ital

D

/4

oricas

Hist

INSTITUTO
DR INVESTIGACIONES
HISTORICAS

Gl

Katarzyna Mikulska

“Los cielos, los rumbos y los nimeros.
Aportes sobre la vision nahua del universo”

p. 109-174

Cielos e inframundos. Una revision
de las cosmologias mesoamericanas

Ana Diaz (coordinacion)

México
Universidad Nacional Autébnoma de México,

Instituto de Investigaciones Histéricas/Fideicomiso
Felipe Teixidor y Moserrat Alfau de Teixidor

2015

272 p.

[lustraciones

(Serie Antropoldgica, 24)
ISBN 978-607-02-7226-4

Formato: PDF
Publicado: 24 de mayo de 2016
Disponible en:

http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/
cielos/inframundos.html

DR © 2016, Universidad Nacional Autbnoma de México-Instituto de
Investigaciones Historicas. Se autoriza la reproduccion sin fines lucrativos,
siempre y cuando no se mutile o altere; se debe citar la fuente completa y
su direccion electronica. De otra forma, requiere permiso previo por
escrito de la institucién. Direccién: Circuito Mario de la Cueva s/n, Ciudad
Universitaria, Coyoacan, 04510, México, Ciudad de México



http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/cielos/inframundos.html
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/cielos/inframundos.html

I1I. LOS CIELOS, LOS RUMBOS Y LOS NUMEROS
APORTES SOBRE LA VISION NAHUA DEL UNIVERSO

KATARZYNA MIKULSKA
Universidad de Varsovia
Instituto de Estudios Ibéricos e Iberoamericanos

El objetivo de este articulo es contribuir, en la medida de lo posible,
a lo que dentro de la tradicién occidental se llamé cosmografia, ima-
go mundi —“imagen del mundo”— o su equivalente aleman Weltbild,!
de los antiguos habitantes del centro de México. A pesar de que el
modelo mas aceptado es el de los 13 cielos y de los nueve niveles del
inframundo colocados verticalmente unos sobre otros, hace poco
Nielsen y Sellner (2009) y Diaz (2009) demostraron que la falta de
datos impide confirmar que estas reconstrucciones coloniales reflejen
la imagineria prehispanica. Los autores identificaron una fuerte in-
fluencia de las ideas medievales tardias en las descripciones? e inclu-

1 Weltbild es un concepto de la tradicién filoséfica alemana que abarca la
“imagen del origen [de la génesis] y de la estructura del mundo” (Griffioen, 1989,
en Iwaniszewski, 2009: 21) y engloba “las representaciones del mundo, los con-
ceptos del tiempo y del espacio, los origenes del mundo, las similitudes y diferen-
cias bdsicas entre las cosas, plantas, animales y seres humanos” (Iwaniszewski,
2009: 21). El término cosmografia viene de la tradicion griega y “define el estudio
y la descripcién [o el mapeo] del mundo entero o del cosmos tal como aparece
en un momento dado, respecto a su estructura, sus posibles divisiones en niveles,
regiones, etc.”, cuyo ejemplo mesoamericano serian las famosas imagenes de la
primera ldmina del Cddice Fejérvdry-Mayer (Codex Fejérvdry-Mayer, 1971) o de las
paginas 75-76 del Cddice Madrid (Iwaniszewski, 2009: 22). Stanistaw Iwaniszew-
ski presenté una historia de estos conceptos aplicados a los estudios mesoameri-
canos y agregd una debida critica al uso de las palabras “cosmovisién” y “cosmo-
logia” (2009: 11-36). Agradezco a Johannes Neurath que llamara mi atencién
sobre las sutilezas de estos términos y conceptos.

2 Diez afios antes José Contel observé que la vision medieval del Viejo Mun-
do de los tres destinos de las almas —cielo, infierno y purgatorio— repercutié en
las descripciones de los mas alld de los nahuas. En principio por el ndmero de
estos lugares para los nahuas —Mictlan, Tlallocan y Tonatiuh ichan, sin que se
mencionen al mismo tiempo Chichihuacuauhco, Cihuatlampa o Cincalco—y por
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so reelaboraron los modelos propios de ambas culturas (Diaz, 2009).
En este trabajo mis objetivos son analizar datos que permitan dar
seguimiento a los espacios celestes en la imagineria prehispanica y
generar reflexiones en torno a los rumbos césmicos y el simbolismo
de algunos nuimeros relacionados con el cielo o los cielos. Inicio con
un resumen breve de las representaciones graficas del cielo y del
supuesto inframundo como aparecen en los cédices y otros artefac-
tos del centro de México —incluyendo los cddices del llamado Gru-
po Borgia, basicamente el Borgia y el Vaticano B—, para pasar a sus
descripciones presentes en las fuentes alfabéticas. Estas observacio-
nes me permitirdn elaborar una reconsideracion de lo que implican
“arriba” y “abajo” en la imagineria prehispanica.

EL CIELO Y EL “INFRAMUNDO”
Representaciones grdficas®

La representacién grafica del cielo mas caracteristica en los cédices
centromexicanos* es la del cielo nocturno, con color dominante
gris oscuro, circulos y puntos negros, o bien con pequefios detalles
en forma de herradura mas estrellas, representadas convencional-
mente como “ojos de la noche”. A veces la imagen contiene también

la asociacion del Tlallocan con el paraiso terrenal colocado en la cumbre de la
montafia que se acerca al Cielo de la Luna, donde se ubicaba también en la Di-
vina Commedia de Dante Alighieri (Contel, 2000: 617-630).

3 Desarrollé este tema y el del concepto del cielo en otros trabajos (Mikulska,
2008a: 238-241; 2008b), por lo que presento un resumen al que afiado algunas
observaciones y conclusiones nuevas.

4 Utilizo esta denominacién con base en David Wright (2009: 226), quien
entiende por tales cédices los manuscritos mesoamericanos elaborados fuera del
area maya y fuera de la region denominada Occidente de México. Utilizar este
término podria generar dudas, porque parece enfocarse en la mera region del
centro de México, sin poner énfasis en, por ejemplo, Oaxaca; sin embargo, no
conozco otra acepcidén que abarque justo estas regiones, en las que incluyo otras
de donde se conocen cédices indigenas, como Guerrero y posiblemente la costa
del Golfo de México. Por otra parte, debido a la incertidumbre de la procedencia
de los cddices denominados del Grupo Borgia, pero tomando en cuenta que el
sistema de comunicacién grafica utilizado en ellos no da pautas para adscribirlos
a un idioma concreto, me apego a esa denominacién general, para no enumerar
cada vez todas las regiones de su posible origen.
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el dibujo de cuchillos de pedernal (Der Codex Borgia, 1976: lams.
49-52 sup.) (fig. 24a). Se sabe que es el cielo nocturno por la pre-
sencia de la luna (Der Codex Borgia, 1976: 1am. 71) (fig. 24b), dato
confirmado en algunas escenas del Cdodice Mendoza —como en la que
aparece la glosa: “Esta pintura significa la noche” (The Essential Codex
Mendoza, 1997: f. 60r) (fig. 24c)— y en otros ejemplos que registran
alfabéticamente los topénimos Yoallan, “lugar de la noche” (1997:
f. 37r) y Yoaltepec, “cerro de la noche” (1997: f. 8r) (fig. 24d), cuyas
formas graficas son similares (Mikulska, 2008a: 238-241; 2008b:
161-164).

En los cddices de la cuenca de México se observa una variante
de la representacion del cielo nocturno en la que los signos de es-
trellas son totalmente blancos y no coinciden con la forma con-
vencional de astros conocida como “ojos nocturnos”. Sin embargo,
no hay duda de que también se trata de estrellas, pues el topénimo
de Citlaltepec, “cerro de estrellas” —hoy Pico de Orizaba—, contie-
ne el mismo dibujo (The Essential Codex Mendoza, 1997: f. 17v)
(fig. 25b).° Segtin la interpretacién de Elodie Dupey, estos circulos
blancos son los meteoros blancos presentes en el cielo nocturno o
cubierto de nubes (2010: I, 404). En ocasiones, aparecen acompa-
flados de signos de estrellas convencionales, como sucede en la
lamina 16 del Cddice borbonico (figs. 25a, detalle, y 19, contexto).
En la misma imagen se observa otra variante de convencién grafi-
ca de la cuenca de México: debajo de la franja negra con estrellas
como circulos blancos, hay otra con estrellas representadas como
“ojos salidos”, los denominados signos de Venus y cuchillos de
pedernal. Estas combinaciones se encuentran también en algunos
artefactos tridimensionales, como las tres piezas actualmente ex-
puestas en el Museo Nacional de Antropologia (MNA): un cuauhuxi-
calli de piedra (Seler, 1990-2000: 3, 135) (fig. 25c¢), el denominado
“Altar de Venus” (fig. 25d) y los grabados de dos instrumentos
musicales de hueso u omichicahuaztli (fig. 31).

Es mas complicado identificar la representacion del cielo diur-
no o despejado. En las laminas 57-60 del Cddice Borgia (Der Codex

®> Asimismo, el traje de guerrero llamado citlalcoyotl estd marcado con los
mismos signos que simbolizan estrellas (Sahagin, 1997: f. 79v; Seler, 1990-2000:
3, 40).
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Borgia, 1976) (fig. 26a), en el que estd presente el cielo nocturno,
aparece a su lado una franja celeste que representa el cielo diurno.¢
En el mismo cédice, en una secciéon que incluye cuatro prondsticos
del tiempo —dos de lluvia y dos de calor— bajo el dominio del dios
Tlalloc (Der Codex Borgia, 1976: 1am. 27) (fig. 26b),” la imagen del
cielo caluroso es muy similar a la del sol, como si esta segunda
estuviera “desenrollada” de modo horizontal, puesto que aparecen
las mismas franjas ocre, roja y amarilla, una linea de puntos blan-
cos marcados con negro y rayos rojos. Entonces las representacio-
nes del cielo en los periodos de lluvia son en realidad imdagenes de
nubes (figs. 27a y b) con las mismas volutas encorvadas que apa-
recen en topénimos relacionados con ellas, por ejemplo, Mixtlan,
“lugar de nubes” (The Essential Codex Mendoza, 1997: f. 46r) (fig.
27c¢). Llama la atencién —a eso regresaré mas adelante— que a pe-
sar de que el cielo estd cubierto de nubes cargadas de lluvia, las
estrellas en forma de “ojos nocturnos” se siguen apreciando, aun-
que no es posible verlas detrds de nubes ni durante el dia. Esto nos
proporciona una clave: a nivel grafico, las estrellas se dibujan para
expresar la nocién de cielo, no para retratar fielmente su imagen
en la realidad. Estas representaciones del cielo cubierto de nubes
y la del centro de la lamina siguiente (Der Codex Borgia, 1976: 1am.
28) (fig. 27b) son muy similares a las del cielo nocturno, con sus
signos de estrellas, puntos y circulos negros. De hecho, si no fuera
por las curvaturas y las volutas, es casi seguro que lo hubiéramos
interpretado asi. En mi opinidén, podemos concluir que el cielo
pintado con un color oscuro —negro, gris o azul oscuro—, con pun-
tos y circulos negros y estrellas indica oscuridad, ya sea porque es
de noche o porque una gruesa capa de nubes cubre el sol.?

6 La presencia del sol al lado de los signos de estrellas y de meteoros en los
grabados de los omichicahuaztli indica que el astro también puede aparecer en un
cielo oscuro, nocturno o cubierto de nubes.

7 Se trata de la division del afio en cuatro periodos de 65 dias, llamados “co-
ciyos” en el drea de Oaxaca, lo cual coincide con la idea de los cddices Borgia (Der
Codex Borgia, 1976: lams. 59 y 60) y Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972:
lam. 69) de que los cuatro aspectos del Dios de la Lluvia rigen cada uno de ellos
(Anders, Jansen y Reyes, 1993: 168).

8 Hay también representaciones intermedias que muestran la mitad del sol
y la mitad del signo de la noche (Codex Borgia, 1993: lams. 23, 57-60, 62, 68;
Codex borbonicus, 1991: 1am. 11). Es posible que se trate del sol eclipsado o de un
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En el Cddice Borgia hay una imagen en la que se representa el
interior de la tierra o el Mundo de los Muertos (Der Codex Borgia,
1976: lam. 42) (fig. 28a). Un muerto atraviesa la boca del mons-
truo terrestre para luego encontrarse frente al Sefior del Mundo de
los Muertos, caracterizado por la presencia de buihos o lechuzas
—mencionados como mensajeros del inframundo en varias fuentes,
como el Popol Vuh— y partes del cuerpo humano, referidos como
alimento de los sefiores de este mundo en el Cddice matritense de
la Real Academia de la Historia (Sahagun, s. f.: f. 84r; 1997: 177;
Mikulska, 2008a: 289).” Lo que mas me interesa es que el fondo
de este recinto es idéntico al cielo nocturno en el mismo cddice y
semejante a las imagenes del cielo cubierto de nubes. Pueden encon-
trarse otras imdagenes en las que el interior de la tierra esta pintado
igual: en el Cddice Borgia es el interior de un monte (Der Codex Bor-
gia, 1976: 1am. 13) (fig. 28b) y en el Laud es la boca del monstruo
terrestre que devora a un muerto (1966: 1am. 21; Mikulska, 2008a:
241-242, 2008b: 164-165.1°

Estas representaciones del “cielo nocturno” tan similares a las
del cielo cubierto de nubes en el Céddice Borgia (Der Codex Borgia,
1976: 1ams. 27, 28) y a las del interior de la tierra o del recinto del
Mundo de los Muertos podrian indicar alguna semejanza concep-
tual entre estos espacios. Esto nos recuerda lo que Michel Graulich
llamé “consustancialidad” entre el cielo nocturno y la tierra, ejem-
plificada en imdagenes del cuerpo de la tierra cubierto de estrellas,
como en la lamina 43 del Cddice Borgia (Der Codex Borgia, 1976),
o en los datos de Konrad Theodor Preuss que sefialan que para los
coras ella es el cielo estrellado y la luna, y al atardecer “el agua ne-
gray las estrellas suben de las entrafias de la tierra y oscurecen el
cielo” (Graulich, 1990: 76). También nos remite a Johannes Neu-
rath (en este volumen) acerca del concepto de cielo de los huicho-
les modernos. Para ellos el cielo nocturno o de la época de lluvias

momento intermedio entre el dia y la noche, o sea, el amanecer o el atardecer
(Anders, Jansen y Reyes, 1993: 333; 1991: 152).
7 Segun los resultados preliminares de la investigacién en curso de Miguel
Angel Ruz Barrio (2013) acerca de los llamados Cddices matritenses, opto por
marcar de cudl de los manuscritos proviene el dato. También indicaré la referen-
cia al texto publicado, denominado Primeros memoriales.

10 Véase otro ejemplo en la figura 28c.
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no se opone al cielo diurno o de la época de secas porque son on-
tolégicamente diferentes. El “inframundo” es lo mismo que el mun-
do oscuro, la temporada de lluvias y la noche, algo que siempre ha
existido. Es un tiempo de lluvia y fertilidad eterno, fuente de la
creacion, que llega a dominar el mundo cuando “se cae” el cielo
diurno (Neurath, en este volumen).

Descripciones alfabéticas

Si pasamos a las expresiones lingliisticas, encontraremos que la
palabra nahua ilhuicatl, “cielo”, se usa en referencia no sélo al es-
pacio celeste, que desde el punto de vista occidental estd encima de
la tierra, sino a varios lugares que son al mismo tiempo destinos de
los muertos (Schwaller, 2006: 397-399; Mikulska, 2008a: 231-232;
2008b: 152-154)." Este lugar puede ser la “casa del sol” —tonatiuh
ichan ilhuicatl—, el cielo (Sahagtn, 1950-1982: libro 3, 49; libro 6,
162, 38) a donde iban los guerreros muertos en combate, las mu-
jeres muertas en el primer parto y los nifios ofrecidos a Tlalloc [sic].'?
También puede ser el “cielo Tlallocan” —in ilhuicac Tlallocan—, lugar
de Tlalloc, destino de quienes perecieron por alguna causa relacio-
nada con el agua: ahogados, fulminados por un rayo, etcétera (Saha-
gun, 1950-1982: libro 11, 68). Pero la mayoria de los muertos iba,
segun fuentes novohispanas, al Mictlan, “lugar de los muertos”
(Sahagun, 1950-1982: libro 3, 41), el cual se designa también con la
palabra ilhuicatl, como los dos lugares anteriores. Parece que esta

1 De nuevo vale la pena subrayar que las fuentes coloniales reproducen de
alguna manera el modelo occidental al hablar de tres destinos —Mictlan, Tlallo-
can y Tonatiuh ichan— y omitir los otros, que eran Chichihuacuauhco, Cincalco
o Cihuatlampa (Contel, 2000: 617-630; Ragot, 2000: 85-179; nota 2 de este
capitulo).

12 El texto de una oracién a Tlalloc dice: Auh in piltzintli, in conetzintli in oc
tototl, in oc atzintli: in aia qujmomachitia, ca chalchiuhtitiaz, ca teuxiuhtitiaz in il-
vicac in tonatiuh ichan (Sahagin, 1950-1982: libro 6, 38): “Y el nifio, el niiito,
todavia pajarito, todavia agiiita, el que aiin no sabe nada, sera hecho el chalchui-
huitl, serd hecho la turquesa, en el cielo, en la casa del sol” (traduccién propia).
Esto hace pensar que los nifios sacrificados a Tlalloc iban al mismo espacio glo-
rioso que los guerreros muertos en batalla y las mujeres muertas en el parto, a
diferencia de los que murieron en la mas temprana infancia, cuyo destino era
Chichihualcuauhco.
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palabra fuera utilizada para nombrar cualquier espacio fuera del
mundo de los hombres (Sahagtn, 1950-1982: libro 6, 31).

En algunos casos el Mictlan aparece con el locativo topan, “en-
cima” o “arriba de nosotros” (Sahagun, 1950-1982: libro 6, 2, 5,
11, 33, 48), a pesar de que el supuesto “inframundo” deberia estar
abajo. El problema, creo, es que al utilizar la palabra “inframundo”
en espafnol proyectamos y sobreentendemos que este lugar se en-
cuentra abajo. En un lugar topan esperariamos que se encontrara
mas bien el Omeyocan, lugar de residencia de Ometecuhtli y Ome-
cihuatl. El andlisis filolégico de las platicas del libro 6 del Cddice
florentino demuestra que Mictlan y Omeyocan presentan mas seme-
janzas que diferencias. Aqui incluyo sélo las conclusiones derivadas
de otros trabajos (Mikulska, 2008b; 2008a: 225-235). Ambos son
lugares de residencia de una deidad creadora, descrita con las pa-

” o«

labras “el que crea a los hombres”, “el que [hace vivir] engendra a

” o« ” o«

los hombres”, “el que da comienzo a los hombres”, “progenitor, el
que engendra a la gente”, “el que fabrica o compone a la gente”
(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 4, 141, 195). Otros titulos comunes
son “padre, madre”, un difrasismo que indica la calidad de seres
padres y protectores con el que se nombra indistintamente tanto
a Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl (Sahagin, 1950-1982: libro 6,
21, 27, 31, 48, 59), como a Ometecuhtli y Omecihuatl (Sahagun,
1950-1982: libro 6, 168, 183, 187). Tanto en Mictlan como en
Omeyocan se determina la creacién y el nacimiento de un ser hu-
mano —expresado con el verbo “decir”, itoa— y el humano es “crea-
do” o “fabricado” —verbo iocoya— alli (Sahagin, 1950-1982: libro
6, 2, 31, 49). Uno de los ejemplos mas claros que muestra la cer-
cania, si no es que identidad, de ambos lugares es el fragmento de
la platica de una mujer recién embarazada. Al principio se indica
el lugar donde se toma la decisidn sobre la creaciéon de un nifo: en
“Mictlan, arriba de nosotros, en el lugar/tiempo de la noche” —in
topan in mictlan, in iooaian (Sahagun, 1950-1982: libro 6, 141)—.
Luego se dice que fueron Ometecuhtli y Omecihuatl quienes lo
decidieron. En la platica ritual después del nacimiento se describe
la llegada del nifio desde Mictlan u Omeyocan con los mismos
verbos: “ser enviado”, “venir”, “descender”, etcétera. Por eso con-
sidero que ambos lugares, tanto Mictlan como Omeyocan, eran
comprendidos como lugares de creacion y de residencia de deidades
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creadoras y protectoras de los humanos. La Unica diferencia entre
ellos en estas platicas rituales es que a Mictlan sdlo van los muer-
tos, mientras que Omeyocan y las deidades que “gobiernan” en €l
no se mencionan en ese contexto. Asi, en algunos huehuetlatolli
del libro 6 del Cddice florentino se registro:

In oquinpolo, in oquintlati totecujo, [los destruyd, los escondid], nuestro
in vevetque, in ilamatque, sefior

[...] ca oquinmihoali [a los viejos, a las viejas (“los

in atlan in oztoc in Mictlan ancestros”) ]

[...] los envid
[adentro del agua, a la cueva] a Mictlan

(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 195).

ca ie quicevitoque ya estan descansando/enfridndose
in itloc, in inaoac [alli cerca, a su lado]
in tonan, in tota in mictlan tecuhtli de [nuestra madre, nuestro padre]

Mictlan tecuhtli
(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 152, 136, 27).

Sin embargo, ¢es la presencia de los muertos lo que distingue
a Mictlan de Omeyocan? Acabamos de ver que los tres lugares mas
mencionados como destino de los muertos recibian la denomina-
cion ilhuicatl ademas de su “nombre propio”, como Mictlan, Tla-
llocan o Tonatiuh ichan. Por otra parte, varios mitos mesoamericanos
cuentan historias de dioses que se convirtieron en estrellas después
de la muerte y aparecieron en el cielo. Asf ocurre con varios gru-
pos de 400: los 400 mimixcoa del mito de la creacién de la guerra
(Leyenda de los soles, 2002: 184-187) —fuertemente relacionados
con la creaciéon del pulque, segin la Historia de los mexicanos por
sus pinturas, llamados chichimeca-otomies en esta versiéon (HMP,
2002: 40-43) y descritos como bastante borrachines—, los huitz-
nahua del mito del nacimiento de Huitzilopochtli y los 400 muchachos
del Popol Vuh, también borrachines como los mimixcoa, aniquilados

13 Todas las traducciones al espafiol son mias, excepto cuando se indica lo
contrario. Cuando es el caso, incluyo en notas a pie de pagina los fragmentos en
inglés, extraidos de las ediciones bilinglies, en los que me basé para traducir al
espafiol.
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por Hunahp e Ixbalanque. Algunos investigadores (Graulich, 1990:
172-177; Taube, 1993: 3, entre otros) han notado la estrecha relaciéon
entre estos grupos. Los guerreros muertos en la batalla, las mujeres
fallecidas en el primer parto y los nifios sacrificados a Tlalloc eran
los otros muertos que tenian por destino el ambito celeste, el Tona-
tiuh ichan. De los primeros se sabe que después de cuatro afios se
convertian en pajaros —colibries, oropéndolas— o en mariposas
(Sahagun, 1950-1982: libro 3, 49). Las parturientas muertas se trans-
formaban en nubes,'* seglin Jacinto de la Serna (1953: 306; Klein,
2000: 28; Ragot, 2000: 140; Contel, en prensa). Este dato se confir-
ma parcialmente con Mendieta, quien ofrece todo un repertorio de
seres en los que mutaban los difuntos de los tlaxcaltecos: niebla,
nubes, pdjaros de pluma rica y piedras preciosas, aunque los persona-
jes de clase baja adoptaban formas de animales terrestres y desagra-
dables (Mendieta, 1993: 97). De manera similar, en un informe de
1645 se habla de los niflos muertos convertidos en nubes y de otros
personajes que se tornan aires, torbellinos, pajaros y moscos (cita-
do por Gémez en Pérez, 2012: 205-206). Estas creencias sobreviven
hasta hoy entre varios grupos indigenas.!” Llama la atencién que
varios de estos seres, si no es que la mayoria, habitan el ambito ce-
leste, que parece estar repleto de muertos.

Por otra parte, las famosas tzitzimime,'® ademas de amenazar al
género humano con destruccién en momentos de eclipses o al fi-
nalizar los ciclos de 52 afios, parecen haber desempefiado la funcién
de abastecer al mundo de “lluvias, aguas, truenos, relampagos y
rayos” (Alvarado Tezozomoc, 2001: 262). Eran consideradas estre-
llas (Codex telleriano-remensis, 1995: f. 4v; Graulich, 1980: 265;

14 Agradezco a José Contel este dato.

15 Acerca de la permanencia de estos conceptos entre los huastecos, véase
Pérez (2012: 206-207, 225). Entre los tarascos parece haber conviccién de que
los muertos en forma de aves vuelan al cielo, mientras que a las estrellas se les
llama “nuestros ancestros” (Van Zantwijk en Martinez, 2013: 235). Neurath lo
confirma (comunicacién personal, 2012) acerca de los huicholes. Graulich re-
cuerda los datos recopilados por Thompson y Preuss acerca de las creencias de los
mayas de Panajachel y de los coras, respectivamente, segtin las cuales los difuntos
se convierten en estrellas (Thompson y Preuss, en Graulich, 1990: 275).

16 Originalmente, los seres llamados tzitzimime parecen haber sido femeninos.
En la época colonial, conforme eran asociadas con el demonio y Lucifer, su gé-
nero cambié a masculino (Klein, 2000: 18-21).
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Taube, 1993: 5; Boone, 1999: 191; Klein, 2000: 17; Mikulska, 2008b:
248) y al mismo tiempo eran seres esqueléticos por excelencia, se-
gun se describen en la Historia de los mexicanos por sus pinturas: “En
el segundo [cielo] dizen que hay unas mujeres que no tienen carne,
sino huesos; y dicense tetzauhcihua, y por otro nombre tzitzimime”
(HMP, 2002: 81). Su nombre, tzitzimitl en singular,'” deriva de la
antigua raiz protoyutoazteca de “hueso”, [*ouH], que sigue el pa-
tron de formacidn de nombres de objetos mas pequefios o imita-
ciones cuando se repite (Dakin, 1996: 315), lo que indica que las
tzitzimime eran “imitaciones” de esqueletos (Mikulska, 2008a:
219). En efecto, las Unicas representaciones graficas inequivocas
de ellas, porque se indica su nombre en la glosa acompafiante —me
refiero a las cicimime de los cédices Tudela (s. f.: f. 46r) y Magliabe-
chiano (The Codex Magliabechiano, 1983: f. 76r)—, las muestran
descarnadas. Esto sugiere no sélo que en el &mbito celeste hay muer-
tos, sino que son esqueléticos, como se aprecia en el mencionado
omichicahuaztli de Colhuacan con un ser asi ubicado en la franja
celeste (fig. 31). Existe también una imagen excepcional en el Co-
dice Nuttall (2007: 1am. 10) en el que la “estrella” Venus tiene una
mandibula descarnada (fig. 29) semejante a la de los seres del mun-
do de los muertos.? Por otra parte, en su representacion mas cla-
sica como ojos estelares, las estrellas tienen forma de ojos
blanquirrojos y redondos, propios de difuntos y deidades del lado
oscuro del cosmos.?° Otra manera de representarlas es como “ojos
desorbitados”, que Seler llamé “ojos de la muerte” (1963: 1, 27).

17 Propiamente, se trata del absolutivo.

18 Con frecuencia se piensa que los seres tzitzimime son reconocibles porque
“bajan” del cielo, entre otros argumentos, porque en el Cddice telleriano-remensis
se menciona la “caida de los demonios que dizen eran estrellas” y se les llama
“tzitzimitli, como quien dice cosa monstruosa o temerosa” (Codex Telleriano-
Remensis, 1995: f. 4v). En mi opinidn, ser esquelético es lo mds caracteristico de
estos seres (Mikulska, 2008a: 219, 245-254) que amenazan con devorar al hu-
mano (Boone, 1999), como relata un mito de los nahuas del sur de Durango
registrado por Preuss (1960: 7) en el que la Diosa de la Luna Tepusilam es asesi-
nada y comida por los hombres-estrella (Mikulska, 2008a: 219).

1 Sin duda, su pintura facial es similar al Tlahuizcalpantecutli nahua, dios
relacionado con el Mundo de los Muertos, por lo cual aparece descarnado con
frecuencia. La nariz sustituida por un cuchillo es mds propio de Mictlantecuhtli del
centro o dios de la muerte de los cédices mixtecos (Cddice Nuttall, 2007: [am. 78).

20 Los ojos suelen ser pintados en forma de medio circulo, pero algunas dei-
dades presentan ojos muy redondos, por ejemplo Mictlantecuhtli (Der Codex
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LO QUE HAY ARRIBA, HAY ABAJO: EL NUMERO NUEVE
Lo que hay arriba y abajo

A partir de los ejemplos citados que respaldan las semejanzas entre
las representaciones graficas propias de los dmbitos celeste e infra-
mundano, es posible proponer que los conceptos?! de Mictlan y no-
che son equivalentes (Lépez, 1996: I, 428; Graulich, 1980: 260;
1990: 282; Siarkiewicz, 1982: 111, 245; Mikulska, 2008a: 235 y
ss.; 2008b). Asi, surge la pregunta: ¢hablamos de un arriba o de
un abajo? El cielo nocturno se ubica arriba, pero en espafiol el
“inframundo” se asocia con un espacio inferior por el prefijo infra-.
En consecuencia, el dominio de Mictlantecuhtli —a donde van los
muertos— suele concebirse intuitivamente como algo que estd “aba-
jo”. Quiza para evitar distorsiones y una colocacién aprioristica en
un sitio especifico, habria que denominarlo “ultramundo”,?? como
hizo Elzbieta Siarkiewicz (1982: 111, 245), “otro mundo” o “mas
alld”. Mi objetivo no es crear una traduccién original del término
Mictlan, sino utilizar una palabra que no implique una proyecciéon
intuitiva de un “abajo” y que posiblemente esté menos cargada de
connotaciones propias de la mente occidental.

La cercania conceptual entre el Mictlan y la noche se explica en
parte gracias a las ideas registradas, por ejemplo, en los cddices Te-
lleriano-remensis —“dizen que cuando el sol se pone que va a alum-

Borgia, 1976: lams. 13, 14, 22, etcétera), Tlahuizcalpantecuhtli (1ams. 19, 53-54)
e Itzpapalotl (Iam. 11), entre otros. No quiero decir que esta manera de dibujar
el ojo sea exclusiva de algunos dioses, puesto que no es asi; sin embargo, distingo
una tendencia a dibujar ojos muy redondos, parecidos a las estrellas, u “ojos de
la noche”, en las deidades relacionadas con el lado oscuro y peligroso del univer-
so (Mikulska, 2008a: 241).

21 En otros trabajos (Mikulska, 2008a: 52-53, 76-77; 2008b: 151-152) he
recurrido a la terminologia semiética, al hablar de un concepto o idea mental que
permite la elaboracidn de expresiones, o sea, manifestaciones exteriores del mismo
concepto mental en diversos medios: lingliistico, ritual, grafico y otros. Daniele
Dehouve, con base en el estudio de Lakoff y Johnsson (2007), llamé “macrome-
tafora” a lo que yo nombro concepto o concepto metafdrico a partir del mismo es-
tudio. Considero también que esta idea mental es la base para la formacién de
diferentes manifestaciones (Dehouve, 2009: 26; Mikulska, 2008a: 50-52).

22 El prefijo ultra-, segtin el Diccionario de la Real Academia Espafiola, signi-
fica “mads alld de”, “al lado de”. Disponible en linea: http://lema.rae.es/drae/
?val=ultra, consultado el 24 de abril de 2015.
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brar a los muertos” (Codex Telleriano-Remensis, 1995: f. 20r)— y
Florentino (Sahagun, 1950-1982: libro 6, 163; Mikulska, 2008a: 235)
o bien entre los mayas antiguos (Schele y Freidel, 1990: 76, Milbrath,
1999: 251), los k'ich’e contemporaneos (Milbrath, 1999: 40-41),
los lacandones (Ramirez, 2002: 17) y los otomies (Galinier, 1990:
491). Por otra parte, esto atin no nos explica por qué Mictlan, al
menos en los textos de las platicas rituales, siempre estd topan, “en-
cima” o “arriba de nosotros”, igual que Omeyocan, como se apre-
cia en las siguientes citas:

Cuix ic itolo in topan in Mictlan in tal vez asi fue dicho [ariba de nosotros,
ilhuicatl en Mictlan]

(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 141)

In topan in mictlan in ilvicac sobre nosotros, [en Mictlan, en el cielo]

(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 5)

in topan in omeiocan arriba de nosotros, en el Omeyocan,

in chicunauhnepaniuhcan en el lugar de las nueve uniones

(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 206)

Observamos que dos conjuntos de palabras se vinculan con
Mictlan y Omeyocan. Uno es in topan in mictlan in ilhuicac (Saha-
gun, 1950-1982: libro 6, 3, 5, 37): “arriba de nosotros, en Mictlan,
en el cielo”, y el otro es in topan in omeiocan in chicunauhnepaniu-
hcan (Sahagun, 1950-1982: libro 6, 175, 176, 183): “arriba de no-
sotros, en Omeyocan, en el ‘lugar de las nueve uniones’”. Dado que
estas dos expresiones forman difrasismos con el topénimo topan,
es imprescindible tener una nocién de lo que abarca el término.
Pese a la frecuencia con la que se utiliza, los investigadores no han
acordado cual es su definicidén. No repasaré todas las definiciones
que ha tenido desde Garibay (2007: 19),>> me concentraré en las
mas recientes.

Mercedes Montes de Oca ha estudiado con detalle los difrasis-
mos y los define como “la yuxtaposicion de dos términos que se
asocian para construir una unidad de significado que puede ser o
no distinta del que enuncia cada lexema” (Montes de Oca, 2013:

23 Remito al lector a los trabajos de Montes de Oca (2013) y Dehouve (2009:
20-21) que contienen tales recuentos.
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39). Sefiala que la relacién entre las partes puede ser de oposicién
por “sinonimia, complementacién, interdependencia y génerico-
especifica” (Montes de Oca, 2013: 39). El orden de los lexemas de-
pende del tipo de difrasismo: probablemente sea estable en los que
se encuentran en vias de lexicalizacién —con el segundo término
al final—, mientras en otros es libre (Montes de Oca, 2013: 79).
Montes de Oca considera difrasismos a los elementos intrinsecos
de idiomas mesoamericanos que cumplen con el criterio lingiiis-
tico de la frecuencia y remiten a un referente esperado y no alea-
torio (2013: 13, 37, 44-48, 261, 649).

Es importante aclarar que existen conjuntos de mas de dos lexe-
mas. Segin Montes de Oca, esto no justifica “plantear una categoria
superior al difrasismo”, ya que los “trifrasismos” o “cuatrifrasismos”
aparecen con frecuencia notablemente menor que los difrasismos.
Dice la investigadora que hay composiciones llamadas cadenas di-
frasticas, que pueden contener varios difrasismos (2013: 82-83).
Otros autores, como Daniele Dehouve (2009: 21-22) o Michela Cra-
veri (2004: 63, 2012: 78), no coinciden con esta opinidn y consideran
que las estructuras con tres, cuatro o mas elementos son variantes del
mismo proceso, aunque el binomio es la forma preferible y mas co-
mun. Lo cierto es que no en todas las series que Montes de Oca de-
nomina “cadenas difrasticas” es posible determinar qué par seria el
difrasismo propio y cudl el elemento agregado, por ejemplo:

ca tichalchiuitl
ca timaquiztli
ca titeuxiuitl in tipitzaloc
in timamalioac ca tichalchiuitl
ca titeuxiuitl tixotlac
ticuepon, in tiiol
in titlacat (Sahagun, 1950-1982: libro 6, 31).
Tu jadeita
tu pulsera
tu turquesa, ta fuiste soplada
tu fuiste barrenada, tu jadeita
td turquesa, ta brotaste
ta estallaste, tu viviste
td naciste (Montes de Oca, 2013: 178).
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Aqui, in chalchihuitl puede ser tanto la parte del difrasismo in
chalchihuitl, in teoxihuitl como de in chalchihuitl, in maquiztli, am-
bos con el mismo referente: lo precioso. En cambio, la propuesta
de Daniele Dehouve (2009: 21, 23-24; 2011: 157-158), que define
los difrasimos a nivel discursivo, busca mostrar la légica de creacién
de los difrasismos en el lenguaje oral, pero también salir del nivel
puramente lingliistico, ya que los resultados de los mismos proce-
dimientos cognitivos son perceptibles a nivel material o ritual, lo
que yo llamé “comportamiento ritual” (Mikulska, 2008a: 74-77).
Su idea es que los difrasismos y todos los multifrasismos son re-
sultado de la definicidn de un referente por extensiéon o enumera-
cidn, gracias a lo cual se crean lo que llama series metonimicas o
metafdricas, que operan bajo estos dos principios, segun las defi-
niciones de metdfora y metonimia de Lakoff y Johnson (2007: 39-
42 y ss., 73-78, nota 21 de este capitulo). Estos autores “han
excluido esta figura [metafora] de la retérica para considerarla como
un proceso cognitivo”, dice Dehouve (2011: 156), que es la base
para crear expresiones verbales a partir de un concepto mental
metafdrico (Lakoffy Johnson, 2007: 42; Mikulska, 2008a: 49-52).
En otras palabras, segin mi entendimiento, las series metonimicas
con las que se define un referente se crean con fundamento en un
concepto metaférico mental. Estas series, elaboradas de acuerdo
con dos procedimientos cognitivos bdsicos —la metafora y la me-
tonimia—?* pueden tener una cantidad variable de componentes,
aunque los binomios serdn la forma preferible. Lo relevante para
los fines de este trabajo es que si los binomios son una variante de
las “series metafdricas o metonimicas”, no puede adjudicarse uno
de sus lexemas —por ejemplo, el tercero— como el que condensa o
aclara el sentido del binomio, sobre todo si el orden de los compo-
nentes de los difrasismos es libre en general, aunque hay uno re-
currente (Montes de Oca, 2013: 79-80).

En el caso particular de la expresiéon in topan in mictlan in il-
huicac, Montes de Oca considera que se trata de una relacion ge-
nérico-especifica entre los lexemas que la componen: ilhuicatl es
el término genérico y mictlan es una parte de aquel espacio (2013:

24 Dehouve considera que no sélo el proceso metafdrico forma este procedi-
miento cognitivo de base, como propusieron Lakoff y Johnson, sino también el
proceso metonimico (Dehouve, 2011b).
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162). Lopez Austin opina que se trata de un conjunto de opuestos
complementarios y basa su explicacién en el fragmento de un hue-
huetlatolli del manuscrito 1477 de la Biblioteca Nacional de México:

Thuan onca mani in coyahuac tezcatl Y alld estd un gran espejo horadado
in necocxapon por ambos lados;

in mictlan ontlaneci, alli aparece la regidon de los muertos;

inic oncan tontlachixtica; in con €l estas mirando el lugar que es
quenamican, de algin modo,

in mictlan la regién de los muertos,

in ilhuicac el cielo:

inic tonitztica in nohuian in con €l estas viendo todas las partes
cemanahua del mundo

(Ms. 1477, f. 233, en Lépez Austin, (Traduccidén de Lépez Austin, 2003:
2003: 155.) 155.)

El investigador afirma: “queda aqui explicito que el difrasismo
‘la region de los muertos, el cielo’ se refiere a ‘todas las partes del
mundo’” (Lépez Austin, 2003: 155). A mi parecer, aunque tal sig-
nificado se desprende del fragmento citado, las combinaciones de
ilhuicatl con componentes que designan otros lugares a donde van
algunos muertos —tonatiuh ichan ilhuicatl o “la casa del sol, el cie-
lo”; in ilhuicac Tlallocan, “el cielo, el Tlallocan” (Montes de Oca,
2013: 162)— hacen ver el ilhuicatl como un espacio mds general y
no necesariamente opuesto al Mictlan, por lo que me apego a la
propuesta de Montes de Oca de que Mictlan es una parte del mas
genérico ilhuicatl. De todas formas, si el Omeyocan es, en cualquier
sentido, opuesto o complementario a Mictlan, en el discurso siem-
pre se ubican topan y no hay referencias a ningin “abajo”, lo cual
se esperaria al menos cuando se habla de Mictlan como un lugar
de los muertos, para marcar su oposicion. Tampoco hay nada que
indique que in mictlan in ilhuicatl esté, como una totalidad, tanto
arriba como abajo. Sin embargo, no es mi intencién demostrar que
Mictlan, el Mundo de los Muertos, esté arriba. Asi pareceria si nos
basdramos sélo en las citas previas, pero si tomamos en cuenta otros
datos se muestra como un lugar dindmico —¢o quiza todo abarca-
dor?—. Como se ha visto, en la expresidn grafica hay imdgenes del
“cielo nocturno” situadas abajo, por ejemplo, en una imagen del Cé-
dice Borgia (Der Codex Borgia, 1976: 1am. 57) (fig. 28c) en la que se
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representa la “muerte” o la tierra en forma de craneo que devora a
un muerto, colocada sobre el fondo del cielo nocturno. Una “confu-
sion” similar entre arriba y abajo parece presentarse en dos versiones
del mismo mito recogidas por Preuss entre los nahuas de Durango.
La historia cuenta que un hombre va al mundo de los muertos a
buscar a su mujer. Un informante sefiala que el hombre vuela hacia
abajo, mientras el segundo refiere que el hombre fue llevado por un
zopilote “hacia arriba hasta que llegaron al cielo” (Preuss, 1982:
474-477, 482-483; Mikulska, 2008a: 233-234).%°

Richard Haly comenta el fendmeno acerca de la misma expresion
in topan in mictlan. Segun €l, recurre a la caracteristica polisemia del
nahuatl, o sea que topan remite a los dos polos de la relacidn dialéc-
tica abajo/arriba, dado que: “lo tipico de la dindmica de la tradicion
oral es que cuando los nombres cambian, la relacidén codificada
entre ellos permanece igual” (Haly, 1992: 289).2° En otras palabras,
no es tanto una categoria que se encuentra en oposicidn, sino en
reciprocidad. En el Mundo de los Muertos, dice, las cosas son “‘crea-
das, formadas, ordenadas, determinadas, e imaginadas’ (oyocoloc)
como las que estan topan ‘encima de nosotros’” (Haly, 1992: 288-
289).%27 Alli se decide sobre la ascension al trono de un gobernan-
te o sobre el nacimiento del nifio (Haly, 1992: 288), y se observa
esta ambigiiedad en cuanto a una eventual asociacion “fija” en un
espacio concreto. En una platica ritual en la que se habla de la
llegada de un nino del espacio de la creacién al mundo humano
aparecen los siguientes verbos:

ca ¢an in otonvitza, De donde ya viniste,
ca ¢an in otonquicaco, de donde ya saliste
in otimoquetzaco 1 te levantaste, 1
ca mictlan de Mictlan,

ca yluicac del cielo
in otontemoc | descendiste |

(Sahagun, 1950-1982: libro 6, 33.)

25 Agradezco a Leopoldo Valifias por atraer mi atencién hacia estos mitos.

26 “Typical of the dynamics of an oral tradition, while the names change, the
relationship encoded between them remains constant” (Haly, 1992: 289).

27 “created, formed, arranged, determined, and imagined’ (oyocoloc) as they
are topan ‘over us’” (Haly, 1992: 288-289).



LOS CIELOS, LOS RUMBOS Y LOS NUMEROS 125

No es claro si el ser humano “se levanta” o “baja”, pero es evi-
dente que los verbos utilizados forman pares opuestos. Volvamos a la
cuestion de los difrasismos in mictlan in ilhuicac —“arriba de nosotros,
en Mictlan, en el cielo” — e in omeiocan in chicunauhnepaniuhcan —arri-
ba de nosotros, en Omeyocan, en el “lugar de las nueve uniones”—.
Estan formados por lexemas que se encuentran en relacion de sino-
nimia, complementariedad o interdependencia, pero segin la con-
clusién de que Mictlan es parte del mas general ilhuicatl —relacién
que Montes de Oca denominé como “genérico-especifica”—, mas
luces acerca de la identidad de Mictlan y Omeyocan podrian aclarar
lo que es Chicunauhnepaniuhcan, tema del siguiente apartado.

¢Ddnde estd el lugar “nueve”?

Chicunauhnepaniuhcan se describe en varias fuentes como el lugar
de residencia de la pareja suprema, compuesta a veces por un par de
nombres, a veces mas. Los mds frecuentes son Tonacatecuhtli y
Tonacacihuatl, Ometecuhtli y Omecihuatl, y Citlallatonac con Citla-
licue. Llama la atencién que, primero, no en todas las fuentes se
les coloca en el supuesto decimotercer cielo y, segundo, cuando
aparecen como parejas separadas también pueden ubicarse en otro
supuesto estrato. Asi, seguin la Historia de los mexicanos por sus pin-
turas (2002: 25) Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl residen en el de-
nominado decimotercer cielo y son creadores de otras deidades
(HMP, 2002: 80-81). Segun la Leyenda de los soles (2002: 183),
reciben a Nanahuatl convertido en el sol y él ocupa su lugar. En la
misma fuente se menciona que la pareja en forma de Citlalicue y
Citlallatonac se enoja con Tata y Nene (Leyenda de los soles, 2002:
176-177). De acuerdo con la Historia de los mexicanos por sus pin-
turas, Citlalinicue y Citlallatonac estdn en “el primer cielo” (2002:
80-81). Por ultimo, dos fuentes refieren que los nombrados como
Ometecuhtli y Omecihuatl se colocan sobre los supuestos 12 cielos
(Sahagun, 1950-1982: libro 10, 169; Ponce de Ledn, 1985: 121) y
la Histoyre du Mechique indica que estan en el decimotercero (Thévet,
s. f.: f. 83r).?8 En la obra mds tardia de fray Juan de Torquemada

28 Aunque en la edicidén de Rafael Tena de la Histoyre du Mechique aparecen
“Ometeot]” y “Omecihuatl” como habitantes del decimotercer cielo (Histoyre du
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se menciona la pareja “Ometecuhtli y Umecihuatl, por otro nom-
bre llamados Citlallatonac y Citlalicue” (1976: 111, 66) situada
sobre los 11 cielos (1976: III, 67). Ahora bien, en los Anales de
Cuauhtitlan se dice que el gobernante de Tollan, Quetzalcoatl, “ora-
ba dentro del cielo” llamado Omeyocan, pero no invocaba a Ome-
tecuhtli-Omecihuatl, sino a “citlali ycue, citlallatonac tonacagihuatl
tonacateuctli, tecolliquéqui, yeztlaquenqui, tlallamanac tlallichcatl” (An-
nals of Cuauhtitlan, 1992: 8, lado 4) quienes estaban en ommeyocan
chiucnauhnepaniuhcan, “en el lugar de la dualidad, en las nueve
capas”.?’ En el mencionado texto de Sahagin a Ometecuhtli y Ome-
cihuatl se les llama Ilhuicatecuhtli e Ilhuicacihuatl, o sea, “sefior
del cielo, mujer del cielo” (Sahagun, 1950-1982: libro 10, 169).
Como se expuso, sélo en dos de las fuentes primarias mencio-
nadas —Historia de los Mexicanos por sus pinturas e Histoyre du Me-
chique— se habla de la residencia de la pareja en el “decimotercer
cielo”, pero ninguna estd en ndhuatl y estan incompletas. En cam-
bio, en otras fuentes hay menciones del “cielo mas alto”, de “nue-
ve cielos”, “11 cielos”, “12 cielos” e incluso del “primer cielo” para
Citlalinicue y Citlallatonac. Llama la atencién que en el Cddice
florentino se habla de matlactlanepanolli vimome, o sea, 12 tlanepa-
nolli, palabra formada con la raiz de nepan, sobre cuya traduccién
profundizo a continuacién.?® De la misma manera, segin Anales
de Cuauhtitlan, Quetzalcoatl oraba en Ommeyocan Chiucnauhne-
paniuhcan, nombre de un lugar formado por “nueve” y por la raiz
nepan. Tampoco aparecen 13 “cielos” o estratos en el Cddice Vati-
cano A, que presenta las nueve capas de colores en el folio 1v, la
figura del dios supremo encima de ellas, dos niveles “celestes” mas
bajos en el folio siguiente (1996: f. 2r) y la superficie de la tierra
abajo. Hay que hacer una verdadera maniobra —juntar las nueve
capas de un folio, dos del siguiente, afiadir el nivel terrestre y con-

Mechique, 2002: 145), en mi opinidén, y después de consultar el original de la
obra, lo que estd escrito es Ometecuhtli y Omecihuatl, aunque con otra grafia
(Mikulska, en prensa).

29 Traduccién de Bierhorst (1992: 30) y de Primo Feliciano Veldzquez en
Anales de Cuauhtitlan (1975: 8).

30 Segtin Molina (2005), tlanepanoliztli es “juntura assi” (1: f. 73v) y tlane-
panolli es “cosa cotejada, o auerig[u]ada” (2: f. 128r), mientras que en Cortés y
Zedefio tenemos “junto con otra cosa juntada” (en Thouvenot, 2005).
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siderar que la figura de la deidad suprema indica otro nivel— para
que resulten 13 estratos. No obstante, como mostré Diaz (2009:
38) en la elaboracién de la imagen del universo contenida en el
Cddice Vaticano A, se ha adaptado la idea indigena de algin “nue-
ve” con otras dos capas celestes para sumar los 11 niveles del mo-
delo renacentista. Esto se confirma con el texto del comentario en
italiano: “los otomies llamaban a este lugar donde €l esta Hive
narichnepaniucha, que quiere decir ‘sobre las nueve composturas o
composiciones’, y por otro nombre, Homeyocan, o sea ‘el Lugar del
Senor Trino'” (Cdédice Vaticano A, 1996: f. 1v, 45). De nuevo apa-
rece el lugar llamado Chicnauhnepaniuhcan (Cddice Vaticano A,
1996: 45), que debe corresponder al ommeyocan chiucnauhnepaniu-
hcan de Anales de Cuahtitlan y a in topan in omeiocan in chicunau-
hnepaniuhcan, conocido de los huehuetlatolli del Cddice florentino
(Sahagun, 1950-1982).

Ahora bien, la palabra chicnauhnepaniuhcan, aunque escrita de
varias maneras, consta del numeral “nueve” —chicnauh, chiconauh,
chicunauh—,3! de la raiz -nepaniuh- y mas el locativo -can. La com-
prension del término que estd en medio es crucial (Mikulska,
2008a: 231; Diaz, 2009: 20-22; Nielsen y Sellner, 2009: 403-404).
Nepaniuh, segin Lépez (1995: 91) viene del verbo transitivo nepa-
noa.nitla que Molina traduce como “juntar o ayuntar vna cosa con
otra”, “juntar vna cosa con otra, o echar vna cosa sobre otra” (2005:
1, f. 73v; 2, f. 68v).32 El vocablo también remite de manera evi-
dente a una unidén horizontal, por ejemplo, monepanoa yn atl es
“ayuntarse los rios” (Molina, 2005: 1, f. 7v). Diaz, con base en la
palabra “crucero”, vitoliuhcanepaniuhqui, que designa el elemento
arquitecténico que une los arcos en las iglesias cristianas, y a par-
tir de los glifos mayas con referentes de “cruce” y “cielo”, propone
que chicnauhnepaniuhcan también puede tratarse de una composi-
cién o unién horizontal, como un “cruce de caminos, vias o cual-
quier otro concepto, y no precisamente la superposicion de pisos,

31 Segtin la forma de apuntar el numeral “nueve”, varfa la forma escrita del
nombre completo.

32 En realidad, -nepaniuh- es mas bien el agentivo de la forma impersonal de
este verbo, nepanihui, que Molina traduce por “concertar o concordar en lo que
dizen” (2005: 1, f. 28v) y Wimmer por “se joindre, s’unir, s’accorder, se confon-
dre, etc.” (en Thouvenot, 2005). Véase Ruiz (1984: 224).
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como hasta ahora se ha propuesto” (Diaz, 2009: 21-22; Nielsen
y Sellner, 2009: 405).33 Por otra parte, Lopez Austin proporciona
argumentos que permiten comprenderlo como puntos de unién,
confluencias, cruces o incluso “encrucijadas” (1995: 91-93), aun-
que explica la palabra chicnauhnepaniuhcan como “sucesidén de nue-
ve figuras aspadas, nueve superposiciones”. Ahora bien, como
observaron Nielsen y Sellner (2009: 402; en este volumen), la
representacion del universo horizontal procedente del Cddice Fe-
jérvdry-Mayer (Codex Fejérvdry-Mayer, 1971: 1am. 1) (fig. 12a), que
en efecto muestra una unién de nueve espacios: cuatro rumbos,
cuatro lazos entre ellos y el centro.

En los conjuros recopilados por Ruiz de Alarcén aparece chic-
nauhnepaniuhcan escrito con una pequefia modificacidon, o sea
chicnauhtlanepaniuhcan, que él mismo traduce como “las nueve
juntas o emparejamientos” (1953: 140). Esta palabra esta presen-
te en el conjuro usado para recuperar el tonalli perdido de un nifio
(VI-3).3% En concreto, el médico pregunta donde esta detenido el
tonalli del nino, si estd en “9-arriba, 9-confluencias”, chicnautopa,
chicnauhtlanepaniuhcan. En realidad, no hay aqui ninguna indicacién
de que se trate de un dominio estrictamente celeste, como indican
en su comentario Andrews y Hassig (Ruiz, 1984: 166). Para compa-
rar tendriamos que revisar conceptos existentes entre los nahuas
contemporaneos de San Miguel Tzinacapan, Puebla, segin los cuales
el tonalli perdido suele ambular por el Talocan, que actualmente es
concebido debajo del tlalticpac o superficie terrestre. Obviamente, no
sabemos hasta qué grado este concepto actual ha sido influido por
la convivencia con el pensamiento occidental. Lo importante para
mi es que el tonalli perdido, segtin los conceptos de este pueblo, no
se encuentra en el dominio “celeste” y “de arriba”. El asunto es
mas complejo cuando se compara con los mayas de Chiapas.

33 Sobre los errores en la traduccién de chicnauhnepaniuhcan, véase Nielsen
y Sellner (2009: 403-404) y la discusién mds amplia de los mismos autores en
este volumen.

34 Seglin la propuesta de Andrews y Hassig (Ruiz, 1984) y dada la variedad
de ediciones del Tratado... de Ruiz de Alarcén, incluyendo las electrénicas, apun-
to las referencias a los conjuros de Ruiz de Alarcén con el niimero del tratado en
el que aparece en cifras romanas y el capitulo en cifras drabes, sin proporcionar
paginas de una edicién concreta.
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Segun los tseltales, los lugares en los que puede encontrarse un
ch’ulel perdido —entidad animica, similar al tonalli nahua, que pue-
de abandonar el cuerpo durante la vida y regresar a él— son mul-
tiples y pueden estar dentro de la tierra, en una de las piedras del
hogar, en los brotes de la copa del drbol, en el interior de una roca,
en el cascabel de una serpiente, en un nicho de la iglesia de Can-
cuc, etcétera (Pitarch, 2006: 46-47). También en la oracién para
encontrar un ch’ulel perdido registrada por Ulrich Kéhler los sitios
donde puede encontrarse son de lo mas variados: “fuera de la co-
munidad”, “en los cuatro pilares del cielo, en los cuatro pilares de

” o« ” o«

la tierra”, “en el cerro azul oscuro, en la sierra azul oscura”, “a la
orilla del mar, a la orilla del océano”, “a un pueblo de ladinos, a un
pueblo de indios”, etcétera (Kohler, 1995: 33-37). Por otra parte,
entre los totonaca de la sierra, el alma que anda fuera del cuerpo
se busca donde se perdid, o sea, donde se produjo el espanto (Ichon,
1973: 176-177). Aunque esta recopilaciéon de datos es breve y la
comparacidn escasa, se nota que los lugares donde suele hallarse
un tonalli u otra entidad animica susceptible de pérdidas son muy
variados. Por lo tanto, es problematico establecer si chicnautopa,
chicnauhtlanepaniuhcan de los conjuros en ndhuatl remite defini-
tivamente a un lugar “arriba”, si tomamos en cuenta que en unos
50 anos antes, en los huehuetlatolli recopilados por Sahagun, tan-
to Omeyocan como Mictlan se ubicaban topan.

Ahora bien, chicnauhnepaniuhcan o “lugar de nueve confluen-
cias” no es el Unico sitio denominado con este numeral. En otro
conjuro aparece mictlan, topan, chicnauhmictlan —Mictlan, arriba,
9-Mictlan—, que remite a un lugar a donde hay que ir por un hue-
SO nuevo para curar otro hueso quebrado. Es decir, en el conjuro se
repite el conocido mito de origen, segun el cual los huesos de los
antepasados muertos, extraidos de Mictlan, sirvieron para la crea-
cion de nuevos humanos (Leyenda de los soles, 2002: 179-179; Ruiz,
1984: 371, nota 8). El médico dice: “voy a Mictlan, voy arriba de
nosotros, voy a 9-Mictlan” —niani mictlan, niani topan, niani chic-
nauhmictlan (VI-22). Obviamente, en este caso es mas probable
que el espacio se denomine con palabras sinonimicas —Mictlan,
9-Mictlan— y en el mito se habla explicitamente de los antepasados
muertos, Mictlan y dominio de Mictlantecuhtli.
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Luego, el Chicnauhmictlan o 9-Mictlan aparece en otro conju-
ro nahua, que servia “para echar suefio” (II-2). Reproduzco los

fragmentos que me interesan:

CONJURO PARA ECHAR SUENO

Nomatca néhuatl ninoyoalitoatzin,
inic néhuatl,

inic chicnauhtopa,

iniquac...?’

tlaxihualhuin in temicxoch,
iniquac in nicanato, in nohueltitih
chicnauhtopa.

Nitlamacazqui

in nohueltiuh xochiquetzal

inic cenca quipiaya in tlamacazque,

in mochintin in quahuili in occelome
(¢?2)

in ayhehuel [ayac huel] calaquia;

inic nictzdtzili in cochiztli,

inic chicnauhmictlan ydque;

inic nehuatl nixolotl, nicapani tli
[nicapanilli]

in ¢an tlalhuiz notivan nitzatzi.

[...]

inic ye nichuicaz in chicnauhmictlan,

in oncan nic-huicaz tlalli innepantla,

[..]

Yo mismo, soy El que Habla de Noche,

porque yo soy

porque en 9-arriba de nosotros

cuando...

Por favor, ven, flor de suefio

Cuando vine a agarrar a mi hermana
mayor

9-arriba de nosotros

Soy tlamacazqui,

mi hermana mayor es Xochiquetzal

Porque mucho la guardaban los
tlamacazque

todos los aguilas y ocelotes

nadie podia entrar

asi llamé al suefio

asi fueron a 9-Mictlan

porque soy Xolotl, soy Capanilli

el que sin cuidado grita por todas
partes

[...]
La llevaré a 9-Mictlan
Alli 1a llevaré, en medio de la tierra

[..]

El conjurador envia primero a los guardianes de la mujer y lue-

go a ella al lugar denominado 9-Mictlan —chicnauhmictlan—. Es
entonces un tiempo-espacio de suefio y de inconsciencia. Es un
lugar, pero también tiempo, “en medio de la tierra” —tlalli inepantla—
similar al interior de la tierra que vimos antes marcado en forma
grafica como el cielo nocturno. En cuanto al espacio denominado
“9-encima de nosotros” —chicnauhtopan—, al principio del conju-
ro Andrews y Hassig lo interpetaron como “estado de consciencia”,
quiza por la influencia del mismo Ruiz de Alarcén, que en el con-

35 Al parecer aqui falta un fragmento del conjuro en la recopilacién de Ruiz
de Alarcén.
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juro contra la picadura de alacrdn (VI-32) lo identifica con los
cielos. El cura comenta: “Con esto subié la Diosa Xochiquetzal, y
cubriéndolo con su huipil, el falté en su proposito; y fue la causa
desta caida ser la dicha Xochiquetzal forastera y Diosa que venia de
los cielos, que ellos llaman chicnauhtopan, q. d. de los nueue luga-
res” (Ruiz, 1953: 177). Sin embargo, estos autores observan la
asociacién recurrente del locativo topan con Mictlan y suponen
que el nimero nueve sirve para denominar el espacio mas-alld en
su totalidad (Ruiz, 1984: 21-22).

De acuerdo con esta conclusidn, no extrafia que el borde entre
el mundo humano y el divino sea llamado chicunavatenco, “9-al
borde del agua”. Este lugar se menciona en el contexto de la muer-
te de un perro, cuyo propietario le pide que lo espere en chicunava-
tenco, “9-al borde del agua”, cuando muera. Ademads, seguin el texto
de Primeros memoriales, este mismo perro es llamado chicunaviz-
cuintli, 9-Perro (Sahagun, s. f.: f. 84r; 1997: 178). Chicunauhmictlan
o 9-Mictlan es también el nombre del destino final del muerto a
donde llega acompanado por su perro (Sahagin, 1950-1982: libro
3, 44; Haly, 1992: 289).3¢ Resulta obvio que en todos los casos des-
critos la clave estd en el nimero nueve, que tiene un valor seman-
tico propio.?” Me interesa ver de qué manera se crea este valor: en

36 Anders y Jansen (Cddice Vaticano A, 1996: 42, n. 5) presentan datos de los
chatinos y de los nahuas de Atla que siguen asociando el numeral nueve con el
otro mundo. Los chatinos dicen “‘El camino de la muerte’ se divide en nueve
etapas. Cada una es un sitio real y, en conjunto, marcan una ruta que lleva hacia
el norte, saliendo del pueblo [...] En el noveno nivel, en kiche ko, ‘pueblo-nueve’,
un pueblo con nueve casas, el espiritu abandona la geografia de su mundo, y la
deja atras” (Greenberg, 1987, citado en Cddice Vaticano A, 1996: 42, nota 5). Los
nahuas de Atla hablan de un viaje por nueve lugares “cuatro rios (de agua, de
sangre, de pus, de brasas), dos llanos (sin pasto pero con borregos gordos, con
pasto pero con borregos flacos), un lugar donde pelean las mulas, un lugar don-
de chocan dos cerros y una casa donde esta la Virgen Maria” (Montoya Briones,
1964 en Cddice Vaticano A, 1996: 42, nota 5).

37 Por “valor semantico” de los numeros entiendo el simbolismo de los mis-
mos, que hace poco fue estudiado ampliamente por Daniéle Dehouve (2011). La
investigadora habla del simbolismo numérico construido gracias a los procedi-
mientos metafdricos y metonimicos (2011: 151-153). Por mi parte, segtin la idea
de Paul Ricoeur (1995: 58-66), considero que las connotaciones metafdricas son
también cognoscitivas —idea perfectamente acorde con las de Dehouve (2011a:
152)—, por lo cual forman el campo semdntico de un término dado, asi podemos
hablar incluso de “valor semantico” de los numerales.
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referencia a un numero igual presente en el universo o por un
principio cualitativo, que consiste en un simbolismo convencional
asignado al nimero (Dehouve, 2011: 153). Daniele Dehouve (2011a:
169) reune los nombres que contienen el numeral nueve, que son
dias: 9-Muerte, 9-Hierba y 9-Perro —todos relacionados con hombres
de poderes sobrenaturales—, y 9-Cipactli —que es el nombre de Mic-
tecacihuatl, Diosa de los Muertos—. Podemos afiadir aqui el comen-
tario del Cddice Vaticano A que explicitamente dice: “El que nacia en
el dia de los nueve [en un dia con el nimero 9] era malo, porque era
dia dedicado a los hechiceros, nigromantes, que se transformaban en
otros animales” (1996: f. 30v, 183). Por otra parte, no sélo el perro
acompaifiante al mas alld se llamaba 9-Perro, como se ha dicho, tam-
bién era el nombre calendarico de Chantico (Codex Telleriano-Remen-
sis, 1995: f. 21v), Diosa del Fuego Doméstico. También el Dios del
Fuego podia ser designado Chicnauhyotecuhtli, “Sefior Calidad de
Nueve” (Dehouve, 2011: 169).38 Estas deidades del fuego son por
excelencia las deidades del centro, donde —como hemos visto— po-
siblemente se unen los nueve espacios organizados horizontalmente
(fig. 12a) (Codex Fejérvdry-Mayer, 1971: 1am. 1; Diaz, 2009: 21-22;
Nielsen y Sellner, 2009: 405). Otro denominador comun de todos
los seres designados con el numeral nueve es la capacidad de pe-
netrar en el mas alla, en el caso de hombres con poderes sobrena-
turales. El nueve remite a los lugares de la muerte y de la oscuridad
(Dehouve, 2011a: 169), en general, a regiones fuera del mundo
humano.

En efecto, el conjurador se llama a si mismo “conocedor de Mic-
tlan, conocedor de arriba” (V-2). También llega a llamarse Mictlan-
tecuhtli (V-1), aparte de utilizar nombres de otros dioses. Por lo
tanto, Mictlan debe ser este espacio no humano, el mundo de los
ancestros, donde es posible conocer el destino. Vale decir que el
conjurador casi siempre subraya su calidad de no humano, es decir,
su calidad igual —o incluso mas poderosa— a la de los dioses (Con-
tel y Mikulska, 2011: 41-55). Otra expresién que confirma este
valor de Mictlan es “la escalera de Mictlan”, nombre que recibe el

38 Dehouve traduce el nombre Chicnauhyotecuhtli por “sefior del nimero
nueve”, mientras yo opto por la traduccidén “Sefior Calidad de Nueve”, tomando
en cuenta que el nombre estd formado por el numeral en su forma abstracta, o
sea, con la terminacién -yo, chicnauhyo.
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brazo del paciente medido con la mano del conjurador para conocer
el origen de la enfermedad. Este procedimiento conocido como “subir
la escalera preciosa” —tlatlecahuia in chalchiuhecahuaztli (V-1)—,3’
pero el mismo Ruiz de Alarcén indica que “nuestra escalera preciosa”
—tochalchiuhecahuaz— puede decirse tomictlan ecahuaz, “nuestra es-
calera [a] Mictlan” (V-1). Es notorio que ecahuaztli significa “esca-
lera de palo para alcancar algo”, como explica Molina (2005: 2, f. 281),
no se trata de gradas como en un edificio, sino de un utensilio.
Otro “conocedor de Mictlan, conocedor de arriba”, mictlan mati,
topan mati (I1I-3), es el tabaco, invocado en la mayoria de los con-
juros como una sustancia imprescindible en el contacto con la
esfera divina. Obviamente, se podria recurrir de nuevo a la inter-
pretacién “de contrarios” —“Mictlan” remite al espacio de abajo y
topan al de arriba—, que en conjunto, por medio de oposiciones
denominan todo el espacio mas alla. Sin embargo, lo que llama la
atencién es que el tabaco también es denominado en los conjuros
siempre y por doquier con el nimero nueve. Usualmente el con-
jurador une dos de tres “nombres” que le corresponden: 9-Cru-
jido con Piedra —chiucnauhtlatecapanilli—, 9-Aporreado con
Piedra —chiucnauhtlatetzotzonalli— y 9-Desmenuzado entre las
Manos —chiucnauhtlatlamatellolli—.*° Quiero subrayar que cada uno
de estos nombres se trata de un nimero cardinal, en ningtn caso se
habla de veces —nueve veces—, como se traduce con frecuencia,
también Ruiz de Alarcén. El niimero nueve aparece en otras deno-
minaciones: las que remiten al lugar de origen (Haly, 1992: 289).
Se trata de las expresiones Chiucnauhtilihuican o “9-Monte” y Chiuc-
nauhixtlahuatl o “9-Llano” (Annals of Cuauhtitlan, 1992: 23),*! que
designan el sitio del que salen los chichimecas para emprender su

39 Esta es la reconstruccién de la expresién apuntada con error por Ruiz de
Alarcén en forma personal como tla totoconecahuican tochalchiuhecahuaz (V-1),
que Andrews y Hassig corrigen por #a tocontlehcahuican tochalchiuhehcahuaz (Ruiz,
1984: 145). Véase su discusion en Ruiz (1984: 355, nota 14).

40 Véase Tavarez (2003: 7), cuyas traducciones difieren ligeramente. Este au-
tor indica también que en un caso la segunda parte del difrasismo se construye
del verbo patlani, “volar”.

41 Mis traducciones difieren de las de Bierhorst, quien traduce “nine hills” y
“nine fields” (Annals of Cuauhtitlan, 1992: 23); sin embargo, las palabras en ndhuatl
que no se refieren a algo animado no pueden precisar el nimero singular o plural.
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peregrinacion.*? Ahora bien, en Mesoamérica los lugares de origen
por excelencia son las cuevas y seria dificil enumerar a todos los
autores que abundaron sobre este punto (entre otros, Heyden, 1975;
Lopez, 1995: 167-229; Nielsen y Brady, 2006: 206-208; Mikulska,
2008a: 143-150; Martinez y Nurfiez, 2009: 43 y ss.). En la Histoyre
du Mechique se menciona que la primera creacion tuvo lugar en una
cueva de Tamoanchan (2002: 148-149). Esta es la residencia de los
ancestros. De forma arquetipica se presentan como una pareja (Cd-
dice Vaticano A, 1996: ff. 4v, 6r-6v) conocida entre los nahuas como
Oxomoco y Cipactonal —lamina 21 del Cddice borbonico (1991);
relieve de Yautepec, Morelos; pintura del Templo Calenddarico de
Tlatelolco; Boone (2007: 24-25)—, que con frecuencia puede signi-
ficar el acto sexual como acto creativo (Nielsen y Brady: 2006).43 La
cueva es lo que designa a la matriz tanto a nivel grafico —imagen de
la Diosa de Tepantitla de Teotihuacan, en Lépez Austin (1995: fig.
IV.17)— como conceptual. En un huehuetlatolli una mujer dice: “no-
sotras, que somos mujeres [...] en nosotras esta la cueva, la caverna”
(Sahagtn, 1950-1982: libro 6, 118), cuya conceptualizacion es mu-
cho mis universal.** La “cueva” forma parte de otra designacion de
Mictlan: in atlan in oztoc, “en el agua, en la cueva”. Este difrasismo
se usa justamente para denominar el lugar al que van los muertos:

in oquinpolo, los destruyod,
in oquintlati totecujo [...] los escondid, nuestro sefior [...]
ca oquinmotlatili in totecujo, los puso, nuestro sefior,

d ca oquinmotoptemili, llend con ellos la caja

42 Una mencién mds de Chiucnauhnepaniuhqui aparece en la Leyenda de los
soles, en el mito de la creacidén del Quinto Sol. Dice que cuando Tlahuizcalpan-
tecuhtli disparé al sol con sus flechas como llamas para que se moviera, su cara
fue cubierta por “el 9-Confluido”, “el 9-Juntado” o “el 9-Cruzado” —chiucnauh-
nepaniuhqui, traduccion propia— (Leyenda de los soles, 2002: f. 78, en Bierhorst,
1992: 91). Llama la atencidén el comentario de Bierhorst al respecto: “‘Nueve
capas’ se refiere a los cielos en la linea 4: 46 arriba. Pero también puede referirse
al inframundo” (1992: 149, n. 34).

43 Compadrese con las concepciones de los tarascos, para quienes todo lo que
aparece al principio de la creacidn, los dioses, la tierra, montes, animales y plan-
tas, es engendrado (Martinez, 2013: 81-82).

4% Por ejemplo, Martinez y Nufiez (2009: 43) mencionan un dato recopilado
por Romero Lépez, que indica que los nahuas de la Sierra Negra llaman al utero
“cueva”.
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ca oquinmopetlacaltemili, llend con ellos la petaca
ca oquinmihoali in atlan los envid adentro del agua,

in oztoc ala cueva

in mictlan al Mictlan

(Sahagin, 1950-1982: libro 6, 195.)

Alli los muertos son desprovistos de su cuerpo y de su indivi-
dualidad, y se quedan con los puros huesos (Lépez, 1995: 222;
Mikulska, 2008a: 227; Martinez y Nunez, 2009: 45; entre otros)
como los “gobernantes” de este lugar, Mictlantecuhtli y Micteca-
cihuatl. En su caso, sin embargo, los huesos no sélo indican su
calidad de muertos, sino también su capacidad creadora. Este es el
concepto de hueso en Mesoamérica, como han indicado multiples
autores. El hueso remite a la muerte y la siguiente recreacién, re-
surgimiento y renacimiento (Furst, 1982; Haly, 1992: 278-290;
Mikulska, 2008a: 217-225; Martinez y Nufiez, 2009: 45-46, entre
otros). Los huesos “generan vida”, en palabras de Lépez Austin
(1995: 173-174), por eso las deidades creadoras son huesudas —los
mixtecos Sefior 1-Venado y Sefiora 1-Venado en la ldmina 51 del
Codice vindobonensis (Codex vindobonensis mexicanus 1, 1974)—. La
tierra y las diosas terrestres responsables de la reproduccion tienen
la mandibula descarnada y con frecuencia las faldas adornadas con
huesos (Der Codex Borgia, 1976: lams. 49-53; Mikulska, 2008a:
256-260). Las plataformas para celebrar el fin de los ciclos de 52
afios estdn adornadas con craneos y huesos cruzados —como el
famoso Altar de la calle de Escalerillas (Mikulska, 2008a: 254-
256)—. Huitzilopochtli es una deidad por excelencia “huesuda” o
“hecha de huesos”, pues él mismo muere y renace (Mikulska,
2008a: 263-274). La ropa del nuevo tlatoani en la ceremonia de
entronizacién esta adornada con huesos, puesto que él sufre una
muerte ritual (Towsend, 1987; Olivier, 2008; Mikulska, 2008a:
262-263). Podriamos seguir con mas argumentos.

Como se ha visto, la calidad creativa de la pareja Mictlantecuhtli
y Mictecacihuatl se manifiesta en sus nombres motechiuhcauh o “tu
progenitor”, in tlacachioani, in tlacaiolitiani, in tlacapeoaltiani, “el
que crea, engendra, da comienzo a los hombres” (Sahaguin, 1950-
1982: libro 6, 4, 195) y en su actividad, descrita con expresiones que
incluyen los verbos itoa e iocoya, “decir” y “fabricar/componer” (Sa-
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hagun, 1950-1982: libro 6, 2, 31, 49; Mikulska, 2008a: 227-229,
2008b: 154-155).% Uno de los mejores comentarios acerca de la
pareja Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl es de Richard Haly:

Estoy intentando abatir nuestra resistencia de ver a la deidad que cred
la vida como el “Sefior del Mundo de los Muertos”. Esta distincién
es mas facil para nosotros si disociamos la figura esquelética de Omi-
teuctli/Mictlanteuctli de la personificaciéon de la muerte [europea].
El “Sefior del Mundo de los Muertos” no es la “muerte” en si. O si
lo es, al mismo tiempo es la “vida”. En Mesoamérica, la muerte pre-
cede a la vida (Haly, 1992: 286).%¢

Se ha visto que Mictlan y Omeyocan presentan mds semejanzas
que diferencias, como lugares de creaciéon (Haly, 1992: 288-289).
Si bien al hablar de los muertos sélo se menciona Mictlan, que en
este contexto puede llamarse Chicunamjctlan o “9-Mictlan” (Sa-
hagtn, 1950-1982: libro 3, 44), no esta claro a qué lugar —Mictlan
u Omeyocan— se refiere la designacién Chiuhnepaniuhcan, que de por
si remite a un espacio fuera del mundo humano. El lugar de ori-
gen por excelencia es Chicomoztoc, traducido siempre como “sie-
te cuevas”, pero llama la atencién el hallazgo de Michel Oudijk
(2011: 158): en los textos zapotecos se designa ese lugar con los
nombres Billegaa y Billehegache, “cueva siete” y “cueva nueve”. Ou-
dijk subrayo con toda claridad que no se trata de palabras que sig-
nifiquen “siete” o “nueve cuevas” (2011: 169, nota 9). Podemos
afiadir que en el vocablo Chicomoztoc no estd marcado ningin
plural, lo cual es imposible tanto porque oztotl, “cueva”, es un sus-
tantivo inanimado y no se pluraliza, como porque Chicomoztoc es
un locativo. Lo que es relevante, en mi opinidn, es que los niume-
ros incorporados en los nombres tienen la funcidén de trasmitir
cierto valor semantico mas que indicar una cantidad, por eso con-

4 Debe ser significativo también que Mictlantecuhtli, segin la descripcién
de Histoyre du Mechique, vive en el “sexto cielo” (2002: 143; Mikulska, 2008a:
236).

4 “T am trying to overcome our resistance to seeing the deity who created
life as the ‘Lord of the Land of the Dead’. This distinction is easier for us if we
disassociate the skeletal figure of Omiteuctli/Mictlanteuctli from that of the Grim
Reaper. The ‘Lord of the Land of the Dead’ is not ‘Death’ itself. Or if he is, he is
also ‘Life’. In Mesoamerica, death precedes life”.
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sidero que pluralizar los sustantivos que forman los nombres com-
puestos cambia la idea original de ellos.

Sin seguir con el andlisis de la combinacién de los nimeros
siete y nueve, considero evidente que in atlan in oztoc, “en el agua,
en la cueva”, otro nombre del Mundo de los Muertos, dominio de
Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl, confirma que es un sitio mas
alld, fuera del mundo de los humanos, y como tal puede ser tanto
un lugar de muerte, como de origen y creacién. Aunque la deno-
minacién “dentro del agua, dentro de la cueva” podria reubicar al
Mundo de los Muertos en un “abajo” (Mikulska, 2008a: 234), al
ser un lugar de antepasados y descarnados, pareceria ser el mismo
espacio-tiempo que el interior de la tierra y la noche. Al llamarlo
“en el agua, en la cueva”, se destacan sus caracteristicas principa-
les: un lugar de humedad o de agua y de oscuridad, propias de una
cueva. Los mismos informantes de Sahagun describieron la cueva
de esta manera: “Oztotl: [...] temauhtica, temamauhtica, mjctlan: ic
mjtoa mjctlan, ca mjcovaia, tlaioaia, tlaioa, tldtlaiovaticac” (Sahagun,
1950-1982: libro 11, 276): “La cueva [...] es un lugar espantoso,
lugar temeroso, lugar de los muertos; asi se llama el Lugar de los
Muertos, porque alli hay muerte; alli entrd la noche, estd de no-
che”. Las cuevas son lugares siempre oscuros y siempre humedos,
alli se encuentran las fuentes de los arroyos y, a nivel conceptual,
de la vida y la fertilidad. Estas aseveraciones coinciden con lo ex-
presado por Neurath (en este volumen) acerca de la identidad on-
toldgica del cielo nocturno con el lugar de eterna fertilidad —o
eterno lugar de la fertilidad—, fuente de la vida, que es al mismo
tiempo la oscuridad, la noche y la época de lluvias.

Para concluir esta parte, considero evidente que el numeral nue-
ve remite al espacio divino, o bien no humano, por lo general in-
accesible a los humanos y al que sdlo los especialistas, quienes van
alld a conocer el destino, pueden acceder de noche y durante los
suenos. Por eso es también un tiempo-espacio. Esta conclusién
recuerda los datos recopilados por Laureano Reyes Gémez acerca
de la visién zoque del “inframundo”: los tres “espacios” fuera del
mundo humano son tiempos marcados por el recorrido del sol, en
los cuales el tiempo no avanza o lo hace muy lentamente, y a don-
de pueden acceder sélo los especialistas rituales durante el suefio
o ciertos individuos capacitados (Reyes, 2008: 100-106). Aunque
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en el modelo grafico elaborado por Reyes Gémez se aprecia el ca-
mino del sol colocado de noche en un abajo, en las versiones an-
tiguas este espacio puede aparecer tanto dentro de los montes, las
cuevas o la tierra, como arriba o abajo como un cielo nocturno,
porque es un tiempo-espacio nocturno hecho de la misma “sus-
tancia” que el interior de la tierra, como diria Graulich (1990: 76)
o en palabras de Neurath (en este volumen), ontolégicamente di-
ferente del cielo diurno. Por lo tanto, Mictlan o el Mundo de los
Muertos, que es al mismo tiempo el cielo nocturno, es en esencia
un espacio mas alla, fuera de la consciencia de los humanos, que
al menos en un lapso temporal, que es la noche, se encontraria
arriba debido a su naturaleza dindmica, o quiza habria que compren-
der que el todo abarcador espacio creador y nocturno desaparece
con el cielo diurno o del sol.

LOS RUMBOS DEL UNIVERSO

El lugar de los cuchillos, el lugar de los esqueléticos:
el norte y el sur

La falta de separacion evidente o permanente entre el “arriba” y el
“abajo” se deja ver también en las descripciones de otro lugar o
lugares presentes en los supuestos pisos del universo. Asi, en la
imagen del Cddice Vaticano A (1996: ff. 1v-2r) la glosa que descri-
be uno de los supuestos “pisos celestes” dice Yztapal nanazcaya.
q[uasi] d[icat] cielo delle rose... (Cddice Vaticano A, 1996: 44-45).
La parte en italiano traduce erréneamente el ndhuatl por “cielo de
rosas” (Codice Vaticano A, 1996: 42). Eduard Seler interpreta aque-
llas palabras por “el cielo que cruje” (Codice Vaticano A, 1996: 42,
n. 3),% Lopez Austin por “[1]Jugar que tiene esquinas de lajas de
obsidiana” (1996: 1, 63), Anders y Jansen por “lugar de los cuchi-
llos” (Cddice Vaticano A, 1996: 42) y Diaz por “donde crujen las
lajas de obsidiana” (2009: 10). La imagen correspondiente presen-
ta un “ser-cuchillo” colocado entre dos cuchillos (fig. 30a), que
por su forma grafica podrian ser identificados como pedernales.

47 Esta traduccidn funcionaria si el nombre fuera in ilhuicatl in nanatzca.
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Sin profundizar ahora en las connotaciones simbdlicas de 1a obsi-
diana y el pedernal (Olivier, 2000: 199-202; Mikulska, 2010: 127-
129), quiero subrayar que las diferencias entre ellos son menos que
las semejanzas y que con frecuencia hay un intercambio simbdlico
entre uno y otro. Por ejemplo, el dios Itztli, “Obsidiana”, estad pin-
tado en forma de pedernal, asi como la diosa Itzpapalotl, “Mari-
posa de Obsidiana”, nace de cuchillo de pedernal, y éstos marcan
sus alas en las representaciones graficas. Por lo tanto, esta supues-
ta “capa celeste”, mdas que relacionarse con la obsidiana en si, de-
beria ser considerada como un “lugar de cuchillos”.

En el mismo cddice se marcan dos “niveles” de la supuesta par-
te inferior del universo que tienen algo que ver con cuchillos. El
cuarto tiene la glosa iztepetl —posiblemente Itztepetl—, que seria “el
cerro de obsidiana”. La glosa del quinto dice yee. hecaya, que seria
Itzhecayan o Itzehecayan, “lugar del viento de obsidiana” (Ldpez,
1996: 1, 63; Codice Vaticano A, 1996: 47). Una imagen representa a
un hombre entre dos montes marcados con cuchillos (fig. 30b) y
la otra a un hombre al lado de un monte con tres cuchillos, posi-
blemente de obsidiana (fig. 30c). En mi opinidn, se trata de ima-
genes conceptualmente similares a las del supuesto octavo cielo
de la parte del universo de “arriba” (Mikulska, 2008a: 236; Diaz,
2009: 26). Sin duda, estos lugares de cuchillos hacen pensar en
la Casa de los Cuchillos de Xib’alb’a (Nielsen y Sellner, en este
volumen). Subrayo que la correspondencia ocurre, en mi opinion,
también con la supuesta capa celeste, descrita “donde crujen las
lajas de obsidiana”. Ahora bien, ¢es conocido otro lugar semejan-
te? La respuesta es si. En una de las escasisimas descripciones de
Mictlan que se encuentra en Primeros memoriales, se dice que en
el Mundo de los Muertos:

Itzli ecatoco los cuchillos de obsidiana son llevados
Xalli ecatoco por el viento

Quavitl ecatoco la arena es llevada por el viento
Tzivactli los arboles son llevados por el viento
Tecpatl ecatoco [hay] magueyes tzihuactli

Nequametl los cuchillos de pedernal son llevados por
Netzolli el viento

[hay] abrojos
[hay] arbustos espinosos
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Cenca ceva hace mucho frio
Teucomitl... [hay] biznagas...*8

(Sahagun, s. f.: f. 84r; 1997: 177-178) (Cursivas mias.)

El frio, el viento y los tipos de cactus mencionados en esta des-
cripcidn hacen pensar en el norte desértico de México, al menos
durante la época de secas o en invierno. Quetzalpetlatl, cufiada de
Mogquihuix, entrerrada después de una paliza, parece haber pasa-
do por un lugar asi en su travesia en el mas alla en compaiia de
un xolotl (Contel, 1999: 151-158; 2008: 343-344; Mikulska,
2008a: 2020). El xolotl, o el personaje deforme, la llevd por “mictldpa,
quitztiltitia ¢a vei in quitocti ixatlvatl ¢acatla atle calli” (Sahagun,
1997: 181), “el lugar de los muertos; la hizo pasar por grandes
llanos, praderas sin casas”.*” Como bien notan Nielsen y Sellner
(en este volumen), la travesia de Quetzalpetlatl abarca también
otros lugares, pero no se indican movimientos hacia abajo o hacia
arriba, es decir, la mujer parece moverse en un plano horizontal. Sin
embargo, el lugar desértico que atraviesa Quetzalpetlatl se parece
notablemente a la descripcidén del norte que dan los sanmiguelefios
de la Sierra de Puebla, uno de los cinco lugares “aparentemente fi-
jos”, que Tim Knab llama “direccionales” (1991: 38), entre todos
los que forman el “inframundo” o Talocan. Segun estos nahuas, el
norte es “un lugar de viento y muerte, representa la media noche
o la parte del dia mas fria y peligrosa” (Knab, 1991: 39). Al mismo
tiempo, es el Lugar de los Muertos o Miquitalan, y Lugar de los
Vientos o Ejecatan, o mds bien es un lugar divido en dos “subpartes”
gobernadas por los sefiores Miquitagat y Ejetagal, respectivamente:

es un lugar del frio y oscuridad como la media noche y es el lugar de
donde salen los vientos que llevan la muerte [...]. Los duefios de esta
zona son el ejecatagat y miquitagat, el Senor de los vientos y el Sefior
de la muerte, los que cuidan las almas de los muertos durante su

48 “the obsidian knives are carried off by the wind / the sand is carried off by
the wind / the trees are carried off by the wind / [there are] Cereus garambullo
cacti / the flintstone knives are carried off by the wind / [there are] mexican agaves
/ [there are] brambles / it is very cold / [there are] ferrocactli...” (Sahagin, 1997).

4 “the land of the dead; he made her follow the great plains, houseless
grasslands” (Sahagun, 1997).
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primer afio en el inframundo [...]. De la cueva de los vientos salen
los malos aires, los ajmocualli ejecat, 1a sombra de la muerte, miqui
sthual, y los vientos de la muerte, los miqui ejecat [...]. Una vez que
los muertos estan enterrados se empiezan a parecer como el Sefior de
la muerte: “puro hueso” (Knab, 1991: 41-42).

Si regresamos a las descripciones antiguas del rumbo norte,
resulta que Molina y Sahagtn registraron el nombre del norte como
Mictlampa (Molina, 2005: 1, f. 89r; Sahagun, 1950-1982: libro 7,
14) y Mufioz Camargo como Mictlan (1998: 149). La descripcién
de Sahagun de esta direccidn es similar a la de la parte norte del
“inframundo” de los nahuas contemporaneos:

Inic occd oallauh, moteneoa mictlampa:
auh inin motocaiotia mictlampa ehecatl.
In hin uel imacaxo, uellamauhtia: [...]
In oquittaque, ca mictlampa ehecatl in
omogquetz: ic cenca motenmati, motequi-
pachoa...

El segundo lugar de donde venia [el
norte] se llamaba Mictlampa. Este se
llamaba Viento de Mictlampa [Lugar
de los Muertos]. Este era muy temido
y causaba mucho miedo. [...] Cuando
vieron que el viento de Mictlampa se

levantaba, tenian miedo del mal y es-
taban afligidos.*®
(Sahagun, 1950-1982: libro 7, 14.)

Parece que el “Mundo de los Muertos” colocado en el norte,
segun los nahuas antiguos y contempordneos, es lo que para otros
grupos —por ejemplo, los mixtecos— seria el sur, ya que las repre-
sentaciones graficas de esta region en los cddices del Grupo Borgia
estan repletas de “muertos” y “esqueletos”, aunque el lugar de
procedencia de los cédices Borgia, Cospi y Vaticano B no es claro.”?
De cualquier manera, entre los nahuas la ubicacién de los muertos
y esqueléticos en el norte no siempre era tan univoca. Por ejemplo,

*0 “The second place whence it came [the north] was called Mictlampa; and
this was named the wind from the land of the dead. This was much feared
and caused much terror. [...] When they saw it was Mictlampa ehecatl which
arose, then they feared evil and were troubled” (Sahagin, 1950-1982: libro 7).

°1 En este texto no profundizo en los argumentos ni pormenores de la discu-
sidén al respecto. Remito al lector interesado a los textos de Sisson (1983) y Boone
(2007: 211-230), por elegir dos de varios que tratan el tema. Una reciente apor-
tacién importante acerca del tema es de Laurencich-Minelli (2011), quien re-
construye datos de la llegada y del camino de los cddices del Grupo Borgia en
Europa. Agradezco a Michel Oudijk la informacién sobre este articulo.
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Alvarado Tezozomoc, sobre de la estatua de Huitzilopochtli, dice:
“estaua mirando el ydolo a la parte del sur, <que> llaman los yndios
mictlampa, mirando hazia el Marquesado”, es decir, a Cuauhnahuac
o Cuernavaca, al sur de Tenochtitlan (2001: 305; Mikulska, 2008a:
203). Ya habiamos visto que Huitzilopochtli era un dios “huesudo”
(HMP, 2002: 25, 1985: 80; Haly, 1992: 278-283; Mikulska, 2008a:
263-273) y, como se sabe, su templo estaba en la parte sur del
Templo Mayor. Por otro lado, un grupo nahua contemporaneo de
la Huasteca meridional —noroeste de Veracruz— llama al sur —que
es negro— Mihcaohtli, “camino de muertos”, tlazcuitla, “bajo la
tierra”, o incluso yoalcalco, “casa de la noche” (Baez-Jorge y Gémez,
2000: 82-83). En mi opinidn, se trata de la oposicion entre los ejes
norte-sur y este-oeste, que implica la oposicién entre luz y oscuri-
dad, vida y muerte (Jansen, 2002: 296). Quiza habria que tomar
en cuenta también la oposicidon derecha-izquierda (Mikulska,
2008a: 203-204). Mas adelante regresaré a la cuestidon de la pre-
sencia de los “muertos” en el sur, pero de momento busquemos
un “lugar de cuchillos” y veamos cdmo se representan estos dos
rumbos en los cddices.

Las representaciones graficas prehispanicas de estos espacios,
que he nombrado “rumbos cdésmicos”,’? aparte de la conocida y

2 Dehouve (2011a: 77-78) nota con razén que la nomenclatura inadecuada
causa que las conceptualizaciones indigenas de los cuatro rumbos se vean bajo la
concepcidn occidental de las direcciones cardinales. Segtin su opinidn, en el caso
mesoamericano se hablaria de los “puntos solsticiales” que marcan los lugares
de la salida y la puesta del Sol en el horizonte durante los dos solsticios. Los
“rumbos”, por lo tanto, serian los espacios entre estos puntos. En cambio, los
“puntos cardinales” de las conceptualizaciones occidentales derivan de una cons-
truccién cartografica en la que efectivamente lo que cuenta son los puntos en el
horizonte. Por eso Dehouve critica el uso de denominaciones como “puntos car-
dinales” e “intercardinales” respecto de los rumbos y los puntos solsticiales me-
soamericanos. Agradezco a Daniele Dehouve la traduccién del fragmento corres-
pondiente de su libro para mi investigacion.

Para los fines de este trabajo es relevante que, como se sabe, el tiempo estaba
“inscrito” en el espacio, es decir, unidades particulares de tiempo estaban adscri-
tas a rumbos cdsmicos particulares. Aunque estas unidades podian ser diferentes
(Dehouve, 2011a: 78), las asignadas con més frecuencia a los cuatro rumbos son
las trecenas. Por ejemplo, los signos de los dias que marcan el comienzo de las
trecenas aparecen colocados en diferentes rumbos en la ldmina 1 del Cddice Fe-
jérvdry-Mayer (Codex Fejérvdry-Mayer, 1971). Esta informacidn se repite en los
comentarios en letra latina en el Cédice Vaticano A (1996: ff. 11 r-12r; 95-103).
La misma divisiéon se mantiene en las primeras ocho ldminas del llamado tonal-
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bien explorada imagen del frontispicio del Cddice Fejérvdry-Mayer,
incluyen: 1) Cddice Borgia (Der Codex Borgia, 1976: lams. 49-52),
que contiene escenas compuestas de partes que en otros cddices
aparecen en secciones diferentes; 2) Cédice Vaticano B (Codex Vati-
canus B 3773, 1972: 1ams. 19-20), con secciones de los portadores
del cielo y de las ofrendas en los templos; 3) Cédice Cospi (Codex
Cospi, 1968: lams. 12-13) en la seccion de las ofrendas en los tem-
plos, y 4) Manuscrito Aubin niim. 20, que contiene la imagen de
los cuatro rumbos y el centro, con una pareja en cada uno.

Como he dicho, las representaciones graficas del sur estan llenas
de “muertos” y “esqueletos” (fig. 32). El dios cargador del cielo es
Mictlantecuhtli (Der Codex Borgia, 1976: 1lam. 52; Codex Vaticanus
B 3773, 1972:1am. 22). Una deidad esquelética —negra en el Co-
dice Cospi, roja en el Borgia— lleva la ofrenda al templo, construi-
do todo de huesos —costillas, huesos de cadera y huesos largos— y
otras partes del cuerpo humano —corazones, pulmones, cabello
enmaranado, ojos y sangre—, o sea, representa todo el complejo
tlaquaquallo, que por excelencia remite al Mundo de los Muertos.
La pareja copulando, que aparece en todas las escenas de los rum-
bos del Borgia, es también esquelética y estd dentro de un recinto
de huesos —cuya parte forma el cuerpo seccionado— y la cubre una
manta de pulmones o higados. En el Manuscrito Aubin niim. 20 el
rumbo sur estd marcado por la pareja adornada con huesos: ambos
tienen las mandibulas descarnadas, €l tiene el cabello adornado
con una hilera de craneos, huesos cruzados y craneo en el faldellin,
y ella tiene el ojo salido como muerta. El templo se asemeja a los
correspondientes de los cédices Borgia y Cospi porque esta hecho
de huesos de varios tipos, craneos y ojos.

A continuacidn, en las escenas correspondientes de los cddices
Borgia y Cospi, el rumbo norte se caracteriza como frio y lleno de
cuchillos (fig. 33). Asi, en estos dos manuscritos, la deidad que
lleva la ofrenda es Itztlacoliuhqui, el Dios del Frio y de las Heladas,
reconocible por su gorro encorvado blanquinegro en ambos cddices
y ojos cegados en el Cospi. El templo del Cddice Cospi es el templo
de oscuridad, pero en la parte inferior parece haber un cuchillo

pohualli in extenso de los cédices Borgia, Vaticano B y Cospi, aunque en su caso la
adscripcion a rumbos cdsmicos no es explicita.
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blanquirrojo. Entre tanto, la escena compleja del Borgia esta reple-
ta de cuchillos: éstos remarcan el templo, uno estd dentro de la
imagen de la luna, que se encuentra en el interior del templo re-
marcado con cuchillos, el fuego nuevo es extraido de un cuchillo
de pedernal —lo que no se representa asi por lo general (Mikulska,
2010: 133)— y el arbol de este rumbo césmico crece encima de la
figura de la tierra en el disfraz del dios Itztli o Dios-cuchillo. EI ar-
bol mismo estd lleno de espinas y, si bien el del sur también las
tiene, el del norte es evidentemente un cactus de dos colores. En
mi opinidn, esta representacién grafica es muy cercana a las des-
cripciones nahuas del siglo xvi del Mictlan, en cuanto a la presen-
cia de cuchillos y del lugar desértico, y a la contemporanea nahua
del rumbo norte, que recrea un lugar muy frio y de oscuridad. Quie-
ro subrayar, sin embargo, que a nivel grafico no puede establecerse
una frontera “impermeable” entre los rumbos norte y sur, ya que
tienen elementos en comun. Por ejemplo, la mujer de la pareja co-
pulando del rumbo sur en el Cddice Borgia porta el disfraz de cuchi-
llo o del dios Itztli, mientras el acompafniante del cargador del cielo
del rumbo norte es Mictlantecuhtli. Por lo tanto, se trata de la
oposicidon entre el eje norte-sur, que es frio, oscuro y amenazante,
y el eje oriente-poniente, claro, fértil y favorable (Jansen, 2002: 296;
1998: 142). A diferencia del norte y el sur, los rumbos oriente y po-
niente se muestran colmados de joyas y flores en los arboles y en los
templos, en sefial de lo precioso y de la riqueza agricola, lo que re-
mite a un augurio favorable para los ciclos temporales adscritos a
estos rumbos cdsmicos. Las mismas oposiciones se repiten en otras
partes de los cddices, por ejemplo, en la lamina 27 del Borgia (Der
Codex Borgia, 1976), donde Tlalloc en diferentes manifestaciones
rige el ciclo de 260 dias dividido en cuatro periodos de 65 dias, ads-
critos a diferentes espacios (Anders, Jansen y Reyes, 1993: 167-168).
Aqui también el oriente y el poniente son benévolos: el agua es
abundante y las gruesas nubes aseguran el buen crecimiento del
maiz; mientras que el norte y el sur son nefastos y presentan perio-
dos de sequia y plagas. Podria mencionar otras oposiciones similares,*3

>3 Por ejemplo, la que se presenta entre dos pares de templos en el Cddice
Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972: lams. 13-14 y 15-16), aunque en este
caso los signos de los dias adscritos no parecen dar pautas relacionadas con di-
recciones césmicas. Cada par consta de un templo “de tecolote”, como los de



LOS CIELOS, LOS RUMBOS Y LOS NUMEROS 145

pero me interesa destacar estos rasgos recurrentes en los cddices
prehispanicos analizados, que representan al sur como un lugar de
muertos y esqueletos y al norte como un lugar frio y de cuchillos,
caracteristicas indicadas por la presencia de Itztlacoliuhqui y tal vez
por el agua en el Borgia. Datos etnograficos mencionados anterior-
mente, antiguos y contemporaneos, ofrecen una descripcion seme-
jante del norte: lugar frio y de cuchillos.>* Sugiero la posibilidad,
por lo menos en la region central de Mesoamérica, de que los lu-
gares de cuchillos presentados en el Vaticano A tanto “arriba” como
“abajo” sean eco de una imagen original del rumbo norte colocado
en la organizacion vertical del universo, la cual, segin Diaz (2009),
es una “compleja reelaboracién” de las ideas prehispanicas dispues-
tas de acuerdo con las ideas europeas.

El poniente y el oriente

Podriamos preguntarnos si el “segundo cielo” descrito en el docu-
mento colonial Historia de los mexicanos por sus pinturas correspon-
de al rumbo poniente original, que ademas del nombre icalaquian
tonatiuh, “lugar donde entra el sol” (Molina, 2005: 1, f. 97v; Mu-
fioz, 1998: 149), se llamaba también Cihuatlampa, “Hacia el lugar
de las mujeres” (Sahagun, 1950-1982: libro 7, 14) o Ciuatlan (Co-
dice Vaticano A, 1996: f. 12r). A diferencia de las representaciones
graficas benévolas de este rumbo en los cddices, en las descripciones

norte y sur del Cddice Cospi (Codex Cospi, 1968: lams. 12-13), hecho de partes
del cuerpo humano —craneos, huesos, costillas, corazones que parecen podridos—,
y un templo “de guacamaya” hecho de joyas, que representa un augurio positivo,
como los templos de oriente y poniente del Cddice Cospi (Codex Cospi, 1968: lams.
12-13). Si los techos de los templos son una imagen del cielo, es notorio que los
techos de los “templos de tecolote” parezcan ser del cielo nocturno, con estrellas
como “ojos salidos” y cuchillos.

°4 Sin embargo, podria objetarse que en el mencionado Manuscrito Aubin
num. 20 un lugar marcado con una hilera de cuchillos es el oriente. En mi opi-
nidn, esto indica el peligro de elaborar un modelo todo abarcador, sin tomar en
cuenta las diferencias regionales. Es decir, si bien en este cddice el sur es repre-
sentado igual de “esquelético” que en los cddices Borgia y Cospi, también hay
notables diferencias entre éste y los otros, puesto que en el Manuscrito Aubin ntim.
20 los rumbos del universo son identificables como lugares concretos de la Mix-
teca (Jansen, 1998: 129-139).
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nahuas aparece como atemorizador por la presencia de las mujeres
peligrosas. En el Cddice florentino, donde se describen los vientos
procedentes de los cuatro rumbos cosmicos, se dice acerca de esta
direccién:

Inic escan oallauh: moteneoa cioatldpa, El tercer lugar a donde llegd: se

motocaiotia, cioatecaiotl, cioatlampa llamaba Cihuatlampa, se llamaba Ci-
ehecatl [...] iece cenca itztic, uel huatecayotl, el viento Cihuatlampa
tetecmiti... [...] Pero era muy frio, los hacia tem-

blar mucho.>®
(Sahagun, 1950-1982: libro 7, 14.)

La descripcion que dan los nahuas de la Sierra Norte de Puebla
es mas amplia:

En el occidente estd el lugar que llaman tonalan en el cual hay una
montana donde se para el sol en su viaje cotidiano. [...] donde viven
las mujeres peligrosas, cihuawchan, donde se encuentran la miquici-
huaw, mujer de la muerte, la ejecacihuaw, mujer de los vientos, y, a
veces, la acihuaw, a quien algunos identifican con la llorona. [...] La
duefia de los vientos, la ejecihuaw, suelta los vientos himedos y sua-
ves que llevan la lluvia a las milpas, pero estos vientos pueden también
llevar las almas (Knab, 1991: 44).

En los cddices calenddrico-religiosos el poniente es el lugar al
que estan adscritas las trecenas 1-Venado, 1-Lluvia, 1-Mono, 1-Casa
y 1-Aguila. Esto se aprecia en las tablas del tonalpohualli, en las
laminas 5y 6 al principio de los cédices Borgia (Der Codex Borgia,
1976), Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972) y Cospi (1968),
que organizan los dias del tonalpohualli por trecenas y las distribu-
yen entre los cuatro rumbos césmicos. Los dias que daban comien-
zo a estas trecenas tienen los mismos signos que el Cddice Vaticano
A sefiala como pertenecientes al rumbo poniente (1996: f. 12r) y
son los mismos en los que las cihuateteo podian bajar a la tierra a
perjudicar a los nifios (Sahagun, 1989: libro 4, caps. 3, 11, 22, 27,
33; Codex Telleriano-Remensis, 1995: ff. 18v, 22v; Mikulska, 2008a:

>> “The third place whence it came [the west] was known as Cihuatlampa:
it was named Cihuatecayotl and Cihuatlampa ehecatl. [...] It [the wind] made
them shiver; it was deadly” (Sahagun, 1950-1982: libro 7).
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253). Ellas estan representadas en los cédices Borgia (Der Codex
Borgia, 1976: lams. 47-48) y Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773,
1972: lams. 77-79) con las mismas fechas.

La descripcién del “segundo cielo” en la Historia de los mexica-
nos por sus pinturas dice: “ay unas mugeres que no tienen carne
sino guesos; y dizense tecaucigua, y por otro nonbre cicimime; y
éstas estavan alli para quando el m[un]do se acabase, que aquéllas
avian de comer a todos los honbres” (HMP, 2002: 80). El nombre
tecaucigua debe ser la forma tergiversada de tetzauhcihua(tl), de
tetzahuitl, “espanto-maravilla”,*® y cihuatl, “mujer”. Cicimime son
las tzitzimime, seres esqueléticos y estrellas que en ciertos momen-
tos amenazaban al género humano con devorarlo. Demuestran su
cercania conceptual con las cihuateteo por la caracteristica de bajar
periddicamente a la tierra y ser unos seres muertos.>” Estas simili-
tudes permiten suponer que podrian haberse considerado “habi-
tantes” de un mismo espacio.

Si regresamos a la descripcién de la caminata de la Quetzal-
petlatl muerta por el mas all3, resulta que en su recorrido no sélo
atraviesa el norte o Mictlampa, también el lugar de las mujeres o

°6 Véase la entrada tetzahuitl en Thouvenot (2005). Este concepto guarda
cierto parecido con la categoria numinosum de Rudolf Otto (1923). Debo y agra-
dezco la discusién acerca de esta idea en el mundo nahua a Ryszard Tomicki.

°7 Segun varios datos novohispanos, las tzitzimime podian bajar durante los
eclipses solares o cuando terminaba el ciclo de 52 anos (Codex Telleriano-Remen-
sis, 1995: f. 4v; Sahagun, 1989: libro 7, 490; Seler, 1963: 1, 139). Estos seres fue-
ron demonizados por los evangelizadores y hasta hoy su identificacion es dificil
(Taube, 1993: 5; Boone, 1999; Klein, 2000; Mikulska, 2008a: 181, 184, 245-254;
Pharo, 2014; nota 14 de este capitulo). Como se ha dicho, algunos datos indican
que las tzitzimime también tenian responsabilidades constructivas para el mundo
y la humanidad: eran “sostenedores del cielo” (Alvarado Tezozomoc, 2001: 176)
y “traian las llubias, aguas, truenos, rrelanpagos, rrayos” (Alvarado Tezozomoc,
2001: 262). Ademas, eran “compafieras de vivienda” del Dios de los Muertos
Tzontemoc (Del Castillo, 2001: 117-119; De la Serna, 1953: 229) y de vez en
cuando, no necesariamente cada 52 afos, descendian a la tierra (Manuscrito
Aubin niim. 20, f. 40r, en Pharo, 2014). Recientemente, Lars Kirkhusmo Pharo
(2014) mostro la fuerte influencia europa en las supuestas ideas escatoldgicas
concernientes al final de los ciclos de 52 afios, entonces lo que parecia distinguir
claramente a las tzitzimime de las cihuateteo —que las primeras podian descender
cada 52 afios y las segundas cada 52 dias (Mikulska, 2008a: 184)— debe ser pues-
to en duda. Quizas por esta razdn a las tzitzimime se les asigné otra relacién con
un ciclo de 52 durante la época colonial.
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Cihuatlampa, el poniente. Es decir, después de pasar por el desér-
tico “Lugar de los Muertos” y por un sitio que se caracteriza por la
presencia de lagartijas: “Mas adelante, atravesaron por donde a
ambos lados habia mujeres tejiendo”>® (Sahagun, s. f.: f. 84r; 1997:
181, trad. de Sullivan), llegd con su guia a Tlallocan:

Y luego la llevé a Tlalocan. Alli pasaron por donde habia ranas, como
en primavera. Estaban sentadas sobre una pared, dos ranas habia alli.
Allf se extendian papeles manchados de hule, con los que se termi-
naba el camino. Luego entraron en donde vieron, mas adelante, la
niebla que parecia estar rodeando a los que acababan de morir, gol-
peados por un rayo durante una tormenta (Sahagun, s. f.: f. 84r; 1997:
181).”

Sin duda, la descripcién del ultimo lugar corresponde a las de
Tlallocan, el espacio de Tlalloc, el dios que Quetzalpetlatl y su
guia encuentran a continuacién (Contel, 1999: 151-158; Mikulska,
2008a: 222, 351; Contel y Mikulska, 2011: 28-29). La ubicacién
de este espacio en algin rumbo cdsmico puede ser problemadtica,
ya que pueden encontrarse argumentos de que el Tlallocan se ex-
tiende por todo el mas alla (Lépez, 1995: 182-193, 224-225; Con-
tel, 1999: 92-158). Sin embargo, arquetipicamente estaria ubicado
en el oriente (Lépez, 1995: 190; Contel, 2000: 623). La descripcién
del viento de este rumbo en el Cddice florentino dice:

vmpa in iquicaiampa tonatiuh, [el lugar] de donde el sol salia,
quitoaia tlalocd: inin ehecatl, vimpa llamaban Tlalocan: este viento que
oallauh, quitocaiotiaia tlalocaiotl. venia de alli, era nombrado el

Tlalocaiot].®°

(Sahagun, 1950-1982: libro 7, 14.)

°8 “farther on, they traversed [where] on both sides there were women who
were weaving” (Sahagun, 1997).

°? “And then he took her to Tlalocan. Then they traversed where frogs, as in
the springtime. They were seated on a wall, on it were two frogs. From it lay ex-
tended rubber-spotted steamers with which the road ended. Then they entered
where they saw that, farther on, a mist seemed to lie surrounding those who,
struck by lighting when it thundered somewhere, had thus died” (Sahagun, 1997).

0 “from which the sun arose, which they named Tlalocan. This wind came
from there they gave the name of the Tlaloc wind” (Sahagun, 1950-1982: libro 7).
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Aunque los sanmiguelefios utilizan la palabra Talocan para nom-
brar todo el “inframundo”, para ellos la parte oriental estd llena
de agua y de vegetacién abundante. Se llama “apan y es de alli de
donde sale el sol del inframundo en su viaje cotidiano. Apan es un
gran lago en el inframundo que se une con el mar profundo don-
de vive el atagat o Sefior de las aguas [...]. En el oriente se encuen-
tran los seres sobrenaturales asociados con el agua [...] es un lugar
donde hay abundancia de todo en las milpas, las huertas, los jar-
dines, etc.” (Knab, 1991: 43).

El oriente es entonces un lugar de abundancia y de riquezas,
del dominio de Tlalloc, lo que coincide con sus representaciones
graficas y con las del poniente. Con base en datos, a veces contra-
dictorios, que sefialan el mundo de riqueza y abundancia como el
Cincalco, situado en el poniente, también muy lunar (Graulich,
1990: 219-220; Lépez, 1995: 190-191; Contel, 1999: 255-262; Ra-
got, 2000: 141-147), quiero subrayar de nuevo que se trata de un
eje cuyos extremos tienen caracteristicas similares. Ahora bien, en
el Cddice Vaticano A el primer “nivel celeste” se describe como Ylhui-
catl tlalocaypanmetzli, “cielo de la luna en el Tlallocan” —traduccién
de Contel (2000: 620)—. José Contel explica la asociacién novo-
hispana que identifica a Tlallocan como un cerro de la luna (nota
2 en este capitulo), efecto de una concepcién occidental que colo-
caba el Edén en la cumbre de una montafia altisima que llegaba
hasta el cielo de la Luna (2000: 618-621; 1999: 260-262).

En concordancia con las conclusiones de Nielsen y Sellner (en
este volumen), mi hipdtesis es que en la reelaboracién colonial de
la organizacién del universo —que dio como resultado la famosa
imagen del Vaticano A (Diaz, 2009) y las descripciones de los cielos
que se encuentran en la Historia de los mexicanos por sus pinturas y
en la Histoyre du Mechique— los espacios que originalmente carac-
terizaban ciertos rumbos césmicos fueron recolocados en alguna
de las “capas” del universo vertical. Llama la atencién que en las
dos fuentes alfabéticas no hay descripciones de los supuestos pisos
inferiores que aparecen en el Vaticano A. En este caso en particular
se trata de una reelaboracién bien trabajada y adaptada a las ideas
europeas, segun las cuales habia incluso “pisos” en el “infierno”
(Nielsen y Sellner, en este volumen). En cambio, algunos elemen-
tos del supuesto “inframundo” se repiten en el nivel celeste, como
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el lugar de los cuchillos. Por otra parte, en las fuentes alfabéticas
las descripciones de los pisos celestes aparecen justo después de las
explicaciones del calendario indigena y sabemos que tanto los dias
como los ciclos calendaricos en el pensamiento nativo estaban or-
ganizados en funcién de rumbos cdsmicos y representados con un
diagrama radiante hacia cuatro direcciones, como se aprecia en la
lamina 1 del Cddice Fejérvdry-Mayer (Codex Fejérvdry-Mayer, 1971)
y en las paginas 75-76 del Codice Madrid (Codex Tro-Cortesianus,
1967) (Véanse figuras 12ay 12 b).°! A continuacién profundizo en
otro rumbo césmico o el supuesto cielo y su relacién con el tiempo.

Los cinco/400 surerios y las caminatas del sol

En las fuentes en las que aparece alguna descripcién de las “capas
celestes” llama la atencidn la presencia de dioses de cinco colores.
En Histoyre du Mechique se dice que en el “quinto cielo” habia “cin-
co dioses, cada uno de distinto color, por cuya causa se les llama
tonaleque” (Histoyre du Mechique, 2002: f. 83r, 143).%? En Historia
de los mexicanos por sus pinturas, donde también hay una descrip-
cion “vertical” del espacio celeste, se dice: “En el tercero estavan
los 400 honbres que hizo Tezcatlapuca, y era de cinco colores: ama-
rillos, negros, blancos, azules, colorados; y éstos guardavan el cie-
lo” (HmP, 2002: 81). Afortunadamente la Histoyre du Mechique
(2002) proporciona el nombre de estas deidades. En las fuentes
pictdricas —en concreto los cédices Borgia (Der Codex Borgia, 1976:
lams. 47-48) y Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972: lams.
77-79)— aparecen series de cinco deidades masculinas, cada una
de un color. Hace afios investigadores como Karl A. Nowotny, Al-
fonso Caso y Henry Nicholson (en Moénnich, 1973: 65) los iden-
tificaron como los tonaleque o macuiltonaleque por ser cinco y porque

61 La presencia de los “cielos” de colores en el Cddice Vaticano A podria ser
una reminescencia de los cuatro o cinco colores de rumbos césmicos particulares.
Igualmente, el cielo diurno suele representarse con franjas de colores (Der Codex
Borgia, 1976: 1ams. 33-34; antropénimo de Moctezuma Ilhuicamina en The Es-
sential Codex Mendoza, 1997: . 7v; Mikulska, 2008a: 239, 2008b: 162-164, 167;
y los ejemplos de Diaz y su discusion en este volumen), lo cual explica Elodie
Dupey en este volumen.

%2 Del significado de este nombre hablaré mas adelante.
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sus nombres, indicados al lado izquierdo de cada casilla, incluyen
el numero cinco: 5-Lagartija —cuetzpalin—, 5-Zopilote —cozca-
quauhtli—, 5-Conejo —tochtli—, 5-Flor —xochitl— y 5-Hierba —ma-
linalli—. Estos nombres son en realidad el dia cinco de cada
trecena. Los otros dias estdn marcados en forma de puntos rojos,
excepto los primeros y, en el caso del Borgia, los decimoterceros.
Los primeros dias con nombres “explicitos” —1-Flor, 1-Hierba,
1-Lagartija, 1-Zopilote y 1-Conejo— son obviamente los que inician
las trecenas y todas se relacionan con el rumbo sur (Codex Fejérvdry-
Mayer, 1971: 1lam. 1, tablas del tonalpohualli; Der Codex Borgia,
1976; lams. 7-8 de Codex Vaticanus B 3773, 1972, y Codex Cospi,
1968). Por eso los cinco dioses se asocian con el sur (Spranz, 1982:
96; Anders, Jansen y Reyes, 1993: 247-248; Pohl, 2007).

Por lo regular, los cinco dioses surefios van acompafiados en
los cédices de cinco mujeres cihuateteo. En las ldminas menciona-
das de los cédices Borgia (Der Codex Borgia, 1976: lams. 47-48) y
Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972: 1ams. 77-79) aparecen
justo debajo de ellos. Hay una correspondencia —aunque no exac-
ta— entre el primer macuiltonaleque con la primera cihuateteo, el
segundo con la segunda, etcétera, expresada en el color de la pin-
tura de su cuerpo. Como se ha dicho, las cihuapipiltin o cihuateteo,
mujeres muertas en el parto, marcaban las trecenas pertenecientes
al poniente y durante los primeros dias solian bajar a la tierra (Sa-
hagtn, 1950-1982: libro 1, 19; 72; libro 4, 41, 107). En estos cé-
dices tienen aspecto de muertas por los ojos desorbitados y parecen
haber estado embarazadas por el vientre flojo. También comparten
algunos atributos con Tlazolteotl —banda y orejeras de algodén—,
por lo que parece viable denominarlas también cihuateteo. Algunos
autores, como Karl Taube, prefieren llamarlas tzitzimime, mientras
que John Pohl indica que tzitzimime abarcaba a las cihuateteo y a
los macuiltonaleque (Pohl, 2007). También destaca funciones se-
mejantes entre ambos, como la prediccion del futuro (Pohl, 2007).
Es llamativo que en los mitos nahuas se percibe la analogia entre
estos dos grupos.

Como se ha visto, los tonaleque estan colocados en el “tercero”
o “quinto cielo”. Lo que llama la atencidn es que la Historia de los
mexicanos por sus pinturas nos dice que ellos eran los 400 dioses
hechos por Tezcatlipoca. En los mitos pueden rastrearse mas huellas
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de la afinidad entre los cinco y los 400 dioses relacionados con
unas cinco mujeres. Segin el mito de la creacién relatado en esta
fuente, antes de la creacién del sol los dioses crearon la guerra: “Y
en este t[iem]po Tezcaclipuca hizo quatrozientos ombres y cinco
mugeres, porque oviese jente para que el sol pudiese comer, los
quales no vibieron sino quatro afios los ombres, y las ¢cinco mugeres
quedaron bibas” (HMP, 2002: 38). El mismo grupo es mencionado
en esta obra cuando se relatan los acontecimientos posteriores a la
creacion del sol. Se dice que de esas cinco mujeres procedia la ma-
dre de Ce Acatl (HMP, 2002: 42), o sea, Chimalma, madre de Quet-
zalcoatl. Mas tarde, en el mito del nacimiento de Huitzilopochtli
incorporado al de la peregrinacién, leemos:

Desta estancia vinieron a un cerro que estd antes de Tula, que se lla-
ma Coatebeque, do estuvieron nueve afos. Y como llegaron, los mace-
guales trayan en mucha veneracion las mantas de las ¢inco mugeres
que hizo Tezcatlipuca y fueron muertas el dia que fue hecho el sol, como
esta dicho; y de las mantas resucitaron las dichas ¢inco mugeres, y
andavan haziendo penitencia en este cerro, sacandose sangre de las
lenguas y orejas. Y pasados quatro afios de su pen[itenc]ia, la una,
que se dezia Quatlique, seyendo virgen tomé unas pocas de plumas
blancas e pusolas en el pecho, y enmprendse sin ayuntami[ent]o de
vardn; y nascio della Uchilobos otra vez, allende de las otras vezes que
avia nagido, porque como era dios hazia y podia lo que queria. Y aqui
resucitaron los quatrocientos ombres que Tezcatlipuca hizo y murieron
antes de que el sol se hiziece; y como vieron que estava prefiada Catli-
que, la quisiéronla quemar, y Uchilogos nascio della armado, y maté
a todos estos quatrocientos (HMP, 2002: 48, 50, cursivas mias).

Este fragmento indica que tanto los 400, como las cinco mu-
jeres y Huitzilopochtli, murieron, resucitaron y murieron otra vez
al ser matados por Huitzilopochtli. Parece entonces que una de las
caracteristicas de los 400 hombres y las cinco mujeres es que mue-
ren y renacen (Mikulska, 2008a: 267-269).

En mi opinidn, estos 400 hombres son los mismos 400 o cinco
que estan en uno de los cielos, segun las descripciones de Historia
de los mexicanos por sus pinturas e Histoyre du Mechique. Recordemos
que aunque en Historia de los mexicanos por sus pinturas se habla
de 400 hombres, son de cinco colores (HMP, 2002: 81). Por otra
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parte, los cuatrocientos del mito de nacimiento de Huitzilopochtli
son los huitznahua, “surefios”, fuertemente relacionados con este
rumbo tanto ellos como todo el acontecimiento. Asi son nombra-
dos explicitamente en el mito del nacimiento de Huitzilopochtli
relatado en el Cddice florentino: primero se dice que Coatlicue era
madre de los centzonhuitznahua o “cuatrocientos surefios”. Luego,
cuando Huitzilopochtli empieza a matarlos: “Y el dicho Huitzilo-
puchtli no quiso ni les consintié hasta que casi todos los matd, y
muy pocos escaparon y salieron huyendo de sus manos, y fueron
a un lugar que se dice Huitztlanpa” (Sahagun, 1989: libro 3, 204).
Huitztlampa es “sur, o del sur, o hazia el sur”, segiin Molina (2005:
2, 157v).%% En la Leyenda de los soles se relata el mito del nacimien-
to de Quetzalcoatl precedido por el encuentro de su madre Chimal-
ma con Mixcoatl. En otra fuente (HMP, 2002) ella es nombrada
como una de las cinco mujeres creadas por Tezcatlipoca, junto a los
400 hombres. En la Leyenda de los soles se narra cémo Mixcoatl fle-
ché a Chimalma dos veces, la emprend y asi nacié Quetzalcoatl.
Lo relevante es que todo acontecié en Huitznahuac (Leyenda de los
soles, 2002: 191), “al lado de las espinas”, que es una variante del
nombre del sur. En el mismo episodio, narrado por Muifioz (1998:
84), el padre se llama Mixcoatl-Camaxtle, la madre es Cohuatlicue
y quien nace es Quetzalcoatl, pero todo ocurre también en el sur,
llamado aqui Teohuitznahuac, “Huitznahuac divino”. Podria tratar-
se de otro mito, pero en mi opinién es el mismo modelo mitico
adaptado a otras circunstancias histéricas (Graulich, 2002: 91-96).
Asi, se sabe que el mito del nacimiento de Huitzilopochtli fue cons-
truido sobre el esquema del mito del nacimiento de Quetzalcoatl
(Graulich, 1990: 179-220), en el que una de las principales accio-
nes es la matanza de los 400. En la version de la Historia de los
mexicanos por sus pinturas son llamados 400 chichimeca, y el dios
Camaxtle, “o por otro nombre Mixcoatl”, que inventa el pulque
con el cual ellos se emborrachan, los manda matar “para que el
sol toviese coracones para comer” (HMP, 2002: 40; Taube, 1993: 3).

63 Esta palabra viene de huitztli, “espina”, locativo tla y sufijo direccional pa.
Huitztlampa significa literalmente “hacia el lugar de las espinas”. Al mismo tiem-
po, el sur es el lugar relacionado con Huitzilopochtli y con el colibri, huitzitzilin.
No profundizaré en el vinculo entre estas dos palabras, pero remito al lector a
otro texto (Mikulska, 2008a: 266-267).
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La constante de la borrachera de los 400 hace pensar en los 400
muchachos del Popol Vuh, que tuvieron el mismo fin. Obviamente,
estamos tratando con los mitos procedentes de diferentes regiones
y tiempos, pero lo que importa es el modelo mitico: debe haber una
combinacion de 400 hombres-guerreros con cinco guerreros o mu-
jeres que tienen que morir. Algo relevante es que todos los 400 se
convierten en estrellas y lo que sigue a su muerte es el nacimiento
o la salida del sol —nacimiento de Huitzilopochtli, los gemelos del
Popol Vuh se convierten en sol y luna, etcétera (Graulich, 1990:
242-243; Taube, 1993: 3)—. Otra indicacién que confima esta co-
nexion con el sur®* son los rituales de la veintena Panquetzaliztli,
en los que se celebraba la victoria del sol Huitzilopochtli sobre los
400 huitznahua, “surefios”. Sus representantes procedian del barrio
Huitznahua y a los cautivos se les mataba en el templo llamado
Huitznahuac Teocalli. Por todo ello, aunque en los mitos siempre
se habla de los 400 y los tonaleque o macuiltonaleque de los cédices
supuestamente sean sélo cinco, hay varios indicadores que confir-
man que se trata de los mismos grupos:

- La Historia de los mexicanos por sus pinturas habla de los 400
hombres de cinco colores, que estan en uno de los “cielos”
(HMP, 2002: 81).

- Los 400 de los mitos de creacién y los cuatrocientos de la
“capa” del cielo son creados por Tezcatlipoca para que el sol
pueda comerlos.

- Los 400 de los mitos estan estrechamente vinculados con
“cinco mujeres”, como los cinco tonaleque con las cinco ci-
huateteo en los cddices.

- Los cuatrocientos de los mitos mueren o son asesinados an-
tes del salida del sol.

64 Hay que subrayar también que a los 400 mimixcoa se les relaciona con el
norte. Hemos visto que el sur y el norte muestran una fuerte cercania conceptual.
Tal vez en el mito sobre los mimixcoa se destaca su caracter de cazadores, de ahi
la modificacion del mito basico. En estas versiones del mito también es impor-
tante la creacidn del fuego nuevo después de la matanza de los 400 (Graulich,
1990: 367). Acerca de las variantes miticas que siguen un esquema bdasico, véase
Neurath (2004: 48).
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- Los 400 de los mitos se relacionan con el sur: son de alli y
mueren alli.

- Las cinco deidades masculinas de uno de los “cielos” y los
macuiltonaleque de los cddices son de diferentes colores y son
surenos.

Por todo ello, en mi opinidn los macuiltonaleque, o sea, los cin-
co tonaleque, son los mismos que los 400 huitznahua. Que los nu-
meros sean diferentes no es excluyente en absoluto. Como indica
Dehouve (2011a: 172), se trata de la asociacion de un numero
cuantitativo —400, que indica “innumerable”— con uno cualita-
tivo, cinco. El cinco, por ser el niimero que consta de cuatro —rum-
bos— y uno —el centro—, tiene el valor semantico de “completo”
o incluso de “demasiado”, de ahi su conocida connotacién con el
exceso. El cinco, segin Dehouve, es el numero que designa las es-
trellas (2011: 172). La investigadora francesa se basa en el ejemplo
de los “405 mimixcoa”, que también confirma mi conclusién acer-
ca de la identidad de los 400 y los cinco (Dehouve, 2011a: 172).
Los 405 eran los 400 mimixcoa creados para hacer la guerra y ali-
mentar al sol (Leyenda de los soles, 2002: 184-187; HMP, 2002: 40-
43) y antes o después de ellos —depende de la versién— fueron
creados cinco mimixcoa, de los cuales uno es mujer. Aunque en el
mito de los mimixcoa al parecer se habla de dos grupos, todos, los
400 y los cinco, se convierten en estrellas —ademas, los 400 “ali-
mentan” al sol gracias a su muerte—. Como sefiala Dehouve (2011:
172), se trata de una adicidén de dos numerales, que por distintas
vias —cuantitativa y cualitativa— designan a los mismos seres.

Cabe mencionar que hace aflos Henry Nicholson se pregunté
si los centzonhuitznahua serian también los macuiltonaleque (1971:
431), mientras que Ferdinand Anders, Maarten Jansen y Luis Reyes
vincularon a los dioses nombrados con el nimero cinco y las cin-
co cihuateteo con “humanos deificados por morir en la batalla”
(1993: 252; Monnich, 1973: 66). Graulich explicé que Macuilxo-
chitl, 5-Flor, era representante de los dioses de cinco colores, que
eran los mismos huitznahua o mimixcoa, los 400 hombres creados
para la guerra (1990: 279). Mi precision en cuanto a esta identi-
ficacion es que, mas que seres relacionados con el oriente, se trata
de seres surefios, como indica el nombre huitznahua, “surefios”, y
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otras asociaciones de su historia mitica con el sur. Esto coindice
con los macuiltonaleque de los cddices Borgia y Vaticano B adscritos
al rumbo sur en la distribucién del tiempo en el espacio horizontal.
Por ello considero que los tonaleque, los cinco dioses colocados se-
gun la Historia de los mexicanos por sus pinturas y la Histoyre du
Mechique en uno de los “cielos” verticales, fueron recolocados en
un espacio por excelencia surefio en un esquema vertical.

La creencia nahua es que los guerreros muertos en la batalla y
las mujeres muertas en el parto-batalla acompafiaban al sol en su
camino diario, ellos desde el amanecer hasta el mediodia y ellas
desde el mediodia hasta el ocaso (Sahagun, 1950-1982: libro 6,
162; libro 3: 49). Hombres y mujeres aparecen en las laminas 33
y 34 del Cddice Borgia (Mikulska, 2008a: 239) (figs. 15y 16), una
de las pocas imagenes prehispanicas que los muestra “en el cielo”,
donde aparecen dos templos con techos caracteristicos. En Meso-
ameérica se puede encontrar una identificacion simbdlica entre el
techo de ciertos templos y el cielo (Graulich, 1990: 274; Anders,
Jansen y Reyes, 1993: 181; Ichon, 1973: 116; Galinier, 1990: 148;
Gutiérrez, 2010: 134; Neurath, en este volumen).®> Ahora bien,
este dato grafico y los del Cddice florentino acerca de los guerreros
muertos y las cihuateteo que acompanan al sol evidentemente in-
dican que estos personajes estan en algun “arriba”, o mas bien, en
el espacio del sol diurno. Mientras la segunda fuente debe tomarse
con cautela por ser colonial, la primera muestra “estratos” presentes
en los techos-cielos. Lejos de confirmar la idea de los 13 pisos del
cielo y los nueve niveles del inframundo asociados cada uno a dei-
dades particulares, me interesa saber si hubo en algin momento
alguien o algo que se moviera hacia algin arriba o algin abajo por
la supuesta béveda celeste. No obstante, como vimos y como subra-
yan Nielsen y Sellner en este volumen, esto no sucedia en el caso de
las “caminatas” de los humanos —o de los “super-humanos”, como
proponen llamarlos Jansen y Pérez (2010: 78)— por el otro mundo,
como Quetzalpetlatl, los gemelos del Popol Vuh o los especialistas
rituales contemporaneos. La cosa cambia con el sol.

6> Graulich, de hecho, propone la llamativa hipétesis de que los crdneos en
las construcciones reales o en las maquetas de templos “presentan tejados cu-
biertos de estrellas y de calaveras” (Graulich, 1990: 274).
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Datos procedentes de varias sociedades indigenas contempo-
raneas indican que para moverse en el cielo, el sol “sube” y “baja”
por una escalera o escalones. Por ejemplo, los mitos de los huicho-
les y los coras indican que en los tiempos de creaciéon el Padre Sol
subid por una escalera —imumui— desde el inframundo (Zingg, en
Jauregui y Magrifia, 2007: 70). Como subraya Neurath en este
volumen, el sol necesita y usa esta escalera, objeto ritual cuya pre-
sencia se hace real para que el astro pueda efectivamente realizar
su caminata. Entre los coras se elabora una escalera o pirdmide
con escalones de materiales efimeros, como arena, para el solsticio
de invierno, para que el sol pueda renacer y salir desde el mundo de
la noche-el mundo de abajo (Jauregui y Magrina, 2007: 70-71).
Ademas, la figura del sol puede representarse con la escalera.®
Aunque hace anos Preuss interpretd que varios dioses necesitan
esta escalera para subir al cielo (Neurath, en este volumen; Jau-
regui y Magring, 2007: 72), me parece que es indispensable para
el sol.

Acerca del ascenso del sol por el cielo en su camino diario, los
tsotsiles hablan de ciertos niveles percibidos como “vigas” del techo
que el astro va alcanzando. Aunque el modelo para este camino es
la casa (Kohler, 1995: 1007), podemos suponer que en tiempos
antiguos el modelo era el templo. Varios informantes confirman
que el mundo es como una casa y que el sol llega a la punta del
techo al mediodia. Uno de ellos dice que por la noche el astro ca-
mina en su interior (Koéhler, 1995: 105-106, 110). Si bien Kohler
rechaza el modelo del universo en forma de pirdmide entre los in-
digenas actuales —véase el estudio critico del modelo de pirdmide
de Diaz, en este volumen— y seflala que no hay testimonios en
fuentes prehispanicas o coloniales tempranas que confirmen la pre-
sencia de escalones en el “inframundo”, “divididos en una escale-
ra descendente y otra ascendente” (Kohler, 1995: 113), algunas
imdgenes precoloniales llaman nuestra atencién. Me refiero a las
representaciones de la tierra o del monstruo terrestre cuya boca se
dibuja en forma “escalonada” y geométrica, como se aprecia en dos

%6 Por ejemplo, una figura de cerdmica del sol con una escalera procedente
de Tuxpan de Bolafios, un petrograbado de la Pila de los Monos, la imagen de una
pintura en estambre de Ramoén Medina Silva (Jauregui y Magrifia, 2007: 70, 72).
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imagenes del Cddice Borgia (Der Codex Borgia, 1976: 1am. 53 sup.
der.; Iam 8 inf.) (figs. 34a y ¢) y en una del Vaticano B (Codex Va-
ticanus B 3773, 1972: 1am. 23) (fig. 34b). En las imagenes se ve la
boca del monstruo y un personaje humano que baja a su interior.
Encontramos una figura similar en la trecena 1-Casa en los c6-
dices Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972: lam. 63) (fig.
34f) y Borgia (Der Codex Borgia, 1976: lam. 66 sup.) (fig. 34e).
Este ultimo contiene la misma informacién mantica: el personaje
muerto y la tierra representada por medio de sus escalones. Igual-
mente, en la imagen del Vaticano B (Codex Vaticanus B 3773, 1972:
lam. 8) (fig. 34d), paralela a la del Borgia (Der Codex Borgia,
1976: 1am. 8) (fig. 34c), solo aparecen escalones. Ademas, la gran
Tlaltecuhtli descubierta en 2006 en el Templo Mayor se encontra-
ba debajo de una construccién con lo que parecian gradas de una
pirdmide invertida (Lépez Lujan, comunicaciéon personal, 2009).¢”
Destaco en estas imdagenes lo que parece un movimiento hacia el
interior y el elemento “nocturno” que acompana o forma la ima-
gen de la tierra (figs. 43cy d). Esto indicaria de nuevo que hay una
relacion dindmica entre la tierra y el cielo nocturno, lo de abajo y
lo de arriba, que en ciertos momentos pueden intercambiarse o,
incluso, ser consustanciales.

Lejos de confirmar las ideas de los estratos del cielo y el interior
de la tierra, puedo identificar una nocién de la época prehispanica
parecida a las concepciones tsotsiles y huicholas contemporaneas
acerca de escalones o escaleras para el astro diurno. El que tendria
que “subir” o “bajar” seria el sol. Esto no indica que la composicion
o la naturaleza del cielo sea estratificada, asi como las vigas de la casa
no implican que el techo esté dividido en niveles, sino que la escale-
ra serviria al sol para subir.

Ahora bien, tanto en el caso tsotsil como en el huichol hay una
relacién entre la escalera o los escalones®® y las unidades del tiem-

67 En 2009 con Leonardo Lépez Lujin tuvimos ocasién de intercambiar opi-
niones acerca de la colocacion de la gran Tlaltecuhtli y de las representaciones de
la tierra en los cddices del grupo Borgia, por lo que el lector encontrard reflexio-
nes similares en Lépez Lujan et al. (2012)

68 Por lo regular, la escalera tiene cinco escalones (Neurath, en este volumen,;
Jauregui y Magrifi4, 2007: 70). Pueden ser seis o siete, lo cual indica la transfor-
macion del cosmograma nativo (Jauregui y Magrifia, 2007: 70).
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po (Kohler, 1995: 103-105; Neurath, en este volumen). Como in-
dica Kohler, entre los tsotsiles el dia y la noche son medidos segiin
los puntos que ha alcanzado “nuestro padre” el sol, la divisidon en
horas se utiliza para hablar con ajenos. Es importante mencionar
que el tiempo que recorre el astro no se divide en periodos con la
misma duracién (Kéhler, 1995: 103-105). Esto recuerda los datos
acerca de la imagineria del inframundo de los zoques contempora-
neos, recopilados por Reyes (2008: 97-106), que indican que los
tres espacios del mas alld estdn determinados por el tiempo y la
caminata del sol. Cada espacio tiene un color particular, como los
rumbos cdsmicos en las representaciones prehispanicas. Adicional-
mente, John Pohl subraya que en la mayoria de las lenguas meso-
americanas el término “sol” es igual a “tiempo”, pero un “tiempo”
concreto, como parte del dia, y no una nocién abstracta (1998: 138,
141). Un ejemplo sobresaliente viene de una comunidad de la Mix-
teca Baja, en la que el término nativo se perdid y se usa la palabra
espafiola “ora”, que denota también al sol (Pohl, 1998: 138).

Es evidente que el sol marca el transcurso de tiempo en Meso-
américa, pues a partir del surgimiento del astro diurno se crea el
calendario y el tiempo empieza a marchar. Si el tiempo marca los
rumbos cdsmicos, como se aprecia en los diagramas del universo
del Cddice Fejérvdry-Mayer (Codex Fejérvdry-Mayer, 1971: 1lam. 1)
y el Cédice Madrid (Codex Tro-Cortesianus, 1967: 75-76), entonces
también el sol, o la posicién en su camino celeste, determina cada
uno de ellos. Es decir, Pohl indicé que el sol marca las orientacio-
nes espaciales en Mesoamérica y que las direcciones “cardinales”¢’
describen la posicidn del sol”® (1998: 138; Dehouve, 2011a: 77-78;
nota 54 de este capitulo). En otras palabras, el tiempo-sol deter-
mina el espacio o son interdependientes, concepcién que parece
mesoamericana. Graulich indica explicitamente: “Espacio y tiem-
po se hallan indisolublemente atados”, dice que las “moradas” del
mas alld estan estrechamente vinculadas a “las tres partes del dia
o del ano” (Graulich, 1990: 288, 434-435). Esto se confirma con
detalles como las terminaciones locativas -yan y -can que marcan

%% El mismo Pohl usa la palabra “cardinales” entre comillas.
70 O la orientacién ideal del cuerpo de acuerdo con el movimiento del sol, lo
cual es importante en las curaciones (Pohl, 1998: 138).
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también un valor temporal (Sullivan, 1992: 135-136, 155-156).
Por ejemplo, la segunda forma parte del nombre de Tlallocan, que
Contel define no sélo como un espacio del dios Tlalloc, sino tam-
bién como el tiempo de su dominio (2008: 167).7

En tal caso, los macuiltonaleque y las cihuateteo, como los co-
nocemos de los cédices Borgia y Vaticano B, no sélo son los seres
que acompanan al sol en su caminata, quiza su funcién abarca
también alguna forma de organizar el tiempo. Es probable que a
esto se deba que las trecenas que rigen a los grupos de sur y po-
niente sean tan sobresalientes en los cédices Borgia y Vaticano B,
a diferencia de las trecenas del este y del norte (Der Codex Borgia,
1976: 1am. 22; Codex Vaticanus B 3773, 1972: 1am. 77) que, al me-
nos en estos dos cddices, parecen tener menor importancia por
estar acumuladas en sdélo dos casillas con imadgenes de un venado
flechado. Luego, si la funcién de los macuiltonaleque y las cinco
mujeres —que de manera tentativa y aun hipotética se podrian
denominarse “guardianes del tiempo” — después de su muerte con-
sistiera en ayudar al sol a organizar el tiempo, la pregunta seria:
¢“cooperan” con el movimiento diurno del astro, como indican
datos del siglo xvI del drea de la cuenca, o con el movimiento de
periodos mas largos? Esta segunda solucion, mas ldgica, coincidi-
ria respecto de los pares de macuiltonaleque y cihuateteo como “guar-
dianes” de rumbos cdsmicos particulares en el Manuscrito Aubin
ntim. 20, pero también porque son los “patronos” de trecenas y no
solo de dias especificos.

CONCLUSIONES

Sin llegar a las conclusiones definitivas, presento las contribuciones
viables elaboradas en este articulo. Primero, hay mds semejanzas
que diferencias entre el supuesto mundo celeste, o los cielos, y el
“abajo”, Mictlan o Mundo de los Muertos que solemos llamar “in-

71 Intentamos elaborar un modelo grafico y compacto sobre la adscripcién
de los rumbos cdsmicos a espacios concretos en referencia al movimiento del sol.
Sin embargo, corremos el riesgo de reconceptualizar las nociones indigenas segin
la légica analista (Diaz, en este volumen) en la bisqueda de un modelo explica-
tivo (consideraciones de Neurath, en este volumen).
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framundo”. Datos graficos y textuales de fuentes alfabéticas con-
firman la cercania conceptual entre Mictlan y Omeyocan, ambos
como sitios de creacién, aunque el primero es también el lugar de
los muertos, lo cual es causa también de su capacidad creativa. Si
hay alguna diferencia, parece ser temporal. Mientras el cielo diur-
no esta en la béveda celeste durante el dia, este lugar es ocupado
durante la noche por el cielo nocturno, lleno de muertos: estrellas
o antepasados miticos. Lo mas probable es que se trate de espacios
ontolégicamente diferentes: el cielo diurno como el espacio orga-
nizado por el tiempo y el nocturno como una eterna fuente de
creacion, fertilidad, enigmatico, desordenado y peligroso “caos”
primordial. Tal vez podria comprenderse como un “ultramundo”
que existe fuera del mundo humano y al mismo tiempo como un
espacio onirico, alcanzable en los suefios para los especialistas du-
rante el contacto con el mundo divino.

El mundo fuera del alcance de los humanos, en condiciones
normales, se denomina con frecuencia con el nimero nueve. Asi
se forman nombres que designan el dltimo destino del muerto,
fuente de huesos creadores y lugar onirico, Chicunauhmictlan o
9-Mictlan; el lugar de creacidn y residencia de la pareja creadora,
Chicnauhnepaniuhcan o “lugar de nueve confluencias”; el borde en-
tre el mundo humano y el divino, chicunavatenco o “9-al borde del
agua”, y el lugar de origen de los humanos, Chiucnauhtilihuican o
“9-Monte” y Chiucnauhixtlahuatl o “9-Llano”. Es posible que el
Chicnauhnepaniuhcan o “lugar de nueve confluencias” remita también
a la totalidad de los espacios-rumbos césmicos, como se aprecia en
la l1amina 1 del Cddice Fejérvdry-Mayer (Codex Fejérvdry-Mayer,
1971), que forman la divisidén principal del tiempo-espacio en el
pensamiento indigena antiguo.

Por su parte, los espacios direccionales o rumbos cdsmicos sufrie-
ron un cambio conceptual por la reelaboracién de la imagen del uni-
verso indigena incorporado a la visiéon europea en la época colonial,
que resultd en la presentacion “vertical” del universo, en la cual, sin
embargo, se dejan ver algunos “elementos” o zonas similares arriba y
abajo. Tanto en el Cddice Vaticano A como en las descripciones de los
“cielos” en las fuentes alfabéticas parece tratarse —al menos en algu-
nos casos— de lo que antes eran espacios o rumbos cdsmicos, aunque
la conceptualizacién indigena difiere de la occidental.
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Asi, segtin la imagineria de los nahuas del centro y de los autores
o usuarios del Cddice Borgia,”? el “lugar de cuchillos” posiblemente
era el norte, un lugar frio donde se “enfriaban” o “descansaban”
—verbo cehuia— los muertos. En mi opinidn, en el caso del “cielo”
de los cinco 0 400 macuiltonaleque es evidente que se habla del sur.
Dado que los macuiltonaleque al mismo tiempo eran los acompa-
fnantes del sol en su camino hasta el mediodia, quizas alli estaba
colocado el sur segin las concepciones prehispanicas, aunque en
general el sur y el norte no tenian una ubicacién univoca en la
imagineria indigena (Ichon, 1973: 43-50; Galinier, 1990: 481-491;
Graulich, 1990: 99; Mikulska, 2008a: 198-199). Es posible que el
concepto indigena de que los surefios macuiltonaleque acomparian
al sol haya causado que los colocaran en uno de los “cielos” en la
reelaboracion colonial de la imagen del universo. Lo mismo pudo
haber ocurrido con los “habitantes” de otros rumbos en la época
prehispanica, como las mujeres cihuateteo y tal vez las tzitzimime
asignadas sin duda al rumbo poniente (Der Codex Borgia, 1976;
Codex Vaticanus B 3773, 1972). Practicamente todos estos lugares
fueron redistribuidos en uno de los nueve, 11, 12 o 13 “pisos”
verticales, segin la fuente, en la imagen reconstruida en la realidad
colonial, ademas se llenaron “huecos” con otros “habitantes”. Los
colores asignados a los rumbos corrieron con la misma suerte y
fueron colocados en los sucesivos pisos verticales (Cddice Vaticano
A, 1996: f. 1r).

Por ultimo, concuerdo con Nielsen y Sellner en que no tenemos
datos que confirmen que en las travesias de los gemelos del Popol
Vuh en el mas all4, de la Quetzalpetlatl muerta, de los curanderos
de la Sierra Norte de Puebla, etcétera. se realice algin movimiento
en sentido vertical. El tnico “ser” que parece exhibir este movi-
miento es el sol que, de acuerdo con datos de varios grupos indi-
genas contemporaneos, se sirve de una escalera, escalones o gradas
para trasladarse, aunque esto no significa que el cielo o el interior
de la tierra estuvieran estratificados. Posiblemente por eso sus
“acompaniantes” —los macuiltonaleque y las cihuateteo en la época

72 No quiero usar esta coincidencia como un argumento a favor de la proce-
dencia nahua del Cddice Borgia, porque hay elementos que lo asocian con el drea
mixteca (Sisson, 1983; Boone, 2007: 211-230).
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antigua— pueden aparecer como “vigas” del cielo-pirdmide-techo
del templo, como en el Cddice Borgia (Der Codex Borgia, 1976: 1ams.
33-34) (figs. 15y 16). Podemos decir que el oriente y el poniente
en la imagineria prehispanica estan donde se levanta y se pone el
sol. Como bien se sabe, no son “puntos” en el horizonte sino es-
pacios determinados por su movimiento anual, que al mismo tiem-
po forman un eje relacionado con la fertilidad, la abundancia, la
riqueza, la preciosidad y el buen prondstico. El eje norte-sur posee
las connotaciones de frio o demasiado calor, austeridad, peligro de
muerte y cambio cdsmico. Para este texto no elaboré un modelo
grafico que asignara los rumbos césmicos a espacios concretos por
el riesgo de convertir las conceptualizaciones prehispanicas en algo
propio de la mente “analista” (Diaz, en este volumen). Antes de
que logremos una comprension mas plena, dentro de lo posible,
de las nociones originales mesoamericanas, considero que es mas
seguro basarse en modelos elaborados por los mesoamericanos
mismos, como la imagen de la ldmina 1 del Cddice Fejérvdry-Mayer,
el Manuscrito Aubin num. 20, las extensas escenas de particulares
rumbos césmicos de las laminas 49-52 del Cddice Borgia (Der Co-
dex Borgia, 1976) y algunas otras.
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