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EL TONALLI Y EL CALOR VITAL:
ALGUNAS PRECISIONES*

Roberto Martínez González
Posdoctorado, FFyL-IIA-UNAM

Resumen: En su libro Cuerpo humano e ideología (1980/1996), López Austin identificó
tres principales tipos de alma en la cosmovisión mexica. Entre ellas, el tonalli es la que
arrojó mayor cantidad de datos. Sin embargo, de entonces a la fecha, se ha producido una
gran cantidad de información etnográfica sobre la noción de persona. Y es por ello que
la intención principal de este trabajo será actualizar la definición del tonalli con la
incorporación de estos nuevos datos. Primeramente, mostraremos que los principales
aspectos del tonalli se encuentran igualmente presentes en otras almas mesoamericanas.
Después, procuraremos explicar cómo es que el concepto de tonalli se insertaba en la
imagen global del alma mesoamericana.

Palabras clave: cosmovisión mexica, etnografía, tonalli.

Abstract: In his book Cuerpo humano e ideología (1980/1996), López Austin identified
three main types of souls in the aztec world-view. Among them, the tonalli is the one that
gives us the biggest amount of information. Nevertheless, since that time, a lot of
ethnographic information about indian person’s images has been produced. So, the
main intention of this work is to incorporate these new data up to bring an accurate
definition of the concept of tonalli. First, we’re going to show that some of the most
important aspects of the tonalli are also present in other indigene soul concepts. And
secondly, we’ll try to explain how the tonalli is incorporated to the mesoamerican global
image of soul.

Keywords: aztec world-view, ethnography, tonalli.

* Este trabajo fue realizado con el apoyo del Programa de Becas Posdoctorales de la
UNAM. Agradezco igualmente a mis maestros Alfredo López Austin y Michel Graulich, cuyo
apoyo y enseñanzas han sido fundamentales para la realización de la presente investigación.
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INTRODUCCIÓN

En su obra Cuerpo humano e ideología, uno de los primeros y más profundos
tratados sobre la noción de persona en Mesoamérica, Alfredo López Austin
(1996) propone la comprensión del ser humano a partir de dos tipos distintos
de materias: un elemento pesado, ligado a la tierra y una serie de componentes de
naturaleza ligera y casi imperceptible, asociados en el ámbito de lo divino.
Entre estos últimos se identificaron tres entidades anímicas diferentes: el
teyolia, el ihiyotl y el tonalli.

El principal de tales componentes es sin duda aquel que radica en el corazón
–yolia “vividor”, entre los nahuas. Una entidad considerada como centro,
núcleo o semilla de la persona, que se encuentra asociada con la vitalidad, la
emoción, la acción, el movimiento, la memoria y la energía individual. Las
cualidades diferenciales de dicho componente, ya sean innatas o adquiridas,
dan cuenta de ciertas individualidades y estados anímicos específicos; entre
ellos encontramos la tristeza, el esfuerzo, la constancia, la libertad y algunas
formas de poderes sobrenaturales. Al mismo tiempo, el comportamiento mo-
ral de la persona, el ataque de ciertos brujos o seres telúricos y algunos males
de naturaleza acuática podían llegar a provocar enfermedades que afectaban
particularmente al corazón. Todos estos procesos y estados imprimían sobre
esta entidad una serie de marcas que debían ser limpiadas tras la muerte
durante su paso por el inframundo, quedando así una especie de semilla
renovada y libre de toda historia personal; lista para ser otra vez instalada
en el útero de una mujer y vivir de nuevo (López Austin, 1996 I: 252-256 y
363-366).

 De acuerdo con lo que propusimos en un trabajo anterior (Martínez
González, 2006b; López Austin, 1996: I 257-62), el ihiyotl “aliento” –que, co-
mo veremos, se encuentra íntimamente ligado a la sombra o ecahuil– era
pensado como un elemento gaseoso, frío y posiblemente oscuro insuflado por
los dioses celestes, estelares y, probablemente, lunares en el momento de la
creación individual y reforzado por la respiración. En el interior del cuerpo,
el ihiyotl era pensado como una entidad etérea y antropomorfa que se en-
contraba difusa por todo el cuerpo y se concentraba en el hígado, el corazón
o la cabeza. Se trata de un elemento ligado a la vitalidad, las emociones y el
comportamiento moral del individuo que podía desprenderse como emana-
ciones putrefactas a consecuencia de la trasgresión de normas morales o cier-
tos estados considerados como impuros. No obstante, el aliento vital también
podía ser usado por ciertos especialistas rituales de manera voluntaria para
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curar o producir diversos males. Así, las cualidades adoptadas por dicho flujo
vital en razón de las emociones e intenciones de las personas, podían causar
el beneficio o la destrucción del sujeto. Tras la muerte, el ihiyotl se desprende
del cuerpo para convertirse en una entidad patógena, ligada al lugar de muer-
te o sitio de reposo del cadáver, que poco a poco se desgasta hasta diluirse en
el ambiente y convertirse en simple aire.

Aunque el tonalli es una de las entidades mejor conocidas –en gran me-
dida gracias a los trabajos de Aguirre Beltrán (1955), González Torres (1976),
López Austin (1996) y McKeever Furst (1995)–, hemos decidido dedicar el
presente trabajo al reestudio de dicha entidad a la luz de los nuevos datos
etnográficos disponibles.

EL TONALLI Y EL CALOR VITAL

Como sabemos, diversas fuentes, entre ellas el Códice Florentino (1950-63: IV
202-204) y Landa (1959: 44), mencionan la existencia de un baño ritual en el
que, entre otras cosas, se representaba un nuevo nacimiento y daba un nom-
bre al recién nacido. Sin embargo, un detalle poco conocido es que, según la
versión de Ruiz de Alarcón (1984: 26), dicha práctica no sólo implicaba el
contacto con el agua sino también con el fuego:

Los indios sacaban al cuarto día del aposento al recién nacido, y juntamente con el fuego
[que lo había calentado desde su nacimiento], dábanle con él cuatro vueltas a la cabeza. Pues
cuando le daban las cuatro vueltas a la cabeza, dándole dos de un lado y dos del otro, le
ponían el nombre que había de tener [...] Otros diferenciaban en que esta imitación del
bautismo la hacían con agua, lavando la cabeza del niño al cuarto día y poniéndole su
nombre [...] Toda esta superstición del fuego y el agua la encomendaban al sabio que
tenía por oficio ser médico.

Así, si la información aportada por Alarcón es correcta, el agua y el fuego
se encontrarían igualmente asociados con el nacimiento en sociedad y la im-
posición de un nombre. De modo que, si como nos indican los informantes de
Sahagún (López Austin, 1994: 210), es mediante el contacto del agua con el
infante como se pedía ihiyotl a las deidades celestes, ¿es acaso posible que a
través del fuego se invocara metafóricamente al tonalli cuya introducción se
actualizaba en ese momento?

Aun cuando se trata de creencias muy variables, parece ser que de una u
otra forma, los pueblos mesoamericanos imaginaban el cuerpo como recep-
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táculo de fluidos anímicos fríos y calientes que, para el correcto funcionamiento
del ser humano, debían mantenerse en cierto equilibrio. Al respecto encon-
tramos algunos datos entre los pueblos indígenas contemporáneos. Los mayas
yucatecos y los teenek veracruzanos creen que hay personas frías y personas
calientes; siendo, cuando menos, el exceso de calor una cualidad que puede
causar daño sobre el entorno, principalmente a través del mal de ojo.1 Un
informante tzotzil parece aludir a la necesidad del equilibrio entre ambos
elementos cuando señala que “sólo se tiene un cuerpo al que Dios le dio fuer-
za, al que le mandó el calor y el frío, pero no en exceso, porque requiere de
ambos para su sobrevivencia” (Page Pliego, 2002: 175). Los popolocas de San
Felipe, estado de Puebla, “dicen que el cuerpo humano sano se encuentra en
una relación armoniosa de influjos calientes y fríos internos y externos” (Jäklein,
1974: 266). Los nahuas de la sierra de Zongolica y la sierra norte de Pue-
bla consideran que, entre los distintos componentes anímicos de la persona,
uno es de naturaleza fría y el otro caliente (Rodríguez López, 2000: 181; Du-
quesnoy, 2001: 435-453; Signorini y Lupo, 1989; véase también López Austin,
1994: 211).

En época prehispánica, el polo caliente era designado como tonalli, un
término derivado del verbo tona, “irradiar”.2 En la actualidad, esta entidad es
pensada como una suerte de calor corporal que aporta al hombre la energía
necesaria para actuar (Goloubinoff, 1994: 577; Duquesnoy, 2001: 443; Sands-

1 Los teenek creen que los hombres son calientes y trabajadores y las mujeres frías y flojas.
Suponen igualmente que cuando una mujer tiene la regla se le calienta el cuerpo y no debe
beber agua fría, porque su sangre podría coagularse a causa del choque de temperaturas
opuestas. Al mismo tiempo, la tristeza hace que aumente la temperatura de la sangre, de tal
suerte que una persona deprimida podría provocar enfermedades a los menores (Ariel de
Vidas, 2003: 248). Entre los mayas yucatecos se cree que las personas calientes tienen una
cualidad llamada kinam; “por kinam se entiende el flujo especial que mana de ellas y que las
hace distintas de las demás; tal emanación es la que ahuyenta a las abejas y la que hace que esas
personas resulten de influencia nociva para personas y animales. Las personas con kinam son
las más propensas a causar ojo” (Villa Rojas, 1987: 381). Aparentemente, en la creencia pame,
el mal de ojo se encuentra igualmente asociado con el exceso de calor pues, de acuerdo con
Chemin Bässler (1984: 211), para tratar este padecimiento es preciso hacer uso de hierbas
frías. Entre los chatinos existe la creencia en que el calor febril, el tyique, de un enfermo puede
provocar la enfermedad al terapeuta que lo atiende (Bartolomé y Barabas, 1982: 134).

2 Los sustantivos construidos a partir de tona aparecen en las fuentes antiguas con los
siguientes significados: “irradiación”, “calor solar”, “estío”, “día”, “signo del día”, “destino de
la persona por el día en que nace”, “alma” y “espíritu”, “cosa que está destinada o es propiedad
de determinada persona” (Molina, 2000; López Austin, 1996: I 223; De Pury, comunicación
personal 2003).
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trom, 1991: 247).3 Al parecer, la creencia en entidades calóricas se encontraba
igualmente presente entre los quichés pues, en el Popol Vuh (1971: 177), se dice
sobre los dioses patronos “grande era su calor y grande era su aliento”.4 Es
posible que sea en este mismo sentido que el término mixteco ini “calor,
corazón” es traducido por “espíritu que da vida” en el Vocabulario de Al-
varado (1962). Hoy en día encontramos la creencia en elementos calóricos que
aportan al individuo fuerza y energía entre los tzotziles, los tzeltales, los mo-
chó, los mixtecos, los huaves y los nahuas de diversas regiones (Vogt, 1969:
369; Holland, 1963: 264; Page Pliego, 2002: 176, 177; Flanet, 1977: 103; García
Ruiz, 1987: 276; García y Oseguera, 2001: 71; Kelly, 1956: 82; Sánchez y Díaz,
1978: 220, 221; Goloubinoff, 1994: 577; Duquesnoy, 2001: 443; Sandstrom,
1991: 247; Aramoni, 1990: 33; García de León, 1969: 288). Es posible que los
cuicatecos crean igualmente en entidades anímicas calóricas y resplandecientes
pues Anderson y Concepción (1983: 179) traducen el término gua cu por “es-
píritu” –gua “transparente, brillante, rubio” (idem: 582). En triqui, el vocablo
por el que se ha significado el concepto cristiano de alma es güi, nimun – güi “sol,
día; gente, persona, alma”, nimun “nuestro corazón, alma, espíritu” (Good,
1978: 58). Entre los chatinos uno de los términos por los que habitualmente
se traduce el concepto de alma, tyi’i, significa “día”, “sol” o “calor” (Bartolomé
y Barabas, 1982). Por último, cabe mencionar que una de las entidades aní-
micas zoques lleva el nombre de jama, una palabra que también se utiliza para
designar al sol (Lisbona Guillén, 1998: 22).

Sandstrom (1991: 247) explica claramente la lógica según la cual,  entre
los nahuas de la Huasteca, el tonalli distribuye por el cuerpo la energía necesaria
para la vida.

Cada ser humano contiene en sí una chispa de la energía divina que hace vivir al mundo.
En última instancia, esta energía deriva del sol, toteosij. Una gran parte de la energía
solar llega a nosotros bajo la forma de un calor corporal que los nahuas llaman tona o
tonatl [...] Una vez en el cuerpo, este calor se transforma en chicahualiztli, un término

3 En la antigüedad, el tonalli era imaginado como una materia luminosa. Ruiz de
Alarcón (1900: 197) dice que para determinar si un niño había perdido su tonalli los indígenas
“ponen un vaso hondo con agua en el suelo y sobre él ponen al dicho niño para juzgar según
lo que pareciere en el agua [...] Y si en ella ven el rostro del niño oscuro como cubierto con
alguna sombra, juzgan por cierta la contrariedad y ausencia de su hado y fortuna, y si en el
agua parece el rostro del niño claro dicen que el niño no esta malo”.

4 Cuando Edmonson (idem) traduce great was their sun parece olvidarse de que la palabra
q’ih no sólo significa “sol” sino también “día y calor”. Es conveniente recordar que también
en náhuatl “sol” –Tonatiuh– y “calor” tienen la misma raíz.
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náhuatl que designa a una suerte de energía o fuerza que da a los humanos el vigor y la
fuerza para actuar. Esta energía es transportada por la sangre (estli, en náhuatl), y
renovada cuando se consumen los alimentos, en particular el maíz.

Así, transportado por la sangre, el tonalli difundiría el calor vital tanto al
músculo cardiaco, sede del yolia, como al resto del organismo.5 De hecho, es
posible que sea a causa de creencias semejantes que en mixteco antiguo
“calor” y “corazón” son designados con el mismo término y que, en trique,
“alma” se traduce por “calor-corazón”. Además, los nahuas contemporáneos
de Milpa Alta consideran que el corazón es caliente durante la vida y frío tras
la muerte (Madsen, 1960: 167).6 Entre los tzotziles, se piensa que el embrión
se encuentra frío durante el embarazo, al nacimiento comienza a calentarse,
aumentando su temperatura conforme el individuo envejece, y alcanzando el
máximo ardor justo antes de la muerte (Gossen, 1975: 449; Page Pliego, 2002:
171). Al mismo tiempo, este calor corporal no sólo está relacionado con la
vitalidad sino también con el poder sobrenatural; “en comparación con otros,
algunos chamulas son política, económica o espiritualmente dominantes;
ellos tienen los corazones más calientes” (Gossen, idem). Los tzeltales suponen
que la mayor intensidad calórica de un individuo se encuentra asociada con

5 Los nahuas de Cuetzalan afirman explícitamente que la fuerza del tonalli es portada
por la sangre (Aramoni, 1990: 33). Mientras que sus similares de Pajapan suponen que una
hemorragia podría ser causa de la pérdida del tonalli (García de León, 1969: 288). Los tzotziles
hablan de la “fuerza de la sangre” (Guiteras Holmes, 1961: 297). Para los mixtecos, “la sangre
es el principio ‘caliente’ vital [...] La falta de fuerza es atribuida a una débil circulación san-
guínea (Flanet, 1977: 103-104). Los chortíes creen que “la sangre es el agente que mantiene
al cuerpo caliente y que trasmite la fuerza a todas sus partes” (Wisdom, 1961: 453). Es posi-
ble que los aztecas también hayan creído que la sangre contenía tonalli. Pues, además de que
se ofrecía este líquido a los dioses, la sangre de los recién nacidos parece haber estado cargada
de cierta fuerza vital. De acuerdo con Las Casas (1967: II 227-228; López Austin, 1997: 243-
244), el cordón umbilical era cortado con un cuchillo de obsidiana nuevo sobre una espiga de
maíz que permanecía ligada al individuo a lo largo de su vida. Sus granos eran conservados
para un cultivo especial del que los padres utilizaban los frutos para preparar el primer atole
bebido por el infante. En lo siguiente, un sacerdote conservaba el maíz hasta que la persona,
habiendo llegado a la edad adulta, lo sembrara y ofrendara su cosecha a los dioses en los
momentos clave de su vida.

6 Es por razones similares que los chatinos afirman que el tyi’i “calor” se localiza en el
corazón (Bartolomé y Barabas, 1982: 123). Aparentemente, los tlaxcaltecas del siglo XVI

tenían creencias, hasta cierto punto, parecidas. Pues, Muñoz Camargo (1998: 101) señala que
cuando se extraía el corazón de una víctima sacrificial “aun no se le habían acabado de enfriar
los espíritus vitales”.
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el poder y la salud personal, siendo la pérdida del calor corporal un evento
capaz de producir la muerte. Al respecto, Pitt-Rivers (1971: 12) comenta “todo
individuo posee un mínimo de potencia espiritual que, cuando se extingue,
provoca la muerte; la suerte de la persona depende de ella [...] Esta cualidad
se expresa en tzeltal por una palabra k’al, que significa calor”.

Aparentemente, también los mexicas creían que la fuerza del tonalli

derivaba del sol, pues el Códice Florentino (1950-63: IV 198) explica que aquel
que tiene un tonalli débil “no llegará a viejo. Sólo resistirá un poco. (El
tonalpohuque decía) –¡Consideren! El sol estaba sólo roto cuando él nació”. No
obstante, todo parece indicar que ese primer calor vital no se fijaba al individuo
sino hasta el día de su baño ritual. Los informantes de Sahagún (Códice

Florentino, 1950-63: IV-V 111; Sahagún, 1956: 361; Ruiz de Alarcón, 1984: 26;
López Austin, 1996: I 230) mencionan:

Durante cuatro días cuidan bien el fuego; en ningún tiempo se apaga; están encendidos
los carbones; están encendidas las brasas; están muy encendidas las brasas. Se está so-
plando; lo hacen reavivarse; así puede estar avivándose. Y nadie puede tomar fuego de
allí. Y si alguno quiere tomar fuego de allí, del hogar, no se lo dan, para que no le robe
la fama [tonalli] al niño que nació, hasta que terminen cuatro días, o tantos días como
tarden en ofrecerlo al agua.7

Aparentemente, el tonalli quedaba tan estrechamente fijado al cuerpo
que incluso sus residuos y deshechos conservaban una parte de él. En la época
actual, los tzotziles y los teenek consideran que las uñas, el pelo, los orines y
todo lo que ha estado en contacto con el cuerpo contienen k’al o ch’ichiin,
según sea el caso (Page Pliego, 2002: 171; Guiteras Holmes, 1961: 298, 302;
Ariel de Vidas, 2003: 255). Sin embargo, esto no implica que tal entidad no
hubiera podido desprenderse del organismo en determinadas circunstancias.
La pérdida del tonalli, causada en la mayoría de los casos por una caída o una
fuerte impresión, provocaba la enfermedad y su ausencia prolongada, la
muerte (véase Ponce, 1965: 131-132; Ruiz de Alarcón, 1984: 161). Aunque se
trata de componentes anímicos de características variables, la creencia en en-
tidades que abandonan el cuerpo a causa de un susto parece ser una idea co-
mún a la mayoría de los grupos mesoamericanos. La encontramos entre los

7 Al parecer, esta es una práctica de origen yutoazteca pues, entre los seris y los luiseño
contemporáneos, tras el nacimiento del niño, se enciende un fuego que no debe ser usado para
cocinar ni para encender otros hogares (Griffen, 1959: 22).
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mixes, los kekchies, los pames,8 los teenek,9 los totonacos; los nahuas, los
huaves, los rarámuri, los mochó, los tzotziles, los tzeltales, los amuzgos, los quichés,
los chontales, los mazatecos y los chatinos (Lipp, 1991: 44; Carson y Eachus, 1978:
45-49; Chemin Bässler, 1984: 209-211; Cordova Olivares, 1990: 25; Ichon,
1973: 176; Rodríguez González, 2002: 44; Rodríguez López, 2000: 181; García
de León, 1969: 288; Álvarez Heydenreich, 1987: 101; Carrasco, 1960: 110;
García y Oseguera, 2001: 74; Bennet y Zingg, 1935: 323; García Ruiz, 1987:
276; Page Pliego, 2002: 178; Pitarch, 2000: 34; Garnung, 2000: 31; McLean,
1984: 399; Incháustegui, 2000: 137; Bartolomé y Barabas, 1982: 123). De he-
cho, la pérdida de la esencia vital a consecuencia de un susto es una creencia que
se encuentra ampliamente difundida por las dos Américas. Ejemplos de ello,
pueden ser los trabajos de Greenway (1987), Tschopik (1968) y Fernández
Juárez (2004), sobre los quechuas y los aymaras andinos, y la obra de Elmendorf
(1967) sobre los indígenas del oeste norteamericano.

Entre otros medios para la recuperación del elemento perdido, Ponce
(1965: 125, 132,) menciona que, para reintegrar el tonalli a quien lo había
perdido, se hacía una raya con picietl –tabaco silvestre– desde la punta de la
nariz hasta la comisura del cráneo y que se ponía una “falsa medicina” a los
niños en la parte más alta de la cabeza. Lo que, tomando en consideración que
durante el baño ritual se vertía agua en la coronilla, tiende a señalar a dicho
punto, junto con el corazón, como lugar de concentración del tonalli. Es
probablemente, en razón de su importancia como centro anímico, que uno de
los términos empleados por el Códice Florentino (1950-63: IV 43) para referirse
a la coronilla es quateyollotl, que significa “corazón de la cabeza”. Uno de los
informantes nahuas de Duquesnoy (2001: 420) afirma que “el tonal se localiza
en el centro de la cabeza. Es para que aproveche el sol”. Lupo (2001: 358),
Aramoni (1990: 35) y Sánchez y Díaz (1978: 221) presentan datos semejantes.
Entre los huicholes, una de las principales entidades anímicas recibe el nom-
bre de kupúri “mollera” (Furst, 1972: 10-11). Para los teenek, “el emplaza-
miento físico del ch’ichiin [el alma de la inteligencia y el vigor] es el punto de
nacimiento del cabello” (Ariel de Vidas, 2003: 252).

8 Aunque, en los documentos sobre los pames, no se explica que tipo de entidad es la que
se pierde durante el susto, es muy posible que se trate de un componente anímico parecido al
tonalli. Pues, para el tratamiento de dicho mal, se recomienda el uso de “plantas calientes”;
de modo que, habiéndose perdido el elemento calórico interno se debe recurrir a fuentes de
calor externas (Chemin Bässler, 1984: 209-211).

9 “Cuando falta una parte del ch’ichiin, desaparece una parte del calor interno del individuo,
es decir, de su vivacidad” (Ariel de Vidas, 2003: 255).
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Por último, cabe mencionar que, en diversos grupos mesoamericanos con-
temporáneos, se supone que el tonalli, u otro componente anímico, puede
también separarse del cuerpo en estados como el sueño, el coito y la ebriedad;
siendo la experiencia onírica un producto de las vivencias de tal entidad al
vagar libremente por espacios míticos o reales (Sandstrom, 1991: 258; Álvarez
Heydenreich, 1987: 101; Sánchez y Díaz, 1978: 221; Knab, 1984: 411; Köhler,
1992: 94; 1995: 136; Gallardo Arias, 2000: 85; Wisdom, 1961: 453; Pitarch,
1996: 50).

TONALLI Y DESTINO

Según el Códice Florentino (1950-63: X 169), el tonalli era introducido en el
útero en el momento de la concepción por la pareja suprema, Ometecuhtli y
Omecihuatl.10 Sin embargo, dicha entidad adquiría un carácter particular en
el momento del nacimiento y el baño ritual, determinando, en función del
signo, el tipo de nombre que se daría al recién nacido. Aparentemente, la im-
posición del nombre estaba vinculada con el momento en que se vertía agua
sobre la coronilla del infante (Códice Florentino, 1950-63: IV 202-204). Ruiz
de Alarcón (1984: 43) añade que tal designación era de acuerdo con el dios del
día en que se había producido el nacimiento. Mientras que, según Motolinía
(1971: 47) y el Códice Vaticano 3738 (1966: lám. XXXI 78), todos los infantes
adquirían el nombre del día en que nacían siete días después del alum-
bramiento. Sin embargo, McKeever Furst (1995: 81) aclara que “los mexicas
no registraban [siempre] sus nombres calendáricos ni en los grabados ni en las
pinturas. Lo cual sugiere que [este tipo de nombres] era utilizado para la
adivinación más que para la identificación”.

El nombre y el tonalli se encontraban tan estrechamente ligados, que se
suponía que aquellos que portaban el nombre de un ancestro heredaban su

10 Según el Códice Florentino (1950-63: X 169) “se decía que en el décimo tercer cielo
nuestros tonaltin son determinados. Cuando el niño es concebido, cuando el niño es colocado
en el útero, su tonalli llega, es enviado por Ometecuhtli”. Este evento es igualmente mencionado en
un poema náhuatl, en donde se dice “Tú naciste aquí, ¡Oh príncipe! Has sido enviado de
Omeyocan” (Sahagún, 1958: 27). Sahagún (1938: III 113) dice sobre Ometecuhtli y Omecihuatl
“decían que de aquel gran señor dependía el ser de todas las cosas, y que por su mandato de
allá venía la influencia y el calor con que se engendraban los niños o niñas en el vientre de sus
madres”. El tonalli era así, según Graulich (1990-1991: 33) “la chispa de vida que descendía
en el vientre para volverse niño”.
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tonalli. Los informantes de Sahagún (Sahagún, 1938: II 205; Códice Florentino,
1950-63: IV 203-204) dicen “tal vez le darían el nombre de su abuelo para que
le levante el tonalli”. Entre los totonacas actuales, “el nombre es, de cierto
modo, el destino, fijado por el día del nacimiento. Se ve el vínculo que existe
entre destino y alma (li-stakna) que no son, tal vez, sino una sola y misma cosa”
(Ichon, 1973: 177). Según Vogt (1969: 372-373) y Guiteras Holmes (1961: 111,
302), entre los tzotziles, los ch’ulel se transmiten junto con los nombres de
pila; convirtiéndose así el heredero de un alma-nombre en sustituto, k’esholil,
de su ancestro. Cuando menos, entre los nahuas y los tzotziles actuales, y proba-
blemente entre los triques y los seris, se considera igualmente que el nombre
se encuentra indisociablemente ligado a alguno de los componentes anímicos
de los individuos (Signorini y Lupo, 1989: 62; Köhler, 1995: 132; García Alca-
raz, 1973: 261; Griffen, 1959: 22). Es posible que una creencia semejante se en-
cuentre igualmente presente entre los lencas; pues un informante de esta etnia
señaló que “el nene lleva el nombre del día en que nace porque así está en el
cielo” (Chapman, 1985: 178).11

Como lo muestra de manera extensa el libro IV del Códice Florentino, el
tonalli condicionaba el destino del individuo y sus características personales.
Según Holland (1963: 264) y Pitarch (2000: 33), el ch’ulel de los tzotziles y tzel-
tales representa los rasgos más característicos de la personalidad individual.
Mientras que, a juzgar por la traducción presentada por Ara (1986: 26v) –“suer-
te, dicha, ventura”–, esta entidad se encontraría igualmente ligada al destino de
las personas. Una opinión semejante parece prevalecer entre los indígenas del
Atitlan pues, según un informante tzutuhil, “es la suerte de la persona la que
determina el espíritu que tiene” (Mendelson, 1965: 96, 98). En las Tierras Altas,
es una entidad denominada nawal –distinto de la coesencia animal o el especialista
ritual del mismo nombre– quien, en función de la fecha de nacimiento determina
el destino individual (Tedlock, 1982: 110, 124).

Aparentemente, la suerte proporcionada por el tonalli era tan definitiva
en las acciones del individuo que un indígena comentó, a manera de justi-
ficación, al autor del Códice Carolino (1967: 19): “En mí, yo sé que ciertamente
la fecha [de nacimiento] es adversa”. No obstante, dichas creencias no implican la
total determinación del futuro individual por el signo. Pues, sabemos por
Sahagún y sus informantes (Sahagún, 1938: IV 324; Códice Florentino, 1950-

11 Paralelamente, entre los apaches, “era aceptado que el poder del nombre podía ayudar
a un joven a volverse un gran hombre [...] Por ejemplo, un renombrado cazador podía prometer
su nombre a un muchacho que le simpatizara” (Mails, 1974: 60).
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63: IV 113) que, cuando un infante venía al mundo en un mal día, era posible
tratar de modificar su ventura transfiriendo el baño ritual a una fecha más
afortunada ubicada dentro de la misma trecena.12 El hecho de poder desplazar
la fecha del baño ritual permite así la existencia de una cierta incertidumbre
en torno al destino individual. Pues, aunque es claro que el futuro individual
está condicionado por el signo del tonalli, no siempre es posible saber con
certeza, cual de las dos fechas determinó sus cualidades. Ello permite además
la formulación de explicaciones a posteriori que hacen coincidir los hechos y las
creencias; si alguien se vuelve un ebrio es seguramente porque nació bajo la
influencia de 2-Conejo.

Para conservar su tonalli en buen estado, el individuo debía honrar a la
deidad tutelar de su fecha de nacimiento y respetar las normas morales.13 Así,
los informantes de Sahagún (Códice Florentino, 1950-63: IV 2; Sahagún, 1938:
IV 328) reportan sobre aquel que tenía una suerte favorable:

Si se volvía ruin y no seguía las normas, no tenía éxito en nada, sus propios actos termi-
naban por destruirlo, detestándose traía el dolor a sí mismo, fracasado, perdido por su
propia negligencia, se rendía y lastimaba lo que podría haber sido su suerte, su premio
y su destino. Entonces, ensombrecía, ensuciaba y arruinaba por la inmoralidad su derecho
de nacimiento [es decir su tonalli].

Por otro lado, resulta que algunas personas, a pesar de tener un signo adver-
so, podían llegar a mejorar su suerte a través de una vida de penitencia plena-
mente apegada al código moral mexica. Así, Sahagún (1938: IV 320) indica:

Mas decían que aunque fuese nacido en el signo mal afortunado, remediábase por la destreza
y diligencia que hacía por no dormir mucho, y ayunar y punzarse, sacándose la sangre de su

12 Aparentemente, la creencia en el cambio de tonalli también fue registrada por Muñoz
Camargo (Relaciones geográficas del siglo XVI. Tlaxcala, 1984: 55) en Tlaxcala: “Los niños
recién nacidos, los traían a lavar a esta fuente a manera de bautismo, aunque no les daban
nombre, porque decían que los niños que aquí se lavaban eran purificados, y limpios de
desdichas y malos hados y de otros desastres”. Cabe remarcar que el Códice Florentino (idem)
también menciona que aquellos que no contaban con los medios para pagar la ceremonia de
cambio de signo, bañaban a sus hijos el mismo día de su nacimiento.

13 McKeever Furst (1995: 77) especifica que para conservar su tonalli, una persona debía
seguir “el destino establecido por su signo y respetar el código religioso mexica de compor-
tamiento”. Sin embargo, es necesario señalar que se trata de una afirmación completamente
infundada pues, como se ve, aquellos que nacían bajo signos de mal agüero podían tratar de
remediarlo llevando una vida moralmente adecuada. En otras palabras, nada indica que el
sujeto estuviera obligado a seguir el destino dispuesto por su signo.
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cuerpo, y barriendo la casa donde se criaba, y poniendo lumbre, y si en despertando iba luego
a buscar la vida, acordándose de lo que delante había de gastar, si enfermase o con qué
sustentase a sus hijos, y si fuese cauto en las mercaderías que tratase: y también remediábase
si era entendido y obediente, y sufría los castigos o injurias que le hacían sin tomar
venganza de ellas.

Así, el tonalli podría ser considerado, más que como un destino, como una
parte del individuo que evoluciona conforme el sujeto se desarrolla en el interior de
la sociedad. Si una persona era maléfica, su tonalli se ensuciaba y arruinaba, mien-
tras que si seguía las normas morales su tonalli se volvería aún más fuerte.

EL TONALLI Y EL CORTE DEL CABELLO DE LA CORONILLA

De acuerdo con lo que mencionan los informantes de Sahagún (Códice Floren-

tino, 1950-63: IV 41-43, 101; Primeros Memoriales, 1997: 163, 169, 170) y el
Codex Telleriano-Remensis (1995: 261 pl. 12), quienes nacían bajo los signos 1-Llu-
via, 1-Viento, 1-Hierba, 1-Lagartija y 1-Muerte estarían destinados a convertirse en
hombres-nahualli, una clase de especialista ritual al que las fuentes caracterizan
por su capacidad de cambiar de forma a voluntad. Aparentemente, tales personajes
tenían un papel ambivalente en el interior de la sociedad; pues, como lo hemos
mostrado en trabajos anteriores (Martínez González, 2004: 379-381; 2006a),
éstos podían ser tanto benéficos como nefastos para sus comunidades. Se les
menciona como guardianes y protectores de los poblados, capaces de atraer la
lluvia, la fertilidad y evitar las granizadas, curanderos, adivinos, etcétera; al
mismo tiempo, se les acusa de provocar la enfermedad y la muerte a través de
conjuros, provocar la tormenta y la sequía, ser ladrones, etcétera.

Sin embargo, una vez que el nahualli había perdido su prestigio y por
todos era conocido como causante de desgracias, corría el riesgo de que, al in-
tentar provocar un mal, la presunta víctima lo apresara y supliciara. “Entonces,
era capturado, y se le arrancaban los cabellos de la coronilla. Tomaban su
renombre [tleyotl] y herían su tonalli. Era abandonado a la muerte, en manos
de los otros” (Códice Florentino, 1950-63: IV 43). Como resultado de tal “eje-
cución” el nahualli:

Ya no podía escapar. Inmediatamente moría; sólo alcanzaba a llegar a su casa para morir.
Y si, inútilmente, trataba de encontrar remedio a su situación, para no morir, trataba de
continuar su trabajo e intentaba controlar, recuperar y reestablecer su tonalli. En vano
procuraba pedir prestada alguna cosa, tal vez agua o fuego, o una olla de la casa de aquel
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a quien él había tratado de destruir y quien lo había capturado. Mas, si aquel que debía
ser destruido era verdaderamente sabio, prudente y bien advertido, no prestaba nada a nadie.
No prestaba nada a nadie, durante todo el día y hasta el próximo atardecer. A la mañana
[siguiente], el tlacatecolotl [otro título del mal nahualli] era encerrado en una red. Moría.
Verdaderamente, ese era el destino que él buscaba continuamente, y había llegado el
tiempo de su perdición. Él sabía en su corazón, mientras había vivido, que tal vez, en
alguna parte, podía ser capturado. Y es por eso que había nacido sólo para morir (idem:
43-44).

Sahagún (1956: IV 248), por su parte, añade que “cuando ya habían aca-
bado de hacer sus maleficios y era tiempo de que acabase su mala vida, alguno
los prendía y les cortaba los cabellos de la corona de la cabeza, por donde
perdía el poder que tenía de hacer hechicerías y maleficios; con esto acababa
su mala vida muriendo”.14

No obstante, cabe mencionar que el hombre-nahualli no era el único que
podía ser dañado por la manipulación de sus cabellos.

El Códice Tudela (1980: fol. 76) señala que, en los momentos rituales más
importantes, los sacerdotes se cubrían el pelo con un pedazo de tela para que no
se les viera y no osaban rascarse la cabeza con la mano. Lo cual muestra que
aquello que reside en la cabeza y el cabello corría el riesgo de ensuciarse o
deteriorarse por el descuido durante los principales eventos de la vida reli-
giosa. El Códice Carolino (1969: 56) declara que ciertos cortes de pelo podían
ser empleados como procedimientos curativos en los niños. Durán (1967: t. I
10), por su parte, comenta que los indígenas de su época creían que la salud
de los niños dependía del hecho de tener el cabello cortado de uno u otro
modo. Al mismo tiempo, el Códice Carolino (op. cit., 21) muestra que, aun cor-
tados, los cabellos podían igualmente ser usados para dañar a la persona a
quien pertenecían. El hecho de que el sacrificante conservara como reliquia
los cabellos de la coronilla del sacrificado parece mostrar que aquello que
residía en el pelo de la coronilla podía permanecer en él aun después de la
muerte del sujeto, transfiriendo sus cualidades al nuevo poseedor: “aquel que
había tomado los cabellos [de la coronilla del cautivo] los guardaba en toda
seguridad [...] el valor del cautivo no iba a morir en vano, él tomaba de su
cautivo su renombre” (Códice Florentino, 1950-63: II 47-49; Sahagún, 1956: IX

14 Es interesante notar que los elementos que podían ayudar a la recuperación de la en-
tidad perdida –el agua y el fuego– son los mismos que entraban en juego en el baño ritual en
que se re-actualizaba la introducción de las entidades anímicas. ¿Acaso esto significa que, tras
esta punición, también se desprendía el componente frío de la persona?
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52; II 209). Lo cual podría indicarnos que los cabellos arrancados al nahualli

podrían haber aportado los mismos beneficios a su captor.
Pareciera pues que, como lo señala López Austin (1996: I 242), la coronilla

no sólo fungía como lugar de concentración de tal entidad anímica, sino que,
cuando el tonalli salía del cuerpo o era reintroducido en él, lo hacía a través
de dicho punto.

Así, si consideramos que, además de un elemento vital, el tonalli era sede
del destino –en este caso, ser nahualli–, el nombre y memoria de las acciones
morales o inmorales de la persona, el arrancamiento del cabello de la coronilla
–punto de concentración o representante del tonalli, según Ragot (2000: 80)–
no sólo significaría la perdida de la vida sino también de la identidad social
y el poder personal. Este tipo de pérdida del tonalli implicaría pues una suerte
de muerte simbólica en la cual muere, no el individuo, sino su identidad social
como miembro del grupo.15

Por otro lado, observamos que este tipo de castigo no era exclusivamente
aplicado a los nanahualtin, sino que en muchos otros casos el corte del cabello
–y en particular el de la coronilla– aparece como una marca de exclusión
social. Así, uno de los informantes nicaraos de Bobadilla (Fernández de
Oviedo y Valdez, 1840: 59) explica que, cuando se capturaba a un ladrón, se
le rasuraba la cabeza para mostrar su falta y, antes de que le creciera el pelo,
su mala reputación estaba ya establecida. El Códice Mendoza (1925: 63r) nos
dice que la pena aplicada a los jóvenes vagabundos era pelarles y quemarles
la cabeza. A los ebrios, los apaleaban, les cortaban el cabello y les derribaban
sus casas, diciéndoles que no eran dignos de vivir entre los hombres (Clavijero,
1945: 241; Sahagún, 1956: II 212). Se rapaba igualmente a los sacerdotes
delictuosos y los jueces corruptos (Relaciones geográficas del siglo XVI, 1986: I
203; Zurita, 1941: 105).

15 Es interesante notar que, de acuerdo con la información proporcionadas por Evans
Pritchard (1937: 24), entre los azande, cuando un individuo es acusado de brujería, los miem-
bros de su clan “admiten que el hombre sea un brujo, pero niegan que sea miembro de su clan”.
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EL TONALLI Y LA MUERTE

En lo tocante al destino del tonalli después de la muerte, podemos mencionar
que, aunque las fuentes antiguas no lo declaran de manera explícita, contamos
con datos que parecen indicar que dicha entidad permanecía en el organismo.
Pues, hasta donde sabemos, en época prehispánica, se procuraba recuperar
todos los restos de la cremación del cuerpo de un señor para colocarlos en un cofre
que podía ser enterrado o conservado en el interior de estatuillas, en un templo
o casa. Esta ceremonia era llamada quitonaltia “darle tonalli” (Las Casas,
1967: II 462; Sahagún, 1988: VI 373; López Austin, 1996: I 234, 368; McKeever
Furst, 1995: 69). Así, el destino post-mortem del tonalli debería estar asociado
con el del cuerpo.

Los textos del siglo XVI sugieren que la parte más pesada de la persona era
devorada por la tierra: la Histoyre du Mechique (1965: 26) indica que “esta
diosa [Tlaltecuhtli] lloraba algunas veces por la noche, deseando comer
corazones de hombres, y no se quería callar, en tanto no se los daban, ni quería
dar fruto, si no era regada con sangre de hombres”. Mientras que el Códice

Fejérváry-Mayer (1994: pl. 117) y el Códice Laud (1966: pl. 31) presentan la
imagen de un muerto –bajo la forma de un paquete funerario– penetrando en
el hocico abierto del mosntruo de la tierra. Hoy en día, la idea de que la tierra
se alimenta de los cuerpos de los muertos se encuentra sumamente difundida
por toda Mesoamérica (Neff, 1994: 82; Knab, 1991: 41; Sánchez y Díaz, 1978:
212; Sandstrom, 1991: 240; Münch, 1994: 175, 180; Good Eshelman, 1996: 285;
Williams García, 1963: 194; Portal, 1986: 45). Al respecto, los tolupan-
jicaques consideran que “aunque sostiene toda la vida ella regocija cuando un
ser humano o un animal muere [...] una vez que hayan muerto ella los come
[...] Ella tiene derecho a comer la carne y los huesos de los humanos una vez
muertos” (Chapman, 1982: 127, 221).

¿Y qué les sucede a los restos humanos una vez que son comidos por la
tierra?

La respuesta nos la proporcionan las diversas fuentes antiguas en las que
se narra la creación del hombre actual a partir de los huesos y las cenizas de
los hombres de las eras o “soles” anteriores; los restos humanos se encuentran
en el Mictlan (Leyenda de los Soles, 1945: 121; Anales de Cuauhtitlan, 1945: 5;
Torquemada, 1986: II 7; Mendieta, 1980: 78). La idea de un viaje al Mictlan
en cuerpo y alma se ve reforzada por el hecho de que, en algunas fuentes
(Códice Florentino, op.cit.: VI 21) no es la tierra sino las deidades del mundo
de los muertos quienes consumen la carne de los difuntos: “nuestra madre,
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nuestro padre Mictlantecuhtli, Tzontemoc, Cuezalli, todavía está sediento
de nosotros, todavía está hambriento de nosotros”. Además, el acceso al
Mictlan “el país de los muertos” se hacía penetrando en la tierra (CF: XI 277);
pues, tal como lo señalan los nahuas centrales y los nicaraos del siglo XVI, el
Mictlan se encontraba “bajo la tierra” (Fernández de Oviedo y Valdés, 1945:
II 78; CF: XI 277; III 37). Ragot (2000: 61-62) añade que, sea cual sea el rito
funerario utilizado y su destino último en el Más Allá, “todos los difuntos
terminaban enterrados puesto que las cenizas de la cremación, dispuestas en
una urna, eran colocadas al interior de la tierra”. El Códice Ríos (1964: pl. 12)
menciona que la primera etapa del viaje al inframundo se llamaba tlalticpac

“la tierra” y, tal como lo vemos en el mismo texto, todas las pruebas que debía
sortear el muerto antes de llegar a su morada final implicaban su descarna-
miento: el Mictlan es también Ximoayan “el lugar de los descarnados” (CF:

III 42). Por último, el Códice Fejérváry-Mayer (1994: lám. 3) presenta una
imagen de Mictlantecuhtli portando una suerte de yelmo en forma de cabeza
de Cipactli; lo que mostraría la asociación existente entre la tierra y el in-
framundo.

Así podríamos imaginar que, tal como sucedía en la vida, el calor que quedaba
en el organismo infundía vitalidad al cuerpo durante su viaje al inframundo;
donde, una vez que había perdido su carne, el tonalli, y con él la historia
personal, terminaba por extinguirse. La desaparición del tonalli se hace evidente
en un ejemplo chatino en que “se dice que la viuda siente frío porque el difunto
no ‘la suelta’; necesita calor y lo toma de su mujer” (Bartolomé y Barabas, 1982:
124). En los casos en que se heredara, junto con el nombre, el tonalli de un an-
cestro es posible que dicha entidad fuera recuperada y trasmitida a la generación
siguiente antes de que concluyera el ciclo destructivo del tonalli y purifica-
ción del teyolia.

Si a esto sumamos lo antes dicho sobre el c’al de los tzotziles, podríamos
reconstruir el siguiente proceso: la vida se produce justo en el momento en
que el calor original es introducido en cuerpo por la pareja suprema. De ahí
en adelante viene un proceso de enfriamiento gradual del cuerpo, alcanzándose
el punto más frío justo antes del nacimiento; y es, probablemente, por este
motivo que en los primeros días de vida era preciso sustituir el calor aportado
por el tonalli por el calor del fuego doméstico. Es desde entonces que el cuerpo
comenzaría a calentarse, volviéndose más candente con la edad y los méritos
alcanzados, llegando al máximo de temperatura poco antes del desceso. A
partir de este punto, reiniciaría el enfriamiento progresivo del cadáver en su
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viaje al inframundo. Así, gestación y muerte serían procesos análogos de en-
friamiento; uno de la muerte a la vida y el otro de la vida a la muerte.

EN BUSCA DE LA DUALIDAD: EL TONALLI Y LA SOMBRA

Hemos visto que en el baño ritual, que representaba un nuevo nacimiento,
intervenían tanto el agua como el fuego; que los antiguos quichés expresaban
el poderío de sus dioses patronos en términos calor y aliento; que, para
remediar la pérdida de su tonalli, los brujos nahualli procuraban tomar agua
y fuego de la casa de quien les había cortado el cabello de la coronilla y que,
en opinión de diversos pueblos mesoamericanos, un cuerpo saludable es aquel
que se encuentra en equilibrio entre lo frío y lo caliente. Sin embargo, hasta
ahora, no hemos dicho cuál de las entidades anímicas es la que fungía como
contraparte del calor vital.

A pesar de que generalmente el tonalli es pensado como un elemento caliente
y luminoso, es común que tanto los nahuas como los mestizos contemporáneos
utilicen el término sombra para referirse a nociones semejantes a las enunciadas
por tal vocablo. No obstante, trabajos recientes han demostrado que, aun si la
sombra y el tonalli se encuentran íntimamente asociados, se trata de conceptos
diferentes (Signorini y Lupo, 1989; Duquesnoy, 2001). ¿Es posible que sea éste
el elemento que buscamos para completar nuestra imagen del tonalli?

Según hemos dicho en un trabajo anterior (Martínez González, 2006b),
en algunos grupos, como los kekchíes, los purépechas y los nahuas, es la
sombra quien corre el riesgo de separarse del cuerpo a causa de un susto y pro-
vocar así la enfermedad y la muerte (Carson y Eachus, 1978: 45-49; Gallardo
Ruiz, 2005: 83-90; Kelly, 1956: 66). Los zoques y los nahuas piensan además
que es dicha entidad quien condiciona el destino de las personas sobre la
tierra (Lisbona Guillén, 1998: 26; Madsen, 1960: 73, 79). Para los totonacos, es
la sombra quien, al expelerse como una emanación patógena, provoca el mal

aire y el mal de ojo (Córdova Olivares, 1990: 25; Gutiérrez Espinosa, 1998:
208). Los purépechas sitúan este componente anímico en la cabeza (Gallardo
Ruiz, op.cit.). Y los kekchíes, mixtecos, zapotecos, popolucas y purépechas
suponen que, tras la muerte, este elemento se quedará vagando, por algún
tiempo, sobre la superficie terrestre. De suerte que, pudiendo ser absorbida
por el lugar en que se produjo el desceso –sobre todo cuando la muerte es vio-
lenta– y, en tal caso, provocar la enfermedad y la muerte, es preciso realizar
complejos rituales para conducir a la sombra al cementerio o lugar en que yace
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el cadáver (Carson y Eachus, 1978: 45-49; Flanet, 1977: 115; Fuente, 1941-
1946; Long y Cruz, 1999: 352; Clark y Davis, 1974: 11; Gallardo Ruiz, 2005:
83-90).

Así podemos ver que la sombra presenta tanto cualidades del tonalli como
otras que parecen distinguirla de dicha entidad; entre las primeras podemos
citar:

a) Ambos pueden distribuirse por todo el cuerpo y concentrarse en la
cabeza.

b) Estos dos componentes pueden separarse del organismo provocando la
enfermedad y la muerte.

c) Como el tonalli, la sombra también puede irradiarse como mal de ojo.
d) Al igual que la entidad aquí tratada, la sombra se encuentra vinculada

al destino.
Entre las cualidades que no parecen coincidir con el ánima tratada

tenemos:
1) La cualidad de ser irradiada por la persona para causar mal aire.
2) Se trata de un componente anímico que, tras la muerte, se desprende

del cuerpo y queda rondando sobre la superficie terrestre por cierto tiempo.
Sin embargo, tonalli y sombra no son sólo entidades con cualidades seme-

jantes sino que, en algunos casos, éstas también son pensadas por los indígenas
como en estrecha asociación.

Para los nahuas de la Sierra Norte de Puebla –donde más se ha estudiado
este concepto– el término que designa a la sombra es ecahuil; un vocablo que
deriva de ehecatl “viento” y no de cehualli “sombra”. Con respecto a esto, los
informantes explican “el ecahuil no es más que una especie de pequeño
viento”, “como el viento, va y viene” (Signorini y Lupo, 1989: 63; Duquesnoy,
2001: 443). A lo cual podemos añadir que, como el viento de noche, el ecahuil

es pensado como un elemento frío y nocturno (Madsen, 1960: 167; Duquesnoy,
2001: 449). En el mismo sentido, los nahuas de la Sierra de Zongolica afirman
que “el ecahuil se concibe como un viento suave, pero aquí tiene una calidad
invisible, sólo sensible” (Rodríguez López, 2000: 182). Se dice que, al igual
que el tonalli y el ihiyotl, el ecahuil ocupa el conjunto del cuerpo, concentrándose
preferentemente en la cabeza, y proyectando la silueta obscura de su poseedor
en presencia de una fuente de luz (Lupo, 2001: 358-359). Se le imagina como
un elemento frágil y difuso, que se encuentra débilmente atado al individuo,
cuyas funciones vitales son sumamente limitadas: “Ayuda para caminar, para
moverse, para hacer cosas, pero con él no se piensa” (Duquesnoy, 2001: 443).
El ecahuil recibe su fuerza del tonalli, se encuentra unido al cuerpo por el
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tonalli y se mantiene en contacto con él en los momentos en que abandona el
organismo.16 Entre los nahuas de la Sierra de Zongolica se considera que el ecahuil

es un elemento externo que se encuentra tan íntimamente ligado al tonalli que los
daños sufridos por el primero pueden llegar a ser visibles en el segundo y
viceversa:

Puesto que el ecahuil es externo al individuo puede percibirse con cierta facilidad y
denotar cuando el tonal se encuentra enfermo. O bien, suele ocurrir que el ecahuil se
disguste si un individuo se conduce de forma inapropiada y desprenderse entonces de su
entorno inmediato, provocando con ello que el tonal se enferme. Cuando el ecahuil se
separa del cuerpo de una persona es percibido como un viento frío. Los trastornos
ocurridos sobre el ecahuil afectan inevitablemente al tonal (Rodríguez López, 2000: 181).

De hecho, el ecahuil no es pensado como un alma completa sino como un
componente anímico que, junto con el tonalli e íntimamente ligado a él,
constituye un alma doble y compleja (Duquesnoy, 2001: 443-449). Aunque
algunos le atribuyen el mismo destino post mortem que al tonalli, un informante
nahua de la Sierra Norte de Puebla señaló: “el ecahuil se queda, queda desam-
parado. Son los que dicen: –No, pues tu papá te ve por todos lados. Se quedó la

sombra. Hay mucha creencia en eso” (Signorini y Lupo, 1989: 73).
Bajo el nombre de nojk’etal, encontramos una entidad semejante al

ecahuil entre los tzeltales de Cancuc. Dicho elemento es pensado como una
suerte de silueta etérea no detallada del individuo que se localiza directamente
bajo la piel y se nutre de aquello que come el ser humano.17 Se le concibe como
un amigo y compañero del ch’ulel del corazón que se separa de él tras el deceso
de la persona:

Triste y desconcertado de su separación con el ch’ulel del corazón (“su amigo” nos
precisarán), sintiéndose abandonado, rondará algunos días alrededor de la tumba del
cadáver (la “casa” utilizará el especialista). Allí a veces acostumbra tenderse –“como lo

16 Duquesnoy (2001: 443, 437) señala que, para los nahuas de la Sierra Norte de Puebla,
no es el tonalli quien se separa del cuerpo durante el susto sino tan sólo el ecahuil. Sin embargo,
ello no implica que exista una contradicción con los datos antiguos, pues el tonalli y el ecahuil

forman parte de una misma entidad y, como partes, tienden a confundirse. “A la pregunta
muchas veces planteada de –¿Qué es el tonal? La misma respuesta invariable –Es nuestra

sombrita”.
17 Es posible que los tzotziles tengan una creencia similar pues “entre los pableros de

Chalchihuitan, se reporta el uso de la palabra naa’ubal, ‘sombra’, para designar al ch’ulel”
(Page Pliego, 2002: 178).
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hace un perro con su dueño”–; otras, nostálgico y aturdido por la emoción, decide
deambular por el hogar, las habitaciones y la cocina misma. Es entonces que don Es-
teban, accidentalmente la habría podido avizorar fugazmente. Únicamente a contraluz
y de manera imprecisa, pero lo suficiente para poder asegurar que “no tiene cuerpo” y
su naturaleza es precisamente como la de una sombra... “no se puede tocar; tampoco se
puede agarrar, ni los lab [entidad compañera de la persona] pueden ¿Acaso se puede
agarrar una sombra?” (Figuerola, 2005: s/n).18

Al igual que el ecahuil, se trata de una entidad que puede separarse del
cuerpo de su propietario y/o ser vendida por un brujo a las deidades de la
tierra y la lluvia. Como en el caso nahua, se trata de un elemento que depende
de otra entidad: “es la sombra del ch’ulel y no otro ch’ulel” (Figuerola, idem).19

Ahora, en cuanto a la asociación entre el aliento y la sombra, vemos que
tanto el ihiyotl como el ecahuil son pensados como aires, los dos se encuentran
distribuidos por todo el cuerpo, ambos pueden ser usados para provocar el
mal aire y tanto el uno como el otro son pensados como componentes anímicos
que, tras la muerte, permanecen rondando por la tumba, o los lugares que
frecuentaba el difunto, durante algún tiempo. A esto último podemos añadir
que los mixtecos describen al mal aire como “una silueta obscura que puede
encontrarse en la noche. Ésta silueta asusta a las personas, y el susto es for-
malmente la causa de los síntomas resultantes” (Romney y Romney, 1973: 73-
74). Los otomíes identifican al ánima-aliento, ntâhi, con la sombra (Galinier,
1990: 618-619, 622-24, 626) y los nahuas, como hemos visto, utilizan el término
ecahuil, de ehecatl “viento”, para nombrar aquello que en español llaman sombra.

Así, podemos suponer que, en realidad, tonalli e ihiyotl/ecahuil no consti-
tuían más que una entidad doble y compleja en la que, aunque debería existir
cierto equilibrio, el tonalli desempeñaba el papel dominante. Ambos elemen-
tos habrían de unirse en el momento del nacimiento –reactualizado durante
baño ritual– y separarse en el momento de la muerte, cuando el tonalli se dirigía
al inframundo junto con el cuerpo y el ihiyotl/ecahuil quedaba vagando sobre
la superficie terrestre.

18 Además, se piensa que un cadáver “carece de sombra puesto que ésta desaparece en el
preciso instante en que el ch’ulel abandona definitivamente el cuerpo” (Pitarch, 2000: 52).

19 En totonaco, los términos que designan al “alma” y a la “sombra” parecen compartir
una misma raíz; “alma”, lîstacna, “sombra” sk’kna’, csk’kna’.



137EL TONALLI Y EL CALOR VITAL…

UN MODELO DE TONALLI

Entre las ideas nahuas en torno a la noción de persona, encontramos, en primer
lugar, la división, delineada por López Austin, entre una materia “pesada”
ligada a la tierra y otra de origen divino, producto de la intervención de los
dioses en el tiempo de la creación y repetida en cada una de las creaciones
individuales. La parte “pesada” de la persona suele ser pensada como recipiente
o cobertura de aquellas materias delicadas, sutiles y casi intangibles que dan
vida, inteligencia, personalidad y emotividad al ser humano. Y es la unión de
todos estos componentes lo que sitúa al hombre en el tiempo y el espacio
social, pues así como es ésta quien dota a la persona de una existencia
específica, son estos elementos los que se transforman conforme los individuos
se desarrollan y desenvuelven en su entorno natural, social y sobrenatural. La
conjunción de tales componentes se produce en el instante mismo en que se
origina la vida –ya sea el parto o la concepción– y se separan en el momento
de la muerte corriendo diferentes destinos en razón de las cualidades y los
méritos obtenidos por la persona durante su estancia en la tierra.

El cuerpo, como la principal de las entidades anímicas –residente en el
corazón–, se alimenta de una suerte energía –divisible en un componente frío
y oscuro y otro caliente y luminoso– insuflada en el momento de la creación y,
probablemente, renovada por la respiración y la alimentación. Y, aunque
tales elementos debe estar presentes en todo ser humano, contamos con datos
que parecen indicar que, no sólo su influencia en el momento del nacimiento
o el baño ritual condiciona el destino y las cualidades de la persona, sino que
la cantidad de cada uno de ellos también puede conferir al individuo ciertas
características especiales; entre ellas el poder de echar mal de ojo o provocar
el mal aire.

En el polo caliente y luminoso, encontramos al tonalli; un elemento que,
transportado por la sangre, se distribuye por todo el cuerpo y se concentra en la
coronilla. Aparentemente, la edad y el sexo determinan, hasta cierto punto,
la intensidad calórica de una persona. Cuanto más caliente sea un individuo,
mayor será su poder económico, político, sexual y sobrenatural. Tratándose
de un elemento ligado a las funciones vitales, se considera que la pérdida del
tonalli, producto de una caída o un susto, puede provocar la enfermedad y la
muerte del individuo. Aparentemente, el tonalli también ejerce un papel de
importancia en los fenómenos perceptivos pues se consideraba que las expe-
riencias vividas durante el sueño son producto de las deambulaciones del
tonalli en el exterior del cuerpo.
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Aun cuando se trata de un elemento que se liga a la persona desde el inicio
de la vida, sabemos que las cualidades del tonalli varían en función de la
influencia que sobre el individuo ejercen las diferentes deidades patronas del
día de su nacimiento. Condicionando con ello su nombre, destino y caracte-
rísticas personales. El nombre y el tonalli se encuentran tan íntimamente uni-
dos que aquellos que llevaban el nombre de un ancestro heredaban también
las cualidades de su tonalli. No obstante, las fuentes muestran claramente que
el individuo no se encontraba totalmente determinado por su tonalli; sino
que las acciones emprendidas por la persona podían llegar a afectarlo y
modificarlo; los actos inmorales ensuciaban y destruían el tonalli mientras
que una vida de penitencia tendía a fortalecerlo. De este modo, más que un
destino, el tonalli constituiría una especie de memoria anímica del individuo
que llevaba en sí la marca del desarrollo moral de la persona.

Aunque la suerte del tonalli después de la muerte no es descrita de ma-
nera explícita por los documentos de la colonia temprana, contamos con datos
que parecen indicar que dicho elemento se quedaba en el cuerpo; integrándose
a la tierra y destruyéndose en el inframundo o conservándose como reliquia
familiar en los restos cremados de los ancestros que se depositaban en las
urnas.

Ahora, si comparamos el complejo anímico de los antiguos nahuas con las
concepciones que se desprenden del mito de creación del sol, podemos ver
que, hasta cierto punto, el uno sirve de modelo al otro. De acuerdo con lo que
menciona el Códice Florentino (1950-63: I 84; VII 3-8; Sahagún, 1938: VIII
261-262; Graulich, 1987: 118-120) –sin duda, una de las versiones más com-
pletas– para convertirse en sol y luna, Nanahuatl y Tecciztecatl debieron
arrojarse a una enorme hoguera. Al cabo de un tiempo, ambos personajes
emergieron del inframundo conje su nueva forma, desplazándose por el cielo
hasta llegar al cenit. En dicho punto, ambos cuerpos celestes se detuvieron.
Después de una breve discusión, los dioses, que entonces se encontraban sobre
la tierra, decidieron sacrificarse ofrendándole al sol sus corazones. Tras ha-
berse dado cuenta de que este último acto no había bastado para causar su
movimiento, Ehecatl se puso a soplar logrando con ello que los astros se des-
plazaran.

En primer lugar observamos que es precisamente el calor de la hoguera
–que, como hemos dicho, podía sustituir al calor del tonalli en los días inme-
diatos al nacimiento– en el que provoca la transformación de los dioses en
astros, de la noche en día y procura el impulso inicial que lleva al sol y la luna
del inframundo al cenit. En segundo lugar, vemos al viento –el aliento de
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Ehecatl, análogo al ihiyotl– como el elemento que produce el tránsito del sol
a través del cielo. De tal manera que, si consideramos que es precisamente el
yolia quien, en la vida imita el recorrido diario del sol, pasando del infra-
mundo a la tierra y de la tierra al inframundo, podemos observar que la acción
del tonalli y el ihiyotl sobre el yolia sería comparable a la del fuego y el viento
sobre el sol.
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