tonametl, xiuhpiltontli, in quauhtlevanjtl. 102

Ha, salido el Sol, el maguey resplandeciente, el nino turquesa, el que asciende

como aguila.

En este sentido, en la conceptualizacién de los rayos solares como pua,

huitztli, se vincula con las de maguey, tonameyotl: maguey resplandeciente.

auh Iinon catca Iixiptla, Iiehoatl, in motenehoaia quauhxicalli, vncan
moquetzaia Injxiptla, injc micyjlovaia in jxiptla iuhqQ’n tlacaxaiaque
Itonameio itech quiztoia in jtonatiuhtlatquj iavaltic vej ihuyjtica tlatzaqualli,
tlauhquechol iInjc tlatzaqualli, vncan Ixpan muchioaia nécgoliztli, In

tlacoquistiliztli, in tlamanaliztli, in tlacotonaliztli, 103

Y alli estaba la imagen de aquel (el Sol) en el llamado Quauhxicalli. Se erigiod
su imagen, la imagen se pintdé como si tuviera el rostro de un hombre con los
rayos del Sol que fluia de ella. Su adorno solar era redondo, rodeado con
plumas, plumas de espatula rosada. Ahi en su presencia, se hacia el ayuno, y

el paso de las varas, la puesta de ofrendas y el decapitar de la codorniz.

100 Cédice Florentino, 1979, Lib VI, fol. 147v. Traduccidén propia.
101 Bernardino de Sahaguan, 2000, op. cit., tomo II, p.619.

108 Cédice Florentino, 1979, lib. II, fol. 134v.

103 Jpid., fol. 138r.
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En la tradicién ndhuatl huitztli, espina grande o pua, se vincula con los
rayos solares. Es un caracter cultural y una expresion convencional. Para
comprenderlo mejor revisaremos el contexto nahuatl. En esa tradicién se habian
vinculado los rayos solares, los lunares y estelares con flechas y espinas,
especialmente las puas de maguey, debido a su amplia presencia en el altiplano.
Durante un tiempo considerable se realiz6 esta asociacidén en sus cogniciones
quedando grabada en términos de su lengua.

Asgi, el dios tutelar del pueblo mexica, Huitzilopochtli, se reconcilia con el
modelo cultural y en la historia ejemplar de la identidad y el sentido existencial

del pueblo mismo

6.2.3. Opochtli, un concepto corporeizado de Tonatiuh: lo izquierdo
del orden cosmolégico nahuatl

Empezamos con el nominal “opochtli” que es necesario considerar como
un nominal independiente. En varios documentos coloniales del primer periodo,
se encuentra asi registrado. En primer lugar, en la, Historia de los mexicanos por
sus pinturas se describe una lectura de algunos textos pictograficos antiguos, de

la siguiente manera:

Y de alli a un cerro que llaman Tepetocan, que es junto a Cuyuacan, y de alli
vinieron camino de Huitzilopochco, que es a dos leguas pequenias de México, el
cual pueblo se llamaban Ciavichilat en lengua de chichimecas, porque de ellos
estaba poblado, los cuales chichimecas tenian por dios a Opochtli, que era dios
del agua.

Y este dios del agua, topd al indio que tenia el maxtle y la manta de
Huitzilopochtli y como lo topd, le dio unas armas, que son las que matan los

anades, y una tiradera.
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Y como Huitzilopochtli era izquierdo, como este dios del agua, le dijo que debia

ser su hijo, y fueron muy amigos, y modose el nombre al pueblo do se toparon,
que como primero se llamaba Uichilat 1°4 de alli adelante se llamod

Huitzilopochco.105

En este contexto el dios Opochtli se presenta como la deidad del agua.
Considerando el medioambiente de la zona lacustre del altiplano central de
México, la deidad acuatica puede ser la protagonista y los viajeros mexicas, como
peregrinos, necesitan adaptarse a estas condiciones. Nos parece que el escenario
del contexto citado es un arreglo mito-16gico del pueblo mexica. Por

consecuencia, es necesario identificar al dios Opochtli.

En el Cédice Florentino (1ib. I, cap.17) se menciona el dios llamado Opochtli

entre otros tantos dioses del mundo nahuatl:

Inje castolli umome capitulo, ytechpa tlatoa, ynteutl, ynitoca catca opuchtli: yn
qujmoteutiaia ie uecauh, nican tlaca.

Injn opuchtli, ipan mixeoaia, tlaloc: atlaca inteuh catca, qujmoteutiaia. Iuh
qujtoaia, ca iehoatl itlatzintil, ytlanextil, qujnexti, qujteittiti in matlati, yn
atlatl, yn minacachalli, yn avictli, tzonvaztli.106

Capitulo diecisiete, que habla del dios cuyo nombre era Opochtli, a quien los
nativos adoraron desde la antigiiedad.

Este Opochtli era un aspecto de Tlalocy el dios de la gente del agua. Ellos 1o
adoraron. Dijeron que él inicid, inventd, reveld e hizo ver a la gente la red, el
atlatl, el tridente, el remo y el lazo para cazar.10?

104 Quiere decir Huitzilac.

105 Historia de los mexicanos por sus pinturas, en Angel Maria Garibay K., 1985,
Teogonia e historia de los mexicanos, p.47.

106 Codice Florentino, 1979, Lib. I, fol. 15. Paleografia y traduccidén propias.

107 Lazos para cazar. En el Codice Florentino, Lib. I, estd registrado como
tzonhuaztli, pero en el Vocabulario de Molina se encuentran como tzohuaztl,
tzohuazilpia, tzohuaztialia.
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Fig. 6.13. Codice Florentino, Lib. I, fol. 39r. El dios Opochtliy las personas
con los instrumentos que habia inventado su dios protector.
El dios Opochtli es el inventor de los instrumentos principales para la vida
lacustre: la red, el atlatl, el tridente, el remo y el lazo para cazar. Por lo tanto, se
presenta como un rostro del dios principal 77aloc, puede ser un avatar como uno

de los tlaloqueh.

Para, comprender mejor su identificacién es necesario averiguar mas
detalles del dios Opochtli. Uno de los Codices Matritenses describe al sacerdote
del dios Opochtli .

Atlixelivhqui teuva, opochtlj,

Jn atl ixeliuhqui teuhoan, opuchtlj, ipa tlatoaia, quinechicoaia in inechichioal
Iin amatl, in copalli, in olli, yoan in pogolcactli in xicolll, in tzitzilli in ilauhtli, in
tlilli, in tigatl in iappalli yoa/n] aztatzontli papatii in itech monequia obuchtli

in icoac miquia ypan tepeilhuitl.108

El sacerdote del dios Opochtli Atl ixeliuqui tenia a su cargo, reunia sus atavios,
el papel, el copal, el hule y las sandalias de hule, el chalequillo, las campanillas,
los ajenjos de la tierra, la tinta negra, la tiza, el color moreno y la cabellera de
plumas de garza, las guedejas, 1o que necesitaba el que representaba a Opochtli,

cuando moria en la fiesta de Tepeilhuitl.109

108 Codice Matritense del Real Palacio, 860r. Primeros Memoriales, 1997, p.90.
109 Miguel Lebn-Portilla, 1992, Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p.103.
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Como se muestra en su nombre, “el izquierdo que divide el agua”, Opochtli
es un dios de los Tlaloques, 1o que aclara el Dr. Leén-Portilla citando al Dr. Angel

M. Garibay, “por hallarse en ese rumbo del universo”. 110

En el mismo Cédice Matritense, se describen los atavios del dios Opochtli :

Opuchtli inechichiuh. Atavios de Opochtli

mocgaticac Esta embadurnado

mixchiaviticac. su rostro con motas como granos de salvia,
Y lamacal icpac ca sobre su cabeza su gorro de papel.

Y yaztatzon quetzalmiavayo. sutocado de plumas de garza con un penacho de quetzal.

Y lamaneapanal. sus tiras de papel sobre el pecho,
Y yamamaxtij su maxtle de papel,

Jyztaccac. sus sandalias blancas.
JYtonalochimal su escudo con la flor del Sol,
Yychicavaz imac icac.11! en una mano un palo de sonajas.11?

Respetando la descripcion del cédice, el dios Opochtli se identifica como “un
dios con atavios solares y asimismo de los tlaloque o deidades de la lluvia”.113 Por
sus atavios el dios Opochtli se identifica claramente como un dios acuético y al

mismo tiempo solar.

En relaciéon con esta nocién del dios Opochtli, cabe recordar el lado
izquierdo en el orden césmico nahuatl prehispanico en la observacién del ciclo
anual del movimiento solar. El esquemna cosmolégico se expresa visualmente en
la tetralogia cOsmica en torno al Sol, que se observa en la parte superior central,

el este, y la parte izquierda del Sol, que es el sur.

110 1pid.

111 Codice Matritense del Real Palacio, Loc. cit., y Primeros Memoriales, 1997,
p.103.

112 Miguel Ledn-Portilla, 1992, op. cit., p.130.
113 1bid.
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El Sol como regente del espacio-tiempo se observa en el horizonte del este
re-vivificado en la parte izquierda del cosmos en el solsticio de invierno (Cap.
4.3). En este punto, el Sol regente se representa como el nifio sol en una fase
analdégica de su transcurso. En el contexto del nacimiento de Huitzilopochtli en
Coatepec del vientre de Coatlicue se presenta como un joven guerrero en el
momento del amanecer. En el contexto del orden césmico del ciclo anual, el Sol
se representa apenas como un nino, como un simbolismo de una fase transitoria
analégica; también un nahual como colibri en lugar de un 4aguila. Una
conceptualizacion corporeizada por un colibri (huitzilin) y 1o izquierdo del orden

césmico nadhuatl (opochtli).

Nos llama la atencién una excavacién, relativamente reciente, en el
Templo Mayor, la ofrenda 111,114 por el hecho de que se hayan encontrado los

restos de una ofrenda infantil al dios Huitzilopochtli (figura 6.14).

Fig. 6.14. Reconstrucciéon de la, Ofrenda 111 en el momento en que fue inhumado el
cadaver del nifio. Dibujo de Grégory Pereira. Leonardo Lépez Lujan (et al.), 2010,
“Huitzilopochtli y el sacrificio de nifios en el Templo Mayor de Tenochtitlan”, p.388.

114 T,eonardo Lépez Lujan, Ximena Ch&vez Balderas, Norma Valentin y Aurora
Montuafar, 2010, “Huitzilopochtli y el sacrificio de nifios en el Templo Mayor de
Tenochtitlan”, pp. 367-394.
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Se conoce que el nifno murié durante una ceremonia sacrificial en la que
se extrajo su corazén, por medio de una cardioectomia practicada por via
abdominal. El pequefio sacrificado estd ataviado con plumaje gris azulado con
barras horizontales de color ocre, de alas de gavilan de bosque, con una rodela
sobre el antebrazo izquierdo, un anillo (anahuat!) sobre el pecho, ambos tobillos
tienen ajorcas de cascabeles y caracoles marinos.

Los autores de esta excavacién consideran que el sacrificio en honor a
Huitzilopochtli tenia una, funcién oracular pues, supuestamente informaba a los
fieles de manera anticipada el desenlace de los enfrentamientos militares por la
conexién simbodlica entre las victimas infantiles y la guerra.lls También es
interesante la conexidén entre el patrono de los mexicas y su propia imagen como
nino.116

En resumen, el nifio sacrificado estuvo ataviado como el ave que en su
plumaje lleva los colores del dios solar, tal vez vestido como el mismo
Huitzilopochtli, en el momento de su muerte en honor de Huitzilopochtl,
durante la fiesta de Panquetzaliztli, Cabe inducir un posible Iixiptia,

personificador del dios tutelar.

El dios Huitzilopochtli o dios guerrero del Sol se suele representar en forma
simbdlica. En un texto del Cédice Florentino se describe al dios solar relacionado

con el halcén aguila:

Quauhtiotli. Auh Iin iehoantin totome aocmo vel patlanj, in patlaniznequi
aocmo vel vi, ga chachapantivetzi. Auh intla centet! vel caci: can njman ielpa,
qujmotzoltzitzquja: njma qujquechcoiohja, catli in jezgo, vel qujtlamja: amo tle
cana itla qujchipinja, in eztli.

Yoan in iehoatl tlootli: qujiollotiaia in vitzilobuchtli. Ipapa ca qujtoaia: in
Iehoantin tlotlhotin, Injc espa tlaqua In cemjlhujtl: iuhqujnma catlitia in
tonatiuh, yoan ipgpa: in jquac catli eztli, moch qujtlamja.l1?

115 1bid., p.383.
116 1bid., pp.384-385.
117 Codice Florentino, 1979, Lib. XI, fols. 47 y 48. Traduccién propia.

- 240 -



El sabery el modelo cultural 6. Huitzilopochtli

El halcén aguila. Estas aves no vuelan bien, si quieren volar no van lejos, sino
se caen repentinamente. Si tiene éxito en atrapar a una (victima), de
inmediato aprieta a la victima, por el pecho, luego perfora la garganta y bebe su
sangre. La consume toda, no derrama ni una gota de sangre.

Este halcdn da vida a Huitzilopochtli, decian porque, estos halcones, cuando
comen tres veces al dia, a la manera de dar de beber al Sol (Tonatiuh); también
porque cuando beben sangre, todo acaban.

El pensamiento analdgico se presenta frecuentemente, por ejemplo, de
halcdn aguila, cuauhtlotli, que se relaciona con el Sol, también como el colibri,
huitzilin, que por su caracter singular llegb a ser nahual de Huitzilopochtli Tonatiuh:
“ El pajaro-mosca (colibri) posee también la propiedad de invernar, cuya
objetividad sostiene la metafora de la continuidad existencial que esta en el
centro del pensamiento nahuatl”.118

Una funcién oracular, la conexién simbdlica entre las victimas infantiles y
la guerra, asociada a Huitzilopochtli aparece en su nomenclatura misma
tetzahuitl La palabra tétzahuitl designa a un prodigio o un presagio. El término
se aplica a todas las manifestaciones, todas las hierofanias, dioses encarnados o
incorpéreos, oraculares: incluye el dios mismo, sus oraculos y sus trucos en

todas sus formas.119

Auh In Inteyacancauh ocatca tiacauh itoca catca Huitzilopochtli huei
tlacatecolopixqui itetlayecolticauh in huei tlacatecolot! Tetzauhteotl cenca
quitlacanotzaya, quimottitiaya in  Huitzilopochtli Inic  zatepan
oquimixiptlati in tlacatecolotl Tetzauhteotl Iinic za Iitoca omochiuh
Huitzilopochtli.1?0

El guia de ellos era un valiente guerrero. Su nombre era Huitzilopochtli. Y
era el gran cuidador, el servidor del gran tlacatecolot! Tetzauhteot! , quien
constantemente le hablaba como una persona y se le aparecia a

118 Laurette Séjourné, 1981, EI pensamiento nahuatl cifrado por los calendarios,
p.288.

119 Christian Duverger, 1987, El origen de los aztecas, p. 191.
180 Cristoébal del Castillo, 2001, op. cit., Ms.263, fol.4r.

-241 -



El sabery el modelo cultural 6. Huitzilopochtli

Huitzilopochtli, Entonces hizo la imagen del tlacatecolot! Tetzauhteot!,y se
hizo su nombre Huitzilopochtlil?l

Vale la pena mencionar la fuerza maéagica y ventaja guerrera de un
combatiente zurdo, un opochtli, que, al ser izquierdo, era maéas impredecible en
una pelea. En el combate ladico sacrificial de Tlahuahuanaliztli, de la veintena
de Tlacaxipehualiztli, descrito por Sahagun, en el cual a final de cuatro veces de
lucha interviene un guerrero zurdo para derrotar al cautivo que estaba atado

por la cuerda centzonmecat! en la piedra sacrificial redonda, temalacatl.

Auh yn aca malli, iolchicaoac, iollotlapaliuj, vel yujujh in qujcaoa. in naujxtin
qQujnnamjquj, qujnmaiztlacoa, yn oocelo in quaquauhti(n). Auh intlaca uel
qQujhiiocaoaltia, njman oiauh, opuchmaie, qujn Iiehoatl! qujmamimictia,

qQujmaiayj, qujtentimaiauyj: injn ipan mixeoaia in opuchtli. 18?2

Y (si) algan cautivo era valiente y animoso, 1o vencian con gran dificultad a
quien enfrentd y luchd contra los cuatro (guerreros) ocelotes y a4guilas. Si no

podian debilitarlo, luego va alld un guerrero zurdo (el quinto), el cual le vence

las manos y lo arroja de bruces (sobre la superficie). Esto ultimo se mostraba

de presentando en opochtli .13

Este escenario es un combate que representa una alegoria de las fases
consecutivas del “nacimiento épico de Huitzilopochtli, el Sol”.124 Por lo tanto,
este combate puede ser mas ludico-simbdlico que real, para resaltar la

presentacion del guerrero opochtli.

121 Traduccidén propia.
182 Codice Florentino, 1lib.I1, cap.21.
183 Traduccioén propia.

124 Patrick Johansson, 2016, “La placenta y el corddén umbilical en la cultura
nahuatl prehispanica. Consideraciones mito-16gicas”, pp.346-349.
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En el texto citado en nahuatl, la Ultima expresion, “injn ipan mixeoaisa in
opuchtli”, contiene un lexema, verbal ixehua que, segun el Codice Matritense del
Real Palacio,'?5 se conjuga en la forma reflexiva como “/pan ixehua, nino-”que se
traduce como “ conuertirse o tomar figura de otra cosa”, y el mismo codice
muestra, la forma pretérita con las palabras del sentido similar, “ypan

oninixeuh, ypa oninocuep, yc¢ oninocuep” que significa “convertirse”.

El quinto y ultimo combatiente en la lucha ritual de Tlahuahuanaliztli
mencionado se presenta como un guerrero zurdo que en nadhuatl se denomina in
opochtli. Un zurdo podria tener una primacia impredecible en una, pelea con efecto
espejo, la fuerza magica. Aun asi, el significado primordial del sentido siniestro en el
mundo nahuatl antiguo, opochtli, se comprende en el orden cosmolégico, como
forma que guarda su sentido en el nombre propio del dios tutelar Huitzil-opochtli,
asimismo se llama Tetzauhteotl.

La creencia y préactica para obtener este poder de atraccidn se revela
claramente en las exequias de mujeres muertas en el momento de dar luz en la
primera ocasién que se denominaban como mocihuaquetzque, mujeres erguidas.
Estas muertas eran consideradas como guerreras y acompanan al Sol, a su morada,
Tonatiuh ichan, una especie de paraiso del Sol, junto con los guerreros muertos en el

campo de batalla y los pochutecas que mueren en su trabajo.126

En la Historia general de las cosas de Nueva Espana, estd mencionada

minuciosamente esta circunstancia sobre la creencia y practica:

“La razo6n porque los soldados trabajaban de tomar el dedo y los cabellos desta
defuncta era porque yendo a la guerra los cabellos o el dedo metianlo dentro de

la, rodela. Y decian que con esto se hacian valientes y esforzados para que

188 Codice Matritense del Real Palacio, f0l.165r. Paleografia propia y tomé la
traduccién como tal del mismo manuscrito.

186 Sobre los pochtecas, mercaderes, se tratan abundante en el libro nono del Cédice
Florentino.
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nadie osase tomarse con ellos en la guerra, y para que de nadie tuviese miedo,

¥y para que atropellarsen a muchos, y para que prendiesen a sus enemigos.” 187

Las mujeres muertas en su primer parto, mocihuaquetzque, plural de
mocihuaquetzqui, sintagma nominal derivado de la forma pretérita del verbo
(ino)quetz(a), “siguiendo el modelo ejemplar de la diosa Chimalma” 188 que murio
dando a luz a Quetzalcoatl, adquirieron un caracter siniestro nocturno. Lo sagrado
de mocihuaquetzque puede ser el poder nefasto, asi como en el momento calificador
que representaba la renovacion del fuego nuevo de cada 52 anos o la gestacion del

propio dios tutelar Huitzilopochli-Sol a 1la, media noche.1:9

Es necesario recordar que, por la codicia del poder sagrado de
mocihuaquetzque, 1los jévenes guerreros intentaban cortar el pulgar de su mano
izquierda y los brujos y hechiceros, temacpalihtotique, “los que bailan sobre las
palmas”, también querian cortar el brazo izquierdo de las difuntas. Fray Sahagun,

con sus informantes indigenas nadhuas, nos informa que:

También procuraban unos hechiceros que se llamaban femacpalitotique de
hurtar el cuerpo desta difunta para cortarle el brazo izquierdo con la mano,
porque para hacer sus encantamientos decian que tenia virtud el brazo y mano

para quitar el &nimo de los que estaban en la casa donde iban a hurtar.130

Lo sagrado siniestro nocturno que corresponde a una maternidad mortal
de la existencia a la muerte, en el contexto dual de la vida y la muerte, nemiliztli

y miquiliztii, dia, y noche en torno al Sol, es una forma expectativa de revancha

127 Bernardino de Sahagun, 2000, Historia Seneral de las cosas de Nueva Espana,
1ib. VI, cap.29.

128 Patrick Johansson, 2006, “Mocihuaquetzqueh, ¢;mujeres divinas o 1ujeres
siniestras?”, pp.225-229.

129 Consular del capitulo 4.2.2. El deslizamiento en la pauta cuatripartita del
espacio-tiempo y la figura 4.5. “Divisién dual y cuadripartida del dia”.

130 Bernardino de Sahagun, 2000, ibid.
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de la conciencia ciclica de la episteme nahuatl prehispanica. Asimismo esta
dualidad, incluso el mismo acto sexual, era considerado como una escaramuza

en el orden espacio-temporal del transitivo césmico.

La escena de beligerancia que se generaba en el momento de las exequias
de mujeres que murieron en su primer parto, mocihuaquetzque, revela este
modelo cultural de la cosmovision tradicional. Se menciona en los datos de
Sahagun:

La muerta llevaba los cabellos tefiidos. Y luego se juntaban todas las parteras y
viejas, y acompafiaban al cuerpo. Iban todas con rodelas y espadas y dando
voces como cuando vocean los soldados al tiempo del acometer a 1los enemigos.

Enterrabanla en el patio del cu de unas diosas que se llarnaban mujeres
celestiales o cihuapipiltin, a quien era dedicado este cu. Y llegando al patio,
metianla debaxo de tierra. Y su marido, con otros sus amigos, guardabanla

cuatro noches arreo, para que nadie hurtase el cuerpo.13!

Este pensamiento antiguo se interpreta adecuadamente si lo colocamos en
el contexto cultural, o sea en el orden cosmolégico del pueblo nahuatl: en el
momento de mayor inclinacién del Sol -el punto de invierno como el lado
izquierdo de un cosmos inmanente- en donde esta el Sol mas débil y desde alli

renace como un nino Sol, Xiuhpiltzin.

El dios tutelar Huitzilopochtli, tlatohcahteot! del pueblo mexica, en el
significado 1éxico y simbélico de la, nomenclatura, proyecta el marco cognitivo en
la, estructura subyacente del nuevo modelo del Sol del propio pueblo. La
renovada conceptualizacién del Sol nadhuatl, Tonatiuh Yaotequihua, también,
reveld su caracter en la iconografia y atavios, revisados en esta seccién, como el
Sol ascendente del ciclo diario, el re-vivificante en el lado izquierdo del orden

coésmico nahuatl prehispanico.

131 Jbid.
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del pueblo mexica

Can teuxiuhtlamatiloltic moiollo toconmacan tonativitz,
oc titzmolinjz y: oc ceppa tixotlaz tlalticpac

aia ve,

vevetitian tinemjz in vexotzinco y, tiquimonaviltiz

In tepilhoan in mjtzittazque in mocnjhoan

aooaia, ooaia.l

Solo donde entregas tu corazén labrado,
turquesa divina redondita, se asoma, el Sol.
Todavia retofiaras, otra vez brotaras en la tierra.
Aya hue

Junto a los atabales andaras aqui en Huegjotzingo.
Alegraras alos principes, te miraran tus amigos.
Ahuaya ohuaya

La interiorizacion del modelo cultural, que hemos evocado en los capitulos
anteriores - Tonatiuh, el Sol nahuatl en sumodelo cognitivo y Huitzilopochtli,
el nuevo Sol en el modelo del pueblo mexica - se integrd en el modo de vivir y

morir a nivel bio-individual y socio-estructural.

El dios tutelar del pueblo mexica, Huitzilopochtli Tonatiuh Yaotequihua,
como el prototipo cultural, se transformaba en modelos de existencia para los
mexicas. Seguir su modelo ejemplar fue el destino y el modus vivendi axio-

ontolégico del pueblo mismo en el que se expresaba su existencia. Es decir, de

1 Codice Florentino, 1979, lib. VI, fol. 95 r, v. Paleografia y traduccién propias.
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esta manera se formoé la mexicanidad, mexicayotl, como la identidad del pueblo

mexica, de la que obtenisa el significado existencial.

7.1. El prototipo cultural: Tonatiuhy Huitzilopochtli

De acuerdo con la tradicién nahuatl, el pueblo mexica llegb a, Tamoanchan
en donde se separaron de los ancianos sabios, quienes se llevaron todos los libros
sagrados. Se quedaron solo cuatro ancianos: Oxomoco, Cipactonal, Tlaltetecuiy

Xuchicahuaca. Ellos deciden re-crear los libros antiguos y dicen lo siguiente:

Tonaz, tlatviz: quen nemyjz, quen onoz in maceoalli: ca oia, ca oqujtqujque, in
tlilli, in tlapalli: auh qué onoz in maceoalli, quen manjz in tlalli, tepetl, quen
onoaz, tié tlatqujz, tié tlamamaz, tlieh tlavicaz, tié tlaotlatoctiz, tié machiotl, tié

octacatl iez, tlé neixcujtilli iez, tié itech peoaloz, tié ocutl tié tliayjlli mochioaz.?

Amaneceré, alumbrara, como vivira, como permanecera la gente: por qué se
fueron, se llevaron los libros (la tinta negra, la tinta colorada): como vivira la
gente, cOmo permanecera la tierra, el cerro, como permanecera, qué es 1o que
llevara, qué es lo que cargara, qué es 1o que guiara, qué es 1o que hara seguir el
camino, qué dechado, qué medida seré, qué gjemplo sera, junto a qué se iniciara,

qué tea, qué luz sera.

La palabra modelo en nahuatl se dice machiotiahtolli, machiyotl signo, que
permanece en el espanol mexicano como “machote”, que significa un “formulario con
espacios en blanco para llenar”. 3 El pueblo mexica tuvo la necesidad, en

Tamoanchan, de tener un machote nuevo de su existencia. Machiotlahtolli, 1o

R Ibid., lib. X, fol. 141v -142r. Traduccién propia.

3 Guido Gémez de Silva, 2001, Diccionario breve de mexicanismos, p.126
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traduce el Dr. Patrick Johansson como la palabra-modelo para dichos y refranes de
los antiguos.4 En la tradicién nahuatl, cercanas al término machiyotl, se aplicaba
también “octacatl, dechado y tezcatl, espejo”. El mejor modelo en la existencia
del mundo, en la tradicién nahuatl, fue el Sol mismo como lo hemos senalado en

los capitulos cuarto y quinto.

El movimiento solar en cuatro fases de la transitoriedad, en la dimensién
espacio-temporal, marca pautas para la vida y la muerte, nemiliztliy miquiztli de
un ser, o sea un ciclo completo, yoliztlié Toda la trayectoria del Sol Tonatiuh,
como agente que se mueve en la dimensién espacio-temporal fue expresada de
manera singular en Mesoameérica.” La expresion mas conocida, relacionada con
la, dimensién del movimiento solar, se plasmoé en el sistema de la cuenta de los
dias, tonalpohualli, 260 dias. Como lo habia mencionado el erudito
mesoamericanista Eduard Seler, el tonalpohualli fue el alfa, y el omega del

conocimiento sacerdotal antiguo.8

Las pautas en la dimensién temporal enlazan también el destino de los
seres mortales. Por lo tanto, en el modelo de la vida y la muerte nahuatl el destino
ya estaba urdido como redes que estan entretejidas en su dimensién espacio-
temporal. Como dice el poeta mexicano Octavio Paz, la muerte esta atrapada
como una presa en redes, “Dime cémo mueres y te diré quién eres. ... La muerte
es un espejo que refleja las vanas gesticulaciones de la vida.”® Cuando nacia un

bebé, en la tradicién ndhuatl, para conocer su destino el sacerdote tonalpouhqui

4 Patrick Johansson K., 2004, Machiotlahtolli. La palabra-modelo. Dichos y refranes
de los antiguos nahuas.

8 Codice Florenrino, 1979, lib. VI, fol. 204r.
6 Patrick Johansson, 2018, Ahuilcuicatl. Cantos eréticos de 1os mexicas, pp.43-46.
7 Consultense, Codice Fejérvary-Mayer, fol.1 y Codice de Madrid, fols. 75-76.

8 Eduard Seler, 1902, Codex Vaticanus No. 3773 (Codex Vaticanus B). An Old
Mexican Pictorial Manuscript in the Vatican Library, p.3.

9 Octavio Paz, 1993, “Todos Santos, Dia de muertos”, en £l laberinto de la soledad.
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preguntaba la fecha y hora de nacimiento, es decir, si el evento habia ocurrido
antes o después de la, medianoche (Cap. 4.2. “Modelo del ciclo diario”). El
calendario de la cuenta del tonalli, tonalpohualli, sirvid como el espejo que
reflejaba los nexos de destino de la vida de quienes vivian en ese modelo

cognitivo.

En este sentido, el concepto del Sol nahuatl, tonatiuh y tonalpohualli,
entrana el modo ejemplar de vivir y de morir de la tradicién ndhuatl. Ademas, el
Sol Tonatiuh provee la energia vital en el sentido semantico. Tonacgyotl fue 1o
materializado, es decir, el sustento mismo para los vivos. Del verbo ¢ona en
nahuatl se forma, el concepto tona-ca-yoticon el sufijo de abstraccion -cayotl L.os
vocablos del ndhuatl tona-ca-yotl (sustento) y to-nacayo (nuestro cuerpo) tienen
origenes etimolégicos distintos. 1© Como explicitamente indica la palabra
tonacayotl (tona + cayotl), el Sol Tonatiuh mismo es la fuente principal para la

existencia en la tierra, tlalticvac nemiliztli

7.1.1. El modelo de vivir y de morir: Tonatiuh y tonalpohualli

En el mundo nahuatl el tlahtoani representa al Sol Tonatiuhy por lo tanto,
el mandatario tlahtoani guarda la ixiptia (imagen) del Sol, como la ixiptia del
padre es el hijo.11 En el caso de los mexicas, el dios Huitzilopochtli representaba

el Sol mismo. Asi, con la observacién del Sol, el pueblo tomé su prototipo cultural.

Al adquirir el modelo solar, el pueblo mexica se relaciona con la

transformacién de grupo dominado a dominante. Varios documentos de la

10 Gabriel Kruell, 2020, “s,C6mo se hace un dios? La muerte y el sacrificio nahuas
como maquina de transformacion ontologica”.

11 Huehuetlahtolli, 2011, p.444.
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migracion del pueblo mexica lo revelan claramente.® Desde el inicio de la
partida, el pueblo mexica aun en fase de tinieblas o en obscuridad, ya tenia su
dios en el tlaguimilolli; posteriormente, en Coatepec nace el Sol, Huitzilopochtll.
A su vez, el Coatepec sirvié como punto de metamorfosis para el futuro pueblo
mexica que puede considerarse como un pueblo nuevo. Ahora, el pueblo mexica
ya tiene el modelo solar. La manera axio-ontoldgica, en el sentido general, se

refiere al modo de vivir siguiendo el modelo de la forma mimeética.

Para, representar a la naturaleza se necesitaba conocerla bien. Agi, la
observacién de los fenémenos naturales tiene un origen remoto: “Su control de
los fenémenos naturales, y entre ellos destacadamente de los fendémenos
astronoémicos, garantiza a su vez el buen gobierno y es el fundamento ideoldgico

del poder politico”.13

7.1.2. Tonacayotl y nemiliztli: el sustento y la existencia terrenal

Existir es estar en un orden fenoménico. Formar una existencia es limitar
las condiciones de un ser en una serie de sentidos; es la forma de evolucionar del

caos al cosmos.

El término “existir”, etimoldégicamente, proviene del latin clasico ex y
sistére. La preposicién de genitivo ex- (del griego €k, o €£) es, en espafol mas o
menos, “fuera de”, “sobre”, por lo tanto, implica “salida o procedencia”. El verbo
sistére es colocar(se), poner, establecer, mantener(se). Entonces, de exsistére,
quiere decir “salir de”, “elevarse de”, “elevarse encima de” significa existir como

“haber, estar, hallarse, tener la vida”.

12 Los pictograficos como la Tira de peregrinacion y los verbales como la Crénica
Mexicayotl.

13 Johanna Broda, 1978, “Cosmovisibn y estructura de poder en el México
prehispanico”, p.169.
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En la cosmogonia nahuatl los seres humanos viven por la gracia de la tierra
misma. Por existir en la Tierra, t/alticpac, son merecidos por ella misma, y por el
Sol.

Luego, hecho esto, para compensar a la dicha diosa de los dafios que estos
dos dioses la habian hecho, todos los dioses descendieron a consolarla y
ordenaron que de ella saliese todo el fruto necesario para la vida del
hombre. ... Esta diosa lloraba algunas veces por la noche, deseando comer
corazones de hombres, y no se queria callar, en tanto que no se le daban, ni

queria dar fruto, si no era regada con sangre de hombregs.14

Para los antiguos nahuas la existencia en la Tierra, tlalticpac nemiliztii, fue
considerada como un momento de transito hacia la muerte. En este sentido, los

antiguos mexicanos cantaban de esta manera.

campa neltiyazque?

ca gan titlacatico

ca ompa huel tochan

In canin ximogyan

Jyn ocapa (sic.) in yolihugyan aic tlamian.1®

&A dbénde en verdad iremos?

En verdad s6lo vinimos a hacernos personas,
Porque alla esté nuestra verdadera casa,

en el lugar de los descarnados,

en donde se vive y nunca se perece.

14 Historia de México en Angel Maria Garibay K., 1988, Teogonia e historia de los
mexicanos, tres opusculos del siglo XVI, p.108.

18 Cantares mexicanos II, tomo 1, 2011, Edicién de Lebdn-Portilla, pp.32-33.
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7.2. Modelos ejemplares: el tlahtoani y el guerrero

En Cantares mexicanos se encuentra una expresion sobre el mandatario del

pueblo ndhuatl que nos permite entender su modo de percibir el cosmos.

In tipacta, in tixiptla, in tixtelolo, in ticamachal; in tix, In tinacaz
tommuchiuhtica, ca ticnahuatlatalhuiya, tictlatenquixtilia,
tictlahtolquixtilia.l®

(Tlahtohuani) tilo (in Tloque in Nahuaque) representas, ti eres suimagen,
sus ojos, su mandibula; td su rostro, su oido te haces porque le sirves de

intérprete, haces que broten su voz, sus palabras.

7.2.1. Imagen del tlahtoanimexica en las obras plasticas

En las palabras antiguas, huehuetiahtolli, se encuentran las expresiones
directas sobre las ideas del mandato maximo del mundo ndhuatl. Cuando se
instalaba un tlahtoaninuevo, le saludaban y le daban sus buenos deseos para su
mandato (vncan mjtoa in tlatolli: injc qujtiapaloaia, ioan injc qujtliatiauhtiaia in
tlatoanj in qujn omotlali).1”

yn axcan ca otiteut, maco titotlacapo, mago titocnjuh, mago titopiltzin,

manogo titiccauh titachcauh ca aocmo titotlacapo ca amo timjtztlacaitta, ca

Ie titeviviti, ca titepatilloti, ca ticnotza, ca ticpopolotza in teutl in tloque,
naoaque: auh ca mjtic mjtznotza, ca mjtic, ca mocamacpa oallatoa, ca tiiten ca
tiicamachal, ca tiinenepil, ca tiix, ca tiinacaz, ca omjtztlamamacac, ca

omjtzmavizioti ca omocoatlan, ca mozti omjtztiatialilil8

16 Huehuetlahtolli, 2011, p.380.
17 Cédice Florentino, 1979, lib. VI, fol. 38r.

18 Ibid., fol.44r, v. Traduccién propia.
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Ahora te has convertido en dios; aunque eres humano como nosotros, aunque
eres nuestro amigo y nuestro principe, aunque eres nuestro hermano menor o
mayor, ya no eres como nosotros, ya no te vemos como persona, ya eres imagen
y representante, y llamas, y hablas en lenguaje extrano al dios, a Tloque
Nahuaque, y él te llama dentro de ti, y viene a hablar en tu interior y en tu boca,
y tu eres su labio, su quijada, sulengua, su 0jo, su oreja; él te ha dado sus dones,

te ha glorificado, te ha puesto colmillos y ufias.

En un monumento del Museo Nacional de Antropologia, Teocalli de la
Guerra Sagrada (figura 7.1), en la parte superior frontal estan grabados el
tlahtoani Moteuczoma Xocoyotzin (lado derecho) y el dios tutelar
Huitzilopochtli (lado izquierdo). Con el glifo onomaéstico de la figura del lado
derecho se identifica como al t/lahtoanimexica. El glifo xiuhuitzollievoca el valor
fonético, también ideografico, es decir, es un logograma, porque une la idea y la
palabra, como téuctii /te:kwAi/, junto con la nariguera, alguna vez con la voluta
torcida, puede ser la forma nahuatl de expresar el signo nominal Moteuczoma

Xocoyotzin.1®

Fig. 7.1. Teocalli de la, Guerra Sagrada, se representan Huitzilopochtliy
Moteuczoma Xocoyotzin en ambos lados del disco solar, MNA, México.

19 Bl Dr. Velasquez Garcia interpreta este glifo de nariguera como uno de los
alégrafos del silabograma, so, y sugiere que se lea, junto con xiuhuitzolli , como
TEKv-so que puede evocar el antropbnimo Moteuczoma. Consultese Erik
Velasquez Garcia, 2019, “Silabogramas nahuas en tiempos de la Conquista”, en
ECN, vol.58, pp.86-91, y la figura 3. “Ejemplos del silabograma, Soz y de un posible
fonograma mo en la escultura mexica”.
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En las Piedras de Tizocy del Antiguo Arzobispado (figuras 7.2 y 7.3), los
tlahtoqueh / Suerreros estan representados como Xiuhteuctli, Tezcatlipoca y
Huitzilopochtli acompafiados de sus enemigos con los glifos toponimicos de los
pueblos vencidos. En el caso de la Piedra de Tizoc (figura 7.2), los grabados se
muestran en conjunto y, por tanto, representan el imperio mexica creado por sus
conquistas y conmemoran €l reinado de 7izoc con los quince capturados que se

identifican por sus toponimos. 80

Fig. 7.2. Piedra de Tizoc, MNA, México.

En la parte central de la Piedra de Tizoc estd grabada la imagen en
bajorrelieve del tlahtoani Tizoc (lado izquierdo) con el glifo de su nombre y
acompanado de un guerrero enemigo con su topénimo. En la imagen el tlahtoani

se presenta ricamente y representando a sus dioses principales ya mencionados.

También en la, Piedra de 7izoc estan grabados 15 topoénimos: 1.Culhuacan,
8.Tengyuca, 3.Xochimilco, 4.Chalco, 5.Temazulapan o Xaltocan, 6.Acolman o
Acolhuacan, 7. Tepanhugyan o Teaxic, 8.Tlatelolco (Yanhuitlan), 9. Tonatiuhco,

20 Esther Pasztory, 1998, Aztec Art, p.150.
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10.Mixtlan, 11.Cuetlaxtian, 12.Matlatzinco (conla figura de Tizoc), 13. Tochpan,
14. Ahuitzilapan, 15. Huexotzingo (Axocopan).!!

Este monumento prehispanico es un excelente ejemplo de representacion
de su dios tutelar Huitzilopochtli y su modelo cultural. Aqui, este tlahtoani es
Ixiptla de su dios tutelar y se presenta como guerrero ejemplar conquistando a

otros altepetl, pueblos.

Asimismo, en la “Piedra de Motecuhzoma” o “Piedra del Antiguo
Arzobispado” (figura 7.3), el prototipo se representa como un guerrero al estilo
tolteca -que recuerda al representado en el Templo de los Jaguares en Chichen
Itzd (Cap.5.2.4), también conquistando a otros pueblos: 1.Culhuacan,
8.Tengyuca, 3.Xochimilco, 4.Chalco, 5. Temazulapan, 6.Acolhuacan, 7.Tecaxic 0
Tepanoaya, 8.Tlatelolco, 9. Tonatiuhco, 10.Mixtlan, 11.Cuetliaxtian.??

Fig.7.3. Piedra del Antiguo Arzobispado (izquierda) y
guerrero estilo tolteca (derecha).

21 Eduardo Matos Moctezuma, 2012, “La Piedra de Tizoc y la del Antiguo
Arzobispado” en Eduardo Matos Moctezuma, y Leonardo Lépez Lujan, Escultura
monumental mexica, pp.291-326.

2 Ibid.
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En un estudio reciente de la interpretacién de la Piedra del Sol, David
Stuart destaca el papel histérico del emperador Moteuczuma 11 en suimportante
papel como actor mitico y césmico.?? El autor del articulo “El emperador y el
cosmos”, citando las investigaciones anteriores del tema, estudios de Emily
Umberger, concluye que se trata de un rey deificado, Moteuczuma Xocoyotzin,
encarnado o asumiendo la identidad sobrenatural del patrén mexica
Huitzilopochtli?4

En la parte superior del circulo interior de la Piedra del Sol (figura 7.4) se
encuentran la Xiuhuitzolli y la fecha calendarica 1 Tecpatl. El primero simboliza al
tlahtoanimexica, Moteuczoma Xocoyotzin, y €l otro, el dia del tonallidel dios tutelar

Huitzilopochtli.

Fig. 7.4. Piedra del Sol (detalle), MNA, México. David Stuart, 2018,
“El emperador y €l cosmos”, Arqueologia Mexicana, num.149, p.21.

En los monumentos pétreos prehispanicos como el Teocalli de la Guerra
Sagrada, Piedra de Tizoc, Pledra del Antiguo Arzobispadoy Piedra del Sol, el
tlahtoani mexica se representd como el modelo egjemplar o el primer guerrero
para el pueblo mexica a través de la imagen (ixiptiayotl) del dios tutelar y del

modelo primordial de la tradicién nahuatl.

23 Dayvid Stuart, 2018, “El emperadory el cosmos”, Arqueologia Mexicana, nUm.149,
p.21; 2021. King and Cosmos. An Interpretation of the Aztec Calendar Stone.

R4 Jpbid., p.R4.
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7.2.2. El recuerdo de los guerreros ejemplares

Entre los mexicas antiguos existian muertes floridas y dichosas. En
algunos cantos y relatos se encuentran los nombres de los guerreros gjemplares.
Al mencionar sus nombres, en los rituales, los hacian revivir y mantenerse en el
presente. Entre ellos, revisaremos los relatos de Huehue Tlacahuepan, quien
murid capturado en Chalco y otros dos guerreros muertos en la batalla contra los

de Huexotzinco, Ixtlilcuechahuac y Tlacahuepantzin.

La muerte ejemplar de Huehue Tlacahuepan

Huehue Tlacahuepan, primo hermano de Moteuczoma Ilhuicaming?s y
valiente guerrero mexica con alto rango, Ezhuahuacatl, ?® se suiciddé en
circunstancias muy particulares. Al ser tomado prisionero en la guerra contra
los chalcas, después de haber pedido que se elevara un palo en la plaza, se matd
por despeniamiento.

El autosacrificio de 7Tlacahuepan determina, magicamente, la futura
sumisién de los chalcas a México-Tenochtitlan.?” En la cruel batalla que los
chalcas dieron a los mexicas entre Amecameca y Tepupula, murieron tres
hermanos del Rey de México, ¥ al fin los chalcas fueron vencidos.?8 En los
documentos coloniales -sobre todo La historia de Diego Duran, Cronica mexicana
de Tezozomoc y Relacionesde Chimalpahin- describen detalladamente el asunto

histérico.

25 Diego Duran, 1995, Historia de las Indias de Nueva Espana e Islas de la Tierra
Firme, 1, p.196.

R6 Ibid., p.148.

27 Patrick Johansson, 2014, “Nenomamictiliztli. El suicidio en el mundo ndhuatl
prehispanico”, pp.88-90.

28 Diego Duran, 1995, ibid., cap.XVII, pp.195-196.
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La guerra en que mas dificultad tuvo fué la de la provincia de Chalco, porque
como queda dicho era gente casi tan valerosa como los mexicanos, y assi
estuvieron mucho tiempo en rendirlos: acaescieron en esta guerra grandes

hechos y valentias de prodigios extraordinarios, entre los quales fué uno muy

digno de memoria; porque acaecié que habiendo preso los de Chalco algunos

mexicanos fué entre ellos un hermano del Rey, al qual en sumodo y autoridad
conocieron que era tal persona, ¥ teniéndole preso los de Chalco le quisieron
elegir por su Rey, y dandole la embajada hizo donaire dello y respondid que si
querian que fuesse su Rey le trujessen el madero mas alto que hallassen y
arriba le pusiessen un tablado. Los de Chalco, pensando que era modo aquel
para ser ensalzado por su Rey, obedecieron y pusieron en la plaza un madero
altisimo y en la cumbre un tablado donde se subié este hermano del Rey
mexicano, y abajo, al pié del madero hizo poner & los demas mexicanos que
habian captivado con él, y puesto en la cumbre con unas flotes en la, mano
estaban atentos todos los de Chalco a ver que les diria, ¥ él comenzando &

cantar y bailar, hablé con sus compafieros diciéndoles. 29

“Oh valerosos mexicanos, & mi me quiere hazer su Rey esta gente; nunca
permitan los dioses que yo me pase & los extrafnos, haziendo traicion & los
mios, porque no lo lleva de suelo ni generoso de vuestros enemigos: y porque

tomeis ejemplo en mi, mirad como yo hago;” y diciendo esto se arrojo de la

cumbre abajo, y hizoce pedazos. Quedaronse espantados y asombrados los de

chalco.30

R9 Codice Ramirez, 1987, pp.63-64.
30 Ibid., p.64.
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Fig. 7.5. Suicidio (Nenomamictiliztli) de Huehue Tlacahuepan, Duran I, lam.16.

“Hubo entre todos principales y sefiores chalcas grande alboroto entre ellos,
y dijeron: ¢,qué es esto que sobre nosotros ha hecho Tlacahuepan, que nos
echod 4 todos & dormir de suefio mortal, y que nos hemos de perder, y ser

esclavos y vuestros y vasallos de los mexicanos?” 31

Duran menciona a los guerreros mexicas con sus nombres y rangos
militares: Tlacaelel como Tlacochcalcateuctli, Moteuczoma Ilhuicaming como
Tlacatecat!l y Tlacahuepancomo Fzhuahuacatl3? Segun el autor, el tercer rango
militar, Fzhuahuacatlse compone de eztli, sangre y uauana, aranar 6 arrasgunar,
que quiere decir el derramador de sangre, arafiando 6 cortando.3® En lengua
nahuatl, Chimalpahin explica claramente la situacibn de denominar a

Tlacahuepan como Ezhuahuacatl.

Auh yn ontepehuato Coyohuacan mexica pipiltin yn ohualmocuepque y
huehuentin otiyacauhtito, niman yc moteuhctocamacaco: yn Tlacaeleltzin

tlacochcalcocatl mochiuh yn itlahtocatoca, oncan in quicauh ynic atecpanecatl

31 Cronica Mexicana, 1987, p.297.
32 Diego Duran, 1995, ibid., p.148.
33 Ibid., p.153

- 259 -



El sabery el modelo cultural 7. El prototipo cultural y sus modelos efjemplares

cateca; yn Huehue Moteuhcgomatzin Ylhuicamina ytoca tlacateccatl! mochiuh

yn Itlahtocatoca; auh yn Huehue Tlacahuepan ytoca yezhuahuacat! yn

Itlahtoca; yn Cuatlecouatl ytoca tlillancalqui yn itlahtocatoca,; yehuantin in yn

tlahtoque nahuintin yn quinanamiquizque tlahtohuani Ytzcohuatzin.34

Los nobles mexicas fueron a conquistar a Coyohuacany regresaron (3 acatl,
1431), se habian mostrado muy valerosos. Y luego se les otorgaron titulos
seforiales: Tlacaeleltzin tomé el titulo de tlacochcalcat! y dejo el de
atecpanecatl, Huehue Mocteuczomatzin Ilhuicamina tomd el titulo de

tlacateccatl, Huehue Tilacahuepan tomé el titulo de ezhuahuacat! ; y

Cuatlecohuatl tomé el titulo de tlillancalqui ; estos cuatros senores debian

asistir al tlatohuani Itzcohuatzin.

La muerte en campos de batalla

Ademas del caso conocido de Huehue Tlacahuepan, en Cantares Mexicanos
se mencionan varias veces nombres de guerreros caidos heroicamente en
batalla. Entre otros, los dos guerreros mexicas nobles, Ixtlilcuechahuac y
Tlacahuepantzin. El primero, séptimo hijo del tlahtoani Axayacatl, y el otro,
hermano del tlahtoani Moteuczoma Xocoyotzin, murieron en combates contra

los de Huexotzinco en el ano 3-cafa, correspondiente a 1495.

Aztayhuixochitl oncuepontoc

ye oncan ycahuaca

ontlatohua yehuaya yn quetzalayachtototl Ixtlilcuechahuac
teocuitlaxochitotot! yn Tlacahuepantzin

patlantonemi

0 ach in ye iuhcan cuicaxochithualli imanican na ohuaya.ss

34 Chimalpahin, Séptima Relacion, 164v, 165r en Las ocho relaciones y el memorial
de Culhuacan, edicién de Rafael Tena. Traduccion propia.

85 Cantares mexicanos, 8011, Yaocuicatl, fol.64r, Cantares mexicanos II, tomo 2,
edicién de Miguel Lebén-Portilla, pp. 932-935.
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Flores cual plumas de garza estan brotando,

alla gorjea,

canta el precioso pajaro sonaja, Ixtlilcuechahuac,
ave de flores de oro, Tlacahuepantzin,

andan revoloteando,

en donde esta el patio de los cantos floridos.

Aco tle nelli hueh,

ahmo itla in topatiuh

Jhuan a gyyahue y ¢a ye xochitl onnenenecoya elehuilo ya
xochiamicohua yehuaya

can ahuilizmicohua yeehuaya

Tlacahuepantzin y Ixtlilcuechahuac

Vv huixahue yaoo hayyo hohui.36

sAcaso algo es verdadero?

&Nada es nuestro precio?

Sélo las flores son deseadas, anheladas.
Hay muerte florida,

hay muerte dichosa,

la, de Tlacahuepantzin e Ixtlilcuechahuac.

Ye hueli a ho iztac quauhtli maponpoyahua
Jyehuaya ye quetzaltototl oo ye tlauhquechol
Yy mopopoyauhque ilhuicatl ytic aya
Tlacahuepantzin y Ixtlilcuechahuac
y huixahue yaoo hayyo hohui.37

Resplandece el aguila blanca.

El ave quetzal, el tlauhquechol,
brillan en el interior del cielo,
Tlacahuepantzin, Ixtlilcuechahuac.

36 Jbid, tomo &, pp.1016-1017.

37 Loe. cit.
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7.2.3. Reproduccion del modelo ejemplar en rituales

En la vida con el modelo cultural 1o méas importante es la asimilacién de su
prototipo e incorporarlo a si mismo. Los modelos ejemplares del prototipo de su
historia se conmemoraban grabados en monumentos o en la memoria de los que

hemos estudiado en los casos del tlahtoani y de los guerreros en el apartado anterior.

Los mitos se reproducian constantemente en los rituales. Por ser repetidos y
recitados mantienen el significado de los mitos. Los cantos se ejecutaban en un
performance. En este sentido los himnos sagrados, teocuicatl, desempenaban un

papel importante en el mundo nahuatl.

Por lo tanto, en este apartado analizaremos dos himnos sacros en torno al Sol:
Huitzilopochtli icuic 'y Huitznahuac yaotl icuic. Nuestro estudio del saber y el
modelo cultural se enfoca en el tema de Huitzilopochtli, Tonatiuh Yaotequihua.
De acuerdo con nuestro estudio, Huitzilopochtli fue un concepto personificado
como el Sol naciente caracterizado como un guerrero joven. En este sentido, con
el esquema de imagen conceptual de Huitztli interpretaremos dos cantos

sagrados.

Dos cantos sacros en torno al Sol:
Huitzilopochtli icuic y Huitznahuac yaotl icuic

Para, entender el feocuicatl se requiere poner mucha atencién en la
sensibilidad del texto y el contexto del ndhuatl clasico que rodea la palabra para
que no pierda su sentido exacto. El estudio de las concepciones, principalmente
en sus raices, nelhugyotl, implica o entrana la comprensién de la etimologia
nahuatl en su contexto filolégico. Debido al alto grado de codificacién del idioma,
nahuatl clasico, la mayoria de los textos antiguos estan tejidos con simbolos

verbales, 1o que hace necesario comprenderlo en su contexto cultural. A
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continuacién se muestra un fragmento de la obra de Ruiz de Alarcéon traducido
literalmente al castellano con la intenciéon de ilustrar cémo se traduciria el

nahuatl sin atender a las caracteristicas contextuales y de sentido ya sefialadas.

Tlacuel tlaxihuallauh, tlatlahuic chichimecatl, canican ycac tlamacazqui
céatl ytonal anquitidtiz9 anquipOpolozque tleyn ticmati tlatiahuic
chichimecatl? Ca nican nicyolitiz y nohueltiuh yztac cihuatl. 38

iVamos! Ven, chichimeca bermejo. Aqui esta erguido un dador cuyo tonal
es uno-agua. Vosotros lo quemareis, lo consumareis. Td, chichimeca

bermejo, ¢,qué sabes? Aqui daré vida a mi hermana mayor, mujer blanca.

Estas expresiones son muy simbllicas y estilizadas, o mejor aun
disfrazadas. No deben leerse simplemente sin re-interpretarlas en su texto y

contexto nadhuatl. Siselogra lo anterior, el texto quedaria de la siguiente manera:

“jVamos! Ven, hacha mia. Aqui esta un arbol. Con mi mano y tq, el hacha,

lo cortaran, lo quemaran. Prepararé cal blanca, le daré vida.”

Re-interpretadas en su contexto, el hablante quiere preparar cal y necesita
lefia para su horno. En el momento de cortar un arbol, el lenador, también calero,
ofrece una oracién o un conjuro. Las palabras citadas son de nahuallahtolli - en
la literatura nahuatl es un subgénero de tlahtolli- que se distingue como palabras
disfrazadas o palabras de los nahuales. Puede suceder que el pasaje citado

dificilmente se entenderia sin conocer su contexto nadhuatl. A su vez, las palabras

38 Hernando Ruiz de Alarcén, 1629, Tratado de las supersticiones y costumbres
gentilicias que hoy viven entre los indios naturales de esta Nueva Espana, notas,
comentarios y un estudio de Francisco del Paso y Troncoso, Tratado segundo, Cap.
V, p.158. Traduccioén propia.
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configuradas de manera simbdlica, como iconos verbales, se necesitan
decodificar en su contexto para que muestren su manera de codificarse, o sea,

que revelen su cédigo cultural.

Las palabras rituales son disfrazadas, como lo indica etimolégicamente el
término, nahuallahtolli. Asimismo, este fendmeno se presenta con cualquier
texto en nahuatl clasico como “Cantares mexicanos”, “Himnos sacros”,
“Huehuehtlahtolli ” e incluso algunos textos mito-histéricos, “Leyenda de los
Soles”, “Anales de Cuauhtitian”, etc. Lo que este trabajo quiere destacar es la
importancia del esquema de imagen conceptual, incluyendo su iconografia e

iconologia ya sea verbal y/o grafica.

Los cantos sagrados se encuentran en el Cédice Florentino, Lib. I, fol. 1371 .
Ademas, en el Codice Matritense, Huitzilopochtli icuic tiene explicaciones con
notas en nahuatl en cada frase y sus significados. En estudios previos la
interpretacion varia considerablemente. En muchos casos, para interpretarlos es
muy importante paleografiar fielmente el texto y hacerlo comprensible. El
significado varia considerablemente dependiendo de la divisidén entre palabras y

la identificaciéon de algunas letras.

Realizamos las paleografias del canto Huitzilopochtli icuic con sus notas,
puntuaciones y divisiones como se encuentran en el Manuscrito Matritense del
Palacio Real.

Vitzilopochtli icuic (Paleografia)

Vitzilopuchi, yaquetlaya, yyaconay, ynohvihvi
hvia: anenicuic, togiquemitia, yya, ayya, yya
Jyyovia, queyanoca, oyatonaqui yyaya, yya
Jyo.

- 64 -



El sabery el modelo cultural 7. El prototipo cultural y sus modelos efjemplares

g.n.

Jinivitzilopochtli ayacnovivi, I, ayacnechnene
vilia, ayac iuhqui, iniuhqui. anenicuic, i,
amocanénonicyje. y quetzallj inchalchivit]
Iinixquich ynotlatquyj, tociquemitl / queyanoca
oyatonaqui. id est. onocatonac onocatlatvic.

Tetzaviztli yamixtecatl, ceymocxi pichavazteca
tla pomaya, ovayyeo, ayyayye.

q.n.
Tetzaviztli. idest oquintetzviato. inmixteca

Inicoquiyaochiuhque: oquimanjlito inimic
X1 nopichavazteca, iod inmixteca

Aytlaxotla tenamitl yvitli macoc mupupuxo
tiuh, yauhtlatoaya, ayya yyo, noteuh aya
tepanquizqui mitogya

Ay tlaxotla tenamitl. q.n. quitopeoa inin

tena inaquiq ~ yauchivallo. ivitli macoc. q.n.
onca quitema intigatl, inivitl, mopopuxo

tiuh, yautlatoaya. q.n. inicmopupuxoticalaqui
yauc, iod q.n. yevatl quitemoca yyauyutl
quitemacevaltia. tepanquizqui mitoaya q.n.
Jyehuatl quichioa yauyutl.

Oyayeva velmamavia, ytlaxotecatl teutla, teuh
tlamillacatzoaya, itlaxotecatl teutla, teuhtla mi
lacatzoaya.

Oyayeva velmamavia. q.1. ¢anocmoma
mauhtiaya ingyamomochiva yauyutl. teuh
tla milacatzoaya. q.n. y olin in opeuh yau
Jyutl aocac momamauhtigya iniquac yeteuh
tli moquetza yoteuhtica tligyoac.

Amanteca toyava xinechon centlalizquivia,
Jyealipg yautiva xinechon centlalizqui.
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Amanteca toyaua. q.n. yniyaod ynaqui
que incanj omocentlaliq - caincalipd y yauti
oa ca tlatlaz ynincal.

Pipiteca toyavan xinechoncentlalizqujvia,
Jyealipan yautiva xinechon centlalizquj.

Yni pipiteca toyaod xinechécentlalizq~. q.n.

Jyn pipiteca yyaod mochiuhq~ y calla in,
mochioa yauyutl incalipa.

(Codice Matritense del Real Palacio, fol. 373 v.)

Luego normalizamos el canto paleografiado en forma comprensible y lo
interpretamos. La traduccién al espanol la hemos basado en los estudios
realizados en los capitulos anteriores, en el analisis etimolégico y gramatical de

los términos y su comprension en su contexto histérico-cultural.

Huitzilopochtli icuic 3°

Huitzilopuchtli yaqueti(aya)

Y (7)ac[cjonay y no(hui)huihuia

Anen/n]jicfc]uic, toz(i)quemiti(a) iya aiya iya iyo huiia
Quey(a) noca o(ya)tonaqu(i) iya ya iya iyo

Huitzilopochtli es el guerrero.

5»Quién lo hace como yo?

No en vano tomé el ropaje de plumas amarillas, iya ayya iya iyohuia.
Asi, ya por mi sali6 el Sol, iya ya iya iyo.

Tetzahuiztli ya mixtecatl cey moexipichavazteca
tlapo ma ya ohua iyeo aiya iye.

39 Normalizacién y traduccién propias.
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Es tiempo de presagios.
Mixtecatl ya estaria atemorizado todo por sus pies.
Se consult6 para que fuera, ohua iyeo aiya iye.

Ay tlaxotla tenamitl ihuitli macoc
Mopopoxotiuh yauhtlatogya aiya iyo
noteouh gya tepanquizqui mitogya

Ay!El muro destruye. Se ha dado la pluma.
Va reventando el jefe de guerra, aiya iyo.
Mi dios, gya/, se decia el defensor de la gente.

Oya yeva huel mamahuia
Y tlaxotecatl teutla teuhtla milacatzoaya
Y tlaxotecatl teutla teuhtla milacatzogya.

Ya atemoriza mucho.
Los pisoteados se revuelcan entre polvos.
Los pisoteados se revuelcan entre polvos.

Amanteca toyaochuan
Xinechoncentlalizqui huia,
Jyeal ipan yautihua
Xxinechoncentlalizqui.

Los amantecas son nuestros enemigos.
Retunanse conmigo, huia.

En sus casas se hace la guerra.
Retnanse conmigo.

Pipiteca toyaohuan
Xinechoncentlalizqui huia,
Jyeal ipan yautihua
Xinechoncentlalizqui.

Los pipitecas son nuestros enemigos.
Retunanse conmigo, huia.

En sus casas se hace la guerra.
Retunanse conmigo.
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El canto Huitzilopochtli icuic, se entonaba por un joven guerrero vestido
de Huitzilopochtli. En la primers parte se canta un ceremonial en honor al Sol
naciente. El cantante, ataviado como el dios Sol y €l joven guerrero declarara:
“Huitzilopochtlii es el guerrero”, el guerrero (yaquetl) es el que va delante de los
demas.

Huitzilopochtli es el guerrero.
5»Quién lo hace como yo?
No en vano tomé el ropaje de plumas amarillas.

Agi, ya por mi sali6 el Sol.

En la siguiente parte, el cantor pronuncia una batalla, ya esta un presagio
y los enemigos estan asustados. Los gritos se elevan, johua iyeo aiya iye!

Es tiempo de presagios.

Mixtecatlya estaria atemorizado todo por sus pies.

Se consult6 para que fuera, ohua iyeo aiya iye.

Para esta estrofa el Dr. van Zantwijk ofrece una interpretacién interesante
en el articulo, “Los dos himnos en honor de Huitzilopochtli ”, aprovechando la
experiencia de haber vivido en Milpa Alta, Ciudad de México. El autor relaciona
el canto con el escenario de “como se despierta en el momento en que se levanta
el Sol.” 40 La, traduccién que ofrece van Zantwijk es la siguiente: “El portentoso
que origina en regién de nubes, // uno es tu pie // habitador de la regién fria // se

abri6 tu mano (brazo)”.41

40 Rudolph van Zantwijk, 2017, “Los dos himnos en honor de Huitzilopochtli y sus
implicaciones rituales, histéricas y sociales”, p.59.

41 Ibid., p.58.
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Comparando esta interpretacioén con la nuestra, parece otro texto. Aun
siendo el mismo texto, si se coloca en un marco proposicional distante, se puede
interpretar de manera diferente. Como hemos demostrado en el caso de la
palabra “izquierda”, el significado es totalmente diferente segun el modelo

cognitivo idealizado.

El canto continda describiendo la escena del campo de batalla, muros de
guerreros, enrollados en polvos, jefes de guerra y enemigos asustados.

Se destruye el muro. Se ha dado la pluma.

Va reventando el jefe de guerra.

Mi dios, se decia el vencedor de la gente.

Ya atemoriza mucho.

Los pisoteados se revuelcan entre polvos.

Los pisoteados se revuelcan entre polvos.

El canto convoca a los enemigos, amantecas, pipitecas y termina
aludiendo a la victoria repitiendo la misma estrofa pudiéndose cambiar los
nombres de sus enemigos.

Los amantecas son nuestros enemigos.

Reunanse conmigo.

En sus casas se hace la guerra.
Reunanse conmigo.

Los pipitecas son nuestros enemigos.
Reunanse conmigo.

En sus casas se hace la guerra.
Reunanse conmigo.

Este himno puede pertenecer al guerrero mexica, al jefe o noble de
sociedad. Es un canto en honor a Huitzilopochtli, un canto de un joven guerrero
disfrazado de dios Sol naciente. Un guerrero ataviado revive el mito a través de

una actuacién de su dios tribal, el prototipo.
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Parala interpretacion del canto, Huitznahuac yaotl icuic, primero hicimos
la paleografia tal como se encuentra en el Codice Matritense del Palacio Real. En
seguida lo normalizamos para su interpretacién y, por ultimo, realizamos la

traduccién al espafiol.

Vitznaoac yautl icujc (paleografia)4?

Ahvia tlacochcalco notequioa ayayvi
noc aquiatlacatl yanechyapinavia, aya
ca nomati nitetzavitli, avia, gyaca no
mati niya, yautla, aquitoloc tlacoch
calco notequioa, ivexcatlatoa ay nopil
cha.

Jhiyaquetl tocuilechcatl quaviquemitl
nepapanoc vitzetia

Hvia oholopa telipuchtla, iviyoc y no
malli yenimavia, yenimavia, yviyoc
YV nomalli

Hvia vitznavac telipuchtla iviyoc, y
nomalli, yenimavia, yenimavia, yvi
yoc, ynomalli

Hvia ytzicotla telipuchtla, iviyoc y
nomal]j yenimavia yenimavia yviyoc
YV nomallj.

Vitznavac teuaqui machiyotla tetemo
Yya, ahvia oyatonac yahuia, gyatonac
Yya machiyotla tetemaoya.

Tocuilitla teuaquyj, machiyotla tetemo
Yya, ahvia oyatonac yahvia oyatonac
via machiyotla tetemaoya.

42 Codice Matritense del Palacio Real, 1906, fol. 274r. Paleografia propia.
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Huitznahuac yaotl icuic (normalizado)43

Ahuia tlacochcalco

notequihua gya ihuiyoc

aquiya tlacatl ya nechyapinahuia
aya ca nomati nitetzahuitl i avia
aya ca nomati niya yautla
aquitoloc

tlacochcalco

notequihua ivexca tlatoa

ay nopilchan.

Jhi yaquetl tocuilechcatl
Quaviquemitl nepapanoc vitzetla

Hvia oholopa telipuchtia
fhuiyoc in nomalli

ye nimahuia,

Jye nimahuia

Ihuiyoc in nomalli

Hvia huitznahuac telipuchtia
Ihuiyoc in nomalli

Jye nimahuia,

Jye nimahuia,

Ihuiyoc in nomalli

Hvia ytzicotla telipuchtia,
Ihuiyoc in nomalli

Jye nimahuia

Jye nimahuia

Ihuiyoc in nomalli

Uuitznavac teoaqui machiyotla tetemoya,
ahvia oyatonac

ahuia oyatonac

Yya machiyotla tetemaoya.

Tocuilitla teuaquj machiyotla tetemoya
ahvia oyatonac

Yyahvia oyatonac

via machiyotla tetemaoya.

43 Normalizacién propia.
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Canto de guerrero solar (traduccion)+4

Ahuia! En Tlacochcalco

mi capitan estd emplumado.

5»Qué persona me hace avergonzar?
Yo soy el portento mismo. Ahuia/
Yo mismo voy a la guerra.

&A quién se ha mencionado?

En Tlacochcalco

su grandeza habla mi capitan.
Ay/Mi honorable hogar.

El jefe guerrero es Tocuiltecatl.
Ropaje de aguila esta entrepuesto con espinas.

Huia! Entre los mancebos de Oolopan,
esta emplumado mi cautivo.

Yo temo.

Yo temo.

Esta emplumado mi cautivo.

Huia! Entre los muchachos surianos,
esta emplumado mi cautivo.

Yo temo.

Yo temo.

Esta emplumado mi cautivo.

Huia! Entre los muchachos de Tzicotla,
estad emplumado mi cautivo.

Yo temo.

Yo temo.

Estd emplumado mi cautivo.

El Sol entra en Huitznahuac, la senal desciende.
Ahuia! «El sol salib».
Ahuia! «El sol salib».
La senal desciende.

44 Tpaduccion propia.
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El Sol entra en Tocuilan, la sefial desciende.
Ahuia/ «<El sol salid».
Ahuia/ «<El sol salid».
La senal desciende.

El canto se divide en tres partes. La primera es la iniciacién con una
estrofa larga. El cantor joven guerrero evoca que su jefe se emplume en
Tlacochcalco y una participaciéon pronta en la guerra. La siguiente parte
comprende desde la segunda estrofa hasta la quinta. El guerrero novato refiere
con més detalle 1o que menciond en la estrofa anterior y propone el asunto de
cautivos de guerra. Por insinuar los posibles cautivos de Oolopan, Huitznahuac
y Tzicotla alude al sacrificio. La tercera parte se compone de dos ultimas estrofas
proponiendo la sefial (nachiyotl) de los sacerdotes y aclara la salida del Sol, en
la voz del pretérito: ahuia gyatonac, o (grafema, del pasado) + ya (instruccién de
epéntesis en sentido pasado) + tona (verbo de irradiar el Sol) + ¢ (grafema de
pretérito).

Este es también un canto en torno al Sol y a la, guerra como Huitzilopochtli
Icuic. Bl canto de Huitzilopochtli pertenece al guerrero mexica de alto rango en
tanto que el canto de Huitznahuac yaotl icuic se dedica, mas bien, a las

categorias menores.45

Relacionando el Huitznahuac yaot! icuic con el nacimiento de
Huitzilopochtli en Coatepec, los huitznahuas eran homologos de los mimixcoas
de la tradicién antigua de Mixcoatl En el capitulo anterior mencionamos que la
diosa lunar Coyolxauhquise habia ataviado con la insignia huitznahuayotl como
la nariguera y la orejera. Este sintagma huitznahuayotl en el sentido semantico
de los marcos no indica simplemente una espina o pua Sino que es la puaa

esplendorosa de fonametl, maguey Como rayos solares.

45 Rudolph van Zantwijk, 2017, op.cit., pp.55-71.
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En el esquema de imagen conceptual del ndhuatl clasico, huitztii perfila
hacia los rayos solares, lunares y también estelares como flechas o lanzas. Estas
armas volatiles insintan a quecholli, plumas (mamaztii) de ciertos pajaros, que
indican a los mismos animales en antonomasia y luego en sentido metaférico
alude a la misma arma, flecha o lanza (Cap.5.2.3.).

En este esquema de imagen, por excelencia, quien posee mejores armas
debe ser el astro maximo en la tradicién nadhuatl antigua. Dentro de este marco
huitznahuac yaot! indica el guerrero en torno al Sol. Por eso, el canto
Huitznahuac yaotl icuic se comprende como un “Canto de guerrero solar” en
lugar de “Canto de guerrero sureno” o “Canto del enemigo del Sur”, en

congruencia con el canto de un guerreo novato con honor de ser militante solar.

El canto inicia elevando un grito, “jAhuial” y continua “En Tlacochcalco
estd emplumado mi jefe”. Este tlacochcalco podria entenderse y traducirse como
simple “armeria”, aun asi ¢,como abarcar todo lo que alude el esquema de imagen
conceptual nadhuatl: armas volatiles como rayos de los astros e implicacion
metaforica de quecholli ? Es tan solo el inicio para la comprension del saber y del
modelo cultural a través de los modelos cognitivos en la episteme nahuatl

prehispanica.

La forma de vivir siguiendo el modelo ejemplar cultural conlleva una
actitud mimeética que tenia un significado ontoldgico en la que las actividades
cotidianas tendrian vinculos directos con los seres divinos o sagrados. Como
mencioné Mircea Eliade,4” incluso las cosas cotidianas como la nutricién y las
actividades sexuales pueden representar lo sagrado. Los seres y valores se
funden en los fendémenos de la existencia. Esta manera de pensar se puede
calificar como mimética, en la que se obtiene el sentido por la imitacién axio-

ontolégica.48

47 Mircea Eliade, 1998, El mito del eterno retorno. Arquetiposy repeticion, pp.34-39.

48 Axio-ontolégico viene de axiologia, teoria de los valores, y ontologia, el ser en
general, metexis.
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Es por eso que la, mimesis tiene un vinculo entre el modelo y las practicas
para llevar la vida en este mundo, tlalticvac nenemiliztli. Este modo predomina
en todos los seres, incluso se puede decir que el prototipo cultural determina el
caracter individual y social. La ausencia de este modelo, o bien el significado
mitico con modelos ejemplares, no asume su sentido. El modelo externo e
interiorizado, se reproduce miméticamente, en la vida cotidiana, adquiriendo

mas sentido en el mundo existencial.
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auh qué onoz in maceoalli, quen manjz in tlalli, tepeti,
quen onoaz, tié tlatqujz, tié tlamamaz, tleh tlavicaz,
tié tiaotlatoctiz, tié machiotl, tié octacatl iez,

tlé neixcuyjtilli iez, tlé itech peoaloz, tié ocutl tié tliaujlli

mochioaz.l

Cémo vivira la gente, cOmo permanecera la tierra, el cerro,
como permanecera, qué es lo que llevara, qué es 1o que cargara,
qué es lo que guiara, qué es 1o que hara seguir el camino,

qué dechado, qué medida sera, qué gjemplo sera,

junto a qué se iniciaréa, qué tea, qué luz sera.

La historia “ejemplar” es ahistérica, es decir, es aquella en la que los
sucesos histéricos se desvanecen en modelos cognitivos. En este apartado
revisaremos los relatos histéricos de los mexicas para definir los modelos
cognitivos en las condiciones existenciales en el caracter étnico y politico. Para
localizar la conciencia de la historia ejemplar del pueblo mexica, es necesario
acudir directamente al campo epistémico del pueblo mismo y analizar los

textos en su contexto mito-histoérico.

1 Cédice Florentino, 1979, 1lib. X, fol. 141v -142r. Traduccién propia.
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8.1. El relato “ejemplar” y la reconstruccion del pasado

Con el tiempo los sucesos humanos se diluyeron en el pasado. La
reflexion sobre los hechos acaecidos trae consigo la conciencia del tiempo, la
cual induce a la memoria y al recuerdo. Aun asi, no es posible recordar todo el
pasado o memorizarlo; por eso surge el problema de adquisicién de los criterios

para lograrlo.

En ndhuatl el tiempo, cahuitl, deriva del verbo cahua, “dejar”, de ahi que
cahuitl es “lo que se deja o queda”. De acuerdo al Dr. Lebn-Portilla, para el
pensamiento nahuatl, el tiempo va dejando un sedimento.? Esta conciencia

temporal recuerda al Sol Tonatiuh como regente del espacio-tiempo (Cap.5.1).

La historia se basa en un eje temporal: “El que investiga sobre el pasado
toma ante todo conciencia de que el objeto de su atencién no es algo estatico o
fosilizado sino que se sitda en el tiempo, mas precisamente en momentos

determinados del tiempo”.3

La conciencia del tiempo, sobre todo de la memoria y del recuerdo se
relaciona con la concepciéon histérica. En este sentido, “La historia es la
memoria colectiva, el almacén de la experiencia a través de la cual la gente

desarrolla un sentido de su identidad social y su futuro préspero”.4

Para comprender a los antiguos ¥ su tradicién es necesario suponer una
ruptura epistemoldgica, ya que los “sucesos” fueron percibidos como un texto
en el sentido de la otredad. Especialmente, para nosotros “es mucho més dificil
comprender en qué medida gestos fisiolégicos, tales como la nutricién o acto

sexual, o ideogramas tales como el del afio pueden reivindicar el mismo titulo

2 Miguel Ledn-Portilla, “El tiempo y la historia”, en EI historiador frente a la
historia. Corrientes historiograficas, p.62.

3 Ibid., p.BY.
4 John Tosh, 1994, The Pursuit of History, p.1.
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(hierofania)”.s Las palabras de Eliade acerca de esta ruptura entre el mundo
antiguo y el moderno, en un encuentro de dos epistemes en la dimensién
vertical, son mas evidentes cuando menciona que “una de las principales
diferencias que separan al hombre de las culturas arcaicas del hombre
moderno, reside precisamente en la incapacidad en que se encuentra este
ultimo de vivir la vida organica (en primer lugar la sexualidad y la nutricién)
como un sacramento”.® No obstante Eliade resalta la importancia de las
similitudes generales de los rasgos culturales, ya que las diferencias son menos
importantes,” y en este sentido, respecto a la ontologia antigua del mundo

nahuatl, se pone mayor atencién a su forma autoctona.

En la historia existen algunas discontinuidades entre epistemes. Podria
objetarse que las palabras antiguas en ciertas comunidades indigenas nahuas
aun mantienen la continuidad. Es cierto. Aun asi estas palabras y costumbres
cotidianas son Unicamente huellas epistémicas de la antigiedad, porque la
forma de concebir el mundo estaba codificada por el lenguaje simbdlico. Esta
forma corresponde a la dimensién espiritual, conformada por la religién y la
ideologia, ya que en la evolucién de una cultura, 1o comprimido y lo abstracto

aumentan acumulandose de acuerdo con las pautas sociales .

La comunidad linguistica contiene una temporalidad que se consigue con
la pauta, acordada y acumulada que anula al lenguaje con el silencio.
Almacenando el sigilo, aumenta la eficiencia del lenguaje, pero esta eficiencia
lingiistica es para los que dominen la regla. Los pipiltin estdan a cargo de
guardar los recuerdos, las palabras y cuidar los libros, los amoxtli. El lenguaje

de este grupo minoritario, los tecpillahtolli, no es continuo -a causa de la

8 Mircea Eliade, 1995, Tratado de historia de las religiones, p.54
6 Ibid.
7 Ibid.
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conquista.8 Agi, la dificultad de exégesis de la cultura antigua se deriva de esta
discontinuidad de pauta acumulada, implicita, durante milenios en el lenguaje
de tecpillahtolli, intervalo lleno de experiencias en el espacio-tiempo

epistemolodgico.

A esta discontinuidad pertenece la estratificacién epistemolégica. Lo
mas importante subsiste en el tejido cultural mismo, o sea, cuando se codifica
un orden cultural, se omiten las pautas que tienen en su conciencia comun. Por
€s0, se contraen las concepciones mas abstractas y simbdlicas, que contienen
conocimientos tacitos en significantes vacios. Con este silencio la codificacién
se hace mas eficaz. El antiguo mundo nahuatl compartia la forma productora

de in tlilli in tlapalli, 1a sabiduria en su metafora conceptual.

Lo que queremos indicar es el silencio que queda desvanecido detras del
alfabetismo latino, la pauta implicita que se hallaba en el modo inherente en su
tejido cultural. Los tlamatinime eran los principales usuarios de los libros, eran
funcionarios en tecpan, 1os sacerdotes en teopan, y también guias en las labores

agricolas, comerciales y las guerras.

Auh in quitzticate, in qujpouhticate, in qujtiatiazticate in amoxtlj, in
tlilli, In tlapalli In tlacujlolli quitqujticate. Ca Iehoantin

techitqujticate, Techiacana, techotlatoltia. ®

Los que estan mirando (leyendo), los que cuentan (o refieren lo que

leen) los que despliegan (las hojas de) los libros, la tinta negra, la

8 En la historia estructural se pone més atencioén en la continuidad. Por ejemplo, F.
Braudel en su libro magistral, Bl Mediterraneo y el mundo mediterraneo en la
época de Felipe II, investiga la historia poniendo méas importancia en las
situaciones geograficas que en los sucesos; el término braudeliano es “larga
duracion”. En el estudio mesoamericano, podriamos mencionar las obras del
doctor Alfredo Lépez Austin. En su articulo “El nucleo duro, la cosmovisién y la
tradicibn mesoamericana”, en Johanna Broda y Félix Baez-Jorge
(coordinadores), Cosmovision, ritual e identidad de los pueblos indigenas de
México, pp.47-65, se observa muy claramente su postura respecto a esta idea.

9 Coloquios y Doctrina cristiana, 1986, pp.140-141.
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tinta roja, los que tienen a su cargo las pinturas. Ellos nos llevan, nos

guian, dicen el camino.

Entre los antiguos nahuas se registraban los acontecimientos mediante un
drama. Los hechos en su conjunto eran representados, con musica y danza,
utilizando atavios de dramaturgia en un perfomance. Pero, los frailes
espanoles, a partir de los informantes indigenas -los tlamatinime - sacaron
Unicamente palabras en el alfabeto latino: “Pues lo pictérico, de lo cual la
escritura es sélo una parte, desde sus inicios fue capaz de transcribir cualquier

otra cosa diferente al <lenguaje articulado>”.10

“Seguir el camino del cédice” -amoxohtoca- implicaba “des-codificar” su
contenido. En tal proceso “se hacia oir” 1o que con glifos y pinturas expresaba el
libro. La oralidad, con raices en la antigua tradicién, podia enriquecer a veces la
evocacibén, estimulada por lo representado en el cdédice. Quiero decir con esto

que las “lecturas” del cédice podian tener variantes.!!

En el caso del historiador su interés es integrar una imagen coherente de
las antiguas culturas de Mesoamérica. La tarea es diferente al pretender
integrar una visidn coherente de aconteceres pretéritos.l? La historia y la
ficcidn se unen como los dos rostros de Jano: la primera proporciona el rigor y
la, veracidad que permiten que el salto imaginativo de la segunda no sea un
gesto vacio, sino que logre crear un “tiempo ahora”, un instante de auténtico
peligro que haga tambalearse las historias escritas por el poder y para el

poder.13

10 Louis-Jean Calvet, 2001, Historia de la escritura, p.25.

11 Miguel Lebn-Portilla, 1996, “Del cbdice pictoglifico a la luminosa prisién del
alfabeto”, en Destino de la palabra, p.74.

12 Miguel Lebn-Portilla, 1992, “El tiempo ¥y la historia”, op.cit, pp.64-67.

13 Federico Navarrete Linares, 2000, “Historia y ficcién: las dos caras de Jano”, en
Fl historiador frente a la historia, Historia y Literatura, p.35.
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Pero la capacidad de memoria de la gente esta limitada por el tiempo. La
memoria se desvanece con el correr del tiempo, por eso tenemos la conciencia
del tiempo, es decir, la conciencia del pasado. El olvido es un fendémeno natural,
y al contrario, el intento de memorizar algo es un contra fendémeno natural.
Este esfuerzo en contra de la corriente (tnemorizar), es un fenémeno cultural
de los seres humanos, frente a las condiciones fisicas del animal: “Pero cada
ocasién de experiencia es bipolar. Es experiencia mental integrada con
experiencia fisica. ... La forma infima de experiencia mental es ciego impulso
hacia una forma de experiencia, es decir, un apremio hacia una forma para su

realizacién”.14

Este fendmeno cultural se desarrolla diferente en cada cultura. Aun asi
podemos pensar generalmente en la historiografia, “Todas las cosas operan
entre limites. Esta ley se aplica incluso a la Razdén especulativa. La

comprensiéon de una civilizacién es la comprensién de sus limites”. 15

México-Tenochtitlan fue el lugar central y real en el que experimentaban
su vida cotidiana los mexicas. Fue la morada final de los migrantes procedentes
del lugar de origen, Aztlan Culhuacan. Posteriormente, el Proyecto Templo
Mayor (1978-82)16 proporciond para la recuperacion de su historia una base de

la realidad material, obtenida de la arqueologia y de sus textos arquitectonicos.

El espacio es una isla en el lago de Texcoco, lugar sefialado por su dios

tribal Huitzilopochtli, México-Tenochtitlan. Estos topbénimos, también como

14 Alfred N. Whitehead, 1985, La funcion de la Razon, Madrid, Editorial Tecnos,
pp.70-71.

15 Ibid. p.81.

16 Eduardo Matos Moctezuma (coord.), 1982, E! Templo Mayor: excavaciones y
estudios.
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antropénimos, son de sus fundadores y segun los documentos pictograficos

estan registrados con dos nombres yuxtapuestos.1?

En el ambito del tiempo la fundaciéon de Meéxico-Tenochtitlan esta
anotada en el afio Ome Calli, 8 Casa. Respecto a este ano, el arquebdlogo Matos
Moctezuma, opina que “estudios de astronomia y otros nos sefnalan que en 1325
ocurri6 un eclipse, acontecimiento de gran importancia en el mundo
prehispanico, 1o cual significa el combate entre el Sol y la Luna, era una lucha

representada por deidades”.18 En adelante tratamos este tema en detalle.

En los primeros afos, después de instalarse los mexicas en México-
Tenochtitlan, el Sefior de Azcapotzalcoles asigna esa ubicacion para el pago del
tributo del lago y también para que le ayudasen. Ademaéas, los asienta en un
lugar fronterizo con Culhuacan por cualquier eventualidad que pudiera haber

con aquel pueblo. Esta fue la realidad histérica.1?

Por otro lado, el lugar de origen puede considerase un espacio sagrado,
como lo mitico, simbdlico o histérico. Este lugar se encuentra en los documentos
con el nombre de: Aztlan (Aztatlan, Azcatitlan), Culhuacan, Chicomoztoc,
Aztlan-Culhuacan, Aztlan-Chicomoztoc, Aztlan-Culhuacan-Chicomoztoc,
Culhuacan-Chicomoztoc, @Quinehuayan, etc. La mayoria de los nahuas del
altiplano central de tradicién chichimeca mencionan a Chicomoztoc como su
lugar de origen. Aun sabiéndolo, los aztecas insisten en que su lugar de origen
es Aztlan.?° En la tradicién sedentaria entre los nahuas, Culhuacan es su lugar
legitimo y de tradicién, como se revela en la etimologia de culhuacan -col(li) +

hua + can- “lugar de los abuelos.”

17 Sobre todo en los documentos de Duréan, Tovar, Ramirez (Cronica X) y Codice
Mendoza.

18 Eduardo Matos Moctezuma, 1999, “La arqueologia y las fechas de fundacién de
Tenochtitlan”, en Obras, Estudios mexicas, vol.l, tomo 1, pp.225-226.

19 Ibid., p.RRK7.

20 Elizabeth Hill Boone, 2010, Relatos en rqjo y negro. Historias pictoricas de
aztecas y mixtecos, pp.220-262.
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Pese al reclamo de Aztlan por los aztecas-mexicas como su lugar de
origen, muchos documentos y tradiciones no coinciden en identificar este sitio.
Los investigadores contemporaneos, nahuatiahtos, todavia estan divididos en
dos corrientes: una que quiere identificar dicho lugar en la geografia histérica,
y la otra, que trata de identificarlo como figura simbdélica o una reflexién desde
el presente. En las fuentes histéricas, este punto es aun maéas confuso. Asgi,
Duran menciona en su libro y en lamina 1, que los aztecas se ven idénticos a los
chichimecas; por otro lado en el Cédice Boturini, lamina 1 (figura 8.1), se
representa a los aztecas vestidos como los culhuas, y Aztlan esta yuxtapuesta a
Culhuacan, 10 que quiere decir que los aztecas pertenecian desde principio a la

tradicion culhuacana, no a la chichimeca.

Relativo al discurso migratorio, el elemento tiempo estd mas vinculado a
lo mitico y a 1o simbdlico, no es un factor independiente, ya que esta relacionado
con un espacio determinado en la cosmologia ndhuatl. Asi, el tiempo primordial
Ce Tecpati, 1 Pedernal, significa un momento temporal de la migracién y
también un lugar septentrional que sigue el modelo cognitivo idealizado como el
marco cosmoldgico. El modelo se ha formado en tetralogia cosmolégica en el

sentido levogiro (Cap.4.4).

Fig. 8.1. Salida de Aztlan Culhuacan, Cédice Boturini, 1lam.1.
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En la misma lamina se representa la pareja primordial, gemelidad
incipiente. La mujer se identifica como Chimalma por el glifo onomastico
Chimalli, que insinUa a la, madre de los toltecas de los que se consideran
herederos; el hombre no tiene glifo que lo indentifique. La figura que esta
encima del templo probablemente refiere a su nombre como at/+aztapilli -agua,
cafa blanca-, o atl+tlecuahuit! -agua, palo de fuego, glifo que en el mismo
documento aparece dos veces mas: primero, en el momento de la separaciéon del
pueblo azteca de los siete pueblos vecinos, ¥ después, en el momento del primer

tributo para sacrificar a los mimixcohuas (figura 8.2.).

Fig.8.2. Codice Boturini,lam.3 (detalle) y 1am.4 (detalle).

En la lamina 4 el dios tribal, representado por su nahual cuauhtli, 4guila,
les otorga a los aztecas el arco, la flecha y la marca de plumén blanco que los
identifican como mexicas. El texto verbal de la Cronica Mexicayotl menciona y
detalla, ademas, que el dios tutelar del pueblo les modifica el nombre de azteca

a mecitin:

Auh ca? niman oncan oquincuepilli yn intoca yn azteca oquimilfhui] yn

axean &ocmo amotoca yn amazteca ye anmexitin  oncan no

quinacazpotonique ynic oquicuique yn yntoca mexitin, ynic axca<n> ye
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mitohua mexica, yhuan oncan no quinmacac yn mitl yhuan tlahhuitolll,

JYhuan chitatli yn tleyn aco yauh huel quiming yn mexiti<n>Rl

Ahora ya no son vuestros nombres de vosotros aztecas, ya sois mexitin
vosotros; entonces también les emplumé las orejas cuando tomaron los
mexitin su nombre, entonces ahora se llaman ya mexica, y alla también les
dié la flecha, y el arco y la redecilla que algo ven arriba bien lo flechan los

mexitin.

Sedentarizacion en Coatepec

El momento crucial de la migracién azteca fue la estancia en Coatepec.
Fue el intento de sedentarizacién y luego sirvidé como el modelo del futuro
altepetl Tenochtitlan. El cerro de serpiente, Coatepetl, habia servido como el
modelo primordial del centro ceremonial y del corazén del altepet! desde la
temporada primaria de la cultura mesoamericana.?? El origen de este modelo
prototipico, una montafa pirdmide con una cancha de juego de pelota en su
base de Tollany Coatepec, se remonta hasta en la geografia fisica de la tierra de

los olmecas en La Venta.s3

21 Paleografia del Dr. Gabriel Kruell, 2021, Crénica mexicgyotl. Obra historica de
Hernando de Alvarado Tezozomoc, editada por Domingo Francisco de San Anton
Munon Chimalpéain Cuauhtlehuanitzin, con fragmentos de Alonso Franco, p.106.
Traduccién propia.

22 Linda Schele y Julia Guernsey Kappelman, 2001, “What the Heck s Coatepec?
The Formative Roots of an Enduring Mythology”, pp.29-53.

83 Jbid., pp. 47-48.
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Fig. 8.3. Mecih, Tecpany Tenoch, Tenochtitlan, Codice Dur4an I,1am.4y
Dur4n I, 1am. 1.

En los cédices de Duran y Tovar, dos personas estan representadas con
sus glifos onomasticos. Una de las figuras se identifica como 7Tenoch, un
fundador principal de Tenochtitian. Mientras que el glifo de la otra persona no
esté bien identificado (figura 8.3). Algunos investigadores intentaron explicar

los glifos sin éxito: Tochpancel?+ Tochpantitlan.?s

Fig. 8.4. El afio & Calli en Coatepec, Codice Boturini,lam. By 6 (detalle).

El glifo del personaje de la izquierda contiene una liebre (cihtll) y un

palacio con bandera (tecpan). Al parecer cihtli es el nombre de la persona y

24 Doris Heyden, 2000, FI Templo Mayor de Tenochtitian en la obra de fray Dieso
Duran, p.14.

25 Gutierre Tibbn, 1993, Historia del nombre y de la fundacion de México, p.601.
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tecpan indica autoridad segun la interpretacién basada en la consulta de los
codices de Azcatitlan?6y Mapa Siglienza,?” donde se representa a Acacihtli
como una persona principal entre los fundadores del altepetl Ademas, Sahagun
menciona como un caudillo y lider de los mexicas a Mecihtli, liebre de maguey,
que proviene metl, maguey y cihtli, liebre.?8 En el Codice Mendoza, sobre este
personaje esta escrito en letra latina como Megineuh, pero el glifo pictérico esta
compuesto de metl, maguey, y tzintli, trasero humano, por lo que se puede leer
como Metzin,#9 que evoca al antropénimo Meci o Mexi. Dos personajes
principales de la migracion, Meci (Mexi) y Tenoch, una pareja gemelar, se
representan en Coatepec y en Tenochtitian, en laminas del Cédice Durén

(figura 8.3), que revelan el modelo cognitivo del marco dual inmanente.

Fig.8.5. Codice Mendoza, 1am.2r (detalle).

R6 Codice Azcatitian, 1995. En el momento de la fundacién de Tenochtitian, uno
entre ocho sefiores sentados, con el glifo mas grande.

R" Mapa Sigtenza, 2020. En el momento de salida de Aztlan, uno entre diez
hombres, y en la fundacién de Tenochtitlan, uno entre siete personas.

28 Bernardino de Sahaguan, 2000, Historia general de las cosas de Nueva Espana,
tomo II, p.972.

29 La liebre, cihtli, no es un logograma, sino un silabograma. Para escribir el nombre
Meci [Me]si[ "], /mesiz/, la /me/ se abrevia por aféresis y el saltillo glotal se
abrevia por apécope. Este glifo antroponimico de Meci, o Mexi puede ser como
Me[sijtzin, en este caso /si/ estd abreviado por sincope y se queda en Metzin.
Comentario del Dr. Velasquez Garcia.
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Christian Duverger en su libro, Z! origen de los aztecas, realiza un
inventario de los datos de la migracién del pueblo azteca-mexica, y razona
sobre estos dos postulados: “Si se considera que en el origen de la historia se
halla una memoria, se justifica que se intente localizar Aztlan. A la inversa, es
posible considerar que las Unicas realidades del relato de los origenes son

representaciones miticas estructuradas por una red de simbolos”.30

Fig. 8.6. Christian Duverger, 1987, El origen de los aztecas, p.194.

Para el estudio de la historia de los mexicas se requieren los nudos de
tiempo y experiencias que tienen sentido, se memorizan, repiten, y luego
rebasan los limites cronolégicos, guardandose en la memoria, formando la

conciencia sobre el pasado. Es decir, se quedan grabados o escritos en la

30 Christian Duverger, 1987, El origen de los aztecas, p.115.
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memoria, es 1o “hablado”, en la cosmovivencia, 10 que en la tradicién nahuatl se
nombra como tlahtollotl, iihtoloca in mexihcatl, historia de los mexicas, que es

repetirse y mantener su presencia en la conciencia de la historia ejemplar.

La, mito-historia de los mexicas refiere a 1o que iba a formarse a través de
su apego al Sol, Tonatiuh, en su modelo cultural. Los mexicas narraron lo que
percibieron de los hechos histéricos basandose en su sistema cognitivo y su
visién cosmolégica. Esta narracién es sumamente importante para esta tesis
interesada en su modelo cultural. La migracién de los mexicas hasta México-
Tenochtitlan es 1o que han contado. Durante la migracién, Coatepec fue un
lugar puntual en su metamorfosis: “El cambio de nombre constituye un
elemento actancial importante, el cual corresponde a un cambio de estado, a un

nacimiento”.st

Por medio de la interpretacién y descodificacién de los rastros
documentales y monumentales -que son tradiciones orales (verbales),
recuerdos inscritos (imagenes) y también rituales (actos)-, se puede rescatar lo
que los mexicas intentaron y realizaron para formar la perspectiva del sistema

de existir.

Auh in iquac mochiuh in tonacgyotl ome acat! in ipan xiuhtonalll, Auh
Ipan g¢e tecpatl in ye pollihui toltecatl; ye icuac in callac in ¢incalco in

huemac. 32
Cuando se dio el sustento fue en el ano 2 acatl. En el afio 1 técpatl

perecieron los toltecas, entonces entré Huemac al cincalco.

El afio 1 tecpatl fue el fin del pueblo tolteca, pero fue el punto de inicio del

pueblo mexica. El ano 2 acatl se dio sustento, tonacgyotl, término que deriva de

31 Patrick Johansson K., 2004, La palabra, la imagen y el manuscrito, p.363.
32 Leyenda de los soles, 1992, pp.197-199.
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tona, calor de Tonatiuh, la ligadura -ca-y -yotl del grafema de abstracto. El
mismo afio, & Cana se hizo fuego nuevo, inicio simbdlico de un nuevo ciclo. El
pueblo mexica emprendid la migracioén en el afio 1 Tecpat! y posteriormente
intentan transformarse en sedentarios en el afio 2 Calli en Coatepec (figura
8.4).

Maés tarde, en este mismo signo & Calli culmina su migracién al fundarse
México-Tenochtitlan. En consecuencia, los signos de Ome Calli, Ome Acatl son

los ejes existenciales del espacio y del tiempo de los mexicas.

Sabemos que los mexicas dejaron grabado la fecha de 2-Calli como la
fundaciéon de México-Tenochtitlan en el monumento del Teocalli de la, Guerra
Sagrada del Museo Nacional de Antropologia. Como revisamos, los documentos
sobre la salida de Aztlan y la fundacién de Tenochtitlan no coinciden entre los
datos. Nos parece que la fundacién fue aprobada retrospectivamente. Ya que el
dia del eclipse debid existir mucho espanto y alboroto entre mexicas y la
situacién prevaleciente impediria la fundacién inmediata. Al paso del tiempo
pudo tomarse ese evento como el nuevo inicio del pueblo. Por lo tanto ese

mismo dia no podria fundarse nada.

Fig. 8.7. La fundacion de México-Tenochtitlan (Méxihco Tenochtitian) en el afio 2-
Calli, 1325. Teocalli de la Guerra Sagrada (detalle), MNA.
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Respeto a los datos contemporaneos de National Aeronautics and Space
Administration (NASA, EUA, figura 8.8), podemos conocer 1o que ocurrié en ese

tiempo en la observacion del cielo en el altiplano central de México.

El dia 13 de abril de 1325 un eclipse solar total fue visible en la parte
central de México. La ciudad de México, tuvo una obscuridad del 99.58%. El
eclipse durd aproximadamente 3 horas. El fendmeno natural impactd
considerablemente al pueblo mexica.

El mapa de la figura 8.9 muestra la trayectoria del eclipse solar a través
de la superficie del altiplano central de México. La linea roja muestra la
trayectoria del Sol y los limites norte y sur estan representados por las lineas
azules. Este fenémeno natural legitimaria la fundacién de México mediante la
lucha entre la Luna y el Sol. El arqueblogo Eduardo Matos Moctezuma dice:
“este diera pie para que el ano de 1325 aparezca como la fundacién de la

ciudad”.ss

El Dr. Patrick Johansson se opone a la posicién del arqueblogo y opina lo
siguiente: “En un eclipse el Sol es comido (feocualo) por la Luna, 1o que seria
contrario, segin me parece, al destino heliaco que representa la cratofania del
aguila sobre el tunal. El eclipse, mitolégicamente procesado, significaria mas
bien el predominio, todavia, de la luna sobre el Sol”.3¢ Nos parece que en cuanto

a la reflexidn: “lo que seria contrario”, el Sol comeria a la Luna, tiene razoén.

En el contexto nahuatl un dia comenzaba a la medianoche,
Jyohualnepantla, para fijar el signo exacto del tonalli de un recién nacido, el
tonalpouhqui, sabio de tonalpohualli, preguntaba si el nifio habia nacido antes o
después de la medianoche (Cap.4.2); esto es significativo porque en el modelo

cognitivo nahuatl del sistema inmanente, el momento maximo de una parte del

33 Eduardo Matos Moctezuma, 2006, Tenochtitian, p.41.
34 Patrick Johansson K., 2015, “La fundacién de México-Tenochtitlan”, p.74.
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dualismo seria el inicio de la otra parte. De la misma, forma, en el ciclo anual del
movimiento solar, cuando el Sol se inclinaba a su maximo en el solsticio de
invierno, el re-nacimiento del Sol, Huitzilopochtli, se celebraba en la veintena
Panquetzaliztli, del calendario del horizonte, que correspondia al lado izquierdo
del cosmos nahuatl (Cap.4.3).

Fig. 8.8. Eclipse solar total en la parte central de México, el dia 13 de abril de 1325.
https://eclipse.gsfc.nasa.gov/5MCSEmap/1301-1400/1325-04-13.8if
National Aeronautics and Space Administration (NASA).

Fig. 8.9. El camino del eclipse solar a través de la superficie de la Tierra.
https://eclipse.gsfc.nasa.gov/SEsearch/SEsearchmap.php?Ecl=13250413

National Aeronautics and Space Administration (NASA)
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Entonces el oscurecimiento total del Sol (eclipse solar total) simboliz6 su
muerte y cuando renacia se interpretaba como el comienzo del nuevo Sol. En la
estructura nahuatl de los mitos, el hermano pequeno o el mas débil era el
victorioso al final. El punto mas débil es el momento justo de iniciarse en el
dualismo inmanente como simbolo de Taichi. Los puntos de nadir y cenit son
momentos de inicio y declive del equilibrio relativista. El hermano menor que
estuvo sujeto al mayor en Aztlan, el nifio Huitzilopochtli en el vientre de su
madre Coatlicue contra la hermana mayor Coyolxauhqui, igualmente el buboso
Nanahuatzin contra el rico dios Tecciztecat! en Teotihuacan, todos estos

personajes fueron los débiles pero resultaron ser los vencedores.

En este marco cognitivo, iniciaba el nuevo Sol en medio de la oscuridad y
en el ciclo anual en el momento mas inclinado y débil, el eclipse total en un dia
pleno fue un presagio. Este fenédmeno natural fue un tetzahuitl mostrado por

Tetzauhteot! Huitzilopochtli para los mexicas.

En el mito del pueblo mexica, Huitzilopochtli habia comido los corazones
de Coyolxauhquiy los Centzonhuitznahuas a medianoche en 7Teotlachco, y 10S
dejé todos agujerados. Pero hasta la mafiana se dieron cuenta de que todos

estaban agujerados de su corazoén.s

En las fuentes documentales, sin embargo, no se encuentran menciones
explicitas relativas a un eclipse solar en el afio 1325, 2 Calli, fundacién de
México-Tenochtitlan. En este rubro, el arqueoastrénomo Dr. Jesus Galindo,
iniciador de la hip6tesis sobre la fundacién de México-Tenochtitlan por la sefal

de un eclipse solar, propone datos comprobables en la Créonica Mexicdyotl de

35 Cronica mexicgyotl, Gabriel Kruell, 2021, op.cit., pp.116-125.
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Alvarado de Tezozomoc 'y el monumento arqueolégico de “la Guerra Sagrada”

en el Museo Nacional de Antropologia de México. 36

De acuerdo con el arqueoastrénomo, un juego de colores rojo, azul,
blanco y amarrillo aluden a un eclipse, en lenguaje simbélico, ¥ corresponden a
los cuatro rumbos del nahui olin. En los anos de la renovacién del fuego nuevo
del pueblo mexica, 1351, 1403, 1455 y 1507 sucedieron eclipses de Sol.37 En
consecuencia, el investigador sugiere el 17 de mayo de 1325 como posible fecha
fundacional, cuando ocurrié el primer paso cenital del Sol, tras el citado

eclipse.38

El dia que México se sumergidé en la oscuridad, es decir, el evento
astronémico “eclipse solar” puede relacionarse con la futura fundacién de
México-Tenochtitlan. En el mismo contexto, en el Cdédice Aubin, se menciona
que Axolohua se sumerge en el lago y al dia siguiente regresa y cuenta a sus

comparneros lo siguiente:

Ca oniquitiato yn tlalloc ca onechnotzcaquitohua. Ca oacico Yy nopiltzin yn
huitzillopochtli ca nican ychan yez ca yehuat! Otlagotiz ynic tinemizque in

tlaltipac ca tonehuan. 3°

Fui a ver a Tlaloc, me llam6 y me dijo: “Ya llegd mi hijo Huitzilopochtli, aqui

sera su casa, él sers adorado, asi viviremos nosotros dos juntos en la Tierra”.

36 Jesus Galindo Trejo, 1994, Arqueoastronomia en la América Latina, p.73. El Dr.
Galindo Trejo, desde el ano 1991 hasta presente, mantiene y desarrolla la
perspectiva de esta hipdtesis. Consultar el Boletin nim 82, de INAH, 4 de marzo
de 2021 y “La fundacién de Tenochtitlan” en el canal de INAH TV, 3 de marzo de
2021 (https://www.youtube.com/watch?v=xTFGKjlwDXI).

37 Jesus Galindo Trejo, 1994, op.cit., p.74.
38 INAH, 4 de marzo de 2021, Boletin num. 82.
39 Codice Aubin (1876), fol.24v-25r. Paleografia y traduccion propias.
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Los dos eventos, el eclipse solar y el sumergimiento de Axolohua,
representan una nueva fase en el contexto dual, es decir, dia y noche, lo igneo y
lo acuéatico.

En una visién retrospectiva de la fundacién de México-Tenochtitlan, el Dr.
P. Johansson la interpreta como una doble fundacién. El reinado del lider
Tenoch se considera un periodo mitico como el propio personaje.40 De la misma,
manera, también los tres personajes principales entorno a la fundacién de
México-Tenochtitlan, Cuauhtiequetzqui, Axolohua y Tenoch, parecen Sser
misteriosos, pero al mismo tiempo, sus nombres aluden a significados

mitolégicos.

La fundaciéon de Meéxico-Tenochtitlan empezd desde el momento que
Cuauhtlequetzqui tird el corazén de Copil en el pefiasco, Tlalcocomocco, al 1ago
entre canas y tules. De alli, al paso del tiempo, deambulando por Chapultepec,
Tizapany Chulhuacan, por fin descubren el Tenochtli (nopal sobre pefiasco),
que es el brote del propio corazén de Copil, que junto con el nopal emblematico
forman Tenochtitlan, tenoch(tli) + ti + itlan: “yn oncan oztotenpa yn oncan
Yheac yn tenochtli, en la orilla de la cueva, donde estd erguido Tenochtli (nopal
de piedra) ”41

El nopal (tendéchtli) que brotd del corazdén de Copil es el propio axis
mundi y un altar de tierra, tlalmomoztli, ocupaba el centro de centros en el
momento de la Fundacién. En este sentido Tlalcocomocco, 42 sobre el cual se
erguia Cuauhtlequetzqui, podria ser México mismo como el ombligo del mundo
o del lago de luna, metztli, el cual se menciona en los documentos de Cristébal

del Castillo y Antonio del Rincon.

40 Patrick Johansson, 2019, “La fundacién de México-Tenochtitlan”, en Vicente
Quirate (ed.), Tenochtitlan 1519, pp.33-53.

41 Cronica Mexicgyotl, Gabirel Kruell, 2021, op.cit., pp.156-157.
4R Ibid., pp.30-31.
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El término mismo Méxihco es un paradigma como lo es Tlalxicco,
ombligo de la Tierra. En la asimilacién de consonantes (fz y x) como, por
ejemplo, en métzxicco >> mexxicco podemos considerar la raiz del verbo meya
(manapr la fuente)4® como mex-y corroborar la interpretaciéon que hace el Dr.
Johansson en su estudio sobre el término Méxco (0jo de agua,).44

De esta manera, México es el centro del mundo como el ombligo de la
tierra, del lago de la luna, donde brota el agua, que pertenece al reino de Tlaloc,
donde se paraba Cuauhtiequetzqui, como Sol naciente,45 para arrojar el corazon
de Copil, hijo de la luna (Malinalxoch), Tlalcocomocco, donde brama la tierra.
Desde el mundo de Tlaloc brotd el nopal (tendchtli), el corazdén de Copil, en la
orilla de la cueva, que forma ya el axis mundi, junto con él se forma el altepeti,

Tenochtitlan.

En el cosmos de los antiguos nahuas, el concepto espacio-temporal se
despliega dentro del marco de tetralogia coésmica, doble divisién dualista en el
orden levogiro en transitoriedad (Cap.4., figura 4.5. Divisiébn dual y
cuatripartita del dia). Aunque el Sol fue engendrado a medianoche para
mostrarse en el mundo fenoménico, debe esperarse hasta el alba para aparecer.
Incluso en el Sol de invierno, Panquetzaliztli, se necesita tiempo para estar en
equilibrio en el equinoccio, Tlacaxipehualiztli. Este fendémeno, deslizamiento en
la, transitoriedad de cuatro fases, lo hemos revisado en el apartado sobre
Tonatiuh, el Sol en el modelo cultural ndhuatl (Cap.5).

43 Alonso de Molina, 1992 (1871b). Vocabulario en lengva mexicana y castellana,
fol. 55r.

44 Patrick Johansson, 2019, op.cit., pp.52-53.

45 Congsultar Cap. 5.2.2. en comparacién de los términos Cuauhtiehuanitl y
Cuahtlequetzqui.
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Fig. 8.10. El cambio del eje existencial del pueblo mexica.

El presagio del dios Tetzauhteot! Huitzilopochtli, en el eclipse total del
ano 2 Calli (1325), se realiza, después en la historia al fundar Méxihco-
Tenochtitian. La migracion del pueblo mexica iniciada en 1 Tecpatl culmina con
la, fundacién de Tenochtltian en & Calli. El fuego primordial, en 1 Tochtli, renace
como fuego nuevo en el ano & Acatl El cambio del espacio-temporal en el eje
existencial es un proceso de metamorfosis para nacer en un pueblo nuevo mexica.
Todo esto es una explicacién retrospectiva basada en su modelo cognitivo ideal del
marco de tetralogia césmica en el sentido levégiro nahuatl. En este estrato

epistémico nadhuatl, los hechos histéricos se diluyen en su modelo cognitivo.

8.2. El modelo cultural y la vision cosmolégica del mundo

En la ontologia de las sociedades tradicionales, las concepciones
culturales se han constituido generalmente por la forma simbélica en los mitos
y los ritos. Estas concepciones se expresan a través de su modelo cultural

basado en su sistema convencional. Por lo tanto, en la sociedad antigua, la
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forma de percibir los fenémenos del mundo era muy diferente a la nuestra. En
este sentido Mircea Eliade menciona que: “Es esencial comprender el sentido
profundo de todos esos simbolos, mitos y ritos para lograr traducirlo a nuestro

lenguaje habitual”.46

En la vida cotidiana de estos antiguos, el modo de vivir asumia sentido
axio-ontolégico. Este modo de vida podria denominarse como la cosmovivencia
que estd ligada a su cosmovision. Es decir, “cosmovision y cosmoviviencia se
complementan”. 4?” La, cosmovisién, modo de ver el mundo y una Imnanera
determinada de percibir la realidad, “no es sélo de modos muy diferentes
[concebir el mundo], sino también de captar otros aspectos de la misma

realidad, aspectos no percibidos por nuestro enfoque acostumbrado”.48

En el sentido cultural, el cosmos es un hecho histérico y una creacion
primigenia. El cosmos mismo puede ser como la obra ejemplar de su existencia.
Como menciona Eliade, todo lo que estd “cosmificado”, todo 1o que se parece a
un cosmos es sagrado.4? Por tal razén, en una cultura la cosmogonia pasa a ser
el modelo ejemplar de toda situacién creadora. En consecuencia, la sociedad
tradicional estaba relacionada de forma congruente con la cosmovision debido
a que el mundo humano era una réplica del mundo natural donde el cosmos se

erigié como modelo ejemplar.

Por lo tanto, los entes que asumen el prototipo se asemejan en caracter
de ser los reproducidos, “ressemblance”, que indican una relacién entre la, cosa y
su modelo; la cosa suministra la imagen del modelo. En el modus vivendi acorde

con el modelo de prototipos, 1o mas importante son los grados de semejanza con su

46 Mircea Eliade, 1998, EI mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticion, p.13.
47 Carlos Lenkersdorf, 1999, Cosmovision maya, p.L0.

48 Carlos Lenkersdorf, 2002, Tgjolabal para principiantes, p.40.

49 Mircea Eliade, 1991, Mito y realidad, p.39.
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prototipo. Seguir y asimilarse a su prototipo garantiza la existencia axio-ontolégica

(Cap.8, figura 2.4. Prototipo y ejemplares).

En el orden cosmoldégico nadhuatl prehispanico, dentro de la propia
sociedad, el tlahtoani servia, como modelo ejemplar del modelo cognitivo
idealizado de su dios protector, tlahtocateotl Esta visibn cosmolégica del
mundo, en un sistema congruente y coherente con el cosmos, es un modo de
“ver el mundo y se refiere a una manera determinada de percibir el mundo o
realidad.” 50 Agimismo, respecto a la Dra. Johanna Broda, la cosmovision
corresponde a “la visidn estructurada en la cual las nociones cosmoldgicas eran

integradas en un sistema coherente”. 51

Precisamente la cosmovision es percibida como el meta-sistema de una
sociedad, nuevamente en palabras de los dos mesoamericanistas citados, “la
cosmovision (se concibe) como un sistema de sistemas en el que se da un alto
nivel de congruencia”.s? Johanna Broda detalla a la cosmovisién como: “La
visién estructural en la que los antiguos mesoamericanos combinaron las
nociones de cosmologia relacionadas con el tiempo y el espacio en un todo

sistematico”.53

La visibn cosmolégica del mundo se basa en el modelo cognitivo
idealizado, donde el esquema de imagen del cosmos se considera como una
presencia hierofanica. El mundo natural donde viven los seres humanos puede
ser un orden sagrado en si mismo. Los humanos también forman una parte del

cosmos, o mejor dicho derivan de él. Por tal causa, llevan su origen al modelo

80 Carlos Lenkersdorf, 1999, op.cit, p.16

81 Johanna Broda, 1996, “Calendarios, cosmovisibn y observacién de la
naturaleza”, en Sonia Lombardo y Enrique Nalda (coords.), Temas
mesoamericanos, p.453.

82 Alfredo Lépez Austin, 1996. “La cosmovisién mesoamericana”, p.472.

83 Johanna Broda, 1987, “Templo Mayor as Ritual Space”, en The Great Temple of
Tenochtitlan, Center and Periphery in the Aztec World, p.108. Traduccién propia.
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sagrado del orden del cosmos, su existencia misma se convierte en modelo

cultural.

Con esta visién ontolégica y axiolégica todas las existencias del mundo
poseen su propio valor y contienen algun rasgo del cosmos, del modelo sagrado.
Por consecuencia, esta visién determina la existencia de la vida cotidiana de la
sociedad humana; es la visién estructurada de una cultura en un momento

dado, segun el proceso dialéctico con el cosmos durante su formacion historica.

En este sentido, compartimos la opinién de Silvia Limén Olvera quien
sugiere que para acercarse al conocimiento de los mexicas, es preciso “abordar
el estudio de su religién, porque dicha sociedad estuvo regida e influida por lo
religioso en todos sus aspectos, desde los actos mas cotidianos de la vida

diaria, ... hasta la accién de gobernar ...”54

En la tradicién noreste asiatica, por ejemplo, lo que las imagenes de la
naturaleza han desarrollado en el sistema onto-epistemolégico, es Yin Yan Wu
Shing: en el de imagen-numeroldgico, del I Ching: en el de imagen-signo (en
forma de kua). Esta epistemologia subsiste en el pensamiento moderno del
Lejano Oriente, entre otras partes, Corea, Japdén y China. Durante milenios ha
estado vigente a través del modelo cultural que Confucio explico de la siguiente
manera: “En el cielo penden imagenes que revelan venturas y desventuras: el
santo y el sabio las reproducen. El rio Amarillo hizo surgir un plano y el rio Lo

hizo surgir una escritura: los santos los tomaron por modelo”.55

Por su parte, el semidlogo italiano, Umberto Eco, estudioso del Medioevo
de Europa, a través de la voz de un fraile franciscano, nos dice lo siguiente
sobre la cognicidén medieval: “...1as huellas por las que el mundo nos habla son

como por medio de un gran libro. ... omnis mundi creatura, quasi liber et

84 Silvia, Limén Olvera, 2001, EI fueso sagrado. Simbolismo y ritualidad entre 1os
nahuas, p.13.

55 Es el comentario de Confucio a los Dictamenes Anexos en 74 Chuan, I Ching, en
la, versién de Richard Wilhelm, I Ching. El libro de las mutaciones, 1989, p.408.
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Dictura, nobis est in speculum (toda la creacién del mundo, como un libro y una

pintura, es como un espejo para nosotros)”.s6

Asi, en este estudio sobre el saber y el modelo cultural, compartimos el
punto de vista de Johanna Broda, quien al respecto dice: “La observacion de la
naturaleza influye en la construccidén de la cosmovisién mezclandose con
elementos miticos...”8” Los modelos culturales se toman de la naturaleza.ss El
modo de entender la naturaleza plasmado en un modelo cognitivo varia
atendiendo a la sociedad en el que se desarrolla. La vision del mundo se
conforma a partir del modo cémo se percibe al mundo, de la cual se define el

modo de existir, es decir, en el mundo de tlalticpac.

En la tradicidn mesoamericana, especialmente entre los nahuas, este
pensamiento es mas enfatico. Al respecto podemos citar el estudio de Lebn-
Portilla: “El mundo estd pintado y sélo existe en su (Tloque Nahuaque)
portentoso libro. Flores y cantos le dan vida. ... S6lo en tu libro de pinturas
vivimos aqui sobre la tierra”.s® El libro mas tipico a la manera cultural es el
tonalamatl, en caso de los nahuas y el tzolkin, en caso de los mayas. El célebre
estudioso Eduard Seler 1o denomind como alfa y omega de la ciencia sacerdotal

en la cultura nahuatl.eo

En el entender del sentido y de la invencién de una tradicién, la vision
cosmogobnica estd relacionada directamente con el problema de la cognicién.
Porque la creacién es un camino de regreso al momento ab origine, de cuando
se partié en gemelidad incipiente el cosmos mismo. En otras palabras, una

nueva creacién puede ser la re-organizacion de los codigos generados en el

86 Umberto Eco, 1998, El nombre de la rosa, p.3L.

87 Johanna Broda, 1991, “Cosmovisién y observacién de la naturaleza”, en
Arqueoastronomia Yy etnoastronomia en Mesoamérica, Johanna Broda,
Stanislaw Iwaniszewski y Lucrecia Maupomé (editores), p.462.

58 En los capitulos anteriores, Cap. 4 y 5, hemos considerado este tema.
89 Miguel Ledn-Portilla, 003, Cédices, los antiguos libros del Nuevo Mundo, p.286.
60 Eduard Seler, 1963, Comentarios al Codice Borgia I, p.11.
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momento primordial. De ahi que, para resolver problemas en la “historia
ejemplar” se requiere migracién al origen, basado en su visibn cosmogénica.
Esto es la génesis y el sentido de una tradicién nueva, la invencién de una

tradicion.

Por tal razoén, la estructura del poder presta mucha atencién al sistema
del saber. Desde luego, el ordenamiento del saber explica el sistema social y el
cosmos, al igual que el mecanismo de generacidén y racionalizacién del poder,
que se puede interpretar como una manera de razonar deductivamente. Es asi
como se explica la cosmovision, post facto, una explicacién retrospectiva. De
ahi que la interpretacion y la regeneraciéon de un texto puede ser un paradigma

para analizar la estructura subyacente de una cultura.

En el estudio de La genealogia de la moral Nietzsche busca explicar “la
conciencia de la culpa” o “la mala conciencia”. En este analisis, se menciona
claramente lo siguiente: “el capital concepto moral «culpar (Schuld) procede del

muy material concepto tener «deudas» (Schulden)”.61

Por su parte, Michel Foucault estudia sobre este tema en su libro
Nietzsche, la Senealogia, la historia, y sefala la siguiente expresiéon: “la
genealogia no se opone a la historia como la vision altiva y profunda del filésofo
se opone a la mirada de topo del sabio; se opone, por el contrario, al
desplegamiento metahistorico de las significaciones ideales y de las indefinidas

teleologias”.6?

Entonces, oponerse a la busqueda del origen, en el sentido histérico,
significa precisamente, “buscar tal origen es tratar de encontrar ‘lo que ya
existia’, el ‘eso mismo’ de una imagen exactamente adecuada a si misma”.63 El
buscar origen no es una explicaciéon histérica, sino una manera ex post facto

(después de ocurrido el hecho), es decir, una explicacién retroactiva. La forma

61 Friedrich Nietzsche, 1997, La genealogia de la moral, p.82.
62 Michel Foucault, 2000, Nietzsche, la Senealogia, la historia, p.13.
63 Ibid., pp.17-18.
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debe ser genealbgica, “como analisis de la procedencia, estd, pues, en la
articulacién del cuerpo y de la historia”.s4 La historia es el “cuerpo mismo del

devenir”.6s

En este sentido, la genealogia “quiere decir a la vez valor del origen y
origen de los valores. ... Genealogia quiere decir pues origen o nacimiento, pero
también diferencia o distancia en el origen”.66 En esta parte, Gilles Deleuze
menciona dos sentidos del origen en el sentido filoséfico, sobre todo con el

problema, del valor.

Los mitos, basqueda del origen, reconstruyen los hechos. Es porque los
hechos, menciona Patrick Johansson, se alinean sobre el prototipo: “A la vez
que se va alineado lo que fue sobre Jlo que debe haber sido de manera
“retrospectiva”, una multitud de detalles histéricos se modifican para

integrarse a la trama mitolégica que se va, uniendo”.6?

El prototipo y sus ejemplares del modelo cultural de los nahuas
prehispanicos se pueden comprender en su propia estructura a partir del

modelo cognitivo, es decir “lo que fue en lo que debid haber sido”.68

Al tener un modelo exterior e interiorizarlo, lo reproducen
mimeéticamente hasta en la vida cotidiana que fue el modo tipico en la episteme
nahuatl prehispanica. Los seres y valores se fundieron en los fenémenos de la

existencia, en la que obtuvo el sentido axio-ontolégico.

64 Ibid., p.32.
65 Ibid., p.24.
66 Gilles Deleuze, 1986, Nietzsche y la filosofia., p.9.

67 Patrick Johansson K., 2010, “La muerte de Moctezuma. La historia y el mito
desde una perspectiva levistraussiana”, en Lévi-Strauss: un siglo de reflexion,
p.220.

68 Ibid., p.RR8.
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Se necesita la interpretacién precisa del significado intrinseco que los
nahuas implicaban en su cognicién y en su modelo cultural. Con la aprehensién
sensorial y la explicacion inteligible de los modelos cognitivos de los antiguos
nahuas se entendera un poco mas el meollo de la tradicién cultural, es decir, la

episteme nahuatl prehispanica.
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Conclusion

El modelo cultural del pueblo mexica, legado de la antigua tradicién
nahuatl, fue la base de su cotidianidad, es decir, sirvié de prototipo en su quehacer
existencial. La regulacién cognitiva, con la naturaleza, asi como el modelo
ejemplar de dicho pueblo, se formaron a partir del orden césmico y en funcién de
una dualidad correspondiente a este orden. Este complejo cultural evoluciond en
un proceso dialéctico con la naturaleza en modelos cognitivos de tradicién
milenaria. La estructura subyacente del modelo cultural (machiyotl, en nahuatl)

es la, que entendemos como la formacién de la episteme nahuatl prehispanica.

La observacién continua del movimiento solar se desarrolld en un
auténtico sentido cultural y asi prosperd un genuino patrén espacio temporal
como signos calendéaricos: 1a transitoriedad en cuatro fases del espacio-tiempo del
orden coésmico. Como resultado, los tres -calendarios -caracteristicos -
Tonalpohualli (la cuenta de los dias), Cempohuallapohualli (la cuenta de las
veintenas) y Xiuhpohualli (1a cuenta de los anos)- formaron un modelo singular,
de modo que su sistema se expresa en el esquema visual (Codice Fejérvary-
Mayer), en la tetralogia césmica y 1o levogiro en torno al Sol, que se observa en la
parte superior central, el este. Esta pauta arquetipica es compartida, en general,
por varios pueblos mesoamericanos. Sin embargo, los datos demuestran que la
aplicacién del modelo es variable y por ende el argumento de caracter étnico y

politico, del pueblo mexica.

La construccién y simbolizacidén de los significados maéas elaborados de
expresiones complejas son posibles gracias al lenguaje. En efecto, los términos
cuyo sentido intrinseco y significado es vulnerable segin la perspectiva del
modelo proposicional y el esquema de imagen conceptual. Asi, los conceptos
motivados en su modelo cultural revelan la 16gica interna, pauta cognitiva, por el

analisis de la conceptualizacién en su lengua misma, el ndhuatl clasico, en su
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propio marco proposicional; no solo es una parte integral de la cognicién, sino

también una clave para entenderla.

El saber nahuatl, la percepcion sensorial del movimiento solar de rotacion
y traslacidén, en su estructura cognitiva a priori, nos dejé los conceptos
Cuauhtlehuanitl, Cuauhtemoc - como Sol ascendente y Sol descendente - y
Cuauhtli (4guila), Huitzilin (colibri) - como dos nahuales del Sol, Tonatiuh. Por la
perspectiva vertical del ciclo diario, se figuraron los conceptos relativos durante
el dia luminoso, en el punto del cenit (Tonalnepantia). Por las fases del ciclo anual
del Sol, la nocién corporeizada en el lado derecho y el izquierdo del cosmos
nahuatl, se formaron la concepcién simbdlica del Sol re-vivificante,

Huitzilopochtli, en la posicién izquierda surena y solsticial invernal.

En la nomenclatura en la que se proyecta la perspectiva del marco
cognitivo en el orden césmico, el sintagma, Huitzilopochtli es un concepto clave
para entender la episteme nadhuatl en torno al Sol, especialmente para el pueblo
mexica. El significado 1éxico y simbélico del término representa el modelo nuevo
del Sol en la visiébn cosmoldgica del mundo. La imagen conceptual alude a la
manera de renovar el Sol, como colibri (huitzilin) en la parte izquierda (opochtli)

del espacio-temporal del cosmos nahuatl.

La conceptualizacion de xiuhuitzolli (diadema, real de turquesa) simboliza
una insignia de maxima autoridad que puede ser una ventana para aproximarse
a la episteme nahuatl prehispanica a través del saber y el modelo cultural del
mundo. La espina o pua (huitztli) simboliza los rayos estelares, sobre todo el rayo
solar, y su forma puntiaguda (Auitzolli < huitzog) con la piedra azul (xihuitl)

representa la diadema, real, copilli azul de piedra turquesa.

De esta forma, el Sol ndhuatl, Tonatiuh, forj6 la imagen conceptual a partir
del esquema cultural que se configura como un guerrero vencedor (cuauhtli) de
lo telurico en el dia luminoso del ciclo diario del Sol, por el ciclo anual del solsticio
de invierno, como el joven guerrero zurdo que lo simboliza con el atavio de colibri,

el Sol re-vivificante. Asi, se expresa la imagen conceptual en el esquema, cognitivo,
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una simbolizacién antonomastica de la fuerza de la naturaleza, una kratofania, y

se configurs el prototipo cultural.

En el marco definido del orden césmico, el pueblo nadhuatl ajustd el eje
existencial de la dimensién tradicional, desde Ce Tecpat! y Ce-Tochtli a, Ome-Calli
y Ome-Acatl con respecto al marco cognitivo espacio-temporal en la pauta del
Xiuhpohualli. La conciencia de la historia egjemplar considera el pasado como “lo
que debe haber sido”, asi es notable en su modelo cognitivo: el afo Ome-Calli (2
Casa, 1325), fundacién simbdlica de México-Tenochtitlan, ¥ los afnos del signo
Ome-Acatl (2 Cana), celebracion del fuego nuevo. Por esta cognicién histoérica todo

se vuelve a contar en su modelo cognitivo idealizado.

En el contexto existencial que imperaba en tiempos anteriores a la
Conquista, segun los datos registrados, este esquema se plasma directamente en
la wvida cotidiana en los rituales del calendario de veintenas,
Cempohuallapohualli. En los rituales periédicos se practicaban performances con
los cantos y areitos. El canto en honor al dios tutelar del pueblo mexica,
Huitzilopochtli icuic, fue un canto en el que un joven guerrero se presenta como el
Sol ascendente. Un guerrero ataviado del dios tutelar revive el mito (Modelo) a
través de una actuacién ritual. El mismo esquema de imagen conceptual,
Huitznahuac yaotl icuic, se dedica al guerrero en torno al Sol, como “Canto del
guerrero solar”. La posibilidad de ser un cuauhpilli, nobleza adquirida en batalla,
fungié como la, motivacion de seguir el modelo ejemplar para los macehuales, una

puerta abierta al ascenso social.

Esta forma de vivir siguiendo el modelo ejemplar conlleva una actitud
mimética que tenia un significado ontolégico en la que las actividades cotidianas
adquieren razones existenciales. Los seres y valores se funden en los fenémenos,
en los que se obtiene el sentido por la imitacién axio-ontoldgica. Un vinculo entre
el modelo y las practicas para llevar la vida en este mundo -tlalticpac nemiliztii,
la condicidn existencial- determina el caracter individual y social. Lo que no tiene

el modelo, o bien un significado mitico mediante modelos egjemplares, no asume
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ningin sentido. Al tener un modelo externo e interiorizarlo, 1o reproducen
mimeéticamente hasta en la vida cotidiana que era el modo tipico en la episteme

prehispanica.

Por esta razodn, el recuerdo de los guerreros gjemplares en su experiencia
histérica se hace revivir en rituales miméticos, en relatos y en cantos. Asi, con el
modelo cultural del Sol naciente los mexicas configuraron una imagen conceptual
corporeizda de su modelo prototipico y la invencién de una tradicién nueva hasta

en la cotidianidad.

La interpretacién del mundo de los mexicas es una “re-creacién” que
podemos entender como una renovacién, con la insercién de una perspectiva
propia para su realizacién en la condicién existencial y una conceptualizacién
corporeizada en la percepcién sensorial del orden epistémico. La imagen
conceptual renovada del Sol ndhuatl tradicional, Tonatiuh Yaotequihua, por
Huitzilopochtli desde la perspectiva del pueblo mexica que expresé el Sol
ascendente y re-vivificante en su modelo cultural instaurando una nueva

tradicién en la historia ejemplar.

En suma, la episteme nahuatl prehispanica es un proceso dialéctico de
corporeizacién con el modelo cultural cosmolégico, que se formé durante una
larga experiencia existencial, con lo que se interioriza e interpreta en sus sentidos
sensoriales. Saber algo es sentirlo e interiorizarlo en el corazdn (yollotl), cuya

vitalidad (yoliliztli) permite existir en el mundo (nemilizii).

Esta episteme prehispanica se evidencia en el saber de su propio modelo
cultural en torno al Sol, Tonatiuh ; inspira la condicién primordial del principio
cosmolégico dual, existente e inmanente; proclama el prototipo “mito-16gico” cuyo
ciclo “histérico” se proyecta en la auténtica transitoriedad espacio-temporal como

orto solar; es un danzar en la plenitud de un presente, entre el pasado y el futuro.
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Glosario

Antonomasia. Sinécdoque consistente en emplear un nombre apelativo en lugar de uno
propio (DRARE). Adj. antonomastico, -ca. Cf. Metonimia.

Arbitrario (lingiiistico). Que depende del arbitrio o la voluntad sin atender a reglas o a
razones. El vinculo entre el significante y el significado es arbitrario. Cf. Motivado.

Arquetipo. Modelo original. Representacién que se considera modelo de cualquier
manifestacion de la realidad (DRAE).

Cempohuallapohualli, Cecempohuallapohualli. Cuenta de las veintenas. Equivale al
calendario solar. Forma de contar basada en el sistema vigesimal con 18 veintenas
(360 dias) y 5 dias sobrantes (nemontemi).

Cero (©). Un glifo sin representacion fonética. En la conjugacion verbal del nahuatl el prefijo
subjetivo de tercera persona es cero.

Coacalco, Coateocalli. Casa de diversos dioses conquistados.

Coatepec. Palabra compuesta por coa(tl), serpiente y tepe(tl), cerro y con un locativo ¢(o).
Lugar del cerro de serpiente, es un topénimo mitico - histérico.

Cognado. En linguistica histérica se llama idiomas cognados a aquellos términos con un
mismo origen pero con distinta evolucion.

Concebir. Formar una idea o un designio en la mente (DRAE).
Concepto. Idea que concibe o forma el entendimiento (DRAE).

Convencion social. Norma, o practica admitida socialmente. Conveniencia, conformidad a la
precedente o a la costumbre social.

Corporeizar. Dar cuerpo a una idea o a otra cosa no material.

Cosmos, cosmologia, cosmogonia. De cosmos en griego, se los considera como un todo
del orden, del logos, de la generacion.

Cosmovision. Se aplica a la visién del mundo, de un calco del aleman Weltanschauung.
También, “cosmo-visién” por la visién estructurada con las nociones cosmoldgicas en un
sistema coherente.

Cuauhtlehuanitl. El Sol ascendente. Cuauh(tli) + tlehua-ni + tl.

Cuauhtemoc. E1 Sol descendente, el que desciende como aguila. Nombre del Ultimo t/ahtoani
mexica. Cuauh(tli) +temo +c.

Ejemplar. Que sirve de gjemplo.
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Elision. La supresién vocalica, un morfema o una silaba, en una palabra.

Epéntesis. Introduccién una vocal o una silaba para hacer posible la pronunciacion de
secuencias de consonantes.

Episteme (émotniun). Conjunto de las relaciones que pueden unir, en una época
determinada, las practicas discursivas que dan lugar a unas figuras epistemoldgicas
(M. Foucault). Conjunto de conocimientos que condicionan las formas de entender e
interpretar el mundo en determinadas épocas (DRAE).

Btimologia. Origen de las palabras, razon de su existencia, de su significacién y de su forma.

Btimologia vulgar. Interpretacién espontanea que se da vulgarmente a una palabra
relacionandola con otra de distinto origen.

Exégesis. Explicacién, exposicién.

Existencial. Perteneciente o relativo al acto de existir, por oposicion a esencia, aparece
hacia fuera.

Fonema. Cada una de las unidades fonolégicas minimas

Glotografia. Glifos se convierten en secuencias de las imagenes esquematicas que
tienden a representar alguna palabra de un idioma particular.

Grafema. Unidad minima e indivisible de la escritura de una lengua.

Gramatical. Que expresa contenidos o conceptos propios de la gramatica, por oposicién a los
caracteristicos del 1éxico. (DRAE)

Hierofania. Manifestacién de lo sagrado. Neologismo (del gr. iepdg y avela) por Mircea,
Eliade en Tratado de historia de las religiones. Cf. Kratofania.

Hilemorfismo. Teoria ideada por Aristoteles, todo cuerpo se constituye por dos
principios esenciales: An Aylé 'materia’ y nopopy morphé 'forma,.

Historia ejemplar. Historia o conciencia histérica que contiene un ejemplo prototipico
como su modelo.

Huitzilopochtli. Deidad tutelar del pueblo mexica.

Huitztlampa. Lugar de espinas que representa la parte surefia en el contexto nahuatl.
Huitz(tli) + tlan + pa.

Huitztli. Fspina, pua. Punta asuda de pencas de maguey.
IThuicatl. Cielo, en nahuatl.
IThuicatl xoxouhqui. Cielo azul, en ndhuatl.

Inmanente. Que es inherente a algun ser, un modo de pertenecer dentro de una esencia.
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Iintoloca. Historia, glosa. En nahuatl clasico, el verbo (D)Ahto(a), hablar, incorpora con los
morfemas gramaticales de i-, -/o-, -ca y resulta como un nominal.

Ixtlilcuechahuac. Guerrero mexica.

Jeroglifico. Una, escritura que no representa las palabras mediante signos fonéticos o
alfabéticos, sino su significado con figuras o simbolos (DRAE).

Kratofania. Manifestacion de poder. Neologismo (del gr. kpdtog y @ dvela) por Mircea,
Eliade en Tratado de historia de las religiones. Cf. Hierofania.

Machiyotl. Modelo, dechado en ndhuatl. En mexicanismo, machote como un molde.

Macehualli, Mahcehualli. Antonio del Rincén y Horacio Carochi distinguen como sigue:
macéhualli, Sente comUun y mahcéhualli, algo merecido.

Maquizcoatl. Serpiente con extremidades. Se entiende como Xiuhcoatly también esta
relacionado con la serpiente de dos cabezas. Ma(it]) + quiz(a) + coatl.

Metatesis. Transposicion de letras o sonidos dentro de una palabra.
Mexicatl Gentilicio singular de Mexico o Méxihco

Mexicayotl. Nocion abstracta como la mexicanidad o la cultura mexicana
Mictlan. Lugar de muerte. Miqu(i) + -tlan.

Mimeético. Del griego mimesis, relacionado con la accién de imitar, o imitacién fisica del
otro.

Mitico. Del mito. Mitolégico.
Modelo. Esquema tedrico, o punto de referencia para imitarlo o reproducirlo.

Modelo cognitivo idealizado. Estructura cognitiva que designa conceptos construidos por
el conocimiento.

Morfema. Unidad minima analizable que posee solo significado gramatical

Motivado (lingiiistico). Dicese del signo linguistico cuyo significado estd vinculado por
la naturaleza o la forma, del significante esté ligado en el referente. Cf. Arbitrario.

Nahuatl clasico. Nahuatl de la época. del encuentro de dos mundos en el altiplano central,
sobretodo de los mexicas.

Nahui Olin Tonatiuh. Sol de cuatro movimientos; el quinto sol.
Nehtotiliztli, El bailar, hablar con todo el cuerpo. En nahuatl moderno mitotiliztii.
Nelhuayotl. Verdad, fundamento o principio.

Nemiliztli. Vivir en el sentido existencial, vida.
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Noameno. Objeto, tal como es en si no tal como se nos aparece (I. Kant).
Ontoldgico. Del ser en general y de sus propiedades trascendentales.
Opochtli. 1.0 izquierdo. Deidad acuatica nahuatl, avatar de T/aloc.

Palabra-oracion. Caracter de la lengua polisintética de formarse la oracién en una
palabra.

Panquetzaliztli. Fiesta principal de la veintena que se habia dedicado al dios tutelar
Huitzilopochtli.

Paradigma. Cada uno de los esquemas en un cierto contexto
Penitencia. Acto de mortificacién interior o exterior. En nahuatl, tlamahcehualiztii.

Perspectivismo. Doctrina segun la cual la realidad solo puede ser interpretada desde un
punto de vista o perspectiva. (DRAE)

Polisintética, lengua. Lenguaje altamente aglutinante, en el que las palabras se
incorporan mediante la unién de verbos y sustantivos.

Prototipo. Ejemplar original, gjemplar perfecto, que sirve como modelo.

Quecholli. Nombre de una veintena. Palabra antonoméastica de las plumas de ciertas
aves.

Saber. Conocimiento adquirido por aprendizaje que exige una garantia objetiva y valida.

Saltillo. En nahuatl, fonema del oclusiva glotal /?/, o un ligero fricativo glotal /i/. Se
representa en un morfema como A.

Semasiografia. Imagenes que representan alguna escena sin correspondencia con la
expresion lingiistica particular.

Significado contextual. Significado tradicional o convencional en un contexto dado.
Teocalli. Casa divina. Templo.
Teomama. Cargador de bulto sagrado.

Tetzahuitl. Designa a un prodigio que se suele interpretar como un presagio. Se aplica a
las manifestaciones hierofanicas y dioses mismos.

Teyolia. Alma en la expresion del ndhuatl colonial. te+yoli+a.
Tlacahuepan, huehue ; Tlacahuepan Cuexcoch. Guerreros mexicas
Tlahtoani. Rey o maximo mandatario en ndhuatl. 77a+(I)htoa+ni.

Tlahtohcateotl. Dios protector de un pueblo. Tla+(1)hto(a)+ca+teotl.
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Tlahtolli. Palabra. En la literatura nahuatl representa como prosa, en cambio cuicatl,
verso. tla+(i)htol(o)+(t)li

Tl1ahtollotl. Historia. Sentido abstracto de tlahtolli.
Tilalticpac. Superficie de la tierra, es decir, el mundo fenoménico. tlal(li)+ (i) + icpac(tli)
Tlalticpac nemiliztli. La vida en este mundo fenoménico. La vida existencial.

Tlamahcehualiztli. Del verbo mahcehua, merecer, significa penitencia en el sentido de
merecer y bailar.

Tlamanitiliztli, Tradicibn como “costumbre de pueblo, ordenanzas que en el se
guardan”.

Tocenchan. Nuestra morada conjunta. En el sentido ndhuatl es una morada inmanente,
un hogar allende del mundo fenomenal, después de la muerte.

Tonacayotl. Sustento, maiz. Tona + cayotl
Tonalco. Temporada de sequia en el contexto nahuatl. Tonal(li) + co.
Tonalli. Sol, dia, espiritu.

Tonalpohualli. Cuenta de los dias. Forma de contar los 20 signos del fonallique combinan
una serie de 13 numerales en el ciclo de 260 dias.

Tonametl, tonameyotl. Rayos del Sol. tona+metl
Tonatiuh. Equivale al Sol en castellano.
Tonatiuh ichan. 1.a morada del Sol, o el paraiso relacionado con €l Sol.

Trascendente. Contraposicién a lo inmanente. Estado o condicién del principio o del ser
que esta fuera de si mismo.

Xihuitl. Anio, en ndhuatl. Ademas, significa hierba, piedra de color turquesa.
Xippilli, Hijo del fuego. Sol naciente. xihu(itl) + pilli, como xiuhpilli 0 xippilli.
Xiuhcoatl. Serpiente de fuego. Arma, letal de Huitzilopochtliy Tlaloc, entre otros.

Xiuhpohualli. Cuenta de los anos. Forma de combinacién de 13 numerales con 4 signos
portadores (acatl, tecpatl, calliy tochtli) del ano en €l ciclo de 52 anos.

Xiuhteuctli. Dios del fuego, también denominado Huehueteotl.

Xiuhuitzolli, Diadema de turquesa en forma de pua. Simbolo de maxima autoridad de los
mexicas. Xiuhhuitzolli: xihu(itl) + huitzolli << huitzoa.

Xopan. Temporada de lluvia en el contexto nahuatl.
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El saber y el modelo cultural

Una aproximacioén a la episteme nadhuatl prehispanica

Resumen

El modelo cultural del pueblo mexica fue la base de su vida cotidiana y
sirvié de prototipo para sus percepciones cognitivas. El complejo cultural
evoluciond en un proceso dialéctico con la naturaleza en patrones cognitivos de
tradicién nadhuatl milenaria. La observacién aparente en torno al Sol se desarrolld
con un auténtico sentido cultural y asi prosperé un genuino patrén espacio-
temporal. La estructura subyacente del modelo cultural es 1o que entendemos

como la formacién de la episteme nahuatl prehispanica.

Los conceptos motivados por su modelo cultural revelan la 16gica interna,
la, pauta cognitiva, mediante el analisis de la conceptualizacién en su propia
lengua, el ndhuatl clasico en su marco proposicional; esto no es solamente una
parte integral de la cognicidn, sino también una clave para entenderla. Los datos
demuestran que la aplicacion del modelo es variable y, por ende, el argumento del
caracter étnico y politico del pueblo mexica. El significado 1éxico y simbdlico de la
nomenclatura en la que se proyecta la perspectiva del marco cognitivo es el nuevo

modelo del Sol en la visién cosmolégica, Huitzilopochtli: Tonatiuh Yaotequihua.

Palabras clave
Modelo cultural, episteme, saber, prototipo, ndhuatl clasico, Huitzilopochtli,

cognicidn, leguaje, visién del mundo, epistemologia.
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Knowledge and Cultural Model

An Approach to the Pre-Hispanic Nahuatl Episteme

Abstract

The Cultural Model of the Aztec-Mexica was the foundation of their
everyday life and served as a prototype for their cognitive perceptions. The
cultural complex evolved in a dialectical process imbricated with nature in
cognitive patterns of millennia-old Nahuatl tradition. The apparent
observation around the Sun developed with an authentic cultural sense and
thus a genuine spatio-temporal pattern flourished. The underlying structure of
the Cultural Model is what we understand as the formation of the pre-Hispanic

Nahuatl Episteme.

The concepts motivated by their Cultural Model reveal the internal logic, the
cognitive pattern, by analyzing the conceptualization in their own language,
the Classical Nahuatl in their own propositional framework; this is not only an
integral part of cognition, but also a key to understanding it. The data show
that the application of the model is variable and, therefore, the argument of
the ethnic and political character of the Aztec people. The lexical and symbolic
meaning of the nomenclature on which the perspective of the cognitive
framework is projected, the new Model of the Sun in the cosmological vision,

Huitzilopochtli: Tonatiuh Yaotequihua.
Keywords

Cultural model, episteme, knowledge, prototype, classical mnahuatl,

Huitzilopochtli, cognition, language, worldview, epistemology.
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