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    Introducción


    Cuando le pregunté a un destacado médico mexicano —de esos que saben de todo y muy bien, que lo mismo desarrollan su trabajo en un laboratorio que en un quirófano y que además dan su consulta sonrientes y amables— cuando le inquirí, repito, ¿qué era la vida?, me dijo que no lo sabía, que podía decirme qué era la muerte, porque conocía cómo se producía y todo el proceso que a ello seguía. “Pero la vida, no sé cómo se produce, aunque entiendo la reproducción de·las células, la salud, y muchos otros detalles que la acompañan”. Continuó explicándome la cantidad de carbono, oxígeno, hidrógeno y demás que se requiere para hacer posible la existencia de organismos vivos, y es más, de su propia constitución. “Pero si en una probeta meto esos elementos y los mezclo, o los pongo a hervir, o les rezo, o les danzo, o les pongo ofrendas, se separan o producen otros compuestos, pero nunca me han dado vida. Así pues, podemos hablar de la evolución de los seres vivos, que nacen, crecen, se reproducen y mueren; que se componen de pequeñas partículas que a su vez pasan por todos esos fenómenos; pero el hombre aún no sabe cómo producir vida. En cambio la muerte, podemos definirla de mil maneras, como por ejemplo: la cesación de los procesos vitales en un organismo”.


    Después de tan interesante aclaración, estuvimos preparados para recibir sólo trabajos acerca de la muerte, ya que el tema que se había escogido para la V Jornada Académica del Seminario Permanente de Iconografía: Vida, muerte y transfiguración, se iba a topar con esas reflexiones científico-filosóficas. Y así fue, los artículos que integran el presente volumen se presentaron en las reuniones correspondientes a septiembre del 2000, y para todos será claro que se analizan las figuras con que. los mexicanos hemos representado a la muerte desde siempre y hasta nuestros días, así como a la vida; hay muy poco respecto a la transfiguración, entendida como el cambio sobrenatural del aspecto de una persona, cuerpo astral, animal, vegetal o cosa.


    Con sólo echarle una mirada al índice, el lector apreciará que la muerte como esqueleto descarnado es lo más usual en las representaciones comunes y en el arte. Que todos podemos figurar a la muerte pero que es muy difícil hacerlo con la vida, y cuando esto se hace se utilizan, por ejemplo, flores, niños y mujeres hermosas, pero en realidad no hay nada específico para concretarla. Ni que decir de la transfiguración, donde sólo se esboza lo que es y en lo que simplemente se transforma el objeto transfigurado.


    Como quiera que sea, y aun a sabiendas de lo que va uno a encontrar, este libro resulta muy interesante y ameno porque contiene el análisis de tres términos hablan de tres fenómenos que a todos los pueblos han inquietado en todos los tiempos. Quienes aquí escriben han procurado analizar cuidadosamente algún objeto, bajorrelieve, escultura o pintura con esos significados. Con estas aclaraciones, veremos y leeremos las experiencias de algunos de los investigadores iconógrafos cuyo artículo se refiere a cualquiera de estos tres temas.


    “Algunas representaciones de los elementos que dan lugar a la vida en el pensamiento cosmogónico mesoamericano”. En este artículo, Jorge Angulo Villaseñor nos explica que el arte prehispánico ha permitido entender la diversidad de aspectos de la cultura de los pueblos mesoamericanos; contrasta la actividad del análisis del historiador del arte con la del antropólogo que requiere equipos interdisciplinarios, documentos escritos, recopilación de mitos, y toda clase de fuentes de información científica. Nos hace ver que la reconstrucción de una idea para el arqueólogo requiere de múltiples análisis y confrontaciones; la semiología ha venido a ayudar en las últimas décadas a entender mejor las ideas expresadas por distintas culturas. Cita algunas formas de expresión diferentes a las mexicanas, para mayor claridad, y abunda en ejemplos. Finalmente se enfoca en la interpretación de los elementos necesarios para la vida: el agua, el viento, el fuego y el movimiento perpetuo, y nos convence de que eran estos elementos los que daban la vida de acuerdo con la filosofía mesoamericana.


    “Cosmovisión mexica y modo de producción”. Resulta un estudio más bien introductorio que iconográfico. Jesús Cristóbal Valdés Hernández y Alicia Zapata Castorena se preocupan por entender la religión en el marco teórico marxista, fincando los principios de ella en las necesidades económicas de la sociedad mexica. Hablan de un politeísmo cuyos rituales y ceremonias reflejan un panteón complejo, donde el culto a Venus es una de las celebraciones sobresalientes.


    “El concepto de la muerte entre los pobladores de la antigua Tula”. La autora, Blanca Paredes, nos lleva de la mano para entender que los conceptos de la vida, la muerte y la resurrección en la época epiclásica, en la antigua Tula, se consideraban como un proceso de transformación constante y no como algo que empieza y debe concluir; explica que la muerte no cerraba un ciclo sino que era la entrada a otro, o sea un devenir constante. Hace también el análisis de un friso donde se entrelaza una serpiente con un esqueleto humano, y concluye que tenían un culto a la muerte durante los mejores tiempos de aquella capital, destacando la importancia del espacio sagrado.


    “La representación de la muerte en el sitio arqueológico de Tehuacán, Puebla”. Noemí Castillo Tejero nos relata cómo son las representaciones de la muerte que encontró en las excavaciones de Tehuacán, Puebla. Resultan interesantes las esculturas de cráneos descarnados, siempre sonrientes y con ojos como si en la época prehispánica quisieran haber hecho sentir que esas calaveras vivían. Aunado a lo anterior, describe parte de sus excavaciones, muy útiles para todo aquel que necesite aportes sobre la región.


    “Los penates mixtecos. La transfiguración de los antepasados”. La autora, Cecilia Urueta Flores, utiliza un lenguaje fino y de buen gusto para describir lo que son los penates, y plantear la tesis de que representan a los antepasados transfigurados, una idea novedosa que ya ha presentado y que a todos les gusta oír.


    “Algunas formas iconográficas de la muerte en la época prehispánica”. Beatriz Barba divide este artículo en pequeños capítulos: idiosincrasias; la dualidad filosófica vida-muerte; representaciones de la muerte y de los muertos; Mictlantecuhtli, dios de los muertos; el Mictlán; el sol muerto; diferentes muertes, diferentes destinos, y la muerte en el juego de pelota. Concluye que los españoles no entendieron el porqué de la abundancia de figuraciones de la muerte del México prehispánico, y luego entreteje, a través de esos pequeños capítulos, la necesidad que los indígenas tenían para encontrar gloria en la forma de morir.


    “Las flores y la vida en el mundo prehispánico”. Las flores son analizadas según lo que representan en la cultura, destacando que son comestibles, psicotrópicas, festivas, señaladoras de destino y mencionadas en cantos. Las autoras, María del Rosario Ramírez y Margarita Treviño, las estudian de acuerdo con el valor que tienen para la vida y la muerte. Resulta un artículo de información amena e interesante.


    “Vida y muerte en el tonalámatl’. María Teresa Sepúlveda también divide este trabajo en pequeños capítulos, lo que propicia una rápida y agradable lectura del mismo. Los temas que incluye son: las aguas primordiales; el agua en los mitos mesoamericanos, y vida y muerte en el tonalpohualli. La tesis planteada es que el agua es el elemento creador por excelencia en todo el mundo, y aclara su significado en el México prehispánico. Con respecto al tonalpohualli, expone la teoría de los opuestos tan dramáticamente discutida por todos, pero además analiza las horas de la noche. Tláloc, en el Códice Borgia, es visto con mucho cuidado. Resulta un trabajo sugerente y pedagógico.


    “La transfiguración de Xólotl”. En las figuras que incluye este artículo, Xólotl es analizado como líder chichimeca y como gemelo divino de Quetzalcóatl; se hace referencia también a su figura de perro y. de enfermo con esqueleto deforme, y se describe el papel que jugó en la última creación. En resumen, Alicia Blanco, Reina A. Cedillo y María Trinidad Durán, agotan todas las personalidades de esta deidad prehispánica, incluyendo la misma palabra Xólotl.


    “El sacrificio y la muerte en Filo-Bobos, Veracruz. Un ensayo iconográfico”. En este trabajo, Eduardo Corona y José Concepción Jiménez comentan sobre el significado iconográfico del entierro múltiple de 13 individuos que fueron sacrificados en ofrenda y descubiertos en el complejo arqueológico del Posclásico tardío de Filo-Bobos, en Veracruz. El entierro fue primario, directo, múltiple y simultáneo; 11 individuos permanecieron juntos mientras que dos fueron separados y colocados a la entrada del pasillo. Suponen que se les extrajo el corazón y que al sepultarlos, los acomodaron y amarraron formando una especie de cruz, sellando así el pasillo como área sagrada. Sus conclusiones son que los sacrificados pudieron haber sido mensajeros, comerciantes o guerreros.


    “Piras funerarias y ritos mortuorios reales en la ciudad de Zacatecas”. En este artículo, la investigación gira entre la historia y la economía y nos lleva a conocer algunas costumbres funerarias de Zacatecas durante la Colonia. Es un trabajo de Alicia Bazarte Martínez, con buena información.


    “Las cruces del poniente del Valle de México. Vida, muerte y resurrección”. Es el análisis cuidadoso de cada uno de los elementos de una serie de cruces atriales que José Ornar Tinajero encontró al poniente del Valle de México. El autor es un profundo conocedor de la iconografía cristiana, de modo que su artículo resulta enriquecedor.


    “Los intangibles caminos del alma”. El arte religioso novohispano y hasta el representativo del siglo XIX elabora figuras detalladas para representar la separación del alma al momento de la muerte. En este trabajo se hace el planteamiento de que cada alma lleva implícita la sentencia de su destino, su condenación o su salvación. Los autores, Julia Santa Cruz y Enrique Tovar, abundan en ilustraciones, por lo que su trabajo resulta divertido y generoso en datos.


    “Como te ves me vi...”. Escrito original por sus ideas acerca de la conceptualización del género en el arte colonial. Su redacción es muy agradable y nos describe una pintura de Tomás Mondragón que se encuentra en la pinacoteca de La Profesa, donde una hermosa mujer, que coquetea frente al espejo, observa su mitad mortal y se despreocupa de la otra mitad inmortal. Se trata de literatura propia del catolicismo novohispano que Cecilia Haupt maneja con destreza.


    “Muerte y duelo en la Nueva España”. Más que un estudio iconográfico es un relato muy bien documentado sobre la muerte y el duelo en el México colonial. La autora, Ana Rita Valero, ya nos cautivó con su forma inigualable de escribir y con sus reflexiones tan profundas que solamente pueden ser expresadas en forma muy sencilla.


    “Lágrimas solares por el último de los Austria”. Rosario Inés Granados describe imágenes hechas con motivo de la muerte de Carlos II, el último monarca de la Casa de Austria que gobernó España; este es un trabajo explícito con ideas muy originales, suficientemente ilustrado; que nos ayuda a conocer y a entender el periodo de la historia de México al que hace referencia: la Colonia.


    “Homenaje a Tánatos por encargo. Aproximación a la lectura de imágenes de la serie Santa Ana muerta, del pintor Manuel Rodríguez Lozano (1894-1971)”. La muerte de santa Ana es el centro de interés de Manuel Rodríguez Lozano, quien realizó una serie de pinturas al respecto; Beatriz Zamorano, utilizando el método de Erwin Panofsky, hace, con mucha gracia, la presentación del pintor, y después analiza especialmente las imágenes de santa Ana, relacionándolas con el entorno cultural donde fueron pintadas.


    “Los sentidos de la muerte. De las imágenes judeocristianas al arte alternativo en México”. Este trabajo es el único de toda la obra que analiza arte contemporáneo. El autor hace una disertación de cómo se representa la muerte, la resurrección y el juicio final en diferentes épocas, y nos permite reflexionar acerca de lo difícil que es materializar ideas como la inmortalidad del alma. Después de otros planteamientos filosóficos, Luis Arturo Sánchez pasa al análisis de una pintura contemporánea que sincretiza tradiciones pictóricas de la ciudad de México, con nuevas manifestaciones religiosas de las clases proletaria y lumpen. También utiliza el método de Panofsky, y sus conclusiones son dignas de meditación.


    Una vez hecha la ponderación brevísima de cada artículo, estamos en posibilidad de apreciar que la V Jornada Académica del Seminario Permanente de Iconografía resultó enriquecedora sobre todo en el análisis de la muerte, y un poco menos en el de la vida y la transfiguración, como quedó dicho al principio. Lo que resulta obvio es que todos y cada uno de los trabajos son pródigos en datos y en reflexiones.


    Beatriz Barba de Piña Chán

  


  
    Algunas representaciones de los elementos que dan lugar a la vida en el pensamiento cosmogónico mesoamericano


    Jorge Angulo Villaseñor*


    Los distintos análisis del llamado arte prehispánico se han hecho para entender la diversidad de aspectos de la cultura en el momento en que fueron creadas y aplicadas la pintura, la escultura y demás obras del arte suntuario y utilitario. En los abundantes intentos en que se han desglosado los diversos elementos iconográficos que tas componen, con el propósito de descifrar el mensaje encerrado en tas figuras realistas y diseños abstractos, se han producido resultados aislados y esporádicamente satisfactorios para los especialistas de la arqueología y de la historia del arte, que intentan comprender et significado encerrado en las obras.


    El método utilizado por las disciplinas mencionadas comparte los primeros pasos para el análisis del objeto o de la obra de arte: en primera instancia, se efectúa un registro y un catálogo que señalan el origen de procedencia; se sitúa la localización estratigráfica dentro del contexto urbano o rural en la exploración o sitio de encuentro; se recaban los datos que faciliten la identificación por peso y medidas, lo cual define la materia prima y tas técnicas de manufactura, y señala tanto el actual estado de conservación, como en et que fue encontrado.


    Un segundo apartado, igualmente compartido por ambas disciplinas, corresponde a la descripción formal en et campo de la composición y estilo que integra el contenido temático de la obra u objeto que se va a estudiar, para de ahí incursionar en et análisis de un significado primario o intrínseco, y en un secundario o convencional que se detecta o es percibido en la obra, desglosando en forma sistemática los elementos que la constituyen e integran dentro del contexto cultural en que fue elaborada.


    En et tercer paso de análisis es donde se bifurcan los métodos interpretativos, pues mientras tos historiadores del arte cuentan con documentos del ámbito cultural en que se produjo la obra, los arqueólogos analizan objetos carentes de referencias escritas y tienen que recurrir a los informes de campo y a tos exámenes físico-químicos efectuados por las ciencias exactas que les proporcionan datos cronológicos y del contexto cultural en que fue hecho el material de estudio, antes de confrontarlo con la información análoga obtenida de las ciencias sociales y otras ciencias afines o complementarias.


    Cuando se aplican el método de análisis señalado y el estudio comparativo en todos los aspectos básicos y complementarios, es posible deducir la forma de producción y la distribución económica que los pueblos tenían en los ámbitos local, regional e incluso panmesoamericano.


    En cuanto a la integración del objeto o la obra en su contexto cultural, se podría decir que, afortunadamente, el historiador del arte cuenta con una infinidad de escritos en los que puede apoyar sus análisis iconográficos, mientras que el arqueólogo suple esa carencia con un cúmulo de mitos y leyendas emanadas de la tradición indígena y de explicaciones escritas a petición de los conquistadores, y con los pocos libros pictóricos que sobrevivieron a “la quema de las herejías” efectuada en los siglos XVI y XVII, a pesar de haber sido considerados libros de sabiduría y de historia (códices) entre los indígenas. Todo ello es una fuente de información que aunamos a los estudios etnológicos efectuados dentro la macroárea de lo que fuera la Mesoamérica prehispánica; eso nos ayuda a robustecer, como dice López Austin (1994: 14),


    la idea de la existencia de esa tradición mesoamericana que llega vigorosa a nuestros días, [...] para el entendimiento de la cosmovisión antigua [...] que en algunos de sus segmentos se encuentra anquilosado por insuficiencia [en el estudio) [...] de las fuentes del siglo XVI.


    De esta forma, el arqueólogo cuenta ya con algunos estudios sobre el pensamiento filosófico que dio lugar a las ideas cosmogónicas que quedaron manifiestas en muchas y muy diversas formas de expresión, registradas en ritos, ceremonias y otras prácticas mítico-religiosas que lograron sobrevivir, aún cuando se hayan impregnado de otros símbolos impuestos por la religión hispana. Es una información en la que se puede reconocer el motivo ritual original y descubrir las formas que lo entrelazan, produciendo en consecuencia, el sincretismo que ahora se observa en las ceremonias religiosas.


    Una vez que se logra visualizar la reconstrucción hipotética del sitio donde vivían, se puede avizorar el dato descrito en las reseñas etnográficas y etnohistóricas, respecto al pensamiento filosófico que originó o respaldó los ritos, ceremonias y prácticas religiosas, para confrontarlo con el contenido gráfico-simbólico que fue plasmado en las escenas y objetos utilitarios o. suntuarios que integraron la cultura que los produjo, para así poder deducir algunos aspectos de su comportamiento político-económico.


    En la segunda mitad del siglo XX se ha comenzado a definir el método del estudio iconográfico, efectuado tanto por historiadores del arte como por arqueólogos, para analizar la forma, proporción, composición, color y demás factores estéticos con que se gradúa el contenido simbólico de la obra, con la participación multidisciplinaria que cada día es más necesaria para deducir la lectura de los símbolos que integran y conforman la esencia del mensaje plasmado.


    En las últimas décadas, el concepto de análisis iconográfico va encontrando un mayor apoyo en la estructuración de los análisis semiológicos para desglosar cada uno de los signos, símbolos y otros elementos gráficos que constituyen las obras, con la intención de comprender el sistema de escritura pictográfica con el que los artistas prehispánicos lograron expresar sus ideas, sus historias y hasta los conceptos filosóficos que quedaron plasmados en los diversos objetos de arte de su época.


    Con la misma forma de análisis utilizado en la estructura gramatical del texto escrito en cualquier idioma, se han venido desglosando los componentes del texto gráfico, separando los posibles calificativos y los modificativos que complementan la acción del sujeto principal. Por igual se ha logrado identificar a los elementos aislados o unidades con significados simples, a manera de afijos, que amplían o restringen el elemento nuclear del mensaje gráfico, constituyéndose en un conjunto de signos o clusters que pueden tener un significado ideográfico o silábico-fonético (no excluyentes), con los que se complementa el término conceptual (contradictorio algunas veces), tal como sucede en la combinación de elementos en los que, con cierta frecuencia, se encuentra la representación de deidades que portan símbolos aparentemente contrarios, cuando en realidad resultan ser complementarios.


    No podemos ignorar que también hay diseños llevados a su mínima expresión, que semejan cápsulas o elementos abstractos o decorativos que encierran un mensaje relacionado con algunos elementos de la naturaleza.


    Con base en los estudios semiológicos, cada uno de los elementos gráficos de la comunicación, sean signos, pictogramas, ideogramas, fonogramas, glifos, emblemas o cualquier otro diseño que complemente el mensaje pictográfico, puede ser comparado analógicamente con la sintaxis gramatical, al clasificar las palabras que denotan acción como los verbos, al agrupar a los objetos, sujetos y cosas materiales o abstractas como sustantivos, y al organizar los términos que califican o modifican a los anteriores, como adjetivos y adverbios. Sin embargo, en esta estructuración pictográfica, no se ha detectado el diseño de morfemas que se equiparen con las conjunciones, las preposiciones, los artículos y otras palabras que sirven de enlace entre las anteriores.


    Este método, deducido de la semiótica, ha sido tomado como modelo por los arqueólogos y algunos historiadores del arte para estudiar la escritura pictográfica, y con mayor éxito, la glífico-fonética, como es el caso de la escritura maya, en la que abundan los componentes sígnicos que se anteponen, sobreponen o posponen al glifo o signo principal, a manera de prefijos o sufijos, tal como lo han hecho Linda Schele (1986), William y Bárbara Fash (1993) y otros investigadores.


    Con la misma base metodológica, James Langley (1986) ha estudiado y analizado los elementos icónicos de la pictografía teotihuacana, formando conjuntos que ha clasificado con el nombre de clusters o conjuntos con vínculos que constituyen elementos sígnicos que pueden tener un significado aislado, o conformar una idea más compleja. De esta manera se explica que esos clusters o conjuntos connotacionales tengan variaciones, simplificaciones o reducciones (a manera de abreviatura) y que el símbolo principal sufra alteraciones en su diseño gráfico, ahora sí por razones estéticas o por “no encajar” en un espacio determinado.


    Es claro que en esas variantes o alteraciones del signo se pudiera detectar la jerarquía o valor simbólico que les atribuyen, a pesar de que reduzcan o aumenten el tamaño y forma habitual de la expresión gráfica, o que sea usado a manera de apócope o como diseño parcializado, con la intención de minimizar el valor de su contenido en el mensaje o en la escena representada.


    Una vez aceptadas las premisas del análisis iconográfico, para ser aplicadas al material arqueológico, se debe insistir que siempre hay una variedad local y temporal que origina el cambio en los diseños gráficos, sin perder a veces la relación del significado; aunque en otras ocasiones se formulan nuevas ideas asociadas con otros conceptos abstractos que modifican el significado original y que van de acuerdo con la transformación sociopolítica y económica que experimenta el grupo o que pudiera atribuirse al cambio en los rituales o las prácticas ceremoniales causadas por la infiltración de nuevas ideas religiosas que modificaron las atribuciones o alteraron las funciones del símbolo utilizado.


    Con esta consideración se observa que las ideas abstractas expresadas en símbolos y signos convencionales conservaron la base del significado original, a pesar de haber sido modificadas por el estilo regional que las adaptó. En esa forma, el diseño gráfico y sus posibles variantes reflejan los cambios ocurridos a través del tiempo y del espacio en que se encuentren, pues siguieron siendo comprensibles para las culturas que las crearon y utilizaron.


    No sería difícil, entonces, que éstas sean las razones por las que les atribuyan el mismo contenido simbólico o el mismo significado intrínseco a las variantes que existen en el diseño gráfico que se ha identificado en los estudios iconográficos de sitios del Posclásico, cuando aparecen en contextos similares de otra área mesoamericana del Clásico y aun del Preclásico.


    Es por esto que las variaciones observadas en el corpus de glifos, signos y símbolos a los que se les atribuye un mismo significado, pueden indicar la existencia de un extenso rango de valores gráfico-lingüísticos que engloba las variantes de un solo elemento sígnico o idea nuclear que alcanza significados tan diametralmente extremos que parecen no estar relacionados entre sí.


    En la consideración de que en la etapa prehispánica utilizaron imágenes para la comunicación gráfica en lugar de palabras, se encuentran ideogramas, glifos, símbolos, signos y conjuntos de signos (clusters) en los que morfográficamente indican el significado del símbolo. Lo mismo sucede con el enorme número de variantes de la misma idea, expresadas a manera de sinónimos o de elementos homólogos con significados equivalentes, que aluden especialmente a los tres elementos básicos que actúan e interactúan sobre la tierra, como los factores creativo-destructivos que generan la eterna lucha de los opuestos, referidos como vida y muerte en la dialéctica del movimiento perpetuo, que tantas veces se ha explicado en los múltiples ensayos que anteceden a éste.


    Esta teoría puede ejemplificarse con la variedad de símbolos que representan las diversas formas que conocemos del agua, entre las que se incluyen la lluvia condensada en nubes y lo que de ellas se desprende en forma de gotas que se van a convertir en las preciosas cuentas de jade (chalchíhuitl), como lo revela el relieve IA-1 de Chalcatzingo (figura 1). El agua es el elemento más sagrado que se encuentra en el interior de las montañas donde residen los dioses principales, a niveles tan profundos como el mar. De esa misma profundidad surge el dios de las manos dadivosas, proporcionando las semillas que fertilizan la tierra, y formando las nubes y la lluvia; mientras que en otras representaciones icónicas se señala el ciclo de la renovación vital en el momento en que las plantas extraen la humedad del subsuelo para revertirla en gotas del rocío matinal (figura 1f).
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    Figura 1. Diversas formas para representar el agua en Teotihuacan: a) relieve IA-1 El rey, con nubes cargadas de lluvia, gotas de agua y el símbolo del agua preciosa en forma de chalchíhuitl, Chalcatzingo, Morelos; b y e) agua dentro del cerro, que simboliza el altepetl o el centro de poder, Tetitla; d) mano de la deidad que origina las nubes y la lluvia, Tepantitla; e) deidad surgiendo del agua profunda para fertilizar la tierra con semillas, fragmento de pintura mural de Zacuala; f) reciclaje del agua extraída de niveles freáticos para revertirla en forma de rocío, marco pintado en Tepantitla.


    También hay representaciones del agua que corre por los ríos y estanques, cargada de semillas o con plantas acuáticas en la superficie y el símbolo de la joya preciosa (chalchíhuitl) como esencia de la vida (figuras 2 a, b, c). Aunque al señalar el agua en depósitos profundos como la existente en el fondo de los lagos, el diseño de suave oleaje es plasmado en forma diagonal inversa a la que nadan los buzos y las conchas bivalvas. El agua del mar es expresada por medio de olas altas con la flora y fauna marinas correspondientes a esos ámbitos, pero cuando representan una simple fila de olas bajas, por lo regular en cenefas pintadas, en relieves y en otros materiales suntuarios y utilitarios, es claro que no se trata de un simple motivo decorativo, sino de la referencia a un cuerpo de agua o a un motivo acuático determinado o asociado al mensaje (figuras 2 d, e, f).
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    Figura 2. Diversas formas de representar el agua en Teotihuacan: a) semillas flotando en un depósito de agua, templo de la agricultura; b) agua en reposo con plantas acuáticas (amamalotl) en la superficie; e) agua tranquila en un gran depósito con el chalchíhuitl o cuenta de jade en el fondo, como símbolo de su importancia, templo de la agricultura; d) agua profunda representada por bandas inclinadas, con un buzo recogiendo almejas del fondo, Tetitla; e) olas altas con flora y fauna marina, Tepantitla; cenefa o enmarcamiento de diversos diseños representando olas bajas.


    La preciosa serpiente de cascabel es otro elemento simbólico que representa la belleza y las bondades del agua, equivalente a la que brota del manantial para serpentear con libertad, fertilizando y reverdeciendo los campos de cultivo por donde corre. También el agua está presente en los topónimos mexicas (figura 3).
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    Figura 3. Otras formas y elementos con la representación del agua: a) serpiente preciosa de cascabel representando ríos o agua en movimiento, estructura de los animales mitológicos, Teotihuacan; b) borbollón del que brota un río que serpentea entre los campos de cultivo, Tepantitla, Teotihuacan. Topónimos mexica relacionados con el símbolo del agua: a) atzacan o agua atrapada (compuerta), escritura ideográfica; b) atlampa o agua canalizada, escritura ideográfico-fonética; e) acoxpa o en el agua amarilla, escritura ideográfico-fonética.


    El símbolo del viento también se encuentra en la connotación ligera con respecto al aire, soplo o suspiro, tanto como al aliento, la palabra calificada o en referencia al motivo que la acompaña, sea de aspectos cotidianos o de una larga y triste perorata, como lo expresan las escenas en el llamado Tlalocan de Tepantitla; así como la plegaria de los sacerdotes dirigida a los dioses, representando la palabra sagrada emitida durante la peregrinación a un santuario, o el canto florido que sale del tambor hueco (huéhuetl) que no sólo está coronado por una flor, sino que el símbolo de fiesta o escritura (ilhuítl) está insertado varias veces en la vírgula del sonido (figuras 4 a, b, c).


    El extremo violento de la misma emisión del aire originada por las fuerzas de la naturaleza quedó plasmada en un diseño del Preclásico medio con el que representaron al viento fuerte o a la corriente del aire caliente que al tocar las nubes provoca la lluvia (figuras 4 d, e, f). Parece que el mismo signo o símbolo se consolida en el periodo Clásico en la apertura de los edificios mayas para que pase el viento, simbólicamente representado en el glifo, ik (figuras 4 g, h).
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    Figura 4. Formas y acepciones de la emisión del viento: a) vírgulas de la palabra con figurillas de insectos alusivas al juego que representan; b) canto triste (llanto y flor marchita) alusiva a una ceremonia del fuego (mariposa) y la lluvia (nubes). Ambas en Tepantitla, Teotihuacan; c) dios de la tormenta que emite una oración (canto florido) pidiendo agua (conchas en la vírgula) frente a su homónimo con el símbolo del fuego, Techinanitla, Teotihuacan; d) emisión musical saliendo de un panhuéhuetl, Códice Borbónico; e) símbolo del canto sagrado del huéhuetl de Malinalco, MNA; f) apertura de ventilación con forma de lk o dios del viento, palacio de Palenque, Chiapas; g y h) símbolos del viento que produce la lluvia al tocar las nubes, en los relieves IA-4 y IA-2 de Chalcatzingo, Morelos.


    El fuego es el tercer elemento a tratar que tiene un significado práctico y otro sagrado, casi siempre conexo al humo que se eleva como ofrenda al dios o al evento relacionado con su utilización. En esta forma, el símbolo del fuego puede indicar la quema de pastizales que preceden al cultivo de roza, el calentamiento de piedras en el temazcal, el fuego con humo que incinera al bulto mortuorio o el de las ofrendas en el templo (figuras 5 a, b, c y d). El fuego es el protagonista esencial en la celebración del Xiuhmolpilli o la conocida fiesta del Fuego Nuevo que se efectuaba cada 52 años, en la que se celebraba la concesión de los dioses para que la humanidad tuviera un ciclo más de vida, y la importancia que los señores le daban al fumar un cigarro del tabaco (picietl) para compenetrarse intensamente al participar en un acto ritual (figuras 5 e, f).
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    Figura 5. Símbolos del fuego y el humo: a) vasija pintada con manos que queman el pastizal para el cultivo de roza, antes que el sacerdote vierta las semillas (tomada de E. Seler), Museo de Berlín; b) temazcal, pintura mural en Tetitla, Teotihuacan; c) bola de hule en el momento de ser quemada como ofrenda, Códice Nuttall; d) incineración de un bulto mortuorio en el templo de la agricultura, Teotihuacan; e) ceremonia del Fuego Nuevo (lámina 34, Códice Borbónico); f) personaje con emblemas solar y del agua, que fuma en sublimación de un acto ceremonial (tomado de L. Schele: 155) en el Museo de Cleveland.


    Combinación de los motivos y símbolos de las fuerzas naturales


    Cuando estos elementos se conjuntan formando combinaciones en aparente discordancia (como el agua y el fuego, el fuego y el aire, o el viento y el agua), se crea un concepto híbrido en el que la participación. de dichos elementos se constituye en una idea congruente con ambos componentes, como sucede con la deidad del agua y el fuego convertido en el dios de la tormenta o el Hurakan del Preclásico que durante el periodo Clásico adquiere nuevos valores en franca relación con las épocas de lluvia y sequía o estaciones predominantes en toda Mesoamérica, a la vez que es la deidad que rige el tiempo o define la cuenta del calendario, identificado por el emblema del rayo solar y la lluvia.


    La gran variedad de figuras representando al dios de la tormenta, comúnmente considerada Tláloc en las figuras teotihuacanas (a pesar de no tener todos los atributos que los mexicas le daban a esa deidad), combina el símbolo del fuego con el ondulante rayo que lleva en la mano y la potencialmente creadora, fertilizadora o destructora agua que sale en forma de torrente de la vasija, con su propia efigie que sujeta con la mano izquierda (figura 6 a).


    La combinación en la llamada figura del Tláloc de Tepantitla (descrita por diversos autores para probar sus teorías), que parece surgir de aguas marinas para revertir, por medio de sus manos dadivosas, el precioso líquido en gotas de lluvia, consiste en que la máscara facial con rombos en los ojos la identifican con el viejo dios del fuego, complementado por el tocado de halcón o águila solar que confirma su asociación con el calor, la sequía, el fuego y el sol, como la perfecta amalgama del agua y el sol que da vida a todo lo existente sobre la piel de la tierra. Sin embargo, esta deidad creadora es por igual destructora, puesto que el mismo Tláloc o uno de sus ayudantes actúa como “la lluvia mala que mata la cosecha”, como dice Sahagún (1956, I: 112), tal como lo representa la figura armada con dos macuahuitl (rayos) que destruyen la planta del maíz (figuras 6 b, c)
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    Figura 6. Combinación de elementos creando símbolos afines: a) dios de la tormenta y regidor del tiempo, Techinantitla, Teotihuacan (Museo de San Francisco); b) dios de la tormenta, Tepantitla, Teotihuacan; e) tloque de la lluvia mala, lámina 20, Códice Borgia; d) relieve IA 4A de Chalcatzingo (conocido como tepeyólotf) con el símbolo del xonecuilli o de la tormenta; e y f) malacates para hilar algodón o el ixtle, procedentes del estado de Guerrero, con el símbolo del movimiento perpetuo; g) deidad del Posclásico con la combinación del signo muyal (nubes) con yax (Venus) o el gemelo del Sol (tomado de K. Taube).


    También la combinación del aire caliente, que al tocar las nubes provoca la lluvia y se transforma en un fuerte viento huracanado cargado de electricidad, se manifiesta en el rayo o relámpago representado por el símbolo de la serpiente de fuego (o el coralillo) que llevan en las manos los dioses de la tempestad.


    Quizá la combinación más temprana del viento cálido que toca la fría humedad de las nubes se encuentre en al menos siete relieves de Chalcatzingo asociados con la ceremonia de la lluvia o la tormenta, descritos en trabajos ya publicados (Angulo, 1987a y b), como un elemento que “se enreda en una dirección y se desenreda en la opuesta” a manera de movimiento perpetuo creado por dos fuerzas en oposición, expresado en un símbolo muy parecido al xonecuilli (gusano azul), que podría estar compuesto por la voluta de la voz y su reflejo, el eco, o por el viento caliente mezclado con las nubes de agua fría, para indicar el remolino que forma al huracán definido en este símbolo.


    Si en realidad el xonecuilli es el elemento clave para rastrear esta combinación de elementos manifiestos en el viento fuerte o huracanado, las nubes o el agua de temporal y el fuego producido por el rayo en las tormentas, se podrá recurrir a la figura que reproduce Karl Taube (1996: 96), que lleva sobre su cabeza un tocado con el símbolo referido, si no es que se trata de un peinado del que se eleva una voluta que pudiera significar fuego, un tanto similar a las que salen de la frente de otras deidades mayas, mientras que sus dientes frontales la identifican con el dios Ik de los mayas, y las cejas de fuego coinciden con las figuras olmecas, al igual que las gotas de lluvia que absorbe por la boca.


    Se podría decir que este símbolo del xonecuilli, asociado con la ceremonia de la lluvia, la tormenta o el movimiento perpetuo producido por los opuestos, existe en muchos malacates con que hilaban la fibra de ixtle y algodón que han sido localizados en diversas áreas mesoamericanas. Es obvio que el malacate indique movimiento perpetuo por el uso que le daban o que encierre algún otro significado relacionado con el fuego y la tormenta, entre la infinita serie de símbolos que no son fáciles de identificar y que en este trabajo no se alcanzaron a dilucidar.


    Sin embargo, tratando de ser congruente con la metodología en que se apoya la semiótica, se debe observar que en las diversas expresiones idiomáticas, metafóricas, analógicas y hasta vernáculas que existen en la comunicación oral de todos los idiomas, se revelan costumbres, hábitos y los diversos tipos de pensamiento o conceptos filosóficos inherentes a la cultura y al tiempo en que se emplean. Ha sido un hecho que la mayor parte de esas expresiones idiomáticas son aceptadas, sin discusión, entre los miembros de la comunidad que están familiarizados con ese tipo de comunicación en la época y región, por ser comprensibles a quienes estén habituados a usarlas o conserven una tradición heredada de la frase o refrán, aun sin saber el origen del significado. Sin embargo, tales dichos no resistirían un análisis que desglosara el contenido intrínseco de las palabras que las forman, puesto que la mayoría de las expresiones idiomáticas carecen de un sentido lógico o congruente a las generaciones de otras épocas y a los hablantes de otras lenguas.


    Ejemplos de estas expresiones idiomáticas los encontramos en la lengua vernácula del mexicano del siglo XX, cuando acusa a su amigo de “estar chiflado” o de que le “patina el coco”, puesto que las palabras, por sí mismas, no tienen el sentido que se le da a la expresión idiomática. Existen por igual expresiones idiomáticas que por haber sido utilizadas durante siglos, se convierten en dichos tradicionales o exclusivamente localismos (o mexicanismos), como el de “estar en la olla” para indicar que se tienen problemas psicológicos.
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    Cosmovisión mexica y modo de producción


    Jesús Cristóbal Valdés Hernández,

    Alicia Zapata Castorena*


    La sociedad mexica dominó en menos de 300 años la cuenca de México y las poblaciones asentadas en sus alrededores (figura 1), reflejando una organización social compleja, construida sobre la base de la agricultura, la guerra y el tributo. En esta sociedad, la religión funcionaba como un subsistema dentro del aparato sociopolítico general,1 en el que identificamos deidades creadoras de la fertilidad, tanto agrícola como humana, y del placer; asimismo están los dioses cuya misión era conservar la energía del mundo, para lo que debían prevalecer ellos mismos a través de la guerra y de los sacrificios humanos.2
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    Figura 1. Representación de la superficie ocupada por los lagos, hacia 1521, donde aparecen algunas ciudades prehispánicas. Tomado de La casa prehispánica, México, Infonavit, 1999.


    Nuestra posición teórica se basa en la hipótesis de que la sociedad mexica, en su periodo más tardío, reflejaba signos cercanos o semejantes al modo de producción asiático (despótico tributario), o de una formación social económica clasista con rasgos evidentes de transición y contradicciones al interior. Este modo de producción posibilitó a los mexicas tener a la religión como un aparato ideológico bien estructurado, coordinado por personal de tiempo completo, quien dirigía a la sociedad a través del ejercicio de ritos que estaban calendarizados y organizados en función de un ciclo permanente y eterno.


    Los mexicas estaban divididos en estratos sociales, claramente identificados en una pirámide cuya base eran los agricultores (figuras 2 y 3), y en orden ascendente continuaban artesanos, mercaderes (figura 4), sacerdotes, y por último gobernantes y militares. Pese a que los últimos podían provenir de la clase más baja, de acuerdo con Broda,3 tenían posibilidades de ascender dentro de la escala social según sus méritos.


    [image: pag33fig2]


    Figura 2. Agricultores, Códice Florentino, libro cuarto, f. 72.
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    Figura 3. Agricultores, Códice Florentino, libro cuarto, f. 72.
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    Figura 4. Mercaderes, Códice Florentino, libro nono, f. 8.


    Algunos jefes militares fueron beneficiados por los gobernantes quienes les otorgaban tierras y los favorecidos contrataban arrendatarios para hacerlas producir. Esto llevó a una contradicción en el régimen de tenencia de la tierra, ya que no correspondía al modelo básico de producción llamado calpulli, pues los arrendatarios entregaban la mitad de la producción al propietario de las tierras:


    [...] el término calpulli no implica la idea de parentesco sino la de subdivisión política y administrativa[...]4 la clase dominante estaba formada por los tlatoani o reyes, los nobles o pipiltin, los sacerdotes y los funcionarios públicos, quienes generalmente también eran nobles, y excepcionalmente por algunos macehualtin que lograban acumular riquezas. Los servicios prestados por todos —sobre todo en la guerra— eran recompensados por el Estado otorgándoles tierra, ya fuera en propiedad o en usufructo, con sus respectivos labradores [...]5


    Con base en Tena,6 sabemos que el panteón mexica lo integraban 144 nombres tanto de dioses como de sus advocaciones; 66% de las deidades era del sexo masculino y 34% del femenino; asimismo, había grupos de dioses encabezados por deidades específicas. Lo anterior supondría caracterizar a los mexica como un pueblo politeísta, donde cada dios poseía una personalidad propia y definida, cuya complejidad quedaba manifiesta en rituales y ceremonias que incluían ritos (figuras 5a y 5b) y sacrificios a ciertos astros.7
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    Figura 5a. Sacrificio humano, Códice Florentino, libro séptimo, f. 20.
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    Figura 5b. Sacrificio humano gladiatorio, Códice Florentino, libro nono, f. 7.


    Es el caso de las deidades a las que se les rendía culto a través de Venus; los movimientos en el firmamento de este astro, dieron la posibilidad a los sacerdotes mexicas de tener una justificación concreta para llevar a cabo sacrificios que permitieran interpretar el ciclo eterno de vida-muerte-vida, en clara analogía con la desaparición de Venus durante algunos días y su posterior aparición en el firmamento. Podríamos enmarcar este fenómeno en un esquema de interpretación donde también Tezcatlipoca, dios guerrero y creador por excelencia,8 debe bajar a la oscuridad del inframundo para renacer y dar nuevamente vida a los hombres; igual que Quetzalcóatl y Tlahuizcalpantecuhtli, dios guerrero del cielo nocturno.


    No hay que olvidar que el sol también era objeto de culto, incluso esto se refleja en la cerámica mexica tardía,9 donde encontramos diversos glifos, como el correspondiente al movimiento del curso diario y anual del sol con relación al nivel del planeta, donde los rumbos del universo están determinados por los días que marcan los solsticios.


    La figura 6 ejemplifica lo anterior; ahí están plasmados glifos (medias flores con centro en espiral) que representan los fenómenos diurnos: el amanecer y el atardecer; otros, como la greca escalonada en espiral, representan “el arriba”. En la figura 7 vemos la representación del amanecer como una media flor con centro en espiral, y la noche como una greca escalonada en meandro.10
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    Figura 6. Cerámica mexica tardía donde vemos la representación de los fenómenos diurnos a través de algunos glifos (Vega, Constanza, “El curso del sol en los glifos de la cerámica azteca tardía”, en sobretiro de Estudios de Cultura Náhuatl, México, UNAM, 1976, vasija 792).
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    Figura 7. Cerámica mexica tardía donde vemos la representación del amanecer y de la noche (Vega, Constanza, op. cit., vasija 745).


    El glifo ollin que representa al movimiento, formado de dos espirales desdobladas entrelazadas, sintetiza estos conocimientos y conceptos: el curso diario y anual del sol, los puntos solsticiales y los rumbos del universo con el centro, que también es el centro de la capa terrestre, lo cual conlleva la existencia del día y la noche, así como las estaciones en su continuo devenir.11


    Estos glifos se concentran en forma extraordinaria en las representaciones de la figura 8, donde las medias flores con centro en espiral simbolizan las salidas y puestas del sol, cuyo registro permite conocer el curso anual de ese astro. Asimismo, están representadas grecas escalonadas en espiral con direcciones opuestas, que al estar juntas podrían representar la espiral desdoblada o “forma del año”, describiendo así el curso del sol cada seis meses: del solsticio de invierno al de verano y viceversa. En el centro está el signo ollin representando el curso anual del sol y los rumbos del universo por medio de una sucesión continua de espirales entrelazadas en las cuatro direcciones que marcan los solsticios.12
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    Figura 8. Cerámica mexica tardía. Se observa la representación de las salidas y puestas del sol; el curso diario y anual del sol; los puntos solsticiales y los rumbos del universo (ibid., vasija 2865).


    Asimismo, en la figura 9 se asocial”) el amanecer y el atardecer (medias flores con centro en espiral) con una sucesión de días y noches, representadas posiblemente por las bandas onduladas que se entrelazan.13
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    Figura 9. Cerámica mexica tardía. Representación del amanecer y el atardecer (ibid., vasija 804).


    Con base en lo anterior, reafirmamos que el sol era objeto de culto, al igual que los eclipses, durante los cuales se ejecutaban sacrificios que variaban de acuerdo con el astro eclipsado; por ejemplo, los hombres coloreaban de rojo su cuerpo si se eclipsaba el sol, y tanto hombres como mujeres pintaban su cuerpo de blanco si el eclipse era lunar.14


    Con respecto a Venus, también su culto es notorio en los sacrificios realizados por los gobernantes, quienes al cumplir 52 años en el poder, eran personificados por un cautivo, el cual era inmolado en honor a Tezcatlipoca, haciendo alusión a Venus, con lo que pretendían obtener nuevamente vida para permanecer más tiempo en el poder.


    Esto confirma lo postulado por González Torres (1985), quien señala que los sacrificios en la sociedad mexica tenían dos objetivos: uno colectivo y otro individual; al volverse más compleja la organización social, los sacrificios individuales se convirtieron en sacrificios de Estado. El gobernante moría en el cuerpo del cautivo ofrendado a Tezcatlipoca, pero renacía como Venus en el firmamento. En realidad se trataba de emular un ciclo eterno; a través de un sacrificio se buscaba la eternidad del aparato político, pero en el ámbito religioso su responsabilidad principal era mantener el equilibrio entre la tierra y el cosmos, que en consecuencia traería la estabilidad social.


    Como toda sociedad en desarrollo, la mexica debió enfrentar dificultades y contradicciones en su interior. Al adquirir el Estado un carácter despótico, el culto a los dioses relacionados con la producción de alimentos fue cediendo su lugar al culto de dioses emparentados con la guerra y el tributo. Por otro lado, era necesario conservar el poder, apoyando a los estratos sociales que garantizaran el control sobre todo el territorio: los comerciantes y los militares. Por lo tanto, la sociedad mexica fue dirigiendo sus rituales hacia las deidades que protegían la guerra, y en consecuencia el tributo, alimentándolas con cautivos.


    Si el dios de los campesinos era fundamentalmente Tláloc, el dios de los guerreros era Huitzilopochtli, quien fue desplazando a Tezcatlipoca e incluso suplantándolo en la medida en que la élite en el poder requería de un mejor control sobre los territorios conquistados. De manera simbólica, Venus cedió su lugar al Sol.
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