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Introduccion

El presente trabajo trata sobre las flor inscrita en dos espacios y momentos distintos, que
despliegan difentes horizontes estéticos. El primero, el espacio mesoamericano en especial
el altiplano central mexicano y el esplendor de la cultura nahua; y, el segundo espacio y
momento es el sucitado por la llegada de espafioles a estas tierras hasta finales del XVI. Este
ultimo acontecimiento produjo uno de los acontecimientos histdricos que cambiaron
significativamente las formas de comprender al mundo. Partiendo de esa idea, me interesa
identificar la coyuntura entre estos dos espacios y momentos dados por distintos horizontes
o regimenes que en lo profundo desencadenan una transformaciéon de la mirada, sobre los
saberes y practicas mismas del universo florido de la cultura nahua.

De manera general, este trabajo busca identificar en qué formas y bajo qué
condiciones las flores pasaron de ser un simbolo poético sagrado, que emana poder, belleza,
amistad, guerra, muerte, vida, divinidad y alegria; a ser un objeto despojado de toda su
semantica divina, que servird como dispositivo para instaurar un regimen colonial de la
mirada. Pues en primera instancia y recuperando lo que senala Miguel Ledn-Portilla: “la flor
evoca [...] el poder de pronunciar palabras verdaderas en la tierra, la guerra y el sacrificio;
el recuerdo que, con sus cantos, deja el hombre cuando se va; el amor, el sexo, la busqueda
del Dador de vida, el anhelo de ser feliz y también la muerte, pues que si bien son placenteras
y algunas embriagan, a la postre todas se marchitan.”! Sin embargo, con el arranque de la
empresa colonial y el proyecto evangelizador, la semantica de la flor se transformada bajo
sefialamientos y formas de exclusion que la encapsulan y asocian al mal como escondite del
demonio.

El orden expositivo esta tesis responde a dos lineas generales: el universo simbdlico
florido nahua y a su reconfiguracion bajo una mirada colonial. Por lo tanto, el trabajo esta
estructurado en dos capitulos. El primero, rastrea las préacticas y discursos en los que aparece
la flor en el contexto de la cultura nahua del altiplano central mexicano. Incialmente,
ofrecemos un panorama general de la cosmivision nahua. Por medio del cual, damos cuenta
de la importancia radical, entramada en diferentes dimensiones tanto la practica, material y

discursiva. Las flores fueron objeto de devocion, ofrecidas en los rituales, tributos y ofrendas.

! Miguel Ledn-Portilla, “Universo de las flores. La palabra de Mesoamérica”, p. 12.



La flor simbolo divino configurador del mundo, fue el sustento de los hombres, alimento de
los dioses, mediadora de la palabra, la forma mas bella de enunciar el canto, atavio y
ornamento vivo de los templos, de los hombres y de los dioses. Asi, hallamos a las flores
encarnadas en los cuerpos de los dioses, atadas a la lengua, entretejidas en los caminos de los
antiguos libros, encapsualdas en los petrorelieves, pintadas en los instrumentos, plasmadas
en los murales, dando nombre a lugares y marcando el ritmo ciclico del tiempo nahua.

El segundo capitulo, aborda la manera en como es instaurada una mirada colonial por
medio de practicas ejercidas por los espafioles y como se transformo el simbolo de la flor
bajo esta nueva mirada. En primer lugar, proponemos una interpretacion de coémo los
espanoles descubren el universo florido nahua. Por otra parte, en este capitulo se expone la
manera en que la fe catolica fue determinante para que tanto encomenderos como frailes
instauren una mirada colonial en los nahuas, pues ellos perseguian el mandato de destruir y
edificar un nuevo mundo en las tierras recién descubiertas, por lo que ponen en marcha el
Proyecto Evangelizador, por medio del cual se despliega un conjunto de practicas que
terminaran transformando a una escala veloz y de manera intensa cada aspecto de la vida
nahua, los hombres, los dioses y la naturaleza. A modo de adelanto, veremos que en ambas
miradas se contrapone distintas miradas de lo sagrado, que en lo profundo significan dos
estéticas distintas.

A todo esto, es preciso sefialar que en ningiin momento tratamos de romantizar e
idealizar la cultura nahua, ni mucho menos imponer un juicio de valor por los hechos
acontecidos durante el periodo de Conquista. Mas, lo que pretendemos es mostrar la
transformacion del universo simbolico poniendo énfasis en las précticas ejercidad por el
poder de la Corona espafiola y las escritura divinas, por medio de las cuales se construy6
nuevo regimen de la mirada, en este caso lo denominamos como: una mirada colonial.

La colonizacién de la cultura nahua no represent6 exclusivamente violencia, también
representé una nueva posibilidad de la experiencia del hombre occidental y del hombre
nahua. El intercambio material trajo consigo una nueva mirada y construccién del mundo
vegetal para ambos mundos, més alld de la transformacion de universo simbdlico. En este
sentido no podemos negar el asombro mutuo tanto para los nahuas como para los recién

llegado europeos al encontrarse con otros seres distintos.



A grandes rasgos, lo que nos interesa con este trabajo es revalorar aquello que ha sido
catalogado como inferior, lo barbaro, lo otro, lo diferente, lo que tiene que ser borrado y
olvidado. Es por esto que desde el punto de vista metodoldgico, optamos por una postura
critica, partimos del método arqueologico propuesto por Michel Foucault que nos permite
rastrear la cara oculta de los dispositivos de poder y asi poder comprender como se instaurd
una nueva mirada, que desencadend avidamente la transformacion del simbolo de la flor. En
ultima instancia, pensamos que esta investigacion resulta util para mostrar y apreciar otras
formas de estética, de arte y, en general, de conocer otras maneras de relacionarnos con la

naturaleza distinta a la mirada occidental.

Justificacion

La naturalidad de la estética novohispana suele arrancar de la memoria el impacto cultural
que tuvo lugar a lo largo de la Conquista y la Evangelizacion de México. Como si nada
hubiera ocurrido, la hegemonia de una vision de la naturaleza eurocentrada por ningin
motivo es puesta en entredicho, mucho menos se tematizan los métodos a través de los cuales
se constituy6 un régimen de la mirada colonial de nuestro territorio, o bien, cobmo es que se
articuldé un cambio en la percepcion de la naturaleza en un momento preciso de la historia
como lo es el periodo de Conquista en el XVI.

En la actualidad contamos con diversos estudios de la flora en marco temporal de la
Conquista. Entre los cuales encontramos a diversos autores y diversos acercamientos, entre
ellos: Miguel Leon-Portilla? y Birgitta Leander® a partir de la poesia y la filologia; el
acercamiento a partir de la mitologia y simbolismo de las flores en el México antiguo por
Ana Maria L. Velasco Lozano, Debra Nagao* y Doris Heyden’; o lo estudios iconograficos
de las flores en los murales prehispanicos por Maria Teresa Uriarte®, la perspectiva

etnobotanica psicotropica de Gordon Wasson’ y la actualizacion de arqueobotéanica de Maria

2 Cfi. En “Las flores en la poesia ndhuatl”, pp. 42-45; Las obras completas de Quince poetas del mundo ndhuatl
v La filosofia nahuatl abordan de manera general la cuestion.

3 Cfr En In xochitl in cuicat!

4 Cfr. En “Mitologia y simbolismo de las flores”, pp. 28-29.

5 Cfi. En El lenguaje de las flores prehispadnicas; “Flores, Creencias y El Control Social”, pp. 87-95.

6 Cfi. “Flores en la pintura mural prehispéanica”, pp. 36-41

7 Cfr. “The role of the ‘flowers’ in nahuatl culture: a suggested interpretation”; The wondrous mushroom.
Mycolatry in Mesoamerica, Plants of the Gods.
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del Pilar Cuarian Chavarria, Aurora Montfar-Lopez y Bertina Olmedo Vera?; entre algunos
otros estudios de caracter mas historico como el realizado por Salvador Reyes Equiguas.’
Como lo podemos ver la flora antigua ha sido un tema recurrente en los estudios
mesoamericanos en areas especializadas como la historia, la filologia, la arqueologia y la
botanica. Sin embargo, considero que aun no se han documentado a un nivel estético. Desde
esta perspectiva, consideramos que se nos abre un nuevo panorama que nos permite

interpretar el proceso mediante el cudl se instaurd un nuevo regimen de la mirada.

Delimitacion temporal

Desde el punto de vista temporal este estudio comprende desde las tltimas décadas del siglo
XV hasta finales del siglo XVI. La eleccion de esta delimitacion temporal estd fundada por
momentos internos a la cultura nahua y al territorio que la comprendia. Como punto de
partida tenemos como referencia el denominado esplendor azteca, que se delimita a partir de
1440 encabezado por Motecuhzoma Ilhuicama. Este periodo se caracteriza por multiples
razones, entre ella: la consolidacion de la cultura, de la politica y del comercio, asi como el
rendimiento de tributo, las guerras floridas. Ademads, en este esplendor toma un gran auge la
maestria escultorica de los aztecas, que dio origen a los monolitos mas famosos que
conocemos: la piedra del Sol, la Coatlicue y Xochipilli. En suma, en esta delimitacion
hallamos una presencia significativa de los xochitl in cuicat! encabezadas por las figuras de
Netzahualcoyotl y Tecayehuatzin. El primero, sefior de Texcoco hasta 1472, quien destaca
por su poesia y también por su relacion con los jardines, los huertos y las flores. El segundo,
sefor de Huexotzinco promotor de distintas reuniones, didlogos y cantos entre sabios de la
palabra, cantores y tlahtoques.

Planteamos como un segundo momento, la reconfiguracion del universo simbolico
como resultado de la Conquista, pues en 1519 llegan a Veracruz los primeros encomenderos
y el 8 de noviembre Hernan Cortés entra a Tenochtitlan. En 1524 la primera camada de frailes
franciscanos llega a la Nueva Espafia y con ello se planted y arranco el proyecto inicial de

evangelizacion. Este proyecto es seguido por la orden de los dominicos en 1526,

8 Cfi. En “Xochipilli. El universo florido mexica”, pp. 57-121.
9 Cfir. “La flora entre el Viejo y el Nuevo Mundo a partir de las Cronicas y otras fuentes. El caso de de la Nueva
Espafia en el siglo XVI.”
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posteriormente los agustinos en 1533 y por ultimo los jesuitas en 1572. Con estas 4 6érdenes
religiosas ya establecidas en territorios nahuas podemos hablar de la consolidacion de la
conquista espirtual. Paralelo a esto, el clero regular perdio la fuerza que tuvo en la primera
etapa del periodo de evangelizacion (1524-1550). Esto deviene en un nuevo arreglo espacial,
nuevas poblaciones, cabeceras y congregaciones, que coadyuvaron a la administracion
espiritual de ahora Nueva Espafia. Incluso hacia 1550 se consolida la arquitectura de
conversion, que tuvo lugar en los conventos que edificaron los frailes junto con la mano de
los nahuas. Estas nuevas arquitecturas nos muestran sefiales de como se reconfigurd el
simbolo de la flor posterior al periodo de Conquista. Como punto de llegada y recorte
temporal consideramos al periodo de 1550-1580 donde hubo un fortalecimiento de las

210

ciudades y tuvieron lugar las “congregaciones™’, es decir el traslado de los indios hacia las

juntas alrededor de las iglesias, pues la ciudad ya funcionaba como eje del espacio politico.

Delimitacion espacial

En un primer momento la determinacién del orden espacial responde a dos factores
fundamentales. El primero, la existencia de una unidad cultural en el altiplano central
mexicano, caracterizado de manera directa por el ndhuatl hablado en esta region y por una
serie de manifestaciones artisticas que gobernaban la vida cotidiana de los habitantes de esta
demarcacion geografica. Sin embargo, no hay que perder de vista que esta unidad cultural
estd compuesta por varios grupos, o mejor dicho altepemes (ciudades), por mencionar
algunos: chalcas, tenochcas, texcocanos, cholultecas, huexotzincas, entre otros. Sin embargo,
para los fines de este estudio realizamos lo sugerido por los expertos y catalogamos a todas
estos en una solo cultura. !' En segundo término, la delimitacion juridica del reino de la

Nueva Espafia comprenderd los territorios actuales de la Ciudad de México, Estado de

10 Cfi. Rodolfo Aguirre, “El clero de la Nueva Espafia y las congregacionees de indios: de la evangelizacion
inicial al IIT Concicilio Provincial mexicano de 1585, pp. 129-152.

11 Cfy. Wright Carr, 2016 en Lectura del nahuatl, 2016. Donde plantea a través de un estudio la unidad del
altiplano central mexicano; por su parte el estudioso de las culturas mesomaericanas Miguel Leon-Portilla
sugiere la existencia de una unidad en el altiplano: “Gente de variadas actividades en el campo de la cultura
eran los nahuas (aztecas, texcocanos, cholulutecas, tlaxcaltecas...) [...] unidos por el vinculo de la lengua
nahuatl o mexicana”, en La filosofia nahuatl, p. 1.



México, Valladolid, Tlaxcala, Querétaro, Puebla, Hidalgo y Guerrero.!'? Este marco espacial
también responde al proyecto evangelizador trazado por los primeros 12 frailes, quienes a su
llegada eligieron cuatro puntos estratégicos para cumplir con su objetivo: México, Texcoco,
Tlaxcala y Huejotzingo. Sin embargo, enfoqué mi estudio tinicamente a los territorios donde
se asentaban poblaciones nahuablantes, y de manera mas particular en las locaciones del
altiplano central, en lo que actualmente es el territorio de Ciudad de México, Puebla y

Tlaxcala, otrora Tenochtitlan, Texcoco, Huejotzingo, Cholula y Tlaxcala.

12 Cfi. Edmundo O’Gorman, Historia de las divisiones territoriales de México, Porriia, México, pp. 13-14.
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Objetivo general

El objetivo principal de esta tesis es analizar el proceso mediante el cual se constituy6 un
nuevo régimen de la mirada a partir del universo simbolico de las flores de la cultura nahua
entre el siglo XV y el XVI en el altiplano central mexicano. A su vez, analizar el conjunto de
practicas y saberes que fueron dispuestos para adecuar la mirada nahua a los pardmetros
establecidos por los conquistadores y los evangelizadores como complemento y correlato del
sometimiento militar, cultural y politico bajo el poder de la Corona espafiola y de la religion

catolica.

Objetivos especificos
Analizar e interpretar desde el marco teérico propuesto los fendomenos relativos a los

siguientes cuatro puntos dentro del periodo sefialado:

1. La concepcion general de la naturaleza, sobre todo las relaciones con la flor en el
universo simbolico nahua.

2. Manifestaciones particulares como in xochitl in cuicatl y el dios Xochipilli en el
periodo que coincide con en las tltimas décadas del esplendor azteca y las primeras
dos décadas del siglo XVI.

3. Laconfrontacion de el regimen de la mirada nahua y el regimen de la mirada colonial,
a partir del universo florido reconocido en las fuentes espaiolas.

4. La transformacion del universo simbolico nahua a través de dispositivos de control y
persecucion en el periodo de Conquista e inicio de la evangelizacion y la

consolidacion del proyecto evangelizadors (1550-1580).



1. Marco conceptual

Como veremos el siglo XVI representa un cambio profundo en las condiciones que integran
el universo simbdlico de la cultura ndhuatl. En este sentido, es necesario preguntarnos: ;qué
conceptos nos permiten pensar la transformacioén de universo simbolico nahua a partir del
simbolo de la flor? Asi pues, para dar respuesta a estos emprendemos un tratamiento de los
medios conceptuales por medio de los cuales interpretamos la transformacion del simbolo de
la flor en el choque de dos mundos.

De esta manera, partimos del concepto de simbolo, ya que como podran ver a lo largo
de la investigacion, la flor es més que un referente fisico-material, es el resultado de una
forma simbdlica, en consecuencia, es un simbolo, un medio de objetivacion-subjetivacion.
En este sentido, un simbolo nos permite interpretar a toda una cultura. En nuestro caso, nos
interesa interpretar a partir del simbolo de la flor a la cultura nahua del altiplano central
mexicano. Esta dimension simbdlica de la flor se vera transformada por medio de un conjunto
de practicas, discursos, modos de inclusion o exclusion. De acuerdo con nuestra
interpretacion, estos dispositivos dieron lugar a un nuevo régimen de mirada. Consideramos
que este ultimo concepto nos permitid analizar la reconfiguracion del antiguo régimen nahua
y universo simbdlico y contrastarlo con lo que hemos denominado régimen colonial de la

mirada.

1.1 El concepto de simbolo

Para entender a la flor en el contexto que la refiero es necesario recurrir a su tratamiento a
dentro de su dimension simbolica, pues a lo largo de la investigacion nos dimos cuenta que,
la cultura nahua acude a la flor como una mediacion recurrente en su dimension simbdlica
que va mas alla de la flor como un objeto material. Por este motivo, encontramos necesario
fundamental el concepto de simbolo.

Para comprender qué es un simbolo retomo al filésofo aleman neokantiano: Ernst
Cassirer. En general plantea a lo largo de su obra un proyecto critico que pone énfasis en la
actividad creadora imaginaria a partir de las formas simbolicas. En Filosofia de las formas
simbdlicas y en su Antropologia filosofica realiza un procedimiento analitico por medio del

cual examina de manera racional los instrumentos que le permiten al ser humano relacionarse



con su mundo, mismos que identifica como: formas simbolicas; es decir, formas auténticas
de categorizar, ordenar y sintetizar al mundo.

En concreto, nos interesa rescatar este concepto del pensamiento de nuestro filésofo,
pues las formas simbolicas sintetizan tanto la cultura como el concepto de simbolo. Para
nuestro caso, veremos que el simbolo de la flor nos permitird desplegar un ejercicio
hermenéutico de la cultura nahua. Para Cassirer se instaura cultura cuando existe una
formacidn, comercio o intercambio de simbolos. Por este motivo plantea que si el hombre no
produjera simbolos estaria bajo el régimen de sus necesidades fisiologicas.!* Cada cultura
tiene sus propias configuraciones simbolicas y a través de ellas el hombre construye un
universo simbdlico que lo pone en condiciones de comprender una modalidad espiritual
frente a la aparicion de los fendmenos. Asi pues, la cultura es una red o urdimbre que es tejida
por hilos o formas simbdlicos que condensan el espiritu del hombre en un espacio y tiempo
particulares. En otras palabras, la produccion de sentido a través de la simbolizacion. De esta
manera, el xochitl in cuicatl, el Xochipilli, y otras formas de enlazar al simbolo de la flor en
la cultura nos permiten interpretar el espiritu de la cultura nahua que precisamente se refleja
en las formas creadas o materiales culturales que lo proyectan.

Cassirer destina el segundo acapite de la Introduccion y planteamiento del problema
de su Filosofia para analizar el concepto de simbolo. Primero, distingue las diferencias entre
el simbolo y el signo. El signo en un sentido muy concreto nos remite directamente a la cosa
representada, asi lo sefiala: “El signo constituye para la conciencia [...] la primera etapa y la
primera prueba de objetividad.”!* Asi, el signo funciona como un primer acercamiento que
establece una relacion mas cercana con el mundo sensible que representa, pues constituye y
establece una cohesion entre la multiplicidad de fenémenos y el entendimiento o una
aprehension de la experiencia humana.

Por otro lado, el simbolo establece una relacion distante entre la cosa y aquello que
representa; sin embargo, el simbolo funciona como parte de una actividad simbolica. Esta

actividad es mediadora entre el referente y lo simbolizado (connotacién y denotacion). De

13 Cfi. Emst Cassirer, Antropologia filoséfica, p. 26. Mas adelante comenta: “Sin el simbolismo la vida del
hombre seria, la de los prisioneros en la caverna de Platon, se encontraria confinada dentro de los limites de sus
necesidades biologicas y de sus intereses practicos; sin acceso al mundo ideal que se abre, desde lados
diferentes, con la religion, el arte, la filosofia y la ciencia”. (p. 40).

4 E. Cassirer, Filosofia de las formas simbdlicas, p. 39.



hecho, el simbolo es una manera en que el ser subjetivo se integra con la realidad, para crear
una identidad, o bien una forma singular de entender la realidad. De esta forma, podemos
plantear que el simbolo crea una forma de sujeto y a su vez permite hacer concreto lo sensible,
es decir, concreta el proceso de la actividad espiritual.

Ciertamente podriamos establecer una diferencia entre el signo y el simbolo a partir
del referente; sin embargo, la diferencia més evidente radica en la funcidén que despliegan. A
través de la funcion del simbolo integramos el ser sensible a la actividad de la vida espiritual
y viceversa. Por consiguiente, la conciencia desempefia por medio del simbolo una “actividad
creadora originaria”, de acuerdo con el autor neokantiano. De tal modo que los simbolos
pueden ser comprendidos como una forma en el ser humano se relaciona con la diversidad
de fenémenos que aparecen en la realidad.

Otro acercamiento a la funcion del simbolo la encontramos en el libro La actualidad
de lo bello de Hans-Georg Gadamer. En sintesis, plantea que el simbolo es un medio de
reconocimiento. Este autor sefiala que, en sentido clasico el simbolo puede entenderse como
alegoria; sin embargo, argumenta que este ejercicio alegorico no parece ser suficiente, ya que
una alegoria connota algo que ya debemos conocer previamente. De esta manera, refuta esta
idea y sefala que el simbolo, a diferencia de la alegoria, remite a una experiencia particular,
que condensa una unidad frente a lo universal.!

Siguiendo esta idea, vale la pena realizar un ejercicio etimoldgico del simbolo que
nos otorgue un mayor acercamiento a lo que apuntan tanto Cassirer como Gadamer. Primero,
la palabra simbolo proviene de la expresion verbal griega: couBdiim, del prefijo cop- y el
verbo BaAlm, que en conjunto significan: lanzar con, arrojar y juntar. Como podemos ver, la
accion de simbolizar implica una funcidon doble y plantea una tension, entre algo que es
puesto en la realidad y el esfuerzo del pensamiento por organizar la experiencia en unidad.
En segundo lugar, el sustantivo 16 ocoufolov- ov significa: marca, distintivo, sefal,
emblema, insignia, convencion, tratado.'¢

A partir de este acercamiento pragmatico podemos decir que el simbolo es una marca

de algo, que contiene un significado construido por medio de un acuerdo o convencidn que

15 Cfr. Hans-Georg Gadamer, La actualidad de lo bello, p. 84-85. En palabras de Gadamer: “En cambio, el
simbolo, la experiencia de lo simbolico, quiere decir que este individual, este particular, se representa como
fragmento de Ser que promete complementar en un todo integro al que se corresponda con é1” (p. 85).

16 Diccionario Vox griego -espariol.
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revela algo. Un simbolo es una mediacién que establece una tension entre la realidad y el
pensamiento, contiene un significado social y cultural marcado por el espacio-tiempo. De tal
modo, condensa una estructura y organizacion para comprender al mundo, es decir, organiza
la experiencia. Por tanto, si un simbolo tiene una huella espacio-temporal es fundamental
atender al simbolo en el sistema total al cual pertenece, ya que cada sistema posee un
principio constitutivo bajo un sentido y naturaleza que le son propios.

Asi pues, si partimos de la postura cassireriana del concepto del simbolo podemos
decir que la flor como simbolo condensa una estructura y una sintesis para comprender al
mundo. Entonces podemos sugerir que la flor en la cosmovisiéon nahua es una manera de
organizar la experiencia en el altiplano central mexicano del XV. Dicho de otra forma, el
simbolo de la flor plantea una forma particular de aprehender el espiritu de la cultura nahua
en el siglo XV y el XVI. En este sentido podemos preguntarnos: ;qué sucede cuando a la flor
es arrancada de esta cartografia espacio-temporal con la presencia de los espafioles? Si
nuestra interpretacion es certera veremos que la mirada europea pretendera despojar a la flor
la funcién simbdlica nahua, para encontrar beneficios y extraer de ellas otro tipo de utilidad,
alejada a la interpretacion sagrada. O bien, encontraran en ella la expresion de la amenaza
demoniaca, la tentacion al pecado y, en un sentido mas radical, la negacion de lo que
significaba asumir el credo catolico. De esta manera podriamos decir que, bajo esta narrativa,
el simbolo de la flor se articula o es colocado en un nuevo horizonte o régimen: la mirada

colonial.

1.2 Régimen de la mirada y el horizonte simbolico
Hasta el momento hemos visto que la idea de simbolo nos puede ayudar a realizar un
acercamiento y posteriormente una interpretacion de la cultura nahua. Para abonar esta
nocion, recurro al concepto de la mirada (gaze) y le colocamos una carga colonial apoyada
en la teoria decolonial, siguiendo a Joaquin Barriendos para sugerir la instauraciéon de un
régimen de la mirada colonial moldeada por los conquistadores y el clero regular.

El concepto de mirada lo retomo del historiador del arte angloamericano Norman
Bryson en su libro Vision and painting. The logic of the Gaze. A lo largo de esta obra realiza
un analisis riguroso acerca de la mirada. En esta obra enfatiza la dimension historica y social

a la mirada, es decir que la mapea dentro del espacio y tiempo. Su argumentacion busca
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establecer la condicidon historica como eje conductor de la percepcion. Ademas, pone de
manifiesto que la experiencia estética esta determinada por la dimension historica y social.
Asimismo, plantea la capacidad que tiene una sociedad para seleccionar sus propios codigos,
o podriamos decir sus formas simbdlicas, para expresar su propia existencia. A esto afiade,
que estos codigos se encuentran naturalizados tanto asi que se comprenden como el resultado
de una realidad preexistente, o sea como algo dado.

Precisamente, el pensador angloamericano nos sitia frente a una postura critica de la
percepcion o experiencia estética poniendo énfasis en su caracter historico. Entonces, si la
mirada es variable, es pertinente hablar de regimenes de la mirada. Para nuestro caso
podemos distinguir al menos dos regimenes: el nahua y el colonial.

A este respecto, nos posicionamos junto con la llamada teoria decolonial para someter
de manera critica la imposicion de la estética colonial. Como punto de partida retomo al
filésofo mexicano Joaquin Barriendos, ya que nos ofrece una dimension particular: la
colonialidad del ver.!” En palabras del autor: “[...] el ‘Nuevo Mundo’ s6lo puede ser nuevo
en la medida en que su irrupcion en el orden tripartito [mercantil-capitalista-racializador] del
mapa teoldgico occidental promovid la aparicion de un nuevo régimen o heterarquia
escopica: la colonialidad del ver.”'® A partir de su lectura, pienso que este concepto puede
entenderse como un régimen de la mirada que es constituido en la modernidad, y que actua
como dominante y determinante para la mirada contemporanea.

En este punto es importante recordar, que la Conquista fue mas que un proceso de
colonialismo sino también se instaur6 colonialidad. Bajo esta interpretacion se asume que
conquistadores, encomenderos, cronistas, frailes y otros religiosos establecieron una
asimetria en las dimensiones del saber, de poder, del ser, del valer. En cada una de las formas
de produccion de conocimiento tanto en el universo simbodlico, como en el imaginario de los

conquistados.”

17 Es importante mencionar que, existe un abanico de posibilidades para interpreta lo que aparece, entre: ver,
mirar, la percepcion. Sin embargo, esta es una discusion oblicua a esta investigacion. Dentro del marco
conceptual que presento, opto por utilizar el concepto de mirada, a diferencia del ver como lo hace Joaquin
Barriendos, ya que como expuse la mirada (gaze) sintetiza en la experiencia estética la dimension social e
historica. A diferencia del ver, que puede ser interpretado como una actitud natural, es decir como una forma
una imagen retiniana ahistorica.

18 Joaquin Barriendos, “La colonialidad del ver. Hacia un nuevo didlogo visual e interepistémico”, p. 22.

YCfr. Anibal Quijano, “Colonialidad y modernidad/racionalidad”, p. 12 y “Colonialidad del poder,
eurocentrismo y América Latina” p. 787.
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Lo que nos interesa en este trabajo con el concepto de régimen de la mirada es
establecer que la mirada no es universal, sino que es construida y que se encuentra
determinada por condiciones historicas, sociales y culturales. En este sentido, me interesa
contrastar el régimen de la mirada nahua y, por el otro, el régimen de la mirada colonial. Por
ultimo, es necesario apuntar que, bajo estos conceptos y presupuestos, perseguimos ambitos
poco estudiados de nuestra historia. Para estudiar aquellos sitios donde son percibidas la
violencia, la atrocidad, y la muerte y que hallamos en la transformacion del simbolo de la
flor el reflejo de estas practicas violentas ejercidas por los espanoles. Desde la perspectiva de
los conquistadores se habla de una vision civilizadora y una mision evangelizadora; sin
embargo, desde la perspectiva de los conquistados las cosas fueron més bien distintas, pues,

la imposicion de un horizonte cultural ajeno se viviéo de manera violenta.

2. Marco tedrico

Dentro de este trabajo encuentro como eje tedrico la propuesta hallada de fondo en la primera
etapa de pensamiento de Michel Foucault: /la arqueologia. Hemos optado por utilizar las
herramientas que nos proporciona su propuesta, debido a que nos permite realizar una lectura
que problematiza lo acontecido durante la Conquista. Si bien reconocemos que el filésofo no
se intereso por el andlisis de estos acontecimientos, su propuesta filosofica nos sirve para
hallar y encontrar en ella herramientas metodoldgicas para la reconstruccion y analisis de los
acontecimientos alrededor del la Conquista.

Para comprender el horizonte simbdlico al que me refiero, es necesario plantear de
manera general las principales aristas de la arqueologia como método. Sobre todo en la
investigacion que esgrimo: el cruce de los dipostivos de control y el horizonte simbolico y
estético de la flor. Primero, en el regimen de la mirada de la cultura nahua en la segunda
mitad del siglo XV y los primeros afios del XVI; segundo, con el regimen de la mirada
colonial encabezada por el clero regular y encomenderos.

De esta manera, retomo la primera etapa del pensamiento de tedrico francés que se
integra en los libros: El nacimiento de la clinica, Historia de locura y Arqueologia del saber.
El filésofo francés nos presenta a través de estos libros toda una caja de herramientas y
propone un método para estudiar las condiciones de posibilidad de la experiencia en el campo

historico, donde se determinan: el horizonte discursivo, las practicas y las relaciones de
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poder. Siguiendo las palabras del filosofo mexicano Sergio Pérez Cortés, podemos decir que
la arqueologia busca reestablecer lo que la historia rechaza, es decir, lo otro o lo diferente.?°
Constantemente, la arqueologia interroga la conformacion de los objetos y conceptos dentro
de un determinado momento de la historia y cuestiona tanto a los saberes como a las practicas.
En otras palabras, podriamos decir que, pone sobre la mesa las condiciones de posibilidad
tanto del objeto como de su reflexion por medio de una conciencia en recortes precisos la
historia. De esta manera, el presente trabajo se suscribe bajo estos elementos, es decir que
nos permite plantear la problematizacion de la flor dentro de la experiencia nahua vy,
posteriormente, la colonial.

A partir de esta linea foucaultiana, el objeto debe ser entendido no como un dato,
sino el resultado de una episteme. En efecto, el método arqueoldgico es un trabajo critico que
procura o busca reconstruir detrds de un acontecimiento toda una red tanto de discursos,
estrategias y practicas que dan como resultado o como consecuencia la aparicion de un objeto
y, una formacion y organizacion discursiva por medio de una trama de categorias, practicas,
formas de exclusion, discursos y saberes en las cuales es pensada y enunciada, es decir, se
trata comprender su horizonte de enunciabilidad y su horizonte de visibilidad.

En este sentido, podemos decir que el simbolo de la flor es una red de: categorias,
practicas, formas de exclusion, discursos y saberes en las cuales es pensada y enunciada en
el periodo de estudio. Asi que vale la pena preguntarse ;como se constituye la flor dentro del
universo de los nahuas del altiplano central?, ;A partir de qué practicas y qué saberes se
constituyé? Y ante la llegada de un poder colonial que se puso en marcha a través del
proyecto de colonizacion y evangelizacion enarbolado por los primeros frailes franciscanos,
los conquistadores y encomenderos llegados a nuestro territorio, encaramos las siguientes
preguntas: ;Como es que se constituy6 un nuevo régimen de la mirada? Y dado el caso ;jqué
transformacion tuvo el simbolo de la flor? Ya que, frente a la complejidad de los cambios y
transformaciones estéticas y artisticas durante la primera mitad del siglo XVI, me pregunto
(como irrumpe este proceso de alteracion en un periodo temporal tan breve? Sobre todo, si
consideramos que la en la cultura nahua el simbolo de la flor se constituye como configurador

de la cosmovision nahua y en la segunda mitad del siglo XV estuvo dominada por la

20 Cfy. Sergio Pérez, La razon en la historia. Hegel, Marx, Foucault, p. 284-300.
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exaltacion del xochicuicatl y por una alta valoracion de la lengua nahuatl en el periodo del
ultimo esplendor azteca.

Para finalizar con este apartado, se puede decir que no sélo habria que hacer una
historia en un sentido cronolédgico, sino mas bien en el sentido que propone Foucault:
identificar la coyuntura entre los espacios de la experiencia dados por distintos discursos, que
en lo profundo desencadenan la racionalidad de las distintas miradas sobre los saberes. La
idea central es aplicarlo a la configuracion estética de la percepcion en elementos especificos
de la flor, concentrandonos unicamente en xochitl in cuicatl y el dios de las flores Xochipilli,
ya que su estudio y la contrastacion de estos dos momentos (antes y después de la Conquista)

y de su coyuntura permitiran comprender mejor cada uno de estos recortes precisos.

Metodologia

A lo largo de la investigacion me encontré con limitantes de orden documental, pues
la accesibilidad a la fuentes primarias resulta compleja. Debido a diferentes razones, como
las caracteristicas ideograficas de los cddices que implican una lectura, andlisis e
interpretaciones que se encuentra fuera de nuestro alcance. Aunado a esto, es necesario
sefialar que los documentos plenamente mesomaericanos son escasos. En suma, muchos
codices muchos fueron destruidos por conflictos internos y los esquemas sociales-religiosos
de la cultura nahua del altiplano. Posteriormente, hubo una destruccion de muchos otros
durante la Conquista. Sin embargo, contamos con diversas Cronicas e Historias que nos
permiten realizar una reconstruccion del universo nahua. Por su puesto, sin perder de vista el
punto de enunciacion de dichos documentos, que al mismo tiempo nos ofrecen un abanico
para acercarnos a la mirada colonial. A pesar de estas limitantes, contamos con fuentes
secundarias como los estudios formales inaugurados en el XX, que también nos permiten
realizar acercamientos a nuestro tema en cuestion. Es el caso de los cantares y las
traducciones e intepretaciones realizadas por Miguel Ledn-Portilla que resultaron
fundamentales para realizar un analisis de los xochitl in cuicatl.

Con pleno reconocimiento de lo anterior, el estudio del corpus lo realicé por medio
de un ejercicio hermenéutico desde una perspectiva critica, teniendo encuenta en todo
momento el marco conceptual y tedrico de fondo. En algunos momentos, como en el caso

del andlisis de Xochipilli la lectura iconografica es fundamental, para identificar los
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elementos florales que nos interesan. De igual, manera esta lectura es fundamental en el
gjercicio interpretativo de una de las capillas posas del Convento de Calpan. En este caso
realicé un registro y fondo de las flores ( Ver Anexo) que aparecen en la efigie de Xochipilli,
y en algunas otras fuentes, en el periodo de estudio sefialado, comenté las que consideré mas
importantes desde las perspectivas tedricas que he asumido como parte de mi marco
conceptual. Posteriormente, integré este andlisis y los resultados de mi registro para obtener
conclusiones significativas en este contexto, que me permitan validar, invalidar o matizar mi

supuesto.

Sobre las fuentes

Para este trabajo resulta imprescindible destinar algunos parrafos a las fuentes que nutrieron
de fondo esta investigacion, ya que resultan ser un componente que la determinan y orientan
significativamente. Debido al marco espacio-temporal contamos, al menos, con dos
versiones de documentos: los nahuas y los coloniales; que, ademas de corresponder a
diferentes puntos de enunciacion, estos documentos han sido intepretados por diferentes
subjetividades ancladas a distintos marcos epistémicos. Por estas razones, considero
pertinente destintar un apartado a la seleccion de las fuentes.

Entre los documentos nahuas hallamos a los amoxhtli (libros o codices), si bien unos
son datados en la ultimas décadas del XV y principios XVI, encontramos otros que son
realizados a solicitud de frailes, dando como resultado una vision nahua con una estructura
narrativa y carga epistémica espafiola. Es por esto que nos apoyamos visualmente en los
siguientes codices: Codice Borbonico, Magiablechano, Fejérvary-Mayer, Mendocino, Cruz
Badiano; pues, encontramos recurrentemente en estos libros o codices la figura de la flor.
Cabe aclarar que de ninguna manera pretendemos realizar un posicionamiento historiografico
ni adentrarnos en el debate de sus lecturas e interpretaciones.

En los documentos mixtos (nahuas-hispanos) contamos aquellos que fueron
gestionados por la autoridad de los frailes. Dentro de estas fuentes utilizamos en especial, la
obra Historia general de las Cosas de la Nueva Esparia o su version en el Codice Florentino
del fraile franciscano Bernardino de Sahagtn, en la cual es plasmada una descripcion de la

cultura nahua con ayuda de informantes indigenas. Nos interesa sobre todo, el libro XI, pues

16



estd dedicado al mundo vegetal y encontramos una amplia y detalla descripcion tanto de
arboles, plantas, hierbas, mismas que no son de utilida para nuestros fines.

Por otra parte, recurrimos a fray Andrés de Olmos fransciscano, las obras utilizadas
estan inscritas dentro de las fundaciones y participaciones del fraile en Texcoco, Tepepulco
y Tlaltelolco. En estas obras caracteriza a las practicas religiosas nahuas como idolatrias, solo
basta con los titulos de los dos tratados que utilizamos Tratado de Hechicerias y Sortilegios
y Tratado sobre los siete pecados capitales. De igual manera, hicimos uso de fray Jeronimo
de Medieta y su Historia eclesiastica indiana para conocer algunas de las practicas ejercidas
para cumplir con el proyecto de evangelizaciéon como: el bautismo. Por otra parte, también
las Cartas de relacion de Hernan Cortés nos permiten conocer el horizonte del conquistador,
y sus ambiciones guiadas por la Corona Espafiola, para salvar a los indigenas de las idolatrias
y poseer sus tierras y recursos por mandato del dios catélico.

En fuentes modernas, resulta indispensable la figura de Léon-Portilla, como lo
mencionaba con anterioridad por sus traducciones, pues como historiador posee herramientas
que le permiten realizar un estudio riguroso de caracter historiografico para comprender de
manera detallada la cultura nahua. El acercamiento que realiza a partir de la lengua ndhuatl
le permité adentrarse en su pensamiento bajo distintas aristas: la lingiiistica, antropologica,
sociologica y filosofica. Ademas, en su Filosofia de la cultura ndhuatl realiza un
acercamiento filosofico acerca de la cosmovision nahua a partir de las fuentes primarias.
Coloca al pensamiento nahuatl como una verdadera forma de expresion del espiritu humano
al igual que las antiguas culturas cléasicas de tradiciones occidentales como la griega o latina.
Este autor muestra a largo de su exposicion, que los nahuas poseian un sistema propio de
valores que les permitieron desarrollar un pensamiento filosofico. A pesar de estos esfuerzos,
consideramos que en mds de una ocasidn mantiene una vision acritica de su punto de
enunciacion; sin embargo, el camino que ha trazado es fundamental para acercarnos a la
cultura del altiplano central mexicano del siglo XVI.

En este ultimo sentido, la actualizacion de las intepretaciones de la cultura nahuatl
respecto al contaco del hombre con la naturaleza la llevamos de la mano del pensador tzotzil
Miguel Herndndez Diaz, en su trabajo doctoral realiza una exploraciéon al concepto de

hombre en el pensamiento, maya, ndhuatl y quechua-aymara. Su exégesis resulta ser valiosa
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por su punto de enunciacion y nutre significativamente las interpretaciones que realizamos a
lo largo de esa tesis.

Para finalizar, es importante mecionar otras fuentes que fueron utilizadas a lo largo
del trabajo como las intepretaciones de Angel Maria Garibay Kintana, Alfred Lopez-Austin,
Patrick Johansson, Birgitta Leander, Doris Heyden, Mercedes Montes de Oca, Eduardo
Matos Moctezuma, Jacques Soustelle, entre algunas otras obras que mantienen abiertas las

puertas a nuevas directrices de los estudios mesoamericanos.
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CAPIiTULO I

ACHTOTICA XOCHICEMANAHUAC?!

Xoxopan xihuitl ipan tochihuaco:
Hualcecelia hualitzmolini in toyollo
xochitl in tonacayo

Tochihuitzin Coyolchiuhqui, Cantares Mexicanos®?

En este capitulo nos interesa caracterizar a la flor dentro del universo nahua a partir de las
practicas y saberes que se encuentran alrededor de ellas y que forman un entramado
discursivo que nos permite mostrar la insercion de la flor dentro del regimen de la mirada de
la cultura nahua que da cuenta de la importancia radical de la flor. En este sentido, la
estructura del capitulo intenta responder a la siguientes preguntas ;cudl es el horizonte
simbolico de la flor en la dimension practica y discursiva? ;jbajo qué manifestaciones
podemos realizar la reconstruccion del universo florido nahua?

La flor o en su nombre en ndhuatl xochit/ dio nombres a dioses, a hombres, a lugares,
incluso a momentos del calendario. Tenemos el registro plastico de la flor en la imagen de
su cosmos y en el glifo del xochit! in cuicatl. Encontramos inmersa la flor en la lengua, en
los xochicuicatl como modelidad poética de la palabra, evocando diferentes sentidos
discursivos: el tiempo, la fragilidad de la vida, la muerte, la amistad, el deseo, la sangre y los
corazones de los guerreros. Bajo estos registros reconocemos que la flor es una referencia

fundamental para la cultura nahua, que deviene de una larga tradicidon mesomaericana.

21 El antiguo universo florido
22 Venimos a ser como hierbas en la primavera/ reverdecen y se brotan de nuestro corazén/ las flores de nuestro
cuerpo.

19



1.1 La flor como elemento cosmogonico y su origen mitico

Para comenzar el estudio de las flores dentro del universo nahua, es fundamental comprender
el cosmos nahua. Primero realizaremos un acercamiento a su cosmos a partir de los mitos y
el tiempo ciclico y veremos que la flor es un referente fundamental. Posteriormente,
anclaremos a la flor en su despliegue simbdlico a partir de un conjunto de practicas y saberes
que posibilitan su existencia.

Asi pues, una de los primeras cuestiones que debemos reconocer es que el factor dual
es esencial, pues el pensamiento nahua se funda en oposiciones. Siguiendo Alfred Lopez -
Austin el cosmos nahua es “una oposicion dual de contrarios que se segmenta el cosmos para
explicar su diversidad, su orden y su movimiento. Cielo y tierra, calor y frio, luz y oscuridad,
hombre y mujer, fuerza y debilidad, arriba y abajo, lluvia y sequia, son al mismo tiempo

”23 Bajo este caracter dual

concebidos como pares polares y complementarios [...]
interpretaban a su cemanahuac (universo) pues todo lo que es se reconoce en su otro, como
la vida a través de la muerte. Bajo este sentido dual, todo permanecia en movimiento (ollin),
en un ir y venir, que les permitia tanto a hombres como a sus dioses convivir en un ciclo
eterno.

Los nahuas guiaban su existencia por medio de un regimen de tiempo ciclico, que se
encuentra anclado a los fenomenos naturales como: las temporadas anuales, el crecimiento
del maiz y otras hierbas (no es en vano que xihuit/ signifique afio y también hierbas); el
movimiento de las estrellas; asi como por las luchas diarias entre el Sol y la Luna que
mantenian a los hombres en el #alticpac (la Tierra). Esta modalidad del tiempo ciclio esta
determinado por el discurso que despliegan en su mito cosmogdnico. En resumen, en la era
del Quinto Sol la existencia plena del hombre se debe a Iucha de sus dioses, donde
Huitzilopochtli muere para dar vida a los hombres. En correspondecia, el hombre nahua
ofrece sustento a los dioses, por medio de ofrendas que son obtenidas mediante la muerte
sagrada o el sacrificio. De ahi la importancia radical de los corazones de los guerreros, que
mas adelante abordaremos.

Antes de avanzar, es necesario puntualizar que el despliegue de los mitos es

fundamental. De acuerdo con Patrick Johanson, el mito representa un nucleo de los

2 Alfredo Lopez-Austin, Cuerpo humano e ideologia, p. 59.
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mecanismos socio-culturales que caracteriza a la cultura nahua.?* Asi pues, a través de los
los mitos podemos realizar un acercamiento a las relaciones del hombre con su entorno y su
forma de entenderlos e interpretarlos. Para el objeto que nos ocupa existe un mito entorno a
la creacién de las flores. Este se encuentra escrito en el Codice Magliabechiano, a

continuacion realizo una transcripcion:

Este demonio que aqui esta pintado, dicen que hizo una gran fealdad que enfada a Quetzacoatl.
Estando lavandose tocando con sus manos el miembro viril, echo de si la simiente y la arrojo
encima de una piedra y alli naci6 el murciélago, al cual enviaron los dioses que mordiese a
una diosa, que ellos la llamaban Xochiquetzal, que quiere decir rosa, que le cortase de un
bocado lo que tiene dentro del miembro femenino y estando ella durmiendo lo corto y lo trajo
delante de los dioses y lo lavaron y del agua de ello derramaron, salieron rosas que no huelen
bien. Y después el mismo murcié¢lago llevo aquella rosa al Mictlantecutli y all4 lo lavo otra
vez, y del agua que de ello salieron rosas olorosas, aquellas que llaman Xochitl, por derivacion
de esta diosa, que ellos llaman Xochiquetzal y asi tienen aquellas rosas olorosas, vinieron del
otro mundo, de casa de este idolo, que ellos llaman Mictlantecutli y las que no huelen dicen

que son nacidas desde el principio de esta tierra.”?®

En este mito vemos que la creacion de las flores esta asociada a Xochiquetzal, diosa
relacionada con el origen de los hombres y la fecundidad. En su version pléstica (Ver Figura
1). Reconocemos a esta divinidad porque en su diadema encontramos dos flores. Una de estas
flores, la que se encuentra al extremo estd siendo libada por un colibri, ave asociada a
Huitzilopochtli (de huitzquitl- colibri y pochtli- sur, es decir colibri surefio) el dios de la
guerra. Este mito nos permite interpretar que en el mundo nahua las flores fueron creadas
desde el principio de los tiempos cuando los dioses arrancaron un pedazo de carne divino de
Mictlantecuhtli o de Huitzilopochtli para convertirlo en flores fragantes, es decir, en hombres.

Como podemos apreciar existe una asociacion particular entre los dioses y la flor en la cultura

24 Cfr. en, La palabra de los aztecas, p. 46.
3 Cédice Magliabecchiano, fol. 61 d.
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nahua resulta fundamental para este trabajo. Por este motivo dedicamos mas adelante un

apartado a esta relacion, donde destacamos sobre todos a la figura del dios Xochipilli.

“ e

Figura 1 Xochiquetzal, Codice Magliabecchiano, fol. 61 r.

Aunado a lo anterior, lo que nos interesa destacar en ese momento es que el universo
nahua fue plasmado plasticamente en forma de una flor de cuatro pétalos (Ver Figura 2).
Como podemos constatar, la aparicion fitomoérfica en la configuracion de su cemanahuac es
fundamental. Vemos la presencia de la flor entretejida en el nivel supraterrestre, terrestre e
infraterrestre. Para ilustrar, hallamos a los arboles floridos o xochicuahutil como pilares de

los illhuicame o cielos. De acuerdo con Lopez-Austin:

Como los arboles cosmicos son las vias de los dioses, de ellos proviene todo el orden politico
y el poder. Los simbolos de tiempo, lluvia, turquesa, tocado y poder se funden en la voz, de
los dioses que desciende por el trono. Esta es la casa por la que el poder aparece representado

por los dos dioses: Tlaloc, el sefior de la lluvia, con su tocado en forma de simbolo del afio, y
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Xiuhtecuhtli, el sefior del fuego, con su tocado de mosaico turquesa. Ambos dioeses coinciden
en su division cuatripartiata para ocupar su sitio en los arboles cosmicos: hay cuatro dioses de
la Iluvia, una en cada poste, sosteniendo el cielo, y hay cuatro dioses del fuego: el verde, el
amarillo, el blanco y el rojo, distribuidos en los cuatro rumbos. Los ocho dioeses forman las

cuatro parejas de opuestos, las voces del poder.?

La suma de estros cuatro arboles floridos represeta el Tamaochan y, para Lopez-
Austin, este complejo simbolico representa las fuerzas duales complementarias, pues en ese
espacio sagrado habitaba el dios dual Ometeotl-Omecihuat! donde se distribuye el espacio y

tiempo del universo nahua.?’ Para hacer mas sencilla la comprension del modelo cosmico,
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Figura 2 Codice Fejervary-Mayer, Fol. 1

26 A. Lopez-Austin, “El arbol cosmico en la tradicion mesoamericana”, p. 97.
27 A. Lépez-Austin, Tamoanchan y Tlalocan, p. 228.
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podemos guiarnos con el diagrama de un plano cartesiano, donde en la ordenada estarian el
cielo, la tierra y el inframundo. Mientras que la abscisa seria el plano de la tierra. El plano
terrestre puede ser comprendido en forma de flor, es decir, el centro u ombligo era
representado por medio de una piedra preciosa, esta fungia como nicleo que unia a los cuatro
regiones que sefialaban los distintos rumbos: norte, sur, este y oeste.?® Esta distribucion esta
emparentada al arreglo de los cuatro arboles floridos que servian como un puente de

comunicacion entre las divinidades y la tierra.2 Al respeto Elodie Dupey nos presenta que:

Los nahuas pensaban el mundo superior como el lugar de ‘los diferentes tipos de flores’, in
nepapan xochitl, mientras que imaginaban el viaje diurno del astro solar por la boveda celeste
como un trayecto por un sendero sembrado de especies florales que comparten la
particularidad de florecer durante la temporada de secas y de desprender perfumes

agradables.>

Bajo la argumentacion de Dupey podemos decir que el camino de hombres y dioses
estd constantemente atravesado por la presencia de las flores. En sintesis, vemos que el
elemento de la flor esta significativamente entramado en la configuracion del cosmos nahua.
Aunado a esto, no podemos pasar por alto que también encontramos al universo floral
floristica reflejado en la organizacion del tiempo ciclico y el computo calendarico.

Existian al menos dos tipos de ciclos, el de “edades” y el anual. El primero
reconocido como xiuhpohualli, mismo que era un cuenta de 52 anos de 365 dias. Mientras
que el segundo, ce xihuitl era dividio en 18 periodos de 20 dias y un periodo de cinco dias;
al final del afio quedaban estos cinco dias sueltos y cuando pasaban cuatro afos se formaba
otro mes y se repetia entonces el ciclo del movimiento in ollin. Entonces, volvian a contar
las veintenas.?! Al termino de cada veintena se rendian tributos a determinados dioses por

medio de festejos que estaban marcados el tonalpohualli (calendario). Lopez-Austin realiza

28 Eduardo Matos Moctezuma, en su obra Vida y muerte en el Templo Mayor realiza todo un acercamiento a la
concepcion del mundo nahua a través de sus diferentes mitos: teogdnicos, cosmogonicos, antropogénicos,
necrogénicos, que nos sirven para entender el pensamiento y la forma de vida de aquellos antiguos pueblos
nahuas. De acuerdo con este autor, el universo puede ser entendido a partir de tres sectores: nueve cielos, un
plano terrestre o central, que a su vez se compone por cuatro pisos, y nueve estratos del inframundo.

2 Cfy. Ibidem, pp. 65-66. También me remito al analisis de A. Lopez-Austin, “El 4rbol cosmico en la tradicion
mesoamericana”, pp. 85-98.

30 Elodie Dupey Garcia, "Olores y sensibilidad olfativa en Mesoamércia", p. 29.

31 Para informacion més detallada del tiempo sugieron consultar el Libro I de Bernardino De Sahagun, Historia
General de las cosas de Nueva Esparia, pp. 94-227.
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un interesante analisis de la palabra ilhuit/ (fiesta), explica a partir del sufijo i/- que quiere
decir retorno que el rito, la fiesta, es la vuelta del otro tiempo, el regreso de las fuerzas que
vivifican el mundo.*? En otra de sus obras sugiere que el ciclo comenzaba con la palabra y la
bienaventuraza y era termiando con la destruccion, la venganza, el retorno o las fiestas.>?
Hasta este punto realizamos nuestro primer acercamiento general a la flor como referencia
fundamental dentro de la marco configurativo del cosmos nahua. Las pautas que sefialamos

serviran para comprender el despliegue de la flor en otras dimensiones de la cultura nahua.

1.2 Las flores: la guerra y los corazones de los sacrificados

Una de las manifestaciones religiosas mas importantes de la relacion hombre-flor se establece
a partir de la dualidad vida-muerte. Como apuntabamos en el apartado anterior, la creacion
del hombre ha sido por sacrificio de los dioses.Todas las mafanas al oriente el dios del Sol
es ayudado por los guerreros muertos en batalla o los sacrificados. Por la tarde, al poniente,
las mujeres muertas en parto también le acompafaban. Para que la lucha se mantuviera en su
constante ciclo habia que alimentar al Sol en correspondencia de su mismo sacrificio, por eso
el pueblo mexica o Pueblo del Sol, era el encargado de ofrecerle el chalchihuatl, agua
preciosa o agua de jade. Misma que hallaron concetrada dentro de los hombres en la parte
divina que llevaban dentro, que era el alimento de los dioses proveniente de los corazones
floridos, de los yoloxochitl.>*

De acuerdo con los matices que realiza Patrick Johansson podemos identificar al
menos dos modalidades de guerra. Primero, la feutal tlachinolli (guerra de conquista) y las
xochiyaotl (guerra con fines religiosos cosmogonicos).> Para los fines de este trabajo, nos
concetraremos en las tltimas, pues la idea de los corazones floridos es fundamental, sobre

todo en el apogeo de estas practicas sagradas con el reinado de Moctezuma 1.

32 Cfr. en Cuerpo humano e ideologia, p. 73; Ratl Fuentes Aguilar, De la guerra florida al combate de flores,
p. 44-55.
3 Cfr. A. Lopez Austin, Hombre-dios. Religion y politica en el mundo ndhuatl, p. 339.
3% Alfonso Caso, El pueblo del sol, pp. 23- 24; Dominique Dufétel, "Cortar las flores para Huitzilopochtli", p.
19; J. Soustelle en La vida cotidiana de los aztecas en visperas de la Conquista., comenta: “El sacrificio es un
deber sagrado que se ha contraido con el sol y una necesidad para el bien mismo de los hombres. Sin él, la vida
misma del universo se detiene. [...] El sacrificio humano es una transmutacion por la cual de la muerte sale la
vida. Y los dioses han dado el ejemplo de ello en el primer dia de la creacion.” (p. 102).
35 Cfy. P. Johansson, La palabra de los aztecas, p. 118.
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En primer lugar y para hilar a la flor dentro de este entramado discursivo que
configura la mirada nahua sobre ellas, retomamos el andlisis filolégico que realiza Leon-

Portilla acerca del corazon:

Yollotl: corazén. Como derivado de ollin “movimiento” significa literalmente en su forma
abstratca yollo-otl “su movilidad, o la razéon de su movimiento” (se entiende del viviente).
Consideraban, por tanto, los nahuas al corazéon como el aspecto dindmico, vital del ser
humano. De aqui que la persona sea [el difrasismo] “rostro, corazén”. Posiblemente por esto
mismo en la concepcion mistico-militarista de los aztecas se ofrecia al Sol el corazon, el

6rgano dinamico por excelencia, que produce y conserva el movimiento y la vida.*

Complementando el concepto de corazéon como eje principal del movimiento, Lopez-

Austin apunta lo siguiente:

[El corazon] tal vez pueda ser interpretado como centro de movimiento y receptor 6ptimo del
poder de los dioses. Era la causa de que todo tuviera corazon: la ciudad, el monte, las aguas,
las trojes, los hombres, los animales, las imagenes de los dioses- era de piedra y se les ponia
en el pecho-, los cuerpos de los muertos -también era de pierda-, la tierra misma, el cielo
mismo, y cuando el cuerpo de masa de Huitzilopochtli era repartido para que los fieles lo

ingiriesen, al tlatoani tocaba el corazon.’’

Si bien, en la actualidad identificamos al 6rgano del corazén como un aspecto
fundamental de la anatomia. Para los nahuas evocaba algo mas que un 6rgano propio de los
seres humanos, representaba el movimiento o la vida de todas las cosas. De esta forma,
podriamos decir que la guerra es una modalidad del hombre nahua para anclarse al universo,
que le permite su subsistencia sobre la tierra (tlalticpac). Asi las guerras floridas las
entendemos como el movimiento constante entre fuerzas divinas y el sacrificio del hombre
para encontrar un equilibrio que se encontraba a partir del movimiento o los corazones.

El sacrificio es otro concepto que es necesario matizar desde su contexto religioso
para emitir una interpretacion mas atinada. Sobre todo, si consideramos que desde la mirada

de los espafioles esta practica significo retraso y barbarie; pues, hallaron en esta practica uno

36 M. Leon-Portilla, La filosofia ndhuat, p. 396.
37 A. Lopez-Austin, Hombre-dios. Religion y politica en el mundo nahuatl, p. 124.
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de los actos mds reprobables de la cultura nahua y, por lo tanto, resultaba apremiante la
erradicacion de los mismos. Lopez-Austin nos sugiere que existio una esterotipacion del
sacrificio nahua, que ayud¢ a justificar la brutalidad de las fuerzas militares y religiosas de
la Corona Espafiola.’® Por otra parte, la practica sacfricial también puede ser incomprensible
ante nuestra mirada. No obstante, para los nahuas tenia un sentido religioso profundo. Sin
embargo, esto no exime la violencia que implicaba su ejecucion.

En los techcal (piedras para el sacrificio) se daba muerte a los ofrendados. Siguiendo
la linea interpretativa de Lopez-Austin, el sacrificio era una practica social que estaba regida
por su sistema cosmogonico y como tal, debe considerarse dentro del sistema total de valores
de la religion nahua. Asi pues, los sacrificados podrian tener por lo menos dos significados:
los nextlahuatin “restituciones”, y los teteo imixiptlahuan “iméagenes de los dioses”.>* Como
resultado de los sacrificados, encontramos las flores en los templos en forma de sangre

derramada. En palabras de Elodie Dupey “se esparcian flores olorosas”:

A parte de los sahumerios, sobresalian las emanaciones provenientes de los sacrificios

humanos, en particular el olor a sangre fresca porque la extraccion del corazon seguida de la

decapitacion casi vaciaba el cuerpo de sangre. 40

Mas abajo comenta:

Paralelamente, los aromas de ciertas plantas y flores que servian como adornos o fungian
como ofrendas que contribuian al entorno oloroso de cada fiesta: las especies variaban para
reflejar las preferencias de las divinidades por ciertos perfumes y para subrayar el contraste

entre la temporada de lluvias y la de secas.*!

De esta manera, identificamos a la muerte como un tipo de ofrenda y, también
reconocemos de la mano de Dupey, a los olores como otro tipo de ofrendas. Ya lo apunta la
autora: el olor del copal, de la sangre y de las flores. Como veremos en el siguiente apartado,

esta cualidad aromatica de las flores estara destinada a ser apreciada por los rangos sociales

38 Cfr. A. Lopez-Austin, “El sacrificio humano entre los mexicas”, p. 26.
39 Cfr. Idem.

40 En "Olores y sensibilidad olfativa en Mesoamérica" , p. 26.

4 Idem.
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con mas poder dentro de la cultura nahua. Mientras tanto, continuaremos con el horizonte
discursivo de la flor en el concepto de muerte nahua.

De acuerdo con la intepretacion de Alfonso Caso, los guerreros u hombres
sacrificados acompanarian al Sol en los xochitlalli (jardines de flores o tierra florida). En este
lugar sagrado repetirian sus luchas y al paso de cuatro afios bajarian a la tierra para convertirse
en un huitziquitl (colibri) y otras aves que se alimentan del néctar de las flores.*?> En la misma
tonica Dominique Dufétel comenta: “[el sacrificio]se trataba de un regalo que ayudaria a
perpetuar la lucha eterna del cosmos. De la misma manera, cada hombre debia vivir esta
lucha en su interior para que su alma floreciera, para que le brotaran flores del cuerpo.”*?

En torno al concepto de sacrificio encontramos una relacion estrecha al concepto de
muerte. Encontramos en este Gltimo algunos otros matices contribuyen a la caracterizacion
de la mirada nahua alrededor de la flor. Ante este tema, Alberto Ruz Lhuiller argulle en torno
al pensamiento ndhuatl la muerte y el modo de morir, al igual que los diferentes aspectos de
la vida, como el destino por el calendario, el oficio, respondian a las exigencias de sus
deidades. De acuerdo con este autor basado en Sahagun, habia tres lugares destinados para
el ser nahua después de la muerte: el Tlalocan, el Omeyocan y el Mictlan.

En el Tlalocan, el interpretado como el paraiso del dios de la lluvia: Tlaloc; ingresaban
los muertos por enfermedades y tragedias que involucraran el elemento agua. En el
Omeyocan o paraiso del dios solar entraban las mujeres muertas durante el parto, niflos, los
sacrificados en ofrenda al sefior Tlaloc, y los hombres muertos en guerra. Por ultimo, el
Mictlan, el espacio del sefior Mictlantecuhtli*, equivocamente comparado con el infierno,
se hallarian todos aquellos muertos que no correspondian con las muertes anteriores. Uno de
los sindnimos del Mictlan es el Ximoa o Ximoayan "el lugar de los desollados o
desencarnados”.

Después de todo los nahuas consideraban su vida, o mejor dicho su movimiento y su
camino en la tierra como algo transitorio. En su cosmovision dual la muerte era igual de
importante que la vida, ya que esta ltima se reconocia en la primera y visceversa. Por su

parte, Patrick Johansson sefala, al menos, dos maneras de entender a la muerte. La primera,

“2Cfr. En Pueblo del Sol, p. 78.
“*Dominique Dufétel, “Cortar flores para Huitzilopochtli”, p. 17.
4 Cfr. En “El pensamiento nahuatl respecto a la muerte”, pp. 251-253.
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la “muerte catagénica” que es tal cual la muerte del ciclo lineal de la vida. La segunda: “como
la tragica interrupcion de la existencia [y funcionaba] como un instrumento ritual de
reintegracion a una plenitd suprema”.* Esta tltima la distingue sobre todo como “muerte
anagénica”, es decir, una muerte hecha por un sacrificio para unirla trascendentalmente con
una existencia divina y, por lo tanto, era una modalidad para llevar una vida perpetua en el
sol.*¢ Esta muerte es precisamente la sagrada, la que reunia al hombres con sus divinidades.

Por ultimo, bajo esta tematica de guerra encontramos a los yaocuicatl o cantos de
guerra. A este respecto me interesa rescatar el analisis de Armando Zarate, pues en su estudio
identifica que en los cantos de guerra las flores son un simbolo recurrente. Ademas, nos
muestra que posterior a la consolidacion de la Triple Alianza los cantos floridos (a los cuales
nos enfocaremos con detalle en apartados mas adelante) son transformados como cantos
épicos. En palabras del autor: “asi las flores y los cantos se convirtieron en un dia para otro
en los cantos de los dardos y los escudos.”’ Esto tiene sentido, si recordamos que las guerras
floridas tienen mayor impetu en el mandato de Moctezuma 1. Por otra parte, Zarate nos
recuerda que también la guerra debe ser entendida como metaférica, como una lucha entre la
vida y la muerte, el movimiento de los dioses del sol y la luna, es decir, una la lucha
cosmogonica. Asi pues, los yaocuicat! son identificados asi porque en su narrativa se evoca
la lucha por mantener el movimiento, la vida y la muerte, renacer y morir, como las luchas

diarias del sol y la luna.

1.3 Las flores como simbolo de poder
La dimension discursiva y practica de la flor en la guerra, el sacrificio y la muerte coloca el
acento de la diferenciacion de rangos sociales dentro de la estructura social de los nahuas. De
igual manera, pone en evidencia el dominio de unos pueblos sobre otros, pues los pueblos
dominados tenian que presentar dones y tributos para los pueblos dominantes.

En primer lugar, partiremos de la religion pues en la cultura nahua se erigié como una
institucion que validaba cada una de las practicas sociales y politicas. Jacques Soustelle bien

lo indica:

45 P. Johansson, ob. cit., p. 179.
46 Cfy. Idem.
47 En “El lenguaje de las flores en el Didlogo de Huexotzinco”, p. 246.
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[...] estareligion , con su ritual minucioso y exigente, con su abundancia de mitos, penetraba
profundamente y bajo todos los aspectos en la vida cotidiana de los hombres. Constituia una
interpretacion del mundo y suministraba una regla de conducta. Daba un sentido, totalmente
y a cada instante, a la existencia del pueblo mexicano.

La vida publica y la privada, las etapas de cada vida particular entre el nacimiento y la muerte,

el ritmo del tiempo, las artes y hasta los juegos, nada escapaba a su dominio. Como una

poderosa armazon, sostenia todo el edificio de la civilizacion mexicana [...].*

La figura que portaba el saber en una dimension religiosa para sociedad nahua eran
los teopixque (sacerdotes). Bajo su guia se llevaban a cabo los rituales y ceremonias
religiosas. Lopez-Austin nos sugiere en su obra Hombres-dioses, nos presenta a los
sacerdotes como los hombre que fungian como portavozes y representantes de los dioses en
la tierra. Este mismo argumento lo recupera de Walter Krickebert, quien afirma que el “rey-
sacerdote” es la encarnacion del ser divino.*” Por lo que Austin define al sacerdote como
hombre-dios u hombres intermediarios mismo que “era[n] cobertura, cascara o piel de de una
fuerza divina dada para la proteccion del pueblo.”°

Por otro lado, a nivel politico y administrativo quienes conformaban la clase dirigente
eran los pipiltin un rango en un estrato superior al teopixque. Los pipiltin eran miembros de
la “nobleza” y gozaban de privilegios, por ejemplo: no pagaban tributos, tenian permitido
usar atavios de flores, educacion en el calmecac, entre algunos otros. Ademas, estos sefiores
se encargaban de la administracion social, militar y religiosa. El maximo representate de este
rango eran el tlatoani o tlahtoque (sefior, dignatario, el que tiene la palabra), este mando
representaba simbolicamente al orden divino. Seguido de este rango, se reconocen a los
pochtecas, comerciantes, los artesanos. Luego, a los macehualtin, que era la gente comun del
pueblo que no tenia ningun rango. Por ultimo, se encontraban un rango que evoca la idea de

esclavos, aunque en el término justo es tlacolli, €l que trabaja para otro sin pago alguno.”!

4 ]. Soustelle, ob. cit., p. 127.
4 Cfi. A. Lopez-Austin, Hombre-dios. Religion y politica en el mundo ndhuatl, p. 116.
S0 Ibid, p. 127.
SlPara mas detalle de la estructura social consultar: J. Soustelle, “La sociedad y el Estado a principios del siglo
XVI”, en ob. cit., pp. 52-100.
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En suma a lo anterior, consideramos adecuado plantear que esta estructura social
también respondia a una distribucion espacial sagrada. Alfredo Lopez-Austin apunta en su
obra Religion y politica en el mundo nahuatl que, el nucleo organizacional de los altepeme
(ciudades) eran los calpullime. Por un lado, cada altepeme estaba arreglado en cuatro
regiones principales: norte, sur, este y oeste; en el centro eregian el gran teocalli o templo
(casa de los dioses).”?> A su vez la poblacion estaba organizaba alrededor de estas cuatro
secciones en unidades que se le conocian como calpullis o barrios.>

Por otro lado, los calpullime estaban conformado por familias y también se lo conocia
como chinancalli o un linaje. Cada calpulli era dirigido por un jefe o un calpullec, a su vez
estas unidades tenian un templo propio, ya que en cada barrio tenian un dios principal o “dios
patron”. Este dios era lo que diferenciaba un barrio de otro. En palabras de Lopez-Austin:
“Tan duetio es el dios del pueblo, y tan duefio el pueblo del dios que, segun el punto de vista,
uno u otro impone a su pertenencia su nombre.”>*

Para anclar a la flor como simbolo de poder en la estructura social nahua es
fundamental el analisis de a especialista en flora mesoamericana Doris Heyden. En su estudio
considera que las flores entre los mesoamericanos son un indicador de poder entre los estratos
mas altos y, funcionan como un control social de los pueblos nahuas, pues en ella reside un
alto grado de valoracion, ya que son vitales para la concepcion del mundo, tal como lo
apuntamos en los apartados anteriores. La importancia de las flores era tal, que algunas flores
como el ololiuhqui®® eran considerados como las mismas divinidades encarnadas en las
flores. Mas adelante veremos que esta flor tiene caracteristicas psicoactivas y esta asociada
a Xochipilli, sehor de las flores.

Heyden nos muestra que, en ocasiones, las flores estaban reservadas solo para los
rangos sociales mas altos. Esta tesis la encontramos también en el analisis realizado por

Dupey Garcia en su articulo “Olores y sensibilida olfativa en Mesoamérica” donde apunta

32" Al menos en los sefiorios de la cuenca del valle de México se tienen registro de estos cuatro rumbos:
Cuepopan (al norte), Teopan (al oriente), Moyotlan (al sur) y Aztacalco (al poniente), de acuerdo con Matos
Moctezuma, Vida y muerte en el Templo Mayor.

53 Cabe aclarar que no existia una concepcion de territorio o propiedad privada entre los antiguos mexicas, sino
mas bien los calpullis era una forma de dar orden dentro de la ciudad o altépetl. Los capulli eran territorios
colectivos pero autdbnomos unos de otros, pues tenian a su propio jefe, su templo, escuelas, etc.

5% En Hombre-Dios. Religion y politica en el mundo ndhuatl, p. 52.

55 Abordaremos mas adelante los detalles de esta flor de caracter psicotropico.
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que oler las flores estaba reservado para los dirigentes o guerreros de batalla.’® (Ver Figura
3). Por su parte Heyden, identifica que el uso exclusivo de algunas flores para las festividades
calendaricas, como lo es en el caso de la celebracion del Tlaxochimaco (Dar flores). Esta
festividad estaba destinada como tributo a Huitzilopochtli, una de las deidades mas
importantes y sobresalientes de la religion, en estas “fiestas” se danzaba ataviados en flores
de cempoaxochitl.’’ En el segundo capitulo veremos mas desarrollada la presencia de las
flores en las festividades. En un sentido amplio, las flores servian para honrar todo tipo de
dioses y sefiores de los mas altos grados. Poseer flores a nivel material y simbolico
representaba la mas grandes de las riquezas: como parte de un tributo, ya fuera en forma de
los corazones de los sacrificados o como las flores que brotaban de la tierra, de los hombres
o de los dioses.

Siguiendo la linea argumental de Heyden, los jardines representan también simbolo
de poder. En los llamados xochitalli eran sembradas plantas comestibles y flores. Jacques
Soustelle sefala: “los poderosos coronaban de plantas y de flores las terrazas de sus
palacios.”® Los rangos sociales mas altos tenian el privilegio de colocar en sus casas flores
y plantas, pues eran un simbolo divino y de poder. Las flores eran atavio divino, tributo y
ofrenda olfativa. En este sentido, no es vano la interpretacion de Ledn-Portilla: “Hombres y
mujeres anhelaban las flores. Son su deseado atavio. Son su riqueza en la tierra.”’

Por otra parte, el lujo de los tecpantlalli, tierras del sefor principal, residia en el
tamafio de sus jardines en la variedad de plantas y flores que pudieran tener.%® Las flores mas
preciadas eran sembradas en jardines, sementeras o chinampas especiales como en el caso de

los jardines de las casas de los gobernantes. A diferencia de las flores, las plantas comestibles

se cultivaban en lugares aparte.®!

5 Cfr. enp. 27.

57 Doris Heyden, "Flores, creencias y el control social", p. 87.
38 J. Soustelle, ob. cit., p. 30.

59 M. Leon-Portilla, “Las flores en la poesia nahuatl”, p. 42.

60 J. Soustelle, ob. cit., p. 131.

! Cfr. D. Heyden, "Flores, creencias y el control social", p. 89.
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A todo esto es necesario realizar un matiz al concepto de jardines, ya que en un
sentido moderno los entendemos como: sitio o pedazo de tierra donde son sembradas plantas
con fines ornamentales.’> Sin embargo, los registros que tenemos de los xochitlalli nos
permiten interpretarlos como una extension del espacio sagrado, en los jardines habitaban los
dioses. Por ejemplo, los girasoles o chimalxochitl estaban asociados a la guerra, por lo tanto
al dios Huitzilopochtli. En este sentido el cultivo de las flores también era un actividad

sagrada y respetada por los nahuas.

J{toft{uunav(,'

Figura 3 Moctezuma con un ramo de flores, Codice Vaticano 37384, lam. 60r.

62 Cfy. Christopher MclIntosh, “The symbolic language of gardens”, pp. 1-2.
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Para efectos de esta interpretacion mostramos tres registros de los jardines en la
cultura nahua. El primero, el del gobernante tetzcocano Nezahualcdyotl, que estuvo al mando
entre los anos 1431y 1472. Su tlatecatlalli o “tierra del sefior” se extendian por las orillas de
lago de Tetzcoco, lo que le permiti6 conservar diversas y singulares flores, y otras plantas y
animales dentro de sus jardines, que dio como resultado fama de su xochicalli o casa de flores
pues mantenia una gran variedad de flores y arboles odoriferos.®* Para el tlahtoque las flores
eran los més divino de la tierra, tanto asi que en sus cantos engarzaba diversas y multiples
alusiones a la flora.

El segundo registro que tenemos de jardines se situa en Iztapalapa, perteneciente al
sefior de Cuitldhuac II. Este jardin estaba lleno de flores y arboles y fue visitado por Hernan

Cortés y Bernal Diaz del Castillo, mismo que sefialan:

Después de bien visto todo aquello, fuimos a la huerta y jardin, que fue cosa muy admirable
verlo y pasearlo, que no me hartaba de mirar la diversidad de arboles y los olores que cada
uno tenia, y andenes llenos de rosas y flores, y muchos frutales y rosales de la tierra, y un
estanque de agua dulce. Otra cosa de ver: que podian entrar en el vergel grandes canoas desde

la laguna por una abertura que tenian hecha, sin saltar en tierra.®*

Sin duda, las condiciones ambientales del altiplano central permitieron la existencia
de estos arreglos espaciales, la abundancia de agua, permiti6 la formacion de ecosistemas en
donde proliferaron diversos tipos de plantas con flores. La posesion de diversas flores se
volvido un tema para Moctezuma I, nuestro tercer ejemplo, quien después de haber
conquistado Oaxtepec, lugar situado en la tierra caliente de la vertiente occidental, decidio
establecer alli un jardin donde se cultivaran todas las especies tropicales. Mensajeros
imperiales fueron a buscar en las provincias los arbustos floridos, que se desenterraron
teniendo cuidado de conservar enteras las raices y de envolverlas en esteras. [...] y el
soberano en persona inauguro el jardin.”® Estos tres vestigios que tenemos acerca de los

jardines de los sefiores de la cuenca de México, nos sirven indudablemente para poder seguir

8 Cfy. J. Soustelle, ob. cit., p. 133-134; José Luis Martinez, Nezahualcoyotl, vida y obra, p. 41-42.
%4 Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la Conquista de la Nueva Espaiia, p. 57.
6 J. Soustelle, ob. cit., p. 134.
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carcaterizado a la flor en las practicas cotidianas de los mexicas y en el entramado discursivo
que despliega su simbolo.

Para finalizar con este apartado, otra practica que encontramos alredor de las flores
y la vida cotidiana de los nahuas es a través de la figura de los xochimanque, es decir los que
dan flores, los dadores de flores o encargados de las flores, pues fiestas como Tlaxochimaco
estaban dirigidas exclusivamente a la vida y muerte de las flores. Asi que los xochimanque
se encargaban de realizar las festividades a su diosa Coatlicue y le ofrecian ramos de flores.
De forma similar, durante las veintenas o las tozoztontli era recurrente la presencia de ciertos
tipos de flores, ya que muchas flores se asocian a dioses como las: cempoaxochitl,
macuilxochitl, macpaxochitl, chimalxochitl, eloxochitl, yoloxochitl, oceloxochitl y la

cacaloxochitl %

1.4 In xochitl in cuicatl: la poesia como referencia fundamental
Hasta el momento nos hemos concentrado en desentramar a la flor en sus manifestaciones
miticas, religiosas, sociales y politicas. Mas en este apartado y, también en el siguiente, nos
enfocaremos en las manifestaciones artisticas. En particular en este, veremos la presencia de
la flor a través de la creacion poética. Para emprender, el estudio de la poesia puede ser
realizado a partir de diferentes niveles: lingiiistico, literario, estético, historico,
antropologico. Sin embargo, nuestro acercamiento estara guiado por el camino trazado por
las flores a través de los difrasismos y algunos los significados de la flor dentro de la
construccion poética. En adelanto, la poesia o mejor dicho el canto con flores es una de las
expresiones artisticas mas contundentes que tenemos de la cultura nahua. In xochitl in cuicatl
es una de las practicas “artisticas” mads significativas en torno a las flores y, ademas, nos
permite comprender en distintos niveles el pensamiento nahua. Veremos que la flor bajo este
registro evoca la idea de algo delicado y pasajero, el tiempo y la inevitable brevedad de la
vida, la alegria, la tristeza, la amistad, la belleza e, incluso, las flores eran la forma verdadera
de enunciar las cosas.

Para comenzar es importante sefialar que la cultura nahua desarrolld por medio de la

oralidad sintetizada en los cantos: in xochitl in cuicatl, formas de aprender a memorizar sus

% D. Heyden, "Jardines boténicos prehispanicos", p. 18-19.
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mitos, leyendas, su historia, sus gobernantes, sus lugares, entre otras cosas. De acuerdo con
la interpretacion de Garibay Kintana y Ledn-Portilla, esta expresion oral iba acompafiada de
musicalidad para una mejor aprehension mnemotécnica, y de esta manera lograban que la
palabra se mantuviera viva y dinamica. Sin embargo, es necesario mantener en mente que las
referencias con las que contamos actualmente parten de una version escrita-lineal, motivos
por los cuales nos vemos alejados del sentido original, pues la escritura encapsula la
expresion viva del nahuatl.®’” Una vez aclarado esto, partamos de la figura del difrasismo,
primero para comprender el sentido del xochitl in cuicatl y, segundo, porque el recurso de
los difrasismo lo encontramos constatemente en la construccion poética.

Asi pues, es preciso reconocer que el xochitl in cuicatl es un difrasismo. A nivel
lingtiistico el difrasismo ha sido considerado como un recurso estilistico que consiste en
yuxtaponer metaforas que expresan un pensamiento o un simbolo. Estas formas han sido
utilizadas para dilucidar la relacion entre el lenguaje y el pensamiento nahua. %

Por anadidura, la idea del difrasismo a sido llevada a otros niveles interpretativos que
son importantes destacar. En este sentido, retomo la tesis de Jos¢ Alcina Franch: si el lenguaje
nahuatl es fundamentalmente metaforico también su arte seria de esta misma naturaleza.®’
En su ensayo rescata algunos difrasismos, entre ellos: atl- tepetl: altepetl (agua y cerro-
asentamiento), in at/ in tlachinolli (agua y movimiento-guerra), in petlapan in icpalpan
(estera y asiento-mandato); y nos muestra el registro plastico de cada uno de ellos, tanto en
pinturas como en esculturas.

En paralelo, Mercedes Montes de Oca realiza un analisis lingtiistico de los difrasismos
y parte de una hipdtesis muy similar a la de Alcina Franch, en sus palabras: “en la
representacion visual de los difrasismos las formas graficas que estaran presentes son los
lexemas que integran el difrasismo™’?. Como apuntabamos, el difrasismo ha sido entendido
como una funcidn del lenguaje que es utilizada para construir metaféricamente una idea o un

concepto a través de lexemas que se encuentran en ocasiones en oposicion y otras en

7Cfr. A. Garibay-Kintana, Historia de la Literatura Nahuatl, p. 82.; y M. Leén-Portilla, Quince poetas del
mundo nahuatl, pp. 30-31.

$8Cfr. A.Garibay Kintana, Historia de La Literatura Néhutal, p. 19 y 67; Cfr. A. Garibay Kintana, La llave del
nahuatl, p. 115; Cfr. Osirirs Gonzalez, "Sabiduria, lenguaje y cosmovision nahuatl", p. 320; Cfr. M. Leon-
Portilla, La Tinta Negra y Roja, p. 19.

8 Cfr. José Alcina Franch, “Lenguaje metaforico e iconografia en el arte mexica”, p. 7. En este ensayo el autor
trata de hallar a partir de ciertos difrasismos en la iconografica nahua.

70 En “Los difrasismos en el ndhuatl del siglo XVI y XVII”, p. 429.

36



analogia; pero, Montes de Oca sustena que mas que una metafora, el difrasismo es una
yuxtaposicion de dos términos que se conjugan para construir una semantica distinta a la que
es enunciada a partir de las palabras dadas.”

A este respecto Lopez Austin abona algunas ideas. Su punto de partida es pensar al
difrasismo en conjunto con la cosmovision, mas que desde una postura exclusivamente
lingiiista. En particular, llama nuestra atencion uno de los difrasismos que analiza, y que va
de la mano con lo que apunta Montes de Oca. In ahuehuétl in pochot! : “el ahuehuete, la
ceiba”, que construyen la idea de: gobernante/protector, ambos darboles presentan
caracteristicas bidlogicas particulares: el primero, se asocia a medios lacustres; y el segundo,
presenta una espinas en el fuste, que se vinculan al fuego. Recordemos que los arboles estan
asociados a los simbolos cosmicos de sostenen del mundo, como mediadores de lo terrenal y
lo divino, los arboles del agua y el fuego eran mediadores de la palabra divina, tal como lo
es el gobernante, quien se presenta también como el mediador de lo terrestre y los dioses.

Bajo estas perspectivas, es preciso apuntar que los nahuas consideraban in xochitl in
cuicatl (1a flor y el canto-poesia) como espejo de dios en la Tierra, pues es interpretada como
la palabra que enlaza al hombre con los dioses y es, asimisma, una forma de expresar la
palabra verdadera por medio de metéaforas enlazadas. Por su parte, Miguel Leon-Portilla
menciona a través de las fuentes mexicas que: “Fue en la primavera del mundo cuando, con
su palabra el Dador de la vida hizo brotar las flores.”’ Siguiendo su interpretacion, la lengua
era un puente que unia al hombre con los dioses, de ahi que in xochitl in cuicatl, la poesia de
los que saben es un canto de flores, y se refiere a los que toman la palabra del interior del
cielo, y a través de ella remontaban su linaje hasta la dualidad simbolizada por Ometeot!-
Omecihuatl, el dios originario, el dios dual de lo masculino y lo femenino. Otros autores
como Raul Fuentes refieren que la flor y el canto es una forma de expresar la alegria por la
vida, el mejor medio para expresar los dones y los tributos, al igual que para acercarse a la
sabiduria de los tlamatimine, aquellos sabios de la palabra.”

Por su lado, Birgitta Leander (1972) en su obra In xochitl in cuicatl (1a flor y el canto)

senala que este difrasismo designaba la poesia en los pueblos nahuas y por medio de este

"L Cfy. en Ibid, pp. 460-461.
2 M. Le6n-Portilla, "Universo de las flores. La palabra mesoamericana", p. 10.
3 R. Fuentes Aguilar, ob. cit, p. 77.
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enfatizaban la union entre lo sutil y lo efimero de la vida, la posibilidad de sobrepasar lo
cotidiano, ya que las flores representaban lo més sublime y lo mas estimado de la cultura
nahua. Nuestra autora nos enfatiza que los nahuas tenian una gran apreciacion a “la fragancia
y delicadeza de las flores y la musicalidad de canto de las flores.”’*

Antes de avanzar, vale la pena detenernos para referirnos a la version plastica de este
difrasismo, como lo apuntaban Alcina Franch y Montes de Oca, puesto que también podemos
encontrar la version grafica del xochitl in cuicatl en los codices o amoxtli. La poesia esta
representada por medio del glifo de una voluta, muchas veces de color turquesa, que
representa la palabra, y ornamentada con flores, dando como resultado un conjunto pléstico
y semantico que refiere a “la palabra florida”. Siguiendo esta idea, Garibay-Kintana en su
Historia de la Literatura Nahuatl, apunta que la version pintada del xochitl in cuicatl mas
que signficar poema, se refiere a la “musica con palabras”.” Este mismo planteamiento lo
continua Ledn-Portilla, pues la voluta florida refiere a interpretacion cantada o recitada
durante las fiestas o celebraciones calendaricas.’® La interpretacion de Patrick Johansson
refuerza las tesis anteriores y menciona que “el vocablo cuicat!/ cubria entre los aztecas una
sintesis trinitaria que integraba el verbo, la danza y la musica.””’

Para ilustrar lo anterior, el glifo del in xochitl in cuicatl 1a podemos encontrar en la [dmina
4 del Codice Borbonico (Ver Figura 4), tal como lo sefialaban nuestros autores: una voluta
rematada con flores. Para la interpretacion del detalle de esta lamina me apoyo en la version
de Beatriz Barba Ahuatzin en la compilacion de Iconografia mexicana.”® Asi pues, en esta
lamina encontramos la figura del cuicatiani, podemos distinguirlo del lado izquierdo, ya que
de su boca emerge una prominente voluta de color negro, misma que encontramos rematada
en un conjunto floral, representando los cantos floridos o xochicuicatl. Esta figura, ademas,
se encuentra tocando un feponazte o tambor, lo cual reafirma la idea del canto y la musica en
torno a la enunciacion de la palabra. También identificamos que se trata de un cantor, por el
»79

collar rematado en flores que lleva ataviado o mecatecatl “sefiores del cordel o musicos

Del lado derecho vemos una figura atropomorfa con cabeza o méscara de murciélago, que

4 Cfr. Birgitta Leander, In xochitl in cuicatl, p. 3.
75 A. Garibay-Kintana, Historia de la Literatura Nihuatl, p. 82.
76 M. Leon-Portilla, Poetas del mundo ndhuatl, p. 17.
"7 En Palabras de los aztecas, p. 162.
8 “Las flores de la trecena Ce X6chitl (Uno Flor) del Codice Borbonico”, pp. 73-84.
" Cfr. Ibidem, p. 76.
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alza en una de sus manos una sonaja o ayacaxtli rematada en flor, en la otra mano una especie
de sahumerio con una flor atada. Este personaje también tiene en su cuello y pecho un collar
terminado en otro tipo de flores. En conjunto la escena nos sugiere musicalidad y canto en

una ceremonia religiosa, donde las flores y la sangre son ofrendadas:

Amoxcalco
pehua cuica
yeyecochua
quimoyahua xochitl
on ahuia cuicatl.
Icahuaca cuicatl
oyohualli ehuatihuitz
Zan quinanquiliya
Toxochayach
Quimoyahua xochitl
on ahuia cuicatl

En la casa de las pinturas
comienza a cantar
ensayo el canto,
derrama flores,
alegra el canto.
Resuena el canto,
Los cascabeles se hacen oir,
a ellos responden
nuestras sonjas floridas.
derrama flores,
Alegra el canto.®

Como hemos adelantado los cuicatinis o cantores eran personajes que enunciaban la
palabra florida o la palabra musicalizada. El cuicatiani o cuicapihque (el cantor) era el artista
de la lengua, que mantenia una relacion directa con la divinidad, pues mientras la palabra era
expresada, este mantenia in yolteot! (el corazéon endiosado, corazdn pleno de dios o con dios
en el corazodn), asi era capaz de tener bajo su funcion sacra a la palabra como puente entre
los hombres y los dioses. Por su parte, los poetas enlazaban con palabras turquesa al hombre
dentro de su entorno natural e, incluso, con el universo (iinahuac cemanahuac). Por otra
parte, los sabios o tlamatimine eran otro rango que poseia el poder de la palabra divina y eran
los encargados de la trasmision oral de los mitos, la historia, los personajes y acontecimiento
que marcaban a su sociedad. Estos se apoyaban en los amoxtli. Un amoxtli era una especie
de libro con pinturas o un libro pictografico que eran realizados por los t/acuilos. Los que
“escriben pintando” eran portadores también de una sabiduria que no codificaba la palabra,
ya que no utilizaban una escritura latina y, mas bien, reproducian el universo a través de obras
pictoricas o codices en los que introducian simbolos con los que narraban el universo,

asociados con lo sagrado, la flor y el canto; por medio de lo que ellos llamaban la tinta negra

80 M. Leon-Portilla, Quince poetas del mundo néhuatl, pp. 140-141.
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y rojad!. En otras palabra, estos “escribanos” eran capaces de escribir y pintar la palabra en
registros multidimensionales que desafiaban el entendimiento europeo de la época.®? En esta
tematica, Garibay Kintana comenta: “La escritura era en gran parte figurativa. Es decir que,
si se trataba de pintar un cerro, era que se hablaba de un cerro. Pero ella misma comenzaba a
desprenderse del signo directo, para convertirse en el simbolo. El glifo de “cerro” no

solamente eso significaba, sino “lugar habitado, pueblo”.®3

Jhamn o e/z'ép*" g

/a,‘. mozes

Quartor 2]

Figura 4 Detalle Codice Borbonico, lam. 4

Dejando un poco atras la version pléstica del in xochitl in cuicatl, las flores eran un
tema recurrente en los cantos o la poesia. Leon-Portilla senala: “Las flores son metéafora, se
convierten en verbo y adjetivo, y permpean el espacio y el tiempo en que viven los nahuas.”*

De esta manera, el poeta reconocia el ritmo de la vida a través de las flores: “Zan yuhqui

8! Difrasismo que simboliza sabiduria.

82 Vid. M. Leon-Portilla, "Las cosas divinas y humanas y naturales en los codices mesoamericanos".
8 A. Garibay Kintana, ob. cit., p. 13.

8 En “Las flores en la poesia nahuatl”, p. 42.
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nonyaz in ompolihui xochitl ah?’%,,no s6lo la vida del hombre se refleja en las flores, sino
la naturaleza misma discurre en otro registro, asi el cuicatiani cantaba: “teoatl, xochiatl, atl
tlachinolli*®”, poniendo en cuestion una fuerza o un principio vital que hermana todas las
cosas a través de la imagen de las flores.

Como hemos apuntado “la flor y el canto” ¥’

era una de las expresiones habituales para
sefialar la relacion entre las flores, la vida y la divinidad. Las tematicas son amplias, es por
eso que para un mejor estudio los cantares han sido agrupados de acuerdo a diferentes
factores. Por su parte Garibay-Kintana en Historia de la literatura Nahuatl los categoriza
dependiendo de su naturaleza de lugar de origen, modo y su género. Los primeros se dividen
de acuerdo con los modos peculiares de cada region; en este sentido Garibay sigue a Andrés
de Olmos y apunta al menos nueve modos o regiones: Cuextlan, Huexotzinco, Anahuac,
Oxtoman, Nonoalco, Cozcatlan, Tenican, Tepetlan y Meztitlan. A cada uno de estos modos
se le solia agregar la terminacion -yotl para indicar que era a la usanza de determinada region.
Por ejemplo: para la modalidad de Huexotzinco era huexotzincayotl.

Por otro lado, los cantos son organizados por la manera de ser cantados o los atavios
con los que iban acompafiados, como: teponozcuicatl (cantos con tambor), cihuacuicatl
(cantos hechos por mujeres), atzotzocolcuicatl (canto de nifias o mujeres jovenes),
ahuilcuicatl (cantos traviesos), cococuicatl (cantos de enfermos), cuappitzcuicatl o
cuatezoncuicatl (cantos de hombres de cabeza rapada).

En un tercer lugar, contamos con los cantos taxonomizados de acuerdo a su género,
entre ellos estan: los cuauhcuicatl, teuccuicatl, yaocuicat! (canto de aguila, nobles y de
guerra), los iconocuicatl (cantos de desolacion o tristeza), melahuacuicat! (cantos
verdaderos), xochicuicatl (cantos de flores), xopancuicat! (cantos de primavera) y teocuicatl
(cantos sagrados).®® Estos tltimos son los que mas nos interesan dentro de este trabajo, ya
que exaltan la presencia de del simbolo de la flor con diversos significados y que mas adelante
abordaremos. En paralelo, Leon-Portilla identifica algunos géneros que son registrados tanto

en el Manuscrito de los Cantares como en el Codice Matritense, ademas de los que ya sefiala

85 “Solamente me iré, tal como las flores que se van muriendo”, Cantares en idioma mexicano, f. 35, lin. 28 a
36.
86 «Iiquido divino, agua que florece, agua que calienta como hoguera”.
87 Remito al andlisis propuesto por Ernesto Cardenal, "In Xochitl in Cuicatl"; José Luis Guerrero, Flor y canto
del nacimiento de México.
88 Cfr. A. Garibay-Kintana, Historia de la literatura néhuatl, pp. 86-106.
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Garibay-Kintana, son los siguientes: tofocuicat! (cantos de aves), michcuicatl (cantos de
peces), cozcacuicatl (cantos de joyeles o collares), tlaocolcuicat! (cantos de tristeza),
atequilizcuicatl (cantos de agua derramada o esparcida), cococuicatl (cantos de palomas),
huehuehucuicatl (cantos de los sabios o ancianos).?

Dentro de todos estos géneros que hallamos los que mds me interesan son los
xopancucuicatl y los xochicuicatl, pues en ambas agrupaciones encontramos en variadas y
particulares formas a la flor como un simbolo poético. En otras palabras, dentro de los cantos
de las flores y de la primavera hallamos una diversidad de flores que el hombre nahua fue
capaz de observar, conocer ¢ interpretar en determinado tiempo y espacio. Birgitta Leander

lo interpreta de la siguiente forma:

El xochicuicatl es el género mas representativo de la poesia lirica propiamente dichas. Esta
“poesia florida” era la “flor y canto”, in xochitl in cuicatl, por antonomasia, Era filosofica,
reflexiva y solia contener una verdad universal profunda, expresada de una manera que

golpeaba con alguna imagen de las que amaban los aztecas: flores, aves, plumas, oro, jade o

esmeraldas””

Siguiendo a nuestra autora, no nos resulta extrafio pensar que la misma multiplicidad
floristica que encontraron en el brotar de la tierra, y su observacion por temporadas breves,
pensemos que algunas flores abren sus corolas por completo solo unas horas o un par de dias,

tal vez por esta razon hizo que vieran en ellas la brevedad del tiempo:

Zan achica Sélo por breve tiempo
Auh in nehua niquittoa Pero yo digo:
Zan achica Soélo por breve tiempo,
Zan yuhqui in eloxochitl Soélo como la flor de elote,
Ipna titomatico Asi hemos venido a abrirnos
In tlalticpac. Sobre la tierra.
Zan toncuetlahuico S6lo nos venimos a marchitar,
Antocnihuan joh, amigos!
Ma oc on polihui incnopillot Que ahora desaparezca el desamparo
Ma oc amellelquiza ye nican. Que haya alegria®!

8 Cfi. M. Leon-Portilla, Quince poetas del mundo ndhuatl, pp. 53-54.
90 Birgitta Leander, In Xochitl in cuicatl, Flor y canto, p. 66.
9L M. Leon-Portilla, La tinta negra y roja, p. 109.
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Zan cocotzi, s6lo por poco tiempo duran las flores. Bajo la misma narrativa vemos a
la vida ser interrumpida, el camino es transitorio, el movimiento es breve y la vida se reconce
en la detencion del tiempo y en la muerte. Esta correlacion resulta importante para nuestro
fines, pues como vemos en su lirica en algunos cantos se exalta el uso de la figura de la flor
como simbolo de la amistad, la alegria, la belleza de la vida, pero también la sangre, los

corazones de los guerreros y la muerte:

Zan ca ihqui nonyaz Solo asi me iré
In omopolihui xochitla Como las flores que se marchitan
Ahtle notleyo yez in quenmanian (No quedara nada de mi?
Ahtle noitauhca yez in tlalticpac (No se quedara mi nombre en la tierra?
Manel xochitl manel cuicatl Al menos flores al menos cantos
Quen conchihuaz noyollo (Qué hara mi corazén?
Yehua onen tahcico Asi hemos llegado
Tonquizaco in tlalticapac ohuaya ohuaya Brotando de la tierra

“Al menos flores, al menos cantos”, es decir, que por lo menos la palabra florida quedara,
misma que serd sembrada para que germine en otros espacios, tiempos, tierras y bocas. En
este poema podemos distinguir sobre todo la raiz fundamental de sus cantos: el movimiento
de la naturaleza, de los dioses, el ciclo constante de la tierra, de la vida. Es insoslayable la
correspondecia entre la naturaleza y los cantos es insoslayable.

Los cuicatl (cantos) y la poesia que aqui refiero agrupan grandes temadticas, por ejemplo:
la sabiduria y los t/lamatinime, la fugacidad del del tiempo en el cuahuitl/, la brevedad de la
vida en Tlaltipac (tierra), el pasaje hacia el ximoa (inframundo), y los pormenores de la region
de los quenonamican, abordaban también la trascendencia del hombre a través de la flor y el
canto que se llegaba por medio de las teot/atollin, y, muchos otros temas, que nos permiten
dimensionar la relacion estética entre la flor, el canto y la divinidad.

Por otra parte, se recurria a ciertas imagenes poéticas como pueden ser aves con sus
plumas coloridas, el vuelo que emprendian; asimismo, realizaban referencias a las cualidades

sensitivas de las flores, por ejemplo, a su perfume, a las variaciones de sus formas y colores,
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a la suavidad de su tacto y la fragilidad de estas. Dada la versatilidad e importancia esencial

de las flores y su vitalidad tlahtoques, sacerdotes, cantores desean las flores:

Xomopehua xoncuica can ticuicanitl huiya

Man temaco xochitl
Ma yca onahuielo

Ma ya onnetlamactiloyan in tlalticpacca ohuaya ohuaya

Can monecuiltonol tuicuicanitl huiya
Can un ticyamaceuh xochitl aya
Canin ticyayttac
In cuicatl tictemaca
Ye nican xochimecatl
In mocamacpa quizticac
tonteahuiltia

Yn ma ya ica onnetlatlamachtiloya in tlacticpaca [ ...]

Nihualchoca y niuhualicnotlamati
Can nucuicanitl huiya
Tlaca anichuicaz yn toxochiuh ohuaya
Ma in ninpantiaz
Can o Ximohuaya huaye
Nihuallaoco ya ohuaya ohuaya
In ¢an no iuhqui xochitl aya
Ypan momati in talticpacqui
Can cuel achic
Tocontlanehuico
A yn xopanxochitl i
Xonahahuican ohuaye
Nihuallayoco aya ohuaya ohuaya
Quetzalpapalocalco
Ompa ye nihuitz

Aya on ye mitoma ye nocuic ahuayya onhuya

Nepapan xochitl yn nepapan tlacuilolli
Y ye noyol

Nicuicanitl aya on ye nitctoma ye nocuic ohuaya ohuaya

Comienza, canta, ti cantor,
Sean dadas las flores,

Con ellas haya contento,
Haya alegria en la tierra.
(Donde esta tu riqueza, cantor?
(Donde mereciste flores?
(Donde las viste?

Los cantos los das a la gente.
Aqui un sartal de flores
De tu boca ha salido.

Das contento,

Que con esto haya alegria en la tierra.
Lloro, me aflijo,

Soélo soy un cantor.

En verdad llevaré nuestras flores
Que con ellas me engalane
También en Ximoayan
Yo me entristezco.

Como si fuera lugar de las flores,
Asi se siente en la tierra.

Por breve tiempo
Hemos venido a pedir en préstamo
Las flores de las primavera
Gozadlas
Yo me entristezco
En la casa de las mariposas preciosas,
De alli yo vengo.

Ya desata mi canto.
Variadas flores, variadas pinturas
Son mi corazon.

Yo cantor, ya desato mi canto.’?

En otro canto vemos el mismo deseo de vida, del movimiento y del anhelo de tener

corazones y flores en las manos:

Quinehnequi xochil ¢a noyollo yeehuaya
Can noncuicanentlamati
Ho ¢an noncuiyeyecohua in tlalticpac
Y ye niQuaquahtzin huiya noconnequi xohitl
Ma nomac ommaniqui
Nentlamati ya yhoaye yho

92 Cantares mexicanos, vol. 11, t. 2, pp. 944-947.
93 Cantares mexicanos, vol. 11, t.2, p. 722-723.

Flores con ansia mi corazén desea
So6lo me aflijo con los cantos
Solo ensayo cantos en la tierra
Yo Cuacuahtzin deseo las flores
Que permanezcan en mis manos
Estoy afligido®
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El hombre nahua fue capaz de interpertar su presencia fugaz en la tierra a través de los
fendmenos naturales, como en el brotar de las flores, y para dejar en los suyos al menos
imagenes poéticas que recuerden el paso del tiempo. De esta manera, estas construcciones
poéticas nos dejan resquicios de una mirada nahua a través de la fragilidad de lo bello en las
plumas, las flores, e incluso, en las piedras y los metales. Tal como sucedi6 con las imagenes
que dejaron ocho poetas en los Didlogos de Huexotzinco, pues en el siglo XV se promovieron
didlogos de sabios o sefores convocados por Tecayehuatzin, tlatoani de Huexotzinco. En
estos se reunieron tlamatimines entre ellos encontramos a: Netzahualcoyotl de Tetzcoco,
Ayapando de Tecamachalco, Aquiuhtzin de Ayapanco, Cuauhtencoztli, Motenehuatzin,
Monencauhtzin, Tlapanteuatzitzin y Xayacamatl de Tlaxcala. Esta reunion es conocida como
el “Didlogo de la flor y el canto” o los didlogos de Huexotzinco y se estima que tuvo lugar
hacia finales del siglo XV .4

De acuerdo con el analisis de Armando Zarate, el tema principal de esta reunion son los
mismos cantos y la funcion que de ellos deriva en emitir la palabra verdadera. Bajo este
contexto, Tecayehuatzin elige un espacio particular para llevar a cabo el didlogo: su
xochiithualli (patio florido) donde se encuentra el xochiquiahuit! (arbol florido)*- vemos de
nuevo la importancia de los arboles floridos- pues estos tanto el patio como el arbol florido
son simbolos fundamentales para la comprension del movimiento diario y anual de la
naturaleza y la mediacion de la palabra divina. Estos motivos son el hilo conductor de sus

cantos:

Niman oncan on ahuiya Alla se alegran
ixochicuapilhuan las flores que son la comunidad de los principes
ixopancala itecuhhuan los sefiores, en sus casas de primavera
Zan cacahiaxochitica Con flores de cacao
tlapapahuitihuitze exclama y viene veloz
ye oncan in xochiahahuiya alla con las flores se alegra
Aitec. en el interior de las aguas.’®

4 R. Fuentes Aguilar, ob. cit., p. 77 y; M. Leon-Portilla, La Tinta Negra y Roja.
% A. Zarate, ob. cit., pp. 250-251.
%M. Leon-Portilla, “Quince poetas del mundo néhuatl”, p. 281-283.
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Tecayehuatzin en otro de sus cantos floridos enuncia “la amistad es lluvia de flores
preciosas”, o en su version en ndhuatl “moquetzalizquixochi in tzetezeloa in icniuhyotl”. En
este registro es posible entender que la flor en algunos sentidos puede ser simbolo de amistad,
estima por el hombre, y la afirmacion de la identidad del hombre. Esta alegria por la

hermandad y su correlato en las flores también estd sefialada en un canto atribuido a

Netzahualcoyotl:
Ica xon ahuiycan ihuinti xochitli, Alegraos con las flores que embriagan,
tomac mani. Las que estan en nuestras manos.
Ma on te ya aquiloto Que sean puestos ya,
xochicoztli. Los collares de flores.
In toquiappancaxochiuh Nuestras flores de tiempo de lluvia,
tla celia xochitli, Fragantes flores,
cueponia xochitli. Abren sus corolas.®”’

Invitacion a la alegria, a la tristeza y a la dicha de tener flores en las manos, en el cuerpo,
en el corazoén. El anhelo de encarnar a los dioses por medio de las flores que embriagan, de
entablar una mediacion y correspondencia de lo divino. Asi las flores expresan en lo mas
profundo de su sentido un orden simbolico que ordenaba y configuraba el universo y la
mirada nahua. Asi pues a través de estos multiples registros poéticos que los hombres
expresaban su pensamiento por medio de estas imagenes poéticas vinculadas
significativamente a la flor, transformandose en un simbolo con diversos significados en

diferentes dimensiones, como sustantivo, como adjetivo y como verbo.

1.5 Xochipilli

Como lo sefialabamos al principio de este capitulo, la figura de los dioses es fundamental
para el cuerpo social de la cultura nahua. La funcién de los dioses era multiple y compleja
pues eran: el origen del pueblo, los protectores, los ordenadores, los guias, los mandatorios
y los verdedaderos poseedores de la palabra. Es preciso sefialar que la cultura nahua estaba

profundamente anclada a la tierra y a la lluvia, aspectos vitales para el funcionamiento de

7 Ibidem, p. 146-147.
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cualquier registro vital. El desarrollo de su pensamiento llego al punto de apreciar en cada
fendbmeno, como la lluvia, las montanas, la noche, el dia, los rios, las tormentas, etc., la
encarnacion divina de sus dioses. El dinamismo de su pensamiento radica en la misma
interpretacion de naturaleza (tlalticpac), por eso encontramos a multiples y dinamicos dioses.

En el caso de los dioses asociados con las flores encontramos al “dios de las flores”
o en su nombre nahuatl: Xochipilli. Este dios esta intimamente relacionado con Centeot! (dios
del maiz), es decir, implica una relacién que pretende dar cuenta de los ciclos en la naturaleza,
casi podemos percibir la siembra, el crecimiento, la madurez y la cosecha del maiz, y la
renovacion de los campos al ritmo de la temporalidad que guardaban los nahuas. Xochipilli
era considerado el patron de los bailes, los juegos, del amor y también representante del
verano. Podemos encontrar su figura adornada con flores y mariposas o con hongos y flores
entedgenas. Diversos autores”® comparan esta deidad con Macuilxochitl (dios cinco flor),
propone que podria ser su nombre calendarico, y bajo esta advocacion adquiere caracter de
patrono de los juegos y bailes. A diferencia de esta interpretacion, el estudio de Jose
Alejandro Renteria sugiere que estas deidades tienen identidades diferentes desde una vision
nahua, y que mas bien bajo el proceso colonial se les identifico como una sola.”” Sin duda, la
tesis que plantea contribuye a los matices que a lo largo del trabajo tratamos de plantear.

El registro historico que dejé Xochipilli es importante para realizar otro acercamiento
al universo simbolico de las flores en el altiplano central mexicano, durante el periodo
posclasico tardio (1200-1521). En este sentido, los testimonios de frailes y adelantados, asi
como los cantos recopilados por Sahagin, junto a las esculturas y representaciones
pictograficas en los codices Florentino (sumario f.11v), Fejérvary-Meyer (p. 35), Matritense
(f.266r) y Telleriano-Remensis (f.22v) constituyen el fundamento material del conocimiento
que tenemos acerca del "mediador de las flores". Para abordar el estudio del orden estético
de las flores, a partir de su personificacion en Xochipilli, podemos distinguir diversos niveles
de analisis, como arqueolédgico, etnoboténico, historico, lingiiistico, simbdlico, etc.

En este apartado, pretendo realizar un primer acercamiento semantico y etnobotanico
a Xochipilli, problematizando, en todo momento, las implicaciones estéticas derivadas de su

denominacién y de las especies florales que lo distinguen, me apoyo en las investigaciones,

%8 Entre ellos: Fray Bernardino de Sahagtin, Alfonso del Caso y Vicente Riva Palacio.
9 Cfr. En “Xochipilli: unveiling the spiritual concepts of nahua deity”, pp. 27-28.
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ahora clasicas, de Gordon Wasson, Hoffman Schultes, Justino Fernandez, y otros de los
estudiosos del asi llamado “principe de las flores”. Desde la perspectiva semantica abordo la
problematica de la palabra Xochipilli y sus implicaciones, para este efecto la recopilacion de
fray Bernardino de Sahagin serd fundamental. En cuanto a la perspectiva etnobotanica
enfatizaré dos aspectos: de manera general enunciaré las especies de flores asociadas con
Xochipilli; posteriormente, analizaré las especies de flores que aparecen, de manera concreta,
en la efigie de Xochipilli encontrada en Tlalmanalco.

En un primer momento, podemos afirmar que la raiz (xoch-), que distingue al nombre

1,190 a partir de ella se abre un

de esta deidad, es una de las mas prolificas en lengua ndhuat
universo semantico que puede encontrarse en topénimos, nombres propios e, incluso, en una
variedad de sustantivos comunes, adjetivos y verbos. Lo cual nos sefiala el caracter radical
del nombre del dios dentro de la cosmovision azteca. Como mas adelante veremos en uno de
sus cantos, se sugiere que el dios se transformaba en multiples manifestaciones, como si
quisiera enfatizarse el dinamismo del mismo, al tiempo que se refleja en el movimiento de la
naturaleza, el ir y venir de las flores, y ese estado que nos sitia entre la vida y la muerte, la
guerra y la paz, el suefio y la vigilia, el éxtasis y el dolor, el horror y lo sublime. Considérense
los siguientes versos provenientes de la recopilacion hecha por Sahagun, y que se refieren a
Xochipilli: Xoh! Zan niuallacic ohtli nepaniuian...Campa nonyaz...campa ohtli nictocaz?'°!.
Las palabras del dios, recreadas en la xochilhuitl, reflejan un orden semantico que va mas
alla de la traduccion “principe de las flores”; por el contrario, refleja esa tension y
ambigiiedad propia de la naturaleza y de las flores.

En esta deidad se manifiesta la flor como representacion metaforica de la vida y la
muerte; de la fragilidad de la vida y del sorprendente renacer de la naturaleza. Las fragancias,
los colores, el fluido y la salvia discurren sobre su complejidad que, en rituales descritos por

los espafioles, también exigia sangre, pieles y sacrificios. Las flores y los hongos asociados

con ¢l son capaces de generar el suefo, el placer, la embriaguez o un sopor analogo a la

100 f- Antonio Pefiafiel, Catdlogo alfabético de los nombres de lugar pertenecientes al idioma ndhuatl, pp.
240 -242, ahi se describen los nombres de lugares que llevaban la raiz xochi-; ademas Remi Siméon,
Diccionario de la lengua nahuatl o mexiana, pp. 772-775..

101 Oh sélo yo llegué, a donde el camino se divide, a donde yo iré, a donde el camino me lleva.
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muerte; cumpliendo asi un viaje que pretende describir todos los registros de la vida'®?, "His
face is in ecstasy, as though seeing visions in an intoxication; his head is slightly tilted, as

103 De esta misma manera, Gordon

though hearing voices.", afirma Hofmann Schultes.
Wasson lo seflala como el dios del éxtasis!®, absorto en el temicxoch (suefio de flores). Por
ende, la version de un principe de las flores se debilita al reflexionar estos elementos, salta a
relucir una caracterizacion excesivamente occidental, ;es posible pensar un principe que no
es duefio de nada? ;cuyo mandato no existe? O en todo caso seria mejor pensar en una fuerza
que se manifiesta en la vida y en la muerte, en la flor marchita y en el boton que se abre.
Bernardino de Sahagiin afirma que Xochipilli también era conocido como
Macuilxochitl, seglin el testimonio del fraile se trata de un dios menor para los aztecas, y le
dedica el capitulo XIV del primer libro de su Historia General de las cosas de la Nueva
Espaiia.'® No es casual que la primera referencia de Sahagin sea meramente etimologica, el
fraile afirma que macuilxochitl significa cinco flores; en tanto, Xochipilli significa 'dador de
flores', o el 'encargado' o 'principal que da las flores'. En un desafortunado giro, la posteridad
ha conocido a esta deidad como el “principe de las flores”, nocidon que es equivoca, pues
indica una cierta relacion jerarquica y estatica —sentido que se moveria dentro del universo
monarquico occidental- entre la deidad y las flores. Como ejemplos relevantes podemos
mencionar los casos de Wasson (1983), Miguel Ledon-Portilla lo interpreta como “principe
de la flor”'%, Justino Fernandez (1959), Schultes (2001), de igual manera Elodie Dupey lo

traduce como “principe de las flores”!?’

y Carmen Aguilera sefiala que es el “noble de las
flores.”'%® Por el contrario, si Xochipilli es el que tiene el cargo de entregar las flores, no ha

b
una relacion vertical entre €1 y las flores, sino una relaciéon de mediacidon que es expresion

del dinamismo y la persistencia de la naturaleza.

102 Cfy.,"Thus Xochipilli undoubtedly represents not simply the Prince of Flowers but more specifically the
Prince of Inebriating Flowers, including the mushrooms that, in Nahuatl poetry, were called 'flowers' and
'flowers that intoxicate'.", en Plants of the Gods, p. 162.

193 Ihidem, p. 161.

104 Robert Gordon Wasson, "Xochipilli, principe de las flores. Una nueva interpretacion’, p. 15.; por otra parte,
concluye que “xochitl podia significar, de manera figurada, los entedgenos y el incomparable mundo de
maravillas que nos invitan” p.17.

105 B, De Sahagun., ob. cit., pp. 40-41. Por su parte M. Ledn-Portilla, Toltecdyotl. Aspectos de la cultura ndhuatl,
afirma que se trata de su nombre calendarico (p. 455); y ademas agrega que es el dios de la danza, el canto y el
juego. (p. 145).

106 Justino Fernandez, "Una Aproximacion a Xochipilli", p. 35.

107 E. Dupey Garcia, “De pieles hediondas y perfumes florales”, p. 19.

108 Carmen Aguilera, ‘Xochipilli Dios Solar’, p. 72.
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El busto encontrado en Tlalmanalco da cuenta de este aspecto, pues las flores son
parte de él mismo, las lleva encarnadas en piernas y brazos como en el pedestal donde reposa;
asi pues, las flores no son entidades distintas, ni tampoco puede establecerse una relacion de
sumision entre la flores y su supuesto sefior; en este sentido, concuerdo con Wasson, pues
podemos decir que ellas atesoran la clave del significado de la estatua y, ademas, el
significado metaforico de “flores” en la cultura nahua y de Mesoamérica.'®”

Desde la literatura pueden verse estos elementos en el canto en honor al dios, que
Sahagun recogid, sin traducir, en su Historia general. Sobre todo, en los ultimos versos se
revela la condicion de dador de flores y alimentos que el dios tenia dentro de la cosmovision
nahua, si bien los versos nos presentan a un fecuhtli, también nos dejan reconocer la precision
de su labor, pues se trata de un sefior que ordena y manda; dialoga y conversa, avisa y
aconseja (tlanahuatia); pero también es un proveedor de maiz, el alimento por excelencia del
universo mesoamericano. Los matices de t/anahuatia desbordan la interpretacion que hace

de Xochipilli un principe, veamos el canto y mi version en espafiol:

Nahuatl Espaiiol
Nitlanahuatia in Tlalocan Ordeno y mando en el Tlalocan
Tlamacazqui nitlanauatia... Yo proveo y ordeno...
... Tlalocan tlamacazqui ...en el Tlalocan yo proveo
nitlanauatia... yo ordeno y mando...
Xoh! Zan niuallacic oh, sélo yo llegué
ohtli nepaniuian a donde el camino se parte
zan ni Centeutl a s6lo yo soy dios Maiz
Campa nonyaz, (adonde iré?
campa ohtli nictocaz? oay (a donde me llevara el camino?
Tlalocan tlamacazqui'!” el provedor del Tlalocan

109 R. Gordon Wasson, ob. cit., p. 11.
119 Bg importante recalcar que, para el fraile franciscano, los cantos a los dioses aztecas, que él habria recuperado
a través de sus informantes, son "un bosque o arcabuco", plantado por el Diablo para hacer sus escondrijos y
para confundir a los indios, "...nuestro enemigo en esta tierra plantd un bosque o arcabuco, lleno de muy espesas
brefias, para hacer sus negocios desde ¢l y para esconderse en ¢l, para no ser hallado, como hacen las bestias
fieras y las muy ponzofiosas serpientes. Este bosque o arcabuco brefioso son los cantares que en esta tierra ¢l
urdio que se hiciesen y usasen en su servicio...", afirma B. Sahagin, en M. Leon-Portilla, Textos de Informantes
de Sahagun I. Ritos, Sacerdotes y Atavios de Los Dioses, .ob. cit. p. 159.
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El fraile afirma que su fiesta era conocida como xochilhilhuitl (fiesta de las flores o
el regreso a las flores), de acuerdo con Vicente Riva Palacio y Alfredo Chavero se celebraba
el dia seis de octubre'!!, esta fiesta implicaba una serie de ayunos y practicas corporales
asociadas a la abstinencia sexual. Especialmente se abstenian cuatro dias de comer chilli o
axi, comiendo unicamente al mediodia pan 4zimo. Los ornamentos de la mesa se distinguian
con los colores rojo (chichiltic) y negro (tliltic). Ademas, en ese dia las flores eran el unico
adorno de hombres y mujeres. Cabe mencionar, que la fiesta se hacia en honor a Xochipilli
y Xochiquetzal, pues existe un mito que sefiala que Xochipilli es hijo de la Xochiquetzal y
Piltzintecuhtli, tal como lo apunta Jacques Soustelle, este autor sostiene que Xochipilli,
“principe” de las flores, es compafiero de la diosa Xochiquetzal, “es un dios de las flores, de
la vegetacion tierna, del amor, idéntico a Macuilxdchitl y a Piltzintecutli. > Xochiquetzal
también es considerada como el aspecto femenino del dador de flores. '3

Para una mejor comprension, Sahagun describe los atavios (iinechichiuh) del dios de

la siguiente manera:

La imagen de este dios era como un hombre desnudo que estad desollado, o tefiido de
bermellon, y tenia la boca y la barba tefiida de blanco y negro y azul claro; la cara tefiida de
bermejo; tenia una corona tefiida de verde claro, con unos penachos del mismo color; tenia
unas borlas que colgaban de la corona hacia las espaldas; tenia a cuestas una divisa o un
plumaje, que era como una bandera que estd hincada en un cerro, y en lo alto tenia unos
penachos verdes; 13.- tenia cefiida por el medio del cuerpo una manta bermeja, que colgaba
hasta los muslos; tenia en los pies unas cotaras o sandalias, muy curiosamente hechas; en la
mano izquierda tenia una rodela, la cual era blanca, y en el medio tenia cuatro piedras puestas
de dos en dos juntas; tenia un cetro hecho a manera de corazon, que en lo alto tenia unos

penachos verdes y de lo bajo colgaban también otros penachos verdes y amarillos.!!*

Asimismo, encontramos diversas descripciones realizadas en el siglo XX, en primer
lugar, la de Justino Fernandez quien se apega a la descripcion anterior, pues incluso nos invita
a imaginarla pintada con su escudo y bastén en mano, se concentra en la posicion cruzada de

las piernas, destaca las ufias o colmillos que cuelgan de las tobilleras y el cuello, mismos que

11 Vicente Riva Palacios, México a través de los siglos, t. 11, p. 240.
112 J. Fernandez, ob. cit, p. 36
113 Merced De la Garza, Sueiio y éxtasis, p. 68.
114 B, de Sahagtn, ob. cit., p. 40.
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tienen diferentes significados, el primero relacionado con el sol y el segundo con Tlaloc. Por
otro lado, Fernandez resalta la mascara que cubre su rostro, considera que el gesto es de una
tension dramatica y de ternura; la mirada, concentrada y fija, evoca algo mas alla, la boca
entreabierta revela un canto. Por ultimo, considera que las cuencas de los ojos tenian, con
anterioridad, algun tipo de piedra preciosa.

Gordon Wasson, por su parte, se concentra en una interpretacion de caracter
psicotropico, y destaca la expresion de éxtasis en la que envuelve la efigie. Resalta las
siguientes expresiones corporales: una mascara, inclinacion de la cabeza, la mirada hacia el
cielo, mandibula saliente, las manos suspendidas en diferentes niveles, piernas cruzadas, los
pies apenas tocan el piso. Wasson pone un énfasis especial en el dedo pulgar del pie derecho,
ya que se encuentra contraido; este autor concluye que estos rasgos son el resultado de la
misma expresion de éxtasis. Sin duda, considero que ésta es una de las interpretaciones mas
interesantes. En el mismo orden de ideas, tenemos a Elodie Dupey, pues hace referencia a la
iconografia de Xochipilli y sefiala que el cuerpo de la escultura se halla cubierto por la piel
de un desollado, sobre esa piel surgen diversas flores, la autora toma en cuenta que “la
degeneracion de la piel simboliza el resurgimiento de lo vivo, pero este brotar de la vida
requiere una serie de acciones centradas en la idea de desollar, de rapar, de pelar, etcétera.”!!3
Desde esta perspectiva podriamos plantear, al menos, que la estética inscrita en la efigie de
Xochipilli es una estética vital in extremis. En el caracter extremo de su percepcion del sefior
de las flores se refleja la configuracion estética del mundo nahua.

Retomando la tesis de Alcina Franch y Montes de Oca, realizamos un acercamiento
a través del difrasismo escultdrico de la efigie de Xochipilli, pues en la parte posterior de la
escultura encontramos elementos solares: los fonalli, el conjunto de cuatro circulos que se
encuentran en su tocado. Por otra parte, encontramos elementos los elementos terreos en su
piel: las flores, que juntos se fusionan para simbolizar la dualidad del dios, como sol y como
tierra. El dios expira en cada uno de sus elementos el caracter ciclio: el nacimiento de las
flores, la tierra y el sol que las alimenta y que culminan en el deleite de hombres y de dioses.

En otro orden de ideas y a partir de las diversas descripciones en cddices, cronicas y

bustos, podemos realizar un ejercicio de reconocimiento general de las flores que se

15 E. Dupey Garcia, “De pieles hediondas y perfumes florales. La reactualizacion de los antiguos nahuas”, p.
19.
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asociaron con el dios Xochipilli; en tanto, desde la efigie de diorita del dios que ahora se
conserva en la sala A1 del Museo Nacional de Antropologia e Historia, podemos realizar un
inventario de las plantas que, de manera particular, contiene el busto encontrado en
Tlalmanalco (lugar de tierra revuelta o revoloteada). He decidido proceder de esta manera,
porque esta efigie de Xochipilli es la version mas integra de una representacion del dios;!!®
sin embargo, las cronicas y los codices nos presentan una serie de elementos mas amplios
que completan a la efigie (colores, nombre en ndhuatl, piedras preciosas, animales asociados,
fragancias y aromas).

Es importante mencionar que una de las identificaciones mas precisas es la que realizd
el etnobotanico Robert Gordon Wasson desde 1973!'!7, donde identificé a nivel de especie
cuatro flores y un hongo, se debe tener en cuenta que, para la cosmovision nahuatl, tanto
flores como hongos pertenecian a una misma categoria xochime. A continuacion, presento
todas las que distingue: Psilocybe aztecorum, Nicotina tabacum (tabaco), Turbina corymbosa
0 Rivea corymbosa (ololiuhqui), Heimia salicifolia (sinicuichi), Quararibea funebris
(cacahuaxochitl). Por su parte, la clasificacion que presenta Schultes es deficiente, ya que no
fue capaz de identificar a nivel de especie el mushroom cap’’é, cuestion que solventd Wasson.
Por otra parte, la revista Arqueologia Mexicana en el nimero 78'!"” presenta un anélisis de
las flores que contiene la efigie, llegando a las mismas conclusiones.

En estudios mas recientes bajo la direccion del INAH en el marco de la exposicion
temporal “Xochipilli, el Senor de las Flores” presentada en el Museo Nacional de
Antropologia en 2018, encontramos una revision botanica mas especifica que nos encamina
a comprender de manera mas amplia las flores que los chalcas imprimieron en el cuerpo de
Xochipilli, pues la autora Aurora Montufar lleva mas lejos la identificacion y deja de lado el
estudio exclusivo de las plantas entedgenas o con caracter psicotropico. Entre las
aportaciones que realiza gracias a la identificacion botanica, registra a: Philadelphus
mexicana (aquilotl o jazmin mexicano), entre la familia de las Astereacea distingue a los
géneros Dahlia, Helianthus, Tagetesy Tithonia, ademas, identifica flores de plantas arbdreas

como las del género Ceiba (pochotl) y Pseudobombax (xiloxochitl). En suma, identifica otro

116 En su estado actual presenta un dafio en la nariz.

7 Cfi. R. Gordon, "The Role of “flowers” in Nahuatl Culture: A Interpretation”.
18 Cfr. H. Schultes, ob. cit., p. 63.

19" os antiguos dioses y las flores", pp. 46-47.
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tipo de tabaquillos herbaceos como el cuayetl.!*® Estas nuevas aportaciones nos permiten
desentralizar la vision psicotropica de Wasson y nos abren nuevas posibilidades para
entender el universo florido nahua.

De manera general, se asocian con Xochipilli el maiz (cinteotl), una gran gama de
hongos; ademas de mariposas, aves, sol, los colmillos de jaguar, las garras de aguilas, las
plumas de quetzal, las piedras preciosas, los colores rojo y blanco. Por su parte, Laurette
Séjourné nos recuerda que los adornos que distinguian al sefior del Tlalocan eran metafora
del alma: las mariposas, el pajaro y las flores, simbolizando la liberacion de las trabas del
mundo, a través de los actos de penitencia que se llevaban a cabo en las fiestas dedicadas al
dios.!?! De acuerdo con Alfonso Caso, Xochipilli y Xochiquétzal eran adorados por los
xochimilcas, en especial por lo que trabajaban en las chinampas, ya que era quienes
cultivaban en jardines flotantes: flores. Estas mismas se llevaban a los palacios y templos de
Tenochtitlan.!?

Desde el punto de vista del uso de estos elementos podemos destacar el caso de las
teoxochitl y teonanacatl, que eran utilizadas, tanto para provocar un trance en el desarrollo
de diversos ritos, como para curar enfermedades; por ejemplo, la gota, enfermedad que se
creia enviada por Tlaloc y era tratada con los feonanacatl, e in toloatzin. De acuerdo con
Mercedes de la Garza las plantas mas utilizadas en la cultura nahua eran: in picietl, peyotl,
ololiuhqui, tlitliltzin, toloatazin, tlapal, iztauhyatl, el yahutli, cacauaxochitl, quetzalaxochitl,
tecomaxochitl y, por su puesto los feonanacatl, curiosamente aquellas relacionadas con
Xochipilli. De acuerdo con nuestra autora, muchos ritos en los que usaban flores, hongos y
hierbas entedgenas, se siguieron utilizando durante la Colonia. Sin embargo, los espafioles
reprobaron y condenaron su uso, tanto asi que Julio Glockner sefiala que, debido a la
conquista y al periodo Colonial se “destruyeron y arrojaron al olvido el culto de estas
deidades [Xochiquetzal y Xochipilli]. Las figuras de Xochipilli y Xochiquetzal, como las de
tantos otros dioses, fueron mutiladas y sepultadas bajo la tierra.”!?

En resumidas cuentas, quisiera establecer, por un lado, a partir de este acercamiento

a Xochipilli que la denominacién occidental “principe de las flores” es equivoca. Como lo

120 Cfi-. En “Las flores de Xochipilli, un acercamiento taxondmico”, pp. 37-45.
121 Laurette Sejourne, El Universo de Quetzalcéatl, p. 162.

122 A, Caso, ob. cit, pp. 66-67.

123 Julio Glockner, "El sefior de las flores", p. 70.
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senalamos en el apartado Flores como simbolo de poder, la sociedad nahua estaba
estructurada por estratos o rangos sociales, que si bien responde a tener un estatuto de poder
esto no significaba que tuvieran la idea o concepto de imperio occidental y, por lo tanto, no
podemos hablar de principes, ni reyes.

Por otro lado, el inventario de las flores asociadas con Xochipilli nos permite
reconocer el cardcter principal de las mismas, dentro de la cosmovision y la cultura nahua.
Lo cual nos permite distinguir la importancia y centralidad de esta deidad, mas alla de la
noticia de Sahagliin quien lo habria considerado secundario. Concluyo con las sugerentes
palabras de Wasson, quien insiste sobre este punto: "Nuestra cultura de Xochipilli nos sirve
como una piedra de toque, como una piedra Rosetta cultural que supera el obstaculo de los
frailes inhabilitados por sus prejuicios teologicos, que nos habla directamente con la voz de
los aztecas prehispanicos.”!?*

Finalmente, hemos tratado de abrirnos paso por un camino delineado por las flores.
Las hemos encontrado en usos miticos, religiosos, politicos, poéticos y estéticos, estas
dimensiones configuran la urdimbre del universo florido nahua. El horizonte simbolico de la
flor nos permite cartografiar el pensamiento nahua, pues hemos visto que la flor permea el
tiempo y el espacio de esta cultura. Desde el principio del capitulo vimos que la flor es un
simbolo poético: configura el cosmos y al mismo tiempo tiene una génesis divina.
Posteriormente, vimos que los corazones de los guerreros eran las flores mas preciadas, pues
mantenian la dindmica de su mundo, en ellas se encontraba la sangre y asi eran el sustento
de los hombres y los dioses. En suma, las batallas floridas tenian como finalidad capturar
flores y ofrendarlas. De esta forma, el sacrificio era el camino predilecto para llegar a las
tierras floridas y acompafiar a los dioses. En el registro de los cantos, encontramos diversos
significados del simbolo floral: la alegria de la hermandad, la miseria de la derrota, el anhelo
de tenerlas en las manos y el paso del tiempo. La riqueza semantica de la flor sera
transformada con la mirada colonial bajo otros registros, veremos la implantacion de otros
significados y la hibridacion de algunos otros, con actos de resistencia de ambas culturas. Sin
embargo, es innevitable pensar que las flores nahuas discurrieron en otros ritmos a partir de

la Conquista, las flores esta vez no se marchitarén, las flores nahuas fueron arrancadas y

124 Gordon Wasson, "Xochipilli, principe de las flores. Una nueva interpretacion”, p. 16.
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matadas veloz y radicalmente. Las flores ya no acompafiaran al hombre ni en su nacimiento,

ni tapizaran su camino después de la muerte.
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CariTuLo 11

EL DOMINIO COLONIAL DE LAS FLORES

(Qué idioma no ha sido lengua del opresor?

(Qué idioma no ha intentado verdaderamente matar a alguien?
Y como puede suceder que después de la tortura,

Después de que el alma ha sido recortada con una larga guadafia
Abatida sobre la cara del conquistador,

Los no nacidos nietos crecen amando esta lengua extrana.

Sujata Bhatt

Este capitulo busca mostrar cémo es que se instaura una mirada colonial en el universo
florido nahua. El objetivo principal es problematizar una serie de discursos y practicas
realizadas por los encomenderos y los frailes con las herramientas tedricas dadas. De manera
especifica utilizo la nocion de régimen de la mirada colonial, apoyada en todo momento
desde la perspectiva decolonial para realizar un ejercicio hermenéutico critico sobre las
practicas que desplegaron los espafioles y sus correlatos en términos del Proyecto de
Evangelizacion en su operacion sobre la realidad inmediata del habitante del altiplano central
mexicano, con especial énfasis en el universo simbolico florido. A lo largo del capitulo
mantengo presentes las siguientes preguntas: ;de qué manera se articulé una mirada colonial
en el altiplano central mexicano en el XVI? Y ;por medio de qué practicas y discursos se
emprendi6 e implant6 la transformacion del universo florido nahua?

Ciertamente, mi tentativa pretende poner en evidencia el despliegue de la razéon
colonial emergente que puso en marcha procesos para combatir la “alteridad indigena”. En
este sentido, el afio de 1492 representa una fecha significativa en la conformacion de la
subjetividad moderna occidental. Siguiendo la postura decolonial, este afio marca un
momento fundacional en la constitucion de la colonialidad del ser, del poder, del saber y del

ver.!?> A este respecto, Anibal Quijano plantea que los pueblos conquistados y dominados

125 Siguiendo la linea trazada por A. Quijano, diversos autores pertenecientes al sur global han desarrollado una
postura decolonial. Entre ellos destaco a los siguientes: Nelson Maldonado Torres identifican la existencia de
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fueron colocados en una posicion de inferioridad en cada una de sus modalidades,
instaurdndose asi una matriz de poder colonial. Este esquema plantea que Europa labr6 su
hegemonia e impuso control en cada uno de los planos materiales e inmateriales,
estableciendo y perpetuando patrones de dominacion y reduccion sobre los que reconocieron
como: barbaros, canibales, negros e indios.!?¢ De esta manera, Europa se coloco como centro
en diferentes niveles: subjetivo, epistémico, cultural, geopolitico y también estético. Frantz
Fanon agregaria que se trata en todo caso de negar la legitimidad epistémica del hombre
colonizado, en nuestro caso, €l hombre nahua.

De acuerdo, con Enrique Dussel la centralidad que toman los europeos produce
inevitablemente la negacién o en-cubrimiento de otras estéticas — bajo nuestro tratamiento
conceptual diriamos: regimenes de la mirada- que seran juzgadas, rechazadas, jerarquizadas
como inferiores, reprimidas y, en el mejor de los casos, reconocidas como exdticas o

folkloricas.'?’

A este respecto encontramos imprescindible la lectura de Frantz Fanon,
filésofo haitiano, quien da cuenta de la violencia que presidi6 la constitucion del mundo
colonial. La violencia colonial que refiere ha sido, y sigue siendo, guiada sigilosamente por
la destruccion de cualquier forma social, econdmica, cultural, de apariencia y practicamente
de cualquier otra cosa que sea autdctona. '8

Veremos a lo largo del capitulo que la violencia colonial tiene multiples formas, para
mostrar esto iremos recuperando la postura de Fanon, pues consideramos que su propuesta
nos permite analizar los procesos de la instauracion de un régimen de la mirada colonial. A
través de la postura elegida, demostraremos que la colonialidad materializada impuso valores
supuestamente superiores que respondian al yugo de la fé cristiana, misma que se encargara
de reducir, marchitar y arrancar las flores del cemanahuac (universo). Por estos motivos,
recurro a algunos pasajes de Herndn Cortés y de algunos frailes franciscanos como:
Bernardino de Sahaglin, Andrés de Olmos y Jeronimo de Mendieta. Donde vemos que la

empresa colonial inaugura nuevas formas de concebir la flor. Al final planteo una hipoétesis

iconografica de las flores en la Capilla Posa de la Asuncion del Convento de Calpéan, para

la colonialidad del ser, a nivel ontoldgico posiciona al otro como un no ser; Edgardo Lander desde la
colonialidad del saber plantea la inferiorizacion y rechazo de los saberes de los conquistados. Por utlimo
destacamos a Alban Achinte sefala la configuracion de una cromatica del poder.

126 Cfi. Anibal Quijano, “Colonialidad del poder, eurocentrismo y América Latina, pp. 204-209.

127 Cfy. Enrique, Dussel, Siete hipdtesis para una estética de la liberacion, p. 24.

128Cfi. en Los condenados de la tierra, pp. 20-25.
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mostrar a la flor como simbolo y sintesis de lo diverso, y las formas que se reconfiguro la
flor bajo la mirada colonial pues si nuestra intepretacion es certera, las flores ya no encarnan

a las divinidades nahuas, mas bien las veremos cargadas de atributos catélicos.

2.1 Descubrir las flores: la mirada de Cortés y Sahagun

Alfred Crosby nos detalla en su obra El intercambio interocednico el impacto que tuvo el
encuentro de estos dos mundos, incluyendo el contraste entre las plantas y animales. Ahora
reconocemos claramente que estas diferencias estan dadas por la diferencia de espacios
geologicos y geograficos de ambos continentes. Este autor sefiala que, los espafioles al
encontrar recursos nuevos y, debido que ante su mirada eran exoticos, no dudaron en explotar
los bienes naturales para un provecho utilitario. Esta situacion resulté impactante para los
habitantes de estas tierras, quienes concebian un mundo distinto al de la fe catdlica que
predominaba en Espafia en el siglo XV.!%

En este punto, el filoésofo tzotzil Miguel Herndndez Diaz, nos ayuda a comprender
las diferencias de cosmovisiones. Asi pues, apunta que para el pensamiento nahuatl, maya e
inca, existe una igualdad de valores entre el hombre y las cosas de la naturaleza.'*
Recordemos que los cerros, las nubes, las montafas, los rios, los lagos, las plantas, los
animales y, claramente, los hombres tienen un centro en movimiento: in yollotl. En sus
palabras: “Las cosas tienen corazén como los hombres, el corazon da valor al sujeto, permite
movimientos al cuerpo para sobrevivir como un ente en la tierra. El corazon realiza la accion
del cuerpo y privilegia el valor entre los seres de la naturaleza.”'3! En contraste, el espafiol
vio en la naturaleza un recurso natural.

Sin embargo, la actitud del espafiol recién llegado ante la naturaleza era distinta. En
las llamadas Cartas de Relacion, escritas entre 1519-1526, pueden ayudarnos a realizar
nuestro ejercicio comparativo, sobretodo, para dimensionar a través del relato de Hernan
Cortés las impresiones entorno al paisaje y la naturaleza encontrada en las tierras del altiplano

mexicano, desde las costas del Golfo hasta el Bajio. Cortés muestra una actitud de sorpresa

129 Alfred W. Crosby, El intercambio transocednico, p. 14.
139 En “El concepto de hombre y el ser absoluto en las cultura maya, nahuatl y quechua-aymara”, pp. 165-167.
BY Ibidem, p. 166.
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y admiracion al describir al paisaje y la serie de altepeme que encuentra en su camino desde

Cempoala hacia Tenochtitlan. Por ejemplo, nos relata su asombro ante los volcanes:

Que a ocho leguas de esta ciudad Churultecal estan dos sierras muy altas y muy maravillosas,
porque en fin de agosto tienen tanta nueve que otra cosa de lo alto de ellas sino la nueve, se
parece. Y de la una que es la mas alta sale muchas veces, asi de dia como de noche, tan grande
bulto de humo como una gran casa, y sube encima de la sierra hasta las nube [...]. Y porque

yo siempre he deseado de todas las cosas de esta tierra poder hacer a vuestra alteza muy

particular relacion, quise de ésta, que me pareci6 algo maravillosa, [...] 132

Tal fue su admiracion que envid a hombres a investigar de donde y por qué salia el
humo de la montana. En este mismo sentido descriptivo, Cortés resalta en repetidas ocasiones
a los arboles y a las hierbas que se presentan en el territorio y el paisaje. De esta manera,
imprime en su relato un ambiente detallado, nos coloca en: los bosques, las llanuras, los
pastizales, y los medios acuiferos entre ellos rios, manantiales y lagos. Tal vez sin saberlo,
Cortés nos estaba describiendo una parte fundamental y material que configuraban la
ecologia propia de aquel espacio recién descubierto.

Posteriormente, el cronista espanol describe algunos detalles que encuentra en
Iztapalapa, destaca, entre otras cosas, la presencia de los jardines alrededor de los palacios
de los antiguos tlatoanis: “Tienen muchos cuartos altos y bajos, jardines muy frescos de
muchos arboles y rosas olorosas, asi mismo albercas muy bien labradas [...]. Tiene una
grande huerta junto a la casa.”!* En otra Relacion, también menciona: “Todos ellos [los
sefores principales], demas de tener muy grandes y buenos aposentamientos, tienen muy
gentiles vergeles de flores de diversas maneras, asi en los aposentamientos altos como
bajos.”!34

Ademas de la impresion que le causaron los jardines y huertos en su llegada a
Tenochtitlan. También muestra sorpresa al ver la organizacion de la ciudad, la distribucion
de los barrios, las calles, las casas y los bafos. Por ejemplo, del mercado destaca cada una de

las disposiciones de los materiales y las mercancias que ofrecian para el comercio. Entre

132 Hernan Cortés, Cartas de Relacién, p. 57.
133 Cfy. Ibidem, pp. 61-62.
134 H. Cortés, op. cit., p. 81
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todas, la que llama nuestra atencion una calle de hierbas y plantas que identific6 como
medicinales en el tianquiztli.'3

Si bien, el relato que nos ofrece Cortés no remarca de manera particular la relacion
estrecha entre el habitante de la altiplanicie y las flores, lo que si nos muestra es su asombro
ante la naturaleza y su disposicion yuxtapuesta en los altepeme. Siguiendo esta tematica, la
conjuncién de las ciudades y la naturaleza no era casualidad. La disposicion del altepet!
seguia el orden cdsmico que menciondbamos en Las flores como simbolo de poder.

Recordemos, que los jardines eran espacios sagrados y animados. Susan Toby Evans lo

sefiala de la siguiente manera:

Mesoamericans saw the biophysical world around them as vibrantly alive. [...] This view
is understandable, given the volatile nature of the Mesoamerican environment, with its
earthquakes, active volcanoes, hurricanes and torrential storms, and its closely juxtaposed
contrasts of snow-covered mountains and tropical jungles. Mesoamerican revered these
geographical features as forces and embodiments of supernatural power, and saw their

designed landscapes a means of bringing order into the world and revering its animism. '

De manera paralela, Patrizia Granziera en “Concept of the Garden in Pre-Hispanic
Mexico”, nos ofrece a detalle la concepcion de jardin de mesoamérica y la alta valoracion
que tenian. Nuestra autora, coloca a los jardines dentro de lo que denomica “the animistic
sacread geography”. Con este concepto enfatiza la idea de que los jardines eran lugares
sagrados y animados, estaban asociados a curar malestares fisicos y espirituales, pues eran
considerados paraisos terrenales. En suma, en los jardines eran colocados arboles sagrados
que servian al tlahtoque para mantener comunicacion con las divinidades.!’” Recordemos
que el sefior de Huexotzinco Tecayehuatzin, tenia en su patio florido y arbol florido, ambos
simbolos sagrados dentro de su cosmovision.

Asi pues, vemos el sentido de tener jardines en la cultura nahua y la importancia que

representaba tenerlos rebozantes de plantas, de flores e incluso de animales. Esta concepcion

135 Cfi. Idem.
136 En “Precious beauty: the aesthetic and economic value of Aztec gardens”, p. 86.
137 En p. 208.
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probablemente no fue comprendida por Cortés ni por sus acompafiantes. En abundantes

ocasiones Cortés nos deja ver su mirada en términos de razon colonial:

Para que los espafioles se sustenten y puedan sacar oro para sus necesidades, y las rentas de
vuestra majestad no se disminuyan, antes se multipliquen, hay tal orden que con la merced de
vuestra majestad fue servido que se hiciese a los pobladores de estas partes, de que pudiesen
rescatar esclavos de los que los naturales tiene por tales, y con otros que sean de guerra, hay
tanta copia de gente para sacar oro que, si herramientas hubiese, como las habra prestado,
placiendo a Nuestro Sefior, se sacaria mas cantidad de oro en solo esta tierra [...] Y de esta
manera se haran dos cosas: la una, buena orden para conservacion de los naturales; y la otra,
provecho y sustentamiento de los espafioles; y de estas dos resultara el servicio de Dios
Nuestro Sefior y acrecentamiento de las rentas de vuestra majestad [...] quedando a vuestra

excelencia la suprema jurisdiccion de todo. [...]"8

Dussel denomina a estos procesos que despliegan las fuerzas coloniales como “praxis

de dominacion”:

La primera relacion entonces fue de violencia: una relacion «militar» de conquistar-
conquistado; de una tecnologia militar desarrollada contra una tecnologia militar
subdesarrollada. La primera «experienciaa» [syc] moderna fue de la superioridad cuasi-
divina del «Yo» europeo sobre el Otro primitivo, rustico, inferior. Es un «Yo» violento-

militar que «codicia», que anhela riqueza, poder, gloria.13°

Cortés deseaba extraer metales preciosos, dividir y privatizar el territorio, esclavizar
indigenas y tener el control total de las tierras bajo la encomienda. A lo largo de las Cartas
es recurrente encontrar los motivos que guian al encomendero: servir a Dios y servir a la
Corona espafiola. En la misma Carta datada en 1524 y dirigida a Carlos V expresa lo
siguiente: “Muy en breve tengo esperanza que se plantaria en esta tierra otra nueva Iglesia,
de que siendo vuestra excelencia el fundador, no podria carecer de gran premio.”!*’ La
esperanza que presenta Cortés en esta relacion corresponde a la llegada de la primera camada

de frailes franciscanos enviada a la Nueva Espana en 1524.

138 H. Cortés, ob. cit., pp. 266-267.
139 B. Dussel, 1492, p. 56.
140 H. Cortés, ob. cit., p. 265.
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Por otra parte, las noticias e impresiones que tenemos del universo florido con
respecto a los frailes las recupero, sobre todo, del fraile franciscano Bernardino de Sahagun
en su Historia General de las Cosas de la Nueva Espainia, particularmente los libros I1 y XI.
En el capitulo III del libro II, Bernardino detalla coémo celebraban la veintena Tozoztontli

destacando los atributos florales:

En esta fiesta ofrecian las primicias de la flor que aquel afio primero nacian en el cu
llamado Jopico, y antes que las ofreciesen osaba oler flor. Los oficiales de las flores

que se llaman xochimanque, hacian fiesta a su diosa llamada Coatlicue, y por otro

nombre Coatlan tona. '#!

Asimismo, sefiala que en algunas otras fiestas como las de Uey Tozoztli también se
adornaban con flores a los dioses que tenian en sus casas o calpulli, les ofrendaban brotes de
maiz, cafia y flores. En la fiesta de Tecuilhuitontli, en la cual las mujeres bailaban y eran

ataviadas con xochimecatl, mecate florido:'4?

La noche antes de la fiesta velaban las mujeres con la misma que habia de morir, y
cantaban y danzaban toda la noche; venida la mafiana aderezabanse todos los satrapas

y hacian un areito muy solemne; y todos los que estaban presentes al areito tenian en

la mano aquellas flores que se llaman cempoaxéchitl.'*3

Como vemos las flores de cempaxochitl eran utilizadas en las festividades y eran
altamente valoradas por el olor que emanaban. Estas flores eran sembradas por temporadas
junto a los sembradios de maiz y por lo tanto se le relaciona con Cintéotl (el dios del maiz).
Sahagun aprecia su particular forma y olor, la identifica como rosa de las indias: “son
amarillas y de buen olor, y anchas y hermosas, que ellas se nace, y otros que las siembran en

los huertos [...]”"44,

141 B, De Sahagun, ob. cit., p. 77.

142 Este atributo lo podemos relacionar con la iconografia de Xochipilli en el Codice Borbonico Lam. 4, el
mecate rematado con una flor evoca al sefior de las flores y su genealogia divina, recordemos que mecat! es un
difrasismo que significa linaje o genealogia.

143 B, De Sahagtmn, ob. cit., p. 81.

144 Ibidem, p. 668.
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Mas adelante en el capitulo IX del Libro II, Sahagiin comenta acerca de la fiesta de
Tlaxochimaco, fiesta que es representada ademds en el Codice Borbonico lamina 28, “El
primero dia de este mes que hacian fiesta a honra del dios de la guerra, llamado
Huitzilopochtli; ofrecianle en ellas las primeras flores de aquel afio.”'* Le realizaban
guirnaldas y adornos con flores a este dios, asi mismo se adornaban a los dioses que de cada
uno de los calpixques y también a los principales macehuales. Podemos anticipar bajo esta
detalla descripcion que Bernardino fue capaz de reconocer la relacion estrecha entre las flores
y las divinidades.

Ya en el libro XI de su obra, Sahagin expone con detalle el uso medicinal y
alimenticio de hierbas, arbustos, flores y arboles, recoge junto con sus caracteristicas, las

propiedades de cada planta y su nombre en la lengua nahuatl,

Hay una flor medicinal que se le llama tonacaxochitl; es olorosa, parrase por la tierra y
encaramese por los arboles y por las pefias; tiene las hojas verdes larguillas y anchuelas; tiene
las flores entre las hojas (y) son estas flores amarillas tirantes a colorado, largas como un
dedo, son huevas y algo vellosas; tienen suave olor. Muélense estas flores juntamente con la
hierba que se llama tlachichinoaxihuitl, (y) bebida mezclada con agua, es contra el calor
interior; también aclara la orina. Esta flor suélenla todo beber, enfermos y sanos, hecha en

cacao; esta hierba y flor se hace en tierra templada, entre las pefias y entre los arboles. !4

Asi como esta descripcion encontramos un numero significativo y una riqueza
extraordinaria de flores y hierbas: las omixochitl de flores blancas y rojas; cozauhqui y
yexochitl son de flores amarillas y olorosas usadas por los principales sefiores; cacoxochitl,
tlalcacaloxochitl; 1a flor del tolcimatl; la de caxtlatlapan que es de varios colores, blancas,
amarillas y rojas. En su inventario también habla acerca de las florestas y de los arboles que

se presentan en ellas

Las florestas son muy amenas, frescas y de muchos arboles y hierbas; tienen hierbas y arboles
de diversas flores; tienen aguas manantiales, o de rio, con que se riega el lugar de tierra fértil;

son lugares apacibles y muy deleitosos. Estan plantados en estas flores arboles de muy

195 Ibidem, p. 82.
146 Ibidem, p. 660-661.
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olorosas y preciosas flores; arboles en que se hacen flores que se llaman yolloxochitl, y el

arbol que se llama yoloxochiquidhuitl.'*’

De acuerdo con su denominacion nahua es la “flor de corazon”, fue llamada de esta
manera porque su estigma y filamentos tienen forma de corazén. Debido a su morfologia la
magnolia fue una flor muy apreciada por los antiguos nahuas. Por su nombre, podemos
relacionar a estar flor con el corazon de los guerreros. En este sentido, eran las flores mas
preciadas pues simbolizaban la representacion animada del centro de los hombres. El
teopixque 'y el tlahtoque tenian el privilegio de ataviarse con ellas, por estos motivos esta flor

simboliza poder y de riqueza:

Son estas flores olorosas y hermosas, y su hechura es como corazén. Antiguamente solamente
los sefiores las usaban, especialmente las que se llaman tlacayoloxochitl, por que hay otras de
menos precio que llaman itzcuinyoloxochitl, que ni son hermosas, ni huelen y usan de ellas la
gente baja.

Esta flor llamada yoloxochiquiahuitl, hacese en arboles grandes como nogales; llamase
también el arbol yoloxochitl. Son estas flores preciosas y de muy suave olor, tienen una

hechura de corazon (y) por dentro son muy blancas [...] Gsanlas los sefiores y gente de arte

[...].1#8

Enseguida encontramos la descripcion de la eloxochit! que es de flores grandes y
con su estigma en forma de mazorca; a la quauheloxochitl, cacauaxochitl, izquixochitl que
es de flores blancas, olorosas, hermosas y muy preciadas; tlapalizquixochit! con manchas y
rayas rojas; a la cuetlaxochitl de color rojo intenso fino y muy preciadas, ; a la teonacaztli
flor preciada, olorosa, hermosa y provechosas para beber cacao; uitzteculxochitl que es una
flor blanca, morada y roja que no tienen olor pero es muy preciada por su buen parecer;
también esta la tzompanquauit! con flores llamadas equimixochitl flores rojas y de buen
parecer. Mapilxochitl que es una flor en forma de dedos y otra flor macpalxochitl que es una
flor con forma de mano.!*’ Estas tiltimas, destacan por su forma y por esto, es que los tlatoanis

tenian un particular interés en tenerlas en sus jardines.

147 Ibidem, p. 668.
148 Jdem
199 Cfr. Ibidem, p. 669.
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Otra de las flores altamente apreciadas dentro del sistema de valores nahua son las

llamadas cacaloxochitl, Bernardino comenta al respecto:

[...] las flores de este arbol son hermosas, llamanse cacaloxochitl, son ameltadas de colorado,
amarillo y blanco, son de suave olor, y confortan el corazon con su olor. Por estas comarcas
de México se hacen estas flores, pero son mejor las que vienen de tierra caliente; algunas son
negras. Eran reservadas estas flores antiguamente para los sefiores; de las que vienen de tierras
calientes unas se llaman necuxochitl, son cortas; otras se llaman, uitzitziltentli, (y) éstas son

muy preciadas, otras que se llama caxdchitl; y otras tienen diversos nombres. !5

Esta flor era la que se recolectaba y ofrendaba en las fiestas de Tlaxochimaco, dar
flores. Es asi que la flor de mayo funge como ofrenda a los dioses y como simbolo de poder
pues como lo menciona Sahagun, estaban reservadas para los sefiores principales. De esta
manera podemos apreciar su importancia, pues si eran ofrenda para los dioses esto queria
decir que eran parte de su sustento. De igual manera, encontramos asi a la flor de xiloxochit!
roja y de borlas deshiladas, destaca el franciscano no son olorosas, pero si hermosas; esta
también la tecomaxochit! amarilla, olorosa, hermosa y se bebe con cacao; por ultimo, esta la
tonacaxochitl de flor roja y morada de buen parecer.!®!

Hasta aqui hemos visto brevemente la descripcion de algunas flores y las
impresiones que el fraile compilé junto con sus informantes. En primera instancia, el
acercamiento y la indagacion del fraile nos pudiera parecer estéril; no obstante, en lo
profundo de su logica se configuraba una maquinaria de dominacion y violencia. De acuerdo
con Foucault las précticas sociales, como la indagacion, instauran a través del poder un medio
de dominio del saber, donde se decretan las cosas que son verdad y las que no lo son, se trata
de desplegar formas discursivas para formular un nuevo dominio. Siguiendo la linea de Oscar
Martiarena: “no se trata del conocimiento de otro por el interés estético de conocerlo, sino de

aprehenderlo para combatir su diferencia.”!>?

1153

Por otra parte, en el relato que realiza Sahagtin en el libro XI'>° enfatiza en repetidas

ocasiones, que muchas de las partes de las plantas como raices, hojas, en ocasiones flores, no

150 Jdem.

1 Cf. Idem

152 En “Indio como objeto de conocimiento”, p. 253.

153 Al menos en la edicion trabajada por Angel Maria Garibay.
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son aprovechadas y que no tienen un fin ni curativo, medicinal, ornamental, ni comercial. En
este sentido, considero que la preocupacion del fraile nos da sefales de su intencion de
dominio de estos recursos nuevos y de aprovechar cada una de las partes de las plantas. Si
bien los nahuas también ocupaban a las plantas y flores como recursos alimenticios y
medicinales, su entramado discursivo era distinto. Las condiciones que posibilitaron la
aparicion de la flor como simbolo sagrado estuvieron ancladas a practicas de caracter
politico-religioso, tal como lo sefialamos en el primer capitulo. Mientras tanto los espaioles,
parten su mirada con fines mas comerciales, en este sentido, Efrén del Pozo sefala “para
1570 ya se llevaban [los espanoles] no solo oro, plata y piedras preciosas, sino también
plantas y animales”.!>*

Aunado a lo anterior, Doris Heyden apunta que las flores son un simbolo de poder,
entramados dentro de su universo simbdlico en una dimension divina.!> La construccion de
jardines en las casas de los sefiores responde a precisamente a que solo un rango podia
poseerlas, olerlas, ataviarse con ellas. Algunas las flores como el ololiuhqui encarnan las
mismas divinidades: Huitzilopochtli, Xochipilli-Macuilxochitl, Xochiquetzal. En este
sentido la tesis de Salvador Reyes Equiguas resulta reveladora al proponer que las practicas
medievales de persecucion fueron trasladadas al Nuevo Mundo, dando como resultado el
rechazo del uso y concepcion de las plantas sagradas para los pueblos nahuas.!>® Hasta ahora
podriamos sefialar que, efectivamente, cada régimen de la mirada estd determinada por sus
de condiciones historicas, sociales y culturales. Las diferencias de concepcion de la
naturaleza, entre la mirada nahua y la colonial, nos dejan ver el impacto que tuvo el choque

de estos dos mundos.

2.2 Arrancar las flores, sembrar la fe catdlica

Las flores como objeto divino y simbolo de poder representan para la cultura nahua la
dindmica y el movimiento entre la vida y la muerte, la imagen de la guerra y los corazones
de los sacrificados, la fuente del liquido precioso. En ellas estd condensado el universo, el

proceso ciclico de creacion y destruccion. Esta particular forma de comprender al mundo que

154En “La botanica medicinal indigena de México”, p. 59.
155 Cfr. Heyden, “Flores, Creencias y El Control Social”, pp. 87-95.
136Cft. En “La flora entre el Viejo y Nuevo Mundo a partir de las cronicas y otras fuentes”, p. 271.
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los rodea serd aprovechada por los primeros frailes para arrancar y destruir a los dioses
nahuas a través de un discurso cargado de pecado e idolatria.

La Corona Espafiola arranca su empresa evangelizadora con el “descubrimiento” del
Nuevo Mundo. Las primeras o6rdenes en llegar a la Nueva Espafia fueron: franciscanos que
llegaron entre 1521-1524; posteriormente, llegaron los dominicos a partir de 1526; seguidos
de los agustinos que comenzaron a profesar en estas tierras en 1533; por ultimo, los jesuitas
son enviados alrededor de ano 1572, cuando la conquista espiritual ya se encuentra
consolidada. A saber, el franciscano y cronista Jeronimo de Mendieta menciona lo siguiente

con respecto a la llegada de las primeras 6rdenes

Estos ministros destas tres Ordenes, para mejor proceder en su evangélico ministerio,
aprendieron las lenguas de los naturales, fundaron escuelas donde criaban 4 los nifios gentiles
y & todos los que baptizaron en su nifiez y infancia; catequizaron los grandes, baptizaronlos
después, casaronlos conforme al uso y determinacion de la Santa Iglesia Catolica Romana,
predicaronles y los redujeron al gremio catdlico que milita debajo de la verdader a fe de

Jesucristo, tnico Sefior de cielo y tierra.!>’

Para el clero secular resultaba importante regular las practicas que ejercian los
indigenas, sus dioses eran idolos que habian de destruir. Para ilustrar esto, regresemos a la
figura de Hernan Cortés como un arquetipo de encomendero que lleva como imperativo

destruir a las “figurillas de los idolos” y sus creencias alrededor de ellas

[...] Los mas principales de estos idolos, y en quien ellos mas fe y creencia tenian, derroqué
de sus sillas y los hice echar por las escaleras abajo e hice limpiar aquellas capillas donde los
tenian, porque todas ellas estaban de sangre que sacrificaban, y puse en ellas imagenes de

Nuestra Sefiora y de otros santos [...]"8

Mas adelante contintia diciendo

Yo les hice entender con las lenguas cuan engafiados estaban en tener su esperanza en aquellos

idolos, que eran hechos por sus manos, de cosas no limpias, y que habian de saber que habia

157 Cfi.Garcia Izbalceta, Codice Mendieta, p. 184.
158 H. Cortés, ob. cit., p. 80.

68



un solo Dios, universal Sefior de todos, el cual habia criado el cielo y la tierra y todas las
cosas, y que hizo a ellos y a nosotros, y que Este era sin principio e inmortal, y que a El habia
de adorar y creer y no a otra criatura ni cosa alguna, y les dije que todo lo demas que yo en

este caso supe, para los desviar de sus idolatrias y atraer al conocimiento de Dios Nuestro
159

Sefior; [...]

En este punto del relato, Cortés ya se encuentra situado en Tenochtitlan; sin
embargo, en su camino hacia este destino, aplica los mismos dispositivos de control, destruir
a los llamados idolos y promueve un discurso apremiante en contra de la gente de las
diferentes poblaciones para sembrar el miedo a través de practicas violentas y para que ellos
mismos mandaran a destruir a sus dioses. Es importante mencionar que, a lo largo de su
travesia establece relaciones con diversas poblaciones muchas de ellas sujetas al imperio de
Moctezuma. Es preciso sefialar, que el altiplano no era una unidad homogénea, sino que mas
era un conjunto heterogéneo de culturas, unidos por la lengua, los antecedentes culturales y
la vida religiosa. En este sentido, se presume que Cortés hadbilmente identifica las diferencias
y conflictos internos de estas poblaciones para consolidar cada vez mas su aparato de
conquista. La irrupcion militante de los espafioles responde a una de las formas de violencia

que delinea Fanon en Los condenados de la tierra:

[...]Nada serd ahorrado para liquidar sus tradiciones, para sustituir sus lenguas por las
nuestras, para destruir su cultura sin darles la nuestra; se les embrutecera hasta el cansancio.
Desnutridos, enfermos, si resisten todavia al miedo se llevara la tarea hasta el fin: se dirigen
contra el campesino los fusiles; vienen civiles que se instalan en su tierra y con el latigo lo
obligan a cultivarla para ellos. Si se resiste, los soldados disparan, es un hombre muerto; si
cede, se degrada, deja de ser un hombre; la vergiienza y el miedo van a quebrar su caracter, a

desintegrar su persona.'®?

La violencia colonialista trata a toda costa de deshumanizar al otro, el resultado de la
nueva subjetividad es “ni hombre, ni bestia, es el indigena”. Si esta praxis violenta irrumpe
a nivel ontoldgico, no resulta extraio pensar que nivel estético suceda lo mismo. En la

distincion impuesta por los colonizadores, el ahora indio es negado y es diametralmente

159 Idem.
160 Bn Los condenados de la tierra, p. 10.
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subsumido para alinearse al régimen espafol. En este sentido, se contornean ambas miradas,
la nahua reducida y la espafiola totalizadora.

Por su parte, Bernardino expresa claramente el sentido que tenian para los religiosos
la presencia de la alteridad condensada en la figura de sus dioses, en la confutacion de los

idolos expresa

Siguese de aqui claramente que Huitzilopochtli, no es dios, ni tampoco Tléloc, ni tampoco
Quetzalcoatl; Cihualcoatl no es diosa, Cihuateteo no son diosas, Chalchihuitle no es diosa [asi
continua con el resto de los dioses], ni ninguno de todos los otros que adorabais, ni son dioses,
todos son demonios: Asi lo testica la Sagrada Escritura diciendo omnes dilgentium demonia,

que quiere decir todos los dioses de los gentiles son demonios. ¢!

A largo de la obra de Bernardino encontramos como es que el fraile encuentra en
las divinidades nahuas a idolos, a seres que merecen ser reducidos y sefalados como
abominaciones en fuentes del pecado. En el capitulo XIV del libro I es mas radical en su
jucio

Por esto se tendra respeto a los idolos, de las naciones: porque las criaturas de Dios se han
tornado en abominacion, y en tentacion a las almas de los hombres, y en lazo a los pies de los
necios. [...] Porque el principio de la fornicacion fue la invencion de los idolos y su hallazgo
fue la corrupcion de la vida. [...] Por que el abominable culto de los idolos es la causa, y el

principio, y fin de todo mal.!®2

Este fraile posiciona a su discurso como superior, apunta en significativas ocasiones
que lo que promueve el tributo y sacrificio de los nahuas es guiado por la ingorancia y locura.

Del seior de las flores interpreta lo siguiente:

Otro demonio adoraban vuestros antepasados al cual llamaban Macuilxochitl, por otro nombre
Xochipilli. Decian de ¢l que heria con almorranas y con otras enfermedades de las partes
secretas, en especial alos que cuando le ayunaban a su ayuno el hombre dormia con mujer, o
la mujer con hombre; y por este respecto y por tenerle por dios le hacian fiesta y le sacrificaban

hombres, y le hacian otras ofrendas y votos movidos por la locura de su ignorancia.'®?

161 B, De Sahagtmn, ob. cit., p. 57.
162 Ibidem, pp. 52-53.
163 Ibidem, p. 57.
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A lo largo de las noticias y las cronicas encontramos estas referencias en sus dioses:
demonios o idolos, de como la adoracion hacia ellos era considerada como abominable y
llena de pecado. Los frailes veian en las ceremonias de los indigenas actos de salvajismo,
antropofagia, canibalismo, acompafada de idolatrias. Esta ultima fue considerada como el
mas grande de los pecados, pues no solo ofendia al dios cristiano, sino también a la Corona.
Las divinidades nahuas se convierten en la expresion misma de las herejias, Fanon apuntaria
“el colono hace del colonizado una especie de quintaesencia del mal”.!64

Al mismo tiempo que se presentaba una conquista material acontecia una conquista
espiritual.'®> Con la destruccion, el despojo de las tierras, el sometimiento fisico,
aperreamientos y vejaciones, la muerte de los indios se estaban ejerciendo también una serie
de practicas dominadas por los espafoles, que pretendian dejar en ruina todo lo que tuvieran
a su alcance, para asi dar paso a una reconfiguracion del mundo material y el universo
simbolico. De esta forma, lo que nos interesa destacar en este momento es que entre los afios
de 1521 a 1572 es la presencia e importancia que tuvieron los frailes en el altiplano central
mexicano. El espacio de llegada sera entonces el fortalecimiento de las ciudades a través del
clero regular. De esta manera, pienso que la Iglesia y los frailes como intermediarios
comprendieron la eficacia del uso de las imagenes para garantizar la conversion de los
indigenas y con ello garantizar la conquista frailes. Particularmente Jeronimo de Mendieta

expone la eficacia del bautismo

Y para que se vea el fructo tan grande que estas tres 6rdenes han hecho en esta tan extendida
Iglesia, sepan que el afio de 41 adelante, que fueron diez y ocho afios después que los frailes
de S. Francisco entraron en esta Nueva Espafia, tenian estos mismos frailes baptizados en ella

mas de seis millones por cuenta.!%

Asi pues a los frailes les interesaba una conversion de los indigenas de modo que
encontraron en el bautismo, un dispositivo eficaz y de mucho alcance para predicar entre los

nahuas la fe catolica. A este respecto Ryan Dominic comenta que de igual forma que la

164 Bn Los condenados de la tierra, p. 24.
165 Cfr. Armando Anderson, “Sahagun’s nahuatl text as indigenist documents”, p. 31.
166 J. Mendieta, ob. cit., p. 185.
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violencia de la conquista abri6 las puertas a la mision, los franciscanos tuvieron pocos
escrupulos en usar la violencia para inducir la conversidn masiva de los nativos. A pesar de
los sefialamientos y criticas hacia los encomenderos, los franciscanos emprendieron su propia
campafia de violencia fisica y simbolica con el proposito de imponer “un nuevo universo de
significados.'®’

A partir de estas noticias distinguimos claramente dos poderes: encomenderos y
frailes. Ambos llevan la accion de su pensamiento y discurso catdlico materializado en
formas violentas de imponer y reconfigurar el horizonte simboélico del habitante nahua. De
esta manera también se hizo patente la persecucion de los feopixqui, tlamatinimeh,
cuicanimeh, pues ellos como poseedores de la palabra verdadera, de los cantos, de la cuenta
de los dias, representaban para los espafioles figuras amenazantes que habria que erradicar o
al menos encubrir su poder.

Para el afio 1521 los encomenderos habian destruido una cantidad significativa de
los teocalmes y dejando en ruinas buena parte de los asentamientos. A partir de 1525 tras una
orden de Herndn Cortés se prohibio la practica de la religiéon nahua y se destruyeron los
templos o teocallis, de altepemes como Tenochtitlam, Texcoco y Tlaxcala. Si bien, los
indigenas también tenian dentro de su cosmovision una arraigada idea a la destruccion y
ruinas, aunque con matices distintos al de la mirada europea. Lopez-Austin sefiala: “Es de
sobra conocida la costumbre de los indigenas mesoamericanos de incendiar un templo
principal de la ciudad enemiga, accion que significaba la inmediata derrota.”'®® El teocalli
era la casa de dios, en ellos resguardaban las reliquias, las ofrendas y los tributos. Cuando un
pueblo era tomado, entregaban las reliquias, muchas veces las escondian y aceptaban los
dioses ajenos. Los nahuas también conquistaban y sometian, de manera violenta se imponian,
y se apropiaban de otros dioses y de sus “imagenes”.

Las ruinas y la destruccion estaban entramadas en la cosmovision nahua. Sin
embargo, esto no significaba que los sitios quedaran en ruinas no significaba que perdieran
su sacralidad. En este sentido, Byrson Ellsworth apunta que el concepto de ruinas es crucial

para la conversion y edificacion de templos, tanto en la cultura cristiana como en la

167 Cfr. “Bautizando El Colonialismo: Las Politicas de Conversion En México Después de La Conquista.”, p.
962.
168 En Hombre-Dios. Religion y politica en el mundo ndhuatl, p. 59.
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mesoamericana. Por una parte, el cristianismo mantenia la fe viva al derribar un templo, pues
no solo representaba un medio para mostrar su potencia, también fungia un vehiculo para
representar a Moisés, pues la iconoclastia formaba parte de su tradicion. Por otro lado, las
ruinas en Mesoamérica contaban con un matiz peculiar, el espacio arruinado se mantenia
como un espacio sagrado. Este autor nos recuerda que los templos eran sitios animados, al
igual que las iméagenes: “[eran] una extension material del ser de un noble o de una fuerza
sobrenatural.”'®® Ademads, comenta que la destruccion de los templos o las iméagenes
representaba una manutencion de la fuerza sagrada que de ese lugar se emanaba. La
animacion respondia a colocar ofrendas en ellos, por eso la importancia de las
ornamentaciones con guirnaldas de flores, bultos de semillas, animales y restos de humanos,
pues estos objetos sagrados les otorgaban la sacralidad a sus recintos. Bajo este presupuesto,
el espacio permanecia sagrado ante la mirada nahua, sin importar la edificacion cristiana, en
lo profundo esto podria plantear una forma de resistencia y apropiacion de significados.
Para los afos los afios de 1534 a 1535 se presenta un abandono a la conversion de
los infieles de manera forzada a través del bautismo y la extraccion de nifios de familias de
los nobles indigenas para que fueran educados, evangelizados y adoctrinarlos. La primera
forma, el bautismo representd para los frailes un medio eficaz, para convertir a una gran
cantidad de indios. La conquista espiritual despert6 una serie de miedos, de tortura y muerte

sobre los indios

El terror servia a los frailes en su objetivo de erradicar la religion indigena: la iconoclasia y
la represion callaron las practicas religiosas colectivas que habian mantenido a la comunidad
y al cosmos, obligando a sus seguidores a retirarse a sus escondites. La meta totalizante de los
frailes era inalcanzable, pero sus campafias ayudaron a generar una oleada de bautismos
indigenas en la década de 1530. Para muchas comunidades indigenas, el bautismo, inseparable
del terror sagrado de la mision en sus primeros tiempos, rapidamente se convertia en “una

cura contra la misma amenaza que representaba”.!”

Los nifios sirvieron como instrumentos de espionaje para denunciar las practicas de

idolatria, pues una vez que eran educados, eran mandados de regreso a sus casas para que

169 Ellsworth Hamann, “Ruinas Nuevas: Iconoclasia y Conversién En El s. XVL.”, p. 152.
170 R. Dominic, ob. cit., p. 974.
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fungieran como lengua de la fe catolica y asi sirvieran como fuerzas de choque en contra de
las creencias indigenas. A este respecto Ryan Dominic presenta en su estudio el siguiente

caso:

En dos notorios casos relatados en cronicas franciscanas, los gobernantes de
Cuauhtinchan y Tlaxcala asesinaron a unos niflos de monasterio que estaban a punto de
descubrir que practicaban la religion indigena en secreto. Los gobernantes murieron en
ejecuciones supervisadas por frailes, y los acolitos asesinados se volvieron martires de la
causa misionera. En otras partes, los gobernantes indigenas enfrentaron castigos
draconianos por apoyar a sacerdotes indigenas. En Texcoco, el tlatoani Ixtlilxochitl fue
castigado por tomar pulque (bebida que los frailes asociaban con rituales indigenas). Otro
seflor de las cercanias muri6 a causa del brutal castigo que recibid por 6rdenes de los

frailes.!”!

La siembra de la fe catdlica ejercio con tal brutalidad, que implant6 terror entre los
habitantes de la altiplanicie. Las practicas de castigo por parte de los frailes y encomenderos
tuvieron una cara oculta, la tortura y muerte de sacerdotes, hombres, mujeres y nifios. Aun
para 1560, de acuerdo con las noticias de los nobles de Huexotzinco aun se vivia la violencia

misionera:

La gente de muchos altepeme fue forzada y torturada [o] fueron colgados o quemados porque
no querian renunciar a la idolatria,” y por eso “recibieron el evangelio y la fé de forma
involuntaria.” Aplaudieron la “buena accion” de los frailes para “ensefiarnos a despreciar,

destruir y quemar las piedras y madera que adoramos como dioses.!”

Los apuntes que realiza Fanon toman sentido bajo lo que sefialamos:

Las costumbres del colonizado, sus tradiciones, sus mitos, sobre todo sus mitos, son la sefial
misma de esa indigencia, de esa depravacion constitucional. Por eso hay que poner en el

mismo plano al D.D.T. [dicloro difenil tricloroetano] que destruye los parasitos, transmisores

17! Torquemada en R. Dominic, ob. cit., p. 962.
172 Cabildo de Huexotzinco a Philip II en Idem.
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de enfermedades y a la religion cristiana, que extirpa de raiz las herejias, los instintos, el

mal.!73

Hasta este punto, hemos tratado de mostrar algunas practicas ejecutadas por los frailes
y encomenderos, que contorneaban sistematicamente nuevos sujetos y objetos. La iglesia se
edifico como institucion que excluia los saberes nahuas. De manera eficaz, logr6 contornear
una nueva forma de vida entre los nahuas que responde al mandato divino, para que dejen
atras a sus idolatrias para ser fieles y servir tanto a la Iglesia como a la Corona Espafiola. Esto
trae consigo un cambio simbdlico y sintactico del universo de los indios. Me interesa mostrar
en los siguientes apartados casos particulares de la transformacion de la flor. En primer lugar,

su transformacion en los llamados xochitl in cuicatl.

2.3 Arcabuco brefioso o el xochitl in cuicatl

A lo largo de apartados anteriores mi interés se concentr6 en mostrar a través de Cortés y
Mendieta la urgencia que tenian en edificar una nueva iglesia e irrumpir en la estructura
civilizatoria de los pueblos nahuas. También ya lo sefiala Motolonia, el choque entre estas
dos culturas fue de tal que en el afio de 1541 que los indios habian olvidado a sus idolos como
si hubieran pasado ya cien afios.!”* Sin embargo, a penas habian transcurrido 22 afios desde
la llegada de los primeros espafioles hasta el afio en que el fraile franciscano publica a su
Historia de los indios de la Nueva Esparia. La declaracion del fraile franciscano nos ofrece
algunas sefales acerca de la eficacia y radicalidad de las formas de imposicion y de dominio
del mundo material, espiritual y discursivo que una vez habian pertenecido a los habitantes
de las tierras de este valle.

En este apartado me interesa destacar un momento crucial para nuestros fines: la
consolidacion de proyecto de evangelizacion. Trato de identificar en este momento una
coyuntura entre dos espacios de la experiencia dados por distintos discursos: la fe catolica 'y
la religiosidad dual nahua. Detrds de la empresa evangelizadora se reorganizaba la
experiencia del habitante nahua. En este apartado mi intencion es mostrar que los espafioles

hallaron en la expresion de la palabra florida nahua una agencia que represent6 ante todo una

173 Bn Los condenados de la tierra, p. 24.
174 Motolinia, Historia de los Indios de la Nueva Espaiia, p. 268.
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experiencia desafiante y peligrosa. Si habiamos visto que la flor era la expresion del cosmos,
del tiempo, de los dioses, de los hombres, la comunidad entre sabios, la huella que deja el
hombre en la tierra, el anhelo de ser feliz, asi como la irrupcion de la vida, la guerra y la
sangre divina. Nos preguntamos ;de qué forma la flor se convirtié en sinénimo de pecado e
idolatria?

El autor de Filosofia Nahuatl apunta que entre la escultura y la poesia son unas de las
practicas artisticas mas sobresalientes que encontramos en la cultura nahua, de igual manera
lo sefialabamos en el primer capitulo. La tradicion de la poesia o el canto estd anclada a las
culturas del altiplano desde los toltecas, se presume que, por esta razon se asocia el gentilicio
“toltecat]l” con la figura del artista. La semantica de artista alcanza a decir que es aquel que
dialdga o piensa con su corazon, entre esta figura encontramos al flahcuilo al pintor de los
libros, o con las palabras de Portilla: “el duefio del simbolismo™!”°. El que dialoga con el

corazdn, es porque tiene in yolteotl (a dios en el corazdn, el corazon endiosado):

Teniendo a Dios en su corazon, trataria entonces de transmitir el simbolismo de la divinidad
de sus pinturas, los codices y los murales. Y para lograr esto, debia conocer mejor que nadie,

como si fuera un tolteca de todas las flores.!”¢

El artista es el mediador de lo dioses, pues tiene a dios en su corazon. Asi como el
artista de los libros, el artista de la lengua es quien tiene la palabra verdadera. A través de la
expresion sensible de la palabra, in xochitl in cuicatl se comunicaban con los dioses. !”’
Miguel Herndndez anade: “Asi, el uso del corazon es el arranque de la exposicion de las
necesidades en el ambito social.”!”8 De esta manera, la palabra florida era altamente valorada
por los nahuas, en especial los cantos dedicados a los dioses o feocuicatl, pues como lo

senala el pensador tzotzil:

Sélo mediante un hablar metaforico puede darse el trato que pareciera imposible establecer
con este medio para que ambos seres [dioses y hombres] vivan en comunicacion. Se dice que

la flor y el canto es el difrasismo, la tinica comunicacion verdadera en la tierra; es la conexion

175 En Filosofia nahuatl, p. 266.
176 Ibidem, p. 267.

177 Cf. En Ibidem, pp. 270-271.
178 En ob. cit., p. 31.
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entre el cielo y la tierra; entre el hombre y Tonatiuh respecto a las normas de la vida y al

didlogo que trasciende a la conversacion de ambos.!”®

La poesia!®® es un didlogo con el corazoén, conducida por el ritmo del tambor, a la par de
los latidos del corazén, para configurar asi, la palabra cantada o musicalizada. Asi que in
xochitl in cuicatl como modalidad sensible de la expresion del pensamiento fungié como
parte fundamental en la cosmovision nahua. Vale la pena mencionar que “la flor y el canto”
toman mayor presencia con el periodo de esplendor mexica. Birgitta Laeander lo sintetiza
asi: la relacion que tenian los nahuas con la poesia como puente entre lo terrenal y lo divino
ha sido llamado de distintas formas: “Leon-Portilla ha llamado “la visién de Netzahualcoyotl.
Laurette S¢journé lo llama “vision quetzalcoatliana del universo con lo que queria significar
la inclinacién a la belleza y la bondad como contraste a los ideales guerreros realcionados
con el dios Huitzilpochtli.”!8!

Senialdbamos en el capitulo anterior, que solo los tlamatimine, tlahtoqueh y
cuicapihque podian dialogar cantando con los dioses. En el Calmecac (casa de ensefianza)
aprendian la expresion cuidadosa de la palabra.'®? Ledn-Portilla enfatiza una diferencia entre
los Calmecac como casa donde eran educados los nobles e hijos de los nobles y los que
podrian ser sacerdotes; y por el otro lado los Telchpocalli como casas de jovenes educados
para la guerra. A pesar de estas diferencias, su propuesta estd encaminada a pensar que
absolutamente todos los habitantes recibian educacion, cada uno aprendia alglin tipo de
oficio, eran instruidos en practicas de la vida cotidiana, entre ellas: limpieza de la casa,
recoleccion de lefia, atencion de actividades religiosas, aseo corporal, lenguaje verbal y
corporal, ensefianza de los cantos, el tepillatolli (el lenguaje cultivado).'®3

Si bien, a todos se les educa esto no significaba que fuera de la misma forma y bajo
las mismas condiciones, las diferencias son claras: la sociedad nahua esta estructurada con

rangos desiguales. La diferencia mas grande que podemos encontrar, y la que mas nos

179 Idem.

130 Poesia es una categoria occidental que nos ayuda a comprender la oralidad de la expresion de la palabra
cantada; la funcion de los cantos en la cultura nahua es distinta a la poesia en términos literarios.

181 Cfr. B. Leander, ob. cit., p. 6.

182 Solo los hijos de las clases nobles podian ir a los Calmecac, estaban destinados a instruir y a ensefiar la
sabiduria divina por medio de los himnos y cantos que recogian y poseian los sabios.

183 Al contrario Podemos encontrar a la forma de hablar de los macehuales o resto del pueblo: macehualtlatolli.
Cfr. Leon-Portilla, La filosofia nahuatl, p. 227.
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interesa, es entre estas casas de educacion es la ensefianza de los cuicatl, en especial los

teocuicatl. '®* En esta misma tonica Leander apunta lo siguiente:

Si bien es cierto que hombres y mujeres de la clase privilegiada y dirigente eran los que, con
mayor genio y refinamiento, cultivaban el arte de la poesia, la sociedad entera compartia la

apreciacion por “la flor y el canto” que -por la funcion ritual que desempefiaba- era parte
esencial de la vida de todos.!®>
Sin embargo, la “palabra florida”,'%® y, sobretodo, los teocuicatl pasaran a
representar la alteridad de la lengua espafiola y este alter ego de la religion catdlica y del
Imperio espafiol debia ser reducido a su minima expresion. Todo el universo florido o
xochicemanahuac sera percibido por las autoridades novohispanas como una alteridad
amenazante y peligrosa que urge normalizacion, reduccidn, contencidon y control. Por lo
tanto, la lengua que urdia el universo a través del canto, los colores y las flores pasaria a ser
considerada signo de retraso, sumision, ignorancia e, incluso, se asociaria con el mal y la
negacion del mensaje catdlico. En este sentido, a los frailes les resulto estratégico llegar a los
tlamatimineh y cuicatimeh para tener el poder y el control de la palabra.

Ciertamente para la orden franciscana urgia convertir a los indios. Tal como fue en el
caso de Bernardino de Sahaglin, aprender la lengua de los indigeneas represent6 un interés
para conocer aquella palabra florida, pero con el finalidad de conocer las “idolotrias” que a
través de la lengua ndhuatl se enunciaban. En este sentido, considero que Sahagun se presenta
como una figura que se reconoce como un sujeto que es capaz de combatir la alteridad y
convertir a los indios al cristianismo, es decir, de dominar y evangelizar.

Berardino de Sahagun afirma en su obra Historia general de las cosas de la Nueva
Espariia que esta palabra florida (los feocuicatl) era un escondrijo del demonio, pues el sentido
de la lengua era tan metaférico que solo algunos podian comprender. Por eso para este fraile

franciscano, los cantos representaban una amenza que habian de combatir:

184 Cfi. Idem.

185 B. Leander, In Xochitl in cuicatl, Flor y canto, p. 37.

136 Brnesto Cardenal, “In xdchitl in cuicatl”, La palabra y el hombre, p. 665-695. También véase el estudio de
José Luis Guerrero, Flor y canto del nacimiento de México.
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Este nuestro enemigo en esta tierra plantd un bosque o arcabuco, lleno de muy espesas breiias,
para hacer sus negocios desde ¢l y para esconderse en ¢l, para no ser hallado, como hacen las

bestias fieras y las muy ponzofiosas serpientes. Este bosque o arcabuco brefioso son los

cantares que en esta tierra él urdié que se hiciesen y usasen a su servicio [...].'%

En sintesis, bajo la mirada del evangelizador los cantos son ‘“arcabuco brefioso”
donde el adversario se esconde, por lo tanto la enunciaciéon de los cantos que solo los
“naturales” podian entender representaba en origen un pecado y un delito. Por esta razon,
uno de los primeros pasos para la reduccion y elimacion de esta “bestia fiera enemiga” fue
la imposicion de la escritura latina sobre la oralidad nahua como instrumento de
catequizacion. Esto dio como resultado el cambio sintactico de los xochit! in cuicatl, pues
estos cantos ya no serian realizados como tributo ni homenaje a la vida nahua ni a sus dioses:
Huitzilopochlti o Quetzalcoatl.

Las ambiciones de catequizacion iban mas alld, pues los frailes cambiaron el sentido de
los cantares creados después de la Conquista y también modificaron gran parte de la poesia
nahua, sustituyendo en ella los nombres originales de las deidades indigenas con nombres
tales como: Jesus, Maria, dios y diablo. Birgitta Leander es mas radical en su analisis: “Los
elegantes y delicados versos de flores y aves y plumas de quetzal ya no se componen, ni a
dioses indios ni cristianos; la “flor y el canto” han muerto.”!*8

Por su parte, Patrick Johansson argumenta que los espafioles apredieron los cantares
para adecuarlos a su narrativa y para poder utilizarlos en la evangelizacion. Afade a su
andlisis: “En efecto, la expresion oral ndhuatl entraiaba los distintos matices afectivos de la
episteme de los pueblos del Andhuac y era preciso atacar el “mal” de raiz y sin destruir la
forma, sustituyendo la vision pagana del mundo por una vision cristiana”!%?,

Asi pues, las flores ya marchitas y despojadas de su semantica sacra serdn objeto de
la mirada europea que pretendera encontrar beneficios comerciales y extraer de ellas la

maxima utilidad material, o bien hallar en ellas la expresion de la amenaza demoniaca, la

tentacion y la negacion de lo que significaba asumir el credo catélico. En ese contexto la

187 B. De Sahagun, ob. cit., p. 168.
138 Ibidem, p. 13.
189 p_ Johansson, La palabra de los aztecas, p. 201.
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limpia, la extraccion, el ejercicio de matar las flores que ahora son hierba mala se articulan
como un nuevo horizonte colonial que pretende edificarse con los recursos, la fuerza y la
vitalidad de su nueva colonia. No es dificil reconocer este ultimo sentido en las palabras de

Fray Andrés de Olmos cuando afirmaba:

Dise Dios por Jeremias: mira que di mis palabras en tu boca; mira que te puse oy sobre las
gentes y sobre los reynos para que arranques y destruyas, derrames y disipes y edifiques y
plantes. De manera que aqui Dios muestra claro al obrero de su vifia a arrancar primero las
malas yerbas de los vicios, heregias, hechizerias y abusiones y supersticiones, y después a
plantar las virtudes y poner en la yglesia personas buenas y suficientes porque, como dize la
glosa ordinaria sobre las otras palabras, no podian ser edificadas buenas obras si primero no

se destruya a las malas [.. .].190

Ciertamente la posicion heredada por las Escrituras y los prestigios que los
distinguian fueron garantes de su accion micro-social en los primeros afios de la Nueva
Espafia, poco a poco, a través de la imposicion de su fe cristiana, su disciplina y teson
gobernaron atrozmente las lenguas de los naturales, su producto y sus expresiones, siempre
con la conviccidn y la confianza de aquél que lleva luz a la oscuridad.

Una vez mas recurro a las palabras del fraile franciscano, cuando habla acerca de la
herejia y el pecado que puede llegar a ser la ignorancia de la fe catdlica, en el Tratado de

hechicerias y sortilegios:

Deseo con esto avisar a los unos y a los otros simples en tal manera que asi como a
algunos se les pega la lengua o costumbre corrupta la tal pongofia y pestelencia o
semejante no se pegue o traspase de unos en otros, para lo qual evitar imploro humilmente
el socorro de Dios y ruego se abiue y despierte el cuidado y diligencia de los pastores y
redores de su ygletia y que tal solicitud pongan en las animas que a cargo tienen que al

fin con ellas en el cielo para siempre reynen. Amen.'!

190 Con estas palabras presenta su Tratado de hechicerias y sortilegios redactado en territorio mexicano durante
la primera mitad del siglo X VI, pp. 4.
191 Fray Andrés de Olmos, 0b. cit., p. 5.
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Urgia arrancar de las flores la sacralidad nahua, convertirlas en mera exterioridad al
servicio del ornato y el comercio. Efrén del Pozo, se sefiala que ya para 1570, los
conquistadores no solo se llevaban a Espana oro, plata y otras piedras preciosas, sino que

también se llevaban plantas y animales.!®?

Esto nos lo confirma también la primera
exploracion con fines cientificos encabezada por el protomédico Franciso Hernandez durante
1571 a 1577, quien plasma en el llamado originalmente Rerum Medicarum Novae Hispanie
Thesarus, aspectos botanicos utilitarios de las plantas. Este personaje termina de materializar
la muerte de la flor como simbolo poético y extraer de ella el verdadero tesoro ante la mirada
colonial: la dominacion de la naturaleza nahua.'®?

Para terminar con este apartado, recupero a Patrick Johansson en la presentacion de
su obra titulada La palabra azteca cuando se pregunta qué sucede con la oralidad en la

expresion de la palabra viva cuando se transforma en texto escrito y cuando es atrapada en la

escritura; %

Las traducciones afiaden a esta entropia expresiva inevitable del texto ndhuatl
escrito, “la traicion” de su transposicion interlingiiistica, pues las sonoridades
de las lenguas receptoras eventuales despojan el canto de un sentido que yace
en el cuerpo verbal ndhuatl, donde una verdadera efusion significativa brota

de las afinidades sonoras de los vocablos en presencia.'®?

La oralidad era también la expresion misma de la dinamica del cosmos nahua, siempre
cambiante y movil. En este sentido, pienso que la dimension oral de los xochitl in cuicatl,
pierden la potencia y el dinamismo que evocaban al ser enunciados acompafiando las fiestas
y los ritos religiosos. El ritmo oral que presentd la lengua ndhuatl quedé irrumpido por la
glosa castellana y latina. La creacion de los vocabularios y las gramadticas por parte de los
frailes marco un momento de ruptura crucial para la oralidad nahua. Sin embargo, también

es importante reconocer que gracias a los manuscritos tenemos noticia del pensamiento

192 Cf. Efren del Pozo, “La botanica medicinal indigena de México”, pp. 57-60.

193 Cfr. Maria Ricci, Tesoro mexicano. Visiones de la naturaleza entre el Viejo y el Nuevo Mundo, p. 19.
194 Cfy. P. Johanson, La Palabra de Los Aztecas, p. 5.

195 Ibidem, p. 162.
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nahua. Por debajo de la escritura alfabética no nos queda mas que reconocer la sombra del

hombre nahua.

2.4 La reconfiguracion semantica de la flor en los conventos

Como punto de llegada, en este apartado me interesa desarrollar brevemente la
reconfiguracion del simbolo de la flor a través de su expresion plastica en los conventos, ya
que estas encontraron un nuevo significado en el denominado tequitqui. Esta era una forma
de apropiacion de la mano artistica indigena sobre el arte colonial. La investigadora Silva

Fernandez plantea lo siguiente:

El tequitqui, arte realizado por los indigenas después de la conquista espafiola en el siglo X VI,
presupone desde su inicio, un enfrentamiento entre dos culturas, dos formas de pensamiento
con profundas diferencias. [...] Concepciones religiosas opuestas en el que domina una
teocracia animista mesoamericana y de parte de los frailes europeos el predominio del
pensamiento humanista cristiano. Por lo tanto, fueron posiciones irreconciliables de ver la
realidad, cuyo resultado fue la destruccion del otro y la imposicion de una nueva cultura traida

de mundos lejanos.

De acuerdo con Gloria Espinosa Spindola, la Conquista planted nuevas formas de
mediacion del poder, asi fundaron nuevos mecanismos politicos, econdmicos, sociales y
culturales, con el fin de establecer un orden colonial. En este sentido, el arte colonial es un

arte adoctrinante que persigue fines religiosos y los conventos son una muestra clara de esto:

Loégicamente, esta metamorfosis cultural requeria una nueva imagen urbana y arquitectonica
que representara al nuevo sistema de poder en los territorios conquistados. Por esta razon, a
lo largo de todo el siglo XVI, se desarrolld una politica intervencionista promovida por el
Estado Espaiol y dirigida por los Virreyes, en la que jugd un papel de vital importancia el
clero regular como agente del proceso de conversion y evangelizacion de los distintos grupos

étnicos y culturales que formaban el México prehispanico.!®’

196 En “El arte tequitqui como puente intercultural”, pp. 9-10.
197 En, “La Arquitectura Mendicante Novohispana Del Siglo Xvi: Evolucion Constructiva.”, p. 55.
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Como apuntdbamos en apartados anteriores el Proyecto de Evangelizacion fue
emprendido en 1524, con la llegada de la primera camada de frailes. Con este acontecimiento
se inicia la primera etapa constructiva entre 1524 y 1533, en la cual construyeron espacios
temporales para evangelizar a los nahuas. Posteriormente, a finales de 1530 y principios de
1540, comenzaron la segunda etapa que consiguid espacios fijos. Esta nueva arquitectura fue
configurada de la siguiente forma: planta basilical con la articulacion de atrio-capilla abierta.
Nuestra autora denomina a esta modalidad como: “arquitectura de la conversion”.!”® Esta
arquitectura estuvo encabezada por la orden franciscana y agustina. La tercera etapa tiene sus
comienzos en 1550 donde se consolida la arquitectura de conversion. Los conventos erigidos
se componian por tres unidades: arquitectura de conversion, templo y dependencias
monasticas. En general se encontraban las siguientes estructuras arquitectonicas: atrio,
capilla abierta, capillas posas y la cruz de piedra. Este formato tuvo éxito en la conversion,
ya que de acuerdo con Espinosa Spindola el espacio abierto era similar a los esquemas
arquitectonicos prehispanicos.!*

De manera paralela Raquel Gutiérrez apunta que los conventos eran lugares para
adoctrinar y para alfabetizar.??* Precisamente, esta Giltima autora realiza un analisis semidtico
del Convento de Calpan, convento que nos interesa destacar por la presencia floral en una de
sus capillas posas a través del tequitqui. Siguiendo el planteamiento de Gutiérrez, este
convento fue construido alrededor de 1550 y se encuentra en las inmediaciones del Estado
de Puebla, fue realizado bajo el proyecto franciscano al igual que el de Huejotzingo. De
acuerdo con la tipologia que establece Espinosa Spindola responde a la “arquitectura de la
conversion”, pues tiene una nave principal, un atrio y cuatro capillas posas, y en medio una
cruz. En suma, la orientacion de cada una de sus capillas posas responde a la funcionalidad
pedagogica y para llevar a cabo las procesiones.

Las capillas posas que presenta el Convento de Calpan estdn dedicadas a: San Juan
Bautista, San Miguel, San Francisco y la Asuncion. Esta tltima es la que nos interesa destacar
debido a la presencia floral que presenta en los arcos, en las bases de las columnas o

estilobatos, asi como en el dbaco o remate de la columna.). De acuerdo con Antonio Lorenzo,

198 Idem.
199 Ibidem, p. 58.
200 En “El discurso de las capillas posas del exconvento de franciscano de Calpan, Puebla”, p. 75.
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el uso de las flores para ornamentar los conventos se relaciona con la tradicion tanto catdlica

como mesoamericana.?!

N B
ra 5 Detalle Capilla Pos

A F igu a l suncin, Ex onento dé Ca}pt‘z‘n .

En la capilla de la Asuncion reconocemos la pléastica nahua de la flor en el relieve
de los abacos y estilobatos (Ver Figura 5). A continuacidn, realizamos un breve ejercicio
interpretativo; por un lado, proponemos que la flor que tiene delineados pétalos alrededor del
centro pertenece a la familia de las Asteraceae: chimalxochitl o acocoxochitli o
cempoalxochitl. Estas flores estan relacionadas con Huitzilopochtli y la festividad de
Tlaxochimaco, de acuerdo con Aurora Montufar.??? Por el otro lado, las que presentan una
yuxtaposicion de pétalos parecen ser Talauma mexicana (magnolia) o yolloxochitl o
inclusive su morfologia se asemeja a la flor cuetlaxochitl, comunmente conocida como
nochebuena (Ephorbia pulcherrima). Estas Gltimas flores estan vinculadas a los corazones
de los sacrificados, de igual manera eran ofrendadas al dios Huitzilopochtli. Por ltimo, cabe

destacar que todas estas flores son endémicas de México.

201 En “Representaciones de la flora en los conventos de Hidalgo”, p. 86
202 En ob. cit., pp. 77-93.
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Por otro lado, en la tradicion catolica las flores simbolizaban los atributos a la
Virgen. Mariano Monterrosa identifica al lirio como simbolo de la Virgen, de la pureza, de
la Anunciacion, del arcangel Gabriel, de la virtud y de la castidad.?® Justamente vemos la

aparicion lirios en el florero que se encuentra en medio de la escena de la Anunciacion en el

friso de la Capilla. (Ver Figura 6).

i e T—

6n, Ex Convento de Calpan

: igura 6 Detalle Capilla Posa de la Anunciaci

De esta manera, encontramos en la Capilla de la Asuncion una mezcla de simbolos
tanto nahuas y cristianos, que siguiendo la postura de Fernandez-Hernandez representan al
arte tequitqui, de un puente intercultural, que encontro nuevas formas de resignificacion y

apropiacion, de un sincretismo cultural e iconografico. El arte tequitqui en su plastica floral

203 Bn Manual de simbolos cristianos, p. 94.
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representa significativamente las ormentaciones de los conventos del siglo XVI. En palabras

de la autora:

El arraigo milenario de su tradicion artistica indigena se manifesto en el arte tequitqui, en el
proceso del sincretismo los frailes dejaron cierta libertad expresiva a los artistas indigenas
cuyo resultado fue ese nuevo arte. El cual significa por un lado sincretismo cultural, dominio
del otro, pero cierta rebeldia a no perder del todo el lenguaje propio.

El arte tequitqui es una expresion coyuntural, de un momento histérico muy significativo para

los indigenas mexicanos.?%

La capilla de la Asuncién es un breve ejemplo de la reconfiguracion que presento la
flor durante el siglo XVI. Si bien, habiamos presentado que las flores fueron despojadas
radicalmente la primera mitad del siglo XV; no obstante, con el arte tequitqui encontraron
otras formas de germinar y abrir su semdntica, ahora entramada a un regimen cristiano-
colonial. La presencia de la flora nativa en los Conventos del siglo XVI construidos por
manos indigenas nos deja noticias de las formas de resistencias que emprendieron a pesar del
proceso violento que padecieron. En este sentido, podriamos trasladar el analis de Ellsworth
Hamann, a pesar de la destruccion, la desolacion y devastacion de los primeros afios de la
Conquista los nahuas aprovecharon los resquicios que quedaron de sus ruinas fisicas y
espirituales para eregir un nuevo tipo de sacralidad, una sincrética.

A través de este capitulo hemos intentado mostrar las formas practicas y discursivas
por medio de las cuales se implant6 una nueva mirada sobre las flores. Si bien en los primeros
de la Conquista habian sido sefialadas y perseguidas para su erradicaciéon como sindnimo
pecado e idolatria junto con toda la religion politeista nahua, como claro ejemplo tenemos la
exclusion y represion que tuvieron los cantos o xochitl in cuicatl. En los siguientes afios,
sobre todo con la consolidacion del proyecto evangelizador, los nahuas encontraron algunas
posibilidades de resistencia para mantener viva su tradicién y pensamiento, es el caso del arte
tequitqui. Esta modalidad permiti6 la reconfiguracion de las flores en su version plastica, que
en lo fondo plantean una forma de reapropiacion de sus simbolos junto con los de los de la

fe catolica.

204 En ob. cit., p. 16.
86



Conclusiones

A partir del acercamiento al universo florido es posible articular un rastreo de la mirada
nahua, desde la experiencia del hombre con la flor a través de su universo simbodlico. Como
hemos visto la plastica nahua guarda el testimonio de la flor como simbolo configurador del
cosmos, del principio de las cosas, del tiempo y el espacio y del poder, la dindmica de la vida,
y muerte misma. En su semantica poética las flores evocaban la amistad, el respeto, la estima
por los hombres, la belleza, la alegria, la desolacion, la guerra y los corazones de los
sacrificados. En el altiplano central mexicano el hombre nahua tejié por medio de la flor una
urdimbre de simbolos que sintetizan el espiritu de la cultura nahua. La flor dio nombre a
dioses, a lugares, a batallas y a hombres. Ademas, configuré el computo calendarico y el
destino de los hombres, marcé el ritmo del nacimiento y la destruccion. De la mano de Doris
Heyden, vimos que las flores fueron insignia de la estructura social y, sobretodo, del poder.
La variedad de formas, colores y olores y su aparicion temporal sobre la tierra hicieron de las
flores un objeto preciado y anhelado por hombres y mujeres, asi representaron de forma
material y metaforica la mas grande de las riquezas.

La plastica nahua atavio a las flores en murales, codices, pinturas, y efigies que
encarnaban a los dioses. Las flores eran sus mismos dioses y, asimismo, en correspondencia
eran el mejor medio para dialogar con ellos. La flor y el canto es un didlogo del corazén
endiosado, asi pues, el artista de la lengua represento para los nahuas el mediador de lo divino
y lo terrenal. Las palabras enunciadas a través de los cantos representaron de esta manera una
forma particular de religiosidad. El simbolo de la flor es el resultado del entramado de
practicas y saberes que los nahuas tejieron para estructurar su universo y, de esta manera, las
flores se volvieron altamente valoradas, preciadas y anheladas entre los nahuas.

El siglo XVI marc6 una fractura en el universo simbolico nahua. A partir de 1521
los nahuas se vieron obligados a reconfiguran su mirada por medio de la narrativa cristiana
de frailes y encomenderos. Esta reconfiguracion tuvo lugar a través de persecuciones,
seflalamientos, y formas que trataban de excluir las practicas religiosas de los nahuas, de
manera tal que sus dioses fueron reconocidos como idolos. La empresa evangelizadora halld
en las flores el correlato del Diablo. Bajo practicas que respondian el relato cristiano como
la indagacion, la persecucion y el bautismo se configuro e instauré en menos de 30 afios una

mirada colonial. Este régimen de la mirada descolocé a la flor como simbolo sacro que
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respondia a Xochipilli, Xochiquetzal, Huitzilopochtli, Macuilxochitl. Las flores dejaron de
ser la mediacion entre los hombres y los dioses de un momento a otro. Los frailes trasladaron
la semantica de la flor a las formas cristianas de representacion, como los atributos marianos.
Considero que el método elegido nos permitio rastrear cuales fueron las practicas y
discursos que cartografian a la flor en ambos regimenes de la mirada. De igual manera,
consideramos que el camino trazado nos permitid contrastar la experiencia del hombre frente
a las flores en un momento de ruptura. A pesar de los contrastes tan marcados, vemos que al
final las flores son un simbolo de poder. Por un lado, en el régimen nahua la flor es solamente
ataviada, olfateadas, encarnada, poseida solamente por algunos estratos sociales, los que
estaban mas cerca de sus dioses. Por otra parte, en la mirada colonial el simbolo de la flor
también fungié como un dispositivo de para ejercer el poder, pero para germinar ante todo la
fe cristina entre los nahuas. Sin embargo, en el fondo no podemos hablar del mismo simbolo
de la flor, pues en la cultura nahua, la flor representaba no solo el poder, sino que encarnaba
a los dioses, guiaba la vida del hombre, era lo més anhelado por los hombres, en su forma
tetrapétala significaba el tiempo, el calendario, el ciclo y el eterno retorno del movimiento.
Asi pues, vemos que efectivamente la mirada estd permeada y determinada por el
tiempo y el espacio, en este sentido la dimension histdrica y social son fundamentales para
comprender el despliegue del espiritu de una cultura con el correlato de su universo simbolico
florido. Para concluir, es preciso mencionar que este trabajo es una tentativa que deja abierta
las posibilidades para pensar a la flor a partir de otras estéticas y de otras formas de dialogar

con la naturaleza, como el temicxoch (un suefo florido):

In ic conitotehuac in Tochihuitzin
In ic conitotehuac in Coyolchiuhqui
Zan tocochitlehuaco,

Zan tontemiquico,
ah nelli, ah nelli
Tinemico in tlalticpac
Xoxopan xihhuitl ipan
Tochihuaca.

Hual cecelia, hual itzomolini in toyollo
Xochitl in tonacayo
Cequi cueponi,

On cuetlahuia. [...]

205 M. Leon Portilla, Quince poetas del mundo nahuatl, p.

Asi lo deja dicho Tochihuitzin
Asi lo deja dicho Coyolchiuhqui
De pronto salimos del suefio,
Sélo vinimos a sofiar,

No es cierto, no es cierto,
que vinimos a vivir sobre la tierra.
Como yerba en primavera
€s nuestro ser.

Nuestro corazon hace nacer, germinan
flores de nuestra carne.
Algunas abren sus corolas,
Luego se secan [...]*%

213.

88



Anexo

Las flores del altiplano central mexicano: una mirada botanica

A partir de la biologia de las plantas, podemos decir que las flores son una estructura
reproductiva de las plantas faner6gamas: gimnospermas y angiospermas. Las flores que son
mas comunes son las angiospermas, ya que presentan 6rganos florales bien definidos. Estos
organos son conocidos como: estambre y pistilo. El primero es el aparato masculino o
androceo, que se compone con anteras y sus respectivos filamentos; el segundo, es el aparato
femenino o gineceo, compuesto por un estigma, un ovario y 6évulos. Ademas, las flores se
componen por: una colora, es decir, el conjunto de pétalos; sépalos y pedunculo. Existe una
amplia variedad de flores, por tal motivo ser organizadas de distintas formas, una de ellas
puede ser a través de la forma de su corola, otra por medio de la posicion del gineceo respecto
del perianto (la base) y las formas mas recientes de organizarlas es a través de su informacion
genética, siempre con el apoyo morfologico.

Las singularidades de diversas flores estan relacionadas con las condiciones
medioambientales bajo las cuales se encuentra en sus estados naturales. La variedad de
formas y colores es el resultado de afios de evolucion, fuerzas de seleccion natural, sexual,
azar y necesidad. En este sentido, las condiciones geologicas y geograficas del llamado
altiplano central mexicano, donde podemos encontrar una gama de ecosistemas diversos,
desde bosques de pino-encino, bosques mesofilos de montana, selvas medias y selvas bajas
caducifolias, matorrales, pastizales, entornos lacustres dulces y salados, rios y cuencas,
manantiales. Esta abundante diversidad de condiciones ha determinado significativamente la
presencia de flora y fauna de los ecosistemas que tapizan nuestro altiplano. En ocasiones
encontramos tantas particularidades del entorno y condiciones que afloran las especies
endémicas o nativas, es decir, que solo encontramos en un espacio especifico.

El botanico Jerzy Rzedowsky en su estudio titulado Vegetacion de Meéxico realiza un
detallado andlisis de la abundancia y diversidad floristica de México junto con sus causas.
En primera instancia, refiere que México cuenta con al menos 20 mil especies de plantas
vasculares y en especifico la zona meridional del pais es considerada como las zonas

floristicas con mayor diversidad y abundancia en el mundo, junto con Malasia,

&9



Centroamérica y algunas partes de Sudamérica.?*® Pero ;ja qué se debe esta riqueza floristica?
De manera general, podemos decir que la diversidad y abundancia de especies se debe a las
condiciones fisiograficas, climaticas y distribucion geografica del pais.

Abordaremos junto con la mano del botanico la zona centro del pais pues es la que
nos ocupd dentro del cuerpo de la tesis. En su estudio precisa que en la zona central de
México convergen diversos sistemas delineados por diferentes prominencias topograficas
entre ellas el Pico de Orizaba, el Popocatépetl, el Iztaccihuatl, el Nevado de Toluca, la
Malinche, el monte Tlaloc, Cofre de Perote, entre algunos otros cerros de menor altitud. Estas
elevaciones y los valles que se intercalan entre ellas marcan la zona meridional de la llamad
altiplanicie mexicana. Por otra parte, el espacio topografico denominado como altiplano
central mexicano esta delimitado por las Sierra Madre Occidental y Oriental y por el Eje
Volcanico Transversal, es representado por valles interrumpidos por serranias, pequefias
elevaciones y barrancas y es una de las principales planicies de nuestro pais. 2%

Dadas las condiciones del altiplano central mexicanos y su importancia floristica nos
dimos la tarea de enlistar a las angiospermas que encontramos en repetidas ocasiones a lo

largo de nuestro corpus:

Nombre en nahuatl | Nombre Comun Nombre cientifico Uso
Acocoxochitl Margaritas Bidens anthemoides | Religioso
Acocoxochitl Margaritas Bidens triplinervia Religioso
Izquixochitl Flor de maiz tostado | Borreria verticilada | Religioso
Cacahuaxochitl Flor del cacao Bombacea sp Religioso
Macpalxochitl Flor de manita o | Chiranthodendron Medicinal
mano pentadactylon
Acacaloxochitl acocotli o | Dahlia coccinea | Religioso
“cohuanenepilii” (endemica)
Toloatzin, tlapatl Toloache Datura sp Psicotropico
Cuetlaxochitl Nochebuena Euphorbia Religioso
pulcherrima
Sinicuichi Hierba jonequil Heimia salicifolia Psicotropico
Chimalxochitl Girasol Helianthus annus Religioso
Tlitliltzin Ipomoea violacea Psicotropico
Yiexochitl o piecetl | Tabaquillo o flor del | Nicotiana sp Psicotropico
tabaco

206 Wulff (1937) en Jerzy Rzedowsky, Flora fanerogamica del Valle de México, p. 75.
207 Cf. en p. 23-30.
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Coztomatl Coztomate o | Physalis  coztomatl | Alimenticio
tomatillo (endémico)

Aquilotl Flor de jazmin o flor | Philadelphus Medicinal
de cuatro pétalos. mexicana

Huacalxochitl Flor de  huacal, | Phillodendrum Medicinal
anturio, alcatraz mexicanum

Cacaloxochitl Flor de cuervo o flor | Plumeria rubra Medicinal
de mayo

Omixochitl Flor de hueso, nardo | Polianthes tuberosa | Medicinal
o vara de San José

Xiloxochitl Flor de jilote Pseudobombax spp. | Religioso

Cacahuaxochitl Quaribea funebris Psicotropico

poyomatli

Chianpatlahuac Chia 0 salvia | Salvia mexicana | Alimenticio

chianpitzahuac mexicana (endémica)

Yauhtli Pericon Tagetes lucida Alimenticio

Acocoxochitl Flor de muerto o | Tagetes lunulata Religioso
cinco llagas

Cempoalxochitl Flor de veinte pétalos | Tagetes erecta Religioso
o cempasuchil

Yolloxochitl Flor de corazon, | Talauma mexicana Medicinal
magnolia

Coatlxoxouhqui, Manto de la virgen Turbina Psicotropico

ololiuhqui corymbosa/Rivea

corymbosa

Oceloxochitl Flor de tigre, tigrilla, | Trigidia pavonia Medicinal
cacomite

Tlilxochitl Vainilla Vanilla planiflora Religioso

Apatlaco Verbesina oncophora | Religioso

(endémica)

Huitzeculxochitl Flor espinosa

Coyoxochitl Campanita rosa Penstemon roseus Religioso

Tecomaxochitl Campana de oro Solandra guttata Religioso
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