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INTRODUCCIÓN 
 

 

El proyecto de investigación con el cual fui aceptada en el Posgrado de Estudios 

Mesoaméricanos llevaba por título “Paisaje e imaginario colectivo mesoamericano 

del Altiplano Central: el Calendario como base para establecer los elementos de 

diseño en la arquitectura de paisaje” fungiendo como tutor el Dr. Jesús Galindo 

Trejo. A manera de resumen, con este proyecto pretendía obtener los elementos 

de diseño de la Arquitectura de Paisaje regidos por el calendario, en el Altiplano 

Central mesoamericano, desde el preclásico hasta el posclásico, tomando un sitio 

arqueológico por cada periodo, esto es: Cuicuilco, Teotihuacan, Xochicalco y 

Tenochtitlan.  

Al tomar los cursos y seminarios del Posgrado, así como los cursos extra-

curriculares, fui modificando y acotando los conceptos nodales del proyecto como 

¿qué es paisaje? y ¿qué es espacio? Lo cual me llevó a modificar mi visión de la 

Arquitectura de Paisaje. 

Los cursos y seminarios que tomé durante mis estudios en el Posgrado fueron: 

Lengua náhuatl I-IV (impartido por el Mtro. Leopoldo Valiñas), Religión maya y 

náhuatl I-II (impartido por la Dra. Martha Ilia Nájera), Seminario de investigación de 

tradición oral I-II (impartido por Dr. José Alejos), Seminario de investigación, la 

construcción de una visión del mundo I-II (impartido por Dr. Alfredo López Austin), 

Arqueología de Mesoamérica I (impartido por Dr. Jaime Litvak) y Seminario de 

geografía histórica de Mesoamérica, análisis etnológicos de fiestas y rituales II 

(impartido por el Dr. Johannes Neuhrat). Y como materias de prerrequisitos cursé 

Mesoamérica I y II (impartido por Dr. Alfredo López Austin) y Cultura Náhuatl I y II 

(impartido por el Mtro. López Saucedo). 

Simultáneamente a los cursos del posgrado asistí a los siguientes talleres, cursos, 

seminarios, diplomados y prácticas de campo que alimentaron al proyecto: 
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Seminario de Arqueoastronomía (impartido en la ENAH por el Dr. Jesús Galindo y 

por el Dr. Stanislaw Iwaniszewski), Curso de lengua náhuatl hablado (impartido en 

el Instituto de Antropológicas de la UNAM por el Mtro. Leopoldo Valiñas y por 

Ofelia Canuto), Seminario de análisis del discurso (impartido por el Mtro. Leopoldo 

Valiñas), Diplomados de Teoría e historia de las religiones (impartido en el Instituto 

de Investigaciones Filológicas) y Diplomado de Filosofía occidental (impartido en 

la Facultad de Arquitectura por Fil. Eduardo Ceballos), Taller de náhuatl e 

informática (impartido por el Dr. Marc Thouvenot, la Dra. Sybille de Pury y la Dra. 

Carmen Herrera) y varios cursos de la Licenciatura de Lingüística en la ENAH. 

En cuanto a las prácticas de campo realicé una en Guerrero (por el seminario de 

tradición oral) sobre la petición de lluvia y la pelea de tigres en el cerro Cruzco. 

Otra en el cerro Tláloc y al cerro Cocotl (efectuado por el Mtro. Victor Arrivalzaga) 

y al Nevado de Toluca (efectuado por el Dr. Arturo Montero). Otra práctica la 

realicé en Xalitla, Guerrero, para la fiesta del Santo Espíritu. También realicé 

prácticas para obtener las descripciones sobre las fiestas de petición de lluvia y la 

enseñanza para sembrar de gente nahua de la huaxteca, así como laboratorios 

para ver los ciclos de siembra del maíz. 

No menos importante que las actividades antes mencionadas son las ponencias 

en congresos y coloquios (tanto nacionales como internacionales), estas me 

permitieron ir conformando, acotando y estructurando la investigación.  

Por estas actividades académicas, el proyecto fue cambiando de rumbo. La 

perspectiva que ahora tomaba era desde diferentes disciplinas como la 

Arquitectura de Paisaje (por formación), la Geografía, la Historia y la Antropología. 

Por todo lo anterior, y experiencias más, como los comentarios de colegas y 

amigos, la investigación que aquí presento lleva por título “Paisaje e imaginario 

colectivo del Altiplano Central mesoamericano: el paisaje ritual en Ātl cāhualo o 

Cuahuitl ēhua según las fuentes sahaguntinas”1 dirigida por el Mtro. Leopoldo 

Valiñas. Esta investigación tiene por objetivo reconstruir el paisaje festivo de la 

                                                 
1 En realidad la tesis tendría que llamarse “El paisaje festivo en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua según las fuentes 
sahaguntinas”, sin embargo por las reglas del Posgrado, el nombre de la tesis tuvo que llevar el título del proyecto 
original, acotando como un subtitulo el tema de la tesis. 
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primera veintena según las fuentes Sahaguntinas. Esta reconstrucción sólo se 

enfocará en la cuenca de México del siglo XVI. 

El giro que se decidió darle al proyecto fue por dos razones, principalmente: 1) 

estoy convencida que primero hay que conocer la lengua de la sociedad en 

cuestión y luego hacer un proyecto de investigación del tipo que aquí se presenta 

y, 2) los arquitectos paisajistas debemos de considerar que a quien se le diseña es 

a la gente y que esa gente tiene su propia forma de ver el mundo, cosa que a 

veces o casi siempre no concuerda con los diseños del propio diseñador. Esto me 

orilló a adentrarme en la Antropología y más específicamente en la Lingüística. 

 

Siguiendo con el proceso de la investigación, fue fundamental el marco conceptual 

y metodológico abordado en el Capítulo 1. En el primer marco se definieron los 

conceptos como paisaje, rito, fiesta y paisaje festivo, ya que a partir de estos 

conceptos se desarrollará todo el discurso aquí presentado. En el marco 

metodológico presentamos nuestra manera y postura al enfrentarnos a la fuente, 

para esto recurrimos al análisis del discurso, la intertextualidad y a la teoría de la 

traducción. 

 

Después del marco conceptual y metodológico presentamos en el Capítulo 2 una 

primera lectura intertextual2 de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua según las fuentes 

sahaguntinas, así como la traducción de los textos aquí consultados. 

Para lograr las traducciones, después de desarrollar un primer relato, se realizó la 

paleografía y traducción de los textos sahaguntinos, mostrando, en la tabla 1 al 

final del Capítulo 2, todos los textos traducidos. Esta tabla consiste en parear y 

confrontar las cinco versiones de la veintena en párrafos y columnas. Al final de 

este capítulo se muestran las notas de traducción a las traducciones propuestas. 

También, es importante mencionar que todas las traducciones elaboradas en esta 

investigación se realizaron conjuntamente con el Mtro. Valiñas. 

 

                                                 
2 Ver página 23 en donde se explica la intertextualidad. 
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Al tener una lectura conjunta de todos los textos sahaguntinos sobre la descripción 

de la primera veintena se tuvo que ubicar temporalmente a la veintena en su 

paisaje y en el cēcempōhuallapōhualli. Para esto nos apoyamos en la Arquitectura 

de Paisaje, la cual nos ayuda a abstraer los componentes del paisaje, tanto del 

medio físico como del medio social. Para esta investigación nos interesaron los 

siguientes componentes: del medio físico consideramos los aspectos climáticos, 

los ciclos de la flora, la hidrología superficial (básicamente lagos de la Cuenca de 

México) y la migración de aves; del medio social sólo tomamos en consideración 

algunas de las actividades económicas relacionadas con el agua como la 

agricultura (cuándo se sembraba y se labraba la tierra, por ejemplo), los actantes, 

los espacios construidos y la temporalidad. En este caso las investigaciones 

realizadas según la geografía histórica ambiental y la reconstrucción arqueológica 

nos ayudaron a ubicar los componentes en la Cuenca de México del siglo XVI. 

Después de seleccionar los componentes optamos por utilizar el método de 

combinación de componentes del paisaje, esto es superponer los componentes de 

los medios físicos y sociales que analizamos, cada uno coincidiendo en su tiempo 

dentro de la Cuenca de México del siglo XVI en el mundo objetivo mexica que 

describieron los autores de la obra sahaguntina, obteniendo así las unidades de 

paisaje correspondientes. Con estas unidades ubicamos al paisaje descrito en el 

calendario de la primera veintena. 

 

Después de haber ubicado temporalmente a la primera veintena realizamos, en el 

Capítulo 4, el análisis de las fiestas y rituales descritos en esta veintena, ya que 

estos son el cimiento para poder saber cómo era percibido el paisaje festivo. Con 

esto realizamos una propuesta esquemática por cada una de las fiestas y ritos 

realizados en la primera veintena. 

Para la reconstrucción de cada fiesta requerimos de identificar y reconstruir los 

ritos y eventos tanto nucleares como no nucleares que la estructuran. La 

reconstrucción de estos ritos y eventos se hizo por medio de una búsqueda 

intertextual, en la fuente sahaguntina aquí consultada, y escogimos varios 
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ejemplos de un rito determinado y contestamos, en cada caso, una ficha que 

contiene las siguientes preguntas: 

1. Quiénes realizaban el rito. 

2. A quién(es) estaba dedicado el rito. 

3. Cuándo se realizaba el rito. 

4. En dónde se realizaba el rito. 

5. Cuál era la función y significado del rito. 

Varias preguntas se quedaron sin responder por la complejidad del trabajo 

realizado. Sin embargo, el resultado fue que obtuvimos las constantes de cada 

rito, esto para poder saber cómo era el paisaje festivo y lo que significaba en la 

veintena aquí analizada. 

 

Otra parte importante de obtener y describir, para la reconstrucción del paisaje 

festivo, fue el tema tratado en el capítulo 5, esto es, los actantes descritos en la 

fuente. Esto nos permitió hacer una lectura del paisaje involucrando a la gente con 

sus espacios, ya que en esta investigación estamos considerando al paisaje como 

un texto social en el cual actúan los actantes.3 

Por cuestión de análisis nos enfocaremos, en esta tesis, a sólo tres actantes: el 

agente, el paciente y el beneficiario. 

 

Al haber ubicado temporalmente a la veintena dentro de la cuenta de veinte en 

veinte, al haber obtenido sus fiestas y ritos y sus actantes, se ubicaron temporal y 

espacialmente las descripciones de la primera veintena en el capítulo 6, ya que las 

fiestas no se realizaban en cualquier tiempo ni en cualquier espacio.  

Para reconstruir el paisaje festivo sólo nos falta hacer una lectura intertextual de 

los cinco aspectos antes vistos. Esta lectura intertextual estará reflejada en un 

segundo relato, el cual nos dice cómo era el paisaje festivo de Ātl cāhualo o 

Cuahuitl ēhua según las fuentes sahaguntinas. Este relato está dividido por 

párrafos según la temática de la que se esté hablando, lo cual veremos en la 

conclusión de esta investigación. 
                                                 
3 Ver página 8 en donde se explica el concepto de actante. 



VI 
 

No está de más apuntar que si se hace una comparación de los dos relatos aquí 

propuestos veremos significativas diferencias. 

 
En resumen, para poder reconstruir los paisajes festivos de la primera veintena, se 

investigaron los siguientes seis puntos: la traducción de los textos sahaguntinos, la 

ubicación temporal del paisaje de la primera veintena, las fiestas y los ritos, los 

actantes, los espacios construidos y la ubicación temporal de cada fiesta dentro de 

la veintena; de esta manera, responderemos las siguientes cuestiones: en qué 

época del año se ubicaba la primera veintena, cuáles eran los ritos de las fiestas 

celebradas, cuándo, quiénes y a quiénes en dónde festejaban. Todo esto leyendo 

intertextualmente la fuente sahaguntina. 

 
No está demás advertir que para facilitar la lectura impresa de esta investigación 

se hace sólo a lo largo de la cara de las horas; en el envés se mostrarán las 

referencias de los textos traducidos, las imágenes y las tablas. 
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CAPITULO 1 

Marco conceptual y metodológico 
 

 

El objetivo principal de esta investigación es reconstruir el paisaje festivo que 

se daba en la primera veintena del cēcempōhuallapōhualli (o cuenta de veinte 

en veinte), en la Cuenca de México a principios del siglo XVI. Para esto nos 

basamos en la obra sahaguntina, en particular en los Primeros Memoriales y en 

el Códice Florentino. Nuestra regla para esta investigación fue: hacer la 

reconstrucción a partir de la interpretación de la obra de un único autor por 

cuestiones metodológicas (en este caso Sahagún), dejando al margen varios 

autores y temas relacionados porque, de abordarlos, nos desviarían o 

distraerían del tema de nuestro trabajo (por ejemplo, estamos pensando en la 

formación ideológica, los acuerdos culturales, la estructura del texto, la 

enunciación, etc). Esto significa que no los vamos a abordar (ni describir, ni 

explicar, ni analizar), pero algunos temas han sido tomados en cuenta en el 

desarrollo de esta tesis para lograr dicha reconstrucción. A la vez, sólo 

trabajamos con los Primeros Memoriales y con el Códice Florentino porque, 

además de ser los más disponibles, de por sí (como se verá más adelante) 

contienen una información textual enorme. 

 

 

Los materiales sahaguntinos trabajados 
 

En los Primeros Memoriales la descripción de la primera veintena, nombrada Ātl 

cāhualo o Cuahuitl ēhua, aparece en la foja 250r, la cual está dividida en dos 

columnas, la de la izquierda son los textos verbales en náhuatl clásico y la de la 

derecha, los textos pictográficos. Cada columna está dividida en tres 

secciones: la primera de ellas, inmediatamente después del encabezado del 

párrafo segundo, corresponde a Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua (ver imagen 1). 
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Imagen 1. Los textos de la descripción de la primera veintena en los Primeros Memoriales. 
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Por su parte, la descripción de la primera veintena en el Códice Florentino la 

encontramos en los capítulos primero y vigésimo del Libro 2º. El primero se 

describe en la foja 3r, el cual lleva por título “Capítulo primero, del calendario, 

de las fiestas fixas. la primera de las quales es lo que se sigue”, escrito 

totalmente en castellano; y el segundo, de la foja 15r a la foja 17v, el cual está 

dividido en dos columnas, la de la izquierda está escrita en castellano y lleva 

por título “Capitulo veynte de la fiesta y sacrificios que hazian en las kalendas 

del primero mes, que se llamaua atl caoalo, o quaujtleoa” y la de la derecha 

está escrita en náhuatl clásico y lleva por título “Inic 20, capitulo, ytechpa tlatoa 

ynilhuitl, yoan in nextlaoaliztli: in quichioaia, ynipan vel ic ce milhuitl metztli: in 

qujtocaiotiaia, inqujtoaia atl caoalo, anoço quauitleoa”1 (ver imagen 2). 

 
Imagen 2. Los textos de la descripción de la primera veintena en el Códice Florentino. 

 

Todo esto significa que tenemos 5 textos de la primera veintena: 

1. Texto pictográfico de los Primeros Memoriales  

2. Texto en náhuatl clásico de los Primeros Memoriales  

                                                 
1 Vigésimo capítulo. Habla de la fiesta y del Nextlāhualiztli que hacían justo el primer día del mes que nombraban, 
que decían que era, Ātl Cāhualo o Cuahuitl ēhua (ver la traducción en la pág. 50 del Capítulo 2). 
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3. Texto en castellano del capítulo 1º del Códice Florentino  

4. Texto en castellano del capítulo 20º del Códice Florentino y  

5. Texto en náhuatl clásico del mismo capítulo 20º 

 

Queremos enfatizar la diferencia de los idiomas empleados en las obras 

sahaguntinas con respecto a los idiomas nahuas actuales y al español 

mexicano actual. Esto significa que el náhuatl clásico y el castellano del siglo 

XVI son lenguas muertas. 

Además, proponemos otros dos textos que son las traducciones que hicimos al 

español de las versiones en náhuatl clásico. Sin embargo, es importante 

aclarar que consultamos la totalidad de ambas fuentes, es decir, los Primeros 

Memoriales y el Códice Florentino, ya que existe información en otros Libros y 

Párrafos que hacen referencia a Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua.  

Esta naturaleza politextual nos da la posibilidad de confrontar los textos y 

obtener mayor riqueza en la información de las obras. 

 

 

Marco conceptual 
 

En este apartado nos interesa definir los siguientes conceptos para la 

investigación: paisaje, rito y fiesta, que consideramos fundamentales, y paisaje 

festivo, paisaje ritual, ambiente ritual y escenario festivo, estrechamente 

relacionados con los tres anteriores.  

Algunos conceptos serán definidos de manera puntual y otros, por su 

complejidad, serán desarrollados más extensamente.  

 
 
Paisaje 
 

Para entender lo que es el paisaje debemos de hablar de la sociedad que 

observa el mundo,2 en su tiempo y lugar geográfico. Esa sociedad se desarrolla 

                                                 
2 Como menciona el postulado 2 de Grize “Hay discursos que son representaciones de cosas que existen en el 
mundo. A los objetos de discurso corresponden objetos ‘reales” (Grize 1985: 84). A este mismo mundo es al que 
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dentro de un modo de producción y en ella se reproducen varias formaciones 

ideológicas en las que viven los sujetos concretos u observadores. Cada 

observación pasa por distintos filtros sociales y culturales y es a partir de esas 

lecturas de los observadores que se percibe y concibe el paisaje (ver imagen 3). 

 
Imagen 3. El paisaje 

 

Nuestra propuesta es que el paisaje es uno de los textos sociales que la gente 

genera, interpreta y reactualiza, dado que es una realidad compleja y 

multivalente. 

Al considerar al paisaje como texto social podemos analizarlo como a cualquier 

texto. Es decir, que el paisaje está estructurado por principios de construcción3 

que permiten que, a partir de un número finito de unidades, se pueda generar 

un número infinito de formas y un número infinito de significados tanto 

funcionales como estéticos. Los principios de construcción son: formación, 

                                                                                                                                               
nos referimos en esta investigación, al ambiente exterior del pensamiento humano, es la realidad, lo que es y existe 
sin la lectura hecha por el humano (Paoli 2002: 19 y 27). 
3 Ver Chomski Noam. Aspectos de la teoría de la sintaxis. Madrid 1970. 
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combinación, asociación de significados y desplazamiento de contenidos. Estos 

principios implican que hay sujetos que los siguen para construir los textos o 

deconstruirlos e incluso para violentarlos. 

Además de ser un texto social, el paisaje es un gran sistema constituido por 

dos medios: el físico y el socio-cultural (en geografía nombrados como medio 

biofísico y medio antrópico). En nuestro modo de producción capitalista, con 

nuestras formas ideológicas y desde el mundo científico se pueden organizar 

estos dos medios en componentes. Los componentes del medio socio-cultural 

incluyen toda aquella actividad y construcción humana (ver imagen 4). 
 

 
Imagen 4. Los componentes del paisaje 

 

Es de enfatizar que uno de los componentes del paisaje que está presente 

tanto en el medio físico como en el socio-cultural es el espacio construido 

(tangible y simbólico), que es, urbanística y arquitectónicamente, una de las 

partes estructuradoras del paisaje. 

 

El espacio construido depende de su ubicación en el medio físico (espacio 

físico), de los procesos y prácticas actanciales (prácticas que generan actores 

con roles definidos) que se dan en ese espacio construido (lo que se puede 

identificar como la parte antropológica) y de las construcciones humanas y sus 

programas arquitectónicos (lo que se puede identificar como las 

materializaciones arquitectónicas). La relación de todos estos componentes, 

físicos, antropológicos y arquitectónicos, hacen que el espacio construido tenga 

formas, funciones, significados y estéticas diferentes (ver imagen 5). 
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Imagen 5. El paisaje y el espacio construido 

 

Las dimensiones actancial y material del espacio construido nos permiten 

diferenciar un espacio de otro, saber su zonificación4 y sus funciones, es decir, 

saber el contenido distintivo de cada construcción: saber cuándo es una casa o 

cuándo es āyauhcalli o cuando es una calle, etc.  

Esto, además de los hallazgos arqueológicos de los espacios arquitectónicos 

en la Cuenca de México del siglo XVI, es lo que nos permite reconstruir 

algunos de los espacios descritos en la primera veintena, especialmente las de 

Tenochtitlan-Tlaltelolco, basándonos, básicamente, en el plano reconstructivo 

de González Aparicio (González González 2006: plano) de la región de Tenochtitlan 

al comienzo de la conquista y en el mapa de la Cuenca de México en el que se 

indican las obras hidráulicas de los siglos XV, XVI, XVII y XVIII, preparado por 

Jorge Gurría Lacroix (DDF 1975: Tomo II, mapa 2). 
 

De esta manera el espacio construido, dentro de la concepción paisajística, 

depende de la visión del mundo de cada cultura, de procesos sociales y está 
                                                 
4 Entendiendo a la zonificación como parte del programa arquitectónico de un espacio, por ejemplo, sabemos que el 
contenido arquitectónico de una casa se puede dividir en varias zonas: la cocina, el comedor, las recamaras, el o los 
baños, etc. 
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conformado por el o los objetos que contiene. Algunos de estos objetos pueden 

ser construidos, modificados, movibles, acondicionados y representados por 

una sociedad determinada.  

 

Además, el paisaje tiene el carácter de ser dinámico, ya que es contextual, es 

decir, no es el mismo paisaje a lo largo del año, ni tampoco es el mismo a lo 

largo de un día ni de la noche; ni mucho menos es el mismo paisaje en dos 

lugares socialmente diferentes aunque se hable de la misma temporalidad.  

Lo que esto provoca es que para poder analizar y reconstruir un paisaje 

debemos de seleccionar los componentes de los dos medios según sus 

tiempos (sean generales y particulares), espacios (tanto físicos como 

construidos), formaciones sociales y actividades actanciales. Como la presente 

tesis es una investigación histórica cada componente estará determinado por 

su presencia en la descripción de la fuente, o bien, por las investigaciones que 

se hayan elaborado. Y, como lo descrito en la primera veintena son las fiestas, 

la reconstrucción que obtendremos es de los paisajes festivos y rituales de esa 

veintena en la Cuenca de México. Por esto es preciso detenernos en definir lo 

que estamos entendiendo por rito y por fiesta para después definir al paisaje 

festivo y ritual. 

 

Rito 
 

Estamos entendiendo por rito, una práctica social que tiene los siguientes 

rasgos: 

1. ser institucional y, por lo tanto, normado, 

2. ser repetitivo 

3. ser performativo 

4. tener una estructura actancial 

• especialistas de ritos 

• objetos rituales 

5. tener estructura temporal interna 

6. tener estructura espacial 

7. tener trama simbólica 
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8. representar una transformación de A – B 

 

1. Ser institucional. Una institución es todas las creencias y formas de 

conducta (reglas y normas) reproducidas por una colectividad (Durkheim 1973: 
19). En este sentido, todo rito es institucional, pues está rigurosamente 

normado en su práctica.  

2.  Ser repetitivo. El rito como práctica social tiende a ser repetitivo individual 

o colectivamente (Turner 1999: 21) de manera cíclica. Esta repetición muchas 

veces involucra recreaciones míticas y en otros casos sólo ayuda a prevenir 

conflictos naturales, sociales o personales (Turner 1999: 22). 
3. Ser performativo. Este rasgo es doble: 1) el rito como un performance, 

como una actuación tomando actitudes, parlamentos, atavíos que en suma 

lo representan teatralmente y, 2) el rito como escenario performativo del 

lenguaje, esto es, para que un acto ritual sea eficaz también las palabras 

deben estar bien pronunciadas y dichas por alguien con autoridad (con una 

posición determinada en un campo de competencia), así las palabras 

realizan la acción ritual. Por eso, el lenguaje y los gestos rituales son 

repetitivos y predecibles (Malinowski 1979 y Bourdieu 1982 ápud Rementería 2006: 
108 y 109) (Benveniste 2007: 190-197). Dicho de otra forma, algunas partes del 

rito se llevan a cabo de forma ceremoniosa, es decir, con pautas de 

comporamiento altamente histriónico. 
4. Tener estructura actancial. Para definir la estructura actancial primero 

necesitamos definir lo que es un actante y para ello necesitamos comenzar 

diciendo que todo proceso y acción humana involucra a uno o más sujetos 

sociales y que esas acciones y procesos se narran, permitiéndonos 

visualizar el suceso como un relato. 
En el relato la acción se materializa en el verbo y los sujetos sociales en sus 

actantes. A estos últimos Tesniere los define como: “en principio, 

<sustantivos> y [...] son <subordinados inmediatos del verbo>” (1994: 178). 
Esta definición nos permite ver que los actantes son los que desencadenan 

los hilos conductores de un relato,5 reconociendo que los textos 

sahaguntinos son un relato. Puig, al adentrarse en el análisis de la 
                                                 
5 Y nosotros vemos a la historia como relatada. 
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estructura del relato, nos dice que “el verbo se encarga de expresar el 

proceso; los actantes son los seres o las cosas que de alguna manera 

participan en dicho proceso [... y] llevan implícitas sus funciones como 

propiedades sémicas” (1978: 79-80), y apoyándonos en lo que menciona 

Greimas vemos que  
Los actantes son potencialmente activos ya que sus atributos los hacen convertirse en 
virtualidades del actuar; los actantes son soportes que constituyen por consiguiente 
categorías en cierta forma dinámicas y no puramente estáticas en relación con las 
funciones (Greimas apud Puig 1978: 84)  
Los actantes poseen, pues, un estatuto metalingüístico con relación a los actores; 
presuponen acabado, por otra parte, el análisis funcional, es decir, la constitución de 
las esferas de acción” (Greimas 1976: 268).  

 

Ambos autores, Tesniere y Greimas, nos dan las herramientas para 

entender a los actantes como entidades del discurso que tienen referentes 

en la realidad humanamente construida. Los diferentes tipos de actantes 

son, entonces, productos de la praxis cultural de los discursos narrativos.6  

Los principales actantes son el agente (quien realiza la acción, que se 

materializa como verbo, y que corresponde por lo regular al sujeto 

gramatical); el paciente (en quien recae la acción y que por lo regular es el 

objeto directo); y el beneficiario (quien se beneficia o perjudica por la acción 

realizada y que por lo regular es el objeto indirecto) (Tesniere 1994 apud Puig 
1978: 80).7 Esto lo podemos esquematizar de manera sencilla en la imagen 6. 

                                                 
6 Cita de la página de internet http://www.archivo-semiotica.com.ar/BERTRAND-CAST.html. Tomado de Denis 
Bertrand: Précis de Sémiotique Littéraire. Paris: Nathan, 2000, pp. 181-190. Traducción: Lelia Gándara. Revisión: 
Eduardo Serrano Orejuela. 
7 No entraremos en el detalle complejo de las estructuras gramaticales de las frases que conforman una oración. 
Cada caso se verá dependiendo del análisis de los actantes en el relato aquí estudiado. Tampoco se tratarán otros 
actantes, como experimentante, instrumentos y meta, de hacerlo nos desviaríamos del tema de investigación. 
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Imagen 6. Tres tipos de actantes. 

 
Con esto vemos que cada actante tiene una función determinada por la 

acción dentro de una oración y de un texto. No hay que perder de vista que 

para saber la función de cada actante hay que tomar en cuenta la acción y 

las relaciones entre los distintos actantes y esto es la estructura actancial. 

No está demás decir que si sólo se describieran las características de los 

actantes caeríamos en un simple inventario, tal como lo dice Greimas 
el defecto de dichas definiciones radica en que por una parte presentan a los actantes 
bajo la forma de un inventario sin establecer las posibles relaciones entre ellos y por la 
otra, definen un género sólo por el número de actantes dejado a un lado cualquier otro 
contenido (Greimas  apud Puig 1978: 82). 
 

En el caso particular del rito, se encuentran dos subestructuras de 

actantes: la de los agentes o especialistas de ritos y la de los objetos 

rituales. 

• Especialistas de ritos. Entendemos por especialistas de ritos a 

los agentes o responsables de la realización de determinados 

ritos. Pueden ser intermediarios de las divinidades o ser los que 

cumplen diversas tareas institucionalizadas (barrer, limpiar, bañar, 

ofrecer, enseñar, pagar, etc.) en un espacio y tiempo 

determinado. 

Nos interesa el término de especialistas de ritos porque en la 

fuente se utilizan ciertos nombres que se refieren a personas que 

tienen cargos dentro de un rito. Un ejemplo de esto son los 
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Tlamacazquê que Molina traduce como “Ministros y seruidores de 

los templos de los ydolos” (2004 [1571]: fo. 125r).  

• Objetos rituales. El concepto de objeto ritual significa que un 

objeto (de naturaleza diversa), por ser parte de un rito, debe de 

tener ciertas características para cumplir una diversidad de 

funciones rituales. A diferencia de los especialistas, el objeto ritual 

está cargado de simbolismo. 

 
5. Tener estructura temporal interna. Todo rito se desarrolla siguiendo un 

eje cronológico determinado. Este eje estructura al rito teniendo como 

variable sus tiempos propios de desarrollo, sin desconocer que se ubica 

temporalmente, ya sea en un día específico, ya sea de día o de noche. 
6. Tener estructura espacial. Todo rito se desarrolla en espacios construidos, 

ya sea portadores de un rol simbólico o los propios de un desarrollo ritual. A 

su relación y articulación le denominamos estructura espacial. 
7. Tener trama simbólica. Todo rito tiene un conjunto de símbolos 

entrelazados que le dan sentido, entendiendo símbolo como “una cosa 

[objetos, actividades, relaciones, acontecimientos, gestos, unidades 

espaciales en un contexto ritual] de la que, por general consenso, se piensa 

que tipifica naturalmente, o representa, o recuerda algo, ya sea por la 

posesión de cualidades análogas, ya por asociación de hecho o de 

pensamiento” (Turner 1980: 21). El aspecto simbólico es muy importante 

porque el rito es una configuración de símbolos (Turner 1999: 50-53) por estar 

conformado por actos simbólicos ordenados y estructurados de acuerdo a 

una determinada finalidad que se persigue (Turner 1999: 38). Pero a diferencia 

de Turner, quien señala que “cada símbolo es multirreferencial” (1980: 32), 
para nosotros el símbolo es contextualmente unipreferencial.  

8. Representar una transformación de A – B. Estamos nombrando este 

rasgo de transformación como rito de paso,8 en donde implica que A será 

transformado a B. Este rasgo marca la finalidad y jerarquía del rito.  

                                                 
8 Sabemos que Van Gennep (Van Gennep 1964: 3 apud Limón 2001: 41) desarrolló el concepto de rito de paso 
marcando tres fases: 1) Separación o preliminar. Implica la separación del individuo de su condición o estado 
anterior. 2) Transición o liminar. Esto es estar en el umbral, ya que el individuo deja de ser lo que era, paro aún no 
adquiere su nueva condición. Por lo tanto, en esos momentos no tiene ningún atributo ni del estado pasado ni del 
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Una característica de este rasgo es que la eficacia es inmediata y parte 

inherente del rito. 
 

Si se cumplen con los siete primeros rasgos antes expuestos (tomando al 

octavo como rasgo exclusivo de ciertos ritos) el rito tendrá potencialmente la 

eficacia esperada (Cazeneuve 1971: 16). Es por eso que consideramos la eficacia 

una consecuencia y no un rasgo del rito. 

En esta investigación, al estar involucrados los ritos con cuestiones religiosas, 

esa eficacia debe de darse, ya que “quienes practican los ritos suelen pensar 

que no cumplirlos cabalmente amenaza el orden existente, pudiendo 

desencadenar efectos desfavorables para los seres humanos, mientras que su 

cumplimiento permite conservar o reestablecer el orden que se ha trastocado” 

(Fonseca 2005:12). 
Cada rito se puede dividir en distintas unidades con contenidos, funciones y 

significados particulares, la mayoría de las cuales no fueron reconstruidas en 

esta tesis porque implicaría un conocimiento más profundo de nuestra parte de 

la cosmovisión mexica. 

 

Si nosotros consideramos una estructura ritual vemos que todo rito está 

estructurado por eventos, prácticas rituales no nucleares y prácticas rituales 

nucleares. Las prácticas nucleares son aquellas esenciales. En cuanto a los 

eventos, que serían prácticas no rituales, podemos tener tanto simultáneos 

como no simultáneos y dentro de estos, tanto previos como posteriores a la 

práctica nuclear, al igual que en las prácticas no nucleares (ver imagen 7). 

                                                                                                                                               
venidero y, en consecuencia se encuentra en una muerte ritual. 3) Incorporación o posliminar. La incorporación, 
unión o entrada a una nueva situación, representa la adquisición de un nuevo estado. Nosotros no entraremos a 
discutir las fases de Gennep sólo diremos que el rito de paso es una transformación. 
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Imagen 7. Estructura del rito 

 

Es importante mencionar que un rito puede contener a otros ritos dentro de su 

estructura, que pueden ser previos o posteriores a lo nuclear del rito, o bien ser 

parte de lo nuclear del rito.  

 

Fiesta 
 

Por fiesta estamos entendiendo un sistema de prácticas sociales 

caracterizadas por la participación comunitaria, que se desarrolla bajo reglas 

institucionales, dividiéndose en momentos lúdicos y solemnes. Esta, como 

sistema, está conformada jerárquicamente por una estructura ritual (cuya 

función es nodal) y eventos (no nodales). La estructura ritual se divide en ritos 

nucleares (aquellos que definen propiamente a la fiesta, fundamentalmente 

realizados el día de la fiesta) y no nucleares (que pueden ser simultáneos o no 

a los ritos nucleares). Y los eventos (las prácticas no rituales), en relación a los 

ritos nucleares, también se dividen en simultáneos o no simultáneos y estos 

últimos, a su vez, en eventos previos y posteriores (ver imagen 8).  
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Imagen 8. La fiesta. 

 

Es decir, la imagen 8 nos dice, si la leemos de abajo para arriba, que los ritos 

nucleares definen concretamente lo nodal de la fiesta (en el sentido más 

estricto) pero por sí solos no son la fiesta (son los ritos nucleares). Los ritos 

nucleares y los no nucleares conforman la estructura ritual de la fiesta (en un 

sentido medio), pero tampoco son la fiesta (es la estructura ritual de la fiesta); y 

la estructura ritual junto con los diversos eventos conforman la fiesta en el 

sentido más amplio.  

Toda fiesta se distingue por los siguientes rasgos:  

1. Temporalidad calendárica.  

2. Estructura actancial. 

• celebrantes 

• celebrados 

• objetos festivos 

3. Estructura espacial 

4. Estructura temporal (interna y externa) 

 

1. La temporalidad calendárica. Su ubicación en el o los calendarios, en el 

caso particular nuestro, en el de los nahuas de la Cuenca de México del 
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siglo XVI, que en este trabajo se identifica como xihuitl (aunque como se 

verá en el capítulo 3 es necesario distinguir los diferentes calendarios 

nahuas). 

2. La estructura actancial. En el caso particular de la fiesta, los actantes se 

dividen en tres subestructuras: la de los celebrantes, la de los celebrados y 

la de los objetos festivos. 

El concepto de objeto festivo significa que un objeto (de naturaleza diversa), 

por ser parte de una fiesta, pertenece a una de dos prácticas: la solemne, 

que por lo regular coincide con la ritual, y la lúdica. En cada práctica cumple 

funciones o rituales o lúdicas. 

3. Estructura espacial. Todo evento y todo rito de una fiesta se desarrollan 

en espacios construidos. A la relación y a la articulación de esos espacios le 

denominamos estructura espacial. 

4. Estructura temporal (interna y externa). La estructura temporal interna es 

la articulación de los tiempos de los eventos y ritos llevados a cabo en el 

proceso festivo. La estructura temporal externa es la relación que tiene una 

fiesta con otras fiestas, con el calendario y con otras prácticas sociales.  

La temporalidad interna de la fiesta nos permite hablar de al menos tres 

momentos identificables: el primero es su inicio (cuando comenzaban los 

eventos y ritos no nucleares previos al día de la fiesta, los cuales se podían 

realizar varios días antes de la celebración); el segundo es el día de la 

celebración (esta es la parte nuclear y para el caso mexica asumimos que 

sólo duraba un solo día) y el tercero es la postfiesta (cuando se realizaban 

eventos y ritos no nucleares posteriores a la celebración de la fiesta). La 

temporalidad del inicio y de la postfiesta no nos son precisas. 

 

Creemos que en el caso particular de los mexicas los ritos nucleares se 

celebraban en un sólo día, esto es, que la parte nuclear de la fiesta duraba 

dominantemente un día. Esto, porque a diferencia de los conceptos de rito y 

paisaje, fiesta tiene su equivalente léxico en náhuatl: ilhuitl, que significa tanto 

día como fiesta. Y, como lo señala Valiñas (s.f: 10), “estamos convencidos de 

que la identidad léxica de ilhuitl ‘día, fiesta’ no es ni gratuita ni inexacta ni 

tampoco lo era la forma nahua que significaba ‘celebrar fiesta’: [quīza ilhuitl]”, 
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literalmente la fiesta sale o la fiesta termina. También asumimos que ilhuitl no 

equivale necesariamente al día de 24 horas sino a un periodo del día. 

En esta definición no se incluye la idea de la existencia de fiestas principales 

per se;9 la relevancia o importancia de las fiestas estaba sujeta a factores extra 

festivos.  

 

Todo lo anteriormente discutido es nodal para la reconstrucción de cualquier 

paisaje festivo y ritual. 

 

Paisaje festivo y paisaje ritual 
 

Por las definiciones que dimos líneas atrás de paisaje, de rito y de fiesta, el 

paisaje festivo es un texto social que se genera y se lee a través de un sistema 

de prácticas sociales comunitarias en las que se combina tanto lo lúdico como 

lo solemne. Este sistema cuenta con una estructura temporal calendárica y 

varias estructuras rituales, actanciales festivas, espaciales y temporales. 10 

                                                 
9 Esta aclaración la hacemos porque Broda propone que en cada veintena había una fiesta principal y de esta 
tomaba el nombre la veintena 

Cada uno de estos meses de 20 días tenía su nombre y en él se celebraba una fiesta principal 
(ilhuitl), cuyo nombre coincidía con el del mes (Broda 2004: 36).  

Esta cita la hace Broda mencionando el nombre de la primera veintena como Ātl cāhualo (Broda 2004: 40), sin 
embargo, veremos a lo largo de esta investigación que, al menos en las fuentes sahaguntinas, nunca se nombra 
alguna fiesta como Ātl cāhualo. Sólo se dice en el Códice Florentino, en la descripción de la veintena, que se 
celebraban dos fiestas, una de ellas llamada Cuahuitl ēhua, que también es el nombre de la veintena, y otra en 
honor a los Tlāllòquê.  
Por otro lado, aceptando, por el momento, que hubiera habido una fiesta principal y que de esta tomara el nombre la 
veintena, entonces por ser Cuahuitl ēhua el nombre de la veintena, la fiesta principal sería Cuahuitl ehua. Sin 
embargo la fuente no nos muestra la información que nos permita reconocer su principalidad. 
En esta investigación, partimos con la idea de que en cada veintena no había una fiesta principal porque:  

• lo principal supone que toda la gente de la Cuenca de México estuviera sujeta a una fiesta particular, y a lo 
largo de esta investigación, veremos que no existía tal concepción, ya que se celebraba más de una fiesta;  

• cada fiesta tenía su tiempo, espacio, estructura actancial y su propia importancia para cumplir algún fin;  
• para una gente sería más importante hacer una fiesta que otra, esto según los motivos de la celebración.  
• una cosa es que esté descrita más extensamente una fiesta, y otra es que sea la principal.  

10 No está demás decir que se han dado diversas definiciones de paisaje ritual, como la de Broda, quien menciona 
que el paisaje es la otredad, los cerros, la laguna, etc., y define al paisaje ritual como  

Los lugares del culto mexica conformaban un paisaje ritual un paisaje culturalmente transformado a través 
de la historia. El paisaje ritual conectaba los centros políticos caracterizados por sus grandes templos, con 
lugares en el campo donde había adoratorios de menor categoría; estos santuarios resaltaban los 
fenómenos naturales y estaban vinculados con el culto de los cerros, las cuevas y el lago. (Broda 2001 [1]: 
296).  
[El] paisaje ritual fue creado por los mexicas durante el siglo XV al tomar posesión de los espacios políticos 
de la Cuenca y por ocupar los santuarios más antiguos de la región que antaño pertenecían a otros pueblos 
y grupos étnicos (Broda 2001 [2]: 166). 
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El paisaje ritual es, por su parte, un texto social que se genera y lee a través de 

una práctica social concreta. Esta práctica, además de contar con sus 

estructuras actanciales rituales y espacio temporales, se caracteriza por 

realizarse con actos performativos y representar una trama simbólica. 

En suma, el paisaje ritual y el paisaje festivo son dos realidades diferentes, 

aunque el primero está contenido en el segundo. 

 

Ambiente ritual y escenario festivo 
 

Para hacer un mejor análisis espacial y de paisaje, todo paisaje festivo se 

puede dividir en escenarios festivos y, estos a su vez, en ambientes rituales. El 

término de escenario festivo lo utilizamos cuando en una misma fiesta hay dos 

o más estructuras espaciales, actanciales y rituales. Y el término de ambiente 

ritual lo empleamos cuando coexisten dos o más estructuras espaciales, 

actanciales y rituales dentro de un escenario festivo.  

Claramente veremos estos dos conceptos en una de las fiestas aquí 

estudiadas: la fiesta a los Tlàllōquê. Para poderla analizar optamos por dividirla 

en dos escenarios festivos, uno de los cuales se dividió a su vez en ambientes 

rituales.  

 

 

Marco metodológico 
 

Habiendo definido la parte temporal-espacial de la investigación y reconociendo 

su naturaleza histórica, uno de los primeros pasos fue el acercamiento a las 

fuentes sahaguntinas, esto es, a los textos, tanto verbales como no verbales 

(pictográficos), con lenguas diferentes de la nuestra, tanto por los referentes 

                                                                                                                                               
Urquijo, por su parte, menciona que el paisaje ritual abarca desde el espacio hasta una región, conformado por 
caminos, santuarios que establecen una articulación social 

El paisaje ritual puede llegar a abarcar desde el espacio propio de cada comunidad hasta cubrir incluso una 
región devocional surcada de caminos de peregrinación que conducen a santuarios: puntos geográfico-
simbólicos complejos y polifacéticos que establecen la interacción y articulación social, y que pueden 
clasificarse tanto en naturales como en materialmente construidos (Barabas, 2003 en Urquijo en prensa:3). 
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(esto es la cultura) como por su temporalidad. Y esto implicó una metodología 

particular. 

Por principio diremos que los Primeros Memoriales y el Códice Florentino, antes 

de ser fuentes históricas, son textos. Esto implica que su lectura está 

determinada por intereses y expectativas particulares por parte del lector, quien 

se encarga de abstraer los sentidos y significados contenidos en el texto y 

elaborar sus interpretaciones.  

Si uno interpreta, tiene intereses y expectativas determinados por las vivencias, 

experiencias y estados de ánimo, entonces ¿cómo podemos lograr que nuestra 

lectura sea “objetiva” o científica? Consideramos que para responder a esta 

pregunta es indispensable el empleo de ciertas metodologías, en especial las 

derivadas del análisis del discurso, de la lectura intertextual y de la teoría de la 

traducción.  

 

El análisis del discurso: condiciones de producción 
 

Uno de los primeros pasos que tuvimos que hacer fue determinar cuáles eran 

las condiciones de producción11 de los textos sahaguntinos. Nosotros 

consideramos que se pueden resumir en 7 puntos:  

1) la obra sahaguntina consta de varias obras en las que participan muchos 

autores (aquí sólo son considerados dos documentos: los Primeros 

Memoriales y el Códice Florentino)12;  

2) sabemos los nombres y lugares de procedencia de los algunos de los 

autores de la obra sahaguntina pero no sabemos el proceso de su 

elaboración ni la participación concreta;  

3) sus obras se desarrollaron en tiempos y espacios muy específicos; 

4) sus obras tienen estructuras de documentos y planes de trabajo 

diferentes;  

                                                 
11 Pêcheux (1978 [1969]: 38) define las condiciones de producción como el estudio de la relación entre las 
«circunstancias» de un discurso. 
12 Cabe señalar que también nos apoyaremos en algunos datos que menciona Sahagún en otra de sus obras 
nombrada Memoriales en tres columnas y en la Historia General de las Cosas de la Nueva España (versión de 
Josefína García Quintana y Alfredo López Austin). 
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5) en sus obras tenemos varios textos: en castellano, en náhuatl y 

pictográficos, que narran los mismos acontecimientos;  

6) su obra se elaboró a lo largo de 30 años; y  

7) la finalidad de la obra, según Sahagún, fue escribir por mandato de su 

prelado mayor13, “en lengua mexicana lo que pareciese ser útil para la 

doctrina, cultura y manutenencia de la cristiandad destos naturales desta 

Nueva España, y para ayuda de los obreros y ministros que los 

doctrinan” (Sahagún 2002: 129); según López Austin (1976: 23), “los tres 

propósitos particulares de Sahagún [fueron] conocer la religión antigua, 

crear o motivar textos de los que pudiera obtenerse un rico vocabulario y 

registrar los grandes logros culturales de los nahuas”; y según nosotros, 

el propósito principal fue de orden ideológico y político (la reproducción 

de prácticas de intelectuales al servicio del poder) y la oficialización de la 

realidad de los dominados (al describirla, no sólo se narra “la realidad 

nahua” sino que se vuelve una verdad política). 

 

En el diagrama de Bartl, Göbel y Prem (1989:76) podemos ver la temporalidad y 

espacialidad de las posibles obras que se le adjudican a Sahagún (ver imagen 9). 

                                                 
13 Superior eclesiástico constituido en una de las dignidades de la Iglesia, como el abad, el obispo, el arzobispo, etc. 
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Imagen 9. Copia de la genealogía de los manuscritos de Sahagún (Bartl 1989:76).  

 

Consideramos pertinente aclarar que Sahagún no es el único autor de estas 

obras. Sabemos, por el mismo Sahagún, que contaba con personas ancianas 

hábiles y experimentadas de habla nahua de diferentes regiones de la Cuenca 
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de México (un grupo reunido en Texcoco y otro grupo reunido en Tlaltelolco), 

entre cuatro y cinco gramáticos colegiales o latinos que eran trilingües (náhuatl, 

castellano y latín) y tres escribanos (en la Ciudad de México).  

Entre todos ellos pintaron, describieron, escribieron y redactaron lo que 

Sahagún les preguntó, dictó y corrigió. Por esto, la obra sahaguntina tuvo 

muchos autores y no sólo uno como la tradición histórica lo hace aparecer.  

En palabras del mismo Sahagún (CF, L2, Prólogo: fo. 1v), los Primeros Memoriales 

fueron pintados y descritos en Tepepulco, al Noreste de la actual zona 

metropolitana de México,  
lo qual se puso, de prima tigera, en el pueblo de tetepulco, que es de la proujncia, de aculhuacã, o 
tezcucu: hizose desta manera. En el dicho pueblo, hize juntar, todos los principales, con el señor 
del pueblo, que se llamaua don diego de mendoça, hombre anciano, de gran marco, y habilidad, 
muy esperimentado, en todas las cosas curiales, belicas y politicas, y aun ydolatricas. Aujendolos 
juntado, propuseles, lo que pretendia hazer: y pediles, me diesen personas habiles, y 
esperimentadas, con quien pudiese platicar: y me supiesen dar razon, de lo que los preguntase: 
ellos me respondieron, que se hablarian, cerca de lo propuesto, y que otro dia, me respondieran: y 
ansi se despidieron de mj. Otro dia vinieron, el senor, con los principales: y hecho vn muy solenne 
parlamento, como ellos entonce le vsauan hazer: señalaronme, hasta diez, o doze principales 
ancianos: y dixeronme, que con aquellos, podia comunjcar, y que ellos me darian razon, de todo lo 
que les preguntase. Enstauan tanbien alli, hasta quatro latinos: a los quales, yo pocos años, antes 
auja enseñado, la gramatica, en el colegio de santa cruz, en el tlatilulco. Con estos principales, y 
gramaticos, tambien principales, platique muchos dias, cerca de dos años, sigujendo la orden, de 
la mjnuta, que yo tenja hecha: todas las cosas que conferimos, me las dieron por pinturas, que 
aquella, era la escriptura, que ellos antiguamente vsauan: y los gramaticos las declararon, en su 
lengua, escrjujendo la declaration, al pie de la pintura: tengo aun agora estos originales. Tambien 
en este tiempo, dicte la postilla, y los cantares: escrjujeronlos, los latinos, en el mjsmo pueblo, de 
tepepulco. 

 

Y, por su parte, el Códice Florentino fue escrito en el Colegio de San Francisco 

en México, basándose en las pinturas de los Primeros Memoriales y en los 

Segundos Memoriales (CF, L2, Prólogo: fo. 1v) 
Quando al capitulo donde cumplio, su hebdomada, el padre fray francisco toral, el qual me inpuso 
esta carga: me mudaron de tepepulco, lleuando todas mjs escrituras, fuy a morar a sanctiago, del 
tlatelulco: donde juntando los principales, los propuse el negotio, de mjs escrituras, y los demande, 
me señalasen algunos principales, habiles, con qujen examjnase, y platicase las escripturas, que 
de tepepulco traya escriptas. El gouernador, con los alcaldes, me señalaron, hasta ocho, o diez 
principales, escogidos entre todos, muy habiles en su lengua, y en las cosas de sus antiguallas: 
con los quales, y con quatro, o cinco colegiales, todos trilingues: por espacio de un año, y algo 
mas encerrados, en el colegio: se emendo, declaro, y añadio, todo lo que de tepepulco truxe 
escripto: y todo se torno, a escriujr de nuevo, de ruyn letra, porque se escrjuio, cõ mucha pricsa: 
en este escrutinjo, o examen el q  mas trabaxo, de todos los colegiales, fue martin Jacobita, que 
entonce era rector, del colegio, vezino del tlatilulco, del barrio de sanctana. Aujendo hecho lo 
dicho, en el tlatilulco: vine a morar, a sanct francisco, de mexico, con todas mjs escripturas: donde 
por espacio, de tres años, pase, y repase, a mjs solas todas mjs escriptuas: y las torne a emendar: 
y diujdilas por libros, en doze libros, y cada libro, por capitulos: y algunos libros, por capitulos, y 
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parraphos. despues desto, siendo proujncial, el padre fray miguel nauarro: y guardian del convento 
de mexico, el padre diego de mendoá, con su fabor, se sacaron en blanco, de buena letra, todos 
los doze libros: y se emendo, y saco en blanco la postilla, y los cantares: y se hizo vn arte, de la 
lengua mexicana, con vn vocabulario apendiz: y los mexicanos emendaron, y añadieron muchas 
cosas, a los doze libros, quando se yua sacando en blanco. De manera que el primer cedço, por 
donde mjs obras se cernjeron, [2r] fueron los de tepepulco: el segundo, los del tlatilulco: el tercero, 
los de mexico: y en todos estos escrutinjos, vuo gramaticos colegiales. El principal y mas sabio, 
fue antonjo valeriano, vezino de azcaputzalco: otro poco menos, que este fue alonso vegerano, 
vezino de quauhtitlan: otro fue martin Jacobita, de que arriba hize mencion: otro, pedro de san 
buenauantura, vezino de quauhtitlan. todos espertos en tres lenguas, latina, espaola, y Indiana. los 
escriuanos, que sacaron de buena letra, todas las obras, son: diego de grado, vezino de tlatilulco, 
del barrio de la conception. Bonifacio maximjliano, vezino del tlatilulco, del barrjo de sanct martin. 
Matheo seuerino, vezino de suchimjlco, de la parte de vllac. 

 

Ambas citas, descritas en el Libro 2º del Códice Florentino, nos dicen quiénes 

hicieron las obras, por dónde pasaron, que fueron leídas y releídas para quedar 

tal como ahora las conocemos.  

En la imagen 10 mostramos los lugares citados anteriormente y las fechas en 

donde fueron escritas las obras aquí consultadas, incluyendo a los Segundos 

Memoriales. Esto nos permitió obtener un mejor análisis espacial y paisajístico 

en esta investigación. 

 
Imagen 10. La Cuanca de México. Lugares en donde fue elaborada la obra de Fray 

Bernardino de Sahagún. 
Plano modificado del de las Memorias del drenaje profundo 

 

Esto significa que en el desarrollo de los textos sahaguntinos participaron 

sujetos pertenecientes a distintas formaciones ideológicas14 y por lo tanto 

                                                 
14 Por formación ideológica debe entenderse un complejo conjunto de actitudes y respresentaciones que no son ni 
individuales ni universales, sino que se relacionan más o menos directamente con posiciones de clase en conflicto 
con otras. Por formación discursiva, el conjunto de reglas que determinan lo que puede y debe ser dicho en 
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discursivas. Al menos creemos que estuvieron copresentes tres formaciones 

ideológicas y también, al menos, tres formaciones discursivas: 

1) la formación ideológica religiosa medieval que se reproducía en España 

y se exportó a la Nueva España, dentro de la cual se recreaba la 

formación discursiva de determinada intelectualidad religiosa. Aquí 

estaría Sahagún y sus pares.  

2) la formación ideológica nahua que era reproducida por los grupos 

dominantes de la Cuenca de México, dentro de la cual se recreaba la 

formación discursiva de determinados intelectuales nahuas 

(especialistas de ritos y pintores, dominantemente). Aquí estarían los 

ancianos hábiles y experimentados. Y,  

3) la formación ideológica religiosa novohispana que era reproducida por 

las élites religiosas de la Ciudad de México, dentro de la cual se 

recreaba la formación discursiva de los intelectuales novohispanos. Aquí 

estarían los gramáticos colegiales o latinos y el mismo Sahagún. 

 

Sabemos que Sahagún tenía una minuta que sirvió para estructurar las obras 

y para ayuda, de los obreros, y minjstros, que los doctrinan: rescebido este 
mandamjento, hize en lengua castellana, vna mjnuta, o memoria, de todas las 
materias, de que auja de tratar: que fue lo que esta escripto, en los doze libors: y 
la postilla, y canticos [...] Con estos principales, y gramaticos, tambien principales, 
platique muchos dias, cerca de dos años, sigujendo la orden, de la mjnuta, que yo 
tenja hecha (CF, L2, Prólogo: fo. 1v). 

 

Esta minuta jugó un rol principal en sus obras que se materializarían en el 

Códice Florentino. 

A pesar de esto, no quedan claras ni la lógica regular de trabajo, ni las 

responsabilidades de cada uno de los autores ya que encontramos claramente 

cinco situaciones de enunciación muy diferentes (ver imagen 11): 
1. La que se da entre Sahagún y sus superiores e iguales. Esta se da 

dentro de la formación ideológica religiosa medieval. En ella se 

comparten los códigos lingüísticos y culturales. 

                                                                                                                                               
determinadas relaciones sociales. De este modo, las formaciones discursivas son componentes de la formación 
ideológica y están determinadas, por lo tanto, por esta. (Haidar 1990: 41) 
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2. La que se da entre los sabios ancianos. Esta se da dentro de la 

formación ideológica nahua y en ella suponemos se comparten los 

códigos lingüísticos y culturales. 

3. La que se da entre los sabios ancianos y Sahagún. En esta no se 

comparten las formaciones ideológicas ni los códigos lingüísticos y 

culturales pero sí se reproduce una situación de dominación. 

4. La que se da entre los sabios ancianos y los gramáticos. En esta se 

comparten los códigos lingüísticos aunque ignoramos qué tanto se 

comparten los códicos culturales, porque depende de la inmersión de los 

gramáticos en las formaciones ideológicas novohispana y nahua. 

5. La que se da entre los gramáticos y Sahagún. Esta se da dentro de la 

formación ideológica religiosa novohispana (aunque Sahagún formaba 

parte también de la formación ideológica religiosa medieval y no 

sabemos qué tanto los gramáticos participaban de la formación 

ideológica nahua). Lo que es cierto es que comparten los mismos 

códigos lingüísticos y muy seguramente los culturales. 

 
Imagen 11. Situaciones de enunciación según las formas ideológicas. 

 

Resumiendo: las condiciones de producción de las obras sahaguntinas 

involucran sujetos diversos y condiciones e intereses diferentes, lo cual es 

relevante para la interpretación de la obra.  
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El análisis del discurso: presupuestos e implícitos 
 

En cada situación de enunciación los participantes comparten diversos grados 

de universos culturales, saberes y creencias. Por eso no todo es 

necesariamente dicho de manera explícita. Muchas cosas se dan por sentadas 

de antemano, es decir se presuponen, y otras muchas se dan a entender de 

manera indirecta, es decir, implícitamente. Así por ejemplo, en la situación de 

enunciación entre Sahagún y sus pares, de la imagen 11, los participantes, por 

compartir enormemente los universos culturales, los saberes y las creencias, 

no explicitaban todo; en cambio, en la situación de enunciación entre los 

gramáticos colegiales y Sahagún, por ser reducida o menor la identidad de 

universos culturales, saberes y creencias, fue necesario explicitar más. Por 

ejemplo, el diablo manejado en la situación de enunciación entre Sahagún y 

sus pares no necesitaba ser aclarado ni precisado, en cambio en la situación 

de enunciación entre Sahagún y los gramáticos se requerían ciertas 

precisiones y agregados, lo que muy seguramente implicó malos entendidos 

por no compartir universos culturales. 

Ante esto, ¿qué garantía tenemos para que la interacción entre Sahagún y los 

sabios nahuas fuera efectiva, si no compartían casi nada de universos 

culturales, saberes y creencias?15 

Las cinco situaciones de enunciación hacen que las formas textuales sean muy 

elaboradas o bien, muy elípticas.16 Esto quiere decir que cada narrador se 

apoya en algunos de los presupuestos para poner en acción estrategias 

discursivas, y en ellas, uno de los recursos que se tiene es violar máximas 

cooperativas para generar formas indirectas, esto es recurrir a los implícitos.17 

Grice (1975: 224) plantea que existen cuatro categorías o familias de máximas 

cooperativas (o conversacionales) que gobiernan toda conversación: cantidad 
                                                 
15 Sin olvidar que cada vez que se lee la obra Sahaguntina se abre una situación de enunciación con universos 
culturales, saberes y creencias diferentes. 
16 Recurso gramatical que se consiste en omitir una o más palabras de la oración.  
17 Las máximas cooperativas representan una extensión de los principios básicos de la deducción y de la inferencia 
(Haviland 1984: 224) y son cuatro categorías que conducen la conversación en la que “los participantes en una 
convesación deben hablar informativa, sincera, pertinente y claramente” (Haviland 1984: 227).  
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(decir lo justo), calidad (decir la verdad), relación (decir algo pertinente o 

relevante) y manera (decir algo con claridad). Estas máximas se pueden violar 

y al hacerlo se genera lo que Grice denomina “implicaturas”.18 Y esto nos 

permite llegar a lo implícito, lo que es dicho aunque no es expresado, o bien, 

dar a entender los hechos que no se quieren expresar de manera explícita 

(Ducrot 1982: 12). 
Mientras que para Grice “lo que es dicho aunque no es expresado” es parte de 

los procesos sociales (Haviland 1984: 225), ya que depende de los sujetos y los 

principios y reglas conversacionales, para Ducrot, el mismo enunciado, en sí 

mismo, puede contener uno o más implícitos, esto es hechos no expresados de 

manera explícita haciendo aparecerlos como causa o consecuencia de lo 

explícito (Ducrot 1982: 12). Es decir, podemos proponer dos tipos de información 

no explícita: la que generan los lectores y otra la que se desprende de la lógica 

del texto. 

Uno de muchos ejemplos de la implicación en el sentido de Ducrot, dentro de la 

obra sahaguntina, lo encontramos en el titulo de la foja 250r de los Primeros 

Memoriales: Inic ij. ipan mitoa ... o “Segundo. En él se habla de...”. La presencia 

de “segundo”, genera una implicación en el sentido de Ducrot que nos permite 

ver un “primero”, en algún lugar previo a lo “segundo”. Además, en este mismo 

encabezado se viola la máxima de cantidad (de Grice) al no decir qué es lo 

segundo. Por nuestro conocimiento de cierta parte de la obra sahaguntina 

sabemos que Sahagún organizaba el Códice Florentino en Libros, Capítulos y 

Párrafos, por lo tanto lo segundo podría ser cualquiera de estos tres términos. 

Y también por ese mismo conocimiento sabemos que podría haber un tercero, 

un cuarto o un quinto. Más adelante, en los Primeros Memoriales aparece otro 

encabezado: Inic iij parrapho ipan mitoa... o “Tercer párrafo. En él se habla 

de...”, que nos permite inferir que lo segundo se refiere a “segundo párrafo” (a 

pesar de que en castellano dice “Capítulo tercero”). 

                                                 
18 “Los participantes interpretarán los intercambios como contribuciones informativas, sinceras, pertinentes y claras, 
y si no lo son, de alguna manera obvia, las máximas mismas engendran interpretaciones, o motivan una búsqueda 
para interpretaciones o “implicaturas conversacionales” (Haviland 1984: 228). “La noción de implicatura 
conversacional nos ayuda a formalizar y a explicar el hecho bien conocido de que hay una diferencia, a veces muy 
grande, entre lo dicho y lo significado, cuando se trata de un enunciado contextualizado” (Haviland 1984: 225). 
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Para Habermas, alcanzar el entendimiento de un texto se logra al articular los 

mundos ontológicos (el ser) y deontológicos (el deber ser), las pretensiones de 

validez, las actitudes de rechazarlas o aceptarlas y las condiciones del 

consenso racionalmente motivado de los participantes de la interacción 

(Habermas 1994: 38). Así el escritor de un texto enuncia un conjunto de 

pretensiones de validez (de verdad, de corrección normativa o legalidad y de 

sinceridad) desde su mundo vital19 reflejando así tres mundos: el objetivo 

(como el conjunto de lo que es o podría ser), el social (como el conjunto de 

relaciones interpersonales legítimamente reguladas) y el subjetivo (como el 

conjunto de vivencias manifestables a las cuales tiene un acceso privilegiado) 

(Habermas 1994: 37 y 161). Al tener estas pretensiones, el texto nos obliga a 

pronunciarnos sobre ellos con un simple sí o no (Habermas 1994: 28) o aceptarla o 

rechazarla. Lo que se propone aquí es que al leer e interpretar el texto 

asumimos, por principio, que todos los enunciados del texto son veraces, 

adecuados y sinceramente expresados, pero podemos cuestionarlos al 

vincularlos con nuestras convicciones (Habermas 1994: 28). 
Ejemplo de esto, lo vemos en el Códice Florentino, el cual describe, sólo en la 

versión castellana, que “los padres por sugestion del demonjo, maten y comã a 

sus hijos” (CF, L2, Cap 20: fo. 17v). En esta investigación aceptamos la veracidad 

de que se comían a los “niños” ya muertos, ya que en nuestro mundo objetivo 

la muerte por sacrificio y la antropofagia sí son parte de los mundos objetivo y 

social mexicas. Sin embargo, negamos la veracidad de que el demonio se los 

sugería y que los padres eran quienes los mataban (a pesar de que sabemos 

que para Sahagún era totalmente cierto). 

Todo esto, los presupuestos, los implícitos, las máximas y las pretensiones, se 

construyen considerando cada situación de enunciación y cada uno de los 

enunciados de su texto. Y como decidimos, para esta tesis, trabajar con cinco 

textos, y dado que cada texto tiene su situación de enunciación, su lógica y sus 

hechos dichos (aunque no expresados), también consideramos que lo 

adecuado fue hacerlo mediante una lectura intertextual. 

                                                 
19 El mundo vital constituye el contexto preconocido intuitivamente de la situación de la acción; al [mismo] tiempo 
facilita recursos para los procesos de interpretación, con los cuales los participantes en la comunicación tratan de 
satisfacer la necesidad de entendimiento que haya surgido en la situación concreta de la acción (Habermas 1994: 
160). 
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La intertextualidad 
 

La intertextualidad considera al texto como un tejido o una red, un terreno 

donde se cruzan o se ordenan textos que proceden de muy distintos discursos 

(Beristain 1996: 32). Así, la intertextualidad es la relación de un texto con otros que 

le preceden (Bengoechea 1997: 1 apud Barrada 2007: 4).  
Como ya se dijo, para esta investigación, decidimos que la red de textos fuera 

una “misma obra”, esto es, que fuera de un único creador,20 

independientemente de que su contenido pudiera ser comparable en tiempo, 

espacio y sociedad con obras de otros autores.  

Pasemos a ver los puntos con los cuales analizamos e interpretamos dicha 

obra, según el método intertextual: 

a) Los textos sahaguntinos los leimos e interpretamos con una 

intencionalidad dominante. Esto es, saber sobre el paisaje festivo de 

la primera veintena. 

b) Consideramos que los cinco textos fueron elaborados por diferentes 

autores y no un único autor. Algunos por un único autor y otros por 

diversos autores (por ejemplo la versión en náhuatl clásico). 

c) Asumimos que lo descrito culturalmente por los autores corresponde 

con nuestra reconstrucción cultural de lo que llamamos mexica. 

d) Se reconoció la presencia de, al menos, tres formaciones ideológicas 

en los textos, las cuales incidieron de determinada forma en los 

discursos. 

e) Aceptamos la lógica de los textos, reconociendo que es vía una 

minuta elaborada por Sahagún. 

f) Se articularon enunciados tanto de los Primeros Memoriales como del 

Códice Florentino que estaban relacionados referencialmente en los 

cinco textos sahaguntinos analizados. Es decir, la lectura intertextual 

abarca a ambas obras en su totalidad. 

                                                 
20 A pesar de que ya se dijo que la obra sahaguntina está hecha por varios autores, consideramos que en un nivel 
de creación física la obra tiene un solo autor institucional que identificaremos como creador. 
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g) Se tradujeron los textos de náhuatl clásico intentando apegarnos 

también a la intencionalidad del texto y se hizo una traducción 

intralingüística de los textos en castellano. 

h) En un primer momento articulamos los textos que describen 

específicamente la primera veintena, teniendo como base la 

identidad de referentes (cuyo esquema se presenta al final del 

capítulo 2).  

i) Relacionamos textos actuales (investigaciones que se han realizado 

sobre el tema aquí tratado) y nuestro conocimiento del mundo con los 

textos sahaguntinos analizados. 

j) Relacionamos esos textos actuales con los textos generados en esta 

investigación. 

k) Relacionamos los textos que íbamos generando con los textos 

sahaguntinos analizados. 

l) Buscamos identificar la intencionalidad dominante de los distintos 

textos mediante métodos empleados por otras disciplinas, dando 

como resultado investigaciones sobre fauna, flora, clima, análisis del 

relato, análisis ritual, análisis festivo, análisis espacial, etc., y su 

articulación con los textos sahaguntinos, los actuales de otros 

investigadores y los que íbamos generando.  

m) Se elaboraron dos textos que representan dos lecturas intertextuales 

realizadas en dos momentos distintos: la primera apegada a una 

literalidad (presente en el capítulo dos de esta tesis y nombrada 

“primer relato”) y, la segunda, apegada a la intencionalidad de esta 

investigación, esto es, la reconstrucción del paisaje festivo (presente 

en las conclusiones de esta tesis y nombrada “segundo relato”). 

 

Uno de los problemas, constantemente presente, tanto al interior de un 

mismo texto como en la articulación de los textos fue la no coincidencia de 

los referentes. Cuando algunas de estas no-coincidencias generaban 

conflictos en el trabajo intertextual, seguimos las siguientes estrategias: 

1. Al interior de un mismo texto 
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a. Si en el texto se viola alguna máxima, construimos nuestra 

implicatura mediante información contenida dentro de toda la 

obra sahaguntina o bien, mediante información obtenida con 

investigaciones de otras disciplinas. 

b. Si como lectores negamos la veracidad de un enunciado por 

no corresponder con nuestro mundo objetivo, mediante 

resultados de investigaciones de otras disciplinas vemos qué 

mundo objetivo es el más factible. 

2. En la articulación de los textos 

a. Si un texto omite alguna información que se dice 

explícitamente en otro, no construimos implicatura alguna y 

tomamos esa información, en principio, como verdadera 

porque estamos de acuerdo con la pretensión de veracidad 

contenida en ella y asumimos que no existe violación alguna a 

la máxima de cantidad. 

b. Si un texto omite alguna información que se dice 

explícitamente en otro y no estamos de acuerdo con la 

pretensión de veracidad contenida en ella, construimos 

nuestra implicatura con base en la totalidad de la obra 

sahaguntina y, si fuera necesario, recurrimos a investigaciones 

realizadas por otras disciplinas, reconociendo además la 

violación de la máxima de cantidad. 

c. Si la información de un texto es diferente y contradictoria a la 

de otro texto aceptamos que se está violando la máxima de 

calidad y buscamos cuál coincide con nuestro mundo objetivo, 

tomando en cuenta tres variables: la formación discursiva de la 

que son parte los textos; los textos involucrados y los 

referentes representados. Buscamos la información relevante 

en la totalidad de las dos obras sahaguntinas aquí trabajadas, 

con la finalidad de tener una visión más intertextual de la 

contradicción o su solución y recurrimos a las investigaciones 

de otras disciplinas para reconstruir más fundadamente el 

mundo objetivo.  



Marco metodológico y conceptual _CAPÍTULO 1 
 

 
 

 

 

Para poder entender los textos escritos en náhuatl clásico, en castellano y los 

pictográficos, tuvimos que traducirlos. Pero la traducción responde a una teoría 

y a unas metodologías, lo cual veremos a continuación.  

 

 

Advertencia sobre la traducción de la obra sahaguntina 
 

Partimos de aceptar que toda traducción tiene límites, que no toda lengua es 

totalmente traducible a otra. La variable fundamental es la estructura social. 

Sólo si “dos estructuras fundamentalmente similares tienen superestructuras 

‘equivalentes’” (Gramsci 1958: 76 ápud Paoli 2002: 64) son traducibles.21 Las lenguas 

diferentes de dos sociedades pueden ser traducidas si sus relaciones básicas 

estructurales son similares, dado que refieren realidades semejantes y por lo 

tanto se basan en sistemas cognitivos semejantes.  

[los] ‘hechos’ [...], son interpretaciones de la realidad y nunca la realidad misma, 
porque ella es infinita. El hombre sólo puede delimitarla para él y darle un 
sentido, una finalidad. El sentido que se le dé a la naturaleza y a la sociedad, 
dependerá de lo que se quiere hacer con ella, de los intereses que quieran 
alimentarse con la organización social y los recursos materiales (Paoli 2002: 
66). 
 

Jakobson (1981: 71) nos dice que “todo signo es traducible a otro signo en el que 

aquél se nos aparezca más preciso y desarrollado”, sin embargo, lo “preciso y 

desarrollado” está determinado por causas sociales. En este sentido estamos 

suponiendo que toda lengua puede traducir la misma acción que se emitió en 

otra lengua, siempre y cuando sean similares sus estructuras sociales y modos 

de producción.  

un lenguaje no es traducible en bloque a otro. Pero puede ser traducido en 
cuanto se refiere a determinadas relaciones. Habrá temáticas y formas 
interpretativas que difícilmente pueden encontrar su equivalente en preciso en 
otra lengua y si se traduce literalmente se pierde conceptualmente lo que se 
enuncia en la lengua traducida. Para expresarlas tendrían que explicarse y 
quizá fuera muy difícil esa explicación (Paoli 2002: 65).  

 

                                                 
21 Entendemos por “superestructuras equivalentes” aquellas estructuras sociales de determinados modos de 
producción que son, de una sociedad a otra, similares. 
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En nuestro caso encontramos palabras o frases de la lengua náhuatl del Centro 

de México del siglo XVI y de la castellana del siglo XVI que no son traducibles a 

la nuestra ya que nuestra superestructura social es diferente a las que 

existieron cuando se hablaban esas dos lenguas. Esto nos obligó a emplear 

préstamos, calcos semánticos, neologísmos, adaptaciones semánticas o 

circunloquios con el fin de explicarlas e interpretarlas según el contexto en el 

que estaban inmersas o no traducirlas, empleando el término náhuatl. Por 

ejemplo, si traducimos la palabra tlamacazquê como “sacerdotes” o “ministros” 

haríamos referencia a una religión ajena a la nahua. 

Pero no solamente nos referimos a la parte léxica, también es importante la 

parte de categorías gramaticales cuya correspondencia entre lenguas 

diferentes no es precisa. Esto nos obligó a traducirlas por medios léxicos, 

construcciones equivalentes o no traducirlas. 

Por otra parte, Jakobson (1981:69) nos dice que existen tres tipos de traducción, 

Paoli (2002:64-67), apoyado en Gramsci, sólo hace mención de los dos primeros 

llamándolos “sistemas de traslado del sentido social de un ámbito cultural a 

otro” (Paoli 2002: 64). En esta investigación encontramos los tres tipos de 

traducción, los cuales son los siguientes: 

1. Intralingüística o reformulación. En donde se traduce “la misma 

lengua” en un mismo tiempo o bien, cuando se hace una traducción de 

una época a otra o entre momentos distintos del proceso histórico (Paoli 
2002: 64 y 66). En nuestro caso necesitamos traducir los textos verbales 

escritos de la lengua castellana del siglo XVI (que carece de hablantes) 

a textos verbales del español de México del siglo XXI, ya que se 

requiere actualizar la lengua y sus referentes, y esto implica una 

traducción.  

2. Interlingüística o traducción propiamente dicha. En donde se traduce 

de una lengua a otra. En nuestro caso es preciso hacer la traducción de 

los textos verbales escritos en lengua náhuatl clásico del Centro de 

México del siglo XVI a textos verbales del español de México del siglo 

XXI.  

Parte de los textos de los Primeros Memoriales y el Códice Florentino 

están escritos en lengua náhuatl clásico, lo que nos lleva a considerar 
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dos hechos: 1): actualmente no hay hablantes de náhuatl clásico, y 2) 

además de ser el náhuatl clásico una lengua exclusivamente escrita, no 

era un sistema homogéneo: no reflejaba a una lengua en particular, ya 

que cada comunidad de habla nahua durante principios del siglo XVI 

tenía su propio comunalecto (que, en principio era diferente de cualquier 

otro: así, por ejemplo, un habitante de Azcapotzalco tenía su 

comunalecto y no hablaba de manera idéntica que uno de Tepepulco o 

uno de Tlaltelolco). Así, el náhuatl clásico fue una lengua de estado (del 

estado novohispano), que surgió como una lengua de control y que 

representó siempre una realidad de conflicto lingüístico y de diferentes 

situaciones de bilingüismo. A pesar de estas dos consideraciones, 

contamos con las artes, gramáticas, vocabularios (elaborados durante la 

colonia) y con investigaciones lingüísticas sobre el náhuatl que nos 

ayudan a obtener una traducción más adecuada (Valiñas sf : 3). 
Por lo que nuestra traducción de los textos verbales escritos en náhuatl, 

tanto de los Primeros Memoriales como del Códice Florentino, se hizo 

desde dos métodos lingüísticos: 1) el análisis estructural, morfológico y 

sintáctico y 2) el análisis de equivalencias semánticas que nos 

permitieron tener en principio una traducción léxica o literal. 

En nuestro caso ya Dibble y Anderson han traducido totalmente el 

Códice Florentino al inglés y Thelma Sullivan todos los Primeros 

Memoriales también al inglés, y varios investigadores más, como 

Garibay, Jiménez Moreno, León Portilla, López Austin, entre otros, han 

traducido parcialmente al español la obra sahaguntina. A pesar de 

contar con estas traducciones nos interesa traducir lo referente a la 

primera veintena de ambos documentos por dos razones: 1) traducir del 

inglés al español lo que se escribió en náhuatl sería modificar aún más 

las ideas que describieron en náhuatl, y 2) al traducir de una lengua a 

otra se hace con una intención, y la nuestra es hacer la reconstrucción 

del paisaje festivo teniendo como uno de los métodos el intertextual. 

3. Intersemiótica o transmutación. En donde se traducen signos de un 

sistema no verbal (el texto pictográfico) a un sistema verbal. En nuestro 
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caso tradujimos los textos pictográficos nahuas del siglo XVI22 a textos 

verbales del español de México del siglo XXI. Para nosotros éste tipo de 

traducción implica al menos a alguna de las dos anteriores. 

 

Nos han surgido dos preguntas relacionadas con los puntos anteriores: la 

primera, ¿cómo se lee el texto pictográfico de los Primeros Memoriales? y, la 

segunda, ¿cómo relacionar los textos pictográficos con los verbales? De 

acuerdo con la semiótica todo texto está hecho de signos que nos permiten 

interpretarlo. Greimas (1986: 11) dice que “la representación es sólo la 

correspondencia entre el conjunto de letras (y grafías) y el conjunto de sonidos 

o, mejor, la correspondencia entre dos sistemas –el gráfico y el fónico-” ya que 

“los trazos [...] constituyen los conjuntos significantes y que las colecciones de 

esos conjuntos, cuyos límites se deben precisar, son, a su turno, sistemas 

significantes” (Greimas 1986: 10). El texto pictográfico correlaciona el sistema 

gráfico y el sistema cognitivo, con esto queremos decir que el texto pictográfico 

se lee como cualquier texto. 

A pesar de que asumimos que el texto pictográfico se lee, estamos limitados 

por el desconocimiento de los códigos de lectura: el código del texto en sí y el 

código de contexto de lectura. Sin embargo, se cuenta con un texto escrito en 

náhuatl clásico que relata lo que está representado pictográficamente (esto 

porque lo dice Sahagún de manera explícita), la lectura intertextual y los 

avances en la lectura de la escritura pictográfica náhuatl. 

A la par, utilizamos las herramientas que nos brinda el análisis de la imagen, la 

cual nos permite descomponerla, leer sus partes y su totalidad, darle sentido y 

significado dependiendo del interés que tengamos. También nos da la 

posibilidad de pasar de la interpretación de dos dimensiones a una realidad 

cognitiva.  

Dos razones son las que argumentan la lectura de nuestro texto: la primera es 

por unidades de sentido jerarquizadas e interrelacionadas que representan 

enunciados y que le dan un sentido de lectura; y la segunda es la ya 

mencionada comparación del texto pictográfico con el texto verbal en náhuatl 

                                                 
22 Estamos considerando a la pictografía como un texto semiótico y por ello se lee y se puede traducir, tal como lo 
dice Jakobson: son signos de un sistema no verbal (1981: 69).  



Marco metodológico y conceptual _CAPÍTULO 1 
 

 
 

 

clásico, siendo que ambas lecturas se complementan. Por ser un plano, se 

puede leer empezando por cualquier unidad, y la lectura se puede hacer de 

otra manera sin modificar la interpretación. 

Cada una de estas unidades textuales se puede parear con las descripciones 

de las demás versiones de los textos verbales escritos.  

En resumen, todo esto es lo que nos permitió hacer una lectura intertextual de 

todos los materiales aquí consultados sin importar el modo de representación, 

ya que partimos de la premisa de que todos los textos se pueden leer. 
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CAPITULO 2 
Traducción de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua 

 

 

El objetivo de este capítulo es hacer las traducciones de los textos en náhuatl y el 

pictográfico y realizar una primera lectura intertextual de la veintena Ātl cāhualo o 

Cuahuitl ēhua. Esta primera lectura, que llamamos primer relato, se hará 

basándonos sólo en las cinco versiones que tenemos de Ātl cāhualo o Cuahuitl 

ēhua: 

1. Texto pictográfico de los Primeros Memoriales, (ver imagen 12) 
2. Texto en náhuatl clásico de los Primeros Memoriales,  

3. Texto en castellano del capítulo 1º del Códice Florentino,  

4. Texto en castellano del capítulo 20º del Códice Florentino y  

5. Texto en náhuatl clásico del mismo capítulo 20º. 

 
 

Primer relato 
 

Con la primera veintena comenzaba el cēcempōhuallapōhualli o cuenta de 20 en 20 de un 
xihuitl o año. El año se completaba durante 5 días.  
A esta primera veintena le llamaban los mexicanos Ātl Cāhualo, y en otras partes, Cuahuitl 

ēhua, y comenzaba, según unos, el 2 de febrero (cuando en España se celebraba la 
purificación de “Nuestra señora”) y, según otros, el 6 de febrero. 
En las calendas o el primer día de esta veintena, toda la gente, el pueblo, les celebraba la 
fiesta, según unos a los Tlāllōquê, los dioses del agua o de la lluvia; según otros a su 
hermana, la diosa Chalchiuhtli īcue; y según otros a honra del gran sacerdote o dios de los 
vientos Quetzalcōātl, y podemos decir que la fiesta se celebraba a honra de todos ellos.  
La gente tomaba pronóstico de la lluvia y de las heladas por la venida de algunas aves y de 
sus cantos. Es el caso del huitlacoche, un ave que anuncia la aparición de la llovizna. Los 
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pipixcamê, los necuilictli y los tletlectōn eran aves que anunciaban la aparición del hielo. 
Cuando veían estas aves decían “ya viene el hielo, ya caerá el hielo”. 
 
También, en la primera veintena, se celebraba otra fiesta llamada Cuahuitl ēhua. 
 
Para realizar la fiesta a los Tlāllōquê se hacían los siguientes ritos: 

El Neteteuhtiliztli o la confección de los tetehuitl. Este rito consistía en que la 
gente se preparaba sus tetehuitl o se tetehuiteaba. Había dos tipos de tetehuitl: 1) los 
tlācateteuhmê que eran unos pīpiltzitzinti nacidos en un buen signo y que tenían dos 
remolinos en la cabeza. Estos pīpiltzitzinti habían sido comprados a sus familiares y 
eran ataviados con maxtlatzontli (cabellos de maxtlatl) llenos de plumas de quetzal, 
con cuentas de chalchihuites, con un brazalete como macuextli. Les untaban hule en 
la cara y les ponían michihuauhtli en las mejillas. También les ponían unas sandalias 
de hule. 2) Los āmatetehuitl que eran elaborados con papel, con diseños de gotas de 
hule, con pintura y colgados de un varal llamado matlacuahuitl. 
Una primera procesión. A los tlācateteuhmê los llevaban en procesión, ataviados y 
arreglados. Iban recibiendo honra, les iban tocando música de viento y les iban 
bailando. A los tlācateteuhmê también les ponían alas de papel y los llevaban sobre 
unas andas cercadas y cubiertas con plumas de quetzal. La gente, al verlos en la 
procesión, lo hacía con tristeza, lloraba y suspiraba por ellos. 
El Teteuhxāllaquiliztli o el acto de hundir los tetehuitl en la arena. Cuando estaba 
a punto de meterse el sol, era el momento de hundir los tetehuitl en la arena (es decir, 
de celebrarse el Teteuhxālaquiliztli). De algún lado, toda la gente traía los tetehuitl que 
eran elaborados en su casa. Todos los macehuales, los pilis, los tecutlis, venían por 
ellos, por los tetehuitl. Por esto es que se llamaba Teteuhxālaquilöya o “el momento 
de hundir los tetehuitl en la arena”. 
Hincamiento de los āmatetehuitl. En las casas de la gente, en los telpochcalli y en 
los calpōlli se paraban unas varas delgadas o matlacuahuitl y de cada una de ellas se 
colgaba, en su parte alta, papel pintado con hule llamado āmatetehuitl. 
La velación. Al ser llevados al Āyauhcalli, un oratorio que estaba junto al Tepetzintli, 
en la parte occidente, al cual llamaban Tozzòcān, eran velados los tlācateteuhmê toda 
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una noche por los tlamacazquê y los cuacuacuilti; ellos eran los tlamacazquê ya 
ancianos. También les cantaban los cantares de las divinidades para que no se 
durmieran. 
Una procesión Tlayahualōliztli. Se hacía una procesión llamada Tlayahualōliztli. De 
allá, de las casas y de los Āyauhcalli, partían hacia las cimas de todos los cerros. 
Toda la gente llevaba su tetehuitl e iba tocando musica de viento con caracoles. Los 
tlāllòcāhuēhuetquê habían salido del Āyauhcalli e iban ataviados con su ahuachxicolli 
(xicolli de rocío), su ayauhxicolli (xicolli de neblina) de color azul. Iban pintados de 
negro, uno iba llevando un chicahuaztli azul, otro un pedernal adornado con papeles. 
Ellos, los tlāllòcāhuēhuetquê, llevaban a los tlācateteuhmê en sus espaldas y guiaban 
y favorecían a la gente, ya que venían a ayudarla y favorecerla haciendo la procesión.  
Si los tlācateteuhmê iban llorando y derramaban muchas lágrimas, se decía “va a 
llover”. Sus lágrimas le significaban a la gente la lluvia y eran pronóstico de que iba a 
llover ese año. De esta manera toda la gente se alegraba, se animaba y se consolaba 
porque decía “ya se pondrá de pie la lluvia, ya mero nos va a llover”. 
También se decía que si uno de los tlamacazquê o cuacuacuilti desamparaba a algún 
tlācatetehuitl se le nombraría mocāuhqui o “cesado o quedado”. De ahí en adelante 
era considerado como infame e indigno de algún oficio público y en ningún lugar sería 
necesario, ya en ningún lugar sería tomado en cuenta.  
También, si en algún lugar, durante la procesión, se topaban con un hidrópico, 
entonces se decía “nos nos lloverá, no tendremos lluvia”.  
El acomodo de los tepictotōn. El día de la celebración de la fiesta se realizaba el rito 
de acomodamiento de los tepictotōn, esto era, acomodarlos, en cada lado del patio 
donde se haría el nextlāhualiztli. 
El Nextlāhualiztli o darse en pago en reciprocidad por petición o agradecimiento. 
Este rito lo realizaban los macehuales y los Tlāllōquê con sus tetehuitl en los patios de 
las divinidades, en las cimas de todos los cerros y también dentro del agua, en un 
lugar llamado Pantitlan. Lo hacían el primer día de la veintena (2 ó 6 de febrero).  
Allá, iban a dejar y a sacrificar a unos niñitos o pīpiltzitzinti llamados tlācateteuhti, 
quienes eran los nextlāhualli o pagos muy buenos y apreciados. Con ellos se pedía la 
lluvia, la lluvia se imploraba. Decían que estos eran más agradable sacrificio a los 
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dioses de la lluvia para que diesen agua en su tiempo. A estos nextlāhualli, los 
llevaban a matar a muchos lugares en las cumbres de los cerros como lo son el 
Tepetzintli y Tepepulco, donde ellos tenían hecho voto de ofecer, sacándoles los 
corazones a honra de los dioses del agua. 
Eran muchos lados a donde iban a dejar a los nextlāhualli: 
El primer lugar se le llamaba Cuauhtepētl, una sierra eminente que está cerca de 
Tlatelolco. Allá iba a morir un nextlāhualli que llevaba el nombre de Cuauhtepētl. Iba 
vestido de papel de color negro o encarnado. 

El segundo lugar donde moría el nextlāhualli llamado Yohualtēcatl era en la cima del 
cerro Yohualtēcatl, un cerro eminente que está cerca de Guadalupe. Su vestido de 
papel era negro y rojo, muy rayado.  
El tercer lugar era el Tepētzintli, un montecillo que estaba dentro de la laguna frontero 
a Tlatelolco. Allá iba a morir una niña cuyo nombre era Quetzalxōch, ya que así 
también le llamaban al Tepētzintli. Su vestido era de papaeles teñidos de azul. 
El cuarto lugar era Poyāuhtlān, este era un monte que estaba localizado en los 
términos de Tlaxcalla. Mataban niños a honrra de aquel monte en un Āyauhcalli 

edificado en la parte oriente, justo debajo, justo enfrente del Tepētzintli. Ahí moría un 
nextlāhualli que le nombraban Poyāuhtēcatl. Lo ataviaban con unas rayas chorreadas 
de hule, como azotes. 
El quinto lugar era allá, dentro del agua, en el lugar llamado Pantitlan, era el remolino 
o sumidero de la laguna de México. Allá iba a morir el que llevaba de nombre Epcōātl. 
El atavío que llevaba puesto era el epnepaniuhqui. 
El sexto cerro se llamaba Cocotl, era un monte que estaba cerca de Chalco Atenco. 
Allá iba a morir un nextlāhualli que llevaba el nombre de Cocotl, como el mismo cerro. 
Su atavío era una mezcla, de un lado rojo y del otro lado negro o leonado. 
El séptimo cerro era el Yauhquemê que está cerca de Ātlacuīhuayān. Allá iba a morir 
un nextlāhualli que llevaba el nombre de Yauhquemê. Su atavío era un vestido 
tlacemàquīlli o ropa totalmente cerrada teñida de negro o leonado. 
Banquete. Gran cantidad de niños mataban cada año en esos lugares. Después de 
muertos los cocían y comían. 
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Hincamiento del cuēnmantli. En Pantitlan iban a parar un árbol muy alto llamado 
cuēnmantli, este llevaba su frescura, su verdor, sus brotes y estaba lleno de guías. 

 
La otra fiesta que se realizaba se llamaba Cuahuitl ēhua.  
Allá aparecían, allá se iban a presentar todos los cautivos que serían rayados en el 
temalacatl y todo aquel cautivo o esclavo que sólo iba a morir. Se llamaba 
quincuahuitlēhualtiaya o “les hacían el Cuahuitl ēhua a los rayados”.  
De algún lugar partían para ir a Yopìco, al teōpan de Totēc para realizar la fiesta Cuahuitl 

ēhua. Ataviaban a los cautivos cuatro veces. La primera vez les daban sus atavíos de papel 
llenos de almagre; iban totalmente de rojo. La segunda vez les daban sus atavíos de papel 
blanco. La tercera vez les daban sus atavíos llenos de almagre. La cuarta vez les daban sus 
atavíos de blanco. 
Al ataviarse estas cuatro veces eran presentados y mostrados ante la gente. También los 
arremedaban de cómo morirían: escenificaban su muerte, esto es, a los cautivos les servían 
yotlaxcalli o yopìtlaxcalli, con las que fingían cortales el pecho a cada uno. 
Se quedaban con el cuarto atavío, el blanco. De ahí en adelante llevaban los cautivos estos 
atavíos para que su oficio se realizara, para que los mataran, para que el aliento se les 
saliera, para que fueran rayados. 
Finalmente se ataviaban con sus vestidos llenos de almagre. Ya no los sustituían, ya no los 
cambiaban. Y con hule los ataviaban como rayados. 
En cuanto a los dueños de cautivos se decía que tanto el tlamani o atrapador, el tēmani o el 
que captura gente, el malê o el dueño de cautivos y el tēàcini o el que aprehende gente, 
también se untaban almagre, se emplumaban, se cubrían las manos y los pies con plumas 
blancas de guajolote. También les daban insignias y armas valiosas, pero se las daban sólo 
cuando celebraban el Tlatotōniliztli, sólo cuando se bailaba como cautivo, sólo cuando 
aparecían, sólo cuando eran vistos, sólo cuando maravillaban a la gente, sólo cuando 
hacían fiesta, sólo cuando hacían demostraciones, sólo cuando rayaban a sus cautivos y 
sólo cuando llevaban en su mano extendido su escudo e iban sonando su chicāhuaztli. Así 
se ataviaban todos los malèquê y los tlamanimê. 
Sus cautivos serían rayados cuando llegara la fiesta de Tlācaxipēhualiztli. 
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También en esta veintena, después de muchas ceremonias, mataban muchos cautivos a 
honra de los dioses del agua. Ataban a cada cautivo en el temalacatl a manera de que 
pudieran andar por toda la circunferencia de la piedra y les daban una espada de palo, sin 
navajas, y un escudo, además ponían unos pedazos de madera de pino para que los 
aventaran. Y los mismos que los habían capturado iban a pelear con ellos, con espadas y 
con escudos. Luego los acuchillaban peleando con ellos, sobre el mismo temalacatl y hacían 
como que los derrotaban a cuchilladas, llevaban a sacarles el corazón a Yopìco. Luego los 
llevaban al lugar del sacrificio donde los ponían de espaldas. Este lugar se llamaba techcatl, 
una piedra de altura de tres o cuatro palmos y de ancho de palmo y medio en cuadro. 
Ya puestos de espaldas, dos los tomaban de los pies y otros dos de los brazos y otro de la 
cabeza y otro con un pedernal. Este, de un golpe, sumía el pedernal por el pecho y por esa 
abertura metía la mano y le arrancaba el corazón. El cual se ofrecía al sol y a otros dioses, 
señalando con él hacia las cuatro partes del mundo. Después de esto aventaban el cuerpo 
por las gradas, el cual iba rodando y dando golpes hasta llegar abajo. Llegando abajo, el 
cautivador, que iba ataviado con plumas y bailando, mostrando su valentía, lo tomaba y 
hecho pedazos lo repartía para que se lo comieran cocido. 
Todo esto pasaba a lo largo de todos los días de esta veintena. Otras ceremonias más se 
hacían en esta fiesta. 
 
Sahagún exclama lo que sigue: 
No creo, que hay corazón tan duro que oyendo una crueldad tan inhumana y más que 
bestial y endiablada, como la que arriba queda puesta. No se enternezca y mueva a 
lágrimas y horror y espanto. Y ciertamente es cosa lamentable y horrible ver que nuestra 
humana naturaleza haya venido a tanta bajeza y oprobio que los padres, por sugestión del 
demonio, maten y coman a sus hijos (sin pensar, que en ello hacían ninguna ofensa). Mas 
antes con pensar que ello hacían gran servicio a sus dioses. La culpa de esta tan cruel 
ceguedad, que en estos desdichados niños se ejecutaba, no se debe tanto imputar a la 
crueldad de los padres, los cuales derramando muchas lágrimas y con gran dolor de sus 
corazones, la ejercitaban. Cuanto al cruelísimo odio de nuestro antiquísimo enemigo 
satanás, el cual con malignísima astucia los persuadió a tan infernal hazaña ¡Oh, señor dios, 
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haced justicia de este cruel enemigo que tanto mal nos hace y nos desea hacer! ¡Quitadle, 
señor, todo el poder de empecer!  

 
 

Paleografía 
 

En las siguientes líneas se presentará la paleografía de ambas fuentes, tanto del 

texto verbal en castellano como del texto verbal en náhuatl. Se respetó 

plenamente la forma de escritura y los renglones. 

 

Paleografía de los Primeros Memoriales 
 

El texto verbal de los Primeros Memoriales tiene dos detalles: por un lado, en el 

renglón 14 aparece una secuencia <Auh iniqu> semiborrada (que en el presente 

estudio la incluimos entrecorchetada) pero que consideramos que no es relavante 

para la traducción. Dicha secuencia fue reconstruida por Garibay, Jiménez Moreno 

y Sullivan de manera semejante: Auh in icuac, auh inìcuac y auh in iqc, 

respectivamente, anotando Sullivan sobre su borramiento: “possibly this was 

intentional, as the meaning of the sentence is clear” (1997:56, nota 4).  
Por otro lado, al final del renglón 15 se indica el lugar de la inserción de una 

apostilla mediante una flecha y comillas dobles de color rojo. La apostilla aparece 

en el margen izquierdo y consta de 7 renglones que, por su longitud total, se 

puede suponer que se trataba de un renglón que el copista olvidó escribir. 

Garibay, Dibble y Sullivan la insertan después de <tetevitl> mientras que Jiménez 

Moreno, que simplemente apunta que “al margen una apostilla”, la incluye al final 

de todo el texto. Llama la atención, sin embargo, que la última palabra de la 

apostilla fue paleografiada por Garibay, Dibble y Jiménez Moreno como 

<macevalti>; mientras que Sullivan lo hizo como <macevalli>. 
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Imagen 13. Cuahuitl ēhua en los Primeros Memoriales 

 
Imagen 14. Paleografía de Cuahuitl ēhua en los Primeros Memoriales 

 
 

Paleografía del Códice Florentino 
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Paleografía del Libro 2º, capítulo 1º: fo. 3r 
 

En el capítulo 1º (fo. 3r) del Libro 2º se describe, en castellano, a manera de 

resumen, lo que sucedía en la primera veintena. Es importante mencionar que el 

texto, en todos estos capítulos, está flanqueado a ambos lados por dos columnas. 

Las más externas son cuentas numéricas progresivas, la de la izquierda es la del 

calendario nahua, del 1 al 20 (aunque el primer número es un 5, el 5º día de los 

nemontemi); la de la derecha es la del calendario romano, del 1 al número de días 

que tenga cada mes (el capítulo 1º comienza con el 1 y termina con el 21). Las 

columnas internas son alfanuméricas, ambas son de la <A> a la <g>, 

representando los días de la semana. Cada columna lleva pareados un número 

con una letra. La de la izquierda comienza con <5 d> y la de la derecha con <d 1>. 
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Imagen 15. Libro 2º, Capítulo 1º: fo. 3r 
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Imagen 16. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 1: fo. 3r 
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Paleografía del Libro 2º, capítulo 20º: fo. 15r-17v 
 

En el encabezado de este capítulo, en la sección castellana la palabra <veynte> 

está sobrepuesta a un <segundo> que ha sido casi totalmente borrado. Y en la 

sección en náhuatl clásico hay un <20> sobrepuesto a un <ome> totalmente 

borrado. 

 
Imagen 17. Libro 2. Capítulo 20: fo. 15r 

 

 
Imagen 18. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 20: fo. 15r 
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Imagen 19. Libro 2. Capítulo 20: fo. 15v 
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Imagen 20. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 20: fo. 15v 
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Imagen 21. Libro 2. Capítulo 20: fo. 16r 
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Imagen 22. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 20: fo. 16r 
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Imagen 23. Libro 2. Capítulo 20: fo. 16v 

 



Traducción de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 2 
 
 

 
 

 
Imagen 24. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 20: fo. 16v 
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Imagen 25. Libro 2. Capítulo 20: fo. 17r 
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Imagen 26. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 20: fo. 17r 
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Imagen 27. Libro 2. Capítulo 20: fo. 17v 
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Imagen 28. Paleaografía del Libro 2. Capítulo 20: fo. 17v 

 
Traducción 
 

A continuación presentamos nuestra traducción de los textos en náhuatl y el 

pictográfico aquí trabajados. Estas traducciones se plasmaron en dos tablas, la 

primera es teniendo como documento base el de los Primeros Memoriales y la 

segunda, al del Códice Florentino. En ambas tablas se encuentran los textos aquí 

trabajados, organizados en tres columnas y divididos por medio de filas que 

contienen párrafos pareados. En el caso de los Primeros Memoriales, en la primera 

columna colocamos las unidades textuales del texto pictográfico; en la segunda, 

editado, el texto verbal escrito en náhuatl clásico y en la tercera, nuestra 

traducción del texto verbal en náhuatl. En el caso del Códice Florentino, en la 

primera columna presentamos, editado, el texto verbal en náhuatl clásico; en la 

segunda, nuestra traducción y en la tercera, editado, el texto verbal en castellano. 
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Para la traducción tomamos los siguientes acuerdos: 

1. Todas las palabras que no estén traducidas del náhuatl al español se 

escriben indicando las vocales largas con acento largo (por ejemplo <ā>), el 

saltillo con acento grave, si no es final de palabra, y con acento circunflejo, 

si sí lo es (por ejemplo <à> y <â>), normalizándose todas las vocales y 

todas las consonantes respetando la fonología del náhuatl clásico. Todas 

ellas en itálicas y sin acento. 

2. Se respeta el número gramátical de las palabras de origen náhuatl, esto es, 

las palabras en plural llevan las marcas nahuas de plural, excepto los 

nahuatlismos de uso corriente (como chalchihuites, macehuales, calpulis, 

telpochcalis, pilis) que se ajustan a las reglas ortográficas del español. 

3. Se agregan palabras entre corchetes para una mejor comprensión del texto.  

Es importante mencionar que nuestra traducción va acompañada con dos tipos de 

notas: 1) notas de traducción, que abordan la información lingüística (morfológica, 

sintáctica y semántica) y 2) notas de discurso, que tratan sobre sus condiciones de 

producción (como por ejemplo, tratando de explicar la presencia de deícticos o de 

información faltante). Así mismo, las notas de traducción se colocaron al final de 

esta tesis para una mejor lectura de las traducciones, cada sección de notas 

comienza con su propia cuenta, por ejemplo, las notas de los Primeros Memoriales 

comienzan con la nota 1 y el Códice Florentino tambien comienzan con su nota 1. 

Para facilitar la discusión hemos decidido utilizar las siguientes convenciones para 

las notas de traducción: 

1. El nombre de las obras sahaguntinas aquí trabajadas se escribirá en 

cursivas. 

2. Entre corchetes angulares las palabras paleografiadas. 

3. Con cursivas las palabras nahuas no traducidas; todas ellas con escritura 

normalizada. 

4. Entre corchetes la representación normalizada del náhuatl clásico 

(señalando vocales largas y saltillos) cuando sean referencias lingüísticas. 

5. Entre corchetes la información implícita y que consideramos necesario 

explicitar para hacer comprensible el texto. 
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6. Entre comillas dobles una traducción práctica.  

7. En las citas se respeta la manera de escribir de cada autor.  

8. En el caso particular de los distintos vocabularios, las palabras nahuas van 

en negritas con la información relevante. Sus traducciones entre comillas 

simples y en el caso del vocabulario de Molina, la foja en la que se 

encuentra. Si la palabra se encuentra en la sección castellano-mexicano la 

foja va antecedida por una “C”, ejemplo (C114v). 

9. Entre diagonales, información gramatical. 

10.  Entre corchetes los rasgos semánticos acompañados de un + o un -. 

11. Los nombres de los investigadores sin referencias bibliográficas indican sus 

traducciones. En el caso de los Primeros Memoriales: Garibay es Garibay 

(1948); León Portilla es León Portilla (1992 [1958]); Jiménez Moreno es 

Jiménez Moreno (1977); Sullivan es Sullivan (1997) y Dibble es Dibble 

(1980). Para el Códice Florentino: Dibble y Anderson es Dibble y Anderson 

(1981) y López Austin es López Austin (1967). 

 

Traduccion intersemiótica de los Primeros Memoriales 
 
El texto pictográfico de la primera veintena descrito en los Primeros Memoriales lo 

dividimos en seis unidades textuales o párrafos de lectura y estos, a su vez, en 

enunciados (ver texto pictográfico). Es importante mencionar que cada enunciado 

puede ser explicado por el conocimiento del código, por las expectativas del 

mensaje y por la articulación de los demás textos en la lectura intertextual. En este 

sentido, utilizamos los términos en náhuatl por estar así identificados en los textos 

verbales de las fuentes aquí consultadas. 
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Texto pictográfico. Cinco párrafos 
Primeros Memoriales, Párrafo II: fo. 250r 

 
Unidad A. Unidad sombreada de amarillo. Podemos identificar tres 

enunciados:  
1) La gente sale de su casa. Hacemos esta lectura por la representación de las 

dos personas en movimiento y en dirección contraria a la casa y por las 

huellas de pies entre la casa y los hombres. Leemos “su casa” porque el 

āmatetehuitl hincado en frente de la casa es idéntico al que llevan cargando 

en el hombro las dos personas.  

2) La gente se dirige hacia donde van en procesión los Tlāllōcāhuēhuetquê. 

Leemos este enunciado porque las huellas de los pies de la gente, 

tenuemente delineadas, se unen con las de los Tlāllōcāhuēhuetquê. 

Unidad B. Unidad sombreada de azul. Podemos identificar dos enunciados: 
1) Los Tlāllōcāhuēhuetquê salen del Āyauhcalli Tozzòcān. Leemos que 

“salen”, por la representación de los tres Tlāllōcāhuēhuetquê en movimiento 

y en dirección contraria al Āyauhcalli Tozzòcān y por las huellas de pies entre 

ellos y el Āyauhcalli Tozzòcān. Leemos Āyauhcalli Tozzòcān, por las vírgulas 

y el remate del edificio. Leemos Tlāllōcāhuēhuetquê porque los tres 

personajes llevan un conjunto de distintivos asociados a los Tlāllōquê, en 

especial los xicolis azules. En el Códice Florentino se dice que los 

Tlamacazquê ancianos salían del Āyauhcalli Tozzòcān, lo que nos permite 

identificar a los Tlāllōcāhuēhuetquê con los Tlamacazquê ancianos.  

2) Los Tlāllōcāhuēhuetquê van en procesión Tlayahualōliztli, llevando su 
nextlāhualli. Leemos que “van en procesión” porque un Tlāllōcāhuēhuê va 
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tocando música de viento con un caracol y va cargando el nextlāhualli o 

Tlāllōc; otro va sonando su chicahuaztli (objeto distintivo de Chalchiuhtli īcue) 

y otro lleva, entre otras cosas, un pedernal adornado con papel en la mano 

izquierda y un comal de oro en la espalda (objeto distintivo de Tlāllōcān 

Tēuctli). Además, la representación de su actitud es de ir en movimiento.  

Unidad C. Unidad sombreada de café. Es una unidad textual en donde se 

articulan las unidades A y B. Podemos identificar los siguientes enuncuados: 
1) La gente se une a la procesión Tlayahualōliztli de los 

Tlāllōcāhuēhuetquê. Leemos “se une”, porque las personas de las dos 

procesiones están representadas formando un único conjunto y porque las 

huellas de los pies, tenuemente delineadas, de ambas procesiones se unen, 

formando una única línea de huellas ahora representadas de color negro. 

Además, la gente común va cargando sus āmatetehuitl y tocando música de 

viento, esto último representado por los caracoles que llevan en la mano 

izquierda. 

2) Los Tlāllōcāhuēhuetquê guían la procesión Tlayahualōliztli. Leemos 

“guían”, porque los Tlāllōcāhuēhuetquê van enfrente de todo el conjunto, 

siendo el Tlāllōcāhuēhuê que lleva el chicahuaztli el guiador de todos. 

Unidad D. Unidad punteada. Podemos identificar el siguiente enunciado: 
1) La procesión Tlayahualōliztli guiada por los Tlāllōcāhuēhuetquê se 

dirige hacia un cerro. Leemos “se dirige hacia un cerro”, porque hay una 

representación de huellas de pies entre el cerro y la procesión en dirección al 

cerro.  

Unidad E. Unidad sombreada de verde. Podemos identificar tres enunciados: 
1) En el patio de la cima del cerro se realiza el Nextlāhualiztli. Leemos “en 

el patio de la cima del cerro” porque se representa, en la parte alta del cerro, 

un rectángulo rojo con íconos de piedra que dan la idea de un patio 

amurallado. 

2) En el patio moría Tlāllōc. Sabemos que se lee “moría” porque se 

representa un niño desnudo con una gran mancha de sangre en el pecho, 

pintado todo el cuerpo de negro y, en la cabeza, una cinta blanca de papel 

con gotas de hule.  

3) En el patio están los Tlāllōquê. Este enunciado se lee porque dentro del 

patio están colocados unos tepictotōn.  
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Unidad F. La totalidad del texto pictográfico (articulación de las unidades A a la 

E). En esta unidad podemos identificar un enunciado:  
1) La celebración del día de la fiesta a los Tlāllōquê. Esto lo leemos por los 

ritos, actantes, espacios y objetos festivos y rituales que se ven 

representados en el texto. 

 

La dirección de lectura del texto pictográfico la hicimos siguiendo las huellas de los 

pies que indican una trayectoria que sigue la gente desde los espacios 

arquitectónicos hasta llegar a otro espacio arquitectónico: A y B hacia C, luego de 

C a D y de la D a la E. Cada unidad contiene una lectura muy particular y articula 

varios acontecimientos. En su conjunto todas las unidades forman la unidad F que 

es la principal y que describe el día de una fiesta en la primera veintena. 

Cabe señalar que, como se mencionó en el capítulo 1, el texto pictográfico, por ser 

un plano, se puede leer empezando por cualquier unidad, y la lectura se puede 

hacer de otra manera sin modificar la interpretación. 
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Traducción de la primera veintena según los Primeros Memoriales (fo. 250r).  
 

Texto pictográfico Texto verbal en náhuatl Traducción 
Quavitleoa, yn ipan i, ilhuiquixtililoya, in tlalloque: 
ioã nextlavaloya, ÿ noviã tepeticpac mochi tlacatl 
in maçeoalli: 

Cuahuitl ēhua.1 En esta [veintena]2 se les celebraba fiesta a los Tlāllōquê3 y se 
celebraba el Nextlāhualiztli4 en las cimas de todos los cerros. Toda la gente, el 
pueblo.5 

 ipan vmpevaya ÿ  cecempoallapualli yn ce xivitl, 
auh macuililhuitl y ça nen vntemj.  

Con ella [con la veintena]6 empezaba el cēcempōhuallapōhualli7 o la cuenta de 
veinte en veinte de un xihuitl8 o año.  
En vano se completa [el año]9 durante cinco días. 

 Yn. y. ilhuitl qujçaya ipan ic cemjlvitl hebrero: Esta fiesta se celebraba el primer día de febrero. 
in ipan ilhuitl i miquia in pipiltzitzinti motenevaya 
tlacateteuhme ÿ  vmpa tepeticpac:  

En la fiesta los que morían allá, en las cimas de los cerros, eran unos 
pīpiltzitzinti10 llamados tlācateteuhmê11  

 

ioã in calpã novian moq quetzaya in 
matlaquauhpitzaoac, itech mopipiloaya in amatl, 
holtica, tlacuiloli, motenevaya amatetevitl.  

Y en las casas,12 en todas ellas, se paraban unos matlacuahuitl o varas 
delgadas y de cada uno de ellos se colgaba papel pintado con hule llamado 
āmatetehuitl.13  

 Auh in iquac ye onaquiz tonatiuh. Auh iniqu 
teteuhxallaquilo, vncã mochi quivalcuja, ycalpã 
mochivaya tetevitl  

Y cuando estaba a punto de meterse el sol era el momento de celebrabarse el 
Teteuhxālaquiliztli14 (es decir, de hundir los tetehuitl15 en la arena). De allá [de 
donde se celebraba el Teteuhxālaquiliztli], toda [la gente] traía los tetehuitl que 
eran hechos en su casa.16 

 

vncã onevaya in tepeticpac ic omoxtlavaya 
maçevalti in vncã diablo itoalco, 

Partían hacia allá, hacia las cimas de los cerros, donde los macehuales 
celebraban el Nextlāhualiztli, allá en el patio de la divinidad.  

 muchintin qualcuia in macevalti, in pipilti, in 
tetecuhti; ipãpa ÿ  motenevaya 
teteuhxalaquilloya: 

Todos los macehuales, los pilis, los tecutlis, traían17 los tetehuitl. Por esto es 
que se llamaba Teteuhxālaquilöya o “el momento de hundir los tetehuitl en la 
arena". 

 

ioã tlayavaloloya, auh in tlallocavevetque 
teyacanaya valtenanamictivia ynic tlayavaloloya: 
quiqueqchpanotihui ÿ  inteteuh. 

Y se celebraba la procesión Tlayahualōliztli.18 Los Tlāllōquê ancianos o 
Tlāllòcāhuēhuetquê19 guiaban a la gente. Venían a encontrar a la gente, venían 
a ayudarla y favorecerla20 haciendo procesión Tlayahualōliztli. Iban llevando en 
sus espaldas a sus tetehuitl. 
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Traducción de la primera veintena según el Códice Florentino 
(Libro 2. Capítulo 20: fo. 15r/ 15v/ 16r/ 16v/ 17r/ 17v). 
 

Texto verbal en náhuatl Traducción Texto verbal en catellano 
[15r] In ic  20,  capi tu lo ,  y techpa t la toa yn 
i lhu i t l ,  yoan in  next laoal iz t l i :  in  qu ich ioa ia,  
yn ipan ve l  ic  ce mi lhu i t l  metzt l i :  in  
qu j toca iot ia ia ,  in  qu j toa ia at l  caoa lo ,  
anoço quaui t leoa.  

Vigésimo capítulo. Habla de la fiesta y del 
Nextlāhualiztli1 que hacían justo2 el primer día del 
mes que nombraban, que decían que era, Ātl 
cāhualo3 o Cuahuitl ēhua.4 

[15r] Capitulo veynte de la fiesta y sacrificios que 
hazian en las kalendas del primero mes, que se 
llamaua atl caoalo, o quaujtleoa. 

  No ay necessidad en este segundo libro de poner 
conphutacion delas cerimonias ydolatricas, que 
en el se cuentan: porq ellas de suyo, son tan 
crueles, y tan inhumanas: que a qualqujera que 
las leyere le pondran orror, y espanto: y ansi, no 
hare mas de poner, la relación simplemete a la 
letra. 

  [15v] En las kalendas del primero mes del  
año, que se llama quaujtleoa, y los me 
xicanos le llamauan atl caoalo: 

  el qual començaua segundo dia, de hebrero: 
Quaui t leoa yn in  i lhu i t l  qu iça ia:  auh yn 
iquac y ,  vncan i lhu jqu jx t i l i lo ia  in  t la loque:  
next laoalo ia ,  in  noujan tepet icpac,  yoã 
neteteuht i lo ia ,  

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este 
tiempo, allá, se les celebraba fiesta a los Tlāllōquê 
haciéndose el Nextlāhualiztli5 en las cumbres de 
todos los cerros y preparándose los tetehuitl o 
celebrando el Neteteuhtiliztli.6 

hazian gran fiesta, a honrra delos dioses  
del agua, o de la lluuja llamados tlaloque. 

onnext laoalo ia ,  in  tepetz inco,  anoço vmpa 
in  ve layt ic ,  [15v] ytocaiocan pant i t la :  vmpa 
concaoaia in  te teu j t l  yoan vmpa 
conquetzaia  quauj t l ,  moteneoa cuenmant l i ,  
v iu j t la tz t ic ,  çan i tech ie  e t iuh yn ice l ica,  yn 
i tzmol inca,  izca l lo .  

El Nextlāhualiztli se iba a realizar en el Tepētzintli 
o allá, justo dentro del agua,7 en donde se llama 
Pantitlan.8 
Allá [en Tepētzintli y Pantitlan] iban a dejar los 
tetehuitl y allá9 [en Pantitlan] iban a parar el árbol 
muy alto10 llamado Cuēnmantli 11 que llevaba12 
su frescura, su verdor, sus brotes13 [y] estaba 
lleno de guías, de retoños. 

 

Yoan vmpa qujmoncaoaia p ip i l tz i t z in t i ,  in  
moteneoaia t lacateteuht i :  

Y allá14 iban a dejar a los niñitos (pīpiltzitzinti) 
llamados tlācateteuhti.   
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iehoãt in  in  vntecuezcomeque,  in  qua 
l l i  in tonal :  noujan temolo ia ,  pat i io t i lo ia :  

Ellos tenían dos remolinos en la cabeza15  
[y] su tōnalli, su signo, era bueno. 
Por todas partes se les buscaba; se compraban, 
dando el precio justo.16  

Para esta fiesta, buscauan muchos njños de teta: 
comprandolos a sus madres, escogian aquellos, 
que tenjan dos remolinos en la cabeça, y que 
vujessen nacido, en buen signo: 

mi toa ia ,  ca iehoant in  ve l laçonext laoa l t i ,  
ve l  qu jnpaccace l ia  qujnnequi ,  ic  ve l lamat i ,  
ic  ve l lamacht i lo,  yn jc  inca 
qu j iauht la t lan joa,  qu i iauht la t lano.  

Se decía que ellos eran nextlāhualli o pagos muy 
buenos y apreciados;17 que los reciben con mucha 
alegría, los quieren. Por eso están contentos, por 
eso se alegran. Con ellos se pide la lluvia; la lluvia 
se implora. 

dezian que estos eran mas agradable sacrificio, a 
estos dioses, para que diesen agua en su tiempo. 

  A estos njños lleuauan a matar, a los montes 
altos, donde ellos tenjan hecho voto de ofrecer: a 
vnos dellos sacauan los coraçones, en aquellos 
montes:y otros enciertos lugares de la laguna de 
mexico: el vn lugar llamauan tepetzinco. monte 
conocido, que esta en la laguna: y a otros, en otro 
monte, que se llama tetepulco, en la misma 
laguna: y a otros en el remolino de la laguna que 
llamauã pantitlan. Gran cantidad de njños, 
matauan cada año en estos lugares, despues de 
muertos, los cozian, y comjan. 

Auh yn nov ian ca lpan,  in techachan:  yoan 
in te te lpuchcalco,  incacalpu lco,  nouj ian 
qu jquetza ia,  mat laquauhpi tzaoac,  
tzonioquauj t l ,  i tech qu j t la t la l ia ia  
amateteuj t l ,  v l t ica  t lau lch ip in i l l i ,  
t lav lchachapatz t l i .  

Y en todas las casas, en todos los hogares y en 
los distintos tēlpōchcalli, en los diferentes calpōlli, 
por todas partes, ponían de pie las varas delgadas 
de mātlacuahuitl18 y en la parte alta de ellas19  
colocaban cuidadosamente los āmatetehuitl con 
hule; goteados de hule, salpicados de grandes 
gotas de hule. 

En esta misma fiesta, entodas las casas, y 
palacios, leuantauan vnos palos, como varales: 
en las puntoas de los quales, ponjan vnos 
papeles, llenos de gotas de vlli: a los quales 
papeles, llamauan amateteujtl: 

  esto hazian a honrra de los dioses del agua. 
Auh mjeccan inqujmoncaoaia,  Eran muchos lados a donde los iban a dejar [a los 

tlācateteuhmê]: 
Los lugares donde matauan los njños, son los si 
gujentes. 

quauhtepec:  auh yn vmpa onmiquja,  çan ie  
no ie  y toca e t iu j ia ,  in  quauhtepet l :  yn 
jamat la tqu j ,  y iapa l t ic .  

Al Cuauhtepētl. Allá iba a morir [un tlācatetehuitl]20 
que llevaba21 el mismo nombre de Cuauhtepētl.  
Su vestido de papel era negro.22 

El primero se llama quauhtepetl, es vna sierra 
emjnente. que esta cerca del tlatelulco: a los 
njños o njñas, q  alli matauan, ponjan los el 
nombre, delmismo monte que es quauhtepetl: 
alos que alli matauan [16r] componjanlos, con los 
papeles teñjdos de color encarnado. 
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In ic  vccã miqu ja ,  icpac in  tepet l  ioa l tecat l :  
çan ie  no i toca ie t iuh,  in  t lacateteuj t l ,  
ioa l tecat l :  yn j  amat la tquj ,  t l i l t i c ,  ch ich i l t ic  
ic  oaoanquj .  

El segundo lugar donde moría era en la cima del 
cerro Yohualtecatl. El tlācatetehuitl va llevando el 
mismo nombre de Yohualtecatl.  
Su vestido de papel era negro, rojo, muy rayado. 

Al segundo monte, sobre que matauan njños, 
llamanle ioaltecatl, es vna sierra emjnente, que 
esta cabe guadalope: ponjan el mjsmo nombre 
del monte, a los njños que alli murian, que es 
ioaltecatl: cõponjanlos con vnos papeles, teñjdos 
de negro, con vnas rayas de tinta colorada. 

In ic  excan,  tepetz inco:  yn vmpa onmjquja 
c ioat l ,  i toca quetza lxoch,  y tech canaia,  in  
tepetz in t l i ,  qu j toca [16r]io t ia ia  quetzalxoch:  
y  n i t la tquj  ca tca texot ic .  

El tercer lugar es en Tepētzintli. Allá iba a morir 
una niña23 cuyo nombre era Quetzalxoch. Del 
Tepētzintli tomaba [el nombre]. La nombraban 
Quetzalxoch.  
El que era su vestido era azul. 

El tercero monte, sobre que matauan njños, se 
llama tepetzinco, es aquel montezillo, que esta 
dentro de la laguna, frontero del tlatelulco: alli 
matauan vna njña, y llamauãla quetzalxoch, 
porque asi se llama tambien el monte, por otro 
nombre: cõponjanla con vnos papeles, teñjdos de 
tinta açul. 

In ic  nauhcan,  po iauht lã ,  çan i tz in t la ,  çan 
ixpan in tepet l ,  tepetz inco:  i toca ie t iu j ia  in  
miquja poiauhtecat l ,  yn ic  muchich iuht iu ja ,  
v lp i iaoac t lau lu j tect l i .  

El cuarto lugar es Poyauhtlan, justo debajo, justo 
enfrente, del cerro Tepētzintli. El nombre que 
llevaba el que moría era Poyauhtecatl. 
De esta manera se ataviaba: [con] unas rayas 
chorreadas de hule, como azotes.24 

El quarto monte. sobre q matauan njños. se 
llamaua, poiauhtla: es vn monte, que esta en los 
termjnos de tlaxcalla, y alli cabe tepetzinco, a la 
parte del oriente, tenjan edificada, vna casa que 
llamauan, aiauhcalli: en esta casa matauan njños, 
a honrra, de aquel monte: y llamauãlos poiauhtla, 
como al mjsmo monte, q esta aculla, en los 
termjnos de tlaxcalla: componjanlos con vnos 
papeles rayados con azeyte de vlli. 

In ic  macuj lcan,  vmpa in  at l  i t ic  i tocaiocan 
pant i t lan,  in  vmpa,  Onmjquja,  i toca ie t iuh,  
epcoat l :  yn i t la tqu j ,  in  caquj t iu ja ,  
epnepanjuhquj .  

El quinto lugar es allá dentro del agua, en el lugar 
llamado Pantitlan. Allá iba a morir el que lleva de 
nombre Epcoatl.  
Su vestido, que llevaba puesto, es el 
Epnepaniuhqui.25 

El qujnto lugar, en que matauan njños, era el 
remolino, o sumjdero, de la laguna de mexico: al 
qual llamauan pantitlã, a los que alli murian, 
llamauan epcoatl: el ataujo, con que los 
adereçauan, erã vnos ataujos, que llamauan 
epnepanjuhquj. 

In ic  ch iquaceccan:  vmpa quju jca ia cocot l  
icpac,  no i toca ie t iu ja  cocot l :  yn i  
nehich ioa l  catca,  ch ic t lapanquj ,  
cect lapalch ich i l t ic ,  cect lapal ,  y iappa l l i .  

El sexto lugar: lo llevaban allá, a la cima de Cocotl. 
También llevaba su nombre de Cocotl. 
Sus atavíos eran una mezcla, de un lado rojo y del 
otro lado negro. 

El sexto lugar, o monte, dõde matauan estos 
njños, se llama cocotl: es vn monte que esta cabe 
chalco atenco: a los njños que alli matauan, 
lla[16v]mauanlos cocotl, como al mismo monte, 
adereçauanlos, con vnos papeles, la mjtad 
colorados, y la mjtad leonados. 

In ic  ch icoccan,  icpac yn j  iauhqueme:  çan 
no i toca ie t iuh ,  y iauhqueme,  in  
t lacate teu j t l ,  yn  j t la tqu j  ie t iuh,  

El séptimo lugar es encima de Yauhquemê. 
También el tlācatetehuitl va llevando el nombre de 
Yauhquemê.  

El septimo lugar, donde matauan los njños, era 
vn monte, que llaman Yiauhqueme: que esta 
cabe atlacujoaia, ponjanlos el nombre del mjsmo 
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t lacemaquj l l i ,  yn j iappal l i .  Lleva su vestido tlacemaquilli 26 (o ropa totalmente 
cerrada) [teñido de] negro.  

monte: ataujauanlos, con vnos papeles, tenjdos 
de color leonado. 

Izqu jcan yn,  in  miqu j ia  next laoal t i ,  
t lacate teuht i :  

Por todos lados es esto, los que morían son los 
nextlāhualti (o pagos), los tlācateteuhti. 

 

auh muchint i ,  ynmaxt la tzon ie t iuh,  
quetzalx ix i lqu j ,  quetzalmj iaoaio :  
inchalch iuhcozquj  ie t iuh,  yoan 
momacuext i t iu j ,  qu jmomacuext i t iu j  
cha lch iu j t l :  t la  ixo lu j l t i ,  qu jmixolhu ja ia ,  
mjxmich ioau jque,  yoan ymolcac,  ymolcac 
ie t iuh,  

Todos llevan sus maxtlatzontli (cabellos de 
maxtlatl) que van retacados de plumas de 
quetzal,27 llenos de espigas de quetzal. [Y] llevan 
sus cuentas de chalchihuitl.28 Y van colocándose 
un brazalete macuextli,29 lo van viendo como un 
macuextli de chalchihuitl.  
[Tienen] aplicaciones de hule en la cara. Les 
aplicaban hule en la cara. Se pusieron 
michihuauhtli en la cara.30  
Y sus sandalias de hule; van llevando sus 
sandalias de hule.31 

Estos tristes njños, antes que los lleuassen a 
matar, adereçauanlos con piedras preciosas, con 
plumas ricas: y con mãtas y mastles muy 
curiosas, y labradas, y con gotaras muy labradas, 
y muy curiosas: y ponjanlos vnas alas de papel 
como angeles: y tenjanlos las caras, con azeyte 
de vlli, y en medio de las mexillas,  
los ponjan vna rodaxita de blanco: 

muchint in  mauizçot iu j ,  t lacencaoal t i ,  
t lach ich ioa l t i ,  muchi  t laçot lanquj ,  yn jn tech 
ie t iuh,  t laço [16v]t lant iu j ,  qu jmamat lapal t ia ,  
amat l ,  amaamat lapaleque:  t lapecht ica in  
v ico ia ,  quetza lca l lo t iu ja ,  in  vncã 
momant iu j ia ,  qu jn t lap ich i l i t iu ja :  

Todos los arreglados, los ataviados, van 
recibiendo honra. Todo es muy apreciado, valioso. 
Van luciendo lo que llevan.32  
Les hacen alas de papel [a los pīpiltzitzinti]; tienen 
alas de papel. En andas es como eran llevados, 
las cuales iban cercadas y cubiertas con plumas 
de quetzal.33 Allí [los pīpiltzitzinti] se iban 
extendiendo.34 
Les iban tocando música de viento. 

y ponjanlos, en vnas andas muy adereçadas, con 
plumas ricas, y con otras ioyas ricas: y 
lleuandolos, en las andas, yuanlos tañendo, con 
flautas, y trompetas, que ellos vsauan: 

cenca t la t laocu l t ia ia ,  techoct ia ia ,  
techoquizv i tomaia,  te icnot lamacht ia ia ,  
ynca e lc ic iooaia.  

Provocaban mucha tristeza, hacían llorar a la 
gente. Derrumbaban a la gente en llanto, 
entristecían a la gente. [La gente] suspiraba por 
ellos. 

y por donde los lleuauan toda la gente, lloraua  

Auh yn oax i t i loque toçocan,  a iauhcalco,  
vncan ce iooa l  toçauj lo ,  qu jntoçav i ia  
t lamacazque:  yoan in  quaquacu j l t i ,  iehoan 
in  ie  veuetque t lamacazque.  

Al ser llevados a Tozzòcān,35 al Āyauhcalli, 36 allá 
son velados toda una noche; los velaban los 
Tlamacazquê y los Cuacuacuilti. Ellos eran los 
Tlamacazquê ya ancianos.  

quando llegauan con ellos aun oratorio, que 
estaua iunto a tepetzinco, de la parte del 
occidente: al qual llamauan toçocan, alli los 
tenjan toda vna noche, velando, y cantauan los 
cantares los sacerdotes de los ydolos, porque no 
dormjesen. 

  Y quando ya lleuauan los njños alos lugares, 
adonde los aujan de matar, si yuan llorando, y 
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hechauan muchas lagrimas, allegauanse los que 
los vian llorar: porque dezian que era señal, que 
lluueria presto: 

  y si topauan en el camjno, algun ydropico, 
tenjanlo por mal agüero, y dezian que ellos 
inpidian la lluuja. 

Auh in  t lamacazque,  yn oceme 
ontet la lcaujque,  motocaio t ia ia  mocauhque:  
aocmo tecujcananamiqu j ,  aoccan 
onmonequj ,  aoccan onpoalo .  

Y los Tlamacazquê: si uno de ellos desamparaba a 
alguno, se le nombraba mocauhqui o Cesado. 37 
[Estos Cesados] ya no acompañaban a nadie con 
cantos, ya en ningún lugar son necesarios, ya en 
ningún lugar son tomados en cuenta.38 

Si alguno de los mjnistros del templo, y otros q 
llamauan quaquacujlti, y los viejos se bolujan a 
sus casas, y no llegauan a donde aujan de matar, 
los njños: [17r] tenjanlos por infames ; y indignos, 
de njngun oficio publico: de ay adelante 
llamauanlos mocauhque, que qujere dezir 
dexados. 

Auh in  p ip i l t z i tz in t i ,  in t la  chocat iu j ,  in t la  
imixa io to tocat iuh,  in t la imixa io p ip i lca t iuh,  
mj toa ia ,  moteneoaia,  caquj iau iz :  yn 
imixa io  qujnezcaiot ia ia ,  in  qu j iau j t l ,  ic  
papacoaia,  ic  te io l lo  mot la l ia ia :  iuh quj toa,  
ca ie  moquetzaz in  qu j iau j t l ,  ca ie  
t iqu j iau j lozque.  

Y los pīpiltzitzinti: si van llorando, si sus lágrimas 
van escurriendo una tras otra,39 si sus lágrimas 
van colgando, se decía, se exclamaba: “va a 
llover”.40 Sus lágrimas les significaban lluvia. De 
esta manera se alegraban, de esta manera se 
consolaban y animaban. Así dicen: “ya se pondrá 
de pie la lluvia, ya mero nos va a llover”.41 

 

Auh in t la  cana câ,  y t ix iuhquj ,  q ’ toa ia ,  amo 
techquj iau j lo t la .  

Y si en algún lugar está un hidrópico, [entonces] 
decían: “no nos lloverá, no tendremos lluvia”.42 

 

Auh yn ie  qu jçaz quj iau j t l ,  yn ie  t lamiz yn 
ie  i tzonco:  n jman ie  ic  t la toa in  cu j t lacochi ,  
ynezca,  yn  ie  u j tz ,  in  ie  moquetzaz 
t lapaquj iau j t l :  n jman oalhu j ,  p ip ixcãme:  no 
yoã  [17r] oa lhu j  necuj l ic t i ,  t le t lec ton,  
tzatz i t inemj ,  ynezca ieu i tz  in  cet l ,  ie  
ceuetz iz .   

Y cuando está a punto de terminar la lluvia, 
cuando está por concluir, cuando está cerca de su 
fin,43 entonces el cuitlacoche44 anuncia la 
aparición de la lluvia menuda y constante,45 que 
ya viene, que ya se va a poner de pie.46  
Entonces vienen los pipixcamê, también vienen los 
necuilicti, los tletlectōn.47 Ya andan anunciando la 
aparición del hielo: “ya viene el hielo, ya caerá el 
hielo”. 48 

Tomauan pronostico de la lluuja, y de la elada del 
año, de la venjda de algunas aues, y de sus 
cantos. 

Auh yn ic  mj toa ia quauj t leoa:  vncan nec ia,  
vncan on jxnec ia ,  yn izqujnt in  oaoanozque 
temalacac:  yoan in  quexqujch çan miquiz ,  
moteneoaia qujnquav i t leoal t ia ia  yn 
oaoant i :  

Y por esto se decía [la fiesta] Cuahuitl ēhua: 49 allá 
aparecían, allá se iban a presentar todos los 
[cautivos] que serían rayados en el temalacatl y 
todo aquel que sólo iba a morir.50 
Se llamaba quincuahuitlēhualtiaya o  “les hacían el 
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Cuahuitl ēhua a los rayados”.51 
vmpa ov ico y iop ico,  yn i teupan totec:  vmpa 
qu jnt la ieeca lv ia ia ,  in  quenjn miquizque,  
qu jmel tequja:  çan oc qujnt la iecu l t ia ia :  
io t laxca l l i ,  anoço iop i t laxca l l i ,  yn ic  
qu jmele l tequja.  

De allá vinieron a Yopìco,52 al teopan de Totēc. 
Allá53 [en Yopìco] los arremedaban de como 
morirían:54 les cortaban el pecho mientras les 
servían Yotlaxcalli o Yopìtlaxcalli,55 con las que les 
cortaban el pecho a cada uno.56 

hazian otra crueldad, en esta mjsma fiesta: que 
todos los captiuos, los lleuauan a vn templo, que 
llamauan iopico, del dios totec: 

Auh nappa te ixpan nec i ,  te ixpan qujx t i lo ,  
te i t t i t i lo ,  te ix imacht i lo ,   

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] 
aparecen, ante la gente son sacados, [a la gente] 
le son mostrados, le son dados a conocer. 

 

qu jnt lamamaca,  qu jnmamaca yn 
jmamanech ich ioa l :  

Les reparten, les proveen sus atavíos de papel:  

yn jc  ceppa maco,  yn jc  ch ich ioa lo,  t lauh io ,  
t lauhio t iu j ,  t la t lact ic , t lauhio,  yn 
jmamat la tqu j .  

La primera vez les dan [sus atavíos de papel] con 
los que son ataviados: están llenos de almagre; 
van totalmente de rojo, de bermejo; sus vestidos 
de papel están llenos de almagre. 

 

In ic  vppa iz tac,  yn jmamanechich ioa l .  La segunda vez, de blanco son sus atavíos de 
papel. 

 

In ic  expa,  occepa iehoat l  yn int la tqu j  
ie t iuh,  t lauhio.  

La tercera vez, sus vestidos van nuevamente 
llenos de almagre. 

 

In ic  nappa,  iz tac,   La cuarta vez es de blanco.   
ic  cen qujnchich ioa ia,  ic  cen qujnmacaia,  
ic  cen quj tqu j ,  yn jc  ipan in tequjuh vetz iz ,  
yn ic  qujn t la t la t izque,  yn jc  ih j io t l  qu içaz,  
yn ic  oaoanozque:   
ça ic  [17v] cen qujcu j ,  yn in t la tqu j ,  t lauhio:  
aocmo quipat la ,  aocmo qu jpapat la :  yoan 
v l t ica qujnoahoanch ich ioa.  

De una vez y para siempre los ataviaban; 57 les 
daban y con ellos se quedaban; de ahí en adelante 
los llevan, para que su oficio se realice con ellos,58 
para que los maten, para que el aliento salga, 
termine, 59 para que sean rayados. 
Finalmente y para siempre toman sus vestidos 
llenos de almagre. Ya no los sustituyen, ya no los 
cambian. 
Y con hule los atavían como rayados. 60 

 

Auh in  t lamanj ,  in  temanj ,  in  male,  in  
teac in j ,  no mot lauhoça,  mopotonja,  
motzomaia yn jma,  yn icx i  iz tac 
to to l iu j t ica.  

El tlamani (o atrapador), el temani (o el que 
captura gente), el male (o dueño de cautivos), el 
teacini (o el que aprehende gente) también se 
untan almagre, se empluman, se cubrían sus 
manos [y] sus pies con plumas blancas de 
guajolote. 61  

 

Auh no macoia ,  t laçot lanquj  t lau iz t l i ,  amo También les daban insignias y armas valiosas,  
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i c  cen macoia,  çan ipã t la to ton ja ia ,  çan 
ipan momal i to t ia ia :  çan ic  nec i ,  çan ic  i t to ,  
çan ic  te t lamauiçol t ia ,  çan ic  ipan i lhu j t la ,  
çan ic  te t la t t i t ia ,  yn jc  oaoano ymal :  yoan 
ychimal  ie t iuh ,  ymac mant iuh ic  
momamant iuh:  yoan ich icaoaz ie t iuh ,  
ch icaoaçot iuh,  qu j t i lquetz t iuh in  
ch icaoazt l i ,  chachalaca,  cacalaca.  

[aunque] no siempre62 se las daban; sólo cuando  
celebraban el tlatotōniliztli,63 sólo cuando se 
bailaba como cautivo, sólo cuando aparecen, sólo 
cuando son vistos, sólo cuando maravillaban a la 
gente, sólo cuando hacen fiesta, sólo cuando 
hacen demostraciones,64 al ser rayado su cautivo y 
que va llevando su escudo, en su mano va 
extendido y va llevando su chicahuaztli; lo va 
haciendo sonar, va parando al chicahuaztli 
[haciéndolo sonar]; suena [y] resuena. 

Auh muchint i ,  iuh muchich ioa ia ,  yn 
ixqu jcht in ,  maleque,  in  t lamanjme:  yn 
jnmalhoan oahoanozque,  yn  iquac oac ic  
i lhu j t l  t lacax ipeoal iz t l i .  

Todos así se ataviaban: todos los malequê (o 
dueños de cautivos), los tlamanimê (o 
atrapadores). Sus cautivos serán rayados cuando 
haya llegado la fiesta de Tlācaxipēhualiztli.65 

 

  En este lugar despues de muchas cerimonjas, 
atauan acada vno dellos, sobre vna piedra, como 
muela de molino, y atauanlos: de manera  
que pudiesen andar, por toda la circonferencia de 
la piedra, y dauanlos vna espada de palo, sin 
nauajas, y vna rodela, y ponjan los pedaços 
demadero de pino, paraque tirasen: 

  y los mesmos, que los aujan captiuado, yuã 
apelear con ellos, con espadas y rodelas, 

  y en derrocandolos, lleuauanlos luego al lugar del 
sacrificio, donde echados de espaldas, 

  sobre vna piedras de altura de tres o quatro 
palmos, y de anchura de palmo y medio 
enquadro, q ellos llamauan techcatl: 

  tomauanlos dos por los pies, y otros dos por los 
braços, y otro por la cabeça, y otro con vn 
nauajon de pedernal, con vn golpe se le somja 
por los pechos: 

  y por aquella avertura, metia la mano, y le 
arrancaua el coraçon: el qual luego le ofrecia, al 
sol, y a los otros dioses, señalando cõ el hazia las 
quatro partes del mundo.  

  hecho esto, echauan el cuerpo por las gradas 
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abaxo, y yua rodando, y dando golpes hasta 
llegar abaxo, 

  en llegando abaxo, tomauale, el que leauja 
captiuado, y hecho pedaços, le repartia para 
comerle cozido. 

  [17v] Exclamación, del autor. No creo, que ay 
coraçon tan duro, que oyendo, vna crueldad, tan 
inhumana, y mas que bestial y endiablada, como 
la que arriba queda puesta: no se enternezca, y 
mueua a lagrimas, y orror y espanto. Y 
ciertamente, es cosa lametable, y orrible, ver que 
nr a humana naturaleza, aya venjdo a tanta 
baxeza, y oproprio: que los padres por sugestion 
del demonjo, maten y comã a sus hijos (sin 
pensar, que en ello hazian offensa njnguna) mas 
antes cõ pensar, que en ello hazian, gran serujcio 
a sus dioses. La culpa desta tan gruel ceguedad: 
que en estos desdichados njños, se esecutaua, 
no se deue tãto imputar a la crueldad de los 
padres: Los quales derramando muchas 
lagrimas, y con gran dolor de sus coraçones la 
exercitauan: quanto al cruelissimo odio, de 
nuestro antiquissimo enemjgo satanas: el qual 
con malignissi,,ma astucia, los persuadio a tan 
infernal hazaña. O señor dios, hazed ijsticia deste 
cruel enemigo, que tãto mal nos haze, y nos 
desea hazer: qujtalde señor, todo el poder de 
empecer. 
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1

Capítulo primero, del calendario, de las
fiestas, la primera de las quales es lo que
se sigue

[15r] Inic 20, capitulo, ytechpa tlatoa yn ilhuitl, 
yoan in nextlaoaliztli: in quichioaia, yn ipan vel 
ic cemilhuitl metztli: in qujtocaiotiaia, in 
qujtoaia atlcaoalo, anoço quauitleoa.

Vigésimo capítulo. Habla de la fiesta y del Nextlāhualiztli  
que hacían justo el primer día del mes que nombraban,
que decían que era, Ātl Cāhualo  o Cuahuitl ēhua .

Capitulo veynte de la fiesta y sacrificios que hazian en las
kalendas del primero mes, que se llamaua atl caoalo , o
quaujtleoa .

2

No ay necessidad en este segundo libro de poner conphutacion
delas cerimonias ydolatricas, que en el se cuentan: porq ellas de
suyo, son tan crueles, y tan inhumanas: que aqualqujera que las
leyere le pondran orror y espanto: y ansi no hare mas de poner

Textos de Ātl cāhualo  o Cuahuitl ēhua  según las fuentes de Fray Bernardino de Sahagún

PARRAFO NUESTRA TRADUCCIÓN CF 2
Párrafo 2A, fol 250r

A continuación, en la tabla 1, veremos los cinco textos con sus respectivas traducciones. La tabla está organizada en columnas, que 
muestran cada uno de los textos aquí consultados, y en filas, las cuales se encuentran pareadas según la información de cada párrafo 
(cada una de las celadas de la tabla). 

leyere le pondran orror, y espanto: y ansi, no hare mas de poner,
la relación simplemente ala letra. 

3
El primer mes del año se llamaua entre los 
mexicanos Atl cahualo , y en otras partes 
quavitleoa . 

[15v]En las kalendas del primero mes del año, que se llama
quaujtleoa, y los mexicanos le llamauan atl caoalo:

4 VER PÁRRAFO 8

Este mes començaua enel segundo dia de 
hebrero, quando nosotros celebramos, la 
purificacion, de nuestra señora.

el qual començaua segundo dia, de hebrero:

5  En el primero dia deste mes: 

6

Quavitleoa, yn ipan i,
ilhuiquixtililoya, in tlalloque: ioã
nextlavaloya ÿ noviã tepeticpac
mochi tlacatl in maçeoalli:

Cuahuitl ēhua. En esta [veintena] se les
celebraba fiesta a los Tlāllòquê y se celebraba
el Nextlāhualiztli en las cimas de todos los
cerros. Toda la gente, el pueblo.

celebrauan vna fiesta a honrra (según 
algunos) de los dioses tlaloques , que los 
tenjan por dioses de la pluuja: y según 
otros de su hermana, la diosa del agua, 
Chalchiuhtli ycue : y segun otros a honrra 
del gran sacerdote, o dios de los vientos 
quetzalcoatl : y podemos dezir, que 
ahonrra de todos estos. 

Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh yn iquac y,
vncan ilhujqujxtililoia in tlaloque:
nextlaoaloia, in noujan tepeticpac, yoã
neteteuhtiloia, 

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este
tiempo, allá, se les celebraba fiesta a los Tlāllòquê 
haciéndose el Nextlāhualiztli en las cumbres de todos
los cerros y preparándose los tetehuitl o haciendo el
Neteteuhtiliztli.

hazian gran fiesta, a honrra delos dioses del agua, o de la lluuja 
llamados tlaloque.

7

ipan vmpevaya ÿ
cecempoallapualli yn ce xivitl, 
auh macuililhuitl y ça nen
vntemj

Con ella [con la veintena] empezaba el
cēcempōhuallapōhualli o la cuenta de veinte
en veinte de un xihuitl  o año. 
En vano se completa [el año] durante cinco

Este mes, con todos los demas, que son 
dieziocho tienen a cada veynte dias.

vntemj. En vano se completa [el año] durante cinco
días.

8 Yn. y. ilhuitl qujçaya ipan ic
cemjlvitl hebrero: 

Esta fiesta se celebraba el primer día de
febrero. VER PÁRRAFO 4 VER PÁRRAFO 4

9

onnextlaoaloia, in tepetzinco, anoço vmpa in 
velaytic, [15v] ytocaiocan pantitla: 
vmpa concaoaia in teteujtl yoan vmpa 
conquetzaia quaujtl, moteneoa cuenmantli, 
viujtlatztic, çan itech ie etiuh yn icelica, yn 
itzmolinca, izcallo. 

El Nextlāhualiztli  se iba a realizar en el Tepētzintli  o 
allá, justo dentro del agua,  en donde se llama Pantitlan . 
Allá [en Tepētzintli  y Pantitlan ] iban a dejar los tetehuitl 
y allá  [en Pantitlan ] iban a parar el árbol muy alto  
llamado Cuēnmantli que llevaba  su frescura, su verdor, 
sus brotes  [y] estaba lleno de guías, de retoños.

10

in ipan ilhuitl i miquia in
pipiltzitzinti motenevaya
tlacateteuhme ÿ vmpa
tepeticpac:

En la fiesta los que morían allá, en las cimas
de los cerros, eran unos pīpiltzitzinti llamados
tlācateteuhmê .

Yoan vmpa qujmoncaoaia pipiltzitzinti, in
moteneoaia tlacateteuhti:

Y allá iban a dejar a los niñitos (pīpiltzitzinti ) llamados
Tlācateteuhti .

11

iehoãtin in vntecuezcomeque, 
in qualli intonal: 
noujan temoloia, patiiotiloia:

Ellos tenían dos remolinos en la cabeza  
[y] su tonalli , su signo, era bueno.
Por todas partes se les buscaba; se compraban, dando

Para esta fiesta, buscauan muchos njños de teta: comprandolos 
asus madres,

11 noujan temoloia, patiiotiloia: Por todas partes se les buscaba; se compraban, dando
el precio justo. escogian aquellos, que tenjan dos remolinos en la cabeça, y que 

vujessen nacido, en buen signo: 

12

mitoaia, ca iehoantin vellaçonextlaoalti, vel 
qujnpaccacelia qujnnequi, ic vellamati, ic 
vellamachtilo, ynjc inca qujiauhtlatlanjoa, 
quiiauhtlatlano.

Se decía que ellos eran nextlāhualli o pagos muy
buenos y apreciados; que los reciben con mucha
alegría, los quieren. Por eso están contentos, por eso se
alegran. Con ellos se pide la lluvia; la lluvia se implora.

dezian que estos eran mas agradable sacrificio, a estos dioses, 

para que diesen agua en su tiempo. 

13

En este mes matauan muchos njños 
sacrificavanlos, en muchos lugares en las 
cumbres de los montes: sacandoles los 
coraçones aho-ra de los dioses del agua, 
para que les diesẽ agua o lluuja.

A estos njños lleuauan a matar, a los montes altos, donde ellos 
tenjan hecho voto de ofrecer: a vnos dellos sacauan los 
coraçones, enaquellos montes:y otros enciertos lugares de la 
laguna de mexico: el vn lugar llamauan tepetzinco . monte 
conocido, que esta enla laguna: y aotros, en otro monte, que se 
llama tepepulco , enla misma laguna: y aotros enel remolino de 
la laguna que llamauã pantitlan . 

14 Gran cantidad de njños, matauan cada año en estos lugares, 
despues de muertos, los cozian, y comjan.

15

ioã incalpã novian moqquetzaya 
in matlaquauhpitzaoac, itech
mopipiloaya in amatl, holtica,
tlacuiloli, motenevaya
amatetevitl.

Y en las casas, en todas ellas, se paraban
unos matlacuahuitl  o varas delgadas y de cada 
uno de ellos se colgaba papel pintado con hule
llamado āmatetehuitl .

Auh yn novian calpan, in techachan: yoan in
tetelpuchcalco, in cacalpulco, noujian
qujquetzaia, matlaquauhpitzaoac,
tzonioquaujtl, itech qujtlatlaliaia amateteujtl,
vltica tlaulchipinilli, tlavlchachapatztli.

Y en todas las casas, en todos los hogares y en los
distintos tēlpōchcalli , en los diferentes calpōlli , por
todas partes, ponían de pie las varas delgadas de
mātlacuahuitl y en la parte alta de ellas colocaban
cuidadosamente los āmatetehuitl con hule; goteados de
hule, salpicados de grandes gotas de hule.

En esta misma fiesta, en todas las casas, y palacios, leuantauan
vnos palos, como varales: en las puntas de los quales, ponjan
vnos papeles, llenos de gotas de vlli : a los quales papeles,
llamauan amateteujtl :



16

Auh in iquac ye onaquiz
tonatiuh. [Auh iniqu]
teteuhxallaquilo, vncã mochi
quivalcuja, ycalpã mochivaya
tetevitl

Y cuando estaba a punto de meterse el sol era
el momento de celebrabarse el
Teteuhxālaquiliztli (es decir, de hundir los
tetehuitl en la arena). De allá [de donde se
celebraba el Teteuhxālaquiliztli ], toda [la gente] 
traía los tetehuitl  que eran hechos en su casa.

17

[vncã onevaya in tepeticpac ic
omoxtlavaya maçevalti c] in
vncã diablo itoalco, 

Partían hacia allá, hacia las cimas de los
cerros, donde los macehuales celebraban el
Nextlāhualiztli , allá en el patio de la divinidad.

18

muchintin qualcuia in macevalti,
in pipilti, in tetecuhti; ipãpa ÿ
motenevaya teteuhxalaquilloya:

Todos los macehuales, los pilis, los tecutlis,
traían los tetehuitl . Por esto es que se llamaba
Teteuhxālaquilöya o “el momento de hundir los
tetehuitl  en la arena".

19 VER PÁRRAFO 6 VER PÁRRAFO 6 VER PÁRRAFO 6 esto hazian ahonrra de los dioses del agua. 

20 Auh mjeccan in qujmoncaoaia, Eran muchos lados a donde los iban a dejar [a los
tlācateteuhmê ]:

Los lugares donde matauan los njños, son los sigujentes.

quauhtepec: auh yn vmpa onmiquja, çan ie no
ie ytoca etiujia, in quauhtepetl: 

 j l j  i l i

Al Cuauhtepetl . Allá iba a morir [un tlācatetehuitl ]   que 
llevaba  el mismo nombre de Cuauhtepetl . 
S  id  d  l  

El primero se llama quauhtepetl , es vna sierra emjnente. que 
esta cerca del tlatelulco : alos njños o njñas, q alli matauan, 

j  l  l b  d l i     ht tl  

21
yn jamatlatquj, yiapaltic. Su vestido de papel era negro. ponjan los el nombre, delmismo monte que es quauhtepetl : 

alos que alli matauan [16r] componjanlos, con los papeles 
teñjdos de color encarnado.

22

Inic vccã miquja, icpac in tepetl ioaltecatl: çan
ie no itoca ietiuh, in tlacateteujtl, ioaltecatl: 
yn jamatlatquj, tliltic, chichiltic ic oaoanquj.

El segundo lugar donde moría era en la cima del cerro
Yohualtecatl . El tlācatetehuitl va llevando el mismo
nombre de Yohualtecatl . 
Su vestido de papel era negro, rojo, muy rayado.

Al segundo monte, sobre que matauan njños, llamanle ioaltecatl , 
es vna sierra emjnente, que esta cabe guadalope: ponjan el 
mjsmo nombre del monte, a los njños que alli murian, que es 
ioaltecatl : 
cõponjanlos con vnos papeles, teñjdos de negro, con vnas rayas 
de tinta colorada.

23

Inic excan, tepetzinco: yn vmpa onmjquja
cioatl, itoca quetzalxoch, ytech canaia, in
tepetzintli, qujtoca[16r]iotiaia quetzalxoch: 
yn itlatquj catca texotic.

El tercer lugar es en Tepētzintli . Allá iba a morir una 
niña  cuyo nombre era Quetzalxoch . Del Tepētzintli 
tomaba [el nombre]. La nombraban Quetzalxoch . 
El que era su vestido era azul.

El tercero monte, sobre que matauan njños, se llama tepetzinco ,
es aquel montezillo, que esta dentro dela laguna, frontero del
tlatelulco: alli matauan vna njña, y llamauãla quetzalxoch
porque asi se llama tambien el monte, por otro nombre: 
cõponjanla con vnos papeles, teñjdos de tinta açul.

24

Inic nauhcan, poiauhtlã, çan itzintla, çan ixpan
in tepetl, tepetzinco: itoca ietiujia in miquja
poiauhtecatl, 
ynic muchichiuhtiuja, vlpiiaoac tlaulujtectli.

El cuarto lugar es Poyauhtlan , justo debajo, justo 
enfrente, del cerro Tepetzintli . El nombre que llevaba el 
que moría era Poyauhtecatl .
De esta manera se ataviaba: [con] unas rayas 
chorreadas de hule, como azotes. 

El quarto monte. sobre q matauan njños. se llamaua, poiauhtla : 
es vn monte, que esta enlos termjnos de tlaxcalla , y alli cabe 
tepetzinco , ala parte del oriente, tenjan edificada, vna casa que
llamauan, aiauhcalli : enesta casa matauan njños, a honrra, de
aquel monte: y llamauãlos poiauhtla , como al mjsmo monte, q
esta aculla, en los termjnos de tlaxcalla : 24 componjanlos con vnos papeles rayados con azeyte de vlli .

25

Inic macujlcan, vmpa in atl itic itocaiocan
pantitlan, in vmpa, Onmjquja, itoca ietiuh,
epcoatl: 
yn itlatquj, in caqujtiuja, epnepanjuhquj. 

El quinto lugar es allá dentro del agua, en el lugar 
llamado Pantitlan . Allá iba a morir el que lleva de 
nombre Epcoatl . 
Su vestido, que llevaba puesto, es el Epnepaniuhqui . 

El qujnto lugar, en que matauan njños, era el remolino, o
sumjdero, de la laguna de mexico: alqual llamauan pantitlã , alos
que alli murian, llamauan epcoatl : 
el ataujo, conque los adereçauan, erã vnos ataujos, que
llamauan epnepanjuhquj . 

26

Inic chiquaceccan: vmpa qujujcaia cocotl 
icpac, no itoca ietiuja cocotl: 

yn inechichioal catca, chictlapanquj, cectlapal 
chichiltic, cectlapal, yiappalli.

El sexto lugar: lo llevaban allá, a la cima de Cocotl . 
También llevaba su nombre de Cocotl .
Sus atavíos eran una mezcla, de un lado rojo y del otro 
lado negro.

El sexto lugar, o monte, dõde matauan estos njños, se llama
cocotl : es vn monte que esta cabe chalco atenco: alos njños que
alli matauan, lla[16v]mauanlos cocotl , como al mismo monte, 
adereçauanlos, con vnos papeles, la mjtad colorados, y la mjtad
leonados.

27

Inic chicoccan, icpac yn jiauhqueme: çan no
itoca ietiuh, yiauhqueme, in tlacateteujtl,
yn jtlatquj ietiuh, tlacemaqujlli, yn jiappalli. 

El séptimo lugar es encima de Yauhqueme . También el 
tlācatetehuitl  va llevando el nombre de Yauhqueme . 
Lleva su vestido tlacemaquilli (o ropa totalmente 
cerrada) [teñido de] negro.

El septimo lugar, donde matauan los njños, era vn monte, que
llaman Yiauhqueme : que esta cabe atlacujoaia, ponjanlos el
nombre del mjsmo monte: 
ataujauanlos, con vnos papeles, tenjdos de color leonado. 

28
Izqujcan yn, in miqujia nextlaoalti,
tlacateteuhti:

Por todos lados es esto, los que morían son los
nextlāhualti  (o pagos), los tlācateteuhti .

29

auh muchinti, ynmaxtlatzon ietiuh, 
quetzalxixilquj, quetzalmjiaoaio: 

inchalchiuhcozquj ietiuh, yoan momacuextitiuj, 
qujmomacuextitiuj chalchiujtl: 
tlaixolujlti, qujmixolhujaia, mjxmichioaujque, 

yoan ymolcac, ymolcac ietiuh,

Todos llevan sus maxtlatzontli  (cabellos de maxtlatl ) 
que van retacados de plumas de quetzal,  llenos de 
espigas de quetzal. [Y] llevan sus cuentas de 
chalchihuitl .  Y van colocándose un brazalete macuextli , 
lo van viendo como un macuextli  de chalchihuitl . 
[Tienen] aplicaciones de hule en la cara. Les aplicaban 
hule en la cara. Se pusieron michihuauhtli  en la cara.   
Y sus sandalias de hule; van llevando sus sandalias de 
hule.  

Estos tristes njños, antes que los lleuassen a matar,
adereçauanlos con piedras preciosas, con plumas ricas: y con
mãtas y mastles muy curiosas, y labradas, y con gotaras muy
labradas, y muy curiosas: y ponjanlos vnas alas de papel como
angeles: 
y tenjanlos las caras, con azeyte de vlli , y en medio de las
mexillas, los ponjan vna rodaxita de blanco: 

30

A los njños que matauan: componjanlos
con ricos ataujos para lleuarlos a matar, y
lleuauaanlos, en vnas literas, sobre los
hõbros: y las lietras, yuan adornadas con
plumajes, y con flores: yuan tañendo,
cantando y baylando delante dellos  

muchintin mauizçotiuj, tlacencaoalti, 
tlachichioalti, muchi tlaçotlanquj, yn jntech 
ietiuh, tlaço[16v]tlantiuj, qujmamatlapaltia, 
amatl, amaamatlapaleque: tlapechtica in 
vicoia, quetzalcallotiuja, in vncã momantiujia, 
qujntlapichilitiuja:

Todos los arreglados, los ataviados, van recibiendo 
honra. Todo es muy apreciado, valioso. Van luciendo lo 
que llevan.   
Les hacen alas de papel [a los pīpiltzitzinti ]; tienen alas 
de papel. En andas es como eran llevados, las cuales 
iban cercadas y cubiertas con plumas de quetzal.  Allí 
[los pīpiltzitzinti ] se iban extendiendo. 
Les iban tocando música de viento.

y ponjanlos, en vnas andas muy adereçadas, con plumas ricas, y 
con otras ioyas ricas: y lleuandolos, enlas andas, yuanlos 
tañendo, con flautas, y trompetas, que ellos vsauan: 

31
cenca tlatlatocultiaia, techoctiaia,
techoquizvitomaia, teicnotlamachtiaia, ynca
elciciooaia.

Provocaban mucha tristeza, hacían llorar a la gente. 
Derrumbaban a la gente en llanto, entristecían a la 
gente. [La gente] suspiraba por ellos.

y por donde los lleuauan toda la gente, lloraua 



32

Auh yn oaxitiloque toçocan, aiauhcalco, vncan 
ce iooal toçaujlo, qujntoçaviia tlamacazque:
yoan in quaquacujlti, iehoan in ie veuetque
tlamacazque.

Al ser llevados a Tozzócān , al Āyauhcalli ,   allá son 
velados toda una noche; los velaban los Tlamacazquê  y 
los Cuācuācuīlti . Ellos eran los Tlamacazquê  ya 
ancianos. 

quando llegauan con ellos aun oratorio, que estaua iunto a 
tepetzinco, de la parte del occidente: al qual llamauan toçocan, 
alli los tenjan toda vna noche, velando, y cantauan los cantares 
los sacerdotes de los ydolos, porque no dormjesen. 

33

ioã tlayavaloloya, auh in
tlallocavevetq teyacanaya
valtenanamictivia 
ynic tlayavaloloya:
quiqueqchpanotihui ÿ inteteuh.

Y se celebraba la procesión Tlayahualōliztli
Los Tlāllòquê ancianos o Tlāllòcāhuēhuetquê 
guiaban a la gente. Venían a encontrar a la
gente, venían a ayudarla y favorecerla
haciendo procesión Tlayahualōliztli . Iban
llevando en sus espaldas a sus tetehuitl .

Quando lleuauan a los njños a matar: si
llorauan, y echauan muchas lagrimas,
alegrauanselos, que los lleuauan: porque
tomauan pronostico, de que aujan de tener,
muchas aguas esse año.

Y quando ya lleuauan los njños alos lugares, adonde los aujan
de matar, si yuan llorando, y hechauan muchas lagrimas,
allegauanselos que los vian llorar: porque dezian que era señal,
que lluueria presto: 

34 VER PÁRRAFO 37 y si topauan enel camjno, algun ydropico, tenjanlo por mal
agüero, y dezian que ellos inpidian la lluuja.

35

Auh in tlamacazque, ynoceme
ontetlalcaujque, motocaiotiaia mocauhque:
aocmo tecujcananamiquj, aoccan onmonequj,

Y los Tlamacazquê : si uno de ellos desamparaba a
alguno, se le nombraba mocauhqui o Cesado. [Estos
Cesados] ya no acompañaban a nadie con cantos, ya en

Si alguno de los mjnistros del templo, y otros q llamauan
quaquacujlti, y los viejos se bolujan asus casas, y no llegauan a
donde aujan de matar, los njños: [17r] tenjanlos por infames ; y35 aoccan onpoalo. ningún lugar son necesarios, ya en ningún lugar son

tomados en cuenta. 
indignos, denjngun oficio publico: de ay adelante llamauan los
mocauhque, que qujere dezir dexados.

36

Auh in pipiltzitzinti, in tla chocatiuj, intla
imixaio totocatiuh, in tla imixaio pipilcatiuh,
mjtoaia, moteneoaia, ca qujiauiz: yn imixaio
qujnezcaiotiaia, in qujiaujtl, ic papacoaia, ic
teiollo motlaliaia: iuh qujtoa, ca ie moquetzaz 
in qujiaujtl, ca ie tiqujiaujlozque.

Y los pīpiltzitzinti : si van llorando, si sus lágrimas van
escurriendo una tras otra, si sus lágrimas van colgando,
se decía, se exclamaba: “va a llover”. Sus lágrimas les
significaban lluvia. De esta manera se alegraban, de
esta manera se consolaban y animaban. Así dicen: “ya
se pondrá de pie la lluvia, ya mero nos va a llover”.

37
Auh in tla cana câ, y tixiuhquj, q’toaia, amo
techqujiaujlotla. 

Y si en algún lugar está un hidrópico, [entonces] decían:
“no nos lloverá, no tendremos lluvia”.

38

Auh yn ie qujçaz qujiaujtl, yn ie tlamiz yn ie
itzonco: njman ie ic tlatoa in cujtlacochi,
ynezca, yn ie ujtz, in ie moquetzaz
tlapaqujiaujtl: njman oalhuj, pipixcãme: no
yoã[17r] oalhuj necujlicti; tletlecton,
tzatzitinemj, ynezca ie uitz in cetl, ie ceuetziz.

Y cuando está a punto de terminar la lluvia, cuando está
por concluir, cuando está cerca de su fin, entonces el
cuitlacoche anuncia la aparición de la lluvia menuda y
constante, que ya viene, que ya se va a poner de pie.   
Entonces vienen los pipixcamê , también vienen los
necuilicti , los tletlectōn . Ya andan anunciando la
aparición del hielo: “ya viene el hielo, ya caerá el hielo”.

Tomauan pronostico de la lluuja, y de la elada del año, de la
venjda de algunas aues, y de sus cantos.

39

Auh ynic mjtoaia quaujtleoa: vncan necia,
vncan onjxnecia, yn izqujntin oaoanozque
temalacac: 
yoan in quexqujch çan miquiz, moteneoaia
qujnquavitleoaltiaia* yn oaoanti:

Y por esto se decía [la fiesta] Cuahuitl ēhua :  allá 
aparecían, allá se iban a presentar todos los [cautivos] 
que serían rayados en el temalacatl  y todo aquel que 
sólo iba a morir.  
Se llamaba quincuahuitlēhualtiaya  o “les hacían el q j q y q y
Cuahuitl ēhua  a los rayados”. 

40

vmpa ovico yiopico, yn iteupan Totec: vmpa
qujntlaieecalviaia, in quenjn miquizque,
qujmeltequja: çan oc qujntlaiecultiaia: 
iotlaxcalli, anoço iopitlaxcalli, ynic
qujmeleltequja.*

De allá vinieron a Yopìco , al teopan de Totec . Allá [en
Yopico ] los arremedaban de como morirían: les
cortaban el pecho mientras les servían Yotlaxcalli o
Yopitlaxcalli , con las que les cortaban el pecho a cada
uno. 

hazian otra crueldad, enesta mjsma fiesta: que todos los 
captiuos, los lleuauan a vn templo, que llamauan iopico, del dios 
totec:

41

Auh nappa teixpan neci, teixpan qujxtilo, 
teittitilo, teiximachtilo, 

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] aparecen,
ante la gente son sacados, [a la gente] le son
mostrados, le son dados a conocer.

42 qujntlamamaca, qujnmamaca yn 
jmamanechichioal:

Les reparten, les proveen sus atavíos de papel:

43
ynjc ceppa maco, ynjc chichioalo, tlauhio, 
tlauhiotiuj, tlatlactic, tlauhio, yn jmamatlatquj

La primera vez les dan [sus atavíos de papel] con los
que son ataviados: están llenos de almagre; van
totalmente de rojo, de bermejo; sus vestidos de papel
están llenos de almagre.

44 Inic vppa iztac, yn jmamanechichioal La segunda vez, de blanco son sus atavíos de papel.

45 Inic expa, occepa iehoatl yn intlatquj ietiuh, 
tlauhio.

La tercera vez, sus vestidos van nuevamente llenos de
almagre.

46 Inic nappa, iztac, La cuarta vez es de blanco. 
ic cen qujnchichioaia ic cen qujnmacaia, ic 
cen qujtquj, ynjc ipan intequjuh vetziz, ynic 
qujntlatlatizque, ynic ihjiotl quiçaz, ynic 
oaoanozque: çan [17v] cen qujcuj, yn intlatquj, 

De una vez y para siempre los ataviaban; les daban y
con ellos se quedaban; de ahí en adelante los llevan,
para que su oficio se realice con ellos, para que los
maten, para que el aliento salga, termine, para que sean

47
oaoanozque: çan [17v] cen qujcuj, yn intlatquj, 
tlauhio, aocmo quipatla, aocmo qujpapatla: 
yoan vltica qujnoahoanchichioa.

maten, para que el aliento salga, termine, para que sean
rayados.
Finalmente y para siempre toman sus vestidos llenos de
almagre. Ya no los sustituyen, ya no los cambian.
Y con hule los atavían como rayados.

48

Auh in tlamanj, in temanj, in male, in teacinj, 
no motlauhoça, mopotonja, motzomaia yn 
jma, yn icxi iztac totoliujtica.

El tlamani (o atrapador), el temani (o el que captura
gente), el male (o dueño de cautivos), el teacini (o el
que aprehende gente) también se untan almagre, se
empluman, se cubrían sus manos [y] sus pies con
plumas blancas de guajolote. 

49

Auh no macoia, tlaçotlanquj tlauiztlj, amo ic 
cen macoia, çan ipã tlatotonjaia,  çan ipan 
momalitotiaia: çan ic neci, çan ic itto, çan ic 
tetlamauiçoltia, çan ic ipan  ilhujtla, çan ic 
tetlattitia, ynjc oaoano ymal: yoan ychimal 
ietiuh, ymac mantiuh ic momamantiuh: yoan 
ichicaoaz ietiuh, chicaoaçotiuh, qujtilquetztiuh 
in chicaoaztli, chachalaca, cacalaca.

También les daban insignias y armas valiosas, [aunque]
no siempre se las daban; sólo cuando celebraban el
Tlatotōniliztli , sólo cuando se bailaba como cautivo, sólo
cuando aparecen, sólo cuando son vistos, sólo cuando
maravillaban a la gente, sólo cuando hacen fiesta, sólo
cuando hacen demostraciones, al ser rayado su cautivo
y que va llevando su escudo, en su mano va extendido y
va llevando su chicahuaztli ; lo va haciendo sonar, va
parando al chicahuaztli [haciéndolo sonar]; suena [y]
resuena.

50

Auh muchinti, iuh muchichioaia, yn ixqujchtin, 
maleque, in tlamanjme: yn jnmalhoan 
oahoanozque, yn iquac oacic ilhujtl 
tlacaxipeoaliztli.

Todos así se ataviaban: todos los maleque (o dueños
de cautivos), los tlamanime (o atrapadores). Sus
cautivos serán rayados cuando haya llegado la fiesta de
Tlācaxipēhualiztli .



51

Tambien en este mes: matauan muchos
catiuos, ahonrra de los mjsmos dioses del
agua: acuchillauanlos primero peleando co-
ellos, atados sobre vna piedra, como muela
de molino, y desque los derrocauan a
cuchilladas: lleuauanlos a sacar el coraçon
al templo, que se llamaua, iopico .

eneste lugar [en el templo Yopico] despues de muchas
cerimonjas, atauan acada vno dellos, sobre vna piedra, como
muela de molino, y atauanlos: de manera que pudiesen andar,
por toda la circonferencia de la piedra, y dauanlos vna espada de 
palo, sin nauajas, y vna rodela, y ponjan los pedaços demadero
de pino, paraque tirasen: 

52
y los mesmos, que los aujan captiuado, yuã apelear con ellos,
con espadas y rodelas, y en derrocandolos, lleuauanlos luego al
lugar del sacrificio, donde echados de espaldas,

53
sobre vna piedras de altura de tres o quatro palmos, y de
anchura de palmo y medio enquadro, q ellos llamauan techcatl: 

54
tomauanlos dos por los pies, y otros dos por los braços, y otro
por la cabeça, y otro con vn nauajon de pedernal, con vn golpe
selesomja por los pechos:

55
y por aquella abertura, metia la mano, y le arrancaua el coraçon:
el qual luego le ofrecia, al sol, y alos otros dioses, señalando
cõel hazia las quatro partes del mundo.

hecho esto  echauan el cuerpo por las gradas abaxo  yyua 56 hecho esto, echauan el cuerpo por las gradas abaxo, yyua 
rodando, y dando golpes hasta llegar abaxo,

57 en llegando abaxo, tomauale, el que leauja captiuado, y hecho 
pedaços, le repartia para comerle cozido.

58

Quando matauan a estos captivos: los
dueños dellos, que los aujan captivado,
yvan gloriosamente ataujados co-
plumajes, y baylando delante dellos,
mostrando su valentía.

59

Esto pasaua por todos los dias, deste mes.
Otras muchas cerjmonjas, se hazian en
esta fiesta: las quales estan escriptas a la
larga, en su historja.

60

[17v] Exclamación, del autor. No creo, que ay coraçon tan duro, 
que oyendo, vna crueldad, tan inhumana, y mas que bestial y 
endiablada, como la que arriba queda puesta: no se enternezca, 
y mueua a lagrimas, y orror y espanto. Y ciertamente, es cosa 
lametable, y orrible, ver que nra humana naturaleza, aya venjdo 
a tanta baxeza, y oproprio: que los padres por sugestion del 
demonjo, maten y coma a sus hijos (sin pensar, que en ello 
hazian offensa njnguna) mas antes copensar, que en ello hazian, 
gran serujcio a sus dioses. La culpa desta tan gruel ceguedad: 
que enestos desdichados njños, se esecutaua, no se deuetato 
imputar ala crueldad de los padres: Los quales derramando 
muchas lagrimas, y con gran dolor de sus coraçones la g , y g ç
exercitauan: quanto al cruelissimo odio, de nuestro antiquissimo 
enemjgo satanas: el qual con malignissi,, ma astucia, los 
persuadio a tan infernal hazaña. O señor dios, hazed ijsticia 
deste cruel enemigo, que tato mal nos haze, y nos desea hazer: 
qujtalde señor, todo el poder de empecer.
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Para poder reconstruir el paisaje festivo de esta veintena y proponer un segundo relato, 

según nuestra lectura intertextual de los textos, necesitamos ubicar a la veintena 

temporlamente dentro del calendario nahua, saber qué fiestas y ritos se realizaban en esa 

veintena, quiénes eran sus actantes y, por último, cuáles eran los espacios utilizados en 

su tiempo específico. Todo esto es lo que abordaremos en los siguientes capítulos. 
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CAPITULO 3 
Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua en el cēcempōhuallapōhualli 

 

 

 

En Códice Florentino Sahagún (L4, Apendiz y Appologia: fo. 76r-76v) declara las tres 

maneras de cuentas que usaban 

Es la primera cuenta, la division del año por sus meses. Es el caso que ellos repartian el 
año, en dieziocho partes: y cada parte, le dauan veinte dias; estos se poeden llamar 
meses: de manera, que su año tenja deziocho meses: los quales contienen trezientos y 
setenta dias, y los cinco que sobran, para ser año cumplido, no entran en cuenta sino 
llamauanlos dias baldios, y aziagos, porque a njngun dios eran dedicados. [...] La 
segunda cuenta que estos naturales vsauan, se llama cuenta de los años, porque 
contauan ciertos numero de años, por la forma que se sigue: tenjan quatro caracteres, 
puestos en quatro partes en respecto de vn circulo redondo. A al vno destos caracteres 
llamauã, Ce acatl, que qujere dezir, vna caña: este caracter era como vna caña verde 
pintada, y en respecto del circulo, estaua hazia el oriente. Al segundo caracter llamauan 
ce tecpatl [76v] que qujere dezir vn perdernal: hecho a manera de hierro de lança tiñjdo la 
mjtad del con sangre: este estaua puesto hazia la parte del septentrion en respecto del 
circulo El tercero caracter era vna casa pintada que ellos llamauan ce calli, esta puesta 
hazia la parte del occidente, en respecto del circulo. El quarto caracter es la semajança de 
vn conejo que ellos llaman ce tochtli: esta puesto hazia la parte del medio dia, en respecto 
del circulo: contauan por estos caracteres cincuenta y dos años dando a cada vno de los 
caracteres treze años [...] La tercera cuenta que estos naturales vsauan, era el arte para 
adiujnar la fortuna o uentura, que tendrian los que nacian hombres y mugeres. Era desta 
manera que tenjan veinte caracteres: al primero llamauan cipactli, el segundo hecatl, el 
tercero calli, el quarto cuetzpali, el qujnto coatl, & hasta veinte como esta pintado en la 
figura, que esta al fin de este apêdiz. Dezian que cada vno destos caracteres, reinaua 
treze dias, que todos juntos son dozientos y setenta dias [...]1 

 

                                                 
1 Las negritas son modificaciones del texto original y están remarcando los tres tipos de cuentas a las que se refiere el 
Códice Florentino. 
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Con respecto a las tres cuentas creemos que de la primera (la cuenta de los 

meses) es necesario hacer una división: el cēcempōhuallapōhualli y el xihuitl. 

 

1) Cēcempōhuallapōhualli, cuenta de veinte en veinte. Esta cuenta estaba 

formada por 18 veintenas o tlapōhualli o cempōhuallapohualli2 y cada una 

tenía al menos un nombre y en ella se celebraban varias fiestas. En el 

calendario gregoriano equivale a 360 días. A pesar de que en algunas 

investigaciones se dice que había veintenas que no contaban con 20 días 

(cf. Bartl, Göbel y Prem 1989), no debe de caber duda de que cada una de 

las veintenas duraba 20 días.  

2) Xihuitl, año de 365 días. Esta cuenta incluye al cēcempōhuallapōhualli (18 

veintenas) y a los nēmontemi (5 días) (PM: fo. 250r; ver texto 1). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión 
ipan vmpevaya ỹ  
cecempoal lapual l i  yn ce x iv i t l ,  
auh macui l i lhu i t l  y  ça nen vntemj .  

Con ella [con la veintena] empezaba el cēcempōhuallapōhualli 
o la cuenta de veinte en veinte de un xihuitl o año.  
En vano se completa [el año] durante cinco días. 

 
Texto 1. Xihuitl.  

Primeros Memoriales fo. 250r. 
 

Interpretamos esta diferencia entre el cēcempōhuallapōhualli y el xihuitl por 

la frase [cecempoallapualli yn ce xivitl] o la cuenta de veinte en veinte de un 

año, del texto de los Primeros Memoriales. Hacemos la diferencia entre 

ambas cuentas porque todos los días del cēcempōhuallapōhualli tenían 

asignado un signo, un número y estaban dedicados a una divinidad, al 

contrario de los nēmontemi (CF, L2, Cap 35: fo. 105v; ver texto 2). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión Vers ión Caste l lana 
oalmot la l ia ,  oa lmotema in  
Nemontemj ;  macuj l i lhu j t l  in  
aoct le  i toca tuna l l i ,  in  aocmo 
vmpovi ,  in  aocmo vmpouhquj  

se asientan, se ponen juntos los 
nēmontemi. Cinco días que ya no tienen 
ningún nombre de día o tōnalli. Ya no se 
hace caso de ellos, ya no son contables. 

los cinco dias, que 
llamauan nemontemj: a los 
quales tenjan por aziagos, 

 
Texto 2. Ubicación de los nēmontemi.  
Códice Florentino, Libro 2, Cap. 35: fo. 105v. 

 
                                                 
2 En los Primeros Memoriales (fo. 282v) se le nombra a las veintenas como cempōhuallapohualli en el apartado donde se 
describe al hielo <in çeuetzi ypã çempouallapoalli ochpaniztli. Auh chicuaçempovalilhuitl i çevetzi ipã quiça 
çempovallapovalli tiquitoa tititl> “Cuando hiela es en la veintena de Ochpaniztli. Durante 120 días es que hiela, [y] 
concluye en la veintena que llamamos Tititl” (nuestra traducción). 
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El xihuitl ha sido estudiado ampliamente por Carrasco (1979), Castillo 

(1971), Caso (1967a; 1971), Graulich (1999), Kirchhoff (1971) y Tena 

(1992). Es de notar que estos autores nombran a esta cuenta como 

xiuhpōhualli (cuenta del año), a pesar de que las fuentes sahaguntinas la 

mencionan como xihuitl o incluso como cuenta de los meses. 

En este lugar es oportuno tratar brevemente el bisiesto.3 Sahagún nos dice que 

sí existió. Para remarcar esta afirmación, en el Códice Florentino, Sahagún (L4, 
Apendiz y Appologia: fo. 77r) confuta lo que dice el tratado de un religioso. Este 

último sostiene sobre la ausencia del bisiesto. 

Por las ruedas, aquj antepoestas, cuentan los indios sus dias, semanas, meses, años, 
olimpiadas lustros indiciones, y hebdomadas [...], solamente faltaron en el bixesto [...] 

 

En respuesta, Sahagún (CF, L4, Apendiz y Appologia: fo. 78r) argumenta que  

En lo que dize que faltaron en el bixesto es falso, porque en la cuenta que se llama, 
calendario verdadero, cuentan trescientos y sesenta y cinco dias y cada quatro años, 
contauan trecientos, y sesenta y seis dias en fiesta, que para esto hazian de quatro en 
quatro años [...] 

 

Existen tres referencias, en el Códice Florentino, que ubican al día del bisiesto 

en el xihuitl.  

a) El día que “se anexaba” cada cuatro años pertenecía a la última 

veintena, Izcalli. “Tres años arreo, hazian lo que arriba esta dicho, en 

este mes y en esta fiesta [refiriéndose a Izcalli]; pero al quarto año, 

hazian muchas otras cosas, que se sigue [...]” (CF, L2, Cap 37: fo. 99v). 
Después de esto Sahagún comienza a describir los ritos que 

realizaban en el último día de la veintena, durando este día dos días. 

b) El día del bisiesto pertenecía a los nēmontemi (CF, L2, Cap 19: fo. 12r).  
Ay conjetura que quando agujerauan las orejas a los njños y njñas que era de 
quatro en quatro años, echauan seys dias de Nenontemj y es lo mjsmo del 
bisexto que nosotros hazemos de quatro en quatro años.  

 

                                                 
3 En cuanto al año bisiesto hay investigadores que argumentan que no existió en el cómputo del tiempo mesoamericano, 
tal es la propuesta de Graulich (1990), sin embargo, Castillo argumenta la presencia del año bisiesto por lo relatado en la 
obra sahaguntina y la relación entre las fiestas religiosas con la cuenta del año y el ciclo agrícola (1971).  
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c) Si tomamos como referencia el agujeramiento de las orejas a los 

niños, la fiesta realizada el día del bisiesto pertenecía tanto a las 

fiestas movibles como fijas (CF, L2, Cap 19: fo. 15r). 
Otras dos fiestas tenían que en parte eran fixas y en parte eran movibles. 
Eran movibles porque se hacían por años interpolados. La una se hacía de 
cuatro en cuatro años [...]. Eran fixas porque tenían año, mes y día 
señalados. En la que se hacía de cuatro en cuatro años horadaban las orejas 
a los niños o niñas, y hacíanlos las cerimonias de “crezca para bien”, y 
lustrabanlos por el fuego. 

 

Los dos primeros incisos son contradictorios. La pregunta a dicha contradicción 

es, ¿el día del bisiesto “se anexaba” a Izcalli o a los nēmontemi? Castillo (1971: 

87) propone que se anexaba a Izcalli, siendo que el último día de esta veintena 

duraba 48 horas. Para argumentar esto, se basa en un texto náhuatl del Códice 

Florentino en donde dice que la celebración de la fiesta o la veintena (no es claro 

en náhuatl) se alargaba o se hacía grande en el cuarto año (CF, L2, Cap 37: fo. 99r; ver 
texto 3). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión (Castillo 1971 :84) 
Auh in  jpan jn  Izcal l i :  in jc  ce x iv i t l ,  yoan 
icox iv i t l ,  yoan iquex iv i t l ,  a t le muchioaia:  
auhqujn  ic  nauhxiv i t l  in  moveich ioa,  
qu jn iquac mjquia in  Ixcoçauhque,  jn  
jx ip t laoan Xiuhtecut l i  [ . . . ]  

Y en Izcalli; el primer año, y el segundo y el tercero 
año, nada se hacía [fuera de lo común]; pero 
después, en el cuarto año, se hace grande; era 
cuando morían los [que hacían de] Ixcozauhqui, las 
imágenes de Xiuhtecuhtli [...] 
 

Texto 3. Bisiesto.  
Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 37: fo. 99r 

 

Castillo (1971: 87), luego de un extenso análisis, concluye que “el último día 

denominado del cuarto año abarca 48 horas de duración” y con este argumento 

Izcalli seguía teniendo 20 días como todas las demás veintenas. 

También, Castillo (1971: 85-87) menciona que dentro de esta fiesta se “incluía [...] 

el llamado netecuitotilo o baile de señores; el nacazxapotlaliztli u horadamiento de 

orejas, y el pillahuanaliztli o borrachera de niños”.  

Con esto vemos que probablemente el xihuitl estaba firmemente asociado con el 

calendario solar, esto quiere decir, que era fijo y por lo tanto todos los equinoccios 

y solsticios caían en el mismo día todos los años, por consecuencia las veintenas 

no podían ser movibles.  
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En esta investigación sólo nos interesa estudiar el cēcempōhuallapōhualli y ubicar, 

temporalmente en el calendario gregoriano (según Sahagún calendario romano) 

dentro de esta cuenta, a la primera veintena nombrada por las fuentes 

sahaguntinas Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. Al hacerlo se detectaron una serie de 

problemas y contradicciones dentro de las fuentes, que nos parece pertinente 

exponer. 
 

1. Las fechas que nos menciona Sahagún fueron inducidas por él mismo, ya 

que en el Códice Florentino el autor (CF, L7, Cap 12: fo. 22r) dice cómo mandó a 

que la gente se pusiera de acuerdo con una fecha de comienzo de año, el 

dos de febrero. 

Es de notar, que discrepan mucho, en diversos lugares del principio de año: en unas 
partes me dixeron, que començava a tantos de Enero: en otras, que a primero de 
hebrero: en otras, que a tantos de Março: En el tlatilulco, junte muchos viejos: los mas 
diestros, que yo pude a ver, y juntamente, con los mas habiles de los colegiales, se 
alterco esta materia por muchos dias: y todos ellos concluyeron, que començaua el 
año, segûdo dia de hebrero. 

 

2. En las fuentes sahaguntinas se citan dos inicios de año diferentes. En el 

Códice Florentino, Capítulo 1º del Libro 2, se dice de Ātl cāhualo o Cuahuitl 

ēhua que “este mes comenzaba en el segundo día del mes de febrero”. En el 

Capítulo 20º del mismo Libro, se describe “la fiesta y sacrificios que hazian en 

las kalendas del primero mes”, por lo que podemos afirmar que el primer mes 

o veintena comenzaba, con una fiesta, el dos de febrero. En los Primeros 

Memoriales (fo. 250r) no se afirma cuándo comenzaba la primera veintena, pero 

sí cuándo se celebraba su fiesta: el 1º de febrero. Sin embargo, en la 

descripción de Izcalli, la última veintena, se menciona “lo que sucedía en el 

trigésimo primero de enero, con lo que se nombraba Izcallami o termina el 

Izcalli”, esto nos da la posibilidad de leer que la primera veintena, con su 

fiesta, comenzaba el 1º de febrero. 
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3. En los Primeros Memoriales (PM: fo. 250r; ver texto 4) se le dan 25 días a la 

primera veintena. Esto porque se menciona que la segunda, con su fiesta, 

llamada Tlācaxipēhualiztli, comenzaba el 26 de febrero. 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión 
Ynic  ontet l  t lacax ipeval i z t l i  [ . . . ]  La segunda [ve intena]  era Tlācaxipēhualiztli.  [ . . . ]  
Yn in i lhu i t l  qu içaya,  ypan ic  cempoal l i  
vn ch iquace hebrero,   

Es ta f ies ta se ce lebraba en e l  26º  [d ía]  de 
febrero 

 
Texto 4. Fechas en Tlācaxipēhualiztli.  

Primeros Memoriales fo. 250r. 
 

Esto hace que las fechas de las veintenas en los Primeros Memoriales, de la 

última y las dos primeras, sean 
 

31 Enero  Termina Izcalli, última veintena del 
cēcempōhuallapōhualli. 

1º Febrero Comienza Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, primera 
veintena del cēcempōhuallapōhualli.  

26 de Febrero Comienza Tlācaxipēhualiztli, segunda veintena del 
cēcempōhuallapōhualli. 

 

Por lo tanto la primera veintena cuenta con 25 días, lo que significa que en 

esta se incluye a los nēmontemi. 
 

4. Los Primeros Memoriales no son claros en cuanto a la ubicación de los 

nēmontemi y en general en las fuentes sahaguntinas según Bartl, Göbel y 

Prem (cf. 1989). Como apenas vimos, en los Primeros Memoriales los 

nēmontemi son ubicados a lo largo de la primera veintena, sin que se 

mencione exactamente en qué parte de ella. Sin embargo, en los Memoriales 

en Tres Columnas (MTC: fo. 121r y 124r, ver texto 5), se menciona que después del 

término de la veintena de Izcalli, la última del cēcempōhuallapōhualli, son 

colocados lo nēmontemi. 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión 
Auh yn onquiz  in  cempoal l i  yzcal l i  n iman ye 
yc ua lmot la l ia .  Ym macui l i lhu i t l  y [n ]  
nemontemi  anozo nemontemi .  

Al terminar la veintena de Izcalli entonces se vienen 
a poner los cinco días nēmontemi o nēmontemi. 

Yn ic  ont lami  izca l l i  n iman va lmot la l ia ,  
va lmotema,  yn nemontemi ,  naui lv i t l .   

Cuando acaba Izcalli entonces vienen a asentarse, 
vienen a ponerse juntos los nēmontemi. Son cuatro 
días. 

 
Texto 5. Ubicación de los nēmontemi.  
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Memoriales en Tres Columnas fo. 121r y 124r. 
 

En el Códice Florentino, Sahagún coloca a los 5 nēmontemi después de 

Izcalli, “a los cinco días restantes del año que son los quatro vltimos de Enero 

y el primero de hebrero llamauan Nemontemi” (CF, L2, Cap 35: fo. 105v, ver texto 6; 
y CF, L12, Cap 28: fo. 52r; ver texto 7).  

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión Vers ión Caste l lana 
Auh in jc  ontzonqujça,  in jc  
ont lamj  Izcal l i :  n imâ 
oa lmot la l ia ,  oa lmotema in  
Nemontemj ;  macuj l i lhu j t l  in  
aoct le  i toca tuna l l i ,  in  aocmo 
vmpovi ,  in  aocmo vmpouhquj  

Y cuando termina, cuando concluye 
Izcalli, entonces se asientan, se ponen 
juntos los nēmontemi. Cinco días que ya 
no tienen ningún nombre de día o tōnalli. 
Ya no se hace caso de ellos, ya no son 
contables. 

Despues desta fiesta, 
como esta dicho, sigujanle 
luego los cinco dias, que 
llamauan nemontemj: a los 
quales tenjan por aziagos, 

 
Texto 6. Ubicación de los nēmontemi. x 
Códice Florentino, Libro 2, Cap. 35: fo. 105v. 

 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión Vers ión Caste l lana  
Izca l l i  t lamj,  ic  mat lacpoal l i  
oce:   

Izcalli termina el 
doscientos veinteavo [día].  

Tras este se sigue el mes que llamã yzcalli 
que comjençaua a ocho de henero:  

n jcan in  muchioa in  
Nemontemj ,  macuj l i lhu j t l .  

Aquí es que suceden los 
nēmontemi. Son cinco 
días.  

y luego se sigue cinco dias que ellos 
llamauã Nemontemj que qujere dezir dias 
valdios o aciagos, los cuales no contauan 
con el año:  

At l  cavalo,  mat lacpoa l l i  
omume,  anoço quavi t leoa.  

Ātl cāhualo, doscientos 
cuarenta. O Cuahuitl ēhua. 

y luego comen[52v]çaua otro año en el 
mes que llamauan Quaujtl Eua que 
començaua segundo dia de hebrero. 

 
Texto 7. Ubicación de los nēmontemi. x2 
Códice Florentino. Libro 12, Capítulo 28, fo. 52r. 

 
No entraremos en detalle sobre los nēmontemi, ya que no corresponden a los 

objetivos de esta investigación, sólo diremos que Sahagún los menciona 

como días que no tienen nombre o tōnalli (ver Texto 6) y por ser días con los 

que se completa el año, iban después de la última veintena, en los Primeros 

Memoriales del 1º al 5 de febrero y en el Códice Florentino del 28 de enero al 

1º de Febrero.  

Resolviendo estos problemas y contradicciones, podemos postular dos fechas 

sahaguntinas de comienzo de año: 

 

Primeros Memoriales: 6 de Febrero  con Cuahuitl ēhua 
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Códice Florentino:  2 de Febrero  con Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua4 
 

Con estos datos se elaboró la Tabla 2, la cual resume las fechas calendáricas 

marcadas por Sahagún, según nuestro análisis, tanto en los Primeros Memoriales 

como en el Códice Florentino. Cabe señalar que no estamos haciendo ninguna 

corrección del calendario juliano (romano según notas de Sahagún) a gregoriano 

por cuestiones de análisis de la obra. 

En esta tabla comparamos las fechas del calendario gregoriano con las veintenas 

nahuas, estableciendo como principio de año en los Primeros Memoriales el 6 de 

febrero y en el Códice Florentino el 2 de febrero, día de la Candelaria. La pregunta 

aquí es ¿cuál de las dos fechas tendríamos que tomar en cuenta? La respuesta en 

este trabajo es ninguna, ya que existen otros factores temporales, dentro de las 

mismas obras, que confrontan las fechas señaladas por Sahagún y sus 

informantes. Por esto, las mismas fuentes sahaguntinas nos obligan a analizar la 

ubicación temporal del inicio del cēcempōhuallapōhualli en relación al nuestro, 

basándonos en otro tipo de datos temporales. 

 

 

                                                 
4 En Tepēpōlco, y en otras partes, a la primera veintena se le nombraba Cuahuitl ēhua, en cambio los mexicanos 
(Tenochtitlan y Tlatelōlco) le llamaban Ātl cāhualo. 
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Xihuitl (cēcempōhuallapōhualli más los nēmontemi) _ Fray Bernandino de Sahagún 

 
Tabla 2. Calendario nahua y romano en los Primeros Memoriales y Códice Florentino.  
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Ubicación temporal de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua 
 
Las fechas calendáricas no son las únicas que nos pueden acercar a saber sobre 

el tiempo nahua. Hay datos a lo largo de los libros del Códice Florentino, en los 

párrafos de los Primeros Memoriales y en los párrafos de los Memoriales en Tres 

Columnas, que marcan una temporalidad relacionándola con las actividades 

económicas, el clima, la fauna y la flora, que hace que no coincida la fecha del 

inicio de la primera veintena con las fechas descritas por Sahagún.  

Previo a nuestra interpretación de los textos sahaguntinos, existen dos propuestas 

que nos interesa exponer. Una que se basa en las fechas registradas en las 

fuentes de Sahagún (Tichy 1983 apud Broda1983); y otra que las cuestiona y propone 

una posición original del año, asumiendo una movilidad de las veintenas (Graulich 
1990). 
La primera propuesta es la de Tichy, apoyado en las investigaciones de Lewis en 

Tepoztlán, y en las de Girard en los pueblos Chortí. Este último señala que el 

calendario agrícola consta de 260 días o 13 veintenas, completando el año con 

100 días de culto solar y los 5 nēmontemi (Girard 1982 apud Tichy 1983: 137).  
Con esto, Tichy (1983: 139) plantea que había una relación entre el movimiento del 

sol (solsticios, equinoccios y pasos cenitales) dependiendo de la ubicación y los 

grados en una latitud geográfica, y las actividades agrícolas. 

Las variaciones del curso del sol determinan en suma el curso de los fenómenos 
naturales, los de la atmósfera y de este modo se adapta el curso de las labores 
agrícolas de 260 días de duración. 

 
Tichy, señala que, para que existan estos 260 días de actividad agrícola, hacen 

dos siembras al año, una en mayo y otra en agosto. Contando desde la siembra 

hasta la cosecha el ciclo duraría de mayo a enero, según los datos recopilados en 

Tepoztlán por Lewis (Lewis 1960 apud Tichy 1983: 135).  
A los resultados a los que llegó, en el calendario agrícola de 260 días bajo 19º 

latitud norte, construcción a base de la distancia de los días del paso por el cenit 
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(Tichy 1983: 143), fueron seis puntos de localización del sol en el horizonte, estos en 

días, comenzando el 14 de febrero, serían: 52, 40, 36, 36, 40, 52 (Tichy 1983: 139). 
Podemos suponer los mismos ciclos parciales de 52, 40 y 36 días y una semejante 
simetría. Los pasos del sol por el cenit ocurren respectivamente bajo 19 grados de 
latitud norte el 16 de mayo y el 28 de julio. Entre el 17 de mayo y el 20 de junio hay 36 
días y entre el 21 de julio, el solsticio de verano, y el 27 de julio hay otros tantos, es 
decir cuatro novenas. Los equinoccios aquí no se pueden reconocer como límites 
entre ciclos. Un ciclo de 52 días empezaría el 26 de marzo y finalizaría el 16 de mayo. 
Más agradable sería un ciclo de 40 días empezando el 7 de abril. Este día es 
interesente porque el sol el 7 de abril desciende en el horizonte con una desviación 
de 7 grados de Oeste a Norte. La desviación es la que indica el eje de Tenochtitlan 
con su Templo Mayor y de otros sitios más. 

 

Sin embargo, el mismo Tichy (1983: 139) menciona que faltan 4 días para completar 

los 260 días de su calendario. 

Por eso, dejemos empezar el calendario de 260 días con el ciclo de 52 días el 14 de 
febrero y también dejemos finalizarlo con 52 días. Sin embargo, hacen falta 4 días 
para ser el 31 de octubre y para cumplirse los 260 días.  

 

Al finalizar su artículo, Tichy (1983: 139) asegura que  

hay bastantes razones para hacer válida la opinión de que haya existido una vez en 
Mesoamérica muy estrechas relaciones entre el ordenamiento del espacio y el 
ordenamiento del tiempo en coordinación con la vida económica y el culto. 
 

Con estos datos, calendáricos y la orientación de edificios prehispánicos, Broda, 

apoyándose en la investigación de Tichy y extrapolando sus resultados, realiza 

una propuesta de calendario agrícola mexica, basándose en las fechas dadas por 

Sahagún, el doce de febrero (haciendo la corrección del calendario juliano a 

gregoriano) según el Códice Florentino (Broda 1983: 146). 
A esto, tenemos varios puntos a comentar: 1) ya expusimos que Sahagún alude a 

varias fechas de inicio de año, 2) Tichy no soluciona el problema, que él mismo 

enfatiza, de los cuatro días faltantes a su propuesta de calendario agrícola de 260 

días, 3) como veremos más adelante, las fiestas no se centralizan en el recinto 

sagrado de Tenochtitlan como para tomar a este como centro de toda la cuenca 

de México y 4) por el punto anterior no podemos relacionar a Tenochtitlan como el 

eje espacial de los marcadores solares propuestos por Tichy y Broda. 
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La segunda propuesta es de Graulich (1990: 304), quien hizo un estudio sobre las 

veintenas y defiende que varios de los nombres de las veintenas aluden a 

fenómenos naturales; tal es el caso de Ātl cāhualo, el cual traduce como “parada 

de las aguas” y Ātemoztli, “caída de las aguas”, a las que relaciona con la lluvia.  

En resumen, el autor presenta la veintena de Ātl cāhualo de la siguiente manera:  

Atlcahualo, “detención de las aguas” (13/2-4/3). Fiesta de los tlaloques; erección de 
largos palos provistos de “papeles de sacrificio”; 4 días de ayuno; ofrenda de tortas de 
maíz; danzas; sacrificios de niños a los dioses de la lluvia y presentación pública de las 
víctimas de la veintena siguiente. 

 

Graulich (1990: 335) ha “intentado reconstruir un año ‘ideal’ en el que las 

denominaciones de las veintenas puedan relacionarse con los fenómenos 

climáticos”. Con esto, menciona que Ātl cāhualo está situada al final de la estación 

de lluvias, “de tal forma que la fiesta propiamente dicha, el vigésimo día de la 

veintena, caiga a finales del mes de septiembre” (Graulich 1990: 335), con esto hace 

coincidir a Ātl cāhualo con su traducción “parada o detención de las aguas”. 

Líneas después menciona que “la veintena atlcahualo también era llamada 

Xilomaniztli, ‘ofrenda a los jilotes (espigas de maíz aun tiernas, pero ya 

comestibles)’, o dicho de otro modo, ofrenda de las primicias de la cosecha” 

(Graulich 1990: 336), argumentando que “tal rito se halla en su lugar en septiembre, 

pero es incongruente en el mes de marzo, con anterioridad incluso a las siembras” 

(Graulich 1990: 336). Para argumentar y justificar esto, Graulich se basa en demostrar 

y proponer que las veintenas en 1519 tenían otra posición (original según el autor 

1990: 337), siempre respetando el orden de sucesión de las veintenas excepto a los 

nēmontemi, a estos los coloca al final del Xocotl huetzi (Graulich 1990: 337). 
Por último hace un paralelismo de las veintenas en la supuesta posición original. 

Separa las veintenas de estación de secas y estación de lluvias. A Ātl cāhualo la 

sitúa en el cierre de la estación de lluvias, según el autor, del 10 al 29 de 

septiembre (Graulich 1990: 337), siendo la veintena paralela y opuesta de Ātl cāhualo, 

Xocotl huetzi (Ibidem).  
 

Sin embargo, vemos varios problemas en la interpretación de Graulich: 1) La 

traducción de Ātl cāhualo como “parada de aguas” creemos que es incorrecta, ya 
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que, como lo hemos comentado en la nota de traducción 3 del Códice Florentino, la 

raíz del verbo utilizado es <cahua>, siendo su significado en su forma transitiva 

“dejar” y no como lo propone él, el de su forma reflexiva, “parar”. La traducción 

literal de ambas palabras sería “el agua es dejada o se deja el agua”. 2) A partir de 

lo anterior, las veintenas no son movibles, cada una está ajustada a un tiempo 

específico. 3) La primera veintena no sólo es llamada Ātl cāhualo, también se le 

nombra Cuahuitl ēhua, al menos en las fuentes Sahaguntinas. 

 

Nuestra propuesta es diferente de la de Tichy-Broda y de la de Graulich, dado que 

se basa en confrontar los datos climáticos, las actividades económicas, la flora y la 

fauna descritos en las obras sahaguntinas y que tienen una relación con el 

calendario solar. Posteriormente, veremos la relación de estos mismos factores 

con las fiestas desarrolladas a lo largo de la primera veintena, acorde a las fechas 

propuestas en este capítulo. 

 

El clima 
 

En las descripciones del Códice Florentino, existen ciertas incongruencias en 

cuanto a las fechas registradas con relación a los climas. Analizaremos estas 

incongruencias según el clima actual de la cuenca de México, ya que este y más 

puntualmente, la venida de las lluvias, las heladas, los vientos y las nubes, no han 

cambiado de manera drástica desde el siglo XVI. Según Jáuregui, “el régimen 

pluviométrico entonces, como ahora, es básicamente el mismo” (2000: 19). A esto, 

agregamos una descripción del clima en el siglo XVI, la cual dice que “en 1575 el 

protomédico del rey Felipe II, Francisco Hernández, describe el clima de la cuenca 

de la siguiente manera: es templado y algo húmedo por las lagunas; en mayo 

empiezan las lluvias y terminan en septiembre” (Somolinos, 1971 apud Jáuregui 2000: 
19), tal como era el clima de la ciudad de México en el siglo XX. 
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Además de las referencias anteriores R. de Zayas en su cuadro No. 6 (1989 [1893]: 
215) nos muestra el número de días lluviosos y de granizo entre los años 1885 a 

1889 según los meses del año. 

Meses Días con lluvia Días con granizo 
Enero   

1885 5 0 
1886 1 0 
1887 0 0 
1888 7 2 
1889 3 0 

Febrero   
1885 0 0 
1886 5 0 
1887 2 0 
1888 3 1 
1889 2 0 

Marzo   
1885 11 1 
1886 8 0 
1887 3 0 
1888 6 1 
1889 6 0 

Abril   
1885 20 3 
1886 9 1 
1887 22 0 
1888 17 1 
1889 14 1 

Mayo   
1885 17 2 
1886 5 1 
1887 12 0 
1888 18 1 
1889 18 0 

Junio   
1885 17 2 
1886 19 0 
1887 28 0 
1888 21 0 
1889 17 0 

Julio   
1885 26 1 
1886 22 0 
1887 28 2 
1888 23 1 
1889 24 0 

Agosto   
1885 25 1 
1886 18 1 
1887 22 0 
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1888 24 0 
1889 28 0 

Septiembre   
1885 19 0 
1886 25 0 
1887 24 0 
1888 22 0 
1889 19 0 

Octubre   
1885 16 0 
1886 4 0 
1887 15 1 
1888 10 0 
1889 4 0 

Noviembre   
1885 6 0 
1886 0 0 
1887 8 0 
1888 8 0 
1889 5 1 

Diciembre   
1885 4 0 
1886 1 0 
1887 2 0 
1888 2 0 
1889 2 0 

 

Como podemos observar, entre 1885 y 1889 era casi nula la lluvia entre los meses 

de noviembre a febrero; en marzo y octubre había lluvia escasa; en abril y mayo 

aumentaban las lluvias; y de junio a septiembre había gran cantidad de lluvia (casi 

todos los días del mes). En cuanto al granizo era escaso uno o tres días al mes, 

sólo en los meses de septiembre y diciembre no se registró ningún día con 

granizo. 

Meses Días con lluvia Días con granizo 
Enero 0-7 0-2 

Febrero 0-5 0-1 
Marzo 3-11 0-1 
Abril 9-22 0-3 
Mayo 5-18 0-2 
Junio 17-28 0-2 
Julio 22-28 0-2 

Agosto 18-28 0-1 
Septiembre 19-25 0 

Octubre 4-16 0-1 
Noviembre 0-8 0-1 
Diciembre 1-4 0 
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Cabe mencionar la investigación de Enriqueta García sobre los datos 

pluviométricos en el Distrito Federal. De 1921 a 1980, obtuvo promedios 

pluviométricos marcando los meses de mayor lluvia, diciendo que en mayo 

comienza a llover con más frecuencia (45 mmxm3 hasta 93 mmxm3), de junio a 

septiembre llueve muy abundante, en las partes bajas llega a llover hasta 106 

mmxm3 y en las partes altas 297 mmxm3. En el mes de octubre el régimen 

pluviométrico desciende hasta 79mmxm3 (García 1988: 102-104). Con estos datos, la 

autora llega a la conclusión de que la época de lluvias en el Distrito Federal no ha 

cambiado de forma significativa en el periodo estudiado. Estos datos nos 

confirman que la época de lluvias en la cuenca de México es de mayo a octubre 

desde el siglo XVI hasta la actualidad. 

Como parte del clima tenemos las descripciones de los informantes de Sahagún 

sobre la lluvia. Ellos nos dicen que la lluvia la hacían los Tlāllōquê (PM: fo. 282v; ver 
texto 8).  

Nahuatl clásico Traducción Imagen 
[282v] quiyahvitl.  
tiquitoa quichiua in tlaloque 

La lluvia.  
Decimos “la hacen los Tlāllōquê”. 

 
 

Texto 8. La lluvia. 
Primeros Memoriales fo. 282v- 283r. 

 

Es muy interesante ver la imagen 29 que trata de la lluvia, ya que esta tiene 

encima del cerro las nubes (ver apartado de nubes en este capítulo), sujetando la 

cabeza una cinta de papel que es el viento (por el diseño que tiene en las puntas 

de la cinta que es muy parecido al diseño del chicoacolli de la imagen de 

Quetzalcōātl) y tiene una máscara con una bigotera y una mandíbula descarnada. 

Tiene unas orejeras y en las mejillas michihuauhtli. El cuerpo es un cerro el cual 

tiene la lluvia y el agua (ver imagen 29). 
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Imagen 29. La lluvia. 
 

En las siguientes líneas veremos que la lluvia está relacionada tanto con los 

vientos, las nubes, las heladas, tal como lo muestra la imagen 29. 

 

 

Las heladas 
 

En el Códice Florentino, Sahagún (L7, Cap 6: fo. 12v; ver texto 9) describe que las 

heladas duraban 120 días, desde Ochpāniztli hasta Tititl, es decir, 120 días entre 

el 21 de agosto y el 7 de enero según fechas del Códice (sin que sepamos bien a 

bien su principio y su final) (ver tabla 2).  

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión Vers ión Caste l lana 
[12v] Cetl, mitoa: itztlacoliuhqui, ce 
xiuhtica, in oallatiuh, in ceuetzi: ipan 
ochpaniztli, in peoa ceuetzi. 
Auh chicoacempoalilhuitl, 
chicoace[m]poaltonal: in mani, in 
ceuetzi.  

De la helada o del hielo. Se dice que es 
Itztlacoliuhqui. De año en año es cuando viene, 
cuando hiela. En [la veintena] Ochpāniztli es 
cuando empieza a helar. 
Durante 120 días, durante 120 tōnalli está [el 
hielo], es cuando hiela.  

Señalauan cierto tiempo, de 
la elada, diziendo: que en 
termjno de ciento, y veynte 
dias elaua, en cada vn año:  
 

Auh ipan quiça, ipan poliui, in itoca 
tititl: icoac tlami, mitoa ca oquiz in cetl 

Y en ella termina, en ella acaba, [en la 
veintena] de nombre Tititl. Cuando termina [de 
helar] se dice: “acabó el hielo”. 

y que comenzaua el yelo, 
desde el mes, que llamauan 
ochpaniztli, hasta el mes 
llamado tititl: 

 

Texto 9. Época de heladas.  
Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 6, fo. 12v. 
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Los Primeros Memoriales (fo. 282v) mencionan que el hielo es Itztlacoliuhqui (PM: fo. 
282v; ver texto 10). Es de notar que, al igual que el Códice Florentino, también dicen 

que las heladas duran 120 días, comenzando en Ochpāniztli hasta la veintena de 

Tititl. Cuando termina de helar es tiempo de sembrar, es tiempo de calor, es buen 

tiempo.  

Nahuatl clásico Nuestra traducción Imagen 
[282v] Çetl. tiquitoa itztlacoliuhquj 
çexiuhtica y vallauh in çeuetzi ypã 
çempouallapoalli ochpaniztli.  
Auh chicuaçempovalilhuitl i çevetzi ipã 
quiça çempovallapovalli tiquitoa tititl 
tiquitoa oquiz in çetl ye toquizpa ye 
tlatotonia ye qualca. 

El hielo. Decimos que es Itztlacoliuhqui. De año en 
año es cuando viene, cuando hiela, en la 
cempōhuallapōhualli o veintena Ochpāniztli.  
Durante 120 días es que hiela, [y] concluye en la 
cempōhuallapōhualli que llamamos Tititl. Decimos: 
“acabó el hielo. Ya es tiempo de sembrar, ya es 
tiempo de calor, ya es buen tiempo”. 

 
 

Texto 10. El hielo. 
Primeros Memoriales fo. 282v. 

 

La incongruencia con las descripciones es que en la cuenca de México los meses 

de helada no pueden comenzar en agosto, ya que en este mes sigue lloviendo 

siendo este uno de los meses más lluviosos. Las heladas comienzan después de 

la época de lluvias. Actualmente, las heladas caen desde finales de octubre, 

aproximadamente, hasta mediados de febrero, pudiéndose alargar hasta marzo. 

Podemos suponer que esta misma temporalidad se daba en el siglo XVI. Estos 

datos de temporalidad actual coinciden con los 120 días mencionados en la 

versión en náhuatl del Códice Florentino en relación con la época de heladas en la 

cuenca de México. 

 
 

Los vientos 
 
Según investigaciones sobre metereología de la Cuenca de México, los vientos no 

son determinantes para marcar la temporalidad, ya que su presencia en ese 

territorio es muy relativa (Jauregui 2000; Espinosa 1996). Sin embargo, la percepción 
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cultural que aparece registrada en los Primeros Memoriales y en los Libros 1 y 7 del 

Códice Florentino nos obliga a no obviar la información.  

Por principio veremos cómo era concebido el viento según los informantes de 

Sahagún.  

El viento es Quetzalcōātl y se caracterizaba por ser el guía y barredor de los 

Tlāllōquê. (CF, L1, Cap 5, fo. 2r-2v; ver texto 11; y PM: fo. 282v; ver texto 12). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducción (SPNC 2007) Vers ión Caste l lana 
Quetza lcoa t l :  yn  ehecat l  
yn te iacancauh yn t lachpancauh 
in  t la lo [2v ]que yn  aoaque,  yn  
qu jqu j iauht i .   

Quetzalcōātl  
Es el viento, es su guía, es su barredor de 
los Tlāllōc, de los dueños del agua, de las 
diversas lluvias. 

Este Quetzalcoatl, aunque fue 
hombre, teníanle por dios y 
decían que barría el camino a 
los dioses del agua,  

 

Texto 11. Los vientos. 
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 5, fo. 2r-2v. 

 
 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión 
auh  yn  eeca t l  mi toaya quetza lcoat l  
t i qu i toa  qu in t lachpania  in  t la loque .  

A l  v ien to  se  le  decía  Quetza l cōā t l .  Decimos que  
les  bar re  a  los  Tlā l lōquê .  

 

Texto 12. Los vientos. 
Primeros Memoriales: fo. 282v  

 
Los informantes nos mencionan que “antes que comienzan las aguas hay grandes 

vientos y polvos” (CF, L1, Cap 5: fo. 2v). Con esto podemos ver que viento y lluvias 

están pareados, siendo el viento el guía y barredor de las lluvias. También 

explican las generalidades de los tipos de vientos según la percepción que tenían 

de ellos. Según el Códice Florentino nos dice que Quetzalcōātl (el viento) llegaba 

de los cuatro rumbos y que por lo tanto había cuatro vientos (CF L7, Cap 4: fo. 9r; ver 
texto 13). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión (Val iñas s f )  Vers ión Caste l lana 
Ehecat l  
Moteneoaia :  i c  qu ino tza ia  
que tza lcoat l .  Nauhcampa 
oa l l auh ,  nauhcampa 
oa l i t z t iuh .  

E l  v ien to .   
Se  dec ía  que de  es ta  manera  
i nvocaban,  l l amaban,  a  
Quetzalcōātl.  De  l os  cuat ro  
rumbos v iene,  de l os  cua t ro  
rumbos l l ega.   

Esta gente atribuia el viento a vn 
dios, que llamauan Quetzalcoatl, bien 
casi como dios de los vientos. Sopla 
el viento, de quatro partes del mundo 
por mandamjento deste dios:  

 

Texto 13. Tipos de vientos.  
Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 4, fo. 9r. 

 

Igualmente en los Primeros Memoriales (PM: fo. 282v; ver texto 14) se habla de cuatro 

vientos que no son los mismos que los mencionados en el Códice Florentino.  
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Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión (Va l iñas  s f )  
I n i c  ome par rapho ypâ mi toa  i n  jn toca  yn  
t lacpac eeca t i cpac much iva  

Segundo párrafo. En el que se habla de su nombre [de los 
vientos]. Sucede en lo alto, encima del ehēcatl. 

 

Texto 14. Los vientos.  
Primeros Memoriales: fo. 282v 

 

Son interesantes ambos datos ya que en los Primeros Memoriales (PM: fo. 282v; ver 
texto 15) cuentan cuatro vientos: el primero viene de Cihuatlan (poniente de la 

Cuenca); el segundo viene de Chalco (sureste de la Cuenca), el cual derrumba 

árboles y casas; el tercero viene del Mictlan (norte de la Cuenca), este viento 

mata; y el cuarto viene de Chichimeca (noroeste de Tepepulco o la Cuenca), este 

viento también mata. 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión (Va l iñas  s f )  
I n i c  ome par rapho ypã mi toa  i n  jn toca  yn  
t lacpac eeca t i cpac much iva  

Segundo párrafo. En el que se habla de su nombre [de los 
vientos]. Sucede en lo alto, encima del ehēcatl. 

eecat l .  In ic  çen t lamât l i  yeecat l  ç iuat lãpa  
i t z t i v i z  

Ehēca t l .  E l  p r imer  v ien to  v iene  de  Cihuā t lāmpa  

auh  in i c  on t lamãt l i  eecat l  cha l copa 
i t z t i v i t z  iquac  motz ineva quau i t l  anoço  
ca l l i  x i t i n i .   

E l  segundo ehēcat l  v iene  de  Chalco  cuando los  
árbo les  son ar rancados de  ra íz  o  las casas  se 
de r rumban.  

In i c .  3 .  eecat l  mic t l ãpa i t z t i v i t z  çenca ic  
m icova .  

E l  te rcer  ehēca t l  v i ene de l  Mict lān  es  cuando hay  
mucha mor tandad.  

In i c .  4 .  eecat l  t i qu i toa ch ich imecapa 
i t z t i v i t z  çenca i c  micova .  

E l  cuar to  ehēca t l .  Dec imos que v iene de  
Ch īch īmēcāpan ;  es  cuando  hay  mucha  mor tandad.  

 

Texto 15. Los vientos.  
Primeros Memoriales: fo. 282v 

 

El Códice Florentino por su parte nos dice que había cuatro vientos que llegaban de 

los cuatro rumbos:  

1. El primer viento que describe es el que venía del oriente, del Tlāllōcān, y le 

llamaban Tlāllōcāyōtl.5 Este viento no espanta ni atemoriza, no corre de 

prisa y se puede viajar en las canoas (CF, L7, Cap 4: fo. 9v; ver texto 16) 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión (Val iñas s f )  Vers ión Caste l lana 
I n i c  ceccan  oa l lauh:  vmpa in i  
qu iça iampa tonat iuh ,  qu i toa ia  
t la locã:  i n in  ehecat l ,  vmpa 
oa l l auh ,  qu i toca io t ia ia ,  
t l a l oca io t l :  amo cēca  
temauht i ,  amo cenca  to toca ,  
[9v ]  ue l  ipan aca l t i ca v i loa ,  

E l  p r imer  rumbo de donde v iene  es 
de  a l lá ,  de l  o r ien te,  de  la  sa l i da  de 
Tōnat iuh ,  de  donde le  dec ían 
Tlāllōcān.  A  es te  v iento  que de a l lá  
v iene l o  nombraban  Tlāllòcāyōtl.  No 
es  cosa que espan te  o  a temor ice .  
No  co r re  de  pr isa .  Se  puede v ia ja r  

segun ellos dezian. de la vna 
parte viene, de hazia el oriente, 
do[n]de ellos dizen estar  el 
paraiso terrenal: al qual llaman 
tlalocan. [9v] A este viento le 
llamauan, tlalocaiutl: no es 
viento furioso, quando el sopla 

                                                 
5 Los vientos llevan por nombre el lugar de donde procedía cada viento más el sustantivo ehēcatl (viento), es de notar 
que este primer viento solo es nombrado Tlāllòcāyōtl sin el sustantivo ehēcatl. 
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ve l  ipan  qu i xoa,  in  a t l an ;  ve l  
i pã  panoa 

en las  canoas  o  āca l l i ,  se  puede 
navegar  en  e l  agua;  se  puede 
c ruzar  [e l  l ago ] .  

no impide las canoas, andar por 
el agua.  

 

Texto 16. Primer tipo de viento.  
Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 4, fo. 9v. 

 

2. El segundo viento es el que venía del norte, del Mictlān y lleva por nombre 

Mictlāmpa ehēcatl. Este viento es muy temido, no se puede andar en 

canoa, ni comerciar en agua cuando este viento se levanta ya que hunde 

las canoas y mata gente (CF, L7, Cap 4: fo. 9v-10r; ver texto 17). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión (Va l iñas  s f )  Vers ión Caste l lana 
I n i c  occã oa l lauh ,  moteneoa 
m ict lampa:  auh  i n in  motoca io t i a  
m ict lampa ehecat l .  I nh in  ue l  
imacaxo,  ue l lamauh t i ca:  cenca  
to toca  i n  i coac  moquetza ,  amo 
ve l  qu isnamiqui  i n  aca l l i :  amo 
ve l lau i l teco ,  amo uel  
t l as t l apa lo lo ,  ave l  i s t l apa lv i l oa ,  
aue l  t lanecu i l o lo  i n  a t lan :  çan  
mauhcaquixoa ,  mauhcaquiça  in  
t l apanauique in  a t lacâ  i n  
t lâ t lamâque,  i n  t l amjnque.  
In  oqui t taque,  ca  mic t lampa 
ehecat l  i n  omoque tz :  i c  cenca  
motenmat i ,  mo tequ ipachoa,  ue l  
motequimat i ,  ompi l ca toque,  i n  
t lane loa ,  in  tequ i t lane loa :  ve l  
momaquauht i l i a ,  i n i c  ve l  
onquiça  on  macana a tenco,  
a tex ipa l co ,  ach ich i iacpa :   
i uh  qu i toa ,  ca  miecpa,  
tea t lanmic t i a ,  qu ipo lac t i a  i n  
aca l l i .   

El segundo rumbo de donde viene se llama 
Mictlān. A este le nombraban Viento del 
Mictlān o Mictlāmpa ehēcatl. Este es bien 
temido, asusta mucho, corre mucho y cuando 
se levanta, las ācalli no se pueden conducir 
hacia el frente; no se puede ir en línea recta, 
derecho, no se puede atravesar al otro lado, no 
se puede ir al otro lado. No se puede comerciar 
en el agua. Sólo se sale con peligros, sólo 
salen con riesgos los que cruzan [por el agua] 
cosas, los hombres [que viven] del agua, los 
pescadores, los flecheros.  
Quienes han visto que se ha levantado el 
Mictlāmpa ehēcatl, esperan lo peor, se afligen, 
les parece trabajoso. Se apresuran, se dan 
prisa cuando reman, cuando reman con 
trabajos, momacuauhtilia. De esta manera 
pueden salir por algún lugar de la orilla del 
agua, de la ribera del agua, hacia la costa.  
Así dicen: que muchas veces [el viento] mata a 
la gente en el agua, que hunde las ācalli. 

El segundo viento sopla, de 
hazia el norte: donde ellos 
dizen  estar el infierno: y 
asi le llaman,mjctlampa 
ehecatl, que quiere dezir: el 
viento, de hazia el infierno. 
Este viento, es furioso: y 
por eso le temen mucho; 
quando el sopla, no 
pueden andar las canoas, 
por el agua: y todos los que 
andan por el agua, se 
salen por temor, quando el 
sopla, con toda la priesa 
que pueden: porque 
muchas vezes peligran 
conel.  

 
Texto 17. Segundo tipo de viento.  

Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 4, fo. 9v-10r. 
 

3. El tercer viento es el que viene de occidente, del Cihuātlān y lleva por 

nombre Cihuātlāmpa ehēcatl o Cihuātecayōtl. También le llamaban 

Ceehēcatl o viento de hielo y Mazāhuac ipampa o viento que viene de 

Mazāhuàcān. No corre mucho pero es muy frío y puede matar de frío. Se 

puede navegar en el agua (CF, L7, Cap 4: fo 9v-10r; ver texto 18). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducc ión (Val iñas s f )  Vers ión Caste l lana 
I n i c  escan  oa l lauh:  moteneoa  
c ioa t l ãpa,  motoca io t i a ,  

El tercer rumbo de donde viene se llama 
Cihuātlān. Se le nombraba Cihuātecayōtl o 

El tercero viento, sopla de 
hazia el occidente: donde 
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c ioa teca io t l ,  c i oa t l ampa 
ehecat l :  no  qu i toca io t ia  
ceehecat l ,  anoço  
maça[10r ]oac  ipampa vmpan 
oa l i t z t iuh  maçaoacan .   

Viento de Cihuātlān o Cihuātlāmpa ehēcatl. 
También le nombran Ceehēcatl o Viento de 
Hielo o Mazāhuac ipampa. Viene de allá de 
Mazāhuàcān.  

ellos dezian, que era la 
habitacion, de las diosas, que 
llaman ciuapipilti: llamauanle 
cioatlampa ehecatl, o 
cioatecaiotl, que qujere dezir, 
viento que sopla, de donde 
abitan las mugeres.  

Auh i nh in ,  amo no  cenca  
to toca :  i e  cecenca  i t z t i c  ue l  
tececmj t i  tep ineoa l t i ,  
t ep ineuh,  te te tz i l i u i t i ,  
t e te tz i l qu i s t i ,  t e tz i t z i l qu i t i ,  
t eu iu i ioqu i l t i ,  
t ecuecuechmiqu i t i :  
tex i l l anquauht i l i ,  
t e iomot lanquauh t i l i ,  
t e tzonteconeuh.   
 
 
Auh te l ,  ue l  ipan  qu i xoa in  
a t l an:  amo temauht i ,  amo 
temauizqui t i .  

Este tampoco corre mucho, pero es muy frío. 
Es el que puede matar de frío, el que hace que 
la gente se muera de frío, el que mata a la 
gente de frío. Es el que hace que la gente 
tenga mucho frío, el que enfría a la gente, el 
que congela a la gente, el que hace que la 
gente tirite o tiemble de frío, el que estremece 
a la gente, el que hace que la gente se 
desmaye. Es el que le provoca dolores de 
vientre a la gente, el que les perjudica los 
riñones, el que les ocasiona dolores de 
cabeza.  
Sin embargo, en [este viento] se puede 
navegar en el agua. No es cosa que espante o 
atemorice, no es el que atemoriza a la gente. 

Este viento, no es furioso: 
pero es frio, haze temblar de 
frio: con este viento bien se 
nauega. 

 
Texto 18. Tercer tipo de viento.  

Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 4, fo. 9v-10r. 
 

4. El cuarto viento descrito es el que viene del Huitztlān o del sur y era 

llamado Huitztlāmpa ehēcatl. A este viento se le teme mucho ya que sopla 

muy duro. Cuando se levanta arranca árboles y hace volar las puertas y las 

cercas de las casas, agita el mar y los lagos y derriba a las canoas (CF, L7, 
Cap 4: fo. 10r-10v; ver texto 19). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión (Va l iñas  s f )  Vers ión Caste l lana 
Auh in i c  nauhcampa,  oa l lauh  
ehecat l ;  vmpa u i tz t l ampa:  
motoca io t ia  u i tz t lampa eheca t l .   
Auh i n in ,  cenca  ve l  imacaxo 
m imacaci ,  ne tenmacho,  aoc  
te t l a to l t i :  i pãpa cenca  to toca ,  
cenca t l amauht ia .  Qu i toa ,  i n  
i cuac  moquetza :  ve l  qu i tz jneoa,  
qu ipoztequ i  in  quaui t l :  yoan 
qu i x i t i n ja  in  tepant l i ,  in  
tepanço l l i ,  i n  xaca l l i :  quecatoc t ia  
i n  t la tzacu i l l i ,  i n  ch inancal l i .   
Auh i n  ve i  a t l  ve l  cot i n ja ,  
qu i teponaçoa,  qu ipoçona l t i a ,  ca 
cuecuenio t ia :  iuhquin  
te tecu ica t iman i ,  cocomocat imani :  
auh  in  aca l l i  ca  aco maiau i ,  ca  
aco t laça :  ve l  no  iuhqui ,  
qu inamiqui  i n  mic t l ampa eheca t l .  

El cuarto rumbo de donde viene el viento 
es de allá, de Huitztlān. Le nombran el 
Viento del Sur o Huitztlāmpa ehēcatl.  
Este es bien temido, se le teme, se le 
considera de lo peor. Ya no es el que 
hace hablar a la gente porque sopla muy 
duro, espanta mucho. Dicen que cuando 
se levanta, arranca árboles de su raíz, 
que los quiebra. Que destruye paredes, 
las paredes o muros viejos, los jacales y 
que hace volar por los aires las puertas y 
las cercas de las casas.  
Y agita el mar y los lagos, los hace crecer, 
los hace espumear, los hace olear. Así 
está yendo recio, está bramando, 
tronando.  
A las ācalli las derriba aventándolas hacia 
arriba, las arroja hacia arriba. Es muy 
semejante al Viento del Norte o Mictlāmpa 

El quarto viento sopla de 
hazia, el medio día: y 
llamanle vitztlampa ehecatl, 
que qujere dezir, viento que 
sopla, que aquella [10r] parte; 
donde fueron los dioses, que 
llaman vitznaoa: este viento 
enestas partes, es furioso, 
peligroso para nauegar: 
ta[n]ta es su furia a algunas 
vezes que arranca los arboles 
y trastorna las paredes: y 
leuanta grandes olas, en el 
agua, las canoas que topa en 
el agua, echalas a fondo, olas 
leuanta en alto es tan furioso 
como el cierço, o norte. 
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ehēcatl. 
 

Texto 19. Cuarto tipo de viento.  
Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 4, fo.10r-10v. 

 

Es importante mencionar que en el Códice Florentino se mencionan a los vientos 

relacionándolos con los rumbos tal como se concebían en el siglo XVI en el 

Mediterraneo.6 

 

Al inducir Sahagún a sus informantes para que escribieran sobre los vientos, estos 

son representados a manera occidental en el Códice Florentino; en cambio en los 

Primeros Memoriales se representan como Quetzalcōātl, viento que barre a los 

Tlāllōquê, entre ellos la lluvia (ver imagen 30). 

 
Imagen 30. Representación de los vientos 

 

Otro dato a comentar es que los vientos podían tener diferentes nombres a pesar 

de que se referían al mismo rumbo de procedencia, es el caso de Cihuātlāmpa 

                                                 
6 Ostro, viento del sur de África. Cálido y húmedo viento portador de las lluvias (viento griego Noto, que trae las 
tormentas de finales de verano y del otoño).  
Levante, viento que sopla débilmente de este a oeste en el Mediterráneo occidental. Es un viento fresco y húmedo, 
portador de la niebla y la lluvia, El viento puede ocurrir en cualquier época del año, pero comúnmente ocurre entre julio y 
octubre. En invierno, este viento viene acompañado de fuertes lluvias. También puede ser llamado Euro, viento del este 
que no estaba asociado con ninguna de las tres estaciones griegas. Puede ser confundido con el Scirocco (viento del 
medio día, sur-oriental que se hacía presente en marzo y noviembre). 
Tramontana, viento frío del norte especialmente en invierno cuando sopla con violencia. En la mitología griega se le 
nombraba Bóreas, viento del norte que traía el frío aire invernal.  
Ponente, viento que sopla desde el poniente entre octubre y abril. En la mitología griega se le llamaba Céfiro, viento del 
oeste que traía las suaves brisas de la primavera y principios del verano. (Wikipedia, página de interntet). 
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ehēcatl también llamado Cihuātecayōtl, Ceehēcatl y Mazāhuac ipampa. O bien, 

también el Mictlāmpla ehēcatl o Chichimecapan.  

Si hacemos una relación de los vientos mencionados en las fuentes sahaguntinas 

podemos ver que ambas mencionan al viento de Cihuatlan, al viento del Mictlan, a 

los vientos del Huitztlāmpa o el de Chalco. El Tlāllòcāyotl (del este) sólo es 

mencionado en el Códice Florentino y el Chichimecapa (del norte) en los Primeros 

Memoriales. 

 

Ahora bien, si tomamos en cuenta las características de cada viento podemos 

observar que hay cuatro vientos fuertes, el Mictlāmpa ehēcatl, el Chichimecapa, el 

Huitztlāmpa ehēcatl y el de Chalcopa; y tres vientos suaves, el Cihuātlāmpa 

ehēcatl, el de Mazāhuac y el Tlāllōcāyōtl. En los fuertes no se puede navegar y en 

los suaves sí. La pregunta que aquí nos interesa hacer es, ¿en qué época se 

harían presentes estos vientos en la cuenca de México según la percepción 

cultural interpretada en el Códice Florentino? 

Para contestarnos la pregunta resumiremos las características de seis tipos de 

vientos según el orden descrito por los Primeros Memoriales. 

TIPO DE VIENTO RUMBO DESCRIPCIÓN 
Cihuātlāmpa ehēcatl (PM 
y CF),  
Cihuātecayōtl, 
Ceehēcatl (viento de hielo),  
Mazāhuacipampa 

Poniente 

Viento que viene de la región poniente o del 
Cihuātlān o de Mazāhuàcān. Es suave, muy 
frío. Congela y enferma a la gente. Se puede 
navegar. 

Chalcopa (PM) Sur  
Viento  que v iene de Chalco cuando 
los  árboles  son ar rancados de raíz  o  
las casas se derrumban 

Huitztlāmpa ehēcatl (CF) Sur 

Viento que viene de la región sur o del 
Huitztlān. Se le considera de lo peor porque 
sopla muy duro, brama y truena. Arranca los 
árboles, destruye las paredes y jacales. Agita 
el lago, lo hace espumear y olear. Es muy 
parecido al que viene del Mictlān. No se 
puede navegar. 

Mictlāmpa ehēcatl (PM y 
CF) Norte 

Viento que viene de la región norte o del 
Mictlān. Es temido, furioso, corre muy fuerte. 
No se puede navegar cuando sopla ni se 
puede comerciar en el agua. Mata a la gente 
en el agua y hunde las canoas, sólo pueden 
salir los hombres que viven del agua 
(comerciantes de agua, los pescadores, los 
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flecheros).  

Chichimecapan (PM) Nor te  
Decimos que v iene de 
Chich imecapan;  es cuando hay 
mucha mortandad.  

Tlāllōcāyōtl (CF) Este 
Viento que viene de la región oriente o del 
Tlāllòcān. No corre de prisa, se puede 
navegar. 

 

En la Cuenca de México se detectan dos épocas de vientos fuertes, una de enero 

hasta abril, y la otra de agosto a septiembre.  

Según datos etnográficos de dos agricultores de Milpa Alta nos mencionan que,  

En febrero son los vientos duros, se forman tolvaneras, se oye el aire y se hacen 
remolinos, una vez de niño tiró una casa (Héctor Gallardo Silva).  
Entre el 20 Y 25 enero y parte de febrero los vientos son duros, luego se pueden 
extender a marzo y abril. Antes, con estos vientos, se alcanzaban a ver los remolinos de 
Tlahuac (Anastasio Hernández Torres). 

 
Suponemos que, tanto Anastasio como Héctor, se refieren a los vientos del 

Mictlāmpa ehēcatl por las características descritas. Con esto podemos ubicar a los 

vientos del Mictlān de enero a febrero, pudiéndose alargar hasta marzo. 

En cuanto al otro viento, el del sur, hay un dato interesante que nos da Molina, nos 

dice que es un viento abrego, es decir, el que trae las lluvias. Anastasio nos dice al 

respecto que 

Ocasionalmente en época de lluvias si hay vientos fuertes, en septiembre son los 
vientos fuertes y a fines de septiembre comienzan a disminuir. 

 

Aunado a los datos etnográficos y de la obra sahaguntina, tenemos datos 

meteorológicos. R. de Zayas (1989 [1893]: cuadro No. 8) nos muestra en su cuadro 

llamado “vientos reinantes y estado del cielo en la ciudad de México en el 

quinquenio de 1885 a 1889” la dirección dominante del viento según los meses del 

año. 

Meses Dirección dominante del viento 
Enero  

1885 SE 
1886 NE 
1887 SE, NE, NW 
1888 N, NW 
1889 SE 

Febrero  
1885 SW 
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1886 NW 
1887 NW 
1888 SE, SS, W, NW 
1889 NE, SE 

Marzo  
1885 NW 
1886 NE 
1887 N, NE 
1888 SE 
1889 SW 

Abril  
1885 NW 
1886 NE, SE 
1887 NE 
1888 NE, NW 
1889 NE 

Mayo  
1885 NW, NE, SE 
1886 NE 
1887 NE 
1888 NE 
1889 NE 

Junio  
1885 NNE 
1886 NW 
1887 NW, NE 

  
1888 NE 
1889 NE 

Julio  
1885 N 
1886 NW 
1887 NE 
1888 NW 
1889 NE 

Agosto  
1885 NW 
1886 NW 
1887 NE 
1888 N 
1889 NW 

Septiembre  
1885 NW 
1886 NE 
1887 NE 
1888 N 
1889 NW 

Octubre  
1885 NW 
1886 N 
1887 N 
1888 NW 
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1889 NW 
Noviembre  

1885 NW 
1886 NE 
1887 NW 
1888 NW 
1889 NW 

Diciembre  
1885 NW 
1886 NE 
1887 SE 
1888 NW 
1889 NW 

 

Y a manera de conclusión nos dice que a lo largo del año los vientos en la ciudad 

de México se comportaban de la siguiente manera (R. de Zayas1989 [1893]: 219): 

Temporalidad Procedencia 
Estación de invierno NW y SE 
Estación de primavera NO 
Estación de estío NE 
Estación de otoño NO 
Los vientos del sur (S.E y S.O) predominan principalmente en Febrero y Marzo, lo mismo que 
en la costa del Golfo. 

 

 

Con los datos tanto de la fuente, como los etnográficos y los meteorológicos 

podemos concluir que: 

El Mictlāmpa ehēcatl y el Chichimecapan, son vientos que venían del Norte (NE y 

NW) entre los meses de julio y septiembre. El Huitztlāmpa ehēcatl y Chalcopa, son 

vientos que llegaban antes de la temporada de lluvias, esto es entre febrero y 

marzo, siendo este un viento fuerte, tal como lo describe la obra sahaguntina. El 

Cihuātlāmpa ehēcatl y el Mazāhuac es un viento frío, trae las heladas de invierno 

según la fuente, que viene del poniente de la cuenca.  

Entre enero y febrero son las heladas negras (las que matan todo). Anastasio. 
Las heladas son en diciembre y la helada negra es en enero. Hector. 
 

Por lo que ubicamos al viento Cihuātlāmpa ehēcatl de octubre a febrero, muy 

relacionado con la época de las heladas. Por último al Tlāllòcāyōtl, al ser suave lo 

ubicamos entre abril y mayo, ya que en este tiempo el aire tiene poca corriente y 

es la época de calor. 
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Tomando en cuenta las fechas antes propuestas, Sahagún nos dice que el 

cēcempōhuallapōhualli comenzaba con la primera veintena el 2 o 6 de febrero, 

según nuestra investigación sería cuando llegaba el Huitztlāmpa ehēcatl. Según la 

descripción sahaguntina de la fiesta a los Tlāllōquê de la primera veintena, resulta 

contradictoria su fecha de comienzo de la cuenta por los siguientes puntos: 

1. Se tiene que navegar a Pantitlan para poder hacer el rito del Nextlāhualiztli. 

La fuente es muy clara en mencionar que en los vientos del Huitztlāmpa 

ehēcatl navegar resultaba peligroso y hasta mortal. 

2. Para realizar la fiesta a los Tlāllōquê elaboraban los tetehuitl. Unos, 

llamados āmatetehuitl, eran papeles con hule colgados de varales, que se 

hincaban en las casas y se llevaban en procesión a diferentes lugares y 

otros, llamados tlācateteuhti, eran unos niños vestidos con atavíos de papel 

con hule, también llevados en procesión. Los vientos fuertes del 

Huitztlāmpa ehēcatl harían dificultoso el manejo de los tetehuitl para realizar 

esta fiesta.  

3. Para realizar la misma fiesta a los Tlāllōquê hincaban el Cuēnmantli, un 

árbol grande y ramudo, en Pantitlan. Creemos que sería muy difícil y poco 

efectivo hincar el Cuēnmantli por los fuertes vientos que soplaban del 

Huitztlāmpa. 
 

Tampoco pudo haber comenzado la veintena y el cēcempōhuallapōhualli cuando 

venía el Cihuātlāmpa ehēcatl, entre octubre y febrero, y realizar un rito de petición 

de lluvias, ya que, en la cuenca de México, después de la época de heladas no 

viene la época de lluvias, viene la época de secas.  

Antes de exponer nuestra propuesta, en cuanto a la ubicación temporal de los 

vientos en la cuenca de México, haremos una aclaración: la presencia de cada 

uno de los vientos cubre un rango temporal amplio, de dos o más meses, siendo 

muy variables, sin embargo sólo se hacen presentes, cada uno de los vientos, en 

un periodo establecido que es el que nos interesa ubicar. Con esto en mente 

proponemos que, según el análisis de los vientos antes presentado, el comienzo 

de la primera veintena y por ello el inicio del cēcempōhuallapōhualli fue cuando se 

hacía presente el viento Tlāllōcāyōtl, y proponemos que era de finales de marzo a 
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principios de mayo. Este viento es cálido, nada furioso y se puede navegar sobre 

el agua. Además viene del Tlāllōcān, lugar de los Tlāllōquê, a quienes se les pide 

la lluvia.  

En la Tabla 3 resumimos los vientos ubicándolos temporalmente en la cuenca de 

México a lo largo del año. En esta tabla se compara la descripción del Códice 

Florentino con las traducciones que aparecen en el Vocabulario de Molina, con los 

datos etnográficos y los datos meteorológicos y en la última columna presentamos 

la propuesta a la que llegamos.  
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* RAE. Real Academia Española. 

Tabla 3. Tipos de vientos relacionados con el clima de la cuenca de México y las posibles fechas en los que se hacen presentes. 
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Las nubes 
 

Tanto los Primeros Memoriales como el Códice Florentino describen que cuando 

veían las nubes en las cimas de los cerros decían que estaban a punto de venir 

los Tlāllōquê porque ya iba a llover o a nevar (PM: fo. 283r; ver texto 20 y CF, L7, Cap 6: 
fo. 13r-13v; ver texto 21). A estas nubes las identificaban con las siguientes 

características, casi al momento de llover o nevar: se espesan, se esparcen, se 

asientan, se cuelgan y están en las cimas de los cerros. 

Nahuatl clásico Traducción Imagen 
[283r] Mixtli. yn iquac 
tepeticpac omotlatlalli tiquitoa 
ca ye quiaviz ye viçe in 
tlaloque omotlatlalli ỹ mextli. 

Las nubes. Cuando se asentaron en 
las cimas de los cerros decimos “ya 
va a llover, ya van a venir los 
Tlāllōquê; se sentaron las nubes”.  

 
 

Texto 20. Las nubes. 
Primeros Memoriales fo. 283r. 

 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducción Vers ión Caste l lana 
Mistli. 
In icoac tepeticpac moloni, 
momoloca, motlatlalia, mopiloa: 
mitoaia, ca ie uitze in tlaloque, ie 
quiiauiz, ie pixauiz[13v]que in 
aoaque. 

Nubes.  
Cuando en las cimas de los cerros [las 
nubes] se espesan, se esparcen,  se 
asientan, se cuelgan. Se decía: “están a 
punto de venir los Tlāllōquê, está por 
llover, están a punto de nevar los 
dueños del agua”. 

Las nuues espessas, quando 
se veyan, encima de las 
sierras altas, dezian: que ya 
venjan, los tlaloques, que 
eran tenjdos por dioses de 
las aguas [13v] y de las 
lluujas. 

Texto 21. Las nubes.  
Códice Florentino. Libro 7, Capítulo 6, fo. 13r-13v. 

 

Otras de las descripciones que hacen referencia al tipo de nubes es la de los 

Primeros Memoriales y la del Códice Florentino (PM: fo. 283r; ver texto 22 y CF, L7, Cap 6: 
fo. 13v; ver texto 23), las cuales nos dicen, en la sección del granizo, que los 

Teciuhtlazquê (PM) sabían que vendrían las nubes de granizo porque estas eran 

muy blancas y se asentaban en las cimas de los cerros.  

Nahuatl clásico Traducción Imagen 
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teçivitl. ic muchiva in iquac 
motlatlalia mextli tepeticpac 
çenca iztac mitoa ca ye teçiviz.  
Auh nimã quitaya in 
teciuhtlazque quitoaya ca ye 
teţiviz . 
auh quitlacoa in tonacayotl.  

El granizo. Cuando sucede es cuando se 
sientan las nubes muy blancas encima de los 
cerros; se dice: “ ya está a punto de granizar”.  
Entonces veían [las nubes] los teciuhtlāzquê 
conjuradores de granizo [graniceros] [y] 
decían: “ya está a punto de granizar”.  
Daña al tōnacayōtl o mantenimiento. 

 

 
Texto 22. Las nubes de granizo. 

Primeros Memoriales fo. 283r. 

 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico  Traducción Vers ión Caste l lana 
Teciu i t l  
I c  muchioa,  ic  nec i :  in  
icoac tepet icpac mot la t la l ia  
mis t l i ,  cêca iz tac:  mi toa,  ca 
ie  tec iu iz ,  ie tec iu i loz  in  
tonacaiot l .  

El granizo. 
De esta manera sucede, de esta 
manera aparece: cuando se 
asientan en las cimas de los cerros 
las nubes muy blancas, se dice: 
“está a punto de granizar, está por 
granizarle al tōnacayōtl o 
mantenimiento”. 

Esta gente, quando veya encima, 
de las sierras, nuues muy 
blancas, dezian que eran señal 
de granizos. 

Texto 23. Las nubes de granizo.  
Códice Florentino. Libro 7, Capitulo 6 fo. 13v. 

 

Con esto vemos que podían leer las nubes según su tipo. Por ejemplo había 

nubes que traían la lluvia, otras que traían el hielo y otras que traían el granizo. 

Esta lectura que hacían también dependía del tiempo, ya que no en cualquier 

época se presentaba cualquier tipo de nubes en la cuenca de México. 

 

Aunado a los datos etnográficos tenemos datos meteorológicos, R. de Zayas (1989 

[1893]: cuadro No. 8) nos muestra en su cuadro llamado “vientos reinantes y estado 

del cielo en la ciudad de México en el quinquenio de 1885 a 1889” los días 

nublados según los meses del año 

Meses Días nublados 
Enero  

1885 7 
1886 0 
1887 0 
1888 10 
1889 4 

Febrero  
1885 0 
1886 7 
1887 3 
1888 4 
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1889 3 
Marzo  

1885 1 
1886 0 
1887 1 
1888 9 
1889 5 

Abril  
1885 7 
1886 5 
1887 5 
1888 13 
1889 15 

Mayo  
1885 15 
1886 6 
1887 7 
1888 7 
1889 14 

Junio  
1885 10 
1886 19 
1887 27 
1888 25 
1889 19 

Julio  
1885 19 
1886 21 
1887 23 
1888 16 
1889 20 

  
Agosto  

1885 23 
1886 16 
1887 24 
1888 24 
1889 26 

Septiembre  
1885 20 
1886 29 
1887 27 
1888 28 
1889 23 

Octubre  
1885 20 
1886 7 
1887 22 
1888 15 
1889 7 

Noviembre  
1885 11 
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1886 0 
1887 4 
1888 6 
1889 4 

Diciembre  
1885 8 
1886 2 
1887 2 
1888 2 
1889 1 

 

Y a manera de conclusión nos dice que a lo largo de cinco años los días nublados  

en la ciudad de México se comportaban de la siguiente manera (R. de Zayas1989 

[1893]: 219): 

Meses Días nublados 
Enero 0-10 

Febrero 0-7 
Marzo 0-9 
Abril 5-13 
Mayo 6-15 
Junio 10-27 
Julio 16-23 

Agosto 16-26 
Septiembre 20-29 

Octubre 7-22 
Noviembre 0-11 
Diciembre 1-8 

 

Con los datos tanto de la fuente como de los meteorológicos podemos concluir 

que los meses que tenemos menos nubes son de noviembre a marzo. Los meses 

con la mitad de días nublados son abril y mayo. Y los meses con mayor nubosidad 

son de junio a octubre. 

 

En la Tabla 4 relacionamos la descripción de las nubes en el Códice Florentino con 

las descripciones de las ciencias geográficas, ubicándolas en los meses 

correspondientes. 
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Tabla 4. Tipos de nubes en la cuenca de México 7 

 

Cuando comparamos los datos de las heladas, los vientos y las nubes vemos que 

todos están relacionados entre sí. Esto lo podemos ver en la Tabla 5 en donde 

concluimos que, según los datos climáticos, el comienzo del 

cēcempōhuallapōhualli y en consecuencia la primera veintena debió haber sido 

entre finales de marzo y principios de mayo, sin saber el día exacto. 

                                                 
7 La información obtenida del tipo de nubes se encontró en Atlas internacional de nubes 1993, en 
http://es.wikipedia.org/wiki/Nube, y del curso de Metereología semestre 2008-2, impartido en la Facultad de Filosofía y 
Letras, licenciatura en geografía de la UNAM. 
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Tabla 5. El clima de la cuenca de México con relación a las descripciones en los textos 
sahaguntinos.8  

 
En la Tabla 6 proponemos la ubicación temporal según los datos climáticos con 

relación a los meses y veintenas en la cuenca de México. En esta tabla se puede 

ver con mayor claridad la propuesta de principio del cēcempōhuallapōhualli con 

relación a los meses, es decir, Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua estaría ubicado a 

finales de marzo y principios de abril. 

 

                                                 
8 Las letras que están escritas en cursivas significan que los datos fueron obtenidos de otra fuente. 
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Tabla 6. Relación entre meses con las veintenas y con el clima de la cuenca de México según 
las descripciones en los textos sahaguntinos y datos científicos.  

*Aumentamos 20 días al rango de las heladas marcadas por Sahagún quedando 140 días, desde Tititl hasta Ochpāniztli, ya que no se 
especifica el inicio preciso. 

 

La ubicación temporal de la Tabla 6 la dan los120 días de heladas, de Ochpāniztli 

a Tititl, rango dado por los informantes. Estas fechas y las heladas son 

inamovibles en la cuenca de México, ya que el fenómeno natural se da de finales 

de octubre a finales de febrero. Este es el dato del cual partimos para realizar y 

concordar toda la tabla del clima. 
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Agricultura 
 

Una de las actividades económicas que se ajusta al tiempo y al espacio es la 

agricultura.9  

En las descripciones de los textos sahaguntinos la agricultura se situará 

temporalmente, ya que no podía desarrollarse en cualquier momento. Tanto los 

Primeros Memoriales como el Códice Florentino nos ayudan a ubicar temporalmente 

la época de siembra (PM: fo. 282v; ver texto 24 y CF, L7: fo. 12v-13r; ver texto 25), el cual 

describe que cuando venía el mes de Tititl, cuando habían terminado las heladas, 

toda la gente vulgar decía que ya estaba a punto de labrarse la tierra y se 

acercaba la época de sembrar toda clase de semillas. Este dato es muy 

importante para marcar el tiempo, ya que, según Sahagún, Tititl abarca entre el 19 

de diciembre y el 7 de enero (CF) o entre el 23 de diciembre y el 11 de enero 

(PM).  

Nahuatl clásico Nuestra traducción Imagen 
[282v] Çetl. tiquitoa itztlacoliuhquj 
çexiuhtica y vallauh in çeuetzi ypã 
çempouallapoalli ochpaniztli.  
Auh chicuaçempovalilhuitl i çevetzi ipã 
quiça çempovallapovalli tiquitoa tititl 
tiquitoa oquiz in çetl ye toquizpa ye 
tlatotonia ye qualca. 

El hielo. Decimos que es Itztlacoliuhqui. De año en 
año es cuando viene, cuando hiela, en la 
cempōhuallapōhualli o veintena Ochpāniztli.  
Durante 120 días es que hiela, [y] concluye en la 
cempōhuallapōhualli que llamamos Tititl. Decimos: 
“acabó el hielo. Ya es tiempo de sembrar, ya es 
tiempo de calor, ya es buen tiempo”. 

 
 

Texto 24. Época de sembrar. 
Primeros Memoriales fo. 282v. 

 

Ver isón en Nahuat l  c lás ico  Traducc ión Vers ión Caste l lana 
Auh ipan quiça, ipan poliui, in itoca 
tititl: icoac tlami, mitoa ca oquiz in 
cetl, ie tocoz, ie toquizpan, ie 
tlatlalaquiloz, ie tlallan 
ontlatla[13r]liloz: ie tlatotonja, ie 
tlacacaoaca, ie tlaiamanja: ie qual-
can, ie uncan, ie inman, ietla inman, 
otlainmantic: ie tlaciui, otlaciuh, ien 

En ella se termina, en ella se acaba, [en la 
veintena] de nombre Tititl. Cuando termina, se 
dice que acabó el hielo, que se está a punto de 
sembrar, que ya es tiempo de sembrar, que ya 
pronto se enterrará en la tierra, que en la tierra 
están a punto de ser colocadas [las semillas], 
ya hace calor, ya es tiempo de calor, ya es 
clima templado, ya es buen tiempo, ya es 

porque quando venja este 
mes [tititl], o fiesta, toda la 
gente vulgar, dezia: que ya 
era tiempo de beneficiar, y 
labrar la tierra: y sembrar 
mahiz, y qualqujer genero de 
semillas: y ansi se aparejauan 
todos, para trabajar. 

                                                 
9 Sabemos que los nahuas de la cuenca de México desarrollaron muchas más actividades como el comercio, la caza, la 
pesca y la recolección, sin embargo, por no ser parte de los objetivos principales de esta investigación, no se abordarán; 
hacerlo significaría tener que analizar varias de las veintenas del cēcempōhuallapōhualli. 
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camaloz, iencacomanaloz, ie 
nemociuiloz, ie tlamociuiz, aoc 
onnetlaliloz: ie tlacaitleoaz, ie 
motocaz in tlaelimictli, in tlapopoxolli, 
in çacamolli, ie çacamoloz, ie etlaxoz, 
ie etlaçaloz: ie oauhpixoloz, ie 
oauhquetzaloz, ie chiempixoloz, ie 
chiltêcoz, ie chilaquiloz: ie on 
pipilcotoz, ie onnemaiaohoaz, ie 
netlacatiloz. 

tiempo, ya es el momento adecuado, ya se 
cumplió el plazo, ye tlacihui, otlaciuh, ye 
neamaloz, está a punto de haber alboroto, está 
a punto de haber prisas, está a punto de haber 
inquietud, ya no irán a asentarse, ye 
tlacaitlehuaz, está a punto de sembrarse la 
tierra labrada, la tierra arada, la tierra surcada, 
ya están por surcar la tierra, ya todos 
sembrarán frijoles, sembrarán frijoles, ya 
sembrarán huauhtli, ya pararán los huauhtlis, 
ya sembrarán chía, ya cortarán chile, ya 
sembrarán chile, ya irán a coger la fruta tierna, 
ya irán a arrojarse, ya se engendrarán. 

 

Texto 25. Época de labrar y sembrar la tierra.  
Códice Florentino. Libro 7, fo. 12v-13r. 

 

Sin embargo, al menos en la cuenca de México, en diciembre todavía era época 

de heladas y no se podría labrar la tierra, ya que esta aún no estaba caliente. La 

misma fuente tanto en la versión náhuatl como en castellano expone que al llegar 

Tititl quería decir que ya era tiempo templado y de calor, ya estaba a punto de 

sembrarse la tierra. 
Para confirmar esto, en los Primeros Memoriales se menciona que después de Tititl, 

a los diez días de la última veintena de la cuenta llamada Izcalli, la gente 

sembraba por primera vez (PM: fo. 253r; ver texto 26).  

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducc ión 
Yzcal l i  i quac mi toaya  
vauhqui l tamalqua loya  i oâ  yancuicâ  
tocoya,  ym mochivaya imat lacyoc ŷ  
i zca l l j .  

Izcalli. Era cuando se decía Huauhquiltamalqualoya (o el 
momento de comer tamales de huauhquilitl) y por primera vez 
se sembraba, lo que se hacía a los diez días de Izcalli. 

 

Texto 26. La primera siembra en Izcalli.  
Primeros Memoriales fo. 253r. 

 

Izcalli, según los Primeros Memoriales, se celebraba del 12 al 31 de enero, cuando 

aún están las heladas. Esto hace que pongamos en duda las fechas que nos da 

Sahagún para esta veintena, ya que las siembras en la cuenca de México 

comenzaban, y aún hoy comienzan, desde finales de febrero en las partes de 

lomerío (faldas de los cerros), ya que estos espacios son más húmedos que las 

partes bajas de la cuenca. En las zonas bajas de la Cuenca pueden comenzar a 

sembrar a principios de mayo, muy cercano a la temporada de lluvias. Sin 
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embargo, en los Primeros Memoriales lo que se está mencionando es que a los diez 

días de Izcalli es cuando se sembraba por primera vez.  

Para establecer la fecha de inicio del cēcempōhuallapōhualli y de la veintena, es 

necesario saber que hay un rango de siembra en la cuenca de México que va 

desde finales de febrero a mediados de mayo, no hay una época definida para 

toda la cuenca de México para sembrar, todo depende de la altitud, del tipo de 

tierra y del clima. Este dato lo corroboramos, por un lado, con dos encuestas que 

se hicieron a agricultores de la delegación Milpa Alta, por otro lado, acudimos a las 

investigaciones hechas por Broda y, por último, estos datos los comparamos con 

los datos obtenidos de una siembra realizada en la delegación de La Magdalena 

Contreras. 

 

Tanto Anastasio como Héctor, trabajadores de la UNAM del Instituto de 

Investigaciones Antropológicas, se dedicaron a la agricultura en Milpa Alta. Ellos 

mencionaron que: 

Las siembras comienzan el 24 o 25 de febrero, cerca del monte, pero en el pueblo, 
que está mas alejado del monte, se siembra el 15 de abril. Anastasio. 
Por los años 70’s, que es cuando tenía ocho años. De enero a febrero comienzan 
unas lloviznas y comienzan a labrar la tierra. Se sembraba a finales de marzo hasta 
principios de mayo. Cuando sale la flor de mayo, la naturaleza siente que ya llueve; la 
flor avisa que ya es temporada de siembra, esto es a principios de mayo. En los 
montes se puede sembrar desde los primeros días de marzo por ser más húmedo. 
Héctor. 

 

Broda, quien ha estudiado los ciclos agrícolas en la cuenca de México, propone 

que  

en el ciclo de temporal existe una gran variabilidad en la siembra según la altura y 
calidad de terrenos, aún en los que pertenecen a un mismo pueblo […] La siembra se 
hace hoy en día entre marzo y junio (Broda 1983: 150).  
 
Lo más general era que se sembrara entre fines de abril y principios de junio, y la 
cosecha tenía lugar entre fines de octubre, noviembre y diciembre (Broda 1983: 151). 
 

Para Broda (1983) había dos tipos de ciclos agrícolas de regadío y de temporal. 

Ella, a partir del trabajo de Tichy (1983), argumenta a favor de las fechas que 

describe Sahagún. Indica que en febrero se pedía la lluvia para las milpas de 
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temporal, cuando ya se habían sembrado las sementeras de regadío (Broda 1983: 

156; 2004: 44). El problema aquí es que, aunque hubieran existido ambos 

sistemas agrícolas, el tiempo no es el adecuado para poder labrar y sembrar la 

tierra en la cuenca de México. Antes de febrero y aún en ese mes sigue el tiempo 

de helada y grandes vientos, lo cual imposibilita el crecimiento de las semillas.  

En cuanto a la propuesta de Broda de haber existido un sistema de riego para la 

agricultura, las fuentes sahaguntinas no lo mencionan, además que, según 

investigaciones arqueológicas, sólo se han registrado tres posibles zonas de 

regadío en toda la cuenca de México: dos probables y una permanente (cf. 

Sanders 1979) (ver plano 1). 
 

Según nuestros datos obtenidos de la siembra (ver más adelante) en las partes 

altas de la delegación la Magdalena Contreras se labra la tierra en febrero, marzo 

o abril, y se siembra a principios de mayo. Si se sembrara antes o después no 

crece ni se madura el maíz de temporal, al menos en esa zona. 

Estos datos los explicamos en las siguientes líneas. Para tener datos agrícolas de 

primera mano, nos dimos a la tarea de sembrar maíz en un terreno de 15m2 

(3mx5m) a 2700 msnm en el pueblo de San Bernabé Ocotepec de la Delegación 

La Magdalena Contreras, del Distrito Federal; zona en la que aún se siembra 

maíz. Esta siembra se realizó en el año 2007, se labró la tierra a principios de 

febrero y cada día 2 de los meses de febrero a mayo, con ambos sistemas 

agrícolas, tanto de regadío como de temporal. Los resultados fueron los 

siguientes: 

Fecha de siembra Tiempo de 
maduración 

Fecha de 
Cosecha 

Tamaño de la 
mazorca10 

Calidad de la 
mazorca 

2 febrero regadío 
10.5 veintenas 

210 días 
7 meses 

Agosto - 
septiembre 

13 cm 
56 granos 

la mayoría no se 
maduró 

mala 

2 febrero temporal -------- No brotó -------- ------ 

2 marzo regadío 
9 veintenas 

180 días 
6 meses 

Agosto - 
septiembre 

10 cm 
80 granos 

15 cm 
71 granos 

mala 

                                                 
10 La medida de la mazorca fue tomada sin hojas. 
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pocos maduraron 
2 marzo temporal --------- No brotó -------- ------ 

2 abril regadío 
7.5 veintenas 

150 días 
5 meses 

Agosto - 
septiembre 

19 cm 
125 granos 

pocos no maduraron 
mala 

2 abril temporal -------- 
Brote de 5 cm 
después de 15 
días se secó por 
falta de lluvia 

-------- ------ 

2 mayo temporal 
(no se necesitó de 
regadío) 

De 6 a 8 veintenas 
de 120 a 150 días 

4 -5  meses 
Octubre 

20 cm 
257 granos 

todos se maduraron 
buena 

 

La calidad del maíz se midió con base al tamaño, al número de granos y a tiempo 

de maduración de la mazorca del maíz (ver imágenes 31 y 32).  

  
Imagen 31. Mazorcas acabadas de cortar el 

23 de agosto 2007 
Imagen 32. Mazorcas 

23 de agosto 2007 

 
Imagen 33. Mazorcas acabadas de cortar el 14 de octubre 2007, del maíz sembrado el 2 de mayo. 

 

En las imágenes 31, 32 y 33 podemos comparar la calidad de maíz sembrado en 

febrero (siendo este de regadío) con la del maíz de mayo (siendo este de 

temporal). El de febrero tardó en darse de seis a siete meses (de febrero a finales 

de agosto y principios de septiembre) y el de temporal tardó máximo cinco meses, 

(de mayo a octubre) (ver imágenes 34 y 35). 
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Imagen 34. Maíz sembrado el 2 de febrero del 2007 
(Fotografía tomada el 11 de agosto de 2007) 

Imagen 35. Maíz sembrado el 2 de mayo del 
2007. (Fotografía tomada el 11 de agosto de 
2007) 

 

Existe un proceso de crecimiento del maíz que aquí interesa mencionar. Después 

de haberse labrado la tierra y sembrado el grano de maíz, tiene un lapso de 

aproximadamente 20 días para que pueda crecer sin que llueva. Pasando esos 

días la semilla no germina. Es por esta razón que debe de haber un límite de 

siembra, en este caso en la cuenca de México este límite es entre finales de 

febrero a mediados de mayo según la latitud, el tipo de tierra y el grado de 

humedad que haya en el lugar de siembra. En el caso de la siembra que se hizo 

en San Bernabé Ocotepec y que dio buenas mazorcas de maíz, fue la del dos de 

mayo, las otras siembras se secaron por falta de agua pluvial. Comenzó a llover 

quince días después del 2 de mayo, después de trece días de sembradas, el 15 

de mayo, las plantas tenían entre 3 y 5 cms de altura. Ya para el 6 de junio, 

después de un mes, ya habían crecido hasta 10 cms y de ahí en adelante, como 

todos los días llovía, el maíz tuvo un crecimiento rápido. La cosecha se dio el 14 

de octubre. Con estos datos vemos que el proceso de crecimiento tardó cinco 

meses y medio (ver imagen 36). 
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Imagen 36. Proceso de crecimiento del maíz 
 

Investigaciones de Enriqueta García (1988: 102-104) nos dicen que los meses más 

secos y con una temperatura media de 15 y 17 grados son febrero y marzo, 

respectivamente. En febrero encontramos una humedad media promedio en la 

cuenca de México de 3 mm3 en las partes bajas de lomerío y en las partes altas y 

de lago (Xochimilco) es de 10 mm3. En abril comienza a ascender la temperatura 

y la humedad 18 grados y 25 mm3, respectivamente. 

Entre finales de febrero hasta mayo es un periodo de transición climática entre las 

primeras lloviznas y las meras lluvias, ya que es una época de seca, oscilando los 

datos pluviométricos medios en estos meses de 5 a 60 mm3. Esto quiere decir 

que son periodos de muy poca llovizna. Ya para Junio estos datos ascienden a lo 

doble. 

Sería conveniente hacer un análisis similar en varias partes de la cuenca de 

México, ya que sólo tenemos registro de Milpalta y de la Magdalena Contreras. 

Además no sólo el maíz era cultivado, la fuente menciona que en Tititl ya mero se 

sembrarían varios tipos de semillas, 

ya todos sembrarán frijoles, sembrarán frijoles, ya sembrarán huauhtli, ya pararán los 
huauhtlis, ya sembrarán chía, ya cortarán chile, ya sembrarán chile, ya irán a coger la 
fruta tierna, ya irán a arrojarse, ya se engendrarán (ver texto 25). 

 

Con esto se necesitarían recopilar y comparar los diferentes tipos de cultivos en 

los diferentes lugares de la cuenca de México, aunado a esto hay que considerar 

los factores externos, para tener un registro que abarque una zona más grande.  

Regresando a las fuentes sahaguntinas, ya vimos en líneas anteriores que los 

informantes de Sahagún describen que las heladas tenían una duración de 120 

días, entre Ochpāniztli y Tititl o bien, según fechas de Sahagún entre agosto y 

enero, pero insistimos, en agosto aún sigue lloviendo y en enero son las heladas 

mas fuertes y si se labrara la tierra en enero y se sembrara de temporal en febrero 

no crecerían las semillas ya que se quemarían. En febrero y marzo apenas se 

estaría comenzando a labrar la tierra para poder sembrarla entre finales de febrero 

hasta mediados mayo, según a la latitud a la que se encuentre el agricultor. 



Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua en el cēcempōhuallapōhualli _CAPÍTULO 3 
 

Además un dato importante que nos muestran tanto los Primeros Memoriales como 

el Códice Florentino, para poder ubicar el proceso de la agricultura y su 

temporalidad, es que sabían que era época de pizcar porque había comenzado a 

nevar (PM: fo. 283r; ver texto 27 y CF, L7, Cap. 6: fo. 13r; ver texto 28). Esto es que la 

cosecha se daba a finales de octubre y noviembre. 

Nahuatl clásico Traducción Imagen 
[283r] çepayavitl. çan itlauical yn 
çetl iuhquin quiyauitl ypã povi in 
iquac çepayavi tiquitoa pixcoz. 

La nieve. Sólo es su carga del hielo así 
como también le pertenece a la lluvia. 
Cuando neva decimos “hay que pizcar”. 

 
 

Texto 27. Época de pizcar. 
Primeros Memoriales fo. 283r. 

 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión en castellano 
Cepaiauitl. Çan iuical, çan 
itlauical, quitoquilia, quitocatiuh, 
yoã onotiuh in cetl: iuhquin 
quiauitl ipan poui.  
Auh mitoa, in icoac cêpaiaui: 
piscoz, tlamochioaz: quinestia, 
inezca in pisquiztli. 

La nieve. Iba a echar la nieve, sólo su 
carga, sólo su carga, sólo su carga 
llevada y guía la nieve. Parece que es 
parte de la lluvia.  
Se dice que cuando nieva es tiempo de 
pizcar, será tiempo de fertilidad. 
Manifiesta la aparición de la cosecha. 

La njeue, quando cae, casi como 
agua, o lluuja: llaman ceppaiaujtl, 
casi yelo blando, comi njebla: y 
quando ansi acontecia, dezian: que 
era prenostico, de la cosecha 
buena: y que el año que venja seria 
muy fertil. 

 
Texto 28. Época de pizcar. 

Códice Florentino, Libro 7, Cap. 6: fo. 13r. 

 

Sin embargo, a la conclusión a la que llegamos con este análisis es que sería 

inconveniente y poco efectivo desaprovechar la tierra, pudiendo perder la cosecha 

y gastar fuerzas laborales y económicas si hubieran sembrado de regadío en 

febrero en la cuenca de México del siglo XVI (en caso de que se hiciera de 

manera general e intensiva), pudiendo tener mayor y mejor producción de maíz 

sembrándolo entre finales de febrero hasta más tardar a mediados de mayo.  

 

Con esto proponemos que la primera veintena pudo haber comenzado, según 

datos agrícolas, en un rango de a finales de marzo posiblemente hasta mediados 

de mayo (ver Tabla 7), cuando ya habían sembrado la tierra todos los agricultores, y 
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tuviera sentido celebrar la fiesta a los Tlāllōquê, la cual incluía un ritual de petición 

de lluvias. 

 
 

Tabla 7. Comienzo del cēcempōhuallapōhualli según la agricultura 

 

Es importante señalar que esta fiesta servía para la actividad económica de la 

gente beneficiada por cualquier tipo de agua, en este caso, de la lluvia para la 

agricultura. 

 

 

Fauna. Las aves como marcadores temporales 
 

Dentro de lo descrito en el Códice Florentino, tanto en náhuatl como en castellano, 

se menciona otro dato temporal relacionado con los diferentes tipos de aves. Con 
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la venida y comportamiento de algunas de ellas tomaban pronóstico de la lluvia, 

de la época de pizcar y de la venida del hielo.  

Estas aves son: cuitlacohi, pipixcame, necuilicti y tletlectōn (CF, L2, Cap 20: fo. 16v-17r; 
ver texto 29). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
Auh yn ie  qu jçaz  qu j iau j t l ,  yn  
i e  t lamiz  yn ie  i t zonco:  n jman  
ie  i c  t l a toa  in  cu j t lacoch i ,  
ynezca ,  yn  ie  u j t z ,  i n  ie  
moque tzaz  t lapaqu j iau j t l :   

Y cuando está a punto de terminar la lluvia, 
cuando está por concluir, cuando está cerca de 
su fin, entonces el cuitlacoche anuncia la 
aparición de la lluvia menuda y constante, que 
ya viene, que ya se va a poner de pie.  

Tomauan pronostico de la 
lluuja, y de la elada del año, 
de la venjda de algunas aues, 
y de sus cantos. 

n jman oa lhu j ,  p ip i xcãme:  no  
yoã [17r ]  oa lhu j  necuj l i c t i ;  
t l e t lecton ,  tza tz i t inemj ,  
ynezca  ie  u i tz  in  ce t l ,  ie  
ceuetz iz .  

Entonces vienen los pipixcamê, también vienen 
los necuilicti, los tletlectōn. Ya andan 
anunciando la aparición del hielo: “ya viene el 
hielo, ya caerá el hielo”.  

 

 

Texto 29. Temporalidad marcada por las aves.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 16v-17r. 

 

Ave Cuitlacochi 

 Cuitlacochi (Toxoxtoma curvirostre). 
  

El ave cuitlacoche fue clasificada taxonómicamente con el nombre de Toxoxtoma 

curvirostre.11  

El primer párrafo del Texto 29 nos describe datos significativos sobre el 

cuitlacoche con relación al pronóstico de las lluvias al decir que el cuitlacoche 

anuncia la aparición de la lluvia menuda y continua. Aunado a esto, en el Libro 11º 

del Códice Florentino, se ratifica que es un ave pronosticadora de lluvias al decir 

que el cuitlacoche es un pájaro de lluvias, que anuncia la llegada de las lluvias. 

(CF, L11, Cap 2, P8: fo. 55r; ver texto 30). 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
[55r] Cu j t lacochin ;  anoço 
cu j t l acochtv tv t l ,   

Cuitlacochi o pájaro cuitlacochi (o 
cuitlacochtōtōtl).  

[55r] Ay vna aue en esta 
tierra que se llama 
cujtlacochtototl, o 

                                                 
11 Ver página de internet de Instituto Nacional de Ecología: 
http://www.ine.gob.mx/publicaciones/libros/280/cuitlacoche.html 
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cujtlacochin: 
[…]  […] […] 
[55v] Auh in tvnalco: amo tlatva, amo 
tzatzi, amo cujca: in ie vitz, in ie 
oallaznequj quiavitl, in ie tlatvtvnja: 
iquac peoa, in tlatva; in campa oallauh 
ehecatl ompa itztimotlalia, tzatzitica, 
tlatvtica. 

Durante la época de secas no habla, no grita, 
no canta. Cuando la lluvia está por llegar, 
cuando ya quiere venir, al hacer calorcito, es 
cuando comienza a hablar. De donde viene el 
viento, hacia allá mira y se dirige gritando, 
hablando. 

[55v] En el invierno no 
cantan: cantan en el 
verano y ponese siempre, 
pico a viento, para cantar. 

 

Texto 30. Cuitlacochi. Ave que anuncia la lluvia.  
Códice Florentino,  Libro 11º, Capítulo 2º, Párrafo 8, fo. 55r. 

 

Es muy interesante hacer notar tres puntos del Texto 30: 1) el ave canta cuando la 

lluvia está por llegar, al hacer calorcito, 2) no canta en época de secas y, 3) el ave 

mira y canta dirigiendo su pico de donde viene el viento, y según lo visto en el 

apartado de los vientos, en este capítulo, el ave miraría y cantaría, generalmente, 

hacia el Huitztlān o hacia el sur, región de donde vienen los vientos que traen la 

lluvia.  

 

Además, no está demás mencionar que en la actual cuenca de México, según los 

vendedores de aves del Mercado de Sonora, dicen que el cuitlacoche canta muy 

bonito cuando va a venir la lluvia y que nunca canta antes de llover. 

Con esto llegamos a la conclusión que el ave cuitlacohe es un pronosticador de 

lluvias, aceptando que al cantar avisara las lluvias y que lo hiciera entre abril y 

mayo, meses en los cuales comienzan las primeras lloviznas.  

 

Ave Pipixcan 
 
Las investigaciones de Gabriel Espinosa sobre esta especie de ave en la cuenca 

de México nos dice que en las fuentes  

Se citaban dos especies de gaviotas para la Cuenca; ambas conocidas bajo el 
nombre genérico de apipixcan, pipixcan o tal vez acuicuitzcatl [...] (Espinosa 1996: 
210). 
 

Estas aves son migratorias y en la actualidad siguen viniendo a la cuenca de 

México, 

Hernández dice del pipixcan: ‘es acuática, lanza gritos, roe los huesos y come cuanto 
encuentra’. Estas características deben haber sido muy notables en efecto; 
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curiosamente estas aves siguieron viniendo a la Cuenca y han encontrado una 
reserva impensada de alimento; el relleno sanitario del Vaso de Texcoco; el 
observador de los años ochenta y noventa podía ver grandes bandadas de estas aves 
‘lanzando gritos, royendo los huesos y comiendo cuanto encontraban’ en el enorme 
basurero que hoy existe en el vaso de Texcoco [...] (Espinosa 1996: 210). 
 

Espinosa (1996: 210) nos dice que hay tres especies de gaviotas que visitan la 

cuenca  

Larus californicus (gaviota de california): apipitzin. Larus atricilla (gaviota risueña): 
apipitzin. Larus pipixcan (apipizca) apipitzin.12 
 

 
Larus californicus Larus atricilla Larus pipixcan 

 

La importancia de estas aves en este capítulo es que marcan dos datos 

temporales que aquí interesa citar. Cuando vienen a la cuenca de México 

anuncian, por un lado, la venida del hielo (ver texto 29 y 31) y, por otro, el tiempo de 

pizcar (CF, L11, Cap 2: fo. 47v; ver texto 31).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
[47r] Pipixcan: iztac, iuhqujn 
paloma, mjhichiuh : vei apan 
chane, ilhujca apan chane. 
Injc mjtva pipixcan: iquac in ie 
cevetziz oalqujça, in jquac in 
ie pixcoz 

Pipixcan: es blanco, semejante a la 
paloma, pintado. Habitante del mar, 
habitante del océano.  
Por eso se dice pipixcan: [porque] 
cuando está por helar viene a salir; 
cuando se está por cosechar, por 
pizcar. 

[47r] Ay vnas aues enesta tierra que se llaman 
pipixcan son blancas y del grandor de 
palomas: tienẽ alto voelo, crianse hazia la mar: 
y al tiempo de coger el mayz, vienẽ aca dentro 
ala tierra. Quando estas aues vienẽ, entienden 
que es tiempo de coger el mayz. 

 
Texto 31. Las aves Pipixcame.13  

Códice Florentino,  Libro 11, Capítulo 2, fo. 47v. 
 

La época de pizcar y la llegada de las heladas en la cuenca de México ocurren 

entre octubre y noviembre; y estas aves migratorias anunciaban ambos eventos.  

 

                                                 
12 http://www.ibiologia.unam.mx/zoologia/listado.pdf 
13 Este texto se refiere al Capítulo segundo de las aves, Párrafo cuarto de las aves de rapiña del Libro 11 del Códice 
Florentino. 
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Aves necuilicti y tletlectōn 
 

 Imagen obtenida de http://www.damisela.com/zoo/ave/otros/falcon/falconidae/falco/columbarius/index.htm 
Según Dibble y Anderson estas aves han sido identificadas con el nombre 

científico Falco columbarius (1981 Book XI: 45). 
Estas aves necuilicti y tletlectōn, al igual que los pipixcamê, son migratorias y 

anuncian la venida del hielo o las heladas (ver texto 29). El Códice Florentino también 

hace referencia de ellas, diciendo que eran aves de rapiña y cuando está por 

llegar el hielo comienzan a gritar (CF, L11, Cap 2: fo. 49r; ver texto 32). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
[49r] Necuj l i c t l i :  anoço  
necu j l oc t l i ,  anoço 
hecach ich inqu j :  yoan 
qu j t vca io t i a ,  
ceno tzqu j ,  yoan 
t leh t leuhtun :   

Ave de rapiña necuilictli o 
necuiloctli o ehecachichinqui. Y 
lo nombran cenotzqui y 
tletlectōn.   

[49r] Ay enesta tierra aue de repiña, que me 
paresce es, Esmerejõ de españa: llamanle 
necujlictli, y por otro nombre le llama 
hecachichinquj: que quiere dezir, el que chupa 
viento: y por otro nombre le llama cenotzquj: que 
qujere dezir, el que llama la elada, y tambien le 
llama tletleton que quiere dezir fuego: 

n jmã hecachich ina ,  
qu j l i c t laapachoa.   
Auh  i n  quenjn  qu jmat i  
ehecat l :  in  i e  v i t z  çe t l ,  
n jman peoa in  t zatz i .  

Entonces chupa el viento, 
remoja.  
Como que conoce, siente, al 
viento. Cuando está por llegar 
el hielo entonces comienza a 
gritar. 

dizen, que no beue esta aue, despues de comjdo 
abre la boca al ayre, y el ayre le es en lugar de 
beujda, tambien en el ayre siente quando viene la 
elada, yentonces da gritvs: viene por estas partes 
al invierno, no es de comer. 

 
Texto 32. Las aves necuilicti y tletlectōn.14  
Códice Florentino,  Libro 11, Capítulo 2, fo. 49r. 

 

Estas aves venían a finales de octubre y noviembre, justo en Ochpāniztli, veintena 

en la que comenzaban las heladas. 

Estos datos temporales marcados por las aves las resumimos en la Tabla 8, en 

donde mostramos que el cuitlacochi canta de Ātl cāhualo hasta Tozzoztōntli (del 

mes de abril a mayo), los pipixcamê vienen de Xocotl huetzi hasta Teōtl èco 

                                                 
14 Este texto se refiere al Capítulo segundo de las aves, Párrafo cuarto de las aves de rapiña del Libro 11 del Códice 
Florentino. 
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(meses de octubre y noviembre por su relación con la pizca), y los necuilictli o 

tletlectōn vienen de Ochpāniztli a Tititl (finales del mes de octubre a febrero, es 

decir en la época de heladas), aproximadamente. 

 
 

Tabla 8. Las aves migratorias como marcadores temporales. 

 

Apoyándonos en las palabras de Espinosa (1996: 211), existen estos 

comportamientos de aves como marcadores temporales dentro de las labores 

agrícolas, nosotros diríamos que también anunciarían otros datos temporales 

como las lluvias y las heladas.  

Precisamente la migración es un acto determinado por los ciclos climáticos: las aves 
pueden adelantar o retrasar su migración (dentro de ciertos rangos) [...] según su propia 
percepción de los signos capaces de ayudarles a sincronizar sus viajes con el tiempo 
adecuado. Y esto, naturalmente, variará año con año, exhibiendo a la vez que un 
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comportamiento sumamente regular, pequeñas variaciones, pero muy significativas, 
para los intervalos críticos vinculados a las labores agrícolas. 
 

Al ser estos datos fenómenos naturales, los comportamientos no son regulares, es 

por eso que marcamos en la tabla 8 el rango en que pudieron haber llegado o 

cantado las cuatro especies de aves aquí estudiadas. 

 

Flora. Los árboles caducifolios como marcadores temporales. 
 

Dentro de la veintena aquí estudiada se menciona un dato importante que marca 

la temporalidad dentro del cēcempōhuallapōhualli con relación a la flora de la 

cuenca de México. Llevan a cabo un ritual que consiste en parar un árbol que 

tiene brotes y está lleno de guías (CF, L2, Cap 20: fo. 15r-15v; ver texto 33). 

Vers ión en Náhuat l  c lás ico Traducción 
onnext laoa lo ia ,  i n  tepetz inco ,  anoço vmpa in  
ve lay t i c ,  [15v]y toca iocan pant i t l a :  vmpa 
concaoaia  in  te teu j t l  yoan vmpa conquetza ia  
quauj t l ,  moteneoa Cuēnmant l i ,  v i u j t la tz t i c ,  
çan  i tech  ie  e t i uh yn  i ce l i ca ,  yn  i t zmol inca ,  
i zca l lo .  

El Nextlāhualiztli se iba a realizar en el Tepētzintli o 
allá, justo dentro del agua, en donde se llama 
Pantitlan. 
Allá [en Tepētzintli y Pantitlan] iban a dejar los 
tetehuitl y allá [en Pantitlan] iban a parar el árbol muy 
alto llamado Cuēnmantli  que llevaba su frescura, su 
verdor, sus brotes [y] estaba lleno de guías, de 
retoños. 
 

Texto 33. Árboles con retoños.  
Códice Florentino Libro 2 Capítulo 20 fo. 15r y 15v. 

 

Esto quiere decir que el árbol debe de ser caducifolio (queda total o parcialmente 

sin follaje en una época del año) y debe de ser alto, ya que lo describen como 

largo y ramudo. Esto nos lleva a ver que el árbol nos marca una ubicación 

temporal dentro de esta veintena.  

Existen al menos tres especies con estas características en la cuenca de México, 

el Fresno (Fraxinus uhdei), el Aliso o Aile (Alnus acuminata) y el Encino blanco 

(Quercus candicans). 
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Crece en laderas de cerro, barrancas y cañadas, esporádicamente a 
orillas de corrientes de agua; le favorecen los climas templados.  
Pertenece al bosque mixto de Pino-Encino y bosque mesófilo de 
montaña. 
Forma. Árbol perennifolio o caducifolio, de 15 a 20 m (hasta 30 
m) de altura. Follaje. Perennifolio / Caducifolio. Pierde el follaje 
por un periodo corto durante la temporada seca. Floración. 
Florece de marzo a mayo, durante la temporada seca.15 

 

Características del Fresno Fresno (edad media) 
Fraxinus uhdei 

 

Especie originaria de México y Centroamérica. El género Alnus se puede 
encontrar en laderas montañosas muy inclinadas con condiciones secas. 
Prospera en las riberas de los ríos y en pendientes húmedas.  
Forma. Árbol o arbusto perennifolio / caducifolio, de 10 a 25 m (hasta 30 m) 
de altura. Los árboles llegan a tirar sus hojas en forma total o parcial durante 
la época seca. 
Floración. Florece de febrero a abril. Fructificación. Fructifica de 
junio a diciembre. 16 

 

Características del Aliso Aliso (maduro) 
Alnus acuminata 

 

Es un árbol que destaca en el monte por su corpulencia, pues llega a 
alcanzar los 35 metros de altura.  
Es un árbol hermoso y robusto que suele vivir varios cientos de años.  
Forma parte importante del Bosque Mesófilo de Montaña. Se localiza 
fundamentalmente en cañadas y laderas de cerro, en altitudes de 1250 a 
2600 msnm. Tira su follaje durante los meses de febrero a marzo, por un 
corto periodo. 17 

 

Características del Encino blanco Encino (maduro) 
Quercus candicans 

 

Las tres especies se quedan sin hojas (total o parcialmente) en época de secas, 

más específicamente el encino que durante los meses de febrero y marzo pierde 

su follaje. Lo que nos llevaría a pensar que justamente, a cualquiera de estas tres 

especies de árboles las iban a cortar, llevando brotes y guías, para hacer el ritual 

de petición de lluvias, a finales de marzo o en abril. 

 

 

 

                                                 
15 http://www.conabio.gob.mx/conocimiento/info_especies/arboles/doctos/53-oleac1m.pdf 
16 http://www.conabio.gob.mx/conocimiento/info_especies/arboles/doctos/9-betul1m.pdf 
17 http://www.mexicoforestal.gob.mx/nuestros_arboles.php?id=8 
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Conclusión 
 

El objetivo principal de este capítulo es ubicar temporalmente el paisaje de la 

primera veintena, Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. Esto se logró gracias a la 

reconstrucción hecha a partir de las descripciones de las fuentes sahaguntinas.  

Según los datos expuestos anteriormente, resumidos en la Tabla 9, descartamos 

la posibilidad de que Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua correspondiera a febrero (ya que 

Sahagún establece su principio el dos o el seis de febrero).18  

De ser Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua en febrero tendrían los siguientes 

inconvenientes: 

1) En febrero aún hay heladas. 

2) En febrero y en marzo hay vientos fuertes. Esto imposibilitaría hacer algunos 

ritos como el hincamiento del Cuēnmantli en Pantitlan, en donde no se podría 

navegar, y el Nextlāhualiztli tanto en las cimas de los cerros como en Pantitlan, 

en donde se utilizaban unos objetos rituales de papel que se podrían dañar. 

3) Labrar en diciembre sería poco productivo por las heladas, según Sahagún esta 

era la fecha en que se labraba la tierra, en Tititl.  

4) Sembrar en enero sería poco productivo y en este mes Sahagún ubica a Izcalli, 

veintena en la que por primera vez se sembraba. 

5) Sería demasiado anticipado hacer la petición de lluvias en febrero, ya que aún 

hay heladas y le sigue un tiempo de calor y secas. Las lluvias llegan y llegaban 

a la Cuenca de México a mediados de mayo.  

6) El Cuēnmantli que hincaban llevaba brotes y guías, en la época marcada por el 

relato de la fuente no hay árboles silvestres con retoños en la Cuenca de 

México. 

 

Nuestra propuesta es que según lo analizado a lo largo de este capítulo, la 

primera veintena y por consiguiente el cēcempōhuallapōhualli comenzarían entre 

finales de marzo y principios de mayo.  

                                                 
18 También descartamos la posibilidad de que las veintenas fueran movibles y que Ochpāniztli fuera, en algún tiempo, la 
primera veintena del año como lo ha argumentado Graulich (1999). 
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A continuación destacamos los argumentos que refuerzan esta propuesta:  

1) A finales de marzo ya no hay heladas, lo que permite el crecimiento de las 

semillas sembradas. 

2) En esta época no hay fuertes vientos lo cual posibilita el hincamiento del 

Cuēnmantli y el transporte de los āmateteuhti hacia los cerros. Según 

nuestro análisis esta es la época en que está presente el viento Tlāllōcāyōtl. 

Justo cuando se pide que vengan los Tlāllōquê celebrándoles fiesta. 

3) Para esta época la tierra en la cuenca de México ya estaría labrada y 

sembrada. 

4) La tierra se labraría en febrero y marzo. 

5) Para estas fechas las lluvias están a punto de comenzar, lo que hace 

factible su petición. Esta petición se hace cuando la tierra ya está 

sembrada. 

6) Las hojas de los árboles caducifolios, que se dan de manera silvestre en las 

barrancas de la cuenca de México, están brotando y se puede cortar el 

Cuēnmantli con las características que pide el rito: tener brotes. 
 

Podríamos, incluso, suponer que el equinoccio de primavera jugaba un rol 

primario, pudiendo ser este el marcador del principio de la veintena y por 

consiguiente del cēcempōhuallapōhualli.19 

No hay que olvidar que para esta propuesta hay una variable rígida, la climática, y 

más puntualmente, las heladas. Estas duran 120 días, según la fuente, de 

Ochpāniztli a Tititl, según nosotros entre finales de octubre y finales de febrero. En 

cuanto a todos los demás factores climáticos los marcamos según los rangos en 

que se pueden hacer presentes en la Cuenca de México. Por lo que respecta a la 

agricultura se le hace coincidir los ciclos agrícolas, rangos para labrar y sembrar 

en la cuenca de México conjuntamente con el clima. A la vez las aves migratorias 

                                                 
19 Es interesante ver que la Historia de los mexicanos por sus pinturas menciona al respecto que “Contaban el año del 

equinoccio por marzo, cuando el sol hacía derecha la sombra; y luego, como se sentía que el sol subía, contaban el 
primer día, y de 20 en 20 días, que hacían sus meses, contaban el año, y dejaban 5 días. Así que en un año no tenían 
sino 360 días; y del día que era el equinoccio contaban los días para sus fiestas; y así, la fiesta Pan[quetzaliztli], que 
era cuando nació Huitzilopochtli de la pluma, era cuando el sol estaba en su declinación, y así las otras fiestas.” (Tena 
2002: 81). 
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tienen un tiempo establecido para venir, en la época de heladas20; además de 

esto, con ellas se pueden predecir las heladas o el tiempo de pizcar. También 

coincide nuestra propuesta con el brote de nuevas hojas de las especies arbóreas 

caducifolias que crecen de manera silvestre en la cuenca de México. Toda esta 

propuesta se esquematiza en la Tabla 9, en donde exponemos la relación entre 

todos los factores aquí analizados con el calendario nahua y el calendario 

gregoriano. 

                                                 
20 Consultar Gabriel Espinosa (1996: 141-196) y el “Listado de nombres comunes de aves las de México” (Escalante 

1998). 
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Tabla 9. Propuesta de inicio del Xihuitl, del Cēcempōhuallapōhualli y de la primera veintena según las 
descripciones y análisis de las fuentes sahaguntinas. 

 
Todos estos factores, tanto sociales como climáticos, coinciden con que el paisaje 

de la primera veintena fuera generado a finales de marzo o principios de mayo, 

justo cuando se pedía para que vinieran los Tlāllōquê. 

Insistimos en remarcar que esta es una primera propuesta, ya que para poder dar 

una fecha más exacta de inicio de año, faltaría analizar las dieciocho veintenas y 

los demás libros del Códice Florentino y los Primeros Memoriales. Esto serviría para 
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poder completar la tabla y ubicar las veintenas temporalmente en nuestro 

calendario acorde con el paisaje de la cuenca de México y con las descripciones 

de las fuentes sahaguntinas. 
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CAPITULO 4 
Los ritos en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua 

 
 

 

Por la definición de fiesta propuesta en el Capítulo 1 y el análisis de los textos 

sahaguntinos aquí presentados, en la primera veintena se celebraban al menos 

dos fiestas: la fiesta a los Tlāllōquê y la fiesta Cuahuitl ēhua, sin ser ninguna de 

estas la principal. Creemos que se celebraba una tercera fiesta en la que morían 

los tlātlaāltīlti y Chicunāuhècatl, aunque no tenemos toda la información sobre ella. 

También se celebraban ritos realizados por Ōme Tōchtli sin que se diga algo más 

sobre ellos. 

En las siguientes líneas veremos que hay varios ritos que no son exclusivos de las 

fiestas de la primera veintena, lo cual nos lleva a describirlos y a obtener las 

constantes que caracterizan a cada uno para poderlos entender después en su 

contexto festivo. 

La constantes que obtendremos de cada rito son: 1) la temporalidad en que se 

realizaba el rito, 2) los actantes de los ritos (quién y a quiénes), 3) el espacio o los 

espacios en dónde se realizaban, 4) en qué consistía el rito y 5) la función y el 

significado. Cabe mencionar que algunos de los puntos antes expuestos no 

podrán obtenerse en todos los ritos, ya que cada rito requeriría de un trabajo 

mucho más extenso. Además, los ejemplos de cada rito se escogieron según los 

fuimos encontrado en las fuentes sahaguntinas contextualizándolos en su fiesta o 

rito respectivo. 

Después de obtener las constantes, contextualizaremos cada rito en la fiesta de la 

veintena aquí estudiada. De esta manera, el objetivo principal de este capítulo es 

mostrar lo que estamos entendiendo, según las constantes en cada uno de los 

ritos nombrados en la primera veintena, y después analizar los ritos en su contexto 
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festivo. Primero, describiremos los ritos en la fiesta a los Tlāllōquê, luego los ritos 

en la fiesta Cuahuitl ēhua, después los ritos de la fiesta en la que morían los 

tlātlaāltīlti y Chichunāuhècatl y, por último, veremos otros ritos realizados por Ōme 

Tōchtli. 

 

Los ritos en la fiesta a los Tlāllōquê 
 

En la fiesta a los Tlāllōquê se llevaban a cabo un evento de compra, siete ritos 

previos y en el día de la celebración de la fiesta se realizaban cuatro ritos 

nucleares.  

Para poder explicar cada uno de los ritos dividimos la fiesta a los Tlāllōquê en dos 

escenarios festivos (ver tabla 10): el primero relata todo el proceso festivo en donde 

estan involucrados los tetehuitl y el segundo relata el hincamiento del Cuēnmantli. 

Suponemos que este último se realizaba en el día de la fiesta a los Tlāllōquê, 

paralelamente al Nextlāhualiztli, sin embargo no sabemos cuál era la relación de 

ambos ritos nucleares de la fiesta.1  

 
 

Tabla 10. Escenarios de la fiesta a los Tlāllōquê. 
* Estos ritos no están mencionados en los textos por lo que sólo los estamos proponiendo pero no serán abordados en 

las siguientes líneas. 

                                                 
1 Ya en el capítulo uno mencionamos que los ritos nucleares se celebraban el día de la fiesta y por eso los definimos 
como tales. 
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Cabe mencionar que no analizaremos los ritos cronológicamente ya que nos 

interesa exponer lo que estamos entendiendo por cada rito y no su secuencia 

dentro de la primera veintena. Este último punto se abordará en el capítulo 6.  

 

Primer escenario festivo de la fiesta a los Tlāllōquê 
 
Rito de compra de los niños 
 

Este rito sólo es mencionado en el Códice Florentino y dentro de él, en la primera 

veintena. Por esta razón sólo podemos basarnos en lo ahí relatado. En el rito de 

compra de los niños o pīpiltzitzinti se dice que buscaban y compraban unos niños 

que tuvieran dos remolinos en la cabeza y que su tōnalli al momento de nacer 

hubiera sido bueno (CF, L2, Cap 20: fo. 15r-15v; ver texto 34). 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
iehoãtin in vntecuezcomeque,  
in qualli intonal:  
noujan temoloia, patiiotiloia: 

Ellos tenían dos remolinos en la cabeza 

[y] su tōnalli, su signo, era bueno. 
Por todas partes se les buscaba; se 
compraban, dando el precio justo. 

Para esta fiesta, buscauan muchos njños 
de teta: comprandolos asus madres, 
escogian aquellos, que tenjan dos 
remolinos en la cabeça, y que vujessen 
nacido, en buen signo: 

 
Texto 34. Rito de compra.  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 20, foja 15v. 
 

En este rito es importante destacar que se emplea, en lugar del verbo [cōua] 

“comprar”, [patiyōtia] “dar el precio, estar en tratos, encarecer, pagar” relacionado 

con “cambiar” [patla], del que deriva [patiyô] “tener precio, costoso”, (C112v y C98r). 

El matiz de diferencia parece estar en lo caro y en el proceso mismo de 

intercambio por alcanzar el precio justo: Patiotia.nitla. ‘pagar, o dar el precio de lo 

que se compra’ y Patiotilia.nic ‘comprar de otro alguna cosa, dandole el precio de 

lo que vale.’ (80r). En contraste con Coua.nitla. ‘comprar algo’ (24v). Creemos que 

en esta acción predomina la valoración que hacen los especialistas de ritos. 

Este dato es muy interesante ya que el acto de ir a comprar a los pīpiltzitzinti o 

niñitos es un rito que implica más que un acto de compra y venta y más que 
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intercambiarlos por un precio justo. El especialista de ritos considera que el niño 

haya nacido en un buen signo o con buen tōnalli, que tenga dos remolinos en la 

cabeza y por ello, que tenga la posibilidad de ser tlācatetehuitl. De esta manera, 

los especialistas de ritos adquirían a los pīpiltzitzinti, en las casas de los familiares 

de los niños, para convertirlos en tlācateteuhti. 

Suponemos que hacer el rito de compra implicaba identificarlos desde el día de su 

nacimiento, seleccionar a los niños días previos al día de la adquisición y hacer 

tratos entre los especialistas de ritos y los familiares; esto lo suponemos por 

motivos de tiempo y organización, sin embargo la fuente no menciona nada pero 

creimos pertinente mencionarlo. 

Con esto vemos que el rito de compra cumplía la función de introducir al contexto 

religioso a aquel que sería el tetehuitl. 

 

Rito de paso Neteteuhtiliztli 
 

Al igual que el rito anterior el Neteteuhtiliztli sólo se encuentra mencionado, como 

tal, en el Códice Florentino. Sólo se dice que en esta fiesta se hacía el 

Neteteuhtiliztli, esto es, se tetehuiteaban o se preparaban los tetehuitl (CF, L2, Cap 
20: fo. 15r; ver texto 35).  

Versión en náhuatl clásico Traducción 
Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh yn 
iquac y, vncan ilhujqujxtililoia in tlaloque: 
nextlaoaloia, in noujan tepeticpac, yoã 
neteteuhtiloia, 

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este tiempo, allá, se les 
celebraba fiesta a los Tlāllōquê haciéndose el Nextlāhualiztli en las cumbres 
de todos los cerros y preparándose los tetehuitl o celebrando el 
Neteteuhtiliztli. 

 
Texto 35. Rito neteteuhtiliztli.  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 20, foja 15r 
 

En el texto 35 vemos que se nombra “confección de los tetehuitl” (Valiñas 2007) 

como <neteteuhtiloia>, por el contexto podemos suponer que se trata de un rito 

que podemos llamar Neteteuhtiliztli. En este caso destaca, además, la forma 

indefinida reflexiva /ne–/ que nos obliga a hacer una lectura de “se preparaban los 

tetehuitl para sí mismos o bien se tetehuiteaban a sí mismos”. Asumimos que 
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cada actante2 se preparaba su propio tetehuitl: la gente su āmatetehuitl y los 

especialistas de ritos (Tlamacazquê y Cuacuacuilti) su tlācatetehuitl. 

El Neteteuhtiliztli era un rito de paso que implicaba quitarles algo de humanidad a 

los niños y algo de “cosa” al āmatl, transformándolos en objetos rituales, es decir, 

el niño, que es tlācatl, se vuelve tlācatetehuitl (literalmente tetehuitl humano) y el 

āmatl se vuelve āmatetehuitl (literalmente el tetehuitl de papel). Para elaborar el 

tetehuitl también se necesitaba el hule, la pintura y en el caso del āmatetehuitl, el 

varal, y en el caso del tlācatetehuitl se necesitaba plumas de quetzal, sandalias de 

hule, macuextli de chalchihuites, entre otras cosas. 

A pesar de que la fuente no lo dice, suponemos que los tlācateteuhti se 

preparaban en las casas en donde eran comprados los niños. En cambio, sí se 

menciona que los āmatetehuitl se elaboraban en la casa de la gente (PM: fol. 250r; 
ver texto 36). 

Versión en náhuatl clásico Traducción 
vncã mochi quivalcuja, ycalpã mochivaya tetevitl De allá [de donde se celebraba el Teteuhxālaquiliztli], toda [la 

gente] traía los tetehuitl que eran hechos en su casa. 
 

Texto 36. Neteteuhtiliztli del āmatetehuitl.  
Primeros Memoriales, fol 250r. 

 

Con esto vemos que el Neteteuhtiliztli tiene las siguientes características: 

1. En el caso del tlācatetehuitl es muy probable que los responsables de su 

confección fueran los especialistas de ritos y en el caso del āmatetehuitl no 

nos queda claro. 

2. Se elaboraban en las casas. 

3. Si se hacía en el mismo día que los demas ritos previos a la fiesta a los 

Tlāllōquê, debió realizarse en la mañana. 

4. La función de este rito era elaborar objetos rituales y quitarles lo humano al 

niño y lo “cosa” al āmatl. 
 

Existe otra cita sobre la elaboración de los tetehuitl en la veintena 

Tlācaxipehualiztli, la cual dice que serían elaborados los tetehuitl tal como se dijo 

                                                 
2 Ver siguiente capítulo que trata de los actantes en las fiestas de la primera veintena. 
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en alguna parte anterior del Códice Florentino sin precisar en qué parte (CF, L2, Cap 
21: fo. 22v; ver texto 37) y en el único lugar previo del Florentino que habla sobre la 

elaboración del tetehuitl es lo que hemos mencionado sobre el Neteteuhtiliztli en el 

texto 35. 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
yoan mjtoaia teteuhtiloz, y no iuh mito cecnj 
çan ie no iuh muchioaia. 

Y [a esto] se le decía Teteuhtiloz, o serán elaborados los Tetehuitl, 
como ya se dijo en otra parte; de la misma manera se hacía. 

 
Texto 37. Teteuhtiloz. 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 21, foja 22v. 
 

A pesar de la falta evidente de información creeimos pertinente citar este acto 

nombrado por la fuente Teteuhtiloz, y sería interesante, en una investigación 

posterior, estudiar la segunda veintena desde la perspectiva aquí propuesta para 

poder saber a lo que se refiere lo mencionado en el texto 34. 

 

 

Rito Teteuhxālaquiliztli 
 

Creemos que el rito Teteuhxālaquīliztli está muy asociado con un rito más general 

nombrado Tlaxālaquīliztli o también Xālaquiliztli (ver tabla 10). La traducción literal 

que tenemos para Tlaxālaquiliztli se relaciona, gramaticalmente, con el verbo 

“meter” [aquia]: [tla-xāl–aquī–liztli], literalmente “el acto de hundir algo en la 

arena”. Y para Xālaquiliztli [xāl–aqui–liztli], literalmente “el acto de entrar a la 

arena”. En el caso del rito aquí estudiado, el Teteuhxālaquīliztli, su traducción 

literal sería: [teteuh–xāl–aquī–lō], “se hunden los tetehuitl en la arena”. 

Nosotros optamos por nombrar a todos los ritos de este tipo como Xālaquiliztli. 

Este rito, con sus particularidades, está mencionado a lo largo de las 

descripciones de las veintenas tanto de los Primeros Memoriales como del Códice 

Florentino. En la tabla 11 vemos lo que cada una de las fuentes menciona de este 

rito. 

Nombre de la 
veintena 

Fecha Descripción del rito Ritos posteriores   

Códice Florentino      
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Huēyi Tēcuilhuitl 
(CF, L 2, Cap. 27, 
fo: 55r; ver texto 
38) 

9º día en 
la tarde 

Se hace el xālaqui o aquía (meter 
en la arena o en el agua), duraba 
un día: de ese modo informan 
que iba a morir Xilonen al día 
siguiente.  
Hacen procesión dando vueltas 
con los cuatro xiuhtōnalli. 
Esta procesión la hacían a 
Tetamazolco (Acatl), luego a 
Necoc ixecan (Tecpatl), luego 
Atenchicalcan (calli) y por último 
a Xolloco (Tōchtli) (Dibble 1980: 
198-202). 

La llevan al 
Cihuapan 

Velan toda 
la noche 
en el 
Cihuapan 

moría al 
siguiente día 
(10º día) 

Quecholli 
(CF, L2, Cap. 33, 
fo: 81r; ver texto 
39) 

19º día 
en la 
tarde, a 
la 
puesta 
del sol 

Los que iban a morir hacen 
procesión rodeando al Techcatl, 
ordenadamente. De este modo 
informaban que iban a morir. 

Los llevan a 
cada Calpōlli 

Velan toda 
la noche 
en cada 
Calpulli 

Mueren en el 
Techcatl (20º 
día) 

Panquetzaliztli 
(CF, L2, Cap. 34, 
fo: 85r/85v ;ver 
texto 40) 

 

Los pochtecas llevaban a los 
tlaaltili al Teocalli Tlacatecolotl, 
subían y rodeaban el Techcatl 
haciendo procesión y por el otro 
lado del Teocalli bajaban. 

Bajaban 
corriendo y 
otros 
caminando 
hacia los 
Calpōlli 

 
Morían luego 
de muchas 
ceremonias 

Izcalli 
(CF, L2, Cap. 37, 
fo: 99v; ver texto 
41) 

 

La gente sube ordenadamente y 
ataviada con vestidos de papel al 
Tzommolco. Rodean en 
procesión el Techcatl y luego 
descienden.  

Los llevan a 
los Calpōlli y 
luego los 
dispersan y 
reúnen en la 
casa 

Velaban en 
la casa  

Primeros Memoriales      

Cuahuitl ēhua 
(veintena aquí 
estudiada) 

En la 
tarde, a 
punto de 
meterse 

el sol 

Era el momento de hacer el 
Teteuhxālaquīliztli: de allá [] toda 
la gente venía [al Ātēmpan] por 
los tetehuitl que eran hechos en 
casa. [...]  
Todos los macehuales los pillis, 
los tecutlis, venían [al Ātēmpan] 
por los tetehuitl, por esto se decía 
Teteuhxalaquiloya. 

Llevan a los 
Tetehuitl al 
Āyauhcalli 

Velan en el 
Tozzocan 
Āyauhcalli 

Nextlāhualiztli 
en cada cerro 

 
Tabla 11. El rito del Xālaquiliztli en las veintenas 

 
Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 

[55v] Auh yn aiamo aci in iquac ie 
uel ilhujtl, yn moteneoa Vei 
tecujlhujtl, yn iquac tlamatlacti, 
iquac miquja, in xilonen cioatl,  

Y cuando todavía no llega el momento 
de la mera fiesta que se llama Huēyi 
tēcuilhuitl, cuando han pasado diez 
días [de esta veintena], es cuando 
moría la mujer Xīlōnen. 

Andados diez dias deste mes 
celebrauan la fiesta que se llamauan, 
vey tecujlhujtl: en la qual a honrra de 
la diosa, que se llamaua xilonen, 
matauan vna muger:  

[…]   […] 
nauhcampa yn aquja, anoço 
xalaquja: ynic mjtoa xalaquj, ic 
qujmachiltia yn jmjquiz, in miquiz 

Hacia los cuatro rumbos es que se 
metía al agua o se metía en la arena. 
Es por eso que se decía Xalaqui “se 

[55v] cercauanla muchas mugeres; 
lleuauanla en medio, a ofrecer 
encienso a quatro partes: esta 
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muztla:  mete a la arena”, porque así, de ese 
modo, informaba de su muerte; que 
moriría al día siguiente. 

ofrenda, hazia a la tarde, antes que 
muriesse. A esta ofrenda llamauan 
xalaquja, porque el dia siguiente, auja 
de morir. 

in cemilhujtl conpeoaltia yn aquj, 
tetamaçolco, ynic vccan vncan 
intaciticatcan, tacito: yoan 
itocaiocan necoqujxecan: ynjc 
excan vncan yn aquja, yn 
atenchicalcan, ynic moteneoa 
atenchicalcan, ca vncan, 
oalcholoaia yn atl, yoan no vncan 
oalpopoliujaia yn ecatl: [56r] ynic 
nauhcan aquja, vmpa xolloco, 
vmpa ontzonqujçaia  

Duraba un día. Comienza metiéndose 
al agua en Tetamazolco. Luego, el 
segundo lugar era allá en taciticatcan, 
tacito, cuyo nombre de lugar era 
Necoquixecan. El tercer lugar por 
donde se metía al agua era allá en 
Atenchicalcan, por eso era nombrado 
Atenchicalcan, porque de allá venía a 
chorrear el agua y también de allá 
venía a extinguirse el viento. El cuarto 
lugar por donde se metía al agua era 
allá en Xolloco y allá terminaba.  

el vno destos lugares se llama 
tetamaçolco, el otro se llama 
necocyxecan, el otro se llama 
atenchicalcan, el quarto se llama 
xolloco.  

çã qujtoctiaia, çan qujujcaltiaia, yn 
nauhtetl xiuhtōnalli: yn acatl, in 
tecpatl, in calli, in Tōchtli, ynic 
tlaiaoalotiuh, ynic 
momalacachotiuh, in xiuhtōnalli.  

Sólo iban siguiendo [a Xīlōnen], sólo 
iban haciendo que ella llevara los 
cuatro xiuhtōnalli o días del año: Ācatl, 
Tecpatl, Calli, Tōchtli, con los que va 
haciendo la procesión tlayahualōliztli. 
De esta manera, los xiuhtōnalli van 
dando vueltas. 

Estos quatro lugares, donde ofrecian 
era en reuerencia, de los quatro 
caracteres, de la cuenta de los años: 
el primero se llaman acatl, que qujere 
dezir caña, el segundo se llama, 
tecpatl, que qujere dezir pedernal, 
como hierro de lança, el tercero se 
llama calli, que qujere dezir casa, el 
quarto se llama Tōchtli, que qujere 
dezir conejo. Con estos quatro 
caracteres, andando alrededor, hasta 
que cada vno dellos tuujesse treze 
años, hasta cincuenta y dos. 

In ie iuh ioatzinco miquiz in 
Xilonen:  
ce iooal in cioapan cujcoia, 
toçooaia, muchi tlacatl ixtoçooaia, 
amo cochia, mocochiçoloaia in 
cioa, queoaia queviliaia yn icujc. 

Para la madrugada, Xīlōnen estaba a 
punto de morir.  
Durante la noche, en Cihuapan se 
cantaba y se velaba. Toda la gente 
hacía vigilia. Las mujeres no dormían, 
se desvelaban. Cantaban sus cantos; 
a Xīlōnen, se los cantaban. 

Acabadas de andar esta estaciones, 
toda aquella noche, antes q[56r] la 
matassen, cantauan y dançauan las 
mugeres, velando toda la noche, 
delante del cu, de la diosa xilonen: 

 
Texto 38. Xālaquiliztli en Hueyi tecuilhuitl 
Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 27º, foja 55r 

 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh in  oaci c ,  in  ve l  iquac i l hu j t l ,  
Quecho l l i  i n jc  t l amj  cempoal l i :  
vncã  xa lacoa,  vncã xa l laqu j ,  i n  
m jqu jzque:  vmmotzca lo ,  in  
tonat i uh :  mec qu jnv i ca ,  in  vmpa 
mjqu jzque;  qu jmõ iaoa locht ia  i n  
techcat l ,  mo tecpant i v i :   

Habiendo llegado el mero día de la 
fiesta Quecholli, de esta manera 
terminaba la veintena. Allí se meten 
a la arena, los que iban a morir se 
meten a la arena. Al ir declinando el 
sol, entonces llevan allá a los que 
van a morir. Los hacen hacer la 
procesión Tlayahualōliztli al 
Techcatl. Se van ordenando. 

llegada la fiesta, que era el 
vltimo dia deste mes, dauan vna 
buelta, a todos los que aujan de 
morir: trayendolos en procesion, 
por alrededor del cu: passada, el 
medio dia, lleuauanlos al cu, 
donde los aujan de matar, y 
trayanlos en procesion, 
alrededor del taxon, donde los 
aujan de matar,  

auh  in  ocõ iaoa lo to ,  n jmã ie  i c  
oa l temo:  aocmo vmpa v i co  i n  
vmpa op ie lo ia ,  ça  vmpa 

Luego de haber hecho la procesión 
rodeándolo, entonces bajan. Ya no 
son llevados, allá eran cuidados, 

y tornauãlos a descendir abaxo, 
y lleuauanlos a la casa del 
calpulco, alli los hazian velar, 
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qu jnv i v ica  in  incacalpu lco ,  
ce ioa l  in  qu jn toçav ia ,  qu jnp ia ,  
qu jnp ip ia .  

sólo los llevan allá a su respectivo 
calpōlli. Durante una noche, los 
hacían velar, los cuidan, los 
guardan. 

toda la noche. 

 
Texto 39. Xālaquiliztli en Quecholli 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 33º, foja 81r. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
auh in in  çan  mjxcav ia ia  in  
poch teca ,  in  tea l t ian j ,  i n  
tecoan j .  

Esto lo hacían exclusivamente los 
pochteca, los tēāltiāni o bañadores, los 
tēcoani o mercaderes. 

[85v] Estas fiestas, hazian solos 
los mercaderes, que comprauan 
los esclauos: 

Auh  i n  õ tecencaoa loc ,  in  
oncenvetz ,  i n  on te t l auht i loc :  
n jman ie  i c  qu jnv ica  in  
t laa l t i l t i ;  xa la [85v]qu jzque:  

Y habiendo preparado a la gente, 
habiendo caído juntos [?], habiendo 
hecho mercedes a la gente, entonces 
se llevan a los tlaāltīlti para que 
entraran a la arena (realizando el 
xālaquiliztli).  

aujendo dado las mantas, y lo 
demas, a los combidados, 

in  onacique t l aca tecu lo t l  
i teupan,  mec t leco  i n  
teucal t i cpac,  in  vmpan ve tz i to :  
mec qu joa l iaoa loa  i n  techca t l ,  
can  jc  oa l temot imani ,  
cen t lapa l .   
 

Y luego de llegar al templo del 
Tlācatecolōtl, entonces subían a la 
parte alta del teōcalli. Habiendo 
alcanzado la parte alta, entonces 
rodeaban el techcatl haciendo 
procesión [y] por el otro lado bajaban.  
 

luego lleuauan los esclauos al cu: 
y despues que aujan dado buelta 
al cu en procesion, luego los 
subian sobre el cu, llegando 
arriba, andauan en procesion 
alrededor del taxon, y tornauan a 
descender abaxo:  

Auh  i n  o temoco t l a l ch i ,  in  
o t la l t i tech  ac i co,  mec  
oa lmot la t la loa  i n  incaca lpu l co :  
auh  in  cequjn t in ,  çan j v i an  i n  
ia t i v i :  

Y luego de bajar y llegar al suelo, a la 
orilla, entonces corrían a los distintos 
calpōltin. Aunque algunos sólo se 
iban, se iban yendo. 

y desque llegauan abaxo, yuan 
corriendo al calpulco, otros no 
corrian, sino yuan de espacio 

 
Texto 40. Xālaquiliztli en Panquetzaliztli. 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 34º, foja 85r-85v. 
 

 
Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 

Auh in  ie  iuh  muzt la ,  in  i e  
oa l l a tv i  I zca l l i :  i n  t l aa l t i l t i ,  
onxa laqu j ,  qu jmonxalaquja  
in  vmpa tzommolco :  i n  
c ioa  muchi  qu j tqu j ,  i n  
j xqu j ch  in  c ioa t la tqu j :  yoan  
un  oqujcht in ,  much i  qu j tqu j  
in  j xqu jch  i n  t la t la tqu j  ( in  
juh  omj to  cecn j ) :   

Y el día previo, ya viene 
amanecer Izcalli, los tlaāltīlti van 
a meterse a la arena, los metían 
a la arena allá en Tzommolco. 
Las mujeres llevaban todo, todas 
las prendas femeninas y los 
muchachos llevaban todo lo que 
llevan (como de esta manera se 
dijo en otra parte) 

Este quarto año el vltimo dia, deste mes, en 
amanesciendo lleuauan a los que aujan de 
morir al cu, donde los aujan de matar: 

auh  in  imamat la tqu j ,  muchi  
qu jmj tqu j l i a :  
quauh tzon tapa io l t i ca  i e  
ie t i uh .   

Sus vestidos de papel, todo se lo 
llevaban. Van yendo con el 
Quauhtzontapayōlli 

las mugeres que aujan de morir, lleuauan 
todos sus hatillos, y todas sus alhajas 
acuestas: 

Auh  i n  oqujmonax i t iq ,  
n jman ie  i c  qu jnch i ch ioa ,  
tech ich ioa lo ,  
qu jmonaaquja  i n  j xqu j ch  
imamat la tqu j .  

Habiéndolos hecho llegar [a 
Tzommolco], entonces los 
atavían, se viste a la gente. Les 
ponen todos sus vestidos de 
papel. 

y los hombres lo mjsmo, los papeles con 
que aujan de morir, no los lleuauan 
vestidos, mas lleuauaselos vno; delante 
puestos en vna tripoda, que era vn globo, 
que tenja tres pies, sobre que estaua, seria 
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media estado de alta esta tripoda sobre el 
globo, yuan compuestos estos papeles, y 
colgados; y vno lleuaua esta tripoda, 
delante del mesmo esclauo, a qujen se los 
aujan de vestir: 

Auh  in  on tecencaoaloc :  
auh  in jc  much ich ioa ,  i u in  
much ich ioa  Ixcoçauhqu j :  
auh  in  c ioa ,  çan  i e  no  i v in  
much ich ioa :  n jmã ie  i c  
t leco  in  t zommolco ,  
tecpan t i v i :  

Habiéndo sido arreglada la gente. 
De esta manera se atavían, de 
manera muy semejante a como 
se atavía Īxcōzauhqui. Y las 
mujeres, también ellas se atavían 
de modo semejante. Entonces 
suben a Tzommolco. Van 
ordenados. 

y llegando al cu, donde aujan de morir, 
componjanlos con sus papeles, en la forma 
del dios Ixcoçauhquj, ansi a los hombres, 
como a las mugeres: y por su orden 
subianlos al cu. Llegados arriba dauan 
buelta, por delante del taxon, donde los 
aujan de matar, 

auh  in  vmpan ve tz i to :  n jmã 
ie  i c  qu joa l iaoa loa in  
techcat l :  n jmã i c  noceppa,  
oa l temo,  no  
motecpã t i v i t ze .  

Allá fueron a caer. Entonces 
rodean en procesión el techcatl y 
luego otra vez descienden. 
También vienen ordenados. 

 

Auh  i n  o temoco n jmã ie  i c  
qu jnv i ca in  ca lpv l co ,  mec 
qu jnx i x i t in ja ,  vncan 
mocencal t i l i a ,  […]   

Al bajar acá, entonces los llevan 
al calpōlli. Entonces los dispersan 
y allá los reunen en una casa. 
[…]  

y tornauanlos a descendir, por su orden: y 
lleuauanlos al calpulco, y descomonjanlos, 
de los papeles, y metianlos en[100r] vna 
casa y guardauanlos con grã diligencia: 

[100r] auh  in  juh  ce iooal ,  
aoc  ac  ma ont lacacoch i  in  
t lap ixque.   
Auh  in  o t lav izca l l i  
moque tz ,  i n  ie  
t la t la l ch ipaoa:  n jmâ ie  i c  
mot la t la t la t i l i a  i n  juh  omj to  
in  ommot la t la t la t i l i que :  
n jmâ  ie  i c  no  ceppa 
ca laqu j  i n  in ie ian   
auh  in  aca  amo 
qu jmot la t la t i l i a  i n  jaxca ,  
çan qu j te t lauh t i a ,  çan 
qu j temamaca.   
Auh  i n  o t la tv ic ,  n jmâ ic  no  
ceppa tech ich ioa lo :  n jmâ 
ie  i c  v i  in  vmpa mjqu jzque,  
motecpana :  i n  onac ique  
vmpa mjqu jzque  n jmâ ie  i c  
mi to t ia  [ . . . ]  

Y así, durante una noche ya 
nadie de los vigilantes 
ontlàcàcochi. 
Y al haberse levantado el alba, al 
amanecer, entonces se queman 
[sus bienes], como así se dijo 
cuando se quemaron. Entonces, 
otra vez entran a su lugar. 
 
 
Alguien no quema sus bienes 
sólo los dona, sólo los reparte. 
 
 
Habiendo amanecido, entonces 
otra vez se atavía a la gente, 
entonces van alla los que van a 
morir, se ordenan, [y] al llegar alla 
los que van a morir entonces 
bailan [...] 
 
 
 

y a los hombres atauâ vnas sogas, por 
medio del cuerpo, y quando salian a orinar, 
los que los guardauan, tenjanlos por la 
soga, porque no se huyesen. y llegada la 
media noche cortauâlos los cabellos de la 
coronjlla de la cabeza, delante del fuego 
para guardar por reliqujas: aujendolos 
cortado los cauellos, echauan los vna 
bilma, en toda la cabeça, con resina, y 
plumas de gallina blanca; asi a los 
hombres, como a las mugeres. En aquella 
noche nadie dormja: luego quemauan sus 
hatillos, y alhajas, alli en el calpulco: y 
evjendo los quemado, tornavan otras vez, a 
encerrar: algunos dellos, no quemauan sus 
hatos, sino los dauan de gracia sus 
parientes. y luego en amanesciendo, 
componjan, a los que aujan de morir, con 
sus papeles: y lluego los lleuauan, en 
procesión , al lugar, donde aujan de morir: 
[...] 

 
Texto 41. Xālaquiliztli en Izcalli. 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 37º, foja 99v-100r. 
 

Como podemos observar existen ciertas constantes que llaman la atención. Pero 

antes de entrar a nuestro análisis veremos que Dibble (1980: 200-201) analiza el rito 

que él llama xālaquia y concluye que es posible reconstruirlo en cuatro puntos:  
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1. Una forma de la ceremonia se celebraba en Cuahuitl ēhua [Primeros 

Memoriales], Huēyi tēcuilhuitl, Quecholli, Panquetzaliztli e Izcalli [Códice 

Florentino]. 

2. La ceremonia se asociaba con rituales de veneración a la diosa Xilonen, y a 

los dioses Tlāllōc, Xiuhtecutli y Huitzilopochtli. 

3. Incluía bathed slaves (tlātlaāltīlti), sacred banners (tetehuitl) y mercaderes. 

4. Se relaciona con la obsidian-knife-blade-wash-water o itzpactli (ver texto 

41), el ofrecimiento de incienso, los cuatro portadores de años, las cuatro 

direcciones, entrar a cuatro lugares en la isla y tal vez rodear la piedra 

sacrificial (aunque algunos de ellos sólo se mencionan en el caso de 

Xilonen). 

 

Del análisis de Dibble, de la traducción literal y de las traducciones hechas de las 

fuentes Sahaguntinas resumidas y ordenadas según nuestra lógica en la tabla 11, 

diremos que el rito Xālaquiliztli tiene cinco elementos que lo estructuran: 

1. Era diurno, predominantemente al atardecer y se efectuaba un día antes 

del sacrificio u ofrecimiento. 

2. Los que morirían y la gente involucrada en la fiesta realizaban una 

procesión Tlayahualōliztli alrededor de un templo o de una parte 

significativa de él. Luego los dividían y los llevaban a lugares específicos.  

3. Se hacía una velación después del rito. 

4. Era un rito previo a la muerte por lo que anunciaba que el objeto ritual iba a 

morir. 

5. Por los cuatro puntos anteriores creemos que el Xālaquiliztli no significaba 

lo que literalmente se traduce como “entrar a la arena”. 
 

Por todo lo anterior, en el caso de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, suponemos que el 

Teteuhxālaquīlixtli anunciaba que se iban a pagar los Tlāllōquê y la gente en el rito 

Nextlāhualiztli; que la procesión Tlayahualōliztli se hacía muy posiblemente 

alrededor de un templo llamado Ātēmpan (ver más adelante) de cada pueblo, uno 

de ellos se localizaba en el Recinto Sagrado de Tenochtitlan, y que se hacía 
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cuando estaba a punto de meterse el sol, un día antes del Nextlāhualiztli (PM: fol. 
250r; ver texto 42).  

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
Auh in iquac ye onaquiz tonatiuh. [Auh 
iniqu] teteuhxallaquilo, vncã mochi 
quivalcuja, ycalpã mochivaya tetevitl 

Y cuando estaba a punto de meterse el sol era el momento de celebrabarse 
el Teteuhxālaquiliztli (es decir, de hundir los tetehuitl en la arena). De allá [de 
donde se celebraba el Teteuhxālaquiliztli], toda [la gente] traía los tetehuitl 
que eran hechos en su casa. 

[vncã onevaya in tepeticpac ic 
omoxtlavaya maçevalti c] in vncã diablo 
itoalco, muchintin qualcuia in 
macevalti, in pipilti, in tetecuhti; ipãpa ÿ 
motenevaya teteuhxalaquilloya: 

Partían hacia allá, hacia las cimas de los cerros, donde los macehuales 
celebraban el Nextlāhualiztli, allá en el patio de la divinidad.  
Todos los macehuales, los pilis, los tecutlis, traían los tetehuitl. Por esto es 
que se llamaba Teteuhxālaquilöya o “el momento de hundir los tetehuitl en la 
arena". 

 
Texto 42. Teteuhxālaquīliztli.  

Primeros Memoriales Párrafo 2ª, fol 250r. 
 

En el texto 42 no se menciona que el Ātēmpan fuera el espacio en donde se 

realizaba el Teteuhxālaquīlixtli, pero tenemos varios argumentos que nos hacen 

pensar que lo era. Ambos párrafos del mismo texto mencionan el verbo 

<quivalcuja> o <qualcuia> el cual traducimos como “traían” (ver nota de traducción 11 
en el Capítulo 2). Este verbo, dentro del texto, nos hace suponer que la gente llevaba 

sus tetehuitl de un lugar a otro. El lugar de donde salían sabemos que era cada 

casa donde la gente había hecho sus tetehuitl, porque la fuente lo dice, esto nos 

hace suponer que sólo se refiere a los āmatetehuitl porque sólo se menciona que 

llevaban los tetehuitl los macehualti, los pipilti, los tetecuti. Lo que no menciona es 

a dónde los llevaban y si también eran llevados los tlācateteuhti.  

Para responder ambos cuestionamientos tenemos otro texto del Códice Florentino, 

el cual describe que en un templo del recinto de Tenochtitlan, llamado Ātēmpan,3 

se juntaban a los tlācateteuhti y los traían en andas haciendo procesión 

Tlayahualōliztli (CF, L2, Apendiz: fo. 119r; ver texto 43). 

Versión en náhuatl  clásico Traducción Versión castellana 
[119r] Atenpan.  
In atempan, vncan qujntecpichoaia 
in tlacateteuhti: auh  jn jqua in 
oqujntecpichoque: njman ye ic 
quintlaiaoalochtia, quintlapechoia. 
[...] 

Ātēmpan.  
En el edificio Ātēmpan, ahí juntaban 
a los tlācatetetuhti. Después de 
reunirlos, los hacen andar en 
procesión Tlayahualōiztli, 
cargándolos en andas. [...] 

El septuagessimo quarto edificio, se 
llamaua Atempan: era vna casa donde 
juntauan los njños, que aujan de matar: y 
tambien los leprosos, que llamauan 
xixioti, que tambien los matauan. [...] 

 
Texto 43. Ātēmpan lugar del Tetehuxālaquīliztli.  

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relación de los edificios del gran templo de mexico. fo. 119r. 
                                                 
3 Nosotros suponemos que en cada recinto sagrado de cada provincia y ciudad tenía su propio Ātēmpan. 
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Con esto, proponemos que el lugar en donde se realizaba el Teteuhxālaquīliztli 

era el Ātēmpan, y suponemos que ahí eran llevados tanto los āmatetehuitl como 

los tlācateteuhti para realizar el rito. 

El texto que hace referencia al Ātēmpan, junto con el análisis que hicimos del 

Xālaquiliztli, nos permitieron reconstruir el rito del Teteuhxālaquīliztli. Con esto 

sabemos que sí es un rito previo a la muerte ya que anunciaba que los Tetehuitl, 

más específico los tlācateteuhti iban a morir. Sabemos por el siguiente rito, la 

velación, que al día siguiente de hacer el Teteuhxālaquīliztli iban a morir los 

tlācateteuhti. Los objetos rituales eran llevados en procesión Tlayahualōliztli al 

Ātēmpan, ahí juntaban tanto a los āmatetehuitl como a los tlācateteuhti. 

 

Con todo lo antes mencionado vemos que el Teteuhxālaquīliztli cumplía con los 

cinco puntos antes expuestos sobre el rito Xālaquiliztli o rito de anunciación de 

sacrificio.  

 

Rito de paso Tozzoliztli 
 

Como tal, este rito aparece mencionado en el Códice Florentino y en los Primeros 

Memoriales, en donde se dice que en el hogar de la divinidad, de noche, los 

especialistas de ritos velaban, vigilaban y andaban velando para que no se 

quedaran dormidos hasta que amaneciera. Velaban para que no faltara el fuego 

en los patios, para incensar y ofrecerles a las divinidades del templo (PM: fo 255v y 
CF, L2, Apendiz: fo. 123v-124r; ver texto 44).  

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[123v] toçovaliztli. i. ixtoçoaliztli. Tozzoaliztli o el acto de velar, 

īxtozzoaliztli o vigilia o velada. 
 

Inic muchioaia toçoliztli, iquac in 
iooaltica: iehoantin in vncan nenca 
ichan diablo, in qujpiaia ioalli, cenca 
ixtoçotinenca, injc amo 
tlacochcaoazque, ynjc qujpiaia ioalli, in 
ixqujchica tlathuiz: ynjc qujpiaia, iehica, 
in tlein muchioaz yn iquac 
iooalnepantla, anoço tlaquauhiooac, 
[124r] anoço ie tlatujnaoac: ipampa in, 

De esta manera se hacía el Tozzoliztli o 
la vigilia, cuando por la noche, ellos allá 
andaban en el hogar de la divinidad, 
vigilaban la noche, andaban velando 
mucho para que no se quedaran 
dormidos, de esta manera guardaban la 
noche, hasta que amanezca; de esta 
manera la cuidaban, por lo que sucediera 
a media noche, o muy de noche, o ya 

Tenjan gran vigilancia de noche 
los satrapas, y ministros de los 
cues de velar, para que no 
faltasse, de arder fuego, enlos 
fugones del patio, y para 
despertar, a los que aujan de 
tañer a las horas, que avjan de 
incensar, y ofrecer delante, de 
los ydolos, y a esto llamavan, 
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vel qujpiaia in ioalli, yoā qujpiaia in tletl. cerca del alba. Esto porque vigilaban bien 
la noche, y vigilaban el fuego.  
 

toçoaliztli. 

 
Texto 44. Rito Tozzoliztli o de velación.  

Codice Florentino Libro 2º, Apéndice: fo.123v-124r. 
Primeros Memoriales, fo. 255v (sólo la versión en náhuatl). 

 

Hay dos datos que caracterizan al Tozzoliztli del texto 44: 

1. Vigilar la noche y el fuego. 

2. En la media noche o cerca del alba posiblemente se realizaba alguna 

actividad, en castellano se menciona que los especialistas de ritos velaban 

toda la noche para que no dejara de arder el fuego en los patios de los 

templos y también para despertar a los que tenían que tocar, incensar y 

ofrecer algo a las divinidades. 

 

Además de las dos características antes mencionadas, en el Códice Florentino se 

relatan varias velaciones que se efectuaban en algunas veintenas. En la tabla 12 

resumimos lo mencionado al respecto.  

Nombre de la 
veintena 

Hora Ritos previos Descripción del rito Ritos posteriores 

Códice Florentino    

Cuahuitl ēhua 
(veintena aquí 
estudiada) 

En la tarde, 
a punto de 
meterse el 
sol 

Era el momente de hacer 
el Teteuhxālaquiliztli: de 
allá toda la gente venía [al 
Ātēmpan] por los tetehuitl 
que eran hechos en casa. 
[...]  

Llevan a los Tetehuitl al 
Āyauhcalli. Velaban los 
Tlamacazquê y 
Cuacuacultin en el 
Tozzocan Āyauhcalli 

Hacían procesión y 
realizaban el 
Nextlāhualiztli en cada 
cerro, se pagaba la 
gente y  los Tlāllōquê 
(morían). 

Tlācaxipēhualiztli 
(CF, L2, Cap. 21, 
fo: 18r/19r/22v; ver 
texto 45)  

  

En la madrugada, 
cuando está a punto de 
llegar el alba, velaban 
al cautivo, durante toda 
la noche.  
A los cautivos, a los 
huahuantli, a quienes 
rayarán, otra vez les 
quitan el pelo a la 
media noche. 

Al día siguiente 
rayaban, desollaban y 
se comían al cautivo, 
en la casa del tlamani.  
 

Huēyi Tēcuilhuitl 
(CF, L 2, Cap. 27, 
fo: 55r; ver texto 
38) 

9º día en la 
tarde 

Se hace el xālaqui o 
aquía (meter en la arena 
o en el agua), duraba un 
día: de ese modo 
informan que iba a morir 
Xilonen al día siguiente.  

La llevan al Cihuapan y 
ahí velaban toda la 
noche. 

moría al siguiente día 
(10º día) 

Xocotl huetzi   En el calpōlli  los Al día siguiente morían 
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(CF, L2, Cap. 29, 
fo: 63r; ver texto 
46) 

dueños de los cautivos 
los velaban y a media 
noche les cortan el 
cabello y el mechón lo 
cuelgan en el 
cualcuahuitl. Después 
los dueños de los 
cautivos dormían. 

los cautivos quemados 
en el apetlac, en honor 
a Paynal. 

Quecholli 
(CF, L2, Cap. 33, 
fo: 81r; ver texto 
39) 

19º día en 
la tarde, a 
la puesta 
del sol 

Los que iban a morir 
hacen procesión 
rodeando al Techcatl, 
ordenadamente. De este 
modo informaban que 
iban a morir. 

Los llevan a cada 
Calpōlli. Velan toda la 
noche en cada Calpulli 

Mueren en el Techcatl 
(20º día) 

Izcalli 
(CF, L2, Cap. 37, 
fo: 99v; ver texto 
41) 

 

La gente sube 
ordenadamente y 
ataviada con vestidos de 
papel al Tzommolco. 
Rodean en procesión el 
Techcatl y luego 
descienden.  

Los llevan a los Calpōlli 
y luego los dispersan y 
reúnen en la casa, y 
ahí velaban 

Mueren en Tzommolco 
en el techcatl 

 
Tabla 12. El rito del Tozzoliztli en las veintenas 

 

Versión en náhuatl  clásico Traducción Versión castellana 
[18r ]  auh ce iooal  qu j to [z ]çau ja  
yn  jma l ,  i n  vncan  i ca lpu lco ;   
yoan  vncan qu j tzoncuj ,  
iqua io l loco ,  t l ecu i l i xquac 
qu j t la l ia ,  iquac i n  ioa l l i  xe l iu j ,  
neçoal i zpan.   

Durante la noche vela a su cautivo, 
allá en su calpōlli  
y allá lo agarra del cabello de la 
coronilla y lo sienta frente al fogón 
cuando la noche se divide, a la hora 
del autosangramiento o del Nezoaliztli. 

y  velauan por toda la noche, los 
que auian de morir, en la casa 
que llamauan calpulco:  
aquj los arrancauan los cabellos 
del medio de la corona de la 
cabeça: junto al fuego hazian 
esta cerimonja, esto hazian, a la 
media noche, quando solian 
sacar sangre de las orejas, para 
ofrecer a los dioses: lo qual 
siempre hazian, a la media 
noche. 

Auh  in  ooal la tu j c ,  vncan 
coneoa l t ia ,  in i c  mjqu j t i uh :  in  
miqu ja  ve l  ipan  i n  j lhu j t l :  

Habiendo amanecido, allá hace partir, 
para que vaya a morir, al que moría en 
la fiesta. 

Al alua dela mañana, lleuauanlos, 
a donde aujan de morir,  
que era al templo de vitzilobuchtli: 
alli los matauan, los mjnistros del 
templo, dela manera que arriba 
queda dicho, 

auh  ve l  iuh  cemj lhu j t l  much in t i  
qu jnx ipeoa ia ,  x ipeoalo ia :   
i c  m j toa ia  t l acax ipeoa l i z t l i .  

Así en un día a todos los desollaban; 
eran desollados.  
Por eso se decía Tlācaxipēhualiztli. 

y a todos los desollauan:  
y por esto llamauan la fiesta 
tlacaxipeoaliztli, que qujere dezir, 
desollamjiento de hombres: 

[ . . . ]  [...] [ . . . ]  
[19r ]  Auh yn  imuz t l a ioc ,  
t laoaoano :   
yn  j i oa tz in ioc ,  in  ie  oa l la tu iz  
qu jn toçauja ,  i uh  ce ioa l .  i uh  
t lami  ioa l l i ,  iuh  con t laça  in  
ce iooa l ,  i uh  ipan  t la tu j ,   

Al día siguiente se raya. 
 
En la madrugada, cuando está a punto 
de llegar el alba, los velan, así durante 
toda la noche. Así termina la noche, 
así pasan toda la noche, así en la 

Otro dia en amaneciendo, 
despues de auer velado, toda vna 
noche, acuchillauã sobre la 
muela, otros captiuos, como se 
dixo, en el capitulo pasado:  
los quales llamauan, oaoanti. 
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i n  mamal t i ,  i n  oaoant i :  i n  
qu jnoaoanazque,  oc  no  cepa 
qu jn tzoncu j ,  ioa lnepant la :  

madrugada.  
A los cautivos, a los huahuānti, a 
quienes rayarán, otra vez les quitan el 
pelo a la media noche.  

[ . . . ]  [...] [...] 
[22v ]  auh yn  jma l  vncan  
qu joa lu jqu j l ia  in  ca lpu l co,  yn  
vncan oquj toçaujque ce iooal :   
vncan qu jx ipeoa ,  ça tepan 
concau j l ia i a  yn  ichan vmpa 
qu j te tequj ,  yn ic  qualoz ,  yn i c  
te tonal t i loz :   
yoan  mj toa ia  te teuht i l oz ,  yn  
o iuh  mi to  cecn j ,  çan  ie  no iuh  
much ioa ia .  

Y su cautivo, de allá se lo trae [el 
tlamani] al calpōlli, allá a donde lo 
velaron durante la noche.  
Allí lo desollan y entonces se lo iban a 
dejar [al tlamani] a su casa y allá lo 
descuartizan para que sea comido, 
para que sea le sea celebrado el 
Tōnaltia a la gente.  
Y [a esto] se decía Teteuhtīlōz, o 
serán elaborados los tetehuitl, como 
ya se dijo en otra parte, de la misma 
manera se hacía. 

y el cuerpo de su captiuo, 
lleuauale a la casa que llamauan 
calpulco, donde auja tenido, la 
vigilia la noche antes: allí les 
desollauã, de alli lleuaua al 
cuerpo desollado, a su casa, alli 
le diujdia, y hazia presentes, de la 
carne, a sus superiores, amigos y 
parientes: 

 
Texto 45. Tozzoliztli en Tlācaxipehualiztli  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 21º, foja 18r, 19r, 22v. 
 

Versión en náhuatl  clásico Traducción Versión castellana 
  [63r] Luego venjan aquellos, que tenjan 

captiuos presos, que los avjan de quemar 
biuos, y trayanlos alli, a donde se auja de 
hazer, este sacrificio: 

[63r ]  Auh in  oncalac  
tonat i uh :  n jmâ  ie  i c  
mocacaoa ,  qu jnca laqu ja  
in  mamal t i :   
auh  in  t laman jme v iv i :  
çan no  vncan ommot la l i a  
in  maleque,  qu jnp ia  in  
inmalhoan.  
Auh  in  peoa in  
qujntoçav ia ,  ie  
t laquauh iova  in  qu j za :  
iehoan t in  in  
ca lpo l vevetque,  in  
ca lpo leque,  in  vncan 
pov i :  
auh  in  mocacaoa in  
te toçavia ,  i ova lnepan t la ,  
i ova l l i  i t i c ,  i oa l l i  xe l i v i :  
in  i e  iuhquj ,  n jman ie  i c  
te tzoncu jva ,  in  
t laman jme:  qu jn tzoncuj  
in  mamal t i ,  i n  
quanepant la ,  aquj ton 
in tzô  in  mamal t i ,  
qu jn tequj l i a  [63v ]  in  
inquanepant la ,  
ch ich i l i cpa t i ca  
qu jcu j t la lp ia ,  az ta t l  

Y cuando se metió Tōnatiuh, 
entonces se quedan los māmalti, los 
meten. 
 
Los tlamanimê van, también allá los 
malequê van a sentarse; guardan a 
sus malli. 
 
Cuando empieza, es cuando los 
velan, ya muy noche es cuando 
salen. Ellos, los huehuetquê o 
ancianos del calpōlli, [y] los 
calpōlequê, vecinos del calpōlli. 
 
 
Cuando se quedan a velar es a 
media noche, dentro de la noche, al 
dividirse la noche. Entonces así es 
como los tlamanimê agarran del 
cabello, a los māmalti los agarran 
del cabello de la coronilla, un 
poquito del cabello de los māmalti.  
les cortan la coronilla. Con un 
cordón rojo amarran, ciñen dos 
plumas de garza itechca divididas. 
 
 
 

En este [63v] areyto perseuerauan hasta la 
noche: puesto el sol, cesauan, y ponjan los 
captiuos, en vnas casas, que estauan en 
los barrios, que se llaman calpulli: alli los 
estauâ guardando los mesmos dueños: y 
velauan todos, y hazian velar a los 
captiuos: ya cerca de la media noche, 
húyanse todos los viejos, vezinos de aquel 
barrio a sus casas: llegada, la media noche, 
los señores de los esclavos, cada vno al 
suyo, cortauanlos, los cabellos, de la 
corona de la cabeça, a rayz del casco, 
delante del fuego, y a honrra del fuego: […] 
Despues de auer cortado los cabellos de la 
coronjlla a los cautiuos, sus dueños 
dormjan vn poco: y los captiuos estauan a 
mucho recado, porque no huyessen: en 
amaneciendo luego ordenauan todos los 
captiuos de[64r]lante del lugar, que se 
llamaua tzompantli, que era donde 
espertauan las cabezas, de los que 
sacrificauan. Esstando assi ordenados, 
luego començauan, vno de los satrapas a 
quitar los vnas vanderillas de papel, que 
llamauan en las manos: las quales eran 
señal, de que yuan sentenciados a muerte: 
[…] todos yuan por esta orden, 
desnudandolos, y echando en el fuego, sus 
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i techca,  vme,  maxa l t i c :   
auh  in  j t z t l i  i n j c  
qu j tequja  in tzon :  
qu j toca io t ia ia ,  i t z t lo t l i :   
in  i e  juhquj  in  
oconcu jque,  n jmâ i c  
cô tema pe t l aca l tonco ,  
i toca :  t zonpet laca l l i :  i n i n  
t zonpe t laca l l i ,  qu j v i ca  i n  
j chan t l aman j ,  aco 
qu jp i l oa ,  i c  monext ia  in  
ca  t lamanj ,  i c  
moqujch i toa ,  muchipa  
p i l cac  ca lquac ,  i t ech  in  
ca lquavi t l ,  a ic  oa l temo:  
i xqu j ch  cav i t l  i n  mjqu j z :  

 
Con una navaja de obsidiana es con 
la que les cortan los cabellos; la 
nombraban itztlotli.  
Así es como lo agarraron [el 
mechón de cabellos]: entonces van 
a ponerlo a Petlacaltonco, [y] su 
nombre es Tzonpetlacalli. Este 
Tzonpetlacalli lo llevan a su casa del 
tlamani, arriba lo cuelgan, de esta 
manera este se hace presente 
porque de esta manera el tlamani se 
proclama de ser un oquichitli  o 
varón fuerte y muy esforzado. 
Siempre está colgado en el calcuaitl 
o techo de la casa, junto al 
calcuahuitl o viga de la casa. Nunca 
lo bajan; todo el tiempo hasta que 
muera. 

ataujos: […] como qujen luego auja 
demorar: estando assi, todos desnudos, 
esperando la muerte: venja vn satrapa, 
adereçado con sus ornamentos, y traua 
enlos braços al estatua, del adios que 
llamauan paynal: tambien a dornada, con 
sus ataujos: llegado aquel satrapa, con su 
estatua, que tenja en los braços: subia 
luego al cu, donde avjan de morir los 
captiuos: y llegaua al lugar, donde los auja 
de matar, que se llama tlacacouhcâ: 
[64v] y quâdo la segunda vez, el paynal 
subia al cu: cada vno dellos tomaua por los 
cabellos a su captiuo, y lleuaualo a vn 
lugar, que se llama apetlac: [...] y llegados 
arriba, luego dauan conellos en el fuego: al 
tiempo que los arrojauan, alçauase un gran 
poluo de ceniza: 

 
Texto 46. Tozzoliztli en Xocotl Huetzi  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 29º, foja 63r. 
 

Como podemos observar existen ciertas constantes que llaman la antención, 

estas son:  

1. Se velaba la noche previa al día del sacrificio. Al parecer la velación era el 

último de los ritos previos al día de sacrificio.  

2. En cada una de las veintenas se realizaban determinadas actividades 

durante la velación: a) en Ātl cāhualo, los Tlamacazquê y Cuacuacuiltin 

velaban a los tlācateteuhti; b) en Tlācaxipēhualiztli, a media noche, los 

Tlamanimê sentaban a sus cautivos frente al fogón. También, a media 

noche se realizaba el nezoaliztli o autosangramiento; c) en Huēyi tēcuilhuitl, 

durante la noche las mujeres le cantaban a Xilonen y velaban. Toda la 

gente hacía vigilia; d) en Xocotl huetzi, los tlamani les cortaban los cabellos 

a manera de corona a sus cautivos, delante del fuego y en su honor; e) en 

Quecholli, toda una noche velaban a los esclavos; f) en Izcalli, tanto a los 

hombres como a las mujeres les cortaban los cabellos a manera de 

coronilla delante del fuego (suponemos que esto lo hacían los especialistas 

de ritos y los Tlamanime), luego les echaban una resina en la cabeza con 

plumas blancas. Después quemaban sus pertenencias como joyas y 

después los volvían a encerrar hasta amanecer. 
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Centrándonos en la velación que se efectuaba en la fiesta a los Tlāllōquê, en la 

fuente se dice explícitamente que los especialistas de ritos velaban a los 

tlācateteuhti (CF, L2, Cap 20: fo. 16v; ver texto 47). 

Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 
Auh yn oaxitiloque toçocan, 
aiauhcalco, vncan ce iooal 
toçaujlo, qujntoçaviia 
tlamacazque: yoan in 
quaquacujlti, iehoan in ie 
veuetque tlamacazque. 

Al ser llevados a Tozzòcān, al 
Āyauhcalli, allá son velados toda una 
noche; los velaban los Tlamacazquê 
y los Cuacuacuilti. Ellos eran los 
Tlamacazquê ya ancianos. 

quando llegauan con ellos aun oratorio, que 
estaua iunto a tepetzinco, de la parte del 
occidente: al qual llamauan toçocan, alli los 
tenjan toda vna noche, velando, y cantauan los 
cantares los sacerdotes de los ydolos, porque 
no dormjesen. 

 
Texto 47. Rito Tozzoliztli o de velación en la fiesta a los Tlāllōquê.  

Codice Florentino Libro 2º, Capítulo 20: fo.16v. 
 

Esta velación cumple con las características antes mencionadas ya que: 

- La velación es el último rito previo a la fiesta de los Tlāllōquê. 

- Se velaba la noche previa al día que moría el tlācatetehuitl.  

- Suponemos que, posiblemente según lo mencionado en la 

descripción del Tozzoaliztli, vigilaban el fuego en el patio del 

Āyauhcalli Tozzócān durante la noche.  

- Las actividades que se realizaban en el Āyauhcalli Tozzócān no son 

mencionadas directamente, sin embargo, por el contexto del texto 

podemos decir que se realizaban varios ritos Tlachìchīhualiztli o de 

ataviamiento (ya que ataviaban a cada tlācatetehuitl según el cerro 

que le correspondía, para que así fueran vestidos en la procesión). 

En cuanto a los especialistas de ritos portaban objetos distintivos de 

los diversos Tlāllōc; y podemos suponer que la fuente nos permite 

ver a Tlāllōcān Tēcutli y Chalchiuhtli īcue (ver imagen 37).  
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Imagen 37. Los Tlāllōcāhuēhuetquê o Tlāllōquê 

 

- La velación funcionaba como rito de paso, ya que todo lo que podía 

tener el tlācatetehuitl de humano dejaba de tenerlo con la velación y 

pasaba a ser una divinidad, o bien, hacía que el objeto ritual llamado 

tlācatetehuitl pasara a ser un Tlāllōc o cerro específico, ya que 

llevaba los atavíos de ese cerro y su nombre, sin olvidar que también 

era considerado, en ese momento, uno de los nextlāhualli de la fiesta 

a los Tlāllōquê. La fuente describe siete atavíos, los de seis cerros y 

el de Pantitlan. También consideramos que era un rito de paso para 

los especialistas de ritos (tanto de los Tlamacazquê como de los 

Cuacuacuilti), ya que después de la velación no son considerados 

como tales sino como Tlāllōcāhuēhuetquê o Tlāllōquê. Tal 

importancia tenía este rito de paso para los especialistas que si un 

Tlamacazqui no cumplía con todo lo que le tenía que hacer a su 

tlācatetehuitl se le expulsaba de cualquier oficio público y de ahí en 

adelante se le llamaba Mocauhqui (ver a este actante en el Capítulo 

5). 

- Este rito de velación se hacía en los Āyauhcalli Tozzócān (ver imagen 
38) que, por lo que se dice en los materiales sahaguntinos, había 

varios de ellos. En el Capítulo 6 hablaremos más sobre este espacio 

y edificio ritual.  
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Imagen 38. El Āyauhcalli Tozzócān.  
Primeros Memoriales, fo. 250r 

 
 
Rito de hincamiento del āmatetehuitl 
 

El hincamiento del āmatetehuitl se menciona en la primera veintena relatada tanto 

en los Primeros Memoriales como en el Códice Florentino; en ambos documentos se 

dice que en las casas de toda la gente se hincaban los āmatetehuitl, unas varas 

llamadas mātlacuahuitl que en su parte alta llevaban papel pintado con hule (PM: 
fo. 250r; ver texto 48 y CF, L2, Cap. 20: fo. 15v; ver texto 49). 

Versión pictográfica Versión en náhuatl clásico Traducción 

 

ioã in calpã novian 
moqquetzaya in 
matlaquauhpitzaoac, itech 
mopipiloaya in amatl, holtica, 
tlacuiloli, motenevaya 
amatetevitl. 

Y en las casas, en todas ellas, se paraban 
unos matlacuahuitl o varas delgadas y de cada 
uno de ellos se colgaba papel pintado con hule 
llamado āmatetehuitl. 

 
Texto 48. Hincamiento del āmatetehuitl.  

Primeros Memoriales, 250r. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh yn novian calpan, in 
techachan: yoan in tetelpuchcalco, 
in cacalpulco, noujian qujquetzaia, 
matlaquauhpitzaoac, tzonioquaujtl, 
itech qujtlatlaliaia amateteujtl 

Y en todas las casas, en todos los 
hogares y en los distintos tēlpōchcalli, en 
los diferentes calpōlli, por todas partes, 
ponían de pie las varas delgadas de 
mātlacuahuitl y en la parte alta de ellas  
colocaban cuidadosamente los 
āmatetehuitl 

En esta misma fiesta, entodas las 
casas, y palacios, leuantauan vnos 
palos, como varales: enlas puntas de 
los quales, ponjan vnos papeles, llenos 
de gotas de vlli: alos quales papeles, 
llamauan amateteujtl: 

 
Texto 49. Hincamiento del āmatetehuitl.  
Codice Florentino Libro 2º, Capítulo 20: fo.15v. 

 

También, aunque no esté señalada la temporalidad de cuándo se hacía el 

hincamiento, le apostamos a que los āmatetehuitl se hincaban en la noche poco 
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después de haber hecho el Teteuhxālaquīliztli. El hincamiento de los āmatetehuitl 

tendría la función equivalente a la velación que se hacía a los tlācateteuhti en esa 

misma noche, es decir, era el rito de paso en donde cada āmatetehuitl se hacía 

cada persona y con él, cada persona iba a realizar el Nextlāhualiztli. 

 

Rito de acomodamiento de los tepictotōn 
 

Este rito sólo esta representado en el texto pictográfico de los Primeros Memoriales. 

Lo que nos muestra esta representación es que hay un rito que implica acomodar, 

en cada lado del patio, a los tepictotōn (los ixiptla de los Tlāllōquê o las 

representeciones de los Tlāllōquê). Suponemos que esto se hacía como uno de 

los ritos previos al Nextlāhualiztli. 

 
Imagen 39. Los tepictotōn. 

Primeros Memoriales, fo. 250r 
 

Por falta de información no sabemos más de este rito. 

 

Rito Nextlāhualiztli 
 

En los Primeros Memoriales se menciona al Nextlāhualiztli en la parte que trata 

sobre el <Inic ii. ipan mitoa yn imilhuiuh, inteteuh> “[Párrafo] segundo. En el que 
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se dice de las fiestas de sus dioses”. En este segundo párrafo aparece la palabra 

Nextlāhualiztli en tres veintenas, Cuahuitl ēhua, Tepēilhuitl y Ātemoztli.4  

En la tabla 13 mostramos las traducciones hechas de la palabra Nextlāhualoya 

tanto por Sullivan como por Jimenez Moreno, 

Versión en náhuatl  Traducciones 
Cuahuitl ēhua Sullivan - the debt was paid [to them],  

- propitiatory sacrifice was conceived of as payment of a “debt” to the 
gods (1997: 55). 

 Jimenez 
Moreno 

- pagaba sus deudas 
- los maceuales pagaban sus deudas para con los dioses, sacándose 

sangre (1974: 21). 
- literalmente se traduce por “se redimían sus deudas” o “pagaban sus 

deudas”; pero, puesto que Nextlaualli –según Rémi Siméon- 
significa “sacrifice de sang qu’on offrait aux idoles, en s’incisant ou 
se perçant quelque partie du corps”; pagaban sus deudas para con 
los dioses, sacándose sangre en las cumbres de los cerros (1974: 
19).  

- pagaban sus deudas, es decir, expiaban sus pecados a los dioses 
...”(1974: 22).  

Tepēilhuitl  Sullivan - Payment [to the gods] (1997: 64) 
 Jimenez 

Moreno 
- se expiaba (sacándose sangre) (1974: 51). 

Ātemoztli Sullivan - debt-paying (1997: 65). 
 Jimenez 

Moreno 
- se expiaba (sacándose sangre) (1974: 58-59). 

 
Tabla 13. El Nextlāhualiztli mencionado en tres veintenas de los Primeros Memoriales. 

 

Ambos autores ven al Nextlāhualiztli como el pago de una deuda a los dioses. 

Jimenez Moreno fue más allá del significado dado por Simeón (que en realidad 

traduce a Molina) y lo tradujo como “se expiaban sus pecados sacándose sangre”. 

Además de esto, el autor sólo considera que este pago lo hacían los macehuales, 

cosa con la que no estamos de acuerdo ya que para nosotros se pagaban tanto 

los humanos como las divinidades (ver más adelante). 

Por otro lado tenemos mencionada la palabra Nextlāhualiztli en el libro dos del 

Códice Florentino en los encabezados de 11 veintenas: Ātl cāhualo o Cuahuitl 

ēhua, Tlācaxipehualiztli (en dos capítulos), Toxcatl, Huēyi tēcuilhuitl, Xocotl huetzi, 

                                                 
4 Por el momento no daremos nuestra versión sobre la traducción del término Nextlāhualiztli, esto lo veremos al finalizar 
este apartado. Sólo veremos la versión de Sullivan y Jimenez Moreno. 
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Teōtl èco, Tepēilhuitl, Quecholli, Panquetzaliztli y Tititl (CF, L2, Cap. 20-36: fo.15r-93r; 
ver texto 50).  

Versión náhuatl Traducción Versión en castellano 
[15r] Inic 20, capitulo, ytechpa tlatoa yn 
ilhuitl, yoan in nextlaoaliztli: in quichioaia, 
yn ipan vel ic cemilhuitl metztli: in 
qujtocaiotiaia, in qujtoaia atl caoalo, anoço 
quaujtleoa. 

Vigésimo capítulo. Habla de la fiesta y 
del Nextlāhualiztli que hacían justo el 
primer día del mes que nombraban, que 
decían que era, Ātl Cāhualo o Cuahuitl 
ēhua. 

Capitulo veynte de la fiesta y 
sacrificios que hazian en las 
kalendas del primero mes, que 
se llamaua atl caoalo, o 
quaujtleoa. 

[17v] Inic ey cempoali o[n]ce capitulo, 
ytechpa tlatoa in tlamauiztililiztli, yoan in 
nextlaoaliztli, in qujchioaia, yn ipan vel ic 
vntetl metztli, in mjtoaia, tlacaxipeoaliztli.  

Vigésimo primer capítulo. Se habla de 
la dignificación y honra y del 
Nextlāhualiztli que hacían en el 
segundo mes al que se le decía 
Tlācaxīpēhualiztli. 

Capitulo tercero 21, de las 
cerimonjas, y sacrificios, que 
hazian en el segundo mes: que 
se llamaua tlacaxipeoaliztli.  

[24r] Inic vmei cempoaliomume capitulo: 
vncâ moteneoa yn ilhuitl, yoan in 
nextlaoaliztli in quichioaia in ipan ic vme 
meztli: in mitoaia, in moteneoaia, 
tlacaxipeoaliztli. 

Vigésimo segundo capítulo. Allá se 
nombra la fiesta y el Nextlāhualiztli que 
hacían en el segundo mes: que se dice, 
que se llamaba, Tlācaxīpēhualiztli. 

Capitulo cuarto 22, de la fiesta y 
sacrificios: que se hazian en el 
postrero dia, del segundo mes, 
que se decia tlacaxipeoaliztli 

vey toçoztli.   
[30r] Inic chiquacen capitulo, ytechpa 
tlatoa, yn ilhujtl; yoâ in nextlaoalli, in 
muchioaia, yn ipan ic cemjlhujtl, ic macujlli 
meztli: in mitoaia, toxcatl  

Sexto capítulo. Habla acerca de la 
fiesta y del Nextlāhualli que hacían en 
el primer día del quinto mes, que se 
llamaba Toxcatl. 

Capitulo sesto 24, de la fiesta, 
que se hazian en las kalendas, 
del qujnto mes, que se llamaua 
Toxcatl. 

etzalqualiztli.   
Tecuilhutontli   
[49v] Inic cempoalli onchicumej capitulo, 
ytechpa tlatoa in ilhuitl yoan in 
nextlaoaliztli, in quichioaia, yn ipan ic 
cemilhujtl ynic chīcuey metztli: in mitoaia 
Veitecujlhujtl 

Vigesimo septimo capítulo. Habla de la 
fiesta y del Nextlāhualiztli, que hacían 
en el primer dia del octavo mes, que se 
llamaba Huēyi tēcuilhuitl. 

Capitulo nono 27 de la fiesta y 
sacrificios, que se hazian en las 
kalendas, del octauo mes, que 
se dezia. Veitecujlhujtl. 

Tlasuchimaco   
[61r] Inic, matlactli, cempoalli onchicunauj. 
capitulo, vncan moteneoa in ilhujtl, yoan in 
nextlaoaliztli: in qujchioaia, in ipan ic 
cemilhujtl, ic matlactetl metztli: in mitoaia 
Xocotl vetzi 

Vigesimo noveno capítulo. Allá se habla 
de la fiesta y del Nextlāhualiztli, que 
hacían en el primer día del décimo mes, 
que se llamaba Xocotl Huetzi. 

Capitulo. 29. de la fiesta, y 
sacrificios, que se hazian, en las 
kalendas, del dezimo mes: que 
se llamaua Xocotl vetzi. 

Ochpaniztli   
[73r] Inic cempoalli onmatlactli once 
capitulo: itechpa tlatoa in ilhujtl, yoan in 
nextlaoaliztli; in muchioaia, in jpâ vel in 
cemjlhujtl, injc matlactetl omume metztli; in 
motocaiotiaia, Teutleco. 

Trigésimo primer capítulo. Habla de la 
fiesta y del Nextlāhualiztli, que se hacía 
oportunamente el primer día del 
doceavo mes que se llamaba Teōtl èco. 

Capitulo treze. 31, de la fiesta, y 
sacrificios: que se hazian, en las 
kalêdas, dozeno mes: que se 
llamaua teutleco. 

[75] Inic cempoalli on matlactli omome. 
capitulo: vncan moteneoa in jlhujtl, yoan in 
nextlaoalli, in muchioaia  in jpâ ic 
cemjlhujtl, ic matlactetl omei metztli in 
moteneoaia, in mjtoaia Tepeilhujtl. 

Trigésimo segundo capítulo. Allá se 
dice de la fiesta y del Nextlāhualli, que 
se hacía el primer dia del treceavo mes 
que se llamaba Tepēilhuitl. 

Capitulo. 32. de la fiesta, y 
sacrificios, que se hazian en las 
kalendas, del trezeno mes: que 
se dezia Tepeilhujtl. 

[77v] Inic, caxtolli cempoalli ô matlactli 
omei capitulo: vncan moteneoa in ilhujtl, 
yoâ in nextlaoalli injc tlacotia: in 
qujchioaia, in jpâ ic cemjlhujtl, ic matlactetl 
on navi metztli; in moteneoaia. Quecholli. 

Trigésimo tercer capítulo. Allá se dice 
de la fiesta y del Nextlāhualli, con el 
que se hacen tlacòti, que hacían en el 
primer dia del catorceavo mes que se 
llamaba Quecholli. 

Capitulo 34 33. de la fiesta, y 
sacrificios, que se hazian en las 
kalendas del catorzeno mes: 
que se llamaua Quecholli 

[82v] Inic caxtolli oce 34 capitulo: itechpa Trigésimo cuarto capítulo. Habla acerca Capitulo. 34. de la fiesta y 
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tlatoa in ilhujtl, yoan in nextlaoaliztli, in 
muchioaia in jpan ic cemjlhujtl, ic caxtoltetl 
metztli; in mjtoaia: Panquetzaliztli. 

de la fiesta y del Nextlāhualiztli, que se 
hacía en el primer dia del quinceavo 
mes que se llamaba Panquetzaliztli. 

sacrificios, que se hazian en las 
kalendas, del qujnzeno mes, 
que se dezia panquetzaliztli. 

Atemuztli   
[93r] Inic cempoalli on caxtolli once 
capitulo vncan moteneoa in ilhujtl, yoâ in 
nextlaoalli in muchioaia in jpan velic 
cemjlhujtl ic caxtoltetl omume metztli in 
mjtoaia tititl. 

Trigésimo sexto capítulo. Allá se dice 
de la fiesta y del Nextlāhualli, que se 
hacía oportunamente el primer dia del 
diecisieteavo mes que se llamaba Tititl. 

Capitulo. 37 36. de la fiesta, y 
sacrificios, que se hazian en las 
kalendas del decimo septimo 
mes que se llamaua Tititl. 

Izcalli.   
 

Texto 50. Rito Nextlāhualiztli a lo largo de las veintenas.  
Codice Florentino Libro 2º, Capítulo 20-36: fo.15r-93r. 

 

Dibble y Anderson traducen al Nextlāhualiztli como “the debt-payment” o el pago 

de la deuda. En cambio Sahagún, en la versión en castellano equipara 

Nextlāhualiztli y Nextlāhualli con sacrificio, al igual que la traducción que nos da 

Olmos: ninoxtlahua y ninextlaua, sacrificar al demonio (GDN, Olmos 1544: fo 

251r). 

Por su parte, varios autores han traducido la palabra Nextlāhualiztli y Nextlāhualli 

de la siguiente manera:5 

Autor Traducción 
Simeón Nextlāhualli sacrificio de sangre que se ofrecía a los ídolos, cortándose o 

pinchándose algunas partes del cuerpo (1988 [1885]: 345) 
Seler Nextlāhualli. La deuda pagada, ofrenda-sacrificio (127) 
Walter Leman Nextlāhualoya. Así pagó su deuda al dios de la lluvia con los niños chiquitos. 
Leonard Schultze Nextlāhualli. Liquidar una deuda especialmente la extracción de sangre del 

propio cuerpo de alguien, ofrendar. 
Frances Karttunen Ixtlāhua. For payment to talk place. Para que el pago tome lugar. Y, to pay for 

something, para pagar por algo. (129) 
Cecilia Klein  Pago de una deuda (apoyada en la traducción de Dibble y Anderson). 
Michel Smith Una idea fundamental de la religión azteca era que los dioses se sacrificaban a 

sí mismos para el beneficio del género humano. La deuda por parte del género 
humano a los dioses y sólo era descontada a traves de ofrendas de sangre 
humana “pagada sus deudas a los dioses”. Esto lo ejemplifica con el pago de 
tributos y pagos por deudas. (130) 

Miguel León Portilla Los dioses hacían esto porque ellos necesitaban que alguien los adorara, 
alguien que pudiera proveerlos a ellos, los dioses, para que ellos pudieran 
continuar la vida sobre la tierra. Ellos no puedieron, sin embargo, hacer esto sin 
la cooperación humana. Debía haber una obligación recíproca entre los dioses 
y la humanidad (131). 

                                                 
5 Todas las referencias fueron obtenidas del artículo de Köler 2001, pág. 126-131, exceptuando la de Broda y López 
Austin. 
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Broda Johanna Los sacrificios de niños se concebían como un contrato entre los dioses de la 
lluvia y los hombres: por medio de él los mexicas obtenían la lluvia necesaria 
para el crecimiento del maíz. Por eso se llamaba nextlahualli, ‘la deuda pagada’ 
(Broda, 2001: 298). 

Lopez Austin y García 
Quintana 

Nextlahualiztli, ceremonia en la que los enfermos quemaban las imágenes de 
los dioses pintadas con ulli en papel, en agradecimiento por haber sanado 
(2002, Tomo III : 1407) 

Maynez Pilar el pago (2002: 179) 
 

Como vemos en las traducciones propuestas, todos dicen que el Nextlāhualli es 

una deuda pagada y casi todos, con un sacrificio u ofrenda. Por su parte, Köler 

(2001), en su investigación, cita a Molina en su traducción del verbo ixtlaua. nitla 

pagar lo que se debe (2001: 126) y critica las diferentes traducciones de la palabra 

aquí estudiada y hace una propuesta que nos interesa ver. Él argumenta que la 

expresión en español “lo que se debe” tiene una relación etimológica lejana con 

“deuda”, y que más bien se relaciona a una “obligación moral”, es decir, “lo que es 

apropiado”, “lo que es correcto”.  

Its general meaning relates to a moral obligation, like “what behoves”, “what is proper”, 
“what is correct”, “what is adequate”. It does not imply the idea that a person who acts in 
accordance with such rules is in debt of someone. (Köler 2001: 126) 

 

También menciona que la frase se refiere a una relación recíproca, en el caso de 

que alguien tenga una deuda ya que es propio devolverla. Por lo que el autor 

aporta dos conceptos a la frase “lo que se debe”, por un lado tiene un valor moral 

y, por otro lado, la reciprocidad (entre el humano y las divinidades) (Köler 2001: 126-
127). 

Sin embargo, nosotros, para poder explicar lo que estamos entendiendo por esta 

palabra, vemos que morfológicamente Nextlāhualiztli está formada por el verbo 

ixtlāhua, por el reflexivo indefinido ne–, y por el nominalizador deverbal de acción 

–l iztli . Ya vimos que Molina traduce el verbo ixtlāhua como:  

Ixtlaua. nitla. pagar lo que se deue. preterito. onitlaxtlauh. (Molina 2004 [1571]: 48v). 
 

Es importante hacer notar que este verbo “pagar” es transitivo y expresa que se 

paga algo, este algo es lo que se debe. Además de esto, Molina también da una 

serie de definiciones, tanto en la sección castellano–mexicano como mexicano-
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castellano, que hacen referencia al verbo ixtlāhua, y todas se refieren a “pagar lo 

que se debe” y “pagar deuda”. También traduce la forma intransitiva ixtlahui: 

Pagar deuda. ni,tlaxtlaua. nite,tlaxtlauilia. nino,xtlaua. nicte,cuepilia ynteaxca. (2004 [1571]: 91v). 
Pagada deuda. tlaxtlaualli. (2004 [1571]: 91v). 
Paga, lo que doy para pagar lo que deuo. notlaxtlauaya. (2004 [1571]: 91v). 
Pagar cô otra cosa lo que deuo. ycnitlapopoua. yc nitlaxtlaua. (2004 [1571]: 91v). 
Paga dedeuda. tlaxtlaualiztli. tetlaxtlaualiliztli. tetlaxtlauiliztli. (2004 [1571]: 91v). 
Pagar pena. nitla,tzaqua. nitla,xtlaua. (2004 [1571]: 91v). 
Satisfazer por la deuda. nitla,popoua. nitla,xtlaua. (2004 [1571]: 107v). 
Satisfaciô dladeuda. tlapopoualiztli. tlaxtlaualiztli. (2004 [1571]: 107v). 
Tlaxtlaualiztica. pagando o restituyendo (146v) 
Tlaxtlaualiztli. el acto de pagar o restituir algo. 
Tlaxtlauia. nino. pagarse o satisfazer a si mismo. 
Tlaxtlauia. nite. pagar, galardonar o restituir lo q deuo a otro. 
Tlaxtlauilcuini. el que cobra los censos. 
Tlaxtlauile. el que ha recebido la paga, premio o galardon de su trabajo. 
Tlaxtlauileque. los que han recebido la paga de su trabajo, y han sido galardonados y 

premiados. 
Tlaxtlauilia. nicte. pagar la cosa que compre, a su dueño. 
Tlaxtlauilyeyecoani. tassador de paga, o el que yguala el precio y concierta lo que se ha de dar 
por la cosa que se compra. 

Tlaxtlauilli. paga, jornal, soldada, restitucion o galardon. 
Tlaxtlauilo. ni. ganar sueldo o jornal. 
Tlaxtlauiltia. nite. multar o echar pena de dinero. 
Tlaxtlauiltontli. jornal o paga pequeña. 
Tetlaxtlaualtiliztli. pena puesta de dinero, o el acto de hazer pagar la pena puesta de dinero 

(110r) 
Tetlaxtlauilli. paga o galardon. 
Ixtlaui. restituirse o satisfazerse algo (48v) 
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Como vemos, la gran mayoría de las palabras tienen el indefinido tla-, algunas, el 

indefinido te- (llevando el sufijo de benefactivo) y sólo una el reflexivo no-. Sin 

embargo, Molina traduce la palabra Nextlāhualli (con el indefinido reflexivo ne-) 
como: 

Sacrificio o ofrenda. ventli. tlamanaliztli. uemmanaliztli. nextlaualli. (2004 [1571]: 106v). 
Nextlaualli. sacrificio de sangre, que ofrecian a los ydolos, fajandofe o horadando 
alguna parte del cuerpo (2004 [1571]: 71v). 

 
Es importante notar que en la traducción de la palabra Nextlāhualli, Molina no 

hace ninguna referencia a la deuda, más bien lo define como sacrificio u ofrenda. 

Además de esto, es importante hacer notar que los tres autores del siglo XVI, 

Molina, Sahagún y Olmos, coinciden en señalar que el Nextlāhualli es sacrificio u 

ofrenda.  

Con esto podemos concluir que cada vez que aparece “pagar lo que se debe” o 

“pagar la deuda” se utiliza el indefinido tla-, lo cual implica que se paga algo y ese 

algo es no humano. En cambio si se utiliza el reflexivo, sea indefinido o no, 

significa pagarse con un valor semántico de sacrificarse u ofrecerse. Por lo que 

Nextlāhualiztli no puede significar el acto de pagar lo que se debe, sino más bien 

es el acto de darse a sí mismo en pago o pagarse en ofrenda o sacrificio, 

coincidiendo con la propuesta de Köler quien ve al rito como un acto con valor 

moral y de reciprocidad. 

Pero no basta con traducir literalmente esta palabra para saber lo que significa, 

faltaría contextualizar al rito según las descripciones que nos da Sahagún.  

En el capítulo 5 de los Primeros Memoriales, que trata sobre “otros servicios que se 

hazian a los demonios en el templo y fuera”, se describe el Nextlāhualiztli. En el 

Códice Florentino (apéndice del Libro 2) se hace la misma descripción anexando la 

versión en castellano en la segunda fuente; en ambas fuentes se describe al 

Nextlāhualiztli dando un ejemplo: si alguien sanaba de alguna enfermedad se 

daba en pago con copal y papel, este último con diseños de hule de la divinidad 

que le ayudó a sanar, ambas cosas las quemaban y las enteraban en la casa del 
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que enfermó. Esto lo hacía un especialista de ritos en un día con buen tōnalli (PM: 
fo. 255v y CF, L2, Apendiz: fo. 123r; ver texto 51). 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
[123r] Nextlaualiztli 
In nextlaualiztli injc muchivaia in 
jqoac aço aca in tlein ipa[n] 
muchivaia, aço cocoliztli in 
jqoac, opatic, njman aço copalli 
yoã amatl injc moxtlavaia, injc 
amo omjc iuhqujnma ic tlaxtlava, 
iehica ca omiquizquja. 

Nextlāhualiztli.  
El Nextlāhualiztli se hacía de 
esta manera: cuando, por 
ejemplo, a alguien le sucedía 
algo, por ejemplo una 
enfermedad [y sanaba], 
después de haber sanado y 
dado que no murió, ya fuera 
con copal y papel era con lo 
que se daba en pago. Como si 
de esta manera pagara. Ya 
que iba a morir.  

Los que se escapavan de alguna enfermedad 
por consejo de algún astrólogo escogían algún 
día bien afortunado, y en este día, dentro de su 
casa, quemava en el hogar de su casa muchos 
papeles en que el astrólogo havía pintado con 
ulli las imágenes de aquellos dioses que se 
conjecturava que le havían ayudado para salir 
de la enfermedad. El astrólogo los dava al que 
ofrecía, debiéndole el dios que allí iva pintado, y 
el otro echava el papel en el fuego. Y después 
de quemados todos los papeles, tomavan la 
ceniza y enterrávanla en el patio de la casa; a 
esto llamavan nextlaoaliztli. 

 
Texto 51. Nextlāhualiztli en Códice Florentino.  

Códice Florentino, Libro 2º, Apéndiz, foja 123r. 
Primeros Memoriales fo. 255v  

(las diferencias de esta versión con la del CF es mínima y no influye en la lectura del texto). 
 

En los Primeros Memoriales se muestra una imagen en donde un especialista de 

ritos, con el cuerpo tiznado, realiza el Nextlāhualiztli, esto es se daba en pago con 

papel, probablemente conteniendo copal, ya que la fuente lo dice explícitamente 

en la versión en náhuatl (ver imagen 40).  

 
 

Imagen 40. Papel en el rito Nextlāhualiztli 
PM foja 255v 

 

Es de notar que en la imagen no se ve que se hiciera el Nextlāhualiztli 

sangrándose. El ejemplo de papel con sangre lo tenemos en el mismo capítulo 5 

de los Primeros Memoriales, en el rito Tlatlàtlacualiliztli, el cual menciona que se 

ponía el papel en una jícara con sangre (ver imagen 41). 
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Imagen 41.  Papel con sangre en el rito Tlatlatlacualiztli. 
PM foja 255v 

 

En la versión náhuatl, el Nextlāhualiztli se refiere al pago (ofrecimiento) que hace 

alguna persona que sanó de una enferemdad grave, que se puede interpretar 

como agradecimiento por no haber muerto. En la versión en castellano se 

describe con mayor detalle qué era realizar el Nextlāhualiztli, según lo relatado 

nos interesa remarcar los siguientes puntos:  

1. El especialista de ritos aconsejaba escoger un buen día para realizar el 

rito (no se especifica en qué momento del día). 

2. Se realizaba en el hogar y en el patio de la casa del que sanó. 

3. Quien lo realizaba era el especialista de ritos junto con el enfermo. 

4. El especialista de ritos pintaba unos papeles con hule. Las pinturas eran 

de la divinidad que había ayudado al enfermo a sanar. El sanado echaba 

a quemar los papeles en el hogar de su casa. Después de haber 

quemado los papeles tomaban la ceniza y la enterraban en el patio de la 

casa. 

5. Se efectuaba en honor de las divinidades que habían sanado al enfermo. 

6. La función era pagarse en ofrenda a la divinidad por haber sanado de la 

enfermedad, por lo que suponemos que el pago era por agradecimiento. 

 

La idea de que el rito cumple un acto de agradecimiento la hacemos basándonos 

también en el siguiente comentario hecho en relación a la frase final del texto 50.  

Esta oración [Iuhquima ic tlaxtlava iehica ca omiquizquia Como si de esta manera pagara; ya 
que iba a morir] comienza con la forma comparativa [yuhquimmâ] ‘assi como, o poco mas o 
menos’ (Molina, 43v), que sirve para hacer símiles (“és à manera de” según Carochi 1759:191 o 
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“es como si x fuera y” según Launey 1992:129), luego del verbo lleva un [yèīca] explicativo 
‘porque… dando la causa’ (35r) y termina con el verbo “morir” conjugado en irrealis, que en 
esencia indica que algo no sucedió: “lo que huviera sucedido, si aquella condicion se huviera 
puesto, ò verificado” (Carochi 1759:54) o “debido a un impedimento cualquiera tal hecho no 
llegó a realizarse” (Launey 1992:204). Todo esto nos permite proponer la traducción escogida: 
“como si de esta manera pagara; ya que iba a morir”, sin embargo, no puede tener el sentido de 
(parafraseando a Launey): “debido al pago, la muerte no llegó a realizarse” ya que el pago se 
hace después de sanar. Por lo tanto, la lectura debe de ser “iba a morir, pero la muerte no llegó 
a realizarse, por ello (en este caso) usa el copal y el papel como si con ellos pagara”. Es por 
esto, entre otras cosas, que vemos el nextlaualiztli no como un pago por deuda sino como un 
acto de agradecimiento (Valiñas sf). 
 

Además de esto, existen otros textos en el Códice Florentino y en los Primeros 

Memoriales que se refieren al Nextlāhualiztli y que a continuación veremos. 

En el Libro nueve, capítulo seis del Códice Florentino se describe el pago de un 

mercader que regresaba de comerciar. Llegaba a su casa, de noche, en el signo 

ce calli o chicōme calli, porque eran días buenos para preservar las cosas que 

traían. Dice que el Nextlāhualli estaba elaborado con tiras de papel cortadas 

dedicadas al fuego y a Yacatēcutli (divinidad mercader), y a las divinidades que le 

habían ayudado para que fuese un viaje próspero. El pago se hacía a media 

noche (CF, L9, Cap. 6: fo. 231r; ver texto 52). 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
In icoac in ooalacic in jcalitic: 
çan iooaltica in oalcalaquia, 
amo cemilhuitl, çan ic 
tlapoiahoa in oalaci; no ipan in 
qualli tōnalli, i çe calli, anoço 
chicome calli, inic 
motonalpouiliaia, ipampa in 
contocaia in ce calli:  
[…] 

Cuando llegó al interior de su casa, 
era de noche. No entraba de día, 
sólo al anochecer es que llegaba. 
También en un buen tōnalli, ce calli 
(uno casa), o chicome calli (siete 
casa), de esta manera se le 
contaban los tōnalli, porque seguían 
a ce calli (uno casa).  
[…] 

Quando los mercaderes veníâ de otras 
provjncias de mercadear a su casa: no 
entravâ de día en el pueblo, nj en su casa, 
sino ya de noche: y aun esperauan el signo 
prospero, como es el signo de ce calli, o de 
chicome calli: tenjan por prospero signo 
este ce calli o una casa, porque dezian que 
las cosas que traiâ, entravâ en casa, de tal 
manera, que alli avian de perseverar por 
ser cosas de dios. [...] 

Auh in icoac ontetlalhuito: 
montenotzato, niman ic 
hiciuhca amaxotla, quichioa in 
inestlaoal: in itechpoui in tletl, 
ioan iiacatecutli niman ie ic 
mostlaoa in ioalnepantla: 
in omostlauh, niman ie ic ipan 
tlatoa in isquich monequi; in 
tlaqualli, 

Y luego de que fue a invitar a la 
gente, de que fue a llamar a la 
gente, entonces se apura a cortar 
tiras de papel, preparando su 
nextlāhualli.  
Luego de dedicársela al fuego y a 
Yacatēcutli, entonces, a la media 
noche, se da en pago. 
Habiéndose dado en pago, 
entonces gestiona todo lo que se 
necesita de la comida. 

aujendo este mercader hablado a su 
principal, y a los otros mercaderes, y 
aujendo los combidado: la noche 
precediente al combite a la media noche 
cortaua papeles, para offrecer en 
agradecimjento, que le aujan ayudado los 
dioses, para que fuesse su viaje prospero: 
cortaua los papeles que erã menester para 
el yacatecutli, dios de los mercaderes: 
aujendo cortado los papeles offrecialos a la 
media noche a estos dioses en hazimjento 
de gracias. 
Aujendo hecho esto lue[23r]go daua orden 
en la comjda, que era menester, 
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Texto 52. Se escogía el buen tōnalli para realizar el Nextlāhualiztli.  
Códice Florentino, Libro 9º, Cap 6, foja 23r 

 

Son varios los datos que aquí nos interesan remarcar: 
1. El Nextlāhualiztli se realizaba a media noche, en la noche de ce calli o 

chicome calli (considerados buenos signos), que era cuando entraban a la 

casa y al pueblo. Al día siguiente se organizaba un banquete. 

2. Se realizaba en la casa del mercader, en donde también estaban sus 

familiares. 

3. El mismo mercader realizaba el rito. 

4. Consistía en ofrecer tiras de papel.  

5. Se dedicaba al Fuego y a Yacatēcutli (divinidad mercader).  

6. La función era pagarse en ofrenda por agradecimiento ya que había 

tenido un viaje próspero. 

Según los dos relatos antes comentados podemos decir que todo Nextlāhualiztli 

tenía las siguientes constantes: se realizaba en un día con buen tōnalli, 

dependiendo de cada contexto; se realizaba en las casas de quienes se iban a 

pagar; implicaba pagarse con papel y fuego; estaba dedicado a alguna divinidad; y 

su función era ser un acto de pagarse en ofrenda por agradecimiento. 

Hasta este momento podríamos decir que el Nextlāhualiztli es pagarse en ofrenda 

para agradecer algo que las divinidades hicieron, siendo el nextlāhualli el pago de 

sí mismo por ese agradecimiento. Creemos que por eso las traducciones de 

Molina, Sahagún y Olmos les dan el sentido de ofrenda. Sin embargo, tambien le 

dan el sentido de sacrificio, aunque la sangre no es un elemento determinante del 

rito en los dos relatos y en la imagen presentados. 

Aún nos falta ver una característica más del Nextlāhualiztli, que sea un rito de 

petición (CF, L2, Cap. 20: fo 15v; ver texto 53). 

Versión en náhuatl clásico Traducción  Versión castellana 
mitoaia, ca iehoantin 
vellaçonextlaoalti, vel 
qujnpaccacelia qujnnequi, ic 
vellamati, ic vellamachtilo, ynjc 
inca qujiauhtlatlanjoa, 
quiiauhtlatlano. 

Se decía que ellos eran nextlāhualli o 
pagos muy buenos y apreciados; que los 
reciben con mucha alegría, los quieren. Por 
eso están contentos, por eso se alegran. 
Con ellos se pide la lluvia; la lluvia se 
implora. 

dezian que estos eran mas 
agradable sacrificio, a estos 
dioses,  
 
para que diesen agua en su 
tiempo. 
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Texto 53. El Nextlāhualiztli como petición  
Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 15v. 

 

Esto, más la información previa nos permite interpretar al Nextlāhualiztli como un 

rito de agredecimiento-petición, cuya forma de hacerse es mediante el intercambio 

de dones y contradones, que más adelante veremos. Este Nextlāhualiztli aparece 

descrito en la primera veintena, en la fiesta a los Tlāllōquê (CF, L2, Cap. 20: fo. 15r; ver 
texto 54). 

Versión en náhuatl clásico Traducción 
[15r] Inic 20, capitulo, ytechpa tlatoa yn ilhuitl, yoan in 
nextlaoaliztli: in quichioaia, yn ipan vel ic cemilhuitl metztli: 
in qujtocaiotiaia, in qujtoaia atlcaoalo, anoço quauitleoa. 

Vigésimo capítulo. Habla de la fiesta y del Nextlāhualiztli 
que hacían justo el primer día del mes que nombraban, 
que decían que era, Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. 

Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh yn iquac y, vncan 
ilhujqujxtililoia in tlaloque: nextlaoaloia, in noujan 
tepeticpac, yoã neteteuhtiloia, 

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este tiempo, 
allá, se les celebraba fiesta a los Tlāllōquê haciéndose el 
Nextlāhualiztli en las cumbres de todos los cerros y 
preparándose los tetehuitl o celebrando el Neteteuhtiliztli. 

 
Texto 54. Nextlāhualiztli en la fiesta a los Tlāllōquê.  

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: fo. 15r. 
 

Antes de ver lo que suponemos significaba hacer el Nextlāhualiztli en la fiesta a 

los Tlāllōquê veremos lo que Broda (1971: 276) comenta al respecto. Ella menciona 

que el pago era una obligación que sentían los hombres, 

[...] los hombres se sentían obligados a <<pagar su deuda>> para con el dios con los 
sacrificios. 
 

También menciona que tenía como finalidad conjurar la llegada de las lluvias, 

Los sacrificios de niños formaban un ciclo ritual dedicado a Tlaloc que tenía la finalidad 
de conjurar la llegada de las lluvias durante los meses más secos del año, entre febrero y 
abril. Los niños representaban vivos a los Tlaloque, los innumerables servidores del dios 
Tlaloc que eran concebidos como seres pequeños que vivían en los cerros (Broda 1971: 
47). 
 

Y hace una generalización en su análisis del nextlāhualli al decir que todos los 

sacrificios, al parecer, se consideraban como una deuda pagada 

[...] parece que todos los sacrificios en general se consideraban como una <<deuda 
pagada>> (Broda 1971: 276). 
 

Al tratar Broda (1971: 272-273) al nextlāhualli como la deuda pagada nos dice que es 

la ofrenda preferida de los Tlāllōquê y eran representaciones de esos dioses 
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La ofrenda preferida de los Tlaloques eran aquellos niños [...]. Los sacrificios de niños, 
seguían pues el mismo plan que los demás sacrificios humanos: las víctimas eran la 
personificación de los dioses; en este caso, se tomaban niños para representar a los 
<<dioses pequeños>>, los Tlaloques, a base de una asociación de magia por analogía. 
 

En esta investigación ya hemos dicho que al Nextlāhualiztli lo consideramos como 

un rito de pagarse en reciprocidad por agradecimiento-petición. Por lo tanto los 

niños son, después de los ritos previos, transformados en objetos rituales 

llamados tlācateteuhti, y posteriormente, después de otros ritos, transformados en 

Tlāllōquê que van a pagarse en ofrenda por petición-agradecimiento y por ello son 

nextlāhualti. No son la ofrenda preferida, ni una deuda, ni mucho menos un 

contrato; ellos son los Tlāllōquê que se iban a pagar. La imagen 42 nos deja ver 

claramente la sangre en el pecho del Tlāllōc. 

 
Imagen 42. Nextlāhualli, Tlāllōc pagándose. 

Primeros Memoriales, fo. 251r. 

 

Este rito hecho por los Tlāllōquê era un rito comunitario y de petición, ya que todos 

necesitaban de las aguas, lluvias y por lo tanto de los cerros.6  

                                                 
6 Un dato etnográfico que interesa comentar es que existen muchas comunidades nahuas en la actualidad que todavía 
hacen fiestas de petición de lluvias. Aquí tenemos dos registros etnográficos. El primero es en una comunidad nahua de 
la huasteca el cual consiste en lo siguiente. “Hacían una fiesta para pedir lluvia que es que llevan a niños y niñas a un 
manantial, como por mayo, en ese manantial se ofrenda a los niños que llevan agua. Los niños van vestidos de manta 
blanca con bordados en los puños de las manos y con sombreros, ellos llevan un huaje lleno de agua y lo dejan en el 
manantial; y las niñas llevan un vestido floreado con bordados en el cuello, en los hombros y en las muñecas del vestido, 
también llevan un sombrero del cual le cuelgan unos listones, también de las mangas del vestido les cuelgan listones y 
las niñas llevan un cántaro lleno de agua. 
La gente sube al río con los niños y las niñas cantando, echando cuetes, con ofrendas, esto se hacía para pedirles a los 
dioses de la lluvia que lloviera. Después, cuando ya llueve, entonces van a recoger los cantaros y los huajes llenos de 
agua y las llevan a la iglesia”. (Información obtenida de una agricultora nahua de la huasteca, el 2 de Mayo de 2007, es 
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Por otro lado, la gente también realizaba el Nextlāhualiztli. En este caso eran ritos 

individuales o tal vez de núcleo familiar, dentro de la fiesta comunitaria, que se 

hacían con los āmatetehuitl. Y en este caso podia ser por petición y por 

agradecimiento. Esto significa que el Nextlāhualiztli lo realizaba toda la gente tal 

como se dice en el texto 55 (PM: fo. 250r). No sabemos cómo se hacía el pago de 

los āmatetehuitl ya que la fuente no lo menciona. Aunque en los otros ritos del 

Nextlāhualiztli se dice que los papeles se quemaban en el patio de la casa del que 

pagó.  

Versión en náhuatl clásico Traducción  
Quavitleoa, yn ipan i, ilhuiquixtililoya, in tlalloque: 
ioã nextlavaloya ÿ noviã tepeticpac mochi tlacatl in 
maçeoalli: 

Cuahuitl ēhua. En esta [veintena] se les celebraba fiesta a los 
Tlāllōquê y se celebraba el Nextlāhualiztli en las cimas de 
todos los cerros. Toda la gente, el pueblo. 

 
Texto 55. Toda la gente realizaba el Nextlāhualiztli celebrado en la fiesta a los Tlāllōquê.  

Primeros Memoriales: fo. 250r. 
 

Todo esto significa que tanto divinidades como humanos se daban en pago en 

reciprocidad por agradecimiento-petición.  

Por ser este Nextlāhualiztli tanto agradecimiento como petición, la gente se 

alegraba por el pago tanto individual como comunitario. Tal es la importancia de 

los Tlāllōquê, ellos mismos deben de pagarse para que vuelvan a venir (la lluvia, 

el viento que trae el agua y el agua), al igual que los humanos que se pagaban por 

haber sanado o por actividades económicas realizadas. Aquí es donde se puede 

mostrar la concepción cíclica de intercambio entre humanos y divinidades. Tal 

como lo menciona Acosta (2006: 42) 

                                                                                                                                                     
importante mencionar que la señora dice que ya no hacen de la misma manera esta fiesta porque entubaron el manantial 
y el río, por lo que ya no tienen a donde ir a pedir agua). 
El segundo es en el cerro Cruzco en el Estado de Guerrero. Aquí el 2 de mayo la gente sube al cerro para pedir lluvia y 
para pedir y agradecer favores. El modo en que se pide lluvia es que tanto los niños como los hombres se visten de tigre 
y comienzan a pelear de dos en dos, hasta que sangran. Según un habitante de ahí decía que entre más sangre 
sacaban quería decir que más iba a llover. (2 de mayo de 2005). 
Es muy interesante ver que existe una estrecha relación entre los niños y los cerros aún en la actualidad, sería 
importante en futuras investigaciónes obtener los datos etnográficos en la lengua nahua de ambas comunidades para ver 
si aún existe el verbo ixtlāhua con la intención que nos presentan las fuentes sahaguntinas. Sin embargo, por no ser los 
objetivos de este trabajo, sólo se trata a manera de comentario. 
Existe una amplia bibliografía al respecto. 
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[...] con el pago se inicia el circuito del cambio-don y con el agradecimiento se cierra, tal vez 
para dar lugar a otro ciclo de intercambio. 

 

El cambio-don nos remite al concepto de reciprocidad por el agradecimiento-

petición que se encuentra en la palabra Nextlāhualiztli. Acosta (Mauss 1979: 167, 173 
en Acosta 2006: 26, 27),7 en su estudio, trata un tema que está muy relacionado con lo 

que encontramos en el rito aquí estudiado, el cambio-don 

[...] la regla del cambio-don, no sólo es la obligación de dar, sino también instituye el 
compromiso entre dos partes en una relación de reciprocidad, que si no se cumple se corre el 
riesgo de mala fortuna, enfermedad o muerte. Riesgo mayor cuando se inicia un “cambio-don” 
con las divinidades; …con ellos es con quien es más necesario cambiar y más peligroso no 
llevar a cabo esos cambios. 

 

Y continúa exponiendo que el cambio-don,  
[...] sigue un principio común que va del pago al agradecimiento [...] que da cuenta de un 
circuito de entrada y salida, tanto de inicio como de culminación de un ciclo. En el ritual se 
consuma una relación de reciprocidad a partir del agradecimiento del don recibido que hace 
posible el intercambio y la reproducción social (Acosta 2006: 9-10).  

 

En el caso del Nextlāhualiztli creemos que tiene este mismo sentido del cambio-

don ya que es un acto de darse en pago en reciprocidad por agradecimiento-

petición. Para Acosta “el agradecimiento del don recibido representa la 

consumación de un lazo de reciprocidad que se concreta en el ritual” (2006: 27), en 

este caso se concretaba haciendo el Nextlāhualiztli. 

Por lo tanto consideramos que el Nextlāhualiztli obedecía al principio de 

reciprocidad que mantenían entre sí los individuos y las divinidades, 

materializándose como un perpetuo intercambio de dones y contradones en el que 

se relacionaban, por un lado, actos de agradecimiento y, por el otro, de petición 

(Mauss 1979: 173-176). En este caso, tanto los Tlāllōquê como los humanos cumplen 

el intercambio de dones y contradones. 

Aquí es preciso comentar qué estamos entendiendo por las frases “pagarse los 

Tlāllōquê en reciprocidad por agradecimiento-petición” y “pagarse la gente en 

reciprocidad por agradecimiento-petición”. 

                                                 
7 Acosta trata los conceptos de reciprocidad y dones-contradones, basados en su estudio sobre la fiesta “de la flor” entre 
los nahuas actuales de Pahuatlan, Puebla. 
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En el caso de los Tlāllōquê, se pagaban en agradecimiento por las fiestas y el 

trabajo realizados durante el año por la gente, y la petición era por las labores y 

fiestas que la gente iba a hacer en el año venidero. En el caso de la gente 

tenemos dos lecturas: 1) se pagaban en agradecimiento por la lluvia enviada en el 

año que pasó por los Tlāllōquê y la petición es por la lluvia que iba a venir, la cual 

tenía que ser la necesaria, ya que podía ser nociva si caía en demasía o si caía 

poca, y 2) se pagaban en agradecimiento por haberse curado de alguna 

enfermedad causada por los Tlāllōquê. 

Como vemos en el Nextlāhualiztli se podía priorizar el agradecimiento, como en el 

caso de las enfermedades, o la petición, como en el caso de la lluvia y el de los 

Tlāllōquê, todo dependia del rito y de la fiesta en que fuera realizado el 

Nextlāhualiztli. 

Broda (1983: 154), por su parte, nos dice su interpretación con respecto a lo que 

provocaba el rito y lo que debía atraer 

[…] la principal funcion de los ritos era la de provocar un buen desenlace de los fenómenos 
deseados. Así, los sacrificos de los niños debían atraer las lluvias y garantizar el crecimiento 
de las sementeras de regadío […].  

 

El problema de esta interpretación es que los niños, por principio, ya no eran 

niños, ya eran Tlāllōquê y no atraían nada: ellos eran el agua, el viento, la lluvia y 

los cerros que se pagaban. A diferencia de esto Broda (2001 [1]: 299) menciona que 

Los niños, en cierta manera, eran el maíz. Los niños muertos jugaban un papel activo en el 
proceso de maduración de las mazorcas y, desde los cerros (es decir, el Tlalocan), 
regresaban a la tierra en el momento de la cosecha, al término de la estación de lluvias, 
cuando el maíz ya estaba maduro (¡los niños eran las mazorcas!). 

 

Tampoco se menciona que este rito fuera exclusivamente para garantizar el 

cremiento de las sementeras. Nosotros proponemos que era un pago comunitario 

en petición-agradecimiento de los Tlāllōquê y de la gente relacionado con diversas 

actividades económicas que dependían del agua, e incluso relacionadas con la 

curación de ciertas enfermedades. 
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También proponemos que se escogía un signo favorable para celebrarla, esto lo 

hacemos por comparación con los textos anteriores sobre este rito. Lo cual nos 

lleva a ver que al menos en esta fiesta, no importaba si se festejaba al principio o 

al finalizar la veintena, como varios autores lo aseguran, lo que importaba es que 

se celebrara en un día con signo propicio. 

Con todos estos datos podemos decir que el Nextlāhualiztli tenía las siguientes 

constantes: 

1. Se realizaba en un buen signo. 

2. No tenía un único lugar para ser realizado (podía ser en las casas o en las 

cimas de los cerros). 

3. No había un único agente responsable del rito (podía ser toda la gente, 

algún enfermo, algún mercader o las divinidades). 

4. En todos los casos consistía en pagarse ofrendando papel (y al parecer el 

fuego era un objeto importante). 

5. El Nextlāhualiztli de la gente se le dedicaba a las divinidades y el 

Nextlāhualiztli de las divinades se le dedicaba a la gente. 

6. La función era pagarse por agradecimiento o petición como un acto de 

reciprocidad. 

 

Había varios tipos de Nextlāhualiztli, sin embargo nos limitamos por ahora sólo al 

Nextlāhualiztli hecho con papel. 

Creemos que para poder definir al Nextlāhualiztli de una manera más precisa 

tendríamos que ver el contexto en el que está referido en todos los materiales 

sahaguntinos. Por ejemplo, vimos que se define como el pagarse en 

agradecimiento por haber sanado gracias a alguna divinidad; el pagarse por 

agradecimiento por haber tenido un viaje próspero; y pagarse en reciprocidad por 

agradecimiento-petición, por parte de la gente y los Tlāllōquê. Lo que nos faltaría 

sería analizar el Nextlāhualiztli en cada contexto del relato descrito en las fuentes 

sahaguntinas, para poder llegar a proponer una definición más integral y más 

abarcadora.  
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Procesiones 
 

En cuanto a las procesiones, sean familiares o comunitarias, sabemos que 

consisten en hacer desplazamientos ordenados de un lugar a otro, que, en la 

mayoria de los casos, cumplen un fin festivo y religioso. Para esta tesis es 

importante ver que hay tres momentos, como mínimo, que repercuten en los 

espacios utilizados, y los espacios dependen  de cada procesión: 1) el momento 

de inicio de procesión, que no implica un único punto de partida, pudiendo salir de 

un espacio ritual o no; 2) momento de transición, en el que los espacios podían 

ser los caminos (que podían adornarse o no), los cruces de caminos, las casas, 

etc, en dónde los actantes (grupo guía o responsable) llevan lo ritual y transportan 

los arreglos, los objetos rituales o la paga y van tocando música o cantando; y 3) 

momento de llegada al espacio ritual (que puede ser el del inicio).  

En la procesión hay varias acciones a realizar: salir de un lugar para llegar a otro 

lugar, despalzarse, caminar en espacios que son transitorios hasta llegar al 

destino. En el transcurso se pueden ir realizando diversas acciones como rezar, 

cantar, ir con estados de animo diversos (alegre, tristes, solemnes), cargar a 

divinidades, tocar musica, incensar, ver pasar la procesión, mostrar lo llevado y 

convocar. 

Las funciones de la procesión son transportar el o los objetos rituales a un espacio 

ritual para cumplir con el pago, mostrarlos y convocar a la gente para efectuar y 

participar de la fiesta. Además de esto, la procesión podía pertenecer a un tipo de 

rito o ser un rito independiente dentro de la estructura festiva. 

Según las fuentes sahaguntinas existían varios tipos de procesiones, en el caso 

específico de esta fiesta se hacían de dos tipos: 1) la Tlayahualōliztli, que se hacía 

rodeando templos, imágenes, puntos de encuentro, altares, etc. y 2) las que no 

tienen nombre, las cuales suponemos no rodeaban nada y sólo se hacían para 

llevar el objeto ritual que se ofrecería. 
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Procesión Tlayahualōliztli. En los Primeros Memoriales aparece nombrada esta 

procesión en seis veintenas: Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, Etzalcualiztli, Huēyi 

Tēcuilhuitl, Huēyi Miccailhuitl, Tititl, Izcalli. Sullivan la traduce, en todos los casos 

como “procession” y Jimenez Moreno como “circunprocesión”. Este último 

argumenta que 

Tlayahualoloya: Copretérito del verbo pasivo tlayaualolo, de yaualoa, nitla: “dar vueltas 
alrededor” o “ir en procesión”. Puede traducirse por “hacer circumprocesión”, puesto que los 
sacerdotes, llevando a cuestas a sus dioses, daban varias vueltas alrededor del teocalli 
(Jimenez Moreno 1974: 20). 

 

Coincidimos con Jiménez Moreno en ver a la Tlayahualōliztli como una procesión 

que rodeaba algo (quizás no necesariamente un Teōcalli) y nosotros preferimos 

nombrarla “procesión Tlayahualōliztli”. 

Además de esto, Molina traduce Tlayahualōliztli como procession, o el acto de 
andar ala redonda (Molina 2004 [1571]: 120v). 

Este rito es descrito en ambas fuentes como un tipo de procesión. Es de notar que 

el Códice Florentino describe la misma versión en náhuatl que la de los Primeros 

Memoriales. Sólo difiere en el último verbo tlaxinia, en Primeros Memoriales y 

tlaxitiniaia en el Códice Florentino.8 Por su parte, la versión castellana menciona 

que en esta procesión se llevaba en andas a las imágenes de los ídolos. 

Los puntos que aquí nos interesan remarcar son (PM: fo. 256r y CF, L2, Apendiz: fo. 
124v; ver texto 56): 

1. La procesión Tlayahualōliztli podía hacerse de madrugada o en la tarde. 

2. Se realizaba, algunas veces alrededor de los templos y otras veces “por 

lugares mas lexos” por ejemplo hacia y alrededor de los templos que 

estaban en las cimas de los cerros. 

3. La gente hacía esta procesión. 

4. Se hacía en las fiestas y se llevaba en andas a los objetos rituales o a las  

divinidades.  

                                                 
8 La traducción de Valiñas nos deja ver que tlaxinia tiene como sujeto a la procesión, ella es la que se deshace, y 
tlaxitiniaia tiene como sujeto a un indefinido plural, en cambio la traducción de León Portilla nos dice que el sujeto de 
tlaxinia es la gente. 
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5. Las funciones eran transportar el o los objetos rituales a un espacio ritual 

para cumplir con el pago y convocar a la gente para efectuarla y participar 

de la fiesta. 

 

Versión en náhuatl clásico* Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
Tlaiaualoliztli.  
 
In tlaiaualoliztli, [in]ic muchiuaia 
[iquac] in tlein ilhujtl motlalitiuia 
iquac muchivaia, muchi tlacatl 
tlaiavalovaia, azo iohoatzinco, 
anoço ie teutlac, ic tlaxitinjaia. 

Tlayahualōliztli o la procesión o acto 
de andar a la redonda  
Se hacía la Tlayahualōliztli de esta 
manera: cuando alguna fiesta, la que 
fuera, se iba desarrollando, era 
cuando se hacía.  
Toda la gente hacía procesión yendo 
en círculos, ya fuera en la 
madrugada o ya fuera por la tarde. 
Luego se deshace [la procesión], se 
desbarataba. 

Vsauan tambien hazer procesion en 
muchas de sus fiestas, y trayan en andas, 
las ymagenes, de los ydolos: algunas 
vezes al rededor de los cues, y otras 
vezes, por lugares mas lexos, y acudia 
todo el pueblo, a estas procesiones 

 
Texto 56. Tlayahualōliztli en Códice Florentino.  

Códice Florentino, Libro 2º, Apéndiz: fo. 124v. 
Lo que está marcado en corchetes son las diferencias del Códice Florentino con los Primeros Memoriales: fo. 256r. 

 

Además de la descripción de la Tlayahualōliztli como rito, en los Primeros 

Memoriales se relatan también las procesiones Tlayahualōliztli que se efectuaban 

en algunas veintenas. En la tabla 14 resumimos lo mencionado al respecto.9 

Nombre de 
la veintena 

Hora Lugar Agentes Descripción del rito Rito 
posterior 

Cuahuitl 
ēhua 
(Veintena aquí 
estudiada) 

En la tarde, a 
punto de 
meterse el sol 

Alrededor del 
Ātēmpan 

Toda la gente y 
los 
Tlamacazquê 

Se realizaba en el rito 
Teteuhxālaquiliztli:  

Una 
velación. 

(veintena aquí 
estudiada) 

En la 
madrugada? 

Del 
Āyauhcalli y 
de las casas 
de la gente a 
la cima de los 
cerros 

Toda la gente y 
los 
Tlāllocahuehuet
quê 

Los Tlāllōquê ancianos o 
Tlāllōcahuehuetquê guiaban a 
la gente. Venían a encontrar a 
la gente, venían a ayudarla y 
favorecerla haciendo 
procesión, rodeando.  

Nextlāhua- 
liztli 

Toxcatl 
(Jimenez 
Moreno 1974: 
32) 

En la tarde 
En el Teōcalli 
de 
Tezcatlipoca 

Las mujeres 

Ya por la tarde, las mujeres 
hundían el tetéhuitl, y cada una 
de ellas, llevaba cargando su 
papel pintado con hule. Lo iban 
haciendo bailar, y lo iban 
llevando dando vueltas. 
Hacían una sola vez en la 
procesión Tlayahualōliztli en el 
teocalli de Tezcatlipoca. 

? 

Etzalcualiztli Ya tarde, un ? La gente? Se decía Tenanamico (“han Le 
                                                 
9 Hay muchos huecos en la información porque los Primeros Memoriales no son muy explícitos. 
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(Jimenez 
Moreno 1974: 
35) 

día antes de 
que muriera 
Tlāllōc 

venido a ayudar, a favorecer a 
la gente”) y se hacía procesión 
Tlayahualōliztli y se hacían el 
Totopatlanaltiliztli. 

danzaban 
a Tlāllōc en 
la noche 

Huēyi 
Tēcuilhuitl 
(Jimenez 
Moreno 1974: 
37) 

Al amanecer Huitznahuac? 
Cihuapan? Las mujeres 

Al amanecer se hacía 
procesión Tlayahualōliztli antes 
de que muriera la mujer. 

Velaban 
una noche 
en 
Cihuapan 

Huēyi 
Miccailhuitl 
(Jimenez 
Moreno 1974: 
42,43) 

Ya tarde, al 
morir 
Tlacatecuhtli 

Alrededor del 
Xócotl ? 

Después de haber sacrificado 
gente, hacían la 
Tlayahualōliztli y por eso se 
llamaba Cuauhtitlan 
Tlanahualoya, se bailaba 
culebreando y ya tarde se 
hacía procesión Tlayahualōliztli 
alrededor del Xocotl. 

Iban a 
dejar el 
Xocotl a la 
casa del 
que lo 
había 
alcanzado 

Tititl 
(Jimenez 
Moreno 1974: 
61) 

2º día Teōcalli de la 
Cihauteteo ? Hacían procesión 

Tlayahualōliztli. 

Llevaban a 
sus dioses 
al sus 
Teocalti. 

Izcalli 
(Jimenez 
Moreno 1974: 
64) 

Cuando se 
decía 
Izcallami, de 
noche. 

En el Templo 
de Izcallami ? Hacían procesión 

Tlayahualōliztli. ? 

 
Tabla 14. Descripciones de la procesión Tlayahualōliztli en los Primeros Memoriales.  

Datos también obtenidos de las traducciones hechas por Valiñas 2007. 
 

Como podemos observar existen ciertas constantes que llaman la atención y que 

a continuación enlistaremos:  

1. Se hacía en la tarde, a punto de meterse el sol, en la madrugada y al alba. 

2. En la mayoría de los casos se realizaba alrededor de los templos de las 

divinidades. 

3. No nos queda muy claro quién realizaba el rito, sin embargo, por lo visto en 

líneas anteriores, sabemos que “toda la gente” lo realizaba y sólo en dos de 

los casos, lo realizaban las mujeres. 

4. Sus funciones eran transportar el objeto ritual al espacio ritual para cumplir 

el pago y convocar a la gente para efectuarla y participar de la fiesta. 

 

Creemos que para poder definir a la Tlayahualōliztli de una manera más integral y 

abarcadora tendríamos que verla en todos los materiales sahaguntinos, porque, 
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como ya se vió en la tabla 14, había muchas variantes y tipos y muchas veces no 

están explicitamente descritas. 

 

Tlacualiztli10 o Banquete 
 

Según nuestro esquema, el último rito es el Tlacualiztli “acto de comer” o 

banquete. Como tal no está mencionado pero sabemos que existía el Tlacualiztli 

en varias veintenas ya que después de ofrendar brindaban un banquete (por 

ejemplo los comerciantes). En el caso puntual de la primera veintena sólo se 

menciona este rito en el texto castellano del Códice Florentino. Según esta versión 

se dice que los padres se comían a sus hijos después de haber realizado el 

Nextlāhualiztli, pero es lo único que se dice (CF, L2, Cap. 20: fo. 15v, 17v; ver texto 57). 

Versión castellana 
Gran cantidad de njños, matauan cada año en estos lugares, despues de muertos, los cozian, y comjan. (fo. 15v) 
Y ciertamente, es cosa lametable, y orrible, ver que ntra humana naturaleza, aya venjdo a tanta baxeza, y oproprio: 
que los padres por sugestion del demonjo, maten y coma a sus hijos (sin pensar, que en ello hazian offensa njnguna) 
mas antes copensar, que en ello hazian, gran serujcio a sus dioses. La culpa desta tan gruel ceguedad: que enestos 
desdichados njños, se esecutaua, no se deue tâto imputar a la crueldad de los padres: Los quales derramando 
muchas lagrimas, y con gran dolor de sus coraçones la exercitauan: (fo. 17v). 

 
Texto 57. El banquete en la fiesta a los Tlāllōquê. 

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 15v, 17v. 
 

No sabemos realmente qué es lo que sucedía ya que es muy poca la información 

y tampoco se menciona en dónde era realizado este rito.  

 

 

Evento de compra de los objetos para elaborar el āmatetehuitl 
 

Además de los ritos previos y nucleares que ya se han señalado, la fuente nos 

deja ver, sin ser explícita, un evento de compra para elaborar los tetehuitl. La 

gente (toda la gente) seguramente iba al tianguiz a comprar las cosas para 

                                                 
10 En la fuente no se menciona Tlacualiztli o banquete como tal pero sí dice que hay una comida, por lo que nosotros 
optamos por definir a este rito como Tlacualiztli al cual Molina traduce como “acto de comer” (2004 [1571]: fo. 133r). 



Los ritos en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _CAPÍTULO 4 
 
 
 

elaborar sus tetehuitl: papel, hule y varas. Lo relevante de este evento de compra 

es que suponemos que la gente tenía que desplazarse al tianguiz, aunque no se 

descarta la posibilidad de que existiera un “comercio informal” esto es que 

existieran vendedores ambulantes que fueran de casa en casa ofreciendo los 

objetos, esto sin olvidar que la cantidad de las mercancías que circulaban 

alrededor de esta fecha debió haber sido importante; lo que pudo implicar 

complejas actividades económicas de producción, distribución y comercialización.  

 

 

Segundo escenario festivo de la fiesta a los Tlāllōquê 
 

Ya vimos en la tabla 15 (ya enumerada como tabla 10) que posiblemente se realizaban 

eventos y ritos previos al hincamiento del Cuēnmantli.  

 
 

Tabla 15 (ya enumerada como tabla 10). Escenarios de la  fiesta a los Tlāllōquê. 
* Estos ritos no están mencionados en los textos por lo que sólo los estamos proponiendo pero no serán abordados en 

las siguientes líneas. 
 

Estos serían:  
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Evento. Selección del árbol que debía de ser caducifolio, de gran tamaño, 

ramudo y que tuviera brotes. Posiblemente, como ya se vió en el capitulo 3, 

fresno, aliso o encino. 

Ritos previos. Ritos para cortar el árbol y ritos de paso para que el árbol fuera 

nombrado Cuēnmantli. 

En cuanto al transporte del árbol no sabemos si fue eventual o ritual. Tampoco 

sabemos cómo se hacían estos eventos y ritos, sin embargo creímos pertinente 

mencionarlos antes de adentrarnos a describir el hincamiento del Cuēnmantli. 

 

Rito de hincamiento del Cuēnmantli 
 

La única referencia que tenemos de este rito, se describe en la primera veintena la 

cual nos dice que además de dejar los tetehuitl en Pantitlan, iban a parar un árbol 

muy muy largo llamado Cuēnmantli, el cual llevaba sus brotes y estaba lleno de 

guias (CF, L2, Cap. 20: fo. 15v, 16v; ver texto 58). 

Versión en Náhuatl clásico  Nuestra traducción 
onnextlaoaloia, in tepetzinco, anoço vmpa in velaytic, 
[15v] ytocaiocan pantitla:  
vmpa concaoaia in teteujtl yoan vmpa conquetzaia 
quaujtl, moteneoa Cuēnmantli, viujtlatztic, çan itech ie 
etiuh yn icelica, yn itzmolinca, izcallo.  

El Nextlāhualiztli se iba a realizar en el Tepētzintli o allá, 
justo dentro del agua, en donde se llama Pantitlan. 
Allá [en Tepētzintli y Pantitlan] iban a dejar los tetehuitl y allá 
[en Pantitlan] iban a parar el árbol muy alto llamado 
Cuēnmantli  que llevaba su frescura, su verdor, sus brotes [y] 
estaba lleno de guías, de retoños. 

 
Texto 58. Rito de hincamiento del Cuēnmantli. 

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 16v. 
 

Antes de analizar el rito nos interesa discutir la traducción de dos palabras, 

Cuēnmantli y Cuahuitl, de la siguiente frase  

Náhuatl  yoan vmpa conquetzaia quaujtl, moteneoa Cuenmantli, 
 
Wimmer ils dressaient des perches que l'on appelle cuemmantli, elles étaient très longues 

(ponían de pie unos palos que se llamaban cuemmantli; eran muy largos). 
 
Dibble and there they would set up poles called Cuenmantli, 
 
Propuesta y allá iban iban a parar el árbol muy muy largo llamado Cuēnmantli. 
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Por principio veremos qué es el Cuēnmantli. Su etimología no es sencilla porque, 

además de no estar registrado ni en Molina ni en el Glosario de López Austin y 

García Quintana de la Historia General de las Cosas de la Nueva España, parece estar 

relacionado con [cuēmitl] “camellón de tierra” (Molina 2004 [1571]: fo. 23v) o, como lo 

identifica Molina en la sección de Castellano-mexicano: “lomo entre sulco y sulco” 

(Molina 2004 [1571]: fo. 78v). Wimmer más que traducirlo lo identifica como unos “palos 

que jugaban un rol ritual en el desarrollo del mes Quauitlēua” (Perches qui jouaient 

un rôle rituel au cours du mois cuahuitl êhua) (ver nota de traduccion 23 en el 

Capítulo 2). Sahagún por su parte, a pesar de que en la versión en castellano no 

menciona al Cuēnmantli, lo traduce en otras referencias como maderos o varales 

(CF, L2, Cap. 25: fo. 40v, 44v, 45r, (3 veces); Capítulo 35: fo. 92v). Nosotros optamos por 

utilizar la palabra en náhuatl, tal como Wimmer y Dibble, sin descartar la relación 

que tiene con los surcos. 

En el caso del cuahuitl consideramos, basándonos en dos hechos, que tiene como 

referente a un árbol y no, como lo expresan las traducciones de Wimmer y Dibble, 

un palo o un poste. El primero, que se descubre en el texto 58, porque es en las 

ramas en donde “su frescura, su verdor, sus brotes” se hacen más que 

perceptibles (y no en el tronco) y el segundo, que se descubre en el texto 59 (CF, 
L2, Cap. 25: fo. 45v), porque según uno de sus usos rituales era el poder llevar 

colgados y atados tanto tetehuitl como chalchihuites, cosa que era mucho más 

sencilla teniendo ramas y no careciendo de ellas. 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
[45v] njman ie ic mopipiloa, 
moolpia in teteujtl, in 
quauhtitech yn itech 
Cuēnmantli: yoan in 
chalchiujtl qujilpia, [...] 

Entonces los tetehuitl se 
cuelgan, se atan en el árbol, en 
el Cuēnmantli. Y amarran 
chalchihuites [...] 

y los papeles de ofrenda: a los quales llamauan 
teteujtl, atauanlos en lo alto, de los maderos, que 
alli estauan hincados: tambien colgauan, algunos 
de los chlachiujtes, y piedras preciosas, en los 
mismos papeles. 

 
Texto 59. El Cuēnmantli en Etzalcualiztli.  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 25º, foja 45v. 
 

Por estas razones pensamos que el hincamiento se hace con un árbol que 

ritualmente era nombrado Cuēnmantli, el cual llevaba brotes y retoños. Ya vimos 

en el Capítulo 3 que podían haber sido tres especies arbóreas caducifolias: el 
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fresno, el aliso y el encino, tres especies que crecían y aún crecen naturalmente 

en las barrancas de la Cuenca de México. 

Según la interpretación de Broda, basada en la traducción de Dibble y Anderson, 

menciona que  
En todas las casas privadas, en los telpochcallis y los templos de los barrios, 
se plantaban para esta fiesta unos palos largos, de los cuales se colgaban 
unas banderas de papel blanco, decoradas con gotas de ulli derretido. 
También las dejaban en el lugar sagrado de la laguna, Pantitlan. Estos palos 
tenían una fuerza mágica inherente: ‘...por medio de estas tiras sagradas 
(teteuitl) y varas largas (Cuēnmantli)... se produciría el verdor, el retoño y el 
crecimiento’ (Broda apud CF, II p. 421971: 269). 
Pantitlan [...] era un lugar cercado de altos troncos hicados alrededor del 
sumidero, los Cuēnmantli. Estos troncos estaban adornados con unas 
banderas rituales llamadas Amateteuitl (“las tiras de papel”), que eran la 
ofrenda característica de los dioses de la lluvia (Broda 1997: 135). 

 

Llama la atención ver que Broda relaciona al Cuēnmantli con las varas que hincan 

en las casas y en Pantitlan, siendo que las varas son nombradas mātlacuahuitl (ver 
traducción 30 en el Capítulo 2) y aún es más curioso ver que cita a Dibble y Anderson 

diciendo que con los āmatetehuitl y los Cuēnmantli se produciría el verdor, el 

retoño y el crecimiento. La traducción de Dibble y Anderson (1981: 42, énfasis mío) al 

texto 58 dice al respecto que 
There they would leave the rubber-spotted paper streamers and there they 
would set up poles called Cuēnmantli, which were very long. Only on them 
[still] went their greenness, their sprouts, their shoots. 

 

Como podemos ver la traducción nunca menciona que se producirá el verdor, dice 

que “sólo en ellos [en los postes] iba su verdor, sus brotes, sus nacimientos”, no 

es utilizado el verbo producir como lo hace Broda al citarlos. 

Otro punto a criticar de la interpretación de Broda es que mezcla el ritual del 

hincamiento de los āmatetehuitl con el ritual del hincamiento del Cuēnmantli 

siendo que, a pesar de que se realizan en la misma fiesta, tienen intenciones 

rituales diferentes. 

 

Según nuestro análisis vemos que el Cuēnmantli aparece mencionado en tres 

veintenas del Códice Florentino: Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, Etzalcualiztli y 

Ātemoztli. Según lo descrito en esas veintenas podemos concluir que: 
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1. Eran unos árboles muy largos, en el rito de hincamiento, efectuado en la 

primera veintena, se menciona uno, el cual llevaba brotes, guías y retoños 

(CF, L2, Cap. 20: fo. 16v; ver texto 60). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
vmpa concaoaia in teteujtl yoan vmpa conquetzaia 
quaujtl, moteneoa Cuēnmantli, viujtlatztic, çan 
itech ie etiuh yn icelica, yn itzmolinca, izcallo.  

Allá [en Tepētzintli y Pantitlan] iban a dejar los tetehuitl y allá 
[en Pantitlan] iban a parar el árbol muy alto llamado Cuēnmantli  
que llevaba su frescura, su verdor, sus brotes [y] estaba lleno 
de guías, de retoños. 

 
Texto 60. El Cuēnmantli en la primera veintena. 

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 16v. 
 
 

2. Se hincaban en el agua, ya sea en Pantitlan o en medio de los Āyauhcalli11 
(ver textos 60, 61 y 62). 

 
Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 

[40r] Auh yn oacito atenco, yn 
jnnealtiaia tlamacazque: 
nauhcampa in manca yn 
aiauhcalli, […] yn vncan maltiaia 
yn, tlanepantla manca in 
Cuēnmantli; naujlhujtl yn juh 
mochioaia yn. 

Y habiendo llegado a la orilla del agua 
(ātēnco), al lugar del baño de los 
tlamacazquê, [allí en donde] estaba, hacia 
los cuatro rumbos, el Āyauhcalli. […] Allí 
se bañaban estos, en medio estaba el 
Cuēnmantli. Durante cuatro días así 
hacían esto. 

[40v] llegados los satrapas, al agua 
donde se aujan de bañar: estauan 
quatro casas, cerca de aquel agua, a 
las quales llamauã aiauhcali […] donde 
estos se bañauan, estauan vnos 
varales hincados, quatro dias arreo 
hazian desta manera: 

 
Texto 61. Los Cuēnmantli hincados en el agua. 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 25º, foja 40r/40v (Etzalcualiztli). 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh in jquac concaoa tetevitl, 
in nextlaoalli cõmamana, 
conjilpia cuenmantitech.  

Entonces iban a dejar el 
tetehuitl, el nextlāhualli, lo 
iban a poner con mucho 
orden, lo iban a atar en el 
Cuēnmantli. 

Acabando el combite, cogian los pepeles, de los 
varales, que estauan puestos en los paptios, que 
llamauan teteujtl: y lleuauanlos, a ciertos lugares del 
agua, que estauan señalados con vnos maderos, 
hincados: o a las alturas de los montes. 

 
Texto 62. Los Cuēnmantli hincados en el agua. 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 35º, foja 92v (Ātemoztli). 
 

3. Servían como punto de referencia para entrar al lugar preciso dentro del 

agua (CF, L2, Cap. 25: fo. 44v y 45r; ver texto 63 y 62). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas 2007) Versión castellana 
[45r] Auh yn oacito anepantla, 
itocaiocan pantitlan, njman ic 
concalaquja yn acalli: 

Y habiendo llegado al centro del 
agua, a donde se llama 
Pantitlan, entonces metían las 
canoas. 

[44v] llegados al lugar donde se auja de hazer la 
ofrenda, al qual se llamaua pantitlan, metian la 
canoa, entre muchos maderos, que alli estaua 
hincados, en cerco de vn sumjdero, que alli auja, 

                                                 
11 No sabemos si sólo se reaizaba en Pantitlan, pero según lo que hemos investigado parece apuntar que sí. 
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que llamauã aoztoc:  
  entrando entre los maderos, luego los satrapas 

començauan, a tocar sus cornetas, y caracoles, 
pues [45r] tos de pie en la proa de la canoa, 
luego dauan al principal dellos la olla con los 
coraçones, luego los echaua en medio de aquel 
espacio, que estaua, entre los maderos, que era 
el espacio, que tomaua aquella cueua, donde el 
agua se sumja. 

 
Texto 63. El Cuēnmantli como punto de referencia.  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 25º, fo. 44v/45r. 
 

4. Tal vez también servían para detener a las canoas de los remolinos que se 

hacían en la laguna, ya que al parecer ponían muchos Cuēnmantli al 

rededor del aoztoc (agua profunda o sumidero; Molina 2004 [1571]: 1v) y las 

canoas pasaban entre ellos, a todo este lugar le llamaban Pantitlan (ver 
segundo párrafo del texto 63). 

5. Se les colgaban los tetehuitl y los objetos rituales que iban a ofrendar (CF, 
L2, Cap. 25: fo. 45v; ver texto 59). 

 

Suponemos que este rito era más sencillo y menos peligroso hacerlo en la primera 

veintena ya que esta se daba en la época de secas, por eso creemos que sólo se 

realizaba el hincamiento del Cuēnmatli en la primera veintena. Por falta de 

información no sabemos más de este ritual, sin embargo es relevante ver que se 

trata de un ritual diferente del Nextlāhualiztli, celebrados ambos, como ritos 

nucleres, en la fiesta a los Tlāllōquê. 

 

Resumen de la fiesta a los Tlāllōquê 
 

En la imagen 43 mostramos, según nuestro esquema de fiesta propuesto en el 

capítulo 1, ambos escenarios festivos junto con los ritos y eventos de la fiesta a 

los Tlāllōquê. Es interesante notar que el texto pictográfico de los Primeros 

Memoriales de la primera veintena está representando los ritos nucleares del día 

de la fiesta. 
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Imagen 43. La fiesta a los Tlāllōquê 
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Los ritos en la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

La segunda fiesta descrita por Sahagún es nombrada Cuahuitl ēhua. Esta fiesta 

sólo es mencionada en el Códice Florentino, lo cual nos parece algo relevante a 

comentar, ya que en los Primeros Memoriales a la veintena se le nombra Cuahuitl 

ēhua, a pesar de que no menciona nada sobre ésta como fiesta (CF, L2, Cap. 20: fo. 
15r; ver texto 64). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh yn iquac y, 
vncan ilhujqujxtililoia in tlaloque: nextlaoaloia, in 
noujan tepeticpac, yoã neteteuhtiloia, 

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este tiempo, allá, se 
les celebraba fiesta a los Tlāllōquê haciéndose el Nextlāhualiztli 
en las cumbres de todos los cerros y preparándose los tetehuitl o 
celebrando el Neteteuhtiliztli. 

 
Texto 64 La fiesta Cuahuitl ehua.   

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 15r. 
 

Nuestra interpretación del texto 65 es que se celebraba una fiesta llamada 

Cuahuitl ēhua y, en ese tiempo, se celebraba otra, la fiesta a los Tlāllōquê.  

De manera general lo que se celebraba en esta segunda fiesta era la presentación 

de los huahuāntin que serían rayados en la fiesta celebrada en la segunda 

veintena llamada Tlācaxipēhualiztli.  

Por estar ligada esta presentación a la siguiente fiesta se piensa que pertenecía a 

una tríada. González González sostiene en su tesis que  

las veintenas de atl cahualo, tlacaxipehualiztli y tozoztontli conformaban una triada 
litúrgica encaminada, principalmente, a la propiciación de una cosecha  exitosa y a una 
exaltación de la actividad militar como instrumento para fecundar la Tierra con el 
sacrificio y la sangre de guerreros valerosos (González González 2006: 152). 
 

Carrasco menciona que hay ceremonias que podían iniciarse en veintenas 

anteriores y continuar en posteriores 

puede haber ceremonias destinadas a deidades diferentes y sin conexión necesaria 
entre ellas, algunas de las cuales pueden iniciarse en meses anteriores y continuarse en 
meses siguientes (Carrasco 1979: 53). 

 

En esta investigación no discutiremos si pertenecía o no a la tríada propuesta por 

González González, ya que creemos que sería necesario analizar las tres 
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veintenas en su conjunto para poder tener una propuesta más sólida. Sólo 

podemos decir que es una fiesta nombrada Cuahuitl ēhua con su propio propósito, 

el de presentar a los huahuāntin; y estaba relacionada con una fiesta que le 

seguía, celebrada en la siguiente veintena. 

Por otro lado, González González, basándose en la versión castellana de la 

descripción del Códice Florentino, menciona que en esta fiesta, Cuahuitl ēhua, se 

sacrificaban a los cautivos (CF, L2, Cap. 1: fo. 3r y Cap. 20: fo. 17v; ver texto 65). 

Versión castellana fo 3r  Versión castellana fo. 17v 
Tambien en este mes: 
matauan muchos catiuos, 
ahonrra de los mjsmos dioses 
del agua: acuchillauanlos 
primero peleando co[n] ellos, 
atados sobre vna piedra, como 
muela de molino, y desque los 
derrocauan a cuchilladas: 
lleuauanlos a sacar el coraçon 
al templo, que se llamaua, 
iopico. 

eneste lugar [en el templo Yopìco] despues de muchas cerimonjas, atauan acada 
vno dellos, sobre vna piedra, como muela de molino, y atauanlos: de manera que 
pudiesen andar, por toda la circonferencia de la piedra, y dauanlos vna espada de 
palo, sin nauajas, y vna rodela, y ponjan los pedaços demadero de pino, paraque 
tirasen: y los mesmos, que los aujan captiuado, yuã apelear con ellos, con 
espadas y rodelas, y en derrocandolos, lleuauanlos luego al lugar del sacrificio, 
donde echados de espaldas, sobre vna piedras de altura de tres o quatro palmos, 
y de anchura de palmo y medio enquadro, q ellos llamauan techcatl: tomauanlos 
dos por los pies, y otros dos por los braços, y otro por la cabeça, y otro con vn 
nauajon de pedernal, con vn golpe selesomja por los pechos: y por aquella 
abertura, metia la mano, y le arrancaua el coraçon: el qual luego le ofrecia, al sol, y 
alos otros dioses, señalando cõel hazia las quatro partes del mundo. hecho esto, 
echauan el cuerpo por las gradas abaxo, yyua rodando, y dando golpes hasta 
llegar abaxo, 

Quando matauan a estos 
captivos: los dueños dellos, 
que los aujan captivado, yvan 
gloriosamente ataujados co- 
plumajes, y baylando delante 
dellos, mostrando su valentía. 

 

 
Texto 65. Rayamiento y sacrificio de cautivos en Cuahuitl ēhua. 

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 1: fo 3r y Cap 20: fo. 17v. 
 

González González marca diferencias significativas entre la descripción del 

rayamiento y sacrificios descritos en la primera y segunda veintenas: 

1. En atlcahualo, los cautivos eran sacrificados sobre el temalácatl “a 
honra de los mismos dioses del agua”. En tlacaxipehualiztli, en cambio, 
morían en honor de Xipe Tótec. 

2. En atlcahualo, como ya se mencionó, tales sacrificios se hacían durante 
todos los días de la veintena. Por su parte, en tlacaxipehualiztli el 
llamado sacrificio gladiatorio tenía lugar en el transcurso de un día. 

3. En atlcahualo, quienes combatían contra los cautivos sobre el 
temalácatl eran los mismos guerreros que los habían capturado. 
Quienes lo hacían en tlacaxipehualiztli, mientras tanto, eran cuatro 
sacrificadores ataviados como águilas y jaguares; los guerreros 
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cautivadores se limitaban a presenciar la ceremonia, danzando cerca 
del temalácatl. 

4. En atlcahualo, la extracción del corazón con la que culminaban los 
sacrificios se hacía sobre el téchcatl ubicado en lo alto del templo 
Yopìco. En el caso de tlacaxipehualiztli, en cambio, dicha operación se 
efectuaba sobre el borde mismo del temalácatl. 

5. En atlcahualo, los cuerpos de las víctimas eran despeñados del templo 
Yopìco y recogidos por sus cautivadores en la parte baja del inmueble, 
con el fin de ser desmembrados para su ingestión ritual, sin 
desollamiento previo. En tlacaxipehualiztli, los cuerpos de los cautivos 
sometidos al tlahuahuanaliztli eran desollados antes de ser 
desmembrados para el efecto (González González 2006: 165-166). 

 
Son muy claras e interesantes las diferencias que muestra González González, 

sin embargo, él se basa únicamente en las versiones castellanas que describen la 

veintena Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. Nosotros en cambio, al basarnos en toda la 

información sahaguntina disponible, consideramos que esos sacrificios 

pertenecían a la siguiente veintena nombrada Tlācaxipēhualiztli. Esto es 

explícitamente dicho en la versión en náhuatl. Esta dice que los cautivos serían 

rayados en la fiesta Tlācaxipēhualiztli, es decir en la siguiente veintena 12 (CF, L2, 
Cap. 20: fo. 17v; ver texto 66). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
yn jnmalhoan oahoanozque, yn iquac oacic ilhujtl 
tlacaxipeoaliztli. 

Sus cautivos serán rayados cuando haya llegado la fiesta 
de Tlācaxipēhualiztli. 
 

Texto 66. Sacrificios de cautivos.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17v. 

 

Coincidiendo con lo que López Austin menciona al respecto 

Pese a que Sahagún dice que este juego se practicaba en la primera veintena del año, y 
a que no falta quien lo extienda a todos los meses, los informantes indígenas sitúan su 
celebración en la segunda vientena –Tlacaxipehualiztli- y dicen que su preparación se 
iniciaba en la primera (1967: 15). 
 

Dentro de la descripción sahaguntina también se mencionan dos ritos más que se 

realizaban: por un lado, un quinto Nechìchīhualiztli o ataviamiento de los 

huahuāntin y por otro, el Nechìchīhualiztli de los dueños de los cautivos, los 

tlamanime.  
                                                 
12 Ya se dijo en el capitulo 1 que cuando existan situaciones contradictorias optaremos por la versión que se apegue al 
análisis actancial, al análisis contextual y a la lógica interna del texto.  
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En el caso del quinto Nechìchīhualiztli la fuente nos dice que finalmente toman sus 

vestidos llenos de almagre y con hule se atavían como rayados. Ya no los 

sustituirán (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r/17v; ver texto 67). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Ça ic [17v] cen qujcuj, yn intlatquj, tlauhio, aocmo 
quipatla, aocmo qujpapatla: yoan vltica 
qujnoahoanchichioa.  

Finalmente y para siempre toman sus vestidos llenos de 
almagre. Ya no los sustituyen, ya no los cambian. 
Y con hule los atavían como rayados.  

 

Texto 67. El rito del 5º Nechichihualiztli de los cautivos y esclavos 
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r y 17v. 

 

En este rito ya no hacen la presentación ya que la fuente es muy explícita al decir 

que sólo son mostrados ante la gente cuatro veces (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r/17v; ver 
texto 68).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción  
Auh nappa teixpan neci, teixpan qujxtilo, teittitilo, 
teiximachtilo, qujntlamamaca,  

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] aparecen, ante la 
gente son sacados, [a la gente] le son mostrados, le son dados 
a conocer. 

 

Texto 68. Rito Nechichihualiztli.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 

 

En cuanto al Nechìchīhualiztli de los tlamanimê o el rito de ataviamiento de los 

dueños de los cautivos, la fuente nos dice que ellos tambien se untaban almagre, 

se emplumaban sus manos y sus pies con plumas blancas de guajolote (CF, L2, 
Cap. 20: fo. 17r/17v; ver texto 69). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh in tlamanj, in temanj, in male, in teacinj, no 
motlauhoça, mopotonja, motzomaia yn jma, yn icxi 
iztac totoliujtica.  

El tlamani (o atrapador), el temani (o el que captura gente), el 
male (o dueño de cautivos), el teacini (o el que aprehende 
gente) también se untan almagre, se empluman, se cubrían 
sus manos [y] sus pies con plumas blancas de guajolote.  

 

Texto 69. El Nechichihualiztli  de los dueños de los cautivos 
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r y 17v. 

 

Nosotros proponemos que este rito se daba en la siguiente veintena, ya que 

aparece mencionado en Tlācaxipēhualiztli haciendo referencia a la veintena de 

Cuahuitl ēhua (CF, L2, Cap. 21: fo. 19v; ver texto 70). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
Auh in tlamanj vmpa muchichioa in tecanma, 
tenochtitla jztac totolihujtl, ynic mopotonja, in juh 
omoteneuh ipan quauitleoa. 

El tlamani se pone sus atavíos allá en Tecanman Tenochtitlan. 
Son plumas blancas de guajolote con las que se empluma, así 
como se dijo en Cuahuitl ēhua. 
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Texto 70. Rito Cuauitl ēhua.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 21. fo. 19v. 
 

Además de esto, en la descripción de la fiesta Cuahuitl ēhua se menciona que a 

los dueños de los cautivos les daban insignias y armas valiosas sólo en el 

momento de bailar, cuando se presentaban, cuando se maravillaban ellos y la 

gente, cuando celebraban el tlatotōniliztli y cuando eran rayados sus cautivos (CF, 
L2, Cap. 20: fo. 17r/17v; ver texto 71). Este último dato nos permite suponer que este rito 

pertenecía a la segunda veintena, ya que los cautivos se rayaban en 

Tlācaxipēhualiztli. 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh no macoia, tlaçotlanquj tlauiztlj, amo ic cen 
macoia, çan ipã tlatotonjaia,  çan ipan 
momalitotiaia: çan ic neci, çan ic itto, çan ic 
tetlamauiçoltia, çan ic ipan  ilhujtla, çan ic tetlattitia, 
ynjc oaoano ymal: yoan ychimal ietiuh, ymac 
mantiuh ic momamantiuh: yoan ichicaoaz ietiuh, 
chicaoaçotiuh, qujtilquetztiuh in chicaoaztli, 
chachalaca, cacalaca. 

[aunque] no siempre se las daban; sólo cuando  celebraban el 
tlatotōniliztli, sólo cuando se bailaba como cautivo, sólo cuando 
aparecen, sólo cuando son vistos, sólo cuando maravillaban a 
la gente, sólo cuando hacen fiesta, sólo cuando hacen 
demostraciones, al ser rayado su cautivo y que va llevando su 
escudo, en su mano va extendido y va llevando su chicahuaztli; 
lo va haciendo sonar, va parando al chicahuaztli [haciéndolo 
sonar]; suena [y] resuena. 

 

Texto 71. El nechichihualiztli  de los dueños de los cautivos 
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r/ 17v. 

 

Por todo lo antes mencionado, sólo tomaremos en consideración, para esta fiesta, 

un evento y tres ritos (ver tabla 16): 1) evento previo: el arribo al Templo de Totēc, 

Yopìco Teōcalli, 2) el rito Nechìchīhualiztli o de ataviamiento, 3) el rito 

Tlacuahuitlēhualtiliztli o de presentación y 4) el rito de escenificación.  

 
 

Tabla 16. Ritos de la  fiesta Cuahuitl ēhua. 
 

Además de esto es importante mencionar que, para que los cautivos fueran 

huahuāntin, se repetían los ritos cuatro veces, exceptuando el arribo a Yopìco, el 
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cual suponemos se hacía sólo la primera vez, cuando los cautivos eran llevados al 

lugar de la festividad, a Yopìco. En la tabla 17 mostramos el proceso festivo de la 

fiesta Cuahuitl ēhua, esto es el arribo al Yopìco Teōcalli, Templo de Totēc (evento 

previo a la fiesta) y el Nechìchīhualiztli (N), el Tlacuahuitlēhualtiliztli (C) y el de 

escenificiación (E) (los tres, ritos nucleares). Cada uno de estos ritos nucleares se 

repetían cuatro veces (cada letra está marcada por el numero de repetición) a 

manera de secuencia: la primera vez se efectuaba el rito Nechichihualiztli, 

siguiendo el Tlacuahuitlēhualtiliztli y por último el de escenificación, así sucedía 

una seguna, tercera y cuarta vez. Se agrega en la última columna el color de los 

atavíos que usaban los huahuāntin (H). 

 
  

Tabla 17. Ritos nucleares de la  fiesta Cuahuitl ēhua. 
 

Con esto vemos que la fiesta Cuahuitl ēhua se realizaba de forma repetitiva y 

cíclica, y sus ritos no los encontramos en otra veintena ni en otras descripciones. 

Cabe remarcar que no los analizaremos cronológicamente ya que nos interesa 

exponer lo que estamos entendiendo por cada rito y no su secuencialidad dentro 

de la primera veintena. En el capítulo 6 veremos la propuesta del paisaje ritual de 

esta fiesta y hablaremos sobre los espacios rituales y el tiempo de la misma. 

 

Arribo a Yopìco 
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Es muy escasa la información sobre el arribo a Yopìco por lo que podemos decir 

los siguientes puntos: 

1. Podemos inferir que había un desplazamiento por la frase <vmpa ovico 

yiopico>. “de allá vinieron, a Yopìco” (Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. 

fo. 17r) la cual nos señala que se desplazaban de un lugar que el escribano 

tiene claro, pues usa ōmpa, pero que a nosotros nos es indefinido hacia al 

Templo. No sabemos cuál era ese lugar pero creemos pertinente 

mencionar ese desplazamiento, aunque no tenemos información sobre la 

manera de cómo se hacía, el tiempo y quiénes lo hacían (en el caso de que 

fuera una procesión). 

2. El objetivo era hacer llegar el objeto ritual (los cautivos) al espacio ritual 

(Yopìco). 

 

Rito de paso Nechìchīhualiztli 
 

El término Nechìchīhualiztli se refiere al acto de ataviarse, componerse o 

aderezarse (Molina 2004 [1571]: fo. 20r). Suponemos que este rito era de paso, 

pasando de humano o “cosa” a objeto ritual o divinidad o de un estado a otro. 

En la fiesta Cuahuitl ēhua cinco veces les repartían a los cautivos los atavíos de 

papel para que se vistieran y se convirtieran en huahuāntin (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; 
ver texto 72). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción  
Auh nappa teixpan neci, teixpan qujxtilo, teittitilo, 
teiximachtilo, qujntlamamaca, qujnmamaca yn 
jmamanechichioal: 

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] aparecen, ante la 
gente son sacados, [a la gente] le son mostrados, le son dados 
a conocer. Les reparten, les proveen sus atavíos de papel: 

Ça ic [17v] cen qujcuj, yn intlatquj, tlauhio, aocmo 
quipatla, aocmo qujpapatla: yoan vltica 
qujnoahoanchichioa.  

Finalmente y para siempre toman sus vestidos llenos de 
almagre. Ya no los sustituyen, ya no los cambian. 
Y con hule los atavían como rayados.  

 

Texto 72. Rito Nechìchīhualiztli.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 

 

Les daban y se vestían los cautivos con los siguientes atavíos de papel: la primera 

vez de rojo, la segunda de blanco, la tercera de rojo, la cuarta de blanco y la 

quinta vez de rojo (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 73). 
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Versión en Náhuatl clásico Traducción 
ynjc ceppa maco, ynjc chichioalo, tlauhio, 
tlauhiotiuj, tlatlactic, tlauhio, yn 
jmamatlatquj 

La primera vez les dan [sus atavíos de papel] con los que son 
ataviados: están llenos de almagre; van totalmente de rojo, de 
bermejo; sus vestidos de papel están llenos de almagre. 

Inic vppa iztac, yn jmamanechichioal La segunda vez, de blanco son sus atavíos de papel. 
Inic expa, occepa iehoatl yn intlatquj ietiuh, 
tlauhio. 

La tercera vez, sus vestidos van nuevamente llenos de almagre. 

Inic nappa, iztac,  La cuarta vez es de blanco. 
Ça ic [17v] cen qujcuj, yn intlatquj, tlauhio, 
aocmo quipatla, aocmo qujpapatla: yoan 
vltica qujnoahoanchichioa.  

Finalmente y para siempre toman sus vestidos llenos de almagre. Ya 
no los sustituyen, ya no los cambian. 
Y con hule los atavían como rayados.  

 

Texto 73. Atavíos de los cautivos.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 

 

Suponemos que este rito se realizaba en el Yopìco Calmecac las cinco veces y 

funcionaba como rito de paso dentro de un proceso ritual repetitivo y cíclico, 

teniendo que completar el ciclo de cinco veces para ser consideraros huahuāntin.  

 

 

Rito Tlacuahuiltlēhualtiliztli 
 

El rito Tlacuahuitlēhualtiliztli sólo se menciona en la veintena de Cuahuitl ēhua con 

la siguiente frase <quincuauitleualtiaya yn oaoanti> o les hacían el Cuahuitl ēhua 

[Tlacuahuitlēhualtiliztli] a los huahuāntin. Lo que en realidad era presentarlos ante 

la gente (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 74). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh ynic mjtoaia quaujtleoa: vncan necia, 
vncan onjxnecia, yn izqujntin oaoanozque 
temalacac: yoan in quexqujch çan miquiz, 
moteneoaia qujnquavitleoaltiaia yn oaoanti: 

Y por esto se decía [la fiesta] Cuahuitl ēhua: allá aparecían, allá se 
iban a presentar todos los [cautivos] que serían rayados en el 
temalacatl y todo aquel que sólo iba a morir. 
Se llamaba quincuahuitlēhualtiaya o  “les hacían el Cuahuitl ēhua a 
los rayados”. 

 

Texto 74. Rito Cuauitl ēhua.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 

 

Este rito se realizaba cuatro veces, después de los cuatro primeros ataviamientos 

(CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 75). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh nappa teixpan neci, teixpan qujxtilo, 
teittitilo, teiximachtilo, qujntlamamaca,  

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] aparecen, ante la gente 
son sacados, [a la gente] le son mostrados, le son dados a conocer. 

 

Texto 75. Cuatro presentaciones.  
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Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 
 

Cada presentación se distinguía según el atavío con el que se vestían los 

cautivos: la primera vez los presentaban con atavíos de papel bermejo, la segunda 

con atavíos papel blanco, la tercera con atavíos de papel bermejo y la cuarta vez 

con atavíos de papel blanco y ya no se presentaban más. Suponemos que todas 

las presentaciones también eran realizadas en el templo Yopìco.  

El texto 76 nos dice que sólo eran cuatro presentaciones y describe la cuarta 

presentación (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Inic nappa, iztac La cuarta vez es de blanco.  

 

Texto 76. Cuarta presentación.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 

 
No sabemos si cada una de las presentaciones simbolizaba algo, si se realizaban 

el mismo día o qué temporalidad tenían, lo único que tenemos como dato es que 

en la primera presentación los cautivos eran presentados con los atavíos de papel 

llenos de rojo, en la segunda vez de blanco, en la tercera vez de rojo y en la cuarta 

vez de blanco. Y así se quedaban sin ser presentados una vez más a la gente.  

 
 
Rito de escenificación 
 

Después de llegar al Teōpan de Totēc, a Yopìco, de ser ataviados y de hacer cada 

presentación, se realizaba, en cada uno de los ritos, el rito de escenificación, 

suponemos que también cuatro veces (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 77). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
vmpa ovico yiopico, yn iteupan Totec: vmpa 
qujntlaieecalviaia, in quenjn miquizque, qujmeltequja: 
çan oc qujntlaiecultiaia: iotlaxcalli, anoço iopitlaxcalli, 
ynic qujmeleltequja. 

De allá vinieron a Yopìco, al teōpan de Totec. Allá [en 
Yopìco] los arremedaban de como morirían: les cortaban 
el pecho mientras les servían Yotlaxcalli o Yopìtlaxcalli, 
con las que les cortaban el pecho a cada uno. 
 

Texto 77. Rito de escenificación.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20. fo. 17r. 
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Hay varios puntos a comentar del texto 77, 

1. El rito de escenificación era una representación de la forma en que iban a 

morir los huahuāntin. 

2. Describe un simulacro de la muerte diciendo que les cortaban el pecho y 

simultaneamente les servían Yotlaxcalli o Yopìtlaxcalli, con las que les 

cortaban el pecho a cada uno. Son dos actos en una misma escena, les 

cortaban el pecho con las tortillas Yotlaxcalli o Yopìtlaxcalli y luego se las 

servían.  

Sahagún no describe al Yotlaxcalli en el Códice Florentino, sólo lo llama pan 

ácimo y decía que no se cocía con cal (al describir en el libro 1, capítulo 14, 

al dios Macuilxochitl) (CF, L1, Cap. 14: fo. 12r/12v; ver texto 78). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[12r] Auh yn aca çan qujxcaviaia, 
iotlaxcalli qujquaia, atle chilli: no 
nepantla tonatiuh qujmattiuh : yc 
tlamacujlti yn jlhujquixtililoya iquac ce 
tlacatl qujmixiptlatiaia, conmaqujaia yn 
jtlatqui, ipan mjtotiaia 
quitlatzotzonjliaia, qujcujcatiaia: 

Y algunos sólo comían todo el 
yotlaxcalli, lo comían sin chile. 
También a medio día quimattiuh, al 
quinto día era cuando se le celebraba 
la fiesta a un hombre que lo sustutuía. 
Le ponían su vestido con el que 
bailaba, le tocaban instrumentos, le 
cantaban 

[12v] Otros ayunavan comjendo 
panes azimos, esto es: que el 
maiz, de que se hazia el pan, que 
comjan: no se cozia con cal, ante 
de molerlo: que esto es como 
hornamentar: sino molian  

 
Texto 78. Yotlaxcalli.  

Códice Florentino, Libro 1. Cap. 14. Foja 12r/12v. 
 

González González lo menciona como tortilla hecha sin cal. 

Es posible, entonces, que las tortillas empleadas en la ceremonia llamada 
cuahuitlehua para fingir el sacrificio de los huahuāntin constituyan un ejemplo [...] 
en que la figura del dios se confunde con el maíz, su nombre mismo, yopitlaxcalli, 
autoriza la suposición.  

 

Y en la nota a pie de pagina que acompaña al párrafo anterior añade que 

Puesto que el dios mismo era desollado en la persona de las víctimas que le eran 
ofrecidas en la siguiente veintena, tlacaxipehualiztli, otro argumento a favor de la 
propuesta es que las yopitlaxcalli se elaboraban con maíz “sin desollar” (González  
González 2006: 163-164). 

 

Con esto González González propone una comparación entre el maíz sin desollar 

(esto es, sin ser cocidas con la cal, con la cual le quitan la piel al maíz) y la 



Los ritos en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _CAPÍTULO 4 
 
 
 

escenificación del rayamiento en Cuahuitl ēhua en donde los cautivos tampoco 

son desollados. 

No sabemos cuál era la función y el significado de este rito. 

 

Resumen de la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

En la imagen 44 mostramos, según nuestro esquema de fiesta propuesto en el 

capítulo 1, los ritos y el evento de la fiesta Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se repite 

cuatro veces durante la veintena. 

 
Imagen 44. La fiesta Cuahuitl ēhua 

 

 

Los ritos en la fiesta en la que moría Chicunāuhècatl y los 
tlàtlaāltīlti. 
 

Dentro de la descripción del recinto sagrado de Tenochtitlan en el Códice 

Florentino hay dos edificios, Nètōtīlōyān y Chililico, en donde se menciona una 

tercera posible fiesta realizada en la primera veintena (ver texto 82, más adelante). 
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Esto lo suponemos porque, a pesar de que son dos espacios diferentes, vemos 

que hay una clara relación entre los ritos realizados en ambos edificios, ya que 

algunos de los actantes son los mismos, se realizan en la misma fecha y al 

parecer tienen una clara secuencia entre uno y otro rito. 

No tenemos mucha información sobre esta posible fiesta, sin embargo hemos 

podido reconstruir cuatro de sus ritos y sus posibles nombres (ver tabla 18): el rito 

Tlaāltīliztli o del baño, el rito Tlachìchīhualiztli o de ataviamiento de 

Chicunāuhècatl, el rito Nètōtīliztli o de baile y el rito Tlamictīliztli o de sacrificio.  

 
 

Tabla 18. Ritos de la fiesta en la que morían Chicunāuhècatl y los tlàtlaāltiltī. 
 
De estos cuatro ritos sólo tenemos en claro que el rito nuclear es el Tlamictīliztli o 

de sacrificio, ya que suponemos ese es uno de los ritos nodales de la fiesta por 

ser un sacrificio. Los otros tres no sabemos si eran ritos nucleares de la fiesta o 

ritos previos. 

El orden de los ritos responde de acuerdo a la lectura intertextual que hacemos de 

la fiesta. 

 
Rito de paso Tlaāltīliztli o de baño 
 

Los bañados aparecen mencionados una gran cantidad de veces a lo largo del 

Códice Florentino. Sin embargo como rito de baño creemos pertinente mostrar dos 

descripciones del mismo Códice. 
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La primera referencia se menciona en el Libro uno, en la descripción de 

Huitzilopochtli, en la cual dice que los Pochtecas bañaban a los cautivos en la 

fiesta de esa divinidad (CF, L1, Cap. 1: fo. 1r; ver texto 79). 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
Auh yn jquac, ilhujqujxtiloia, malmjcoaia, 
tlaaltilmjcoaia: tealtiaia, yn pochteca. 

Cuando se celebraba alguna fiesta, morían cautivos, morían 
los tlātlaāltīlti o bañados. Los pochtecas los bañaban. 

 
Texto 79. El rito Tlaāltiliztli o de baño realizado por los pochtecas 

Códice Florentino, Libro 1º, Capítulo 1º, foja 1r. 
 

La segunda referencia aparece en la veintena aquí estudiada, en donde nos dice 

que quines bañaban a los cautivos eran los Tlâtôquê (CF, L2, Apendiz: fo. 115v; ver 
texto 80). 

Versión en náhuatl clásico Traducción 
[115v] Chililico  
In chililico: vncan mjquja in tlatlaltilti in 
chicunauhecatl, iooalnepantla:  
auh cexiuhtica in vncan mjquja tlatlaltilti:  
auh çan tlatoque in vncan tealtiaia, çanno ipan in 
atl caoalo. 

Chililico.  
En Chililico allá morían los tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, a media noche.  
Después de un año allá morían los tlātlaāltīlti o bañados. 
Sólo los Tlâtôquê o señores principales allá los bañaban. 
También en Ātl cāhualo. 

 
Texto 80. Los Tlâtôquê bañaban a los tlātlaāltīlti.  

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de mexico. fo. 115v. 
 

Por los dos textos anteriores creemos que este rito tiene las siguientes 

características: 

1. Lo realizaba la élite, ya que quienes bañaban a los cautivos eran los 

Tlâtôquê o los Pochtecas.  

2. No sabemos el día en que realizaban ambos ritos. 

3. Se bañaban a los cautivos en honor a Huitzilopochtli y a Chicunāuhècatl, 

según la fiesta. 

4. En cuanto a lugar del baño sabemos que era en Chililico en el caso de 

Chicunāuhècatl. 

5. Este rito es de paso, ya que a quienes bañaban eran a los cautivos y 

después de haberlos bañado eran considerados tlātlaāltīlti u objetos 

rituales.  
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Rito de paso Tlachìchīhualiztli o ataviamiento del Chicunāuhècatl 
 

Consideramos que el Tlachìchīhualiztli es diferente del Nechìchīhualiztli, que se 

describió líneas arriba, porque el primero nos dice que el objeto ritual será 

ataviado por alguien más, en cambio en el segundo, el objeto ritual se atavía él 

mismo. 

Este rito no es mencionado en la descripción sahaguntina, sin embargo lo 

consideramos como existente porque asumimos que todo objeto ritual que iba a 

ser transformado en divinidad, para morir o ser sacrificado, tenía que pasar por un 

rito de ataviamiento (sin saber si el objeto ritual era una imagen o bien un cautivo). 

Los ataviamientos son mencionados una gran cantidad de veces a lo largo del 

Códice Florentino y de los Primeros Memoriales, sin embargo, lo que aquí importa 

decir es que los estamos considerando como un rito de paso, ya que al momento 

de ataviar a alguien se transformaba en el objeto ritual de la fiesta o también en la 

divinidad misma.  

En el caso concreto de la fiesta aquí vista, suponemos que se ataviaba a un 

cautivo como Chicunāuhècatl,13 aunque todos los cautivos ya bañados eran 

considerados como Chicunāuhècatl (CF, L2, Apendiz: fo. 115r/115v; ver texto 81)14. 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[115r] Netotiloian  
in netotiloian: vncan mjtotiaia in 
tlatlaaltilti, in chicunauhecatl, in 
jquac, ie mjqujz:  
auh iquac in mjquja 
iooalnepantla, amo 
ce[115v]mjlhujtl: jpan 
xilomanjztli, anoço atl caoalo: 

Nètōtīlōyān.  
En Nètōtīlōyān, allá bailaban los 
tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, cuando este iba a 
morir.  
Y cuando moría, a media noche, no 
cualquier día, era en Xilomaniztli o 
Ātl cāhualo, después de un año. 

Netotiloyan. [115r] El cuadragessimosexto 
edificio, se llamaua netotiloian, era vn 
lugar, o parte del patio, donde baylauan los 
captiuos y esclavos, vn poco antes que los 
matassen, y con ellos tambien baylaua la 
ymagen [115v] del signo chicunauecatl: y 
matauanlos a la media noche, en la fiesta 
de xilomaniztli, o en la fiesta de atl caoalo:  

                                                 
13 Es de notar que el tōnalli de ehècatl junto con el día 9 no caía en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, cada año. Por lo que 
suponemos que esta fiesta no necesariamente se realizaba en Chicunāuhècatl o 9 viento. 
14 La traducción de Alfredo López Austin sobre ambos templos es 

Traducción (López Austin 1965: 91) 
Netotiloyan: ahí bailaban los bañados (ritualmente) y Chicunauhehécatl (Nueve viento), cuando ya iban a morir. Y 
morían a media noche, no de día, en (la fiesta de) Xillomanaliztli (ofrecimiento del jilote), o en (la veintena de) Atl 
Cahualo, también cada año. 
Chililico: ahí morían los bañados y Chicunauhecatl; a media noche y cada año ahí morían los bañados. Y sólo los 
señores ahí bañaban, en (la veintena de) Atl Cahualo. 
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no cexiuhtica. esto se hacia cada año. 
[115v] Chililico In chililico: 
vncan mjquja in tlatlaltilti in 
chicunauhecatl, iooalnepantla:  
auh cexiuhtica in vncan mjquja 
tlatlaltilti:  
auh çan tlatoque in vncan 
tealtiaia, çanno ipan in atl 
caoalo. 

Chililico.  
En Chililico allá morían los 
tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, a media noche.  
Después de un año allá morían los 
tlātlaāltīlti o bañados. 
Sólo los Tlâtôquê o señores 
principales allá los bañaban. 
También en Ātl cāhualo. 

Chililico. El cuadragessimo septimo edificio, 
se llamava chililico: era un cu, donde 
matavan los esclavos, en el signo de 
chicunauecatl: matavanlos a la media 
noche, solo los señores, dauan los 
esclauos, que aquj murian. Esto se hazia, 
en la fiesta, de atl caoalo. 

 
Texto 81. Nètōtīlōyān y Chililico.  

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de mexico: fo. 115r-115v. 
 

No sabemos en qué lugar era ataviado Chicunāuhècatl.  

 

 

Rito Nètōtīliztli o de baile 
 

Según lo visto en el primer párrafo de texto 81 había un rito de baile o Nètōtīliztli 

que se hacía en el edificio Nètōtīlōyān, lugar donde bailan (Molina 2004 [1571]: fo. 71r). 
También vemos mencionado este rito en varias veintenas del libro dos del Códice 

Florentino, estas eran: Atl Cāhualo o Cuahuitl ēhua (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 
82), Tlācaxipēhualiztli (CF, L2, Cap. 21: fo. 23v/24r, ver texto 83), Toxcatl (CF, L2, Cap. 24: fo. 
36r, ver texto 84), Tlaxochimaco (CF, L2, Cap. 28: fo. 59v-60v, ver texto 85) y en una fiesta 

dentro de la veintena de Izcalli, llamada Huauhquiltamalcualiztli (CF, L2, Cap. 35: fo. 
105r, ver texto 86).15  

En la tabla 19 resumimos lo que se menciona del rito Nètōtīliztli 

Constantes Ātl cāhualo o 
Cuahuitl ēhua Tlācaxipēhualiztli Toxcatl Tlaxochimaco Huauhquiltamalcualiztli 

Quiénes 
bailaban 

1º BAILE. Los 
Tlàtlaāltiltī y 
Chicunāuhècatl. 
2º BAILE.16 Los 
dueños de los 
cautivos. 

1º BAILE. Los 
tenochcas, los 
tlatlelolcas, 
Moctezuma con 
gente, los 
Tlatoanis: 
Nezahualpilli de 

Las mujeres, 
los 
Tlamacazquê 
y los 
tiachcahuan. 

Todos se 
arreglan: los 
muchachos, los 
Teachcahuan, 
los 
Telpochyaque, 
los 

? Sólo dice que cantan 
los ancianos, dueños de 
los Calpōlli. 

                                                 
15 Es importante aclarar que la selección de estas veintenas fue al azar, con el único objetivo de obtener algunas de las 
características de este rito. 
16 En este mismo capítulo, en el apartado de la fiesta Cuahuitl ēhua, discutimos que este baile sucedía en 
Tlācaxipēhualiztli, sin embargo, por la misma descripción del texto y por motivos de análisis decidimos respetar la 
narración. 
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Texcoco y 
Totoquihuaztli 
deTepanecapan. 
2º BAILE. Los 
Telpochtequihua, 
los teachcahuan, 
los cautivos, los 
tlatoanis, soldados 
viejos, los 
bisoños, los 
tirones de la 
guerra, las 
mujeres matronas 
y las Ahuianimê. 

Tequihuaque, 
los Cuacuachicti, 
los Otomíes. 
También 
bailaban las 
mujeres las 
Mahauiltiani, las 
Ahuianimê 

Cómo 
bailaban 

1º BAILE. ? 
2º BAILE. Como 

cautivos 

1º BAILE. En dos 
filas, de dos en 
dos, el baile se 
extendía como 
culebra.  
2º BAILE. 
Trabados de las 
manos iban 
danzando como 
culebreando. 

Los 
Tiachcauh 
hacen bailar a 
las mujeres. 
Estas corren 
o saltan, 
bailan como 
mujeres. Los 
especialistas 
de ritos 
tambien 
bailan. 
Enfrente del 
fogón estaban 
dos 
escuderos 
llamados 
tiachcahuan 
guiando el 
baile. 

Las mujeres 
iban 
sujetándose, de 
las manos. 
Bailan 
tomándose de la 
espalda. Hacen 
una sola fila. 
Van dando 
vueltas y 
rodeos. En 
ninguna parte se 
rompe la fila ni 
se sueltan de las 
manos. Iban 
ordenadas. 
Por todos lados 
poco a poco, 
muy despacito, 
es como iban 
bailando. 

 

En dónde 
bailaban 

1º BAILE. En 
Nètōtīlōyān, 
edificio del 
Recinto Sagrado 
de Tenochtitlan. 
2º BAILE. ? 

1º BAILE. Afuera 
del Tecpan. 
2º BAILE. Donde 
habían muerto los 
cautivos. 

En el fogón 

Allá se baila en 
el patio grande, 
el patio divino, 
en el Teoithualli, 
en el patio de 
Huitzilopochtli. 

En el patio del calpulli y 
en Tezcacoac 

Cuándo 
bailában ? 

1º BAILE. En la 
tarde 
2º BAILE. En la 
noche. 

? Al medio día. En la tarde, al colgarse 
el sol. 

 
Tabla 19. El Nètōtīliztli en las veintenas. 

 

Como podemos observar existen ciertas constantes que llaman la antención y que 

a continuación enlistaremos:  

1. Generalmente los bailes se hacían en la tarde y posiblemente al anochecer. 
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2. Los espacios en donde se bailaba podían haber sido: el Nètōtīlōyān 

(edificio del Recinto Sagrado), en el patio de los calpulli o de alguna 

divinidad y enfrente del fogón. Estamos suponiendo que todos los espacios 

antes mencionados eran patios, incluyendo el Nètōtīlōyān.  

3. Quien realizaba estos ritos era la gente de algún sector social. En nuestros 

ejemplos eran las mujeres (matronas y públicas), los cautivos, las 

divinidades y la gente de alta jerarquía social o militar. 

4. Posiblemente su función era ser parte de o el rito que articulaba diversos 

ritos. En nuestro caso era un rito articulador de los ritos de baño-

ataviamiento con el rito de sacrificio o Tlamictīliztli.  

 

Versión en náhuatl clásico Traducción 
Auh no  macoia ,  t l aço t lanqu j  t l au iz t l i ,  amo 
ic  cen  macoia ,  çan  ipã  t la to ton ja ia ,  çan  
ipan  momal i to t ia ia :  çan  i c  nec i ,  çan  i c  i t t o ,  
çan  ic  te t lamauiço l t ia ,  çan  ic  ipan  i lhu j t la ,  
çan  ic  te t la t t i t ia ,  yn jc  oaoano ymal :  yoan  
ych ima l  ie t iuh ,  ymac mant iuh  i c  moma 
mant iuh :  yoan ich i caoaz  ie t i uh,  
ch icaoaço t i uh ,  qu j t i l quetz t iuh  in  
ch icaoazt l i ,  chachalaca,  caca laca.  

También les daban insignias y armas valiosas, [aunque] no 
siempre se las daban; sólo cuando  celebraban el 
tlatotōniliztli, sólo cuando se bailaba como cautivo, sólo 
cuando aparecen, sólo cuando son vistos, sólo cuando 
maravillaban a la gente, sólo cuando hacen fiesta, sólo 
cuando hacen demostraciones, al ser rayado su cautivo y 
que va llevando su escudo, en su mano va extendido y va 
llevando su chicahuaztli; lo va haciendo sonar, va parando al 
chicahuaztli [haciéndolo sonar]; suena [y] resuena. 

 
Texto 82. Nètōtīliztli en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo.20 fo. 17r. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
[23v] Yn omotzcalo tonatiuh, 
moceuja in tlamacazque, 
njman ie ic monepanuja, 
montlamanuja, in tenuchca 
in tlatilulca,  
vmpanti in tenuchca, no 
vmpanti in tlatilulca, 
mixnamjctiuj,  
 
cenca çan yujian, yn netotilo,  
 
cenca vel cooamantiuh in 
netotiliztli: 

Al declinar Tōnatiuh los tlamacazquê 
descansan.  
Entonces los tenochas y los tlatelolcas 
se juntan haciedo filas por pares; se 
extienden, se distribuyen.  
Dos filas de tenochcas, también dos 
filas de tlatelolcas. Van 
encontrándose, van cara a cara, 
mirándose los unos a los otros.  
Con mucho cuidado, despacito, es que 
se baila.  
El baile se va extendiendo como 
culebra. 

[23v] Y passando el medio dia, cesauan los 
ministros del templo; del areyto: y venjan 
todos los principales, señores, y nobles: y 
ponjanse en orden, delante las casas reales, 
todos de tres en tres.  

njman oalqujxoa in tecpa 
qujiaoac oalnemanalo, 
oalteujca in motecuçoma, 
oalmjtotitiuh, 

Luego salen hacia acá, hacia afuera 
del Tecpan. Vienen a extenderse, a 
distribuirse. Moctezuma viene 
trayendo gente, viene con gente, en 
compañía de otros, viene bailando. 

Salia tambien motecuçuma, en la delantera:  

qujtzatzacutiuitze, Vienen al último, vienen cerrando [el y lleuaua la mano derecha, al señor de 
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qujoalitzcatitiuj, vmentin 
veueintin tlatoque [24r] 
Neçaoalpilli tetzcuco. 
totoqujoaztli, tepanecapan 
tlatoanj: vel mauiztli oonoc in 
nehtotiloia. 

baile, la procesión], quihualitzatitihui 
los dos grandes tlatoanis: 
Nezahualpilli, de Tetzcoco y 
Totoquihuaztli, el tlâtôani de 
Tepanecapan.  
Existe un gran honor y maravilla al 
bailar. 

tetzcuco: y a la izqujerda, al señor de tlacuba: 
hazia[24r]se, vn areyto solemnissimo,  

auh in17 ie tlapoiaoa, ie 
tlaixcuecuetziuj in 
necacaoalo:  
niman ic peoa, in cujcoanolo, 
mjtotiaia in 
telpuchtequjoaque, 
teachcaoa,  
in nauj cacitinemj, yn anoce 
oc quezqujnti ymalhoan: yoã 
in ce, vme, cacitinemj. 
auh no motocaiotiaia hy, 
telpuchiiaque: no yoan in 
tlatoque mitotia. 

Ya será de noche, ya habrá 
oscurecido cuando cese, se deshaga, 
cuando se aparten.  
Entonces se empieza a cantar y bailar. 
Bailaban los telpochtequihua, los 
teachcahuan.  
 
Andan agarrando a cuatro o a otros 
tantos de sus cautivos. Y a uno, a dos, 
andan apresando. 
También a quienes nombraban 
telpochyacque y también los tlatoanis 
bailan. 

duraua el areyto, hasta la tarde, a la puesta 
del sol. Acabando el areyto [realizado por los 
nobles en las casas reales], començauan otra 
manera, de danças: en que todos yuan 
trauados de las manos; yuan dançando, 
como culebreando; en estas danças, entraua 
los soldados viejos, y los bisoños, y los 
tirones de la guerra.  

auh no tehoan in cioa 
mjtotia: mîtoa tena[n]oan, 
can illotlama, amo 
tequjuhtiloia: 

Y también las mujeres bailan con la 
gente. A las que se les dice madres, 
donde illotlama. No eran molestadas, 
importunadas.  

Tambien en estas danças, entrauan las 
mugeres matronas, que querian,  

auh çan no iehoãtin yn 
aujianjme, in maaujltia. 

También ellas, la ahuianimê, las 
màāhuīltiani. 

y las mugeres publicas:  

auh iquac necaoaloia, in ieh 
iciuhtiuh, ioalnepantla, 
tlatlapitzalizpa:  
cempoalilhujtl, yn iuh 
tlamanca, yn juh tlamanja:  
vmpa onaci yn ipan 
toçoztontli. 

Y cuando cesaban, cuando ya se va 
apresurando, era a media noche, 
durante el tlatlapitzaliztli.  
En veinte días así se había ofrendado, 
así se ofrecía. 
Allá llegan a Tozoztontli. 

duraua esta manera de danças en este lugar, 
donde aujan muerto, los captiuos, hasta 
cerca de la media noche: dilatauan estas 
fiestas, por espacio de veinte dias, hasta 
llegar en las kalendas, del otro mes, que se 
llamaua toçoztontli. 

 
Texto 83. Nètōtīliztli en Tlācaxipēhualiztli.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo.21 fo. 23v/24r. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
auh in cioa ichpopuchti, 
moxaoaia, mopotonjaia 
tlapaliujtica: yoan intêteuh, 
acatica qujquappachoa, 
tliltica tlacujlolli, motocaiotia 
acaxilquj: 

Y las mujeres, las muchachas, se 
pintaban la cara, se emplumaban con 
plumas rojas y sujetaban fuertemente 
sus tetehuitl con unas cañas. Tenían 
unos diseños hechos con tinta negra. 
A esto se le llamaba acaxilqui. 

En esta fiesta todas las donzellas, se 
afeytauan las caras: y componja con pluma 
colorada, los braços y las piernas: y lleuauan 
todas vnos papeles, puestos en vnas cañas 
hendidas, que llamauan teteujtl: el papel era 
pintado, con tinta:  

auh in motlacamati, canaoac 
ynjc qujquappachoa: çan no 
acaxilquj ynjc tlacujlolli. 

Y las [mujeres] ricas [llevaban mantas 
delgadas llamadas] canāhuac con las 
que los apretaban fuertemente. 
También los acaxilqui con diseños.  

otras que eran hijas, de señores, o de 
personas ricas, no lleuauã papel, sino vnas 
mantas delgadas, q llamauan canaoac: 
tambien las mãtas, yuan pintadas de negro, a 
manera de virgulas, de alto abaxo: lleuando 
en las manos estas cañas, con sus papeles, 
o mantas altas: andauan en procesion, con la 
otra gente, ahonrra deste dios. 

                                                 
17 Tachado en el texto. 
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Auh vmentin intiachcaoâ 
mixtlilpopotzque, haco manj, 
tlexictli ixpan, qujiacatitimanj 
ococalli in qujmama,  
 
 
amapapaiocatotonti, çan 
quelpanmama, qujnpeoaltilia  
 
yn cioa in netotiliztli, ynjc 
mjtotia chocholoa, çan 
mocioaittotia: 

Y los dos Tiachcauh, que se 
humearon el rostro con tizne, están 
extendidos en lo alto, enfrente del 
gran fogón Tlexictli. Están hasta 
adelante. Lo que llevan en la espalda 
es el ococalli.  
Los amapapanyocatotonti (o 
banderitas de papel), lo cargan en el 
pecho. 
Hacen que las mujeres comiencen el 
baile, el netotiliztli. De esta manera 
bailan: corren o saltan, bailan como 
mujeres. 

y tambien baylauan estas donzellas, con sus 
cañas y papeles, assidas com ambas manos 
enderredor del fogon, sobre el qual, estauan 
dos escuderos, teñjdas las caras con tinta, y 
trayan a cuestas vnas como jaulas, hechas 
de tea, en las orillas de las quales, yuan 
hincadas vnas banderitas de papel: y 
lleuauan a cuestas, no assidas de la frente, 
como las cargas, de los hombres, sino atadas 
de los pechos, como suelen lleuar las cargas 
las mugeres: estos alrededor del fogon, enlo 
alto gujauan la dança de las mugeres 
baylando, al modo que ellas baylan. 

auh in cioa çan tlattic in 
manj, yn jnteteuh 
coomemauja, qujtotitimanj, 
chocholotimanj: 

Son las mujeres las que están 
adentro. Llevan en ambas manos sus 
tetehuitl. Los hacen bailar. [Las 
mujeres] están saltando. 

 

auh in tlamacazque no 
mjhtotia, mitoa toxca, 
chocholoa: 

Los tlamacazquê también bailan. Se 
dice Toxca Chocholoa (o Saltan) 

Tambien los satrapas del templo, dançauan 
tambien conlas mugeres, ellos y ellas 
baylâdo, saltauan: y llamauan a este bayle, 
toxcachocholoa, que quiere dezir, saltar, o 
baylar de la fiesta de toxcatl: 

 
Texto 84. Nètōtīliztli en Toxcatl.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo. 24 fo. 36r. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[59v] Auh y no acic [60r] 
nepantlatonatiuh mec cujcoianolo, 
vel exqujch qujcencaoa, in 
telpuchtli, in teachcaoan, in 
telpuchiaque, in tequjoaque, in 
quaquachictin, in otomj: vncan in 
netotilo in teuitoalco, yn itoalco 
vitzilopuchtli. 

Y también al llegar el medio día entonces 
se canta y baila. Todos se arreglan: los 
muchachos, los Teachcahuan, los 
Telpochyaque, los Tequihuaque, los 
Cuacuachicti, los Otomíes. Allá se baila en 
el patio grande, el patio divino, en el 
Teoithualli, en el patio de Huitzilopochtli. 

[59v] Acabado de haser lo dicho: 
luego començauan a comer y 
beuer, en todas las casas de 
chicos, grandes, y medianos. 
llegando a la hora, del medio dia, 
luego començauan vn areyto, muy 
pomposo, en el patio del mjsmo 
uitzilopuchtli: 

Auh in teiacana, iehoantin in 
quaquachicti, in veueitiacaoâ yn 
iuhquj cecentecuti momatia, yn 
amo mitzacujlia iaoc, in 
tecuepanj, in temalacachoanj. 

Los guías o Teyacana son ellos, los 
Cuacuachicti, los Tiayacahuan grandes. 
Así cada uno de los tecutli opinan. No se 
castiga en la guerra a los Tecuepani, a los 
Temalacachoani. 

en el qual los mas valientes 
hombres de la guerra, que se 
llamauan vnos otomjn, otros 
quaquachicti, gujauan la dança, y 
luego tras ellos, yuan otros [60r] 
que se llaman tequjoaque, y tras 
ellos, otros que se llaman 
telpuchiaque, y tras ellos otros que 
se llaman tiachcaoan: y luego los 
mancebos, que se llaman 
telpupuchti. 

No iehoantin in cioa mjtotiaia: 
amo iehoan in teichpuchoan, 
iehoantin in mahaujltianj, yn 
avianjme, intzatzalan mantiuj, 
inmatitech maantiuj, 
mocujtlanaoa, çan cenpanti, çan 
cenpantitiuj, mococolotiuj, acan 
cotonj, acan momacaoa vipantiuj. 

También ellas las mujeres bailaban. No lo 
hacían ellas, las hijas. Ellas las 
màāhuīltiani, las ahuianime, entre ellas van 
sujetándose, de las manos se van 
sujetando. Bailan tomándose de la 
espalda. Hacen una sola fila, van haciendo 
una sola fila. Van dando vueltas y rodeos. 
En ninguna parte se separa, se rompe la 

Tambien en esta dança, entrauan 
mugeres, moças publicas: y yuan 
asidos de las manos, vna muger 
entre dos hombres, y vn hombre 
entre dos mugeres, a manera de 
las dan,,ças que haze en castilla la 
vieja, la gente popular: y dançauan 
culebreando y câtando.  
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fila. En ninguna parte se sueltan de las 
manos. Van ordenadas. 

Auh in cujcanjme, in qujncujcatia, 
in qujntlatzotzonjlia, 
qujnueuetzotzonjlia, çan nonqua, 
çan chico, caltech in manj, 
emomoztitech: 

Y los cuīcanimê o cantores, los que les 
cantan, los que les tocan las percusiones, les 
tocan los huehuetl. Están separados, a un 
lado; junto a la casa es que están. Junto al 
momoztli, emomoztli. 

Y los que hazian el son para la 
dança, y regian el câto, estauan 
juntos arrimados, avn altar 
redondo, que llamauan mumuztli.  

auh in momoztli, çan iaoaltic, 
teujlacachtic, malacachtic, yn 
j[60v]tech, yn itlan manj. 

El momoztli es redondo, circular, redondo. 
Junto a él, próximos a él están. 

 

Auh ynic mjtotia, amo chocholoa 
amo no ontlayiaoa, amo 
ontlayiauhtiuj, amo motlatlaztiuj, 
amo momaitotitiuj, amo 
mopapachoa, amo 
momamalacachotiuj, amo aujc 
onviuj, amo tzitzinqujça: çan 
yujian çan matca, çan tlamach yn 
iatiuj, yn mjtotitiuj: cẽca çan 
coamantiuh, coanotiuh in 
netotiliztli, aiac tlaolinja, aiac 
tlaamana, aiac tlapeionja, aiac 
tlaixneloa. 

De esta manera se baila. No brincan, 
tampoco van a rodear, no van rodeando 
nada, no van arrojándose, no bailan 
moviendo los brazos, no se van juntando, 
no van girando, no van a una parte y a 
otra, no se hacen para atrás. Por todos 
lados poco a poco, muy despacito, muy 
paso a pasito es como van, es como van 
bailando. El nètōtīliztli va muy coamantiuh, 
coanotiuh, nadie movía nada, nadie 
molestaba a nadie, nadie tlapeyonia, nadie 
interrumpía. 

En esta dança, no hazian 
ademanes njngunos con os pies, nj 
con las manos, ni con las cabeças; 
nj hazian bueltas njngunas, mas de 
yr con pasos llanos, al compas del 
son, y del canto, muy aspacio: 
nadie osaua hazer ningun bollicio, 
ni atrauesar, por el espatio, donde 
dançauan todos los dançantes, 
yuan cô [60v] gran tiento, que no 
hiziessen alguna disonancia:  

Auh in cioa in q’nnaoa, çan 
iehoantin in veuey tiacaoan: 

Y las mujeres son a quienes abrazan sólo 
ellos, los tiyacahuan grandes. 

los que yuan en la delantera, que 
era la gente mas exercitada en la 
guerra, lleuauan echado el braço 
por la cintura de la muger, como 
abraçandola: 

auh in çan tiachcaoan, amo no 
iehoâtin, amo qujnnaoaia. 

Los tiachcahuan, tampoco ellos las 
abrazaban. 

los otros que no eran tales, no 
tenjan licencia de hazer esto. 

Auh in necaoalo in netotilo, ça 
achi tonatiuh, ie oncalaquiz 
tonatiuh, cecenmanoa viujloa. 

Cuando cesan de bailar es cuando hay 
todavía algo de sol. Cuando está a punto 
de meterse el sol se dispersan, se van. 

A la puesta del sol, cesaua este 
areyto. 

 
Texto 85. Nètōtīliztli en Tlaxochimaco.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo. fo. 59v-60v. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción 
Auh in otlatvic; njmã ie ic tlatlacivi, tlatlaqualo, 
aatlioa: njmã ie ic motlalia in vevetque calpoleque, 
cujcanjme, imjtoalco in qujncujcatiaia, vncã 
qujnmamatinemj in pipiltotonti:  

Al amanecer, entonces hay agitación, se come, se bebe agua. 
Entonces los ancianos se sientan, los dueños del calpōlli, los 
cantores. En su patio es donde les cantaban. Allá andan 
cargando en la espalda a los niñitos. 

auh in ie achi qualton imatitech cantinemj in jtla, 
yoan iavi, vncan qujtotia, tlaiiauhtinemj:  

Lo más bonito es que andan agarrando algo de su mano y se 
van. Allá lo hacen bailar. Andan* haciendo movimientos de 
danza. 

auh in ie achitlaca in vmmopilo tonatiuh, vncan 
oalcenqujxoa in tezcacoac; vncã mocenmana in 
netotiliztli, in cujqujztli, cepã caoantimomana, 
xaxamacatimanj in cujcatl: 

Y cuando todavía es de día, cuando ya se colgó el sol, se vienen 
a reunir de allá, de Tezcacoac (en la Serpiente de Espejo). Allí 
se unen el netitoliztli y el cuiquiztli, el baile y el canto. Juntos 
cahuantimomana. El canto está sonando como olas quebrando 
en las rocas 

 
Texto 86. Nètōtīliztli en Huauhquiltamalcualiztli .  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo. 35 fo. 105r. 
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El significado de cada Netōtīliztli dependía del contexto ritual. 

 

 

Rito Tlamictīliztli 
 

Ambas fuentes nos dicen sobre este rito cómo moría el Teōmicqui (o el cautivo o 

el esclavo que iba a morir): al cautivo o al esclavo lo llevaban a donde estaba la 

divinidad, luego el Tehuelteca (especialista de ritos que acomoda correctamente) 

lo acostaba en el techcatl y cuatro especialistas de ritos lo agarraban, uno de cada 

extremidad. Después de esto, el Tlenamacac Tlamacazqui le cortaba el pecho al 

Tlaāltīlli (al cautivo o esclavo ya bañados) con el tecpatl (pedernal) para luego 

ofrecerle el corazón a Tōnatiuh (PM: fo. 255r; ver texto 87). 

Versión en náhuatl Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
Tlamictiliztli.  
Inic muchivaia tlamictiliztli: ynic 
miquia yn malli yoan tlacotli, yn 
mitoaia teomicqui. 

El Tlamictīliztli o acto de sacrificar.  
De esta manera se hacía el Tlamictīliztli: de 
este modo moría el cautivo y el esclavo a 
quien se le decía teōmicqui (o cautivo 
sacrificado y muerto ante los dioses o el 
muerto divino). 

 

Ynic contlecaviaia ixpan diablo, 
za conantivi [ca antivi] ymatitech 

De esta manera lo subían ante el dios: sólo 
lo van tomando de las manos. 

 

auh yn tevelteca motocayotiaya, 
ievatl contecaia yn ipan techcatl. 

Se le nombraba tehuelteca (“el que acuesta 
y acomoda correctamente”) al que lo iba a 
acostar en el techcatl o piedra de sacrificios. 

 

Auh in icoac [o]ipan ocontecac, 
navi tlacatl yn quititiliniaia yn ima 
yn icxi. 

Habiéndolo acostado sobre [el techcatl], 
cuatro hombres eran los que le extendían y 
estiraban sus manos y sus pies. 

 

Auh ie imac onoc, in tlenamacac 
tlamacazqui in tecpatl in ic 
quelte[te]quiz tlaaltilli. 

Ya en la mano del tlenamacac tlamacazqui 
está extendido el tecpatl (o pedernal) con el 
que le cortará el pecho al Tlaāltīlli (“el 
bañado”). 

 

Auh niman ic coneltequi, 
conanilia achto in iyollo, 

Entonces le corta el pecho, arrancándole 
primero el corazón. 

 

auh za ioltoc yn queltequia. Está vivo a quien le corta el pecho.  
Auh in icoac oconanilique yyollo, 
coniaviliaya in Tonatiuh. 

PM 

Al tomarle el corazón, se lo ofrecía a 
Tōnatiuh, el Sol. 

[Derramauan sangre en los cues, de 
dia y de noche, matando hombres, y 
mugeres en los cues, delante de las 
estatuas, de los demonjos, como 
arriba queda dicho en muchos 
lugares]  
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 CF 
 

Texto 87. Tlamictīliztli.  
Primeros Memoriales: fo. 255r. 

Códice Florentino Libro 2, Apendiz: fo.121v 
*En corchetes se registran las diferencias de la versión que tiene el Códice Florentino con los Primeros Memoriales. 

 

Es interesente ver que en la versión castellana no se utiliza la palabra sacrificar 

sólo se dice que se derramaba sangre en los cues, matando mujeres y hombres 

frente a los dioses en muchos lugares. 

Es de notar que a los cautivos o esclavos ya nombrados Tlaāltīlli, después de ser 

sacrificados o realizar el rito Tlamictīliztli se les nombraba Teōmicquê (ver texto 88 y 
CF, L4, Cap. 9: fo. 54r y Cap. 27: fo. 24r; ver texto 88 y 89 respectivamente).  

Versión en náhuatl Traducción 
uel ompa onqujztinemj in tlalticpac, anoço 
cana teumjqujz, tlaaltilmjqujz altiloz; 

Anda saliendo de allá del tlalticpac o de donde morirá como dios, morirá 
como bañado o tlaāltilli; será bañado. 

 
Texto 88. Teōmicqui.  

Códice Florentino Libro 4, Cap 27: fo.54r 
 

Versión en náhuatl Traducción 
aço cana altiloz, tlaaltilmjqujz: ioan mjtoaia 
teumjqujz 

quizá donde será bañado, [donde] muera como bañado o tlaāltilli y se 
decía “morirá como dios” 
Texto 89. Teōmicqui.  

Códice Florentino Libro 2, Cap. 9: fo. 24r 
 

En estos dos últimos textos Sahagún relaciona “morir como bañados” con “morir 

como dioses” o “el que muere como dios (Teōmicqui)” con el rito del Tlamictīliztli. 

(CF, L6, Cap. x: fo. 146r). 
Los Teōmicquê según Molina (2004 [1571]: fo. 100r) son cautivos sacrificados y 

muertos ante los ídolos. Todo esto nos permite saber dos cosas: la primera es que 

a quienes matan en este rito son sólo cautivos (posiblemente también esclavos, 
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ver más adelante) llamados tlātlaāltīlti y segundo es un rito que involucra el 

sacrificio. 

Para corroborar ambos puntos vemos que en el Códice Florentino se dice de los 

Teōmicquê que eran cautivos (L2, Apendiz: fo. 122v/123r; ver texto 90). 

Versión en náhuatl Traducción 
Inic muchivaia tlatlatlaqualiliztli, in jcoac 
oconeltecque in tlacutli anoço malli, njman 
qujcuja in iezço castica yoan aço amatl 
contlaçaia in caxic qujchichinaltiaia in eztli, 
njman ic qujtquja castica in izqujntin 
Diablome in tenco qujntlatlaliliaia in eztli 
[123r] muchintin in jezço teumjcquj. 

De esta manera se hacía el tlatlatlacualiliztli o el acto de comer. 
Después de haberle cortado el pecho al esclavo o al cautivo, entonces 
tomaban su sangre con un caxitl o cajete y quiza un papel que 
arrojaban al cajete haciéndolo chupar la sangre. Entonces la llevaban 
con el cajete a todas las divinidades. En la boca les ponían la sangre a 
todos. Su sangre del teōmicqui. 

 
Texto 90. El Teōmicqui.  

Códice Florentino Libro 2, Apendiz: fo. 122v/123r. 
 

Es de notar que Molina (2004 [1571]: fo. 126v) traduce Tlamictīliztli como la 

impotencia del varón, que no puede tener parte con la mujer. Y en el Códice 

Florentino se utiliza la palabra Tlamictīa con el sentido de matar por negligencia, 

por ejemplo ciertos cargos que no se realizaban correctamente como los de los 

Tlācateccatl Tlacochcalcatl (personas con alto rango militar), los Tlamatini (o 

sabios) y los Ticitl (o médicos) (CF, L10, Cap. 6: fo. 14v, 15r; Cap. 8: fo. 19r, 19v; Cap 14: fo. 
38r, 38v, respectivamente).  
Ambas citas no contradicen nuestra propuesta, ya que en esta invetigación nos 

interesa el Tlamictīliztli en cuanto a rito de matar o sacrificar, como lo dice la 

descripción del rito, y no como acción que involucra desde matar (tlamictia), matar 

por negligencia hasta sacrificar.  

 

Con esto podemos decir que las constantes que caracterízan al Tlamictīliztli como 

rito, según los ejemplos antes vistos, son: 

1. Quienes morirían como dioses eran los tlātlaāltīlti o bañados (esclavos o 

cautivos que habían sido bañados). 

2. Morirían en el techcatl de algún templo. 

3. El modo de morir era que el Tehuelteca (especialista de ritos que acomoda 

correctamente) acostaba al tlaāltīlli en el techcatl, cuatro especialistas de 

ritos lo agarraban (uno de cada extremidad) y el Tlenamacac Tlamacazqui 
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le cortaba el pecho (al cautivo ya bañado) con el tecpatl (pedernal) para 

luego ofrecerle el corazón a Tonatiuh. 

Su función era ser un rito de paso. El tlaāltīlli considerado como divinidad era 

matado como el dios y con esto pasaba a ser un Teōmicqui. Cabe destacar que 

en este rito de paso no morían personas; morían objetos rituales. Esto por el tla-, 
marca de objeto indefinido, el de no humano, que lleva la palabra Tlamictīliztli, que 

es lo que le da el sentido de sacrificar matando, según Molina. Esto implica que 

los que morían eran las divinidades mismas, es el caso de Huixtocihuatl y de 

Chicunāuhècatl (CF, L2, Cap. 26: fo. 48r-49r; ver texto 91 y, CF, L2, Apendiz: fo. 115r/115v; ver 
texto 92, ya enumerado como texto 81).  
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[48r] Auh in ie iuhquj mec 
qujtlecauja in vixtocioatl, yn 
icpac tlaloc: yoan qujntlecauja 
in mamalti, in iuhqujma 
ypepechoan; in q’nmopechitiaz, 
in qujnmoujcaltiz, yn 
imiquizteujcalhoan, yn 
iacatiazque miquizque. 
Auh yn oq’ntlecaujque tlalocan, 
mec temictilo in mamalti:  
auh yn onmjcque mamalti, ça 
ontlatoqujlia in vixtocioatl, ça 
ontlatzacuja, ça ontlatzacutiuh, 
ça ontetzacutiuh, ça 
tlatzinpachotiuh. 

Y así entonces subían a 
Huixtocihuatl a lo alto de Tlāllōc y 
subían a los māmalti así como si 
ellos fueran su cama; que ella irá 
viendo como su cama. Hará que la 
acompañen sus miquiztēhuīcalti o 
compañeros de muerte que 
yacatiazquê a morir. 
Al subirlos al Tlāllōcān, entonces 
matan a los māmalti. 
Al morir los mamalti, le sigue la 
Huixtocihuatl, siendo la última, va 
yendo como la última, va al último 
de ellos, va cerrando al final. 

[48r] luego subian a la muger, que aujan de 
matar, que dezian ser imagen de la diosa 
vixtocioatl, a lo alto del cu de tlaloc; y tras 
ella, subian a los captiuos, que tambien 
aujan de morir, antes della. Estando todos 
arriba, comẽçauan a matar a los captiuos: 
los quales muertos, matauan tambien a la 
muger, a la postre: a la qual echada de 
espaldas, sobre el taxon: cinco mancebos 
la tomauan, por los pies, y por las manos, y 
por la cabeça: y tenjãla muy tirada: 
ponjanla sobre la carganta, vn palo rollizo, 
al qual tenjan dos, apretandole: para que 
no pudiesse dar vozes, al tiempo que la 
abriessen, los pechos 

[…]   
[48v] Auh in tlamjcti, ça yc 
icac, omach ic moquetz: njman 
ie ic queltetequj:  
auh yn ompet yielchiqujuh, yn 
eztli oalmopipiazquetza, veca 
in onmopiaçoa, iuhquin 
momoloca, iuhqujn pipica, 
iuhqujn popoçoca.  
Auh in ie iuhquj, mec conanjlia 
yn iiollo, contlalia xoxouic 
xicalco: qujtocaiotiaia 
chalchiuhxicalli. 

El tlamictî o el que mata está de 
pie, dizque se paró, entonces de 
esta manera le corta el pecho. 
Al horadarle el pecho [a 
Huixtocihuātl], la sangre viene 
saliendo de la boca a borbotones, 
lejos es que se va escurriendo, así 
como si burbujeara, así como si 
goteara, así como si hirviera. 
Y así, entonces, le quitan el 
corazón, lo ponen en el xicalli verde 
nombrado chalchiuhxicalli.  

 
Texto 91. Sacrificio en la veintena de Tecuilhuitontli.  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 26: fo. 48r-49r. 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 



Los ritos en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _CAPÍTULO 4 
 
 
 

[115r] Netotiloian in netotiloian: 
vncan mjtotiaia in tlatlaaltilti, in 
chicunauhecatl, injquac, ie 
mjqujz:  
auh iquac in mjquja 
iooalnepantla, amo 
ce[115v]mjlhujtl: jpan 
xilomanjztli, anoço atl caoalo: 
no cexiuhtica. 

Nètōtīlōyān.  
En Nètōtīlōyān, allá bailaban los 
tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, cuando este iba a 
morir.  
Y cuando moría, a media noche, no 
cualquier día, era en Xilomaniztli o 
Ātl cāhualo, después de un año. 

Netotiloyan. [115r] El cuadragessimosexto 
edificio, se llamaua netotiloian, era vn 
lugar, o parte del patio, donde baylauan los 
captiuos y esclavos, vn poco antes que los 
matassen, y con ellos tambien baylaua la 
ymagen [115v] del signo chicunauecatl: y 
matauanlos a la media noche, en la fiesta 
de xilomaniztli, o en la fiesta de atl caoalo:  
esto se hacia cada año. 

[115v] Chililico In chililico: 
vncan mjquja in tlatlaltilti in 
chicunauhecatl, iooalnepantla:  
auh cexiuhtica in vncan mjquja 
tlatlaltilti:  
auh çan tlatoque in vncan 
tealtiaia, çanno ipan in atl 
caoalo. 

Chililico.  
En Chililico allá morían los 
tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, a media noche.  
Después de un año allá morían los 
tlātlaāltīlti o bañados. 
Sólo los Tlátōquê o señores 
principales allá los bañaban. 
También en Ātl cāhualo. 

Chililico. El cuadragessimo septimo edificio, 
se llamava chililico: era un cu, donde 
matavan los esclavos, en el signo de 
chicunauecatl: matavanlos a la media 
noche, solo los señores, dauan los 
esclauos, que aquj murian. Esto se hazia, 
en la fiesta, de atl caoalo. 

 
Texto 92 (ya enumerado como texto 81). Nètōtīlōyān y Chililico.  

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de mexico. fo. 115r-115v. 
 

Según la fiesta aquí estudiada hay tlātlaāltīlti o bañados que serán sacrificados en 

Chililico, es por esto que proponemos que se realizaba el Tlamictīliztli o sacrificio, 

esto es por la asociación de tlātlaāltīlti – Teōmicquê – Tlamictīliztli. Es por esto que 

consideramos a este último rito, el rito Tlamīctiliztli como uno de los nucleares de 

la fiesta, ya que en ella es donde moría Chicunāuhècatl y los bañados según la 

fuente (ver segundo párrafo del texto 92). 
Con esto podemos decir que las constantes de este rito en la fiesta en la que 

moría Chicunāuhècatl eran: 

1. Quienes morirían como dioses eran los tlātlaāltīlti o bañados 

considerados como Chicunāuhècatl. 

2. Quienes estaban involucrados en este rito eran los Tlâtôquê, los cautivos 

y especialistas de ritos. 

3. La fuente dice que no se hacía en cualquier día, se hacía en Xilomaniztli o 

Ātl cāhualo, sin saber qué día pudo ser dentro de la primera veintena. 

4. Suponemos que en Chililico había un techcatl en el cual moría el o los 

bañados.  

5. Suponemos que el modo de morir era a manera del rito Tlamictīliztli, 

antes mencionado. 
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6. Esto se hacía en honor a Chicunāuhècatl. 

7. Su función era ser un rito de paso en donde cada Tlaāltīlli pasaba a ser 

un Teōmicqui. 

 

No sabemos cuál era el significado de la fiesta, ya que tampoco sabemos porqué 

tenía que morir Chicunāuhècatl, sólo tenemos en claro que es una fiesta realizada 

por la gente de alta jerarquía social. 

 

A pesar de todo lo antes mencionado tenemos varias preguntas sobre este rito 

que por los objetivos de esta tesis no contestaremos pero consideramos 

pertinente hacerlas: ¿Todo sacrificio humano se consideraba un Tlamictīliztli?, 

¿todos los dioses sacrificados eran Teōmicquê?, ¿el Tlamictīliztli podría hacerse 

como parte de algún otro rito, como el Nextlāhualiztli? En cuanto a la última 

pregunta pensamos que había varios tipos de ritos sacrificiales, esto es que 

implica matar sacando sangre. En el caso del Nextlāhualiztli si hay una extracción 

del corazón al niño, pero como dijimos en las constantes, en el Tlamictīliztli sólo 

sacrifican esclavos o cautivos. Además, en el caso del rito Nextlāhualiztli la fuente, 

al describirlo, no nos dice cómo se hace sólo nos da ejemplos. En cambio en el 

rito Tlamictīliztli no nos da un ejemplo, nos dice cómo se realizaba ese rito. 

Además el Nextlāhualiztli implica un pago, ofrenda y sacrificio según las 

definiciones de los frailes del siglo XVI, en el caso del Tlamictīliztli implicaba morir 

como algún dios en el techcatl de una forma muy específica. 

A pesar de estos argumentos pensamos que se debería de hacer una 

investigación más amplia para poder tener mayores fundamentos para contestar 

esas preguntas. 

 

 

Otros ritos en la primera veintena 
 

Existen otros ritos dentro de la primera veintena que involucraban a Ōme Tōchtli. 

Los consideramos como ritos porque son parte de las obligaciones, normadas por 
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la institución, que debe cumplir el especialista de ritos. Estos ritos y actos 

aparecen mencionados en otros apartados tanto del Códice Florentino como de los 

Primeros Memoriales.  

De forma general se describen tres tareas de Ōme Tōchtli (CF, L2, Apendiz: fo. 
131r/131v; ver texto 93 y PM: fo. 259v; ver texto 94): 

1. Procuraba lo necesario para cuando sacrificaran u ofrecieran algo en Ātl 

cāhualo, estos objetos podrían ser la comida, el tabaco, las flores, los 

papeles y el copal. 

2. Se aseguraban de que estuviera bien preparado el pulque que se llamaba 

Tizaoctli en Ātl cāhualo y al parecer también se lo iba a dar a Moctezuma.  

3. Y, posiblemente, si era suficiente el pulque se lo daría a beber a los 

pīpiltzitzintin, a los muchachos o a las mujeres. 

 

Versión en náhuatl Traducción Versión en castellano 
Vme Tōch t l i  papaztac .   
In  vmeTōcht l i  papaz tac ,  çan  no  
i ehoat l  qu jch i va ia  i n  vc t l i  i n  
m j tova ia  t i ça  vc t l i :  iehoa t l  
conmacaia  in  motecoçoma,   
auh  iquac t l anavaia  i e  i xq ’ch  [ fo .  
131v] pipiltzitzintin, in anoço oqujchtli, 
anoço cihoatl ipan tocoztli 

Ōme Tōchtli Papaztac.  
Este Ōme Tōchtli Papaztac, él mismo, 
preparaba el pulque llamado Tizaoctli; 
él se lo iba a dar a Motecuzoma. 
 
En Tozzoztli, cuando era suficiente, lo 
bebían los niñitos (pīpiltzitzinti) o los 
muchachos o las mujeres. 

Este VmeTōchtli papaztac, tenja 
cargo de aprestar, el vino, que 
se llamaua tiçavctli: que se auja 
de gastar, en la casa del señor: 
y en la fiesta de toçoztli, dõde 
beujan vino: hombres y 
mugeres, y njños, y njñas. 

Vmetocht l j  i dem.   
Çan no i uhqu j  ca tca  i n  i t equ juh ,  
i n  i teqh juh  ca tca ,  vme Tōch t l i  
papaztac ,   
 
auh  in  much iva ia  i pan  in  a t l  
cava lo  

Ōme Tōchtli idem.  
Sus tareas eran las mismas que las del 
teohuâ Ōme Tōchtli Papaztac [esto es, 
preparar el pulque].  
Lo que se hacía en Ātl Cāhualo. 

[131v] Este VmeTōchtli, tenja 
cargo, de hazer lo mismo, que 
arriba se dixo, en la fiesta de atl 
caoalo. 

 
Texto 93. Ōme Tōchtli.  

Códice Florentino, Apéndiz del libro 2, foja 131r, 131v. 
 

Versión en náhuatl Traducción 
Ome toch t l j  papaz tac .  In  omeTōcht l i  papaz tac .  
çan  no  i ehoat l  qu i ch ioa ia  i n  oc t l i  i n  mi toa ia  
t i ça  uct l i  i ehoa t l  cõmacaia  in  motecuçoma.  
auh  i coac  t l anaoaia  i n  ie  i squ i ch  p ip i l t z i t z in t i  in  
aço  oqu ich t l i  anoço  c ihoat l  ipa toçoz t l j .  

Ōme Tōchtli Papaztac. Este Ōme Tōchtli Papaztac, él 
mismo, preparaba el pulque llamado Tizaoctli; él se lo iba 
a dar a Motecuzoma. 
En Tozzoztli, cuando era suficiente, lo bebían* los niñitos 
(pīpiltzitzinti) o los muchachos o las mujeres. 

OmeTōcht l i  idem.  Jn  omeTōch t l i  i pã  t la toa ia  i n  
t laqual l i  i n  ie t l  i n  xoch i t l ,  yoã  i n  amat l  i n  
copal l i  yn  ie  i squ ich  omi to   
auh  i tech moneqz in  omeTōch t l i  i n  i coac  

Ōme Tōchtli idem. 
El Ōme Tōchtli proveía la comida, el tabaco, las flores y 
los papeles, el copal y todo lo que ya se ha dicho.  
Y lo que necesitara Ōme Tōchtli cuando se sacrificaba u 
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motonal t ia ia  i pan a t l  caoa l lo   ofrecía algo a los muertos en Ātl cāhualo  
 

Texto 94. Ōme Tōchtli.  
Primeros Memoriales: fo. 259v 

 

A estos ritos realizados por Ōme Tōchtli los consideramos como ritos cotidianos y 

domésticos porque pensamos que estaban relacionados con sacrificios u ofrendas 

a los muertos, ya sea de una casa o de un calpōlli.  

 

Es relevante mencionar que, a pesar de que obtuvimos algunas constantes de los 

ritos antes expuestos, es necesario hacer, en trabajos posteriores, una mayor 

búsqueda e investigación de los ritos en las fuentes sahaguntinas para podernos 

contestar la mayoría de las preguntas que quedaron inconclusas en los párrafos 

pasados. Para esto, se tendrían que estudiar todas las veintenas, ya que en 

muchos casos se realizaban los mismos ritos en diferentes contextos.  

La importancia de este capítulo para esta investigación es que cada rito al estar 

contextualizado en una determinada fiesta nos permite leer, interpretar y 

reconstruir gran parte del paisaje festivo. Por ello es importante analizar las 

constantes de los ritos en su contexto festivo. Pero para tener una visión más 

clara del paisaje ritual nos falta saber quiénes son los que actúan y cuáles son sus 

roles en cada rito, y así podremos definir con mayor claridad el paisaje ritual de 

esta veintena. 
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CAPÍTULO 5 
Los actantes en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua 

 

 

En este capítulo nos interesa explicar la relación entre las funciones de los 

actantes relatados en la primera veintena, Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, partiendo 

de la imagen 45 (ya enumerada como imagen 7 en el Capítulo 1), que muestra el esquema 

actancial; para después poder describirlos en su contexto específico.  

 

 
Imagen 45. Tres tipos de actantes. 

 

Por principio, el eje del relato dentro de la veintena, que ya lo hemos visto en el 

capítulo anterior, es saber qué fiestas eran realizadas, quiénes las celebraban, a 

quiénes, y cómo se les festejaba, así como dónde y cuándo festejaban. 

Con esto veremos que las fuentes sahaguntinas describen las fiestas que se 

realizaban en las 18 veintenas. Los Primeros Memoriales mencionan que se 

realizaba una fiesta en la primera veintena, la fiesta a los Tlāllōquê (PM: fo. 250r; ver 
texto 95). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Quavi t l eoa ,  yn  ipan  i ,  i l hu iqu ix t i l i l oya ,  in  
t la l l oque:  i oã  nex t lava loya ỹ  nov iã  tepet i cpac  
mochi  t l acat l  i n  maçeoa l l i :  

Cuahuitl ēhua. En esta [veintena] se les celebraba fiesta a 
los Tlāllōquê y se celebraba el Nextlāhualiztli en las cimas 
de todos los cerros. Toda la gente, el pueblo. 

 
Texto 95. La fiesta en la priemra veintena en los Primeros Memoriales.  

Primermos Memoriales, fo. 250r. 
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En cambio, el Códice Florentino menciona, de manera explícita, que se celebraban 

dos fiestas en la primera veintena, la fiesta Cuahuitl ēhua y la fiesta a los Tlāllōquê 

(CF, L2, Cap. 20: fo. 15r; ver texto 96). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh yn 
iquac y, vncan ilhujqujxtililoia in 
tlaloque:  
nextlaoaloia, in noujan tepeticpac, yoã 
neteteuhtiloia,  

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este 
tiempo, allá, se les celebraba fiesta a los 
Tlāllōquê  haciéndose el Nextlāhualiztli en las 
cumbres de todos los cerros y preparándose los 
tetehuitl o haciendo el Neteteuhtiliztli. 

hazian gran fiesta, a 
honrra delos dioses del 
agua, o de la lluuja 
llamados tlaloque. 

 
Texto 96. Las dos fiestas en la priemra veintena según el Códice Florentino.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 15r. 
 

Lo que distinguía a las dos fiestas es que por un lado, en la primera fiesta se les 

festejaba a los Tlāllōquê y los objetos rituales eran los tetehuitl1 (ver último renglón de 
la traducción del texto 97). En cambio, en la fiesta Cuahuitl ēhua se le festejaba a Xipe 

Totēc y los objetos rituales eran los cautivos y los esclavos (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; 
ver texto 97).2 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh ynic mjtoaia quaujtleoa: vncan necia, vncan 
onjxnecia, yn izqujntin oaoanozque temalacac: 
yoan in quexqujch çan miquiz,  

Y por esto se decía [la fiesta] Cuahuitl ēhua: allá aparecían, allá 
se iban a presentar todos los [cautivos] que serían rayados en 
el temalacatl y todo aquel que sólo iba a morir.   
Se llamaba quincuahuitlēhualtiaya o “les hacían el Cuahuitl 
ēhua a los rayados”. 

 
Texto 97. Los objetos rituales de la fiesta Cuahuitl ēhua: los cautivos y los esclavos.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r. 
 

También hemos visto que existe una posible tercera fiesta, la cual era celebrada a 

Chicunauhēcatl. La fuente no es explícita en mencionarla como fiesta, sin 

embargo nosotros la consideramos fiesta por la definición que hemos dado de ella. 

A continuación veremos la estructura actancial de las tres fiestas, de manera 

separada. Al mismo tiempo de definir a los actantes de cada fiesta iremos 

describiéndolos según los ritos que conforman la fiesta y en los que participan. 

 

                                                 
1 De estos objetos rituales se hablará más adelante en el análisis actancial de la fiesta a los Tlāllōquê. 
2 Describiremos más adelante a Xipe Totec y los objetos rituales de la fiesta Cuahuitl ēhua. 



Los actantes en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 5 
 
 
 

La estructura actancial y su descripción en la celebración de la fiesta 
a los Tlāllōquê 
 

Según la imagen 46 podríamos analizar la estructura de los actantes en la primera 

fiesta basándonos en el primer enunciado, <ilhujqujxtililoia in tlaloque>: 

 
Imagen 46. La estructura actancial en la primera fiesta. 

 

Como se puede ver en la imagen 46 la acción es celebrar. Alrededor de este verbo 

podemos saber quién celebra (el agente), qué es celebrado (el paciente) y a quién 

se le celebra (el beneficiario).  

Comenzaremos por la unidad actancial “celebrar fiesta”. La fiesta es el actante 

paciente que, por sí sola, no puede hacer nada, ya que es la celebrada, por lo que 

necesita de la participación del agente para cumplir su función de paciente. 

Ya en el capitulo 1 vimos que la fiesta en sí se caracterizaba, entre otras cosas, 

por celebrarse en un solo día mediante la realización de un conjunto de ritos 

nucleares y no nucleares, en los cuales intervienen los especialistas de ritos, más 

una participación lúdica o solemne de los celebrantes. Como parte de los 

preparativos y condiciones de la fiesta, se realizaban antes, durante y, en algunas 

ocasiones, después, un conjunto de ritos que tenían varias características y 
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temporalidades a la vez que sucedían diversos actos y eventos no rituales (ver 
capítulo 1).3 
Con esto vemos que en la celebración de la fiesta participan otros actantes: 

quienes la celebraban y para quien la celebraban. En nuestro caso tenemos como 

beneficiarios a los Tlāllōquê, porque el texto lo dice. Como primer acercamiento a 

estos actantes diremos que, por lo que dice el texto y por las propuestas ya 

realizadas por investigadores, son divinidades.  

Nos falta conocer al agente o saber quiénes les celebraban la fiesta a los 

Tlāllōquê. En este caso tenemos que el agente está suprimido, ya que el 

enunciado está en pasiva (por el {–lo}). Por el contexto del texto y por nuestro 

conocimiento del mundo, sabemos que, por ser divinidades los beneficiarios, es 

necesaria la presencia de especialistas de ritos y además por la definición misma 

de fiesta se implica la presencia de personas, cosa que se ve corroborada en 

varias partes del texto. En una de ellas se dice explícitamente <mochi tlacatl in 

macehualli>, toda la gente, el pueblo. 

Con esto obtenemos los primeros tres tipos de actantes en la celebración de la 

fiesta a los Tlāllōquê: 

1) El paciente. La fiesta.  

2) Los beneficiarios. Los Tlāllōquê, quienes son divinidades. 

3) Los agentes. Toda la gente: el pueblo y los especialistas de ritos. 
 

A continuación describiremos a cada uno de los actantes del enunciado “se le 

celebraba fiesta a los Tlāllōquê” (el actante paciente está dado por la definición de 

fiesta que aquí tenemos por lo que no necesita ser descrito). 
 

Beneficiarios: los Tlāllōquê 
 

Los Tlāllōquê son las divinidades lluvia, agua, viento y tierra. Estas 

divinidades eran: Tlāllōc, Chālchiuhtli īcue, Quetzalcōātl, y todos los 

cerros (muy probablemente cada comunidad le era devota a uno, (ver el 
                                                 
3 Más adelante, desglosaremos la estructura actancial de los ritos tanto nucleares como no nucleares que conforman la 
celebración de esta fiesta. 
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último párrafo de la parte castellana del Texto 99). Estas divinidades son tanto 

benéficas como nocivas; por ejemplo, eran la lluvia, hacían los remolinos 

de viento, hacían crecer las plantas, daban los mantenimientos; sin 

embargo, también causaban ciertas enfermedades, así como también 

desastres relacionados con el agua, como la hidropesía, el hundimiento 

de canoas, pérdidas de cosechas, mal tiempo para cazar (CF, L1, Cap. 21: fo. 
20v; ver texto 98 y PM: fo. 270v; ver texto 99). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[20v] Auh yn aqujn coaciujia, 
oaoapaoaia, quaquauhtia, 
cocototzauja: anoço yn aqujn 
atlan miqujznequj, ehecatl 
ipan moquetza atla: vncan 
monetoltiaia ynjc tepiquiz, in 
qujnpiquiz: quetzalcoatl in 
chalchivitl ycue, in tlaloc: 
popucatepetl, iztac tepetl, 
poiauhtecatl: yoan in çaço 
quezqujtetl tepetl in 
qujnteneoaz in qujpiquiz. 

Quien se enfermaba de gota, 
se acalambraba, se 
engarrotaba, se tullía o quien 
se siente morir en el agua, [o 
cuando] el aire se para sobre 
el agua, le prometía, allá, al 
dios que crearía a 
Quetzalcōātl, Chālchiutli īcue, 
Tlāllōc, Popocatepetl, Iztac 
Tepetl, Poyauhtecatl y a 
cualquier cantidad de cerros 
que nombrara, que creara. 

Las enfermedades, por que hazian estos votos: era la 
gota de las manos, o de los pies, o de qualqujera parte 
del cuerpo. Y tambien, el tullimjento dealgun miembro 
o de todo el cuerpo: y tambien, el embaramjento, del 
pescuezo, o de otra parte del cuerpo: o encogimiento, 
de algún mjembro, o el pararse yerto: 
aquellos aqujen estas enfermedades, acontecian: 
hazian voto, de hazer las ymagenes, destos dioses, 
que se siguen: del dios del ayre, la diosa del agua, y el 
dios de la lluuja. Tambien la ymagen, del vulcan, que 
se llama popucatépetl, y la ymagen, de la sierra 
neuada, y la ymagen de vn monte, que se llama, 
poiauhtecatl: o de otros qualesquier montes, aqujen se 
inclinavan, por su deuocion. 

[2r] Tlaloc, tlamacazquj: ynjn 
ipan machoia, in qujiaujtl: ca 
iehoatl qujiocoaia, 
qujtemoujaia, qujpixoaia, in 
qujiaujtl, yoan in teciuitl:  

Tlālōc Tlamacazqui:  
éste se manifestaba en la 
lluvia, porque él creaba, hacía 
descender y esparcía la lluvia 
y el granizo. 

Este dios, llamado tlaloc tlamacazquj, era el dios de 
las lluujas: tenjan que el daua, las lluujas, para que 
regassen la tierra:  

quixotlaltiaja, 
quitzmolinaltiaja, 
qujxoxuvialtiaja, 
quicueponaltiaja, quizcaltiaia 
in quauitl, inçacatl, in 
tonacaiotl.  

A los árboles, al zacate y a 
los frutos de la tierra, les 
hacía brotar flores, los hacía 
retoñar, los enverdecía; los 
hacía abrir, crecer [y] 
madurar. 

mediante la qual lluuja se crjauã todas las yeruas, 
arboles, y frutas, y mãtenjmjentos. 

 

Texto 98. Los Tlāllōquê.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 21, fo. 20v, y Capítulo 4, fo. 2r. 

 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Qujavy. tlalloc.  
tlatlatzinja. 
tlavitequj 

Tlāllōc llueve. 
Tronaba. 
Caen rayos 

Ehecca Quetzalcoatl. hecamalacutl quichiua 
tlapitza tlamamally. 

Ventea Quetzalcōātl. 
Hace los remolinos de viento. Sopla, barrena, taladra. 

 
Texto 99. El viento hacedor de remolinos. 

Primeros Memoriales fo. 270v. 
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Cada uno de los Tlāllōquê tiene atributos y funciones diferentes. A 

continuación describiremos de manera general algunos de ellos.  

 

 

Quetzalcōātl  
 
Quetzalcōātl es quien barre el camino a los Tlāllōquê, por eso es el viento 

mismo. Sin Quetzalcōātl no habría lluvia (CF, L1, Cap. 5: fo. 2r; ver texto 100). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (SPNC) Versión castellana 
Quetza lcoa t l :   
yn  eheca t l  ynte iacancauh 
yn t l achpancauh  in  
t la lo [2v ]que  yn  aoaque ,  
yn  qu jqu j iauht i .   

Quetzalcōātl  
Es el viento, es su guía, es su 
barredor de los Tlāllōc, de los 
dueños del agua, de las 
diversas lluvias. 

Este Quetzalcoatl, aunque fue hombre, teníanle por 
dios y decían que barría el camino a los dioses del 
agua, y esto adivinaban porque que antes que 
comienzan las aguas hay grandes vientos y polvos. 

 
Texto 100. Quetzalcōātl.  

Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 5, fo. 2r-2v. 
 

Quetzalcōātl tenía el poder de hacer los remolinos de viento, de hacer 

soplar el viento, arremolinar y taladrar (PM: fo. 270v; ver texto 101 y CF, L1, 
Cap.5: fo. 2r; ver texto 102). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Ehecca Quetzalcoatl. hecamalacutl quichiua 
tlapitza tlamamally. 

Ventea Quetzalcōātl. 
Hace los remolinos de viento. Sopla, barrena, taladra. 

 
Texto 101. El viento hacedor de remolinos. 

Primeros Memoriales fo. 270v. 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (SPNC) 
Auh yn jquac molhu ja  eheca,  mi toa :  teuh t l i  
quaqualaca,  y  co ioca,  te tecu jca ,  t l a t l a iooa,  
t l a t la lp i tza,  t la t l a tz in j ,  mot la t laue l t i a .  

Cuando el viento arrecia se dice que el polvo truena, 
zumba, crepita; se oscurece, sopla muy fuerte en todas 
direcciones, retumba. [El viento] se embravece. 

 
Texto 102. Quetzalcōātl.  

Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 5, fo. 2r. 
 
Los atavíos de Quetzalcōātl son los siguientes  
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Imagen 47. Atavíos de Quetzalcōātl.4 
(CF, L1, Cap. 5: fo. 2r/2v y PM: 261v; ver textos 103 y 104 respectivamente) 

 
 

Versión náhuatl Traducción (SPNC) Versión en castellano 
Auh yu jn  yn 
muchi [ ch i ]oa ia :   
oce locop i l e ,   
m jxt l i l popo tz ,   
hecanech ioa le ,   
m izqujnech ioa le ,  
t z ico l i uhcanacoche,   
teucu j t l aacuechcozque ,   
que tza lcoxol lamamale,   
oce lo tz i t z i le ,   
i cpaomjc i cu j le ,   
hecacozcachimale ,  
hecau jque,  no  
poçulcaque.  

 
 

De esta manera se 
ataviaba: tiene un copil de 
piel de ocelote. Se humeó 
la cara con tizne. Tiene el 
atavío del viento, tiene el 
atavío del mezquite, tiene 
orejeras curvas como 
gancho. Tiene un collar de 
oro con cuentas de 
caracoles marinos 
acuechtli. Tiene una carga 
de plumas de faisán y de 
quetzal. Tiene cascabeles 
tzitzilli de piel de ocelote. 
Tiene costillas de hilo. 
Tiene un escudo con un 
joyel del viento. Tiene una 
coa de viento. También 
t iene pozo lcac t l i .  

Los ataujos, cõque le adorauan, eran los sigujentes:  
vna mjtra enla cabeça, con vn penacho de plumas, que 
se llamã quetzalli: la mjtra, era manchada, como cuero 
de tigre.  
La cara tenja teñjdo de negro, y todo el cuerpo: tenja 
vestida,  
vna camissa, como sobrepeliz labrada: no le llegaua, 
mas de hasta la cinta.  
Tenja, vnas orejeras, de turquesas, de labor mosayco:  
tenja vn collar de oro, deque colgauan, vnos caracolitos 
mariscos, preciosos.  
Lleuaua acuestas, por deujsa, vn plumaje: amanera 
dellamas de fuego.  
Tenja vnas calças, desde la rodilla abaxo, de cuero de 
tigre: de las quales colgauan, vnos caracolitos mariscos.  
Tenja calçados, vnas sandalias, teñjdas de negro: 
rebuelto con marcagita.  
Tenja enla mano izquierda, vna rodela, con vna pintura, 
con cinco angulos: que llama, el joel del viento.  
En la mano derecha, tenja vn cetro: amanera de baculo, 
de obispo; en lo alto, era enroscado, como baculo, de 
obispo, muy labrado, de pedrerja: pero no era largo, 
como el baculo: parecia por donde se tenja, era como 
enpuñadora de espada.  

                                                 
4 Las palabras en azul es infromación obtenida de los Primeros Memoriales; en rojo es información de la versión 
náhuatl del Códice Florentino, en verde es información de la versión en castellano; y en negro en ambas fuentes en 
sus versiones en náhuatl. Estos colores se utilizarán en la identificación de los atavíos de todos los Tlāllōquê aquí 
descritos. 
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Texto 103. Atavíos de Quetzalcōātl 

Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 5; fo. 2r, 2v. 
 

Versión náhuatl Traducción (SPNC) Texto pictográfico 
[261v] quetza lcoat l  
i nech ich iuh .  

Su atavío de Quetzalcōātl   

y i oce locupi l  in  i cpac  
con t la l i t i cac   
m ixt l i lmaca t i cac ,  much i  yn  
i nacayo.   
mecaich iuh t i cac ,  
mot la t l acuet lan j l i  

Su copil de piel de ocelote que sobre la 
cabeza [le] están poniendo.  
Está de pie poniéndose tizne en la cara [y] 
en todo su cuerpo.  
Está de pie pintándose de viento retorcido.  

t z ico l i uhqu i  teucui t la t l  in  
i nacuch 
y teucu i t l aacuechcuzqu j  

Sus orejeras de oro son curvas [como 
gancho].  
Su collar de oro con caracoles marinos 
acuechtli. 

 

Cueçalu i tonqu j  yn  
qu imamat i cac .   
y ten t lapa l  i n ic  
motz in j lp i t i cac ,  

E l  Cueza lhu i tonqui  l o  es tá  l l evando 
parado en  l a  espa lda .  
Su ten t l apa l l i  de  es ta  manera  es ta  
amarrado  de abajo .  

 

oce lo tz i t z i l i  yn  i cx i c  
con t la l i t i cac ,   
y i z taccac ,  

Los  cascabe les  t z i t z i l l i  de oce lo te  
en  sus  p ies  es tán  puestos .  
Sus  cac t l i  b lancos.  

 

yn  i ch imal  
hecai l l aca tzcuzcayo   
ych i cuacu l ;  i çen t l apa l  ymac 
i cac .  

Su escudo  l leno  de  
èhecai laca tzcōzca t l  cuentas  
to rc idas  de  v ien to .  
Su ch icoàcol l i  en  su  ot ra  mano 
es tá  e rgu ido .  

 

 
Texto 104. Atavíos de Quetzalcōātl 

Primeros Memoricales; fo. 261v. 
 

 

Chālchiuhtli īcue  
 

Chālchiuhtli īcue es una diosa, era el agua y la hermana mayor de los 

Tlāllōquê (CF, L1, Cap. 11: fo. 5r; ver texto 105). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
I n i c  mat lact l i  vce  cap i tu lo :  
y techpa t la toa ,  yn  c ioa teu t l ,  
yn j toca cha lch iuh t l i  ycue:  
i ehoat l  yn  a t l .  

Capitulo once. En el se habla de la 
diosa que se llama Chālchiutli īcue. 
Ella es el agua. 

[5r] Capítulo XI. Se trata de la diosa del 
agua que la llamaban Chalchiuhtli icue. 
Es otra Juno. 
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Teu t l  i pan  machoia:  i uhqu jn  
c ioa t l  qu j x ip t l a t i a ia ,  i uh  
m j toa ia ,  qu j lmach ynvan pouj  
i nue l t iuh  in  t la loque :   

Se sabe de esa Diosa, que la 
representaban así como mujer. Así 
se decía: la consideran como la 
hermana mayor de los Tlāllōquê. 

Esta diosa llamada Chalchiuhtli ycue: 
diosa del agua, pintauanla como a 
muger: y dezian que era hermana, de 
los dioses, de la lluvia: que llaman 
tlaloques. 

 

Texto 105. Chālchiuhtli īcue, diosa agua.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 11, fo. 5r. 

 

Esta divinidad tenía poder sobre todo tipo de aguas terrestres, traía 

tempestades y torbellinos en el agua. Además se encargaba de hundir las 

canoas y a la gente en los cuerpos acuáticos (CF, L1, Cap. 11: fo. 5v; ver texto 
106). 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[5r] ynic mauiztililoia, ynic 
imacaxoia, ynic mauhcaittoia, 
ynic tlamauhtiaia, teatoctiaia 
teatlanmjctiaia, [5V] 
tepolactiaia, tepan poçonja, 
moteponaçoa, maxiciotia, 
tepan moteujlacachoa, ynjc 
tecentlanjujca: yn acalli 
qujcuepa, quixtlapachcuepa, 
queoatiquetza, caacomaiauj, 
catema. 
 

Así era honrada y respetada. De esta 
manera era temida. De este modo 
era vista con temor, de esta manera 
espantaba. Arrojaba a la gente al río 
para que fuera arrastrada, mataba a 
la gente dentro del agua, zambullía a 
la gente, se agitaba y hacía gran 
estruendo sobre la gente; crece, se 
arremolina el río, se arremolina el río 
con la gente, de esta manera hundía 
hasta lo profundo a la gente. Voltea 
las canoas, las pone boca abajo, las 
empina. Las derriba con el agua, las 
amontona en el agua. 

[5r] honrrauanla, porque dezian, que ella tenja 
poder, sobre el agua de la mar, y de los rjos: 
para ahogar los que andan en estas aguas, y 
hazer tempestades, y toruellinos, en el agua: y 
anegar los naujos y barcas: y otros vasos, que 
andan por el agua 

Auh in quenma teapachoa, 
teapotzauja, mocueiotia, 
titicujca, xaxamacatimanj, 
cocomocatimaj, hatlacamanj: 
yn jquac oceuh, yn ie ceuj, 
aujc iaiauh: qujtoa, maujltia, 
xixiqujpiliuj, cocomotzauj, 
atentli itech onmotlatlatzoa, 
onmochachaquanja, 
mapopoçoquillotia. 

Algunas veces remoja a la gente, 
ahoga a la gente, hace olas, ruge, 
anda haciendo estruendo, anda 
bramando, se altera. Cuando se ha 
calmado, cuando se amansa, va de 
un lado a otro. Dicen: juega, se 
abulta, hace estruendo. Junto a la 
orilla del río se bate, salpica, hace 
espuma. 

 

Auh yn jquac atle ehecatl, 
tlamattimanj, atezcattitimaj, 
petlantimanj, 
cuecueiocatimanj. 

Cuando no hay viento, está 
sosegada, está a nivel, está llana, 
está brillando. 

 

 

Texto 106. Chālchiuhtli īcue.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 11, fo. 5v. 

 

Los atavíos de Chālchiuhtli īcue eran: 
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Imagen 48. Atavíos de Chālchiuhtli īcue. 

(CF, L1, Cap. 11: fo. 5r-6v y PM: 263v; ver textos 107 y 108 respectivamente) 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[6v] Auh yu jn ,  in  
muchich ioa ia ;  moxaoa ia ,  
texo t i ca ,  mo tenu j l tec ,  
motexotenuj l tec ,  
m jxcoçalhu j ,  
cha l ch iuhcuzque ,  
x iuhnacoche,  texoamaca le,  
que tza lmj i aoa io ,   
 
 
a t l acu j lo lhu ip i l e ,  
a t l acu j lo lu j [hu i ]p i l e ,  
a t l acu j lo lcue ie ,   
 
a t l acueçonanch imale,   
 
a iuch i caoaçe,  caca laca ;   
 
 
 
poçu lcaque.  

Y  de es ta  manera  es  que se  
a tav iaba :  se  p in taba  la  cara  
con texò t l i  o  azu l .  Se  a t ravesó 
con texò t l i  l a  boca.  Se a t ravesó 
de  texò t l i  l a  boca.  Se  p in tó  de 
amar i l l o  l a  cara .  T iene  co l l a r  
de  cha lch ihu i tes .  T iene  
ore je ras  de  tu rquesa.  T iene un  
gor ro  de  pape l  azu l  con  
esp igas de  p lumas de  quetza l .  
T iene  su hu ip i l  con  d i seños  de 
agua,  t iene sus  hu ip i les  con 
d i seños de  agua.  T iene su  
fa lda con d i seños  de  agua.  
T iene  un escudo  con  un  
nenúfar  o  l a  f lo r  a t lacuezonan .  
T iene  un ch icahuazt l i  de  
ca labaza  que hace mucho 
es t ruendo ,  sonando sus  
p ied ras  que l l eva  dent ro .  
T iene  pozolcac t l i .  

[5v] los ataujos, conque pintauan, a 
esta diosa, son: 
que la pintauan, la cara, concolor 
amarilla, 
y la ponjan vn collar, de piedras 
preciosas: de que colgaua, vna medalla 
de oro. 
En la cabeça, tenja vna corona: hecha 
de papel pintada, de azul claro: con 
vnos penachos, de plumas verdes: y 
con vnas borlas, que colgauan ázia 
elcolodrillo: yotras azia la frente, de la 
mjsma corona: todo de color açul claro. 
Tenja sus orejeras, labrada, de 
turquesas: de obra mosayca. 
Estaua vestida, de vn vipil, y vnas 
naoas pintadas: de la mjsma color açul 
claro: con vnas franjas, de que 
colgauan, caracolitos mariscos. 
Tenja en la mano, izqujerda, vna 
rodela, con vna hoja ancha, y redonda: 
que se cria enel agua: La llaman 
atlacueçona. 
Tenja enlamano, derecha, vn vaso, con 
vna cruz: hecho amanera, de la 
custodia, enque se lleua el sacramento, 
quando vno solo le lleua: yera como 
cetro, desta diosa. 
Tenja sus cutaras blancas. 
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Texto 107. Atavíos de Chalchiuhtli īcue 
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 11; fo. 5v, 6v. 

 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Texto pictográfico 
[263v] chalchiuhtlicue 
inechichiuh 

Los atavíos de Chālchiuhtli īcue  

yxaval  
ycha lch iuhcozqu j  
yyamacal  que tza lmiavayo 
a t l acu i lo l i  yn  i v ip i l .  
yn  i cue,  a t l acu i lo l i .  
y tz i t z i l .  
ycac .  
ych ima l  
a t l acueçonãch imal l j  
ych i caoaz,  imac,  i cac ,  

Su pintura facial. 
Su collar de chalchihuites. 
Su gorro de papel lleno de espigas de quetzal. 
Su huipil con diseños de agua. 
Su falda con diseños de agua. 
Sus cascabeles tzitzilli. 
Sus cactli. 
Su escudo es un escudo con un nenúfar o la 
flor atlacuezonan. 
Está erguido en su mano su chicahuaztli. 

 
Texto 108. Atavíos de Chalchiuhtli īcue 

Primeros Memoriales; fo. 263v. 
 
 
Tlāllōc 
 

Hemos visto quiénes son los Tlāllōquê, entonces ¿cuál es la diferencia 

entre Tlāllōc y los Tlāllōquê? Los Tlāllōquê son el agua, la tierra, la lluvia, 

el viento y todos los cerros. Tlāllōc es la lluvia y “el quien es hecho de 

tierra, el quien es la encarnación de la tierra” (Sullivan 1974: 216).  
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Broda menciona que “Tlaloc no era más que el nombre genérico del grupo 

de los Tlaloques” (1971: 254). Nosotros suponemos que Tlāllōc sí es un 

nombre genérico de los Tlāllōquê pero también es uno más de ellos, 

Tlāllōc se incluye dentro de los dioses Tlāllōquê, por eso la gente les 

celebraba fiesta a todos ellos en la primera veintena (CF, L2, Cap. 20: fo. 15v: 
ver texto 109). 

Versión Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh 
yn iquac y, vncan ilhujqujxtililoia in 
tlaloque: 

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba 
y en este tiempo, allá, se les celebraba 
fiesta a los Tlāllōquê  

hazian gran fiesta, a honrra delos 
dioses del agua, o de la lluuja llamados 
tlaloque 

 
Texto 109. Fiesta a honra de los Tlāllōquê  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 15v. 

 

A Tlāllōc se le atribuía el llover, el tronar, y el caer de los rayos (PM: fo. 
270v; ver texto 110).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Qujavy. tlalloc.  
tlatlatzinja. 
tlavitequj 

Tlāllōc llueve. 
Tronaba. 
Caen rayos 

 
Texto 110. Tlāllōc y sus atributos 

Primeros Memoriales fo. 270v. 
 

 

Creemos que existen, al menos, dos tipos de Tlāllōc: el Tlāllōc 

Tlamacazqui y el Tlāllōcān Tēcutli.5 A continuación describiremos a 

ambos. 

 

 

Tlāllōc Tlamacazqui 
 

                                                 
5 Klein menciona que Tlāllōc pudo haber tenido varias relaciones con fenómenos como: Tlaloc and the night sun, and the 
evening star, and the wealth, and time “spent”, and the cargo-holders, and the ancestors, and the bacabs, and the 
yearbearers, and the fire priests. Además nos dice que, según las imágenes, Tlāllōc fue el señor de la tierra y del 
inframundo, fue la divinidad más antigua y rica, vivía en la lluvia y el agua, y de las cuevas de las montañas producía el 
trueno y el relampago, almacenadando y abastesiendo de ahí mismo gran cantidad de comida (1980: 196-198). 



Los actantes en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 5 
 
 
 

Tlāllōc Tlamacazqui es quien creaba la lluvia, el rayo y el granizo, hacía 

retoñar, crecer y madurar a las plantas y ahogaba a la gente (CF, L1, Cap. 4: 
fo. 2r; ver texto 111).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
[2r] Tlaloc, tlamacazquj: ynjn 
ipan machoia, in qujiaujtl: ca 
iehoatl qujiocoaia, qujtemoujaia, 
qujpixoaia, in qujiaujtl, yoan in 
teciuitl:  

Tlāllōc Tlamacazqui: éste se 
manifestaba en la lluvia, porque 
él creaba la lluvia y el granizo, 
los hacía descender y los 
esparcía. 

Este dios, llamado tlaloc tlamacazquj, era el 
dios de las lluujas: tenjan que el daua, las 
lluujas, para que regassen la tierra:  

quixotlaltiaja, quitzmolinaltiaja, 
qujxoxuvialtiaja, 
quicueponaltiaja, quizcaltiaia in 
quauitl, inçacatl, in tonacaiotl.  

A los árboles, al zacate y a los 
frutos de la tierra, les hacía 
brotar flores, los hacía retoñar, 
los enverdecía; los hacía abrir, 
crecer y madurar. 

mediante la qual lluuja se crjauã todas las 
yeruas, arboles, y frutas, y mãtenjmjentos. 

yoan noitech tlamjloia, in 
teilaqujliztli, in tlaujtequiliztli. 

y también se le culpaba de 
ahogar a la gente y de los rayos. 

Tambien tenjan, que el embiaua, el granizo, y 
los relampagos, y rayos, y las tempestades del 
agua: y los peligros, de los rios, y de la mar. 

  En llamarse Tlaloc Tlamacazqui quiere dezir 
que es dios que habita en el paraíso terrenal, y 
que da a los hombres los mantenimientos 
necesarios para la vida corporal.  

 

Texto 111. Tlāllōc Tlamacazqui.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 4. Fo. 2r 

 

Los atavíos que llevaba puestos eran:6  

 
 

Imagen 49. Atavíos de Tlāllōc Tlamacazqui. 
(CF, L1, Cap. 4: fo. 2r y PM: 261v; ver textos 112 y 113 respectivamente) 

 
                                                 
6 Ver Anexo 6 y 7 en el capitulo Anexos de esta tesis. Ambos anexos se refieren a las traducciones de los atavíos de 
Tlāllōc tanto del Códice Florentino como de los Primeros Memoriales. 
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Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Texto pictográfico 
Auh ynjc muchichioaia, 
tlaixtlilpopotzalli, tlaixolhujlli, 
motliloçac, ixmjchioave, 
ixmichioauhio,  
 
auachxicole, aiauhxicole, 
aztatzone,  
chalchiuhcozque,  
poçulcaque,  
no tzitzile,  
aztapilpane. 

De esta manera se ataviaba:  
ahumado con tizne en su rostro, una aplicación 
de hule en su cara. Se embadurnó de tizne, 
tiene en la cara michihuauhtli,  su cara está 
llena de michihuauhtli. 
Tiene un xicolli de rocío, tiene un xicolli de 
neblina, tiene el cabello de plumas de garza. 
Tiene un collar de chalchihuites.  
Tiene pozolcactli. 
También tiene cascabeles tzitzilli,  
tiene una bandera de plumas pequeñas de 
garza. 

 

Texto 112. Atavíos de Tlāllōc Tlamacazqui 
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 4. Fo. 2r 

 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Texto pictográfico 
mixtlilmacaticac 
moçaticac tliltica in inacayo, 
mixchiaviticac, 

Está de pie poniéndose tizne en la cara. 
Está de pie untándose tizne en su cuerpo. 
Está de pie poniéndose chía en la cara. 

 

y yavachxicol, 
y yaztatzon icpac contlaliticac  
 
ychalchiuhcuzquj, 
temimiliuhqui  
yc motzinilpiticac, itilma 

Su xicolli de rocío, 
su cabello de plumas de garza blanca que encima 
le están poniendo. 
[Y] sus cuentas de chalchihuite 
[todo] semejante a una columna de piedra. 
De esta manera se está amarrando por detrás su 
tilma. 

 
ytzitzil, ycxic, contlaliticac 
 
ypuçulcac 

Sus cascabeles tzitzilli en sus pies que le están 
poniendo. 
Sus pozolcactli. 

 

atlacueçonãchimallj in imac manj,  
 
auh y yoztopil in imac icac i 
centlapal 

En su mano está extendido el escudo de la flor de 
atlacuezonan. 
En su otra mano está erguido su bastón oztōpilin. 

 

 

Texto 113. Atavíos de Tlāllōc 
Primeros Memoriales. Fo. 261v. 

 

 

Es de notar que en los Primeros Memoriales solo se describe a Tlāllōc, sin 

embargo el texto pictográfico es el mismo que el del Códice Florentino en 

donde se identifica como Tlāllōc Tlamacazqui. 

 

Tlāllōcān Tēcutli 
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Tlāllōcān Tēcutli era ataviado mucho más suntuoso que el Tlāllōc 

Tlamacazqui (CF, L12, Cap, 4: fo. 6v/7r; ver texto 114).  
 

Versión en náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
[6v] Injc etlamantli, iehoatl in 
jnechichioal catca, tlalocã 
tecutli: 

En tercer lugar [le dieron] el que era el 
atavío del tēcutli del Tlāllōcān: 

[7r]…Lleuaron tanbien los ataujos y 
ornamentos del dios que llamauan 
tlalocan tecutli,  

  que era vna mascara consu plumaje, 
como la que se dixo arriba, con vna 
vándera, como laque arriba se dixo.  

quetzalaztatzontli, çã 
mocaquetzalli, motqujtica 
quetzalli, iuhqujn xoxoqujvi, 
xoxoqujuhtimanj:  

Su cabello de plumas blancas de garza 
con plumas de quetzal, muy lleno de 
plumas de quetzal. Sólo plumas finas de 
quetzal, como si se hiciera verde; está 
enverdeciéndose. 

 

auh in jpan teucujtlatica 
epnepanjuhquj 

Encima [lleva] un epnepaniuhqui, 
travesaño de concha con oro. 

 

yoan ichalchiuhcoanacoch; y sus orejeras de serpiente con 
chalchihuites. 

tambien vnas orejeras de chalchihujtl, 
anchas que tenja dentro vnas culebritas 
de chalchihujtes:  

ixicol, tlachalchiuhicujlolli:  
 

Su xicolli con adornos de chalchihuites. 
 

y tanbien vn cosete pintado de labores 
verdes,  
 

in jcozquj chalchiuhcozcapetlatl Su collar es un petate con cuentas de 
chalchihuite. 

y vnos sartales, o collar de piedras 
preciosas, con vna medalla de piedras 
preciosas: 

no teucujtlacomallo, no 
tezcacujtlapile, in juhquj omjto, 
no tzitzile; tenchilnaoaiaio in 
til[7r]matli injc molpia: 

También está lleno de comales de oro y 
tiene una cola de espejo, así como se 
dijo. También tiene cascabeles tzitzilli, la 
tilma está llena de anillos rojos en los 
bordes, con lo que se amarra. 

y tanbien lleuauan vna medalla, conque 
se cenja los lomos, como la que arriba 
sedixo, con vna manta rica conque se 
cenja, como se dixo arriba,  

yoan icxicoiolli teucujtlatl; De oro son los cascabeles coyolli de las 
piernas 

y cascaueles de oro para poner alos 
pies, 

yoan icoatopil, xiuhtica 
tlachiuhtli. 

y su coatopil o bastón de serpiente [está] 
hecho con turquesas. 

y su baculo como el dearriba. 

 

Texto 114. Atavíos de Tlāllōcān Tēcutli 
Códice Florentino Libro 12, Capítulo 4: fo. 6v, 7r. 

 
 

Suponemos que, por la descripción de los atavíos y por ser el Tēcutli del 

Tlāllōcān era el Tlāllōc que habitaba en las aguas. 

A esta divinidad se le atribuía la lluvia, el agua y los mantenimientos, todo 

aquello que se daba en verano, en la época de lluvias y lo retoñaba como: 

los árboles, los huauhtli, las chías, las calabazas, los frijoles, los 

magueyes, los nopales y lo demás que no es comestible: las flores y las 

hierbas. (CF, L7, Cap. 5: fo. 10v/11r: ver texto 115).  
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Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión en castellano 
[10v] Tlalocãtecutli, teutl ipan 
machoia, itech tlamiloia, in 
quiauitl, in atl: iuh quitoaia, iê 
quichioa, in ticqoa, in tiqui, in 
qualoni, in joani, in tonenca, in 
toiolca, in tocochca, in 
toneuhca, in tocemilhuitiaia, in 
tonacaiotl:  
in ie isquich xopaniotl, in 
itzmolintoc, in celiz[11r]toc, in 
quauitl, in oauhtli, in chian, in 
aiotetl, in etl, in metl in nopalli: 
yoan in occequi, in amo qualoni, 
in suchitl, in xiuitl. 

Tlāllōcān Tēcutli. El dios que era 
considerado como la lluvia, el  agua; se le 
atribuía la lluvia, el agua. Así lo decían: “Ya 
hace, lo que comemos, lo que bebemos: el 
alimento, la bebida. Nuestra vida “móvil”, 
nuestra vida “latente”, nuestros alimentos, 
nuestro sustento, nuestro día a día: el 
mantenimiento. 
Todo lo propio del xopan, del verano, de la 
época de lluvias: lo que está brotando, lo 
que está retoñando: los árboles, los huauhtli, 
las chías, las calabazas, los frijoles, los 
magueyes, los nopales y lo demás que no 
es comestible: las flores y las hierbas. 

Las nubes, y las pluujas, atribuianlas, 
estos naturales, a vn dios que 
llamauan. tlalocatecutli: el qual tenja 
muchos otros debaxo de su domjnjo: 
a los quales llamavã tlaloques, y 
tlamacasque. Estos pensauan que 
criauan, todas las co[11r]sas 
necessarias, para el cuerpo, como 
mahiz, y frisoles. cs. y que ellos 
embiauan las pluujas, para que 
naciessen, todas las cosas, que se 
crian en la tierra.  

 

Texto 115. Tlāllōcān Tēcutli.  
Códice Florentino, Libro 7, Capítulo 5: fo. 10v/11r. 

 
 

Comparando los atavíos de Tlāllōc Tlamacazqui con los de Tlāllōcān 

Tēcutli vemos que tienen diferencias muy significativas, lo cual nos hizo 

dividirlos en dos Tlāllōc (ver tabla 20). 

Tlāllōc Tlamacazqui 
(CF, L1, Cap 4: fo. 2r; ver texto 111 y PM: fo. 
261v; ver texto 112.) 

Tlāllōcān Tēcutli 
(CF, L12, Cap. 4: fo. 6r, 7r: ver texto 113) 

Ahumado su rostro con tizne y con aplicación 
de hule 

 

Cuerpo untado de tizne  
Michihuauhtli o chia en la cara  
Cabello de plumas de garza blanca Cabello era de plumas blancas de garza 

con plumas finas de quetzal.  
 

Bandera de plumas de garza  
 Epnepaniuhqui o travesaño de concha de oro. 
 Orejeras de serpiente con chalchihuitl. 
Escudo de la flor de atlacuezonan o nenúfar  
Collar de chalchihuitl Collar de petate con cuentas de chalchihuitl.  
 Comales de oro. 
 Cola de espejo. 
Tilma amarrada por detrás Tilma llena de anillos rojos en los bordes con 

lo que se amarra. 
Xicolli de rocío, de neblina Xicolli, con adornos de chalchihuitl. 
 Los coyoltin son cascabeles de oro en las 

piernas. 
Cascabeles tzitzilli Cascabeles tzitzilli 
Pozolcactli  
Oztopilli Su coatopilli (bastón topil) de serpiente de 

turquesas 
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Tlāllōc Tlamacazqui (PM y CF) 
 

Tlāllōcān Tēcutli (Códice Bornónico)7 
 

Tabla 20. Rasgos distintivos de Tlāllōc Tlamacazqui y Tlāllōcān Tēcutli,  
basandonos en sus atavíos 

 

Como podemos ver en la tabla 20, las similitudes entre ambos Tlāllōc es 

que llevan cabellos de plumas de garza blanca, collar de chalchihuitl, la 

tilma amarrada, un xicolli y los tzitzilli. Nótese que a pesar de que son 

atavíos similares, los de Tlāllōcān Tēcutli son más finos y elaborados.  

Los rasgos distintivos entre ambos Tlāllōc son: 1) Tlāllōc Tlamacazqui 

lleva un Oztopilli, un escudo de nenúfar, tiene hule, tizne y michihuauhtli o 

chia en la cara y, tizne en todo el cuerpo; 2) Tlāllōcān Tēcutli lleva un 

Coatopilli de serpientes de turquesas, comales de oro, cola de espejo y, el 

epnepaniuhqui de oro. No está clara la ausencia del tizne y del hule en su 

cuerpo y por eso no se menciona. 

Con esto suponemos que Tlāllōc Tlamacazqui o Tlāllōc el especialista de 

ritos, era quien hacía que lloviera y cayeran los rayos y el granizo. En 

cambio Tlāllōcān Tēcutli o el Tēcutli del Tlāllōcān era un Tlāllōc de 

jerarquía mayor (por sus suntuosos atavíos, atributos y por su nombre).  

 

Los cerros  
 

Los Tlāllōquê tambien eran los cerros (CF, L1, Cap. 21: fo. 20v: ver texto 116).  

Versión castellana 
[20v] A todos los montes emjnentes, especialmente, donde se arman ñublados, para llover; ymaginavan, que eran 
dioses: y a cada uno dellos, hazian su ymagen: segun la imaginación, que tenjan dellos.  

 

                                                 
7 La imagen del Tlāllōcān Tēcutli fue obtenida del Códice Borbónico (lam. 23) y solo sirvió de apoyo iconográfico 
comparativo con la imagen de Tlāllōc Tlamacazqui. 
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Texto 116. Los Tlāllōquê son los cerros.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 21, fo. 20v. 

 

Se pensaba que dentro de los cerros existían todo tipo de semillas y 

mantenimientos. También se decía que “los montes estaban llenos de 

agua y por fuera eran de tierra, como si hubieran sido basos grandes de 

agua o como casas llenas de agua” (CF, L 11, Cap. 12; fo. 223v). Por estas 

razones y asociaciones con el agua y con los fenómenos de la lluvia son 

Tlāllōquê. 

En la descripción de la fiesta a los Tlāllōquê se mencionan seis cerros: 

Cuauhtepēc, Yohualtēcatl, Tepētzintli, Poyāuhtēcatl, Yauhqueme, Cocotl. 

Estas divinidades visibles y tangibles son cerros a quienes se les iba a 

celebrar la fiesta. Cada una de estas divinidades eran asociadas a un 

color, un sexo, tenían un atavío y nombre diferente. Veremos estos 

atributos más adelante en la descripción de los tetehuitl. 

Todos los cerros eran Tlāllōquê y suponemos que cada comunidad 

honraba a su divinidad-cerro, y por eso, también suponemos que en las 

cimas de todos los cerros, o casi todos, se celebraba la fiesta.  

 

Los tepictotōn  
 

A los Tlāllōquê se les representaba con unas figuras llamadas tepictotōn 

(CF, L1, Cap. 21: fo. 20r; ver texto 1178). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[20r] Inic cempoalli vce capitulo 
y techpa tlatoa yn itoca 
tepictoton: yn jnoan pouja 
tlaloque. 

Capítulo veintiuno habla acerca del 
que se llama tepictotōn, del que se 
dedicaba a los Tlāllōquê. 

Capitulo veyte y vno, que habla, de 
muchos dioses, ymaginarios: a los quales, 
todos: llamavan tlaloques. 

 
Texto 117. Los tepictotōn.  

                                                 
8 Dibble y Anderson traducen [inhuan pohuia] como “belonged among” por lo que nosotros optamos por traducirlo como 
“se dedicaba a ellos”. 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Dibble y Anderson 1979: 47) 
Inic cempoalli vce capitulo y techpa tlatoa yn 
itoca tepictoton: yn jnoan pouja tlaloque. 

Twenty-first Chapter, which telleth of those called the tepictoton 
(little molded ones), who belonged among the Tlalocs. 
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Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 21, fo. 20r. 
 

Estos tepictotōn, al ser representantes de todos los Tlāllōquê, hacían la 

lluvia (PM: fo. 267r; ver texto 118). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Ocaiuhquini ynic quinchichivaia ypampa mitoaia tlaloque 
intech tlamiloya yehoan quichiva in quiavitl. 

De esta manera los hacían porque se decía que a los 
Tlāllōquê se le atribuye que ellos hacen la lluvia. 

 
Texto 118. Los tepictotōn.  
Primeros Memoriales, fo. 267r. 

 

A los tepictotōn los hacían con tzohualli y tenían forma humana (CF, L1, 
Cap. 21: fo. 20v; ver texto 119). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh in qujnpiquja, in qujmixiptlatiaia 
in tetepe, çan tzoalli, qujntlacatlaliaia, 
qujntlacatlachieltiaia, 
tlacatlachixticatca:  

Cuando los creaba, cuando elaboraba los 
ixiptlâ de los diversos cerros, eran sólo de 
tzohualli. Les daba forma humana, los hacía 
ver como humanos, se estaban viendo como 
hombres. 

El que auja hecho voto a 
alguno, a algunos montes, o 
destos dioses: hazia su figura, 
de vna masa, que se llama 
tzoalli: 

Texto 119. Representación de los Tlāllōquê, los tepictotōn.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 21, fo. 20v. 

 

Cada Tlāllōc tenía su propio atavío y con él era vestido cada tepictōn (CF, 
L1, Cap. 21: fo. 21r; ver texto 120). 

Versión castellana 
En los demas ataujos, ponjanselos, segun la ymagen, cõ que los ymaginan, y pintan: al dios del viento, como a 
quetzalcoatl: al agua, como la diosa, del agua, a la lluuja, como al dios de la lluuja: y a los otros montes, según las 
imagines con que los pintan. 

 

Texto 120. Algunos dioses Tlallóquê representados. 
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 21, fo. 21r. 

 

En la imagen 50 mostramos a los tepictotōn que en el Códice Florentino se 

identifican según sus nombres, pero no corresponden con las 

descripciones dadas en los Primeros Memoriales. 
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Imagen 50. Los tepictotōn. 
 

Identificaremos a los 5 tepictotōn según imágenes y descripciones de los 

Primeros Memoriales, tomando como base los atavíos de los Tlāllōquê.  

El primer tepictōn descrito en los Primeros Memoriales es Popocatlaloc o 

Popocatepetl. Sus atavíos distintivos son: un gorro y vestido de papel, 

estaba lleno de espigas de quetzal y lleva en la mano su oztopilli. (PM: fo. 
267r; Ver texto 121).  
 

Versión náhuatl Traducción 
Tepictoton yn inechichiuh El atavio del Tepictotōn: 
yn aquin tepiquia ynic monetoltiaia quimixiptlatiaia Quien creaba a alguien, de esta manera hacía votos, elaborando 
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intetepe yn quezquitetl quinequiz quimixiptlatiz 
yntetepe  

los ixiptlâ de los diversos cerros; a cualquier cantidad de cerros 
que quisiera les elaboraba sus ixiptlâ. 

yn iuhquima quiyacatiaia tetepe pupucatlaloc ipan 
quiquixtiaia inic quichichiuaia tzoalli moçaticatca y 
yamacal y yamacuexpal quetzalmiavaio y 
yamatlaque y yoztopil ymac ycac: 

El que era como el primero era Popocatlāllōc. Lo copiaban de él. 
De esta manera lo ataviaban: de tzoalli se estaba untando, su 
gorro de papel, su cuexpalli de papel, lleno de espigas de quetzal, 
su vestido de papel. En su mano está erguido su oztopilli. 

Çan no iuhqui yn iztac tepetl yn inechichiuh  
yn ioltica tlacuiloli yn itlanque iniqu imomexti. 

Así también era el atavío de Iztactepētl.  
La ropa de ambos tenía diseños pintados con hule. 

Inic etetl matlalqueie texutica tlacuiloli in itlaque yn 
iamacal 

La tercera era Mātlālcuēyê. Su ropa tenía diseños pintados de 
azul. Su gorro de papel. 

Inic naui chalchiuhtli icue ça no iuhq’ in itlaque yni 
yamacal yn texuctica tlacuiloli yn intlatlatqui yn 
omenti. 

La cuarta era Chālchiuhtli īcue. Así también su ropa, su gorro de 
papel. Sus ropas de las dos tenían diseños pintados de azul. 

Auh inic quintlaliaia y, tlalchipa itztoca:  Y de esta manera colocaban a estos, mirando hacia el suelo. 
auh teixnamictoca inic macuiltetl, quitocaiotiaia 
quetçacoatl yn inechihiuh mecaichiuhtica y 
yecaxochiuh contlalitica yn imacal tliltic 
quetzalmiyava yn itlaque yn itlaque oltica tlacuiloli 
tlayavaliuhcatectli ça no iuhq’ yn imac icac 
quitoaia ichiquacol. 

Estaba encarando [a ellos] el quinto, al que nombraban 
Quetzalcōātl. Sus atavios eran: está pintándose el viento en el 
rostro verticalmente, le están poniendo su ehècaxōchitl o flor de 
viento; su gorro de papel era negro, tenía espigas de quetzal, su 
ropa es su ropa redondeada con diseños de hule. De la misma 
manera, en su mano está erguido el que le dicen su chicuacolli. 

 
Texto 121. Los tepictotōn.  
Primeros Memoriales, fo. 267r. 

 

En el Códice Florentino este tepictōn, identificado como Iztactepetl, en 

realidad es Popocatlaloc o Popocatepetl, ya que está ataviado como el 

Popocatlaloc de los Primeros Memoriales y si los comparamos con el 

Tlāllōc Tlamacazqui, están tiznados de negro, tienen michihuauhtli en las 

mejillas y llevan su oztopilli (ver imagen 51). Por lo que podemos suponer 

que el Popocatlaloc es Tlāllōc Tlamacazqui. 

 
 

Imagen 51. La representación de Tlāllōc o el tepictotōn Popocatlaloc. 
Primeros Memoriales y Códice Florentino. 

 
El segundo tepictōn descrito en los Primeros Memoriales es Iztac tepetl (ver 
imagen 52). Sus atavíos son de hule (ver texto 121). No tenemos mucha 

información descriptiva de Iztac tepetl, sin embargo no puede ser el que 

se identifica en el Códice Florentino como Matlalcueye por los atavíos.  
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Imagen 52. El tepictotōn Iztac tepetl. 
Primeros Memoriales y Códice Florentino. 

 

Matlalcueye es la tercera enunciada en los Primeros Memoriales 

pictográfica y textualmente (ver imagen 53). Su cuerpo era pintado de azul y 

su corola era de papel (ver texto 121). En el Códice Florentino es identificada 

como Chalchiuhtli īcue. 

 
 

Imagen 53. La  tepictotōn Matlalcueye. 
Primeros Memoriales y Códice Florentino. 

 

Chalchiuhtli īcue es la cuarta enunciada en ambos textos, pictográfico y 

verbal (ver imagen 54). Al igual que Matlalcueye, su cuerpo y su corola eran 

de papel, sus vestidos eran pintados de azul (ver texto 121). El Códice 

Florentino lo identifica como Quetzaltepetl. 

 
 

Imagen 54. La  tepictotōn Chalchiuhtli īcue. 
Primeros Memoriales y Códice Florentino. 

 

Es importante remarcar que de los cuatro tepictotōn antes descritos dos 

parecen ser masculinos y dos femeninos. Esto lo inferimos por los atavíos 

y además por los nombres: Chalchiuhtli īcue se traduce como “su falda de 

chalchihuitl” y Matlalcueye como “la de la falda azul” (a pesar de que en 

las imágenes del Códice Florentino aparentan ser muy masculinos). Los 
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tepictotōn masculinos, Popocatlāllōc o Popocatepetl e Iztactepetl, llevaban 

el oztopilli y vestimenta de papel. 

El quinto tepictōn está pintado de viento en su cara, su ropa está 

redondeada con diseños de hule (como vemos en la imagen 55), lleva el 

chicuacolli en la mano y lleva un gorro de papel negro y espigas de 

quetzal en la cabeza. Toda esta descripción es característica de 

Quetzalcōātl. 

 
 

Imagen 55. El  tepictotōn de Quetzalcōātl. 
Primeros Memoriales y Códice Florentino. 

 

El Códice Florentino lo identifica como Popocatlāllōc, aunque Tlāllōc nunca 

lleva un chicuacolli y Quetzalcōātl sí, y por los atavíos de Quetzalcōātl de 

los Primeros Memoriales y del Códice Florentino.  

Además de esto, en los Primeros Memoriales la representación y 

descripción de Quetzalcōātl se menciona que está viendo de frente a los 

cuatro tepictotōn. (PM: fo. 167r; ver texto 121 e imagen 56). 
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Imagen 56. La representación de Quetzalcōātl frente a los otros tepictotōn. 
Primeros Memoriales, fo. 267r. 

 

Por lo descrito anteriomente, proponemos que este quinto tepictōn 

(nombrado por el Códice Florentino Popocatlāllōc) era Quetzalcōātl.  

En la fiesta en honor a los Tlāllōquê, Quetzalcōātl era uno de ellos, esto lo 

proponemos por dos motivos: 1) por el atavío epnepaniuhqui que lleva 

Quetzalcōātl, el cual era un atavío distintivo de Tlāllōcān Tēcutli y, 2) 

porque Quetzalcōātl, al ser uno de ellos y el viento mismo, barría a los 

demás Tlāllōquê.  
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Lamentablemente no aparecen las imagenes ni las descripciones de 

Iztactepetl y Matlalcueye en las fuentes, sin embargo, como se muestra 

en la imagen 57 las identificaciones hechas por nosotros son evidentes. 

 
 

Imagen 57. Propuesta de identificación de los tepictotōn. 
 

Nótese en la imagen 58 cómo la identificación de los tepictotōn en el 

Códice Florentino está desfasada según nuestra propuesta. Esto lo 

señalamos en esta imagen con las flechas de color gris. Cabe mencionar 

que no habría ninguna confunsión de identificación si en el Códice 

Florentino no se hubieran señalado los nombres. 
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Imagen 58. El desfazamiento de los tepictotōn en la comparación de las fuentes 
sahaguntinas. 

 

Por último, diremos que también consideramos como Tlāllōquê a los 

Tlāllōcāhuēhuetquê o Tlāllōquê ancianos. Dada su relación con los 

Tlamacazquê o especialistas de ritos, serán descritos en el apartado 

correspondiente. 
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Broda menciona que los Tlāllōquê eran servidores y ministros pequeños de Tlaloc 

y dioses locales, dueños de la lluvia y los montes (1971: 254-255) y con lo antes 

dicho, nosotros proponemos que los Tlāllōquê no son los ayudantes de Tlāllōc. 

Los Tlāllōquê son cada Tlāllōc, son las aguas, los cerros, el aire, las lluvias y la 

tierra y cada tepictōn era uno de ellos.  

 

Ahora nos falta ver quiénes celebraban la fiesta o el actante agente. 

 

Agente - Toda la gente 
 

Hemos dicho que por nuestro conocimiento del mundo mexica y por el 

contexto del texto el agente del enunciado es toda la gente, tal y como 

aparece explícito en varias partes de las descripciones. En los Primeros 

Memoriales aparece con las frases <mochi tlacatl in maçehualli> y <in 

macehualti in pipilti in tetecuhti>. En la primera su interpretación es toda la 

gente del pueblo y en la segunda los macehualis (la gente común del 

pueblo), los pilis (la élite) y los tecutlis (la jerarquía político-religiosa) son, 

de cierto modo, todos los “ciudadanos”. Y de manera implícita (por el uso 

del indefinido {tē-}) en el Códice Florentino aparece con las frases 

<techoctiaia, techoquizvitomaia, teicnotlamachtiaia> que significa “hacían 

llorar a la gente, derrumbaban a la gente en llanto, entristecían a la 

gente”.  

Es pertinente decir que inferimos que toda la gente a la que se refiere el 

relato es la que tenía que ver con los Tlāllōquê, ya fuera devota o 

necesitara de ellos. Por ejemplo, los devotos a Chālchiuhtli īcue eran 

aquellos que tienen sus granjerías en el agua y los que venden agua en 

canoas (CF, L1, Cap. 11: fo. 5v; ver texto 122). 

Versión castellana 
[5v] los que eran deuotas a esta diosa, y la festejauan: eran todos aquellos, que tiene[n] sus granjerias, en el agua: 
como son los que venden agua, en canoas: y los que venden agua, en tinajas en la plaça [...] 

 

Texto 122. La gente devota de Chālchiuhtli īcue.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 11, fo. 5v. 
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Esto es importante porque podemos situar quiénes hacían las fiestas a 

honra de Chālchiuhtli īcue descritas a lo largo de las veintenas y podemos 

saber que ellos también pedían lluvia y agua para la actividad económica 

que realizaban, no solo para la agricultura. 

También celebraban esta fiesta los que sanaron de alguna enfermedad 

causada por el agua y aquellos que pedían favores a estas divinidades 

(CF, L1, Cap. 21: fo. 20v; ver texto 123). 
 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh yn aqujn coaciujia, 
oaoapaoaia, quaquauhtia, 
cocototzauja: anoço ynaqujn 
atlan miqujz nequj, ehecatl 
ipan moquetza atla: vncan 
monetoltiaia ynjc tepiquiz, in 
qujnpiquiz: quetzalcoatl in 
chalchivitl ycue, in tlaloc: 
popucatepetl, iztac tepetl, 
poiauhtecatl: yoan inçaço 
quezquj tetl tepetl in 
qujnteneoaz in qujpiquiz. 

Quien se enfermaba 
de gota, se 
acalambraba, se 
engarrotaba, se tullía 
o quien se siente morir 
en el agua, [o cuando] 
el aire se para sobre 
el agua, le prometía, 
allá, al dios que 
crearía a Quetzalcōātl, 
Chālchiutli īcue, 
Tlāllōc, Popocatepetl, 
Iztac  Tepētl, 
Poyauhtecatl y a 
cualquier cantidad de 
cerros que nombrara, 
que creara. 

Tenjan tambien imaginación, que ciertas enfermedades: los 
quales parecen, que son enfermedades de frio: procedian de 
los montes, o que aquellos montes, tenjan poder, para 
sanallas. 
Y aquellos a qujen estas enfermedades, acontecian: hazian 
voto, de hazer fiesta, y ofrenda, a tal, o tal monte: de qujen 
estava mas cerca, o con qujen tenja mas devoçion. 
Tambien, hazian semejante voto, aquellos que vian en algũ 
peligro, de ahogarse, en el agua; de los rios, o de la mar. 
Las enfermedades, por que hazian estos votos: era la gota de 
las manos, o de los pies, o de qualqujera parte del cuerpo. Y 
tambien, el tullimjento dealgun miembro o de todo el cuerpo: y 
tambien, el embaramjento, del pescuezo, o de otra parte del 
cuerpo: o encogimiento, de algún mjembro, o el pararse yerto: 
aquellos aqujen estas enfermedades, acontecian: hazian 
voto, de hazer las ymagenes, destos dioses, que se siguen: 
del dios del ayre, la diosa del agua, y el dios de la lluuja. 
Tambien la ymagen, del vulcan, que se llama popucatépetl, y 
la ymagen, de la sierra neuada, y la ymagen de vn monte, 
que se llama, poiauhtecatl: o de otros qualesquier montes, 
aqujen se inclinavan, por su deuocion. 

 

Texto 123. La gente que celebraba la fiesta a los Tlāllōquê.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 21, fo. 20v. 

 
 

En el Códice Florentino se describe, dentro de toda la gente, a un agente 

que interviene en la fiesta de manera negativa, es decir evita que haya 

efectividad en los ritos nucleares de la fiesta: los hidrópicos (enfermos a 

causa de retención de líquidos).9 Este actante, por lo tanto, debía de ser 

                                                 
9 En el diccionario de la Real Academia Española define hidrópico como sediento con exceso. Que padece hidropesía, 

especialmente de vientre. Edema. Aumento anormal del contenido líquido en los tejidos del organismo (Pons 1982: 
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evitado. De él hablaremos más adelante, en este capítulo, en su rito 

correspondiente para que se vea el rol que cumple en su contexto. 

Junto con toda la gente también encontramos a otro tipo de agente, los 

especialistas de ritos de esta fiesta: los Tlamacazquê y los Cuācuācuīlti. 

Ambos especialistas son identificados como Tlamacazquê ancianos y son 

descritos así sólo en el Códice Florentino (CF, L2, Cap. 20: fo. 16v; ver texto 124). 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
qujntoçaviia tlamacazque: 
yoan in quaquacujlti, iehoan 
in ie veuetque tlamacazque. 

los velaban los Tlamacazquê y los 
Cuācuācuīlti. Ellos eran los 
Tlamacazquê ya ancianos. 

alli los tenjan toda vna noche, velando, y cantauan 
los cantares los sacerdotes de los ydolos, porque 
no dormjesen. 

 

Texto 124. Los Tlamacazquê y los cuacuacuilti.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 16v. 

 

En cuanto a los Cuācuācuīlti son especialistas de ritos.10 Una de sus 

tareas era el de despertar a alguien durante la velación (CF, L2, Cap. 25: fo. 
127r, 127v; ver texto 125 e imagen 59). 

Vers ión caste l lana  
En llegando la media noche, los ministros, que se llamauan quaquacujltin, tañjan los atabales, para que despertassen. Y los 
que no despertauan aquella hora, castigauanlos echando sobre ellos agua o rescoldo, del fuego 

 

Texto 125. Cuāuācuīlti.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 25, fo. 127r, 127v. 

 

                                                                                                                                                     
219-220). Retención excesiva de líquidos que puede manifestarse en algún sitio en particular o estar generalizado a 
todo el cuerpo (Almazán 2007, comunicación personal, Médico). 

10 González González apoyado en Alvarado Tezozómoc, Durán y Sahagún menciona que:  
“Los cuacuacuiltin participaban de manera especial en la recepción del hueitlatoani, el ejército y sus cautivos cuando 
regresaban de una campaña militar. Tezozómoc se refiere a ellos como ‘servidores del templo de Huitzilopochtli’, 
agregando que en esas ocasiones llevaban en andas al hueitlatoani y se hacían cargo, por órdenes del cihuacóatl, de 
convocar a los demás sacerdotes para acudir a recibir al soberano. 
De acuerdo con Durán, recibían a los cautivos arrojándoles pedazos de tortillas previamente ofrendadas, dirigiéndoles 
palabras de ‘bienvenida’ con las que les anunciaban su inminente sacrificio, dándoles a beber pulque y, finalmente, 
llevándolos al templo de Huitzilopochtli y al palacio del hueitlatoani, con el fin de ofrecerlos al dios en el primer caso, y 
para que hicieran acto de sumisión en el segundo. Esta relación es importante, ya ue vincula a los cuacuacuiltin con 
los cautivos antes de su sacrificio, mientras la descripción de tlacaxipehualiztli hecha por Sahagún los relaciona una 
vez más, pero habiéndose consumado su inmolación.” (González González 2006: 235). 
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Imagen 59. Los Cuācuācuīlti.  

Códice Florentino, Libro 2, fo. 127r, 127v. 
 

Había varios tipos de Cuācuācuīlti entre ellos nos interesa remarcar el 

Epcohuacuācuīlli tepictotōn. Este especialista se encargaba de verificar 

que cuando alguna persona creaba su tepictotōn indicara los cantos a los 

cuicanime o cantores (PM: fo. 260r y CF, L2, Apendiz: fo. 132v; ver texto 126).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Epcoua quacujllj tepictoton.  
In epcoaquacuilli tepictotõ itequiuh catca 
ipã tlatuaia iehoatl in cuicatl, icoac in 
aquin tepiquiz iehoatl [iehoatl] conilhuiaia 
inic quimisquetzaz quinnauatiz in 
cuicanime ynic cuicativi [in] ichã in aquin 
tepiquiz vel iehoatl quitzontequia [in 
Epcoa quacujlli tepictoton.] 

Epcohuacuacuilli tepictotōn.  
El Epcohuacuacuilli tepictotōn abogaba por los 
cantos cuando alguien iba a crear los tepictli. Él 
[epcohuacuacuilli] le daba instrucciones [a quien 
iba a crear los tepictli] para que se encargara de 
los cantores y les ordenara que fueran a cantar a 
la casa de quien hacía los tepictli. Él [el 
Epcohuacuacuilli tepictoton] lo juzgaba, lo 
verificaba. 

Este epcoaquacujlli 
tepictoton, tenja cargo, 
de hazer, y componer 
los cantares, que de 
nueuo erã menester: 
ansi para los cues, 
como para las casas 
particulares. 

 
Texto 126. Epcohuacuācuīlli tepictotōn. 

Primeros Memoriales fo. 260r. 
En corchetes, Códice Florentino Libro 2 Apendiz: fo. 132v 

 
Describimos a este tipo de Cuācuīlli porque está asociado con los 

Tlāllōquê y por consecuencia a los tepictotōn. No sabemos si este rito se 

realizaba en la fiesta aquí estudiada, sin embargo creemos pertinente 

nombrarlo para poder afirmar que los Cuācuācuīlti, además de ser el 

encargado de despertar en una velación, tenían otras tareas que 

dependían de las fiestas celebradas; en este caso, se encargaba de 

verificar que se cantara correctamente al hacer los tepictotōn. 

 

Según la descripción de los Cuācuācuīlti, en el texto 127 (CF, L2, Cap. 25: fo. 
39v), tenían la cara teñida de negro y los cabellos largos y recogidos. 

Vers ión caste l lana  
[...] unos viejos, que llamavan quaquacujltin: los quales trayan, las caras teñidas de negro, trasqujlados: saluo en la corona 



Los actantes en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 5 
 
 
 

de la cabeça, que tenja los cabellos largos, al reues de los clerigos [...] 
 

Texto 127. Cuācuācuīlti.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 25, fo. 39v. 

 

Sahagún no hace ninguna descripción acerca de los Tlamacazquê y 

Molina se refiere a ellos como ministros ([1571]: fo. 85r). Nosotros preferimos 

respetar la palabra en náhuatl y referirnos a ellos como unos de los 

especialistas de ritos. 

En este momento es pertinente comentar que desde el rito de velación 

(Tozzoliztli), los tlamacazquê y los Cuācuācuīlti ancianos se hacían 

Tlāllōquê y como tales participaban en la fiesta. Estos Tlāllōcāhuēhuetquê 

o Tlāllōquê ancianos se encargaban de guiar a la gente en la procesión 

con la música y eran los responsables de los ritos del día de la fiesta. Más 

adelante, en los actantes del rito de velación se explicará más 

detalladamente. 

En el Códice Florentino se describe a un tipo de Tlamacazqui que 

interviene de manera negativa: el Mocauhqui o “cesado”. Este es el 

Tlamacazqui que no cumplió con sus funciones y con las reglas de algún 

rito, lo que provocaría una inefectividad ritual, por lo tanto se le llamaba 

Mocauhqui y era expulsado de todo servicio ritual, de ahí en adelante no 

podía tener el oficio de Tlamacazqui (CF, L2, Cap. 20: fo. 16v/17r; ver texto 128). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh in tlamacazque, yno ceme 
ontetlalcaujque, motocaiotiaia 
mocauhque: aocmo 
tecujcananamiquj, aoccan 
onmonequj, aoccan onpoalo. 

Y los Tlamacazquê: si uno de 
ellos desamparaba a alguno, se 
le nombraba mocauhqui o 
Cesado. [Estos Cesados] ya no 
acompañaban a nadie con 
cantos, ya en ningún lugar son 
necesarios, ya en ningún lugar 
son tomados en cuenta. 

Si alguno de los mjnistros del templo, y 
otros q llamauan quaquacujlti, y los viejos 
se bolujan asus casas, y no llegauan a 
donde aujan de matar, los njños: [17r] 
tenjanlos por infames; y indignos, 
denjngun oficio publico: de ay adelante 
llamauan los mocauhque, que qujere dezir 
dexados. 

 
Texto 128. El mocauhqui.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 16v, 17r. 

 

Por último, es importante remarcar que no toda la gente celebraba la 

fiesta a los Tlāllōquê, a pesar de que la fuente menciona que “toda la 
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gente” la celebraba. Como vimos en líneas arriba, hay por lo menos otra 

fiesta celebrada, la fiesta Cuahuitl ēhua. Podemos suponer que no toda la 

gente que celebraba esta segunda fiesta participaba en la primera, ya que 

Cuahuitl ēhua, suponemos, se celebraba a honra de otra divinidad o 

divinidades y tiene otros propósitos de celebración. Además de esto, 

consideramos que, a pesar de que toda la gente de la cuenca de México 

tenía como divinidades a los Tlāllōquê, había años en los que no todos 

estaban enfermos o no todos tenían que pedirles o agradecerles. Por 

ejemplo, aquellos que se dedicaban a la milicia podían estar enfermos a 

causa de algo relacionado con el agua e iban a celebrar la fiesta, pero 

había otros que no y no tenían porqué ir a celebrarla.  

 

Con esto en mente, cada vez que se haga referencia a este actante lo 

llamaremos la gente. 

 

Al identificar a los actantes y su descripción en la fiesta a los Tlāllōquê, vemos que 

existen ritos para llevar a cabo la celebración de la fiesta que dependen de otros 

actantes y, en varias ocasiones, tienen diferente función actancial (en especial con 

los tetehuitl, ver más adelante). Para comprender con mayor claridad esto, 

desglosaremos la estructura actancial de los diferentes ritos que dan pie a esta 

primera fiesta.  

 

 

Estructura actancial en el proceso de la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê 
 

Al tratarse de la celebración de la fiesta, vemos que ella puede contener eventos y 

ritos, ya vistos en el capítulo anterior, que no necesariamente son nucleares, en 

los cuales participan los demás actantes según el tiempo y el espacio dentro del 

proceso de la celebración. Enunciaremos las estructuras actanciales de acuerdo a 

la secuencia ritual que nosotros obtuvimos de la lectura intertextual de la fiesta, ya 

en el capítulo 4 analizamos los ritos en detalle. 
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Actantes en el rito de compra11 de los niños 
 

El primer rito que podemos identificar es el de compra. Los enunciados que nos 

remiten a él son “por todas partes se les buscaba; se compraban”, <noujan 

temoloia, patiiotiloia> (CF). Los agentes de esta oración nunca son definidos. Los 

pacientes son los pīpiltzitzinti o niños de teta. Esto lo sabemos por el contexto del 

relato, “para esta fiesta, buscauan muchos njños de teta” (CF, versión en castellano, 
Libro 2, Capítulo 20: fo. 15v).  
Con esto tenemos a los siguientes actantes en el rito de compra: 

1. Paciente. Los pīpiltzitzinti. 

2. Agente. Los compradores. El texto no es explícito en decir quiénes son 

estos compradores, sin embargo por todo el proceso ritual que se lleva a 

cabo con los pacientes, suponemos que eran los especialistas de ritos, de 

los que ya hablamos. 

 

Actante paciente. Los pīpiltzitzinti o niñitos 
 

Los pīpiltzitzinti son niñitos muy valorados o apreciados. El dato 

castellano, de que sean de teta, nos permite inferir su edad, aunque lo 

único cierto es que son niños. 

Los atributos que debían tener los pīpiltzitzinti eran: haber nacido en un 

buen signo y tener dos remolinos en la cabeza (CF, L2, Cap. 20: fo. 15r; ver 
texto 129). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
iehoãtin in vntecuezcomeque,  
in qualli intonal:  

Ellos [los pīpiltzitzinti] tenían dos 
remolinos en la cabeza. [Y] su 
tonal, su signo, era bueno. 

[…] escogian aquellos [niñitos], que tenjan 
dos remolinos en la cabeça, y que 
vujessen nacido, en buen signo.  

 
Texto 129. Pīpiltzitzinti.  

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 15r. 
 

                                                 
11 Utilizamos la palabra “compra” haciendo mención sólamente a su caracter de intercambio, ver el capítulo 4. 
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Ahora bien, a los pīpiltzitzinti los consideramos como objeto ritual en el 

momento en que son comprados para ser parte de la fiesta a los 

Tlāllōquê. A lo largo de este capítulo veremos que pasarán por ciertos 

ritos que hacen que cambien de función actancial.  

 

Evento de compra de los objetos para elaborar el āmatetehuitl 
 

Sahagún no menciona nada sobre este evento, sin embargo, así como existía la 

compra del niño para la elaboración del tlācatetehuitl, proponemos que había un 

evento de compra, por parte de la gente, de los objetos para elaborar el 

āmatetehuitl: papel, pintura, hule y varas (mātlacuahuitl). 

En el mercado vendían el papel, el hule, la pintura y el varal. La acción de comprar 

la hacía la gente que iba a celebrar la fiesta a los Tlāllōquê. No sabemos si las 

cosas necesarias para elaborar los tlācateteuhti, (papel, hule, tizne, plumas de 

quetzal, pintura, sandalias, michihuauhtli, etc) eran compradas por los 

especialistas de ritos o si se les daban sin ser compradas. 

Con esto proponemos que los actantes del evento de compra para la elaboración 

del āmatetehuitl son: 

1. Agente. Toda la gente que iba a celebrar la fiesta a los Tlāllōquê. 

2. Paciente. El papel, el hule y las varas. 

 

 

Actantes en el rito de paso neteteuhtiliztli 
 

El siguiente rito es el que aparece enunciado como “y se preparaban los tetehuitl”, 

<yoã neteteuhtiloia> (CF). Esta acción es reflexiva, es decir, que el reflexivo {ne-} 

nos indica que el paciente y el agente son los mismos actantes. Por ir en pasiva, el 

texto no menciona quiénes son estos actantes, pero nosotros, por contexto, 

suponemos que son los especialistas de ritos y la gente, al ser ellos quienes 

celebraban la fiesta a los Tlāllōquê. La acción es la elaboración de los objetos 

rituales llamados tetehuitl, cada agente elaboraba su propio tetehuitl. Es 
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importante mencionar que tanto el niño como el āmatl son transformados en 

tetehuitl. 

Con esto tenemos que los actantes en el rito neteteuhtiliztli son: 

1. Agente y paciente. Toda la gente que se elabora su tetehuitl: el niño se 

transforma en tlācatetehuitl y el papel en āmatetehuitl. 

 

Los tetehuitl 
 

Los tetehuitl son objetos rituales con características particulares de los 

Tlāllōquê, todos llevan papel (āmatl), hule (ulli) y van pintados y ataviados 

según a la divinidad a la que se le celebraba. Los tetehuitl que elaboraban 

eran de dos tipos: el āmatetehuitl (la gente) y el tlācatetehuitl 

(especialistas de ritos).  

 

Āmatetehuitl 
 

El āmatetehuitl se elaboraba con papel, hule, pintura, imagen de un 

Tlāllōc y era colocado en la parte alta de un varal llamado mātlacuahuitl 

(CF, L2, Cap. 20: fo. 15v; ver texto 130 e imagen 60), un tipo de palo posiblemente 

utilizado para la pesca.  

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
nou j i an  qu jquetza ia ,  mat laquauhpi t zaoac,  
t zon ioquauj t l ,  i tech qu j t l a t la l ia ia  
amate teu j t l ,  v l t i ca  t lau l ch ip in i l l i ,  
t l av lchachapatz t l i .  

por todas partes, ponían de pie las varas delgadas de 
mātlacuahuitl  y en la parte alta de ellas colocaban 
cuidadosamente los āmatetehuitl con hule; goteados de hule, 
salpicados de grandes gotas de hule. 

 
Texto 130. El Āmatetehuitl.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 15v. 
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Imagen 60. Āmatetehuitl. 
Primeros Memoriales fo. 250r 

 

Proponemos que cada āmatetehuitl era dedicado a uno de los Tlāllōquê y 

representaba el nextlāhualli de cada persona (ver más adelante). 
 

Tlācatetehuitl 
 

El tlācatetehuitl es un tetehuitl con forma humana, ataviado como Tlāllōc 

con: maxtlatzontli, plumas de quetzal, cuentas de chalchihuitl, macuextli; 

les ponían hule y michihuauhtli en la cara y sandalias de hule (CF, L2, Cap. 
20: fo. 16r/16v; ver texto 131).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión en castellano 
auh muchinti, ynmaxtlatzon 
ietiuh, quetzalxixilquj, 
quetzalmjiaoaio: in 
chalchiuhcozquj ietiuh, yoan 
momacuextitiuj, 
qujmomacuextitiuj chalchiujtl:  

Todos llevan sus maxtlatzontli (cabellos 
de maxtlatl) que van retacados de 
plumas de quetzal, llenos de espigas de 
quetzal. [Y] llevan sus cuentas de 
chalchihuitl. Y van colocándose un 
brazalete macuextli,  lo van viendo como 
un macuextli de chalchihuitl.  
 

Estos tristes njños, antes que los 
lleuassen a matar, adereçauanlos 
con piedras preciosas, con plumas 
ricas: y con mãtas y mastles muy 
curiosas, y labradas, y con gotaras 
muy labradas, y muy curiosas: y 
ponjanlos vnas alas de papel 
como angeles:  

tlaixolujlti, qujmixolhujaia, 
mjxmichioaujque, yoan 
ymolcac, ymolcac ietiuh, 

[Tienen] aplicaciones de hule en la cara. 
Les aplicaban hule en la cara. Se 
pusieron michihuauhtli en la cara.    
Y sus sandalias de hule; van llevando 
sus sandalias de hule.   

y tenjanlos las caras, con azeyte 
de vlli, y en medio de las mexillas, 
los ponjan vna rodaxita de blanco: 

 
Texto 131. El tlācatetehuitl.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 16r, 16v. 
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Es pertinente señalar que cada tlācatetehuitl se hacía con un piltzintli, 

papel, pintura y hule, más todos los objetos mencionados en el texto 132. 

Con esto queremos decir que los pīpiltzitzinti ya no son humanos, ahora 

son objetos ritules, son los tlācateteuhti. 

 

Actantes en el rito de la primera procesión 
 

El siguiente rito, la primera procesión, no aparece explícitamente mencionado, sin 

embargo por la descripción del texto es evidente que se trata de una procesión.  

Tenemos dos pruebas que nos permiten inferir que se hacía una primera 

procesión: por un lado las andas y por otro es que el rito que le sigue, el 

Teteuhxālaquīliztli, se realizaba en un Templo llamado Ātēmpan y para esto 

necesitaban desplazarse de un lugar a otro (CF, L2, Cap. 20: fo. 16r/16v; ver texto 132).  
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
auh muchinti, ynmaxtlatzon ietiuh 
[...], ymolcac ietiuh, 

Todos llevan sus maxtlatzontli (cabellos de maxtlatl) 
[...] 
van llevando sus sandalias de hule.  

[...] 

muchintin mauizçotiuj, 
tlacencaoalti, tlachichioalti, muchi 
tlaçotlanquj, yn jntech ietiuh, 
tlaço[16v]tlantiuj, [...] tlapechtica 
in vicoia, quetzalcallotiuja, in 
vncã momantiujia,  
qujntlapichilitiuja: 

Todos los arreglados, los ataviados, van recibiendo 
honra. Todo es muy apreciado, valioso. Van 
luciendo lo que llevan.    
Les hacen alas de papel [a los pīpiltzitzinti]; tienen 
alas de papel. En andas es como eran llevados, las 
cuales iban cercadas y cubiertas con plumas de 
quetzal.  Allí [los pīpiltzitzinti] se iban extendiendo.  
Les iban tocando música de viento. 

y ponjanlos, en vnas 
andas muy adereçadas, 
con plumas ricas, y con 
otras ioyas ricas: y 
lleuandolos, enlas andas, 
yuanlos tañendo, con 
flautas, y trompetas, que 
ellos vsauan:  

cenca tlatlatocultiaia, techoctiaia, 
techoquizvitomaia, 
teicnotlamachtiaia, ynca 
elciciooaia. 

Provocaban mucha tristeza, hacían llorar a la gente. 
Derrumbaban a la gente en llanto, entristecían a la 
gente. [La gente] suspiraba por ellos. 

y por donde los lleuauan 
toda la gente, lloraua  

 
Texto 132. Primera Procesión.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20: fo. 16r/16v. 
 

El agente de este rito no es mencionado de manera explícita, sin embargo, por 

contexto, podemos suponer que eran los especialistas de ritos y la gente, ya que 

ambos actantes son necesarios para hacer procesión. El mismo párrafo nos dice 

cuáles son sus roles: por un lado los especialistas de ritos tocaban música de 

viento y llevaban en andas a los arreglados y ataviados (tlacencahualti, 
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tlachichihualti) o sea a los Tlācateteuhti. Por otro lado, la gente (alguna llorando) 

presenciaba la procesión, e incluso pudieron haberlos acompañado.  

Los actantes en esta procesión son: 

1. Agente. Los especialistas de ritos y la gente. 

 

Actantes en el rito del Teteuhxālaquilīztli 
 

El Teteuhxālaquīliztli solo es mencionado en los Primeros Memoriales. El enunciado 

dice “por esto es que se llamaba Teteuhxālaquīlōya o el momento de hundir el 

tetehuitl en la arena”, <ipãpa ỹ motenevaya teteuhxalaquilloya:> (PM). Por estar el 

verbo en pasiva, el agente está oculto, sin embargo suponemos que la acción la 

hacen los mismos que realizan la fiesta, la gente y los especialistas de ritos 

porque, como se vió en el capítulo 4, el Teteuhxālaquīliztli es un rito. El paciente 

es lo hundido, el tetehuitl.  

Los actantes del rito Teteuhxālaquīliztli son: 

1. Agente. Los especialistas de ritos y la gente. 

2. Paciente. Los tetehuitl. 

 

Actantes en la segunda procesión 
 

La fuente no menciona esta segunda procesión, sin embargo, según el orden que 

hemos propuesto de la narración sahaguntina debería de haber un 

desplazamiento del Ātēmpan (en dónde suponemos se hacía el 

Teteuhxālaquīliztli) al Āyauhcalli Tozzócān, Templo para velar (en dónde 

suponemos se hacía el tozzoliztli, dado que sabemos que de cada Āyauhcalli se 

salía en procesión a los cerros). Al no decir nada la fuente sobre una segunda 

procesión no sabemos cómo se hacía, solo suponemos que se hacía en la noche, 

ya que el Teteuhxālaquīliztli se realizaba cuando estaba a punto de meterse el sol 

y además, por lo visto en el rito Xālaquiliztli, al terminar éste le seguía una 

velación. 
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Suponemos que esta segunda procesión la realizaban los Tlamacazquê llevando 

en andas uno de los Tlācateteuhti y había tantas procesiónes como Tlācateteuhti y 

Āyauhcalli, a donde serían llevados los primeros. 

 
Actantes en el rito de paso Tozzoliztli 
 

En un espacio llamado Āyauhcalli Tozzòcān “son velados toda la noche; los velan 

los tlamacazquê y los Cuācuācuīlti. Ellos eran los tlamacazquê ya ancianos.”, < ce 

iooal toçaujlo, qujntoçaviia tlamacazque: yoan in quaquacujlti, iehoan in ie 

veuetque tlamacazque> (CF). En estas oraciones tenemos dos lecturas: 1) se ve 

claro quiénes son los agentes o los que velaban, los especialistas de ritos o 

Tlamacazquê y Cuācuācuīlti, los Tlamacazquê ancianos; 2) estos mismos agentes 

nos permiten descubrir al paciente, que detectamos por el {quin-} del verbo 

<quintoçaviia> que se traduce como “los velan”. Por esta marca de objeto y por el 

contexto del texto, sabemos que los pacientes o quienes son velados son los 

Tlācateteuhti. Dentro de la velación se hacían otras prácticas como el de ataviar, 

tanto los especialistas de ritos se ataviaban y se transformaban en 

Tlāllōcahuēhuētquê y los tlācatetehuitl se ataviaban y se transformaban en un 

cerro específico – nextlāhualli. 

Con esto tenemos dos tipos de actantes en la velación: 

1. Agente. Los que velan: los especialistas de ritos: los Tlamacazquê y los 

Cuācuācuīlti (los Tlamacazquê ancianos).  

2. Paciente. Los velados: los Tlācateteuhti. 

Y dos tipos de actantes en el ataviamiento: 

1. Agente. Los especialistas de ritos se transforman en Tlāllōcāhuēhuētquê y 

los tlācatetehuitl se transforman en un Tlāllōc-nextlāhualli. 

 

 

Actantes en el rito de paso hincamiento del āmatetehuitl 
 



Los actantes en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 5 
 
 
 

La gente, en todas las casas, hogares, tēlpōchcalli y calpōlli, hacía su rito de 

hincamiento del āmatetehuitl (CF, L2, Cap. 20: fo. 16r/16v: ver texto 133).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Auh yn novian calpan, in 
techachan: yoan in 
tetelpuchcalco, in cacalpulco, 
noujian qujquetzaia, 
matlaquauhpitzaoac, 
tzonioquaujtl, itech qujtlatlaliaia 
amateteujtl, [...]. 

Y en todas las casas, en todos los 
hogares y en los distintos tēlpōchcalli, en 
los diferentes calpōlli, por todas partes, 
ponían de pie las varas delgadas de 
mātlacuahuitl  y en la parte alta de ellas   
colocaban cuidadosamente los 
āmatetehuitl  

En esta misma fiesta, entodas las 
casas, y palacios, leuantauan vnos 
palos, como varales: enlas puntas de 
los quales, ponjan vnos papeles, 
llenos de gotas de vlli: alos quales 
papeles, llamauan amateteujtl: 

 
Texto 133. El rito de hincamiento del āmatetehuitl.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 16r/16v. 
 

Esto nos permite postular que los actantes son: 

1. Agente. La gente. 

2. Paciente. El āmatetehuitl se transforma en la gente. 

 

 

Actantes en la procesión Tlayahualōliztli 
 

El siguiente rito es el que aparece enunciado como “se hacía la procesión 

tlayahualōliztli”, <tlayavaloloya> (PM). Para poder obtener a los actantes de esta 

procesión nos basaremos en el texto 134 (PM: fo. 250r). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
auh in tlallocavevetq teyacanaya 
valtenanamictivia, ynic tlayavaloloya: 
quiqueqchpanotihui ỹ inteteuh. 

Los Tlāllōquê ancianos o Tlāllōcāhuēhuetquê guiaban a la gente. Venían a 
encontrar a la gente, venían a ayudarla y favorecerla haciendo procesión 
Tlayahualōliztli. Iban llevando en sus espaldas a sus tetehuitl. 

 
Texto 134. Actantes en la procesión tlayahualōliztli.  

Primeros Memoriales fo. 250r. 
 

Este párrafo nos indica que el actante agente o quienes hacen la procesión son: la 

gente y los Tlāllōcāhuēhuetquê (los Tlāllōquê Tlamacazquê y los Tlāllōquê 

Cuācuācuīlti, todos ancianos). El mismo párrafo nos dice cuáles son sus roles: los 

Tlāllōcāhuēhuetquê guiaban y favorecían a la gente (paciente) y además cargaban 

su tetehuitl. 
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Líneas atras, en el apartado de los especialistas de ritos ya habíamos tratado 

sobre los actantes Tlāllōcāhuēhuetquê, sin embargo nos hace falta mencionar 

cómo es que identificamos a los Tlāllōcāhuēhuetquê como Cuācuācuīlti y como 

Tlamacazquê, ambos ancianos.  

Hicimos la comparación de los Tlāllōquê Cuācuācuīlti basándonos en la 

identificación de la imagen mostrada en el Códice Florentino. Si comparamos esta 

imagen con la de los Primeros Memoriales (imagen 61), vemos que la primera 

representa a los Cuācuācuīlti con el cabello amarrado durante la velación y en la 

segunda dos Tlāllōcāhuēhuetquê también lo llevan amarrado durante la procesión. 

Lo cual nos permite comparar y afirmar que los Cuācuācuīlti también guiaban la 

procesión, sólo que ahora como Tlāllōquê ancianos o Tlāllōcāhuēhuetquê. 

 
 

cabello amarrado de los Cuacuacuiltin 
 

Imagen 61. Los Cuacuacuiltin y los Tlāllōquê Cuacuacuiltin.  
Códice Florentino Libro 2, fo. 127v y Primeros Memoriales fo. 250r 

 

Estos Tlāllōcāhuēhuetquê aparecen mencionados en el texto en náhuatl de los 

Primeros Memoriales y en la imagen que lo acompaña. Como dijimos en líneas 

pasadas ellos son Tlāllōquê, ya que en la imagen de los Primeros Memoriales cada 

uno lleva ciertos atavíos que los identifican con algunos Tlāllōquê: uno lleva el 

chicahuaztli azul característico de Chālchuiuhtli īcue, otro lleva comales de oro en 

la espalda Tlāllōcān Tēcutli y otro lleva un cerro (un Tlācatetehuitl) (ver imagen 62). 
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Imagen 62. Los Tlāllōcāhuēhuetquê en la fiesta a los Tlāllōquê.  

(ver mas adelante la imagen 65 en donde se señalan los objetos rituales de los actantes en la procesión Tlayahualōliztli). 
 

En la imagen 63 mostramos el proceso actancial de los especialistas a lo largo del 

los ritos antes expuestos. 
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Imagen 63. El proceso actancial de los especialistas de ritos. 
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En cuanto a la gente, el pueblo, va en la procesión tocando música y también 

cargando su tetehuitl, el āmatetehuitl, que era el objeto ritual de cada uno de ellos 

(ver imagen 64). 

 Imagen 64. La gente cargando su āmatetehuitl.  
Primeros Memoriales fo. 250r 

 

Una de las características de esta procesión es que la gente iba alegre y animada 

con la condición de que el tlācatetehuitl (cerro o Tlāllōc) fuera llorando. Al ir 

llorando este tetehuitl se garantizaba la lluvia (PM: fo. 250r; ver texto 135). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh in pipiltzitzinti, in tla chocatiuj, in tla imixaio 
totocatiuh, in tla imixaio pipilcatiuh, mjtoaia, 
moteneoaia, ca qujiauiz: yn imixaio 
qujnezcaiotiaia, in qujiaujtl, ic papacoaia, ic teiollo 
motlaliaia: iuh qujtoa, ca ie moquetzaz in qujiaujtl, 
ca ie tiqujiaujlozque. 

Y los pīpiltzitzinti: si van llorando, si sus lágrimas van escurriendo 
una tras otra,  si sus lágrimas van colgando, se decía, se 
exclamaba: “va a llover”.  Sus lágrimas les significaban lluvia. De 
esta manera se alegraban, de esta manera se consolaban y 
animaban. Así dicen: “ya se pondrá de pie la lluvia, ya mero nos va 
a llover”. 

 
Texto 135. Los actantes agentes en la procesión tlayahualōliztli.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 16v. 
 

En la imagen 65, de los Primeros Memoriales, identificamos a los actantes de la 

procesión tlayahualōliztli: los Tlāllōcāhuēhuetquê, el Tlāllōc y toda la gente. 
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Imagen 65. Los actantes en la procesión tlayahualōliztli. 

 

En la imagen 66 identificamos los objetos rituales que porta cada actante de la 

procesión tlayahualōliztli. 

 
 

Imagen 66. Los objetos rituales de cada actante en la procesión tlayahualōliztli. 
Propuesto por Jimenez Moreno (1974: 21) 

** Jimenez Moreno (1974: 20) confunde al matlacuahuitl con el chicahuaztli al definir el primero como: “la palabra se 
compone de mátlatl (red) y cuáuitl (árbol, madera, palo). El color azul con que este utensilio ritual ha sido pintado en 
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el cuadrante, tiene –al parecer- significación fonética, pues el nombre de ese color (matláltic), guía a leer 
matlalcuáuitl (percha azul) y esta palabra, a su vez, sugiere la otra: matlacuáuitl (palo de red)”.  

 

Como mencionamos en líneas anteriores hay un agente negativo, los hidrópicos, 

como parte de la gente. Un hidrópico era perjudicial para la efectividad de la fiesta, 

en este caso para que no lloviera (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 136). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh in tla cana câ, y tixiuhquj, q’toaia, amo 
techqujiaujlotla.  

Y si en algún lugar está un hidrópico, [entonces] decían: “no 
nos lloverá, no tendremos lluvia”. 

 
Texto 136. El hidrópico.  

Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 16v. 
 

Con esto tenemos al siguiente actante en el rito Tlayahualōliztli: 

1. Agente. Los Tlāllōcāhuēhuetquê, la gente y los que hacían que los ritos no 

cumplieran con sus fines y no tuvieran efectividad: los hidrópicos.  

 

Actantes en el rito de acomodamiento de los tepictotōn 
 

Por falta de información no sabemos quiénes acomodaban a los tepictotōn, sólo 

sabemos que ellos eran los acomodados, esto es, ellos son el paciente. 

 

Actantes en el rito Nextlāhualiztli 
 

El enunciado que nos da pie a obtener los actantes del siguiente rito es: “allá, se 

les celebraba fiesta a los Tlāllōquê, haciendose el nextlāhualiztli en las cumbres de 

todos los cerros” <vncan ilhujqujxtililoia in tlaloque: nextlaoaloia, in noujan 

tepeticpac> (CF). En la oración los dos verbos aparecen en imperfecto, por la 

terminación {-ya}, lo que posibilita entenderlos como: “el nextlāhualiztli 12 se 

efectuaba durante la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê” y, al igual que en el 

tlayahualōliztli apenas descrito, los agentes de este rito son la gente y los 

Tlāllōquê. Ya vimos en el capítulo anterior que por nextlāhualiztli estamos 

                                                 
12 De manera general diremos que la palabra nextlāhualiztli se traduce como el acto de pagarse (ya en el capítulo 4 
analizamos con más detalle este rito). 
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entendiendo como el acto de pagarse por agradecimiento o petición como un acto 

de reciprocidad. 

Es muy interesante ver que en este rito cada agente se pagaba con su tetehuitl, 

siendo este su nextlāhualli o pago, es decir, la gente se pagaba a ella misma con 

el āmatetehuitl, sin que tengamos en claro cómo, y los Tlāllōquê se pagaban con 

el tlācatetehuitl o cerro sacrificándolo (según la imagen de los Primeros 

Memoriales). Con esto vemos que los tetehuitl vuelven a ser los objetos rituales 

con los cuales realizaban este rito. Líneas más adelante, en este capítulo, en el 

apartado de los tetehuitl ampliaremos este tema. 

Los actantes del rito nextlāhualiztli son: 

1. Agente. Los Tlāllōquê y toda la gente. 

 

 

Actantes en el Tlacualiztli o el banquete13  
 

El enunciado que nos da pie a obtener los actantes del siguiente rito aparece en la 

versión en castellano del Códice Florentino en la que se dice que los padres 

mataban y se comían a sus hijos (suponemos se refiere al tlācatetehuitl).  

que los padres por sugestion del demonjo, maten y comã a sus hijos (sin pensar, que en 
ello hazian offensa njnguna) mas antes copensar, que en ello hazian, gran serujcio a 
sus dioses (CF, L2: fo. 17v).  
 

Este parrafo puede leerse, al menos, de dos maneras opuestas: 1) los padres 

(todos los padres) matan y se comen a sus hijos (cada padre un hijo) o 2) los 

padres del que va a ser el sacrificado lo matan. Ambas lecturas contradicen lo que 

se ha analizado en líneas anteriores, porque cada actante se paga con su 

respectivo tetehuitl y como ya vimos los tetehuitl de la gente son los āmatetehuitl. 

Son los Tlāllōquê los que se pagan con el tlācatetehuitl. 

En el supuesto caso de que hubiera una comida o banquete después del 

nextlāhualiztli y apegándonos a la versión castellana, los actantes serían los 

padres (agentes) y los hijos (pacientes), pero como ya vimos, esto contradice las 

                                                 
13 La palabra banquete se utiliza para hacer alusión a la comida. 
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estructuras actanciales antes vistas. Y si nos apegamos a las estructuras 

actanciales los actantes serían toda la gente (agente) y el Tlāllōc o cerro 

(paciente). 

Antes de continuar con la fiesta a los Tlāllōquê, hablaremos de los tetehuitl como 

objetos rituales, utilizados por los actantes en los ritos antes expuestos.  

 

Los tetehuitl como objetos rituales de la fiesta a los Tlāllōquê 
 

Sabemos que los tetehuitl son objetos rituales, sin embargo en los ritos 

Teteuhxālaquiliztli, Tozzoliztli e hincamiento de los āmatetehuitl, los tetehuitl 

también son actantes pacientes.  

En este momento es pertinente especificar que los tetehuitl en el rito 

nextlāhualiztli, eran objetos rituales o nextlāhualli con los que los Tlāllōquê y la 

gente se pagaban.  

En el Códice Florentino se describen siete tipos de tlācateteuhti, la diferencia entre 

estos es el color de la ropa con la que son ataviados y el nombre que les era 

asignado según el cerro que eran ambas diferencias dependían de los siete 

diferentes cerros – Tlāllōquê a los que iban a ser llevados (ver tabla 21). 
 

Nombre del 
cerro y del 

tlācatetehuitl 

Tlācatetehuitl 
masculino y 

femenino 
Tipo de atavío descrito en 

Náhuatl 
Tipo de atavío descrito en 

castellano 

Cuauhtepēc tlācatetehuitl 
masculino vestido de papel era negro componjanlos, con los papeles 

teñjdos de color encarnado 

Yohualtēcatl tlācatetehuitl 
masculino 

vestido de papel era negro, rojo, 
muy rayado 

cõponjanlos con vnos papeles, 
teñjdos de negro, con vnas rayas de 
tinta colorada 

Tepētzintli tlācatetehuitl 
mujer era su vestido era azul cõponjanla con vnos papeles, teñjdos 

de tinta açul

Poyāuhtēcatl tlācatetehuitl 
masculino 

se ataviaba: [con] unas rayas 
chorreadas de hule, como 
azotes 

componjanlos con vnos papeles 
rayados con azeyte de vlli 

Pantitlan tlācatetehuitl 
masculino 

Su vestido, que llevaba puesto, 
es el Epnepaniuhqui14 

el ataujo, conque los adereçauan, erã 
vnos ataujos, que llamauan 
epnepanjuhquj

                                                 
14 Creemos que se trataba de un arreglo de concha a manera de travesaño que se usaba en la frente alta (ver traducción 
en el Capítulo 2, pag. 51). 
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Cocotl tlācatetehuitl 
masculino 

Sus atavíos eran una mezcla, de 
un lado rojo y del otro lado negro

adereçauanlos, con vnos papeles, la 
mjtad colorados, y la mjtad leonados

Yauhquemê tlācatetehuitl 
masculino 

Lleva su vestido tlacemaquilli (o 
ropa totalmente cerrada) [teñido 
de] negro

ataujauanlos, con vnos papeles, 
tenjdos de color leonado 

 
Tabla 21 Los tlācateteuhti-cerros (Tlāllōquê) nombrados en la fiesta a los Tlāllōquê.  

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 16r, 16v. 
 

Es de notar que sólo un tlācatetehuitl es mujer, esto es coherente con lo que 

venimos diciendo en líneas pasadas. Cada tlācatetehuitl es un Tlāllōc, en este 

caso es cada uno de los siete cerros descritos, algunos son masculinos y otros 

femeninos. En el caso del Tepētzintli o Quetzalxoch es un cerro femenino, y el 

tlācatetehuitl debía de ser mujer (CF, L2, Cap. 20: fo. 16r; ver texto 137). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Inic excan, tepetzinco: yn vmpa onmjquja cioatl, 
itoca quetzalxoch, ytech canaia, in tepetzintli, 
qujtoca[16r]iotiaia quetzalxoch: 

El tercer lugar es en Tēpetzintli. Allá iba a morir una niña  cuyo 
nombre era Quetzalxoch. Del Tēpetzintli tomaba [el nombre]. 
La nombraban Quetzalxoch. 

 
Texto 137. Tepetzinco-Quetzalxoch.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo.16r. 

 

Otro detalle a considerar, es que el tlācatetehuitl de Pantitlan llevaba parte de los 

atavíos de Tlāllōc, uno de los Tlāllōquê, el atavío más distintivo es el 

epnepaniuhqui. Esto nos hace suponer que existe una relación estrecha entre 

Pantitlan, lugar que está cerca de un golfo en la laguna, y el Tlāllōcān.  

Siguiendo con la descripción del tlācatetehuitl, observamos que en los Primeros 

Memoriales se muestra un Tlāllōc, no identificado, con rasgos masculinos, por 

tener el quetzaltzontli (ver imagen 67).  

 
Tlācatetehuitl  
Imagen 67. Tlācateteuitl en la procesión.  

Primeros Memoriales fo.520r 
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Por otro lado, tenemos al āmatetehuitl. En el texto pictográfico de los Primeros 

Memoriales, la gente que iba en la procesión Tlayahualōliztli llevaba los 

āmatetehuitl dedicados a Quetzalcōātl. Hacemos esta relación porque la parte 

baja del chicuacolli del tepictotōn Quetzalcōātl o Quetzaltepētl e incluso su vestido 

tienen la misma forma y trazos que el papel superior de los āmatetehuitl (ver imagen 
68). 
 

 
Imagen 68. Relación entre el āmatetehuitl y la divinidad 

 

Esto no quiere decir que el tlācatetehuitl sea Quetzaltepētl, pensamos que en cada 

una de estas procesiones que realizaban para celebrar la fiesta llevaban a todos 

los Tlāllōquê, pero el tlācatetehuitl es el que distinguía la procesión ya que era un 

cerro específico con el cual se iba a pagar ese Tlāllōc. 

Con esto queremos enfatizar que los tetehuitl sufren transformaciones durante el 

proceso de la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê, estos cambios dependen de 

tres ritos de paso: el Neteteuhtiliztli, el Tozzoliztli y el Nextlāhualiztli. En la imagen 

69 mostramos el proceso ritual de los tetehuitl señalado anteriormente.  
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Imagen 69. El proceso ritual de los tetehuitl en la fiesta a los Tlāllōquê. 
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Actantes en el rito del hincamiento del Cuēnmantli 
 

Antes de comenzar con el rito de hincamiento del Cuēnmantli queremos advertir 

que el evento y los dos ritos previos al hincamiento no los abordaremos a lo largo 

de este capítulo, ya que esos son propuestos por nuestra parte y por tal motivo no 

podemos obtener los actanes de dichas acciones. 

El hicamiento del Cuēnmantli es paralelo al rito Nextlāhualiztli, lo cual implica que 

es parte de la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê, esto lo sabemos porque en 

el Códice Florentino se dice que en Pantitlan iban a hacer el Nextlāhualiztli y (en 

náhuatl <yoan>) allá iban a parar el Cuēnmantli (el hincamiento) (CF, L2, Cap. 20: fo. 
16r; ver texto 138). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
onnextlaoaloia, in tepetzinco, anoço vmpa in 
velaytic, [15v] ytocaiocan pantitla:  
vmpa concaoaia in teteujtl yoan vmpa conquetzaia 
quaujtl, moteneoa cuenmantli, viujtlatztic, çan itech 
ie etiuh yn icelica, yn itzmolinca, izcallo.  

El Nextlāhualiztli se iba a realizar en el Tepētzintli o allá, justo 
dentro del agua,  en donde se llama Pantitlan.  
Allá [en Tepētzintli y Pantitlan] iban a dejar los tetehuitl y allá  
[en Pantitlan] iban a parar el árbol muy alto  llamado 
Cuēnmantli que llevaba  su frescura, su verdor, sus brotes  [y] 
estaba lleno de guías, de retoños. 

 

Texto 138. El hincamiento del Cuēnmantli y el nextlāhualiztli.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo.16r. 

 

El enunciado que hace referencia a los actantes de este rito dice que “allá iban a 

parar el palo muy muy largo llamado Cuēnmantli” <vmpa conquetzaia quaujtl, 

moteneoa cuenmantli, viujtlatztic> (ver texto 138). El texto núnca menciona al actante 

agente de este rito.  

No tenemos las bases para suponer o interpretar lo que significa simbólicamente 

este rito. En cuando al agente sólo se dice que la tercera persona del plural, sin 

embargo no aparece en el texto el referente del pronombre, es decir, no sabemos 

quiénes son esos “ellos”; esta es una forma de impersonal. Lo que tenemos por 

cierto es el paciente que es el Cuēnmantli. Aunque por el esfuerzo que implicaba 

hacer este rito debió tener una importancia realmente significativa. 

Con esto el rito de hincamiento del Cuēnmantli tiene a los siguientes actantes: 

1. Agente. Indefinido. 

2. Paciente. El Cuēnmantli.  
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Resumen actancial en la fiesta a los Tlāllōquê 
 

Con lo antes descrito resumimos los actantes en el proceso ritual de la fiesta a los 

Tlāllōquê (ver tabla 22). Cabe señalar que cada uno de estos actantes tiene su 

función dentro de cada rito, por lo que no se les puede llamar de cualquier manera 

más que en el rito que les corresponde y deben de pasar por los procesos 

marcados dentro de esta gran estructura ritual. 
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Tabla 22. Los actantes en la fiesta a los Tlallòquê y en el proceso ritual 
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Este es un acercamiento general de los actantes en cada uno de los ritos que se 

realizaban para celebrar la fiesta a los Tlāllōquê, sin embargo, es pertinente 

mencionar que dentro de un rito puede haber muchas acciones, siendo la nuclear 

la acción del rito. En nuestro caso los ritos que tienen más acciones son el 

Teteuhxalaquiliztli, el Nextlāhualiztli y las procesiones. Esto es relevante porque en 

cada acción puede ser que el rol actancial cambie. Por ejemplo, en la procesión 

Tlayahualōliztli la gente y los especialistas son agentes, ellos hacen la procesión, 

sin embargo los roles actanciales pueden cambiar según lo que cada actante vaya 

haciendo en la procesión, por ejemplo, los especialistas de ritos guían y favorecen 

a la gente en la procesión, la gente y los especialistas tocan música, los 

especialistas llevan su nextlāhualli y la gente lleva el suyo. Esto hace que los roles 

actanciales cambien al interior de cada rito. Se necesitaría hacer un análisis más 

minucioso de los roles actanciales en cada uno de los ritos y en la fiesta en sí. 

Esto nos hace ver que cada acción repercute en el rol actancial de cada actante.  

 

 

La estructura actancial y su descripción en la celebración de la fiesta 
Cuahuitl ēhua 
 

Antes de comenzar con el análisis actancial de la segunda fiesta es pertinente 

mencionar que citaremos fragmentos de la segunda veintena. Esto lo hacemos 

porque en la versión en náhuatl del Códice Florentino de la veintena aquí 

estudiada, se cita que los cautivos serán rayados en la segunda veintena 

nombrada Tlācaxipēhualiztli (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 139). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
jnmalhoan oahoanozque, yn iquac oacic ilhujtl 
tlacaxipeoaliztli. 

Sus cautivos serán rayados cuando haya llegado la fiesta de 
Tlācaxipēhualiztli. 

 

Texto 139. Tlācaxipēhualiztli en Cuahuitl ēhua.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 17r. 

 

Además de esto, en la segunda veintena también se cita a la primera, haciendo 

ver que hay una clara relación entre uno de los ritos de la fiesta Tlahuahuānaliztli 
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en la veintena Tlācaxipēhualiztli y la fiesta Cuahuitl ēhua. El ejemplo lo tenemos 

en el texto 140 (CF, L2, Cap. 21: fo. 19v). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
Auh in tlamanj vmpa muchichioa in tecanma, 
tenochtitla jztac totolihujtl, ynic mopotonja, in juh 
omoteneuh ipan quauitleoa. 

El tlamani se pone sus atavíos allá en Tecanman Tenochtitlan. Son 
plumas blancas de guajolote con las que se empluma, a la manera 
en como se dijo en Cuahuitl ēhua. 

 

Texto 140. Cuahuitl ēhua en Tlācaxipēhualiztli.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 21. fo. 19v. 

 

Con esto en mente comenzaremos a analizar a los actantes de la segunda fiesta, 

sólo mencionada como tal en el Códice Florentino, que era llamada Cuahuitl 

ēhua.15 Los enunciados que hacen referencia a ella son, el nombre propio Cuahuitl 

ēhua y la primera aseveración (ver imagen 70): 

 
 

Imagen 70. Actantes en el enunciado Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia. 
 

Al igual que en la primera fiesta, la unidad actancial de la segunda es ‘celebrar 

fiesta’, en donde el paciente es la fiesta Cuahuitl ehua, aunque aparezca como 

sujeto gramatical por el verbo inacusativo <quiza>.16 En cuanto al agente es la 

gente, esto lo sabemos porque en el contexto del texto se menciona. 

Un dato que es pertinente comentar es que en comparación con la fiesta a los 

Tlāllōquê, vemos que, al menos en la frase “la fiesta Cuahuitl ēhua” no especifica 

si está dedicada a una divinidad o no. No obstante, el Códice Florentino, en la 
                                                 
15 Según los Primeros Memoriales así se llamaba la primera veintena, sin embargo no menciona ninguna fiesta con el 
nombre de Cuahuitl ēhua, en cambio el Códice Florentino sí. 
16 Hay dos tipos de verbos intransitivos: aquellos en donde el sujeto es activo (llamados inergativos) y aquellos en donde 
es pasivo, funcionando como una especie de objeto directo o paciente (llamados inacusativos). 
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versión en castellano, menciona que “tambien en este mes: matauan muchos 

catiuos, a honra de los mjsmos dioses del agua:” (CF, L2, Cap. 1: fo. 3r). 
Sin embargo, hay cuatro argumentos que tenemos para pensar que se le 

celebraba esta fiesta a Xipe Totēc. Esto suponiendo que todas las fiestas se 

celebraban a honra de una o varias divinidades: 

1. La fiesta se realizaba en Yopìco, en el templo de Totēc. 

2. Utilizaban Yotlaxcalli o Yopìtlaxcalli, tipo de tortillas que hacen referencia a 

Yopi o Totec, para un rito de la fiesta.  

3. En la fiesta Cuahuitl ēhua se simula el Tlamictīliztli o sacrificio humano que 

sucederá después del tlahuahuānaliztli o rayamiento que se celebraba en la 

fiesta Tlācaxipēhualiztli,17 y esta última es celebrada a honra de Xipe Totēc 

(CF, L2, Cap 21: fo. 22r; ver texto 141). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
Auh niman ic qujcuitiuetzi, câ 
antiquiça, ca quetztimaiauj, câ 
quetztiteca, itenco in temalacatl: 

Entonces lo sujetan [al huahuantli] 
rápidamente. Está sujeto, está agarrado, 
está derribado en el suelo, detenido, está 
acostado detenido a la orilla del temalacatl. 

y asi lo tomauan, echandole de 
espaldas sobre la orilla de la 
piedra: 

auh njman iquac oiauh yn 
Iooallaoan, totec ipan quiztiuitz 
coneltetequj, conanjlia yn iiollo, 
conjaujlia in tonatiuh,  
quauhxicalco contlalia in 
tlamacazque: 

Es entonces cuando va para allá el totec 
Yohuallahuan. Pasa rápidamente, le sale al 
encuentro, le corta con decisión el pecho, le 
arranca su corazón, se lo ofrece a Tōnatiuh.  
Los tlamacazqui lo ponen en el quauhxicalli.  

aquel llamado iooallaoan, abriale 
los pechos, y sacauale el coraçon, 
y ofreciale al sol,  
 
echauale en la xicara de madero: 

 

Texto 141. El Tlamictiliztli en Tlācaxipēhualiztli.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 21. fo. 22r. 

 

4. En términos generales, la fiesta a los Tlāllōquê es para la producción 

(actividades económicas) tomando como eje el agua y por eso participaba 

toda la gente incluyendo a los enfermos a causa del agua, y la fiesta 

Cuahuitl ēhua es muy probablemente para la milicia, en donde los actantes 

de la fiesta son principalmente militares y los enfermos de la piel. 

 

                                                 
17 Para tener un análisis más próximo a la realidad de la descripción del Florentino se necesitaría hacer un análisis 
actancial de la fiesta Tlacaxipēhualiztli. 
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Por otra parte, no tenemos los argumentos suficientes para relacionar a los 

Tlāllōquê y a Xipe Totēc, a pesar de que González González, citando a Broda, 

discute su posible relación:  
los atavíos de Tzapotlatenan [diosa “madre de Tzapotlan”] y la relación de la diosa con 
enfermedades dérmicas como la sarna y las bubas la vinculan estrechamente con los tlaloque 
(Broda 1971: 311-312). Sin embargo, la misma autora anota en otro lugar (1971: 256, n.8) que la 
asociación de Xipe Totec con los padecimientos de la piel constituye un indicio más de los lazos 
existentes entre este dios y los del agua y la fertilidad, de manera que podría hablarse, en dado 
caso, de relaciones entre esa tríada de deidades. Puede agregarse, a lo anterior, la evidencia 
pictográfica del Códice Nuttall, donde “Nuestro señor el desollado” aparece portando la máscara y 
las orejeras del dios de la lluvia (CN: 33, figura 40). (González González 2006: 38) 

 

En suma y aceptando el supuesto de que las fiestas son dedicadas a las 

divinidades, el actante beneficiario de la fiesta es Xipe Totēc. 

 
 

Imagen 71. Actantes en la fiesta Cuahuitl ēhua. 
 

Por el momento tenemos como actantes en la celebración de la segunta fiesta (ver 
imagen 71): 

1. El agente. La gente: los cautivos, los cautivadores, los especialistas de ritos 

y el pueblo. 

2. El paciente. La fiesta Cuahuitl ēhua 

3. El beneficiario. Xipe Totēc 

 

Es de notar que Cuahuitl ēhua además de ser una de las dos fiestas, es uno de 

los nombres de la primera veintena dado por la demás gente no mexicana. 

En las siguientes líneas describiremos a los actantes agente y beneficiario. 

 

El agente: la gente 
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De acuerdo con la fuente, la gente que celebraba la fiesta era: los 

cautivos, los cautivadores, los especialistas de ritos y el pueblo o la gente 

espectadora de la fiesta. A continuación describiremos a cada uno. 

 

Los cautivos 
 

Los cautivos eran los que habían apresado en la guerra. Estos serían 

rayados en la fiesta de Tlācaxipēhualiztli (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 142), 
en un rito llamado tlahuahuānaliztli. 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
jnmalhoan oahoanozque, yn iquac oacic ilhujtl 
tlacaxipeoaliztli. 

Sus cautivos serán rayados cuando haya llegado la 
fiesta de Tlācaxipēhualiztli. 

 

Texto 142. Los rayados o huahuantin.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 20. fo. 17r. 

 

En el mismo texto 142 nombran al cautivo como malli. Molina lo traduce 

como cautivo de guerra o cautivado (2004 [1571]: fo 51v), también les 

llama tlaaxiltin.18 Los cautivos también podían ser niños y mujeres. Esto lo 

decimos porque en la fiesta Tlācaxipēhualiztli, fiesta posterior a la de 

Cuahuitl ēhua, se dice de manera explícita (CF, L2, Cap. 21: fo. 18r; ver texto 
143). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
Tlacaxipeoaliztli: ynin ilhuitl qujçaia: auh inic 
muchioaia, iquac miquja, yn ixquijch malli, yn ixqujch 
tlaaxitl, yn ixqujch haxioac: yn oquichtli, in cioatl, yn 
ixqujch piltzintli.  

Esta fiesta del Tlācaxipēhualiztli se celebraba y de esta 
manera se hacía:  
era cuando moría todo cautivo, todo preso, todo aquél que 
había sido apresado: varón, mujer, todo niño [...]. 

 

Texto 143. Los esclavos: varones, mujeres y niños.  
Codice Florentino, Libro 2, Cap 21. fo. 18r. 

 

Los cautivadores 
 

                                                 
18 Molina registra tlaaxitl (2004 [1571]: fo 25v) como cosa cazada o presa. 
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Los cautivadores son nombrados en la fiesta como: los malequê (dueños 

de cautivos), los tlamanimê (atrapadores), los teacini (cautivadores) y los 

temani (cautivadores de gente) (CF, L2, Cap. 20: fo. 17v).19  

Es de notar que en el Códice Florentino no se mencionan a los maleque, al 

teacini ni al temani en la descripción de los militares del Libro 10; sólo se 

refiere al tlamani en la descripción del Tiacauh y del Tequioa, ambos con 

cargos militares y cautivadores. (CF, L10, Cap. 6: fo. 14r/14v, ver texto 144).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
[14r] Tiacauh [...] In qualli tiacauh tepanauiani, 
tepeoani, tlalpoloani, tlamani, atlatlamati, tlalpoloa, 
tetopeoa, tlama temaololoa, teochpaoazuia motimaloa, 
tlatimaloa  

Tiacauh [...] El buen tiacauh era victorioso, vencedor, 
conquistador, cautivador de guerra, desobediente por 
atrevido. Conquista, empuja, captura, reune, barre territorios, 
se burla, se glorifica, se deleita de otros. 

[14v] Tequioa [...] In qualli tequioa iaotlachiani, 
tlanemiliani tlacxitocani, hutemoani, micalini, tlamani, 
tlamauhtia, mauiztli quitlaça mauiztli quiteca, tlaiçauia 
tlama atlatlamati.  

Tequihua [...] El buen tequihua era el centinela de guerra, 
procurador, corrector, rastreador, escaramuzador, cautivador 
de guerra. Asusta, arroja miedo, pone miedo, escandaliza, 
captura, es desobediente por atrevido. 

 

Texto 144. Cautivadores 
Codice Florentino, Libro 10, Cap 6. fo. 14r/14v. 

 

No sabemos por qué el Códice Florentino no menciona, en el Libro 10, a 

todos los militares con el nombre que se les da en la fiesta Cuahuitl ēhua. 

La pregunta que nos surge de esta omisión y contradicción en el Códice 

es: ¿qué son los demás cautivadores, sinónimos del tlamani o son 

difrasismos? 

Lo único que podemos decir es que las funciones actanciales de todos 

esos cautivadores, en esta fiesta, son, entre otras, llevar al cautivo al 

templo de Totec, entregarle al cautivo sus atavíos y presentarlo ante la 

gente. 

 
Los especialistas de ritos 
 

                                                 
19 Molina los traduce de la siguiente manera: El tlamani (tlamanime). Catiuador (Molina 2004 [1571]: castellano fo. 25v). 
El verbo Tlama. ni. caçar o captiuar algo (Molina 2004 [1571]: fo. 125r). Se traduciría como atrapador(es) de algo. El 
temani. Se traduciría como el que captura gente. El male (maleque). Malli. captivo en guerra o captiuado. (Molina 2004 
[1571]: 51v), -e- dueño de, -que es un plural. Se traduciría como dueño(s) de cautivo(s). El teacini. Catiuador (Molina 
2004 [1571]: castellano fo. 25v). El que aprehende gente. 
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En cuanto a los especialistas de ritos suponemos que son los mismos que 

aparecen en la fiesta Tlācaxipēhualiztli: los Tlamacazquê y Cuācuācuīlti 

(ya explicados en la fiesta a los Tlāllōquê), la única diferencia que 

encontramos es que aquí los Cuācuācuīlti son los ancianos del calpōlli 

(CF, L2, Cap. 21: fo. 18r/18v/22r; ver texto 145). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
in temictiaia, iehoantin in tlamacazque:  
amo iehoanti qujnmictiaia in maleque,  

Quienes sacrificaban eran ellos, los tlamacazque.  
Los male no los mataban.  

auh ie inmac in vevêtzitzin quaquacujlti, 
calpulveuetque: [...] 

Ya en poder de los ancianos cuacuacuilti, de los ancianos del 
calpōlli, [...] 

yoan oc no ce tlacatl tlamacazquj,[22v] conitquj, 
quappiaztli,  
ielpan contilquetza yn malli, yn vncan ocatca yiollo, 
conezçotia, vel eztitlan conpolactia:  

Y otro hombre, un tlamacazqui, lleva un recipiente llamado 
Quappiaztli.  
Lo coloca de pie en el pecho del cautivo, allí donde estaba su 
corazón. Lo ensangrienta. Lo sume entre la sangre.  

 

Texto 145. Los especialistas de ritos 
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 21, fo. 18r, 18v y 22r. 

 

La gente espectadora 
 

Un dato importante a remarcar sobre la gente es que su función actancial 

era ser espectadora, con la posibilidad de maravillarse durante la fiesta. 

La gente espectadora, que celebraba la fiesta, era la devota a Xipe Totēc 

(muy posiblemente los que tenían una relación con la milicia), las mujeres 

y los hombres enfermos de la piel (en el texto 146 se mencionan las 
enfermedades) y el pueblo (incluyendo a los mexicas y a los no mexicas).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
In aqujn ipam muchioaia, yn, 
cuculiztli toquichti, yuicpa 
monetoltiaia, yujcpa mjtoaia: ynjc 
onmaquiz ynj ieoaio, ynjc itlan 
aquiz, yn jquac ilhujqujxtililo 
motocaiotia, tlacaxipeoaliztli: 

Y a cualquier varon o muchacho que se 
enfermara, le hacía votos, se le decía 
que se vista con esta piel, que sea 
responsable cuando se le celebre la 
fiesta que se nombra Tlācaxipēhualiztli. 

Todos los que eran enfermos de alguna 
de las enfermedades dichas: hazian 
voto a este dios, de vestir su pellejo: 
cuando se hiziesse su fiesta: la qual se 
llama, tlacaxipeoaliztli: que quiere decir 
desollamjento de hombres 

Auh in tla aca cioatl, totomonja, 
ixcocoieia: qujtoa, ma 
nictlamaniliz, in totec, iquac 
tlacaxipeoaliztli 

Y si a alguna mujer le salen ampollas 
[o] se enferma de los ojos, dice: “Le 
pondré una ofrenda a Totec cuando sea 
Tlācaxipēhualiztli”. 

Si algunas mugeres, enfermavan, 
destas enfermedades, dichas arriba: en 
esta fiesta, deste dios: ofreziā sus 
ofrendas,según que aujan votado 

 
Texto 146. Los cautivadores como agente del rito de ataviamiento. 

Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 18, fo. 16r-16v. 
 

El beneficiario: Xipe Totēc 
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Según los Primeros Memoriales (fo. 269r; ver texto 147) Xipe Totēc es el Tēcutli 

de la costa o anahuatl itec.  

Versión náhuatl Traducción (SPNC) 
x ippe anavat l  i tec  Xippe es el tēcutli de la costa. 
m ixço l i ch iuh t i cac Está de pie pintándose de codorniz el rostro. 
motenmaxa lo t i cac  Está de pie dividiéndose la boca.  
yyop i tzon con t l a l i t i cac ,  i cpac,  
maxal i uhqu j  

Están de pie poniéndole su cabello de yopî, que arriba está 
dividido en dos.  

comaqui t i ca ỹ  eva t l  yyevayo  t l aca t l  Está vistiendo una piel que es la piel de un hombre. 
y t zon chayava l  Su cabello está esparcido. 
i teocu i t l anacuch Sus orejeras de oro. 
Y tzapucue Su falda de hojas de zapote. 
y t z i tz i l ,  i cx ic  cont la l i t i cac  Sus cascabeles tzitzillis, los está poniendo en sus pies. 
i cac  Sus cactli. 
Ych imal  t l auhtev i l acach iuhquj  Su escudo tiene círculos rojos de almagre. 
ych i cavaz  yn imac icac .  Su chicahuaztli está erguido en su mano. 

 
Texto 147. Xipe Totēc.  

Primeros Memoriales, fo. 269r. 
 

En el Códice Florentino se da más información sobre Xipe Totēc: era el 

dios principal y mayor de los tzapotecas, también era el dios de la costa 

(CF, L1, Cap. 18: fo. 16r; ver texto 148). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Anaoatl iteouh: tzapoteca in 
vel inteuh catca 

Es el dios de la costa, era el dios 
principal y mayor de los tzapotecas 

Este dios era honrado de aquellos que vivían a 
la orilla de la mar, y su origen tuvo en 
Tzapotlan, pueblo de Xalixco. 

 

Texto 148. Xipe Totēc.  
Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 18, fo.16r. 

 

Xipe Totēc era responsable de ciertas enfermedades de los ojos y de la 

piel como la viruela y la sarna (CF, L1, Cap. 18: fo. 16r; ver texto 149 y CF, L1, 
Apendiz: fo. 39r/39v; ver texto 150). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[...] yn itequiuh pouja, yn ixcoian 
ytlachioal, yn ineixcavil: ic 
temotlaia, ic texoxaia, iehoatl 
qujtemacaia, in totomonjliztli, 
papalaniliztli, çaçaoatiliztli, 
ixcuculiztli, ixchichitinaliztli, 
ixtenpipixqujliztli, 
ixtamaçoliciuiztli, 
ixaiauhpachihuiliztli, 

Se tenía como su trabajo, de su propia 
responsabilidad de sus haceres, de su oficio, 
con el que apedraba a la gente, con el que 
hechizaba a la gente. Él le daba a la gente el 
totomoniliztli o llenarse de ámpulas, el 
papalaniliztli o llenarse de llagas, zazahuatiliztli 
o enroñarse, el ixcuculiztli o enfermedades de 
los ojos, ixchichitinaliztli u ojos llorosos, el 
ixtenpipixquiliztli o la enfermedad de las 

Atribuían a este dios estas 
enfermedades que se siguen: 
primeramente las viruelas; también 
las postemas que se hacen en el 
cuerpo, y la sarna; también las 
enfermedades de los ojos, como 
es el mal de los ojos que procede 
de mucho beber, y todas las 
demás enfermedades que se 
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ixnacapachiuiliztli, ixoaoaciviztli, 
ixtotoliciviztli, ixtezcayciuiztli. 

pestañas, el ixtamazolicihuiztli o apiñamiento 
ocular del sapo, el ixaiauhpachihuiliztli u 
opacidad ocular, ixnacapachiuiliztli o 
carnocidad en el ojo, ixoaoaciviztli, 
ixtotolicihuiztli o cataratas, ixtezcaicihuiztli o 
cataratas. 

causan en los ojos 

 
Texto 149. Atribuciones de Xipe Totēc. 

Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 18, fo. 16r. 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Oc no ce diablo, oqujmoteutitiaque in 
ueuetque, yn jtoca totec, anoço xipe: 
qujl itequjuh catca, ic temotlaia in 
totomonjliztli, papalanjliztli, 
çaçaoatiliztli, iscocoliztli, 
ischichitinaliztli, istenpipixqujliztli, 
istamaçóliciuiztli, isaiauhpachiujliztli, 
istotoliciuiztli, istezcaiciuiztli:  
 
 
 
 
 
 
 
in aq’n ipan muchioaia yn, in cocoliztli 
toqujchtin, iujcpa mjtoaia, 
monetoltiaia, ynjc vmmaquiz yeoaio 
totec.  

Otra divinidad que tenían por dios los 
ancianos es nombrado Totēc o Xipe. 
Dicen que su trabajo era arrojarle a la 
gente el totomoniliztli o llenarse de 
ámpulas, el papalaniliztli o llenarse de 
llagas, zazahuatiliztli o enroñarse, el 
ixcuculiztli o enfermedades de los ojos, 
ixchichitinaliztli u ojos llorosos, el 
ixtenpipixquiliztli o la enfermedad de las 
pestañas, el ixtamazolicihuiztli o 
apiñamiento ocular del sapo, el 
ixaiauhpachihuiliztli u opacidad ocular, 
ixnacapachiuiliztli o carnocidad en el ojo, 
ixoaoaciviztli, ixtotolicihuiztli o cataratas, 
ixtezcaicihuiztli o cataratas.  
A los varones que les daba esta 
enfermedad, se decía que le hacían votos 
a él [a Totēc o Xipe] para vestir la piel de 
Totēc.  

Otro diablo adoraron por dios, vros 
antepassados, al qual llamaron xjpe, 
totec: el officio del qual, era herir cõ 
diversas enfermedades, en especial 
conmaldeojo, sarna, y virualas, y 
otras enfermedades: y los que 
estauan enfermos, de alguna de las 
emfermedades, que el deua; hacia 
voto, y promesa, de le serujr cõ 
alguna oferta si le sanase. hazianle 
fiesta, en el mes que llamauan 
tlacaxipeoaliztli: en el qual dia, le 
hazian muchas offertas, y sacrificios, 
y grandes cerimonjas, llenas de [39v] 
vanjdad y crueldad. 

 
Texto 150. Atribuciones de Xipe Totēc. 

Códice Florentino, Libro 1, Apendiz, fo. 39r/39v. 
 

Los atavíos de Xipe Totēc son:  
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Imagen 72. Atavíos de Xipe Totec.20  

(PM: 269r y CF, L1, Cap. 18: fo. 16v; ver textos 147 y 152 respectivamente) 
 

 

Versión náhuatl Traducción (SPNC) Versión castellano 
I n  i nech ich ioa l ,  Su atavío es: La ymagen deste dios, es amanera de vn hombre 

desnudo, que tiene el vn lado, teñjdo de amarillo: y el 
otro de leonado. Tiene, la cara labrada, de ambas 
partes: amanera de vna tiza angosta, que cae, desde 
la frente hasta la qujxada. 

m izco lnechimale ,  Tiene pintura facial  
t enmaxa l t i c  v l t i ca ,  Con hule su boca está dividida 

en dos. 
 

y i op i tzon  con t la l i t i cac  
maxal i uhqu j ,  

De pie está poniendo su cabello 
de yopî dividido en dos. 

Enla cabeça, amanera de vn capillo, de diuersas 
colores: con vnas borlas, que cuelgan, azia las 
espaldas. 

conmaqu j t i cac  
t laca ieoat l ,  y i eoa io  
mal l i ,  

Está vistiendo una piel humana: 
la piel de un cautivo. 

Tiene, vestido, vn cuero de hombre: 

t zonchaiaoale ,  Tiene su cabello esparcido. tiene los cabellos trançados, en dos partes: 
teucuj t l anacoche ,  Tiene sus orejeras de oro. y vnas orejeras de oro: 
t zapocue ie ,  Tiene su falda de hojas de 

zapote. 
esta ceñjdo, cõ vnas faldetas verdes: que le llegan 
hasta las rodillas: 

t z i t z i l e ,  Tiene cascabeles tzitzilli. con vnos caracolillos pẽdientes. 
  Tiene, vnas cotaras, o sandalias: 
i ch ima l  
t l auhtev i l acach iuhquj ,  

Su escudo tiene círculos rojos 
de almagre. 

tiene vna rodela, de color amarillo: con vn remate de 
colorado, todo al rededor. 

                                                 
20 Las palabras en azul es información obtenida de los Primeros Memoriales; en rojo es información de la versión náhuatl 
del Códice Florentino, en verde es información de la versión en castellano del mismo Códice; y en negro en ambas 
fuentes en sus versiones en náhuatl. 
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ch icaoazt l i  yn  jmac 
i cac .  

Un chicahuaztli está erguido en 
su mano. 

Tiene vn cetro, con ambas manos: amanera de la 
copa, de la dormjdera: donde tiene la semjlla: con vn 
casqujllo de saeta encima, enpinado. 

 
Texto 151. Xipe Totēc.  

Códice Florentino, Libro 1, Capítulo 18 fo. 16v. 
 

Hasta el momento hemos visto al beneficiario de la fiesta Cuahuitl ēhua, en las 

siguientes líneas describiremos la estructura actancial en el proceso de la fiesta.  

 

 

Estructura actancial en el proceso de la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

Ya en el capítulo 2, en la traducción, discutimos las diferencias de las traducciónes 

de otros autores como López Austin y Anderson y Dibble. Sólo es pertinente 

recordar que una de las diferencias es que los actantes cambian según las 

propuestas de traducción de los autores antes mencionados. A partir de nuestra 

traducción veremos lo que se dice con respecto a los ritos aquí analizados. 

Según nuestra lectura intertextual la fuente no es muy clara en la estructura ritual 

de la segunda fiesta ya que, según lo que veremos en los siguientes párrafos, no 

sabemos la secuencia real de los ritos realizados en esta fiesta. A pesar de esto, 

ya vimos en el capítulo anterior una posible secuencia ritual y aquí nos interesa 

ver, según esa sencuencia a los actantes y el análisis de lo descrito por los 

informantes.  

Por otro lado, nuestra definición de fiesta nos obliga a buscar al actante agente 

que la celebra como participante, espectador o especialista. Y para esto 

analizaremos a los actantes de los ritos celebrados el día de la fiesta Cuahuitl 

ēhua.  

 

 

Actantes en el arribo a Yopìco 
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Lo único que podemos decir, por contexto, es que los cautivadores o dueños de 

los cautivos (como agente) llevaban a sus cautivos (como paciente) a Yopìco. 

 

 

Actantes en el rito de paso Nechìchīhualiztli 
 

Este primer rito está formado por dos acciones, la primera es el dar los atavíos y la 

segunda el de ataviar. Los enunciados de los cuales podemos obtener a los 

actantes de estas dos acciones son, “les reparten, les proveen sus atavíos de 

papel. La primera vez les dan [sus atavíos de papel] con los que son ataviados:” 

<qujnmamaca yn jmamanechichioal ynjc ceppa maco, ynjc chichioalo>. 

Como primer enunciado del párrafo anterior tenemos que “les proveen sus atavíos 

de papel”. Por el contexto del texto sabemos que a quienes les daban los atavíos 

de papel (paciente) eran a los cautivos (beneficiario). El texto no dice quiénes les 

daban los atavíos, nosotros suponemos que pudieron haber sido los cautivadores 

(agente), por ser los dueños de los cautivos y ser los responsables de ellos hasta 

entregarlos a los tlamacazquê encima del teōcalli, en la siguiente veintena y 

participar en los ritos de esta fiesta (CF, L2, Cap. 21: fo. 18r; ver texto 152). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
amo iehoanti qujnmictiaia in maleque, 
çan tequjtl qujmoncaoaia, çan tequjtl 
temac qujmoncaoaia,  
qujnquatemotzultzitzqujtiuj, inquatla[n] 
qujmantiuj,  
 
yn jcpac qujmantiuj,  
 
ynic qujntlecauja teucalticpac. 

Los male no los mataban. Su oficio, su tarea, 
su encargo era irlos a dejar. Su oficio, su tarea 
era irlos a entregar, a dejar en manos de otros.  
Los van sujetando fuertemente de arriba de la 
cabeza;  los van agarrando de la cabeza.  
Arriba los van colocando, extendiendo, 
distribuyendo.  
De esta manera los suben hacia la parte alta 
del teōcalli. 

Los dueños de los 
captiuos, los entregauan a 
los sacerdotes, abaxo al 
pie del cu:  
 
y ellos los lleuauan, por los 
cabellos, cada vno al suyo,  
por las gradas arriba. 

 
Texto 152. Los cautivadores como agente del rito Nechìchīhualiztli o de ataviamiento. 

Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 21, fo. 18r. 
 

Con esto tenemos a los actantes en la entrega de los atavíos. 

1. Agente. Posiblemente los cautivadores.  

2. Paciente. Los atavíos de papel. 

3. Beneficiario. Los cautivos. 
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Como segundo enunciado tenemos que “son ataviados”. Por el contexto del texto 

sabemos que a quienes ataviaban eran a los cautivos (pacientes). El texto no dice 

quiénes realizaban esta acción, nosotros suponemos que pudieron haber sido 

también los cautivadores (agente).  

Con esto tenemos que los actantes del rito de ataviamiento son:  

1. Agente. Posiblemente los cautivadores.  

2. Paciente. Los cautivos que se transforman en huahuantin. 

 

Cinco veces son vestidos con atavios de papel. La primera vez los atavían de rojo, 

la segunda vez de blanco, la tercera vez de rojo, la cuarta vez de blanco y la 

quinta vez de rojo (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 153). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
ynjc ceppa maco, ynjc chichioalo, tlauhio, 
tlauhiotiuj, tlatlactic, tlauhio, yn jmamatlatquj  

La primera vez les dan [sus atavíos de papel] con los que son 
ataviados: están llenos de almagre; van totalmente de rojo, de 
bermejo; sus vestidos de papel están llenos de almagre. 

Inic vppa iztac, yn jmamanechichioal La segunda vez, de blanco son sus atavíos de papel. 
Inic expa, occepa iehoatl yn intlatquj ietiuh, tlauhio. La tercera vez, sus vestidos van nuevamente llenos de 

almagre. 
Inic nappa, iztac,  La cuarta vez es de blanco.  
ic cen* qujnchichioaia ic cen qujnmacaia, ic cen 
qujtquj, ynjc ipan intequjuh vetziz, ynic 
qujntlatlatizque, ynic ihjiotl quiçaz, ynic 
oaoanozque: 

Los ataviaban y así se quedaban; les daban [sus atavíos 
blancos] y con ellos se quedaban; de ahí en adelante los 
llevan, para que su oficio se realice con ellos [los atavíos 
blancos], para que los maten, para que el aliento salga, 
termine, para que sean rayados. 

çan [17v] cen qujcuj, yn intlatquj, tlauhio, aocmo 
quipatla, aocmo qujpapatla: 

Finalmente y para siempre toman sus vestidos llenos de 
almagre. Ya no los sustituyen, ya no los cambian. 

 

Texto 153. Los actantes en el rito Nechìchīhualiztli o de ataviamiento.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r/17v. 

 

El paciente: los atavíos de papel 
 

No tenemos información más que el de saber que los atavíos de papel 

estaban llenos de almagre (lo que los hacía rojos) o eran blancos. 

Suponemos que cada ataviamiento tenía un significado en particular 

aunque la fuente no es clara en este punto. 
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Actantes en el rito Tlacuahuitlēhualtiliztli o de presentación 
 

El rito de ataviamiento está muy ligado al rito Tlacuahuitlēhualtiliztli o de 

presentación, ya que las primeras cuatro veces son vestidos y esas cuatro veces 

son presentados (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 154). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh nappa teixpan neci, teixpan qujxtilo, teittitilo, 
teiximachtilo,  

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] aparecen, ante la 
gente son sacados, [a la gente]  le son mostrados, le son dados 
a conocer. 

 

Texto 154. Los actantes en el rito de ataviamiento.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r. 

 

El rito Tlacuahuitlēhualtiliztli era la presentación de los cautivos que serían rayados 

y de otros que sólo iban a morir en el techcatl, por eso es que le llamamos rito 

Tlacuahuitlēhualtiliztli o de presentación.21 El enunciado que nos ayuda a obtener 

a los actantes de este rito aparece en el texto 155 (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r). En este 

texto se menciona al actante paciente del rito con el enunciado “se decía Quauitl 

ēhua: allá aparecían, allá se iban a presentar todos los [cautivos] que serían 

rayados en el temalacatl y todo aquel que solo iba a morir”, <ynic mjtoaia 

quaujtleoa: vncan necia, vncan onjxnecia, yn izqujntin oaoanozque temalacac: 

yoan in quexqujch çan miquiz>. 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh ynic mjtoaia quaujtleoa: vncan necia, vncan 
onjxnecia, yn izqujntin oaoanozque temalacac: 
yoan in quexqujch çan miquiz,  
moteneoaia qujnquavitleoaltiaia yn oaoanti: 

Y por esto se decía [la fiesta] Cuahuitl ēhua: allá aparecían, 
allá se iban a presentar todos los [cautivos] que serían 
rayados en el temalacatl y todo aquel que sólo iba a morir.   
Se llamaba quincuahuitlēhualtiaya o “les hacían el Cuahuitl 
ēhua a los rayados”. 

 

Texto 155. Los actantes en el rito Tlacuahuitlēhualtiliztli o de presentación.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r. 

 

El agente no se menciona en principio, sin embargo en la siguiente veintena 

explícitamente se dice que eran los cautivadores por los motivos explicados en el 

rito anterior. 

                                                 
21 Ver en las nota de traducción 1 del Capítulo 2 de esta tesis el por qué preferimos no traducir Cuahuitl ēhua y tomarlo 
como nombre de la veintena y como nombre del rito aquí analizado. 
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El rito de presentación tiene un beneficiario y en el texto 156 (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r) 
se dice que era la gente. 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Auh nappa teixpan neci, teixpan qujxtilo, teittitilo, 
teiximachtilo,  

Y cuatro veces ante la gente [los cautivos] aparecen, ante la 
gente son sacados, [a la gente] le son mostrados, le son 
dados a conocer. 

 

Texto 156. La gente como beneficiaria.  
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r. 

 
Con esto tenemos que los actantes del rito Tlacuahuitlēhualtiliztli o de 

presentación son: 

1. El agente. Los cautivadores. 

2. El paciente. Los cautivos (huahuāntin). 

3. El beneficiario. La gente espectadora. 

 
 
Actantes en el rito de escenificación 
 

Suponemos que paralelo a los cuatro ritos de presentación se realizaba un rito que 

llamamos de escenificación, en el cual se arremedaba la manera de cómo 

morirían los cautivos. El enunciado que nos da pie para obtener a los actantes de 

este rito es: “los arremedaban de cómo morirían” <qujntlaieecalviaia, in quenjn 

miquizque> (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r). En este enunciado tenemos dos acciones según 

nuestra traducción, el acto de escenificar y el de morir. La acción principal es 

escenificar y este tiene dos tipos de actantes: los que arremedan o agentes y los 

arremedados o pacientes. Los arremedados son, a su vez, los agentes de la 

acción de morir.  

En cuanto a los agentes de la acción de escenificar no queda claro quiénes son, 

ya que la fuente no menciona nada acerca de ellos. González González supone 

que esta acción la debieron realizar los sacerdotes (2006: 163), suposición con la 

cual coincidimos por la descripción de los sacrificios humanos o Tlamictīliztli, que 

se hacen en la veintena de Tlācaxipēhualiztli. 
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En el caso de los pacientes o escenificados, según el análisis que hacemos, eran 

a los que se les escenificaba del cómo iban a morir abriéndoles el pecho con las 

yopìtlaxcalli (CF, L2, Cap. 20: fo. 17r; ver texto 157).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
[...] vmpa qujntlaieecalviaia, in quenjn miquizque, 
qujmeltequja: çan oc qujntlaiecultiaia: iotlaxcalli, 
anoço iopitlaxcalli, ynic qujmeleltequja. 

[...] Allá los arremedaban de cómo morirían: les cortaban el 
pecho mientras les servían Yotlaxcalli o Yopitlaxcalli, con las 
que les cortaban el pecho a cada uno. 

 

Texto 157. Los arremedados en el rito de arremedamiento 
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 20, fo. 17r. 

 

Ya vimos que quienes morían en la segunda veintena eran los cautivos. Lo 

importante aquí es ver que en Tlācaxipēhualiztli los cautivos morirían abriéndoles 

el pecho, tal como en el rito de escenificación (CF, L2, Cap. 21: fo. 18v/22r/22v; ver texto 
158).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
ie inmac in tlamacazque, qujnchiquacencaujaia, 
qujmaquetztiteca,  
qujmeltetequj, yca ixquaoac, patlaoac tecpac. 

Ya en manos de los tlamacazqui, los preparaban entre seis, 
acostándolos con la cabeza levantada.  
Le cortan a cada uno de ellos el pecho con la cuchilla, con lo 
ancho de la cuchilla de pedernal. 

[...] [...] 
auh in iehoantin mjquja mamalti, qujntocaiotiaia, 
Coauhteca: 

A ellos, a los cautivos que morían, los nombraban Cuauhteca.  

[...] [...] 
auh njman iquac oiauh yn Iooallaoan, totec ipan 
quiztiuitz coneltetequj, conanjlia yn iiollo, conjaujlia 
in tonatiuh, 

Es entonces cuando va para allá el totec Yohuallahuan. Pasa 
rápidamente, le sale al encuentro, le corta con decisión el 
pecho, le arranca su corazón, se lo ofrece a Tōnatiuh. 

[...] [...] 
yoan oc no ce tlacatl tlamacazquj,[22v] conitquj, 
quappiaztli,  
ielpan contilquetza yn malli, yn vncan ocatca yiollo, 
conezçotia, vel eztitlan conpolactia:  
njman no ic conjaujlia in tonatiuh, mitoa, ic catlitia. 

Y otro hombre, un tlamacazqui, lleva un recipiente llamado 
Quappiaztli.  
Lo coloca de pie en el pecho del cautivo, allí donde estaba su 
corazón. Lo ensangrienta. Lo sume entre la sangre.  
Entonces se le ofrece a Tonatiuh. Se dice que de esta manera 
se lo da a beber.  

 

Texto 158. Ritos en la veintena Tlācaxipēhualiztli con relación en la fiesta Cuahuitl ēhua.   
Códice Florentino, Libro 2, Capítulo 21, fo. 18v, 22r/22v. 

 

Esto nos permite suponer que los escenificados son los cautivos que iban a ser 

rayados y que iban a morir. 

Por esto tenemos a los siguientes actantes en el rito de escenificación: 

1. El agente. Los especialistas de ritos. 

2. El paciente. Los cautivos (huahuāntin). 

 



Los actantes en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 5 
 
 
 

 
Los cautivos como objetos rituales de la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

A los cautivos los consideramos como objetos rituales de la fiesta, ya que ellos 

son los que serán rayados en la fiesta de la siguiente veintena. En la imagen 73 

mostramos el proceso ritual de los cautivos durante la fiesta Cuahuitl ēhua. 

Consideramos que el rito de ataviamiento es de paso (ver capítulo 4), en donde los 

cautivos dejan de serlo y pasan a ser los objetos rituales de la fiesta. En el rito de 

escenificación también consideramos como objetos rituales a las yopìtlaxcalli. 

 
 

Imagen 73. El proceso ritual de los cautivos en la fiesta Cuahuitl ēhua.  
 

 

Resumen actancial en la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

A partir de todo lo que se ha visto los que realizan la acción o agentes de esta 

fiesta son: los cautivos, los cautivadores, los especialistas de ritos y el pueblo 

(enfermos de la piel y los que se dedican a la milicia).  

Con lo antes descrito resumimos en la tabla 23 a los actantes en el proceso ritual 

de la fiesta Cuahuitl ēhua. Cabe mencionar que los tres ritos se repiten cuatro 

veces por los motivos antes expuestos. 
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Tabla 23. Los actantes en en el proceso ritual de la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

 

La estructura actancial y su descripción en la celebración de la fiesta 
en la que moría Chicunāuhècatl y los tlàtlaāltīlti. 
 

A diferencia de las otras dos fiestas, no sabemos a honra de qué o de quién se 

realizaba esta celebración. Nosotros proponemos que era una fiesta porque se 

realizan ritos de paso, bailes y sacrificios. 

Los ritos que hemos podido reconstruir, según lo visto en el capitulo 4, son cuatro, 

sin saber bien a bien cuáles eran los nucleares y cuales no: el rito Tlaāltiliztli o del 

baño, el rito de Tlachìchīhualiztli o ataviamiento de Chicunāuhècatl, el rito 

Nètōtīliztli o de baile y el rito nuclear Tlamictīliztli o de sacrificio.  
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En las siguientes líneas obtendremos la estructura actancial de cada uno de los 

ritos en esta fiesta. 

 

Actantes en el rito de paso Tlaāltiliztli o del baño 
 

El enunciado del cual obtenemos a los actantes del rito Tlaāltiliztli es “los Tlâtôquê 

[…] bañaban gente” <tlatoque […] tealtiaia>. Este enunciado tiene a dos actantes, 

los Tlâtôquê como agente y los cautivos o esclavos bañados o tlàtlaāltīlti como 

paciente.  

Con esto tenemos que los actantes en el rito Tlaāltiliztli o del baño son: 

Agente. Los Tlâtôquê 

Paciente. Los cautivos son transformados en bañados o tlàtlaāltīlti.  

 

El agente. Los Tlâtôquê 
 

No sabemos qué Tlatoanis22 realizaban este rito o si este lo realizaban 

sólo los Tlatoanis de la Triple Alianza o también lo realizaban los de otros 

lugares. La fuente no especifíca este punto. 

 
El paciente. Los tlàtlaāltīlti o bañados 
 

Es de notar que el enunciado menciona que se bañaba gente, sin 

embargo, ritos posteriores utilizan la palabra tlàtlaāltīlti que significa 

bañados. A partir de las definiciones que da Molina se implica un conjunto 

de valores altamente ritualizados como ofrendas, sacrificios y mercedes 

(altia.nite bañar a otro, o hazer mercedes el mercader rico, o sacrificar y 

matar esclauos aute los idolos, o ofrecer ornamentos al templo o yglesia. 

Molina 2 [1571]: fo 4r). Sahagún especifica, refiriéndose a los bañados como 

cautivos y esclavos, que “baylauan los captiuos y esclavos, vn poco antes 

                                                 
22 Tlatoque es el plural de Tlatoani, pero Tlatoani ya es una palabra de uso común en el discurso mesoamericanista, por 
esto lo pluralizamos siguiendo las reglas del español. 
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que los matassen” (CF, L2, Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de 
mexico: fo. 115r/115v). 
Existe un rito relatado en los Primeros Memoriales que menciona a los 

bañados, este rito es llamado Tlamictīliztli (el cual se vió en el capítulo 

pasado). En este rito se dice que el bañado era el cautivo y el esclavo que 

iba a morir, al cual se le nombraba teōmicqui (PM: fo. 255r; ver texto 159). 

Versión pictográfica Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
 Tlamictiliztli.  

Inic muchivaia tlamictiliztli: ynic 
miquia yn malli yoan tlacotli, yn 
mitoaia teomicqui. 

El Tlamictīliztli o acto de sacrificar.  
De esta manera se hacía el Tlamictīliztli: de este modo 
moría el cautivo y el esclavo a quien se le decía 
teōmicqui (o cautivo sacrificado y muerto ante los 
dioses o el muerto divino). 

 […] […] 

 

Auh ie imac onoc, in tlenamacac 
tlamacazqui in tecpatl in ic 
queltequiz tlaaltilli. 

Ya en la mano del tlenamacac tlamacazqui está 
extendido el tecpatl (o pedernal) con el que le cortará 
el pecho al Tlaāltīlli (“el bañado”). 

 
Texto 159. Los tlātlaāltiltī en el Tlamictīliztli.  

Primeros Memoriales: fo. 255r.  
 

González González nos deja ver la relación circunstancial que existía entre los 

Tlâtôquê y los cautivos de guerra. 
Entre los mexicas, el proceso de entronización de los tlatoque se veía confirmado por una 
campaña militar encabezada por el nuevo gobernante, cuyo objetivo era la obtención de 
cautivos para ofrecerlos en sacrificio. De acuerdo con Sahagún, la campaña tenía lugar después 
de la fiesta de la elección –cuya duración no era fija según la fuente- y al regresar, el recién 
ungido presidía los sacrificios recompensando a los guerreros noveles (Sahagún 2000, II: 774-
775 apud González González 2006: 227).23  

 

 

Actantes en el rito de paso Tlachìchīhualiztli o de ataviamiento de Chicunēuhècatl 
 

Los actantes de este rito de ataviamiento los podemos obtener, de manera 

indirectas, en la descripción que se hace del Teōhuâ de Molonco, en la cual se 

dice que este Teōhuâ era el encargado de procurar lo necesario cuando ataviaban 

                                                 
23 Este tema González lo trata en su tesis de doctorado de la pág 227-231. 
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a Chicunāuhècatl. Es de notar que la versión en castellano se dice que se le hacía 

fiesta a Chicunāuhècatl (CF, L2, Apendiz: fo. 129r; ver texto 160). 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Molonco teuhoa.  
In molonco teuhoa çan no ieh[o]atl 
itequjuh catca, ipan tlatoaia, in amatl, in 
copalli, in vlli, in tlilli, in isquich itech 
monequja in iehoatl in iquac miquja,  
auh in tlilli ic moçaia, in chicunavecatl 
yoan ipan tlatoaia, in tlemaitl, in çolin 
yoan in ihujtl tliltic ic mopotonjaia in 
chicunavecatl. 

Teōhuâ de Molonco.  
El Teōhuâ de Molonco, también su oficio 
era el de procurar el papel, el copal, el 
hule, el tizne, todo lo que él necesitaba 
cuando morían. 
Y [procuraba también] el tizne con el que 
se untaba el Chicunāuhècatl y procuraba 
el tlemāitl, la codorniz y las plumas negras 
con las que se emplumaba el 
Chicunāuhècatl. 

Este molonco teuhoa, tenja 
cargo de aprestar, todas las 
cosas necesarias, como son 
papel y copal s. para 
quando aujan de sacrificar, 
o ofrecer, delante de los 
dioses, en la fiesta de 
chicunavecatl. 

 
Texto 160. Los actantes del rito celebrado en Nêtōtīlōyān.  

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relación de las diferencias de ministros que servían a los dioses. fo. 129r. 
 

Como vimos en la descripción, sólo se está diciendo que el Teōhuâ procuraba lo 

necesario para el ataviamiento del Chicunāuhècatl. Por esta razón está oculto el 

agente, sin embargo suponemos que pudieron ser especialistas de ritos por la 

presencia del mismo Chicunāuhècatl. Y el paciente es Chicunāuhècatl. 

Con esto tenemos a los actantes del rito de ataviamiento de Chicunāuhècatl: 

Agente. Especialistas de ritos (aún no identificados) 

Paciente. Chicunāuhècatl 

 

Paciente. El Chicunāuhècatl 
 

No sabemos si en esta fiesta Chicunāuhècatl es una divinidad como tal o 

si sólo es la imagen del signo calendárico como lo describe la fuente en 

castellano, o si es ambas. 

[…] donde baylauan los captiuos y esclavos, vn poco antes que los matassen, 
y con ellos tambien baylaua la ymagen [115v] del signo chicunauecatl: y 
matauanlos a la media noche […] (Códice Florentino, Libro 2, Apendiz: fo. 
115r-115v). 

 

En la imagen 74 mostramos cómo era representada la imagen de ehēcatl, 

el cual tiene características de un ave representadas en un humano, es de 

notar que justo el Chicunāuhècatl es la única representación que no tiene 
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el pico del ave. En la misma imagen 74 del lado superior derecho vemos 

la representación por parte del Códice Florentino, la cual se ve claramente 

al ave quitándole las características humanas (Libro 4: fo. 79v).  
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Imagen 74. Chicunauhēcatl. 
Primeros Memoriales, foja 289r 
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Actantes en el rito Nètōtīliztli o de baile 
 

El enunciado que nos ayuda a obtener a los actantes en el rito Nètōtīliztli es 

“bailaban los tlātlaāltīlti o bañados” o <mjtotiaia in tlatlaaltilti>. El verbo mìtōtiāya es 

reflexivo lo que indica que tanto el agente como el paciente son el mismo, por lo 

que se requiere reconocer al agente, los tlātlaāltīlti o bañados. La versión en 

castellano también menciona que bailaba la imagen del signo Chicunāuhècatl. 

López Austin (1965: 91), en su traducción, también considera que ambos bailaban. 

Por lo que los actantes del rito Nètōtīliztli o de baile son: 

Agente. Los tlātlaāltīlti o bañados y el Chicunāuhècatl. 

 

 

Actantes en el rito de paso Tlamictīliztli o de sacrificio. 
 

Son dos los enunciados que nos ayudan a conocer los actantes en el rito 

Tlamictīliztli o de sacrificar. El primero es “iba a morir el Chicunāuhècatl” o <in 

chicunauhecatl, […], ie mjqujz>. Es de notar que por el verbo morir, el 

Chicunāuhècatl debería de ser el paciente del enunciado inacusativo, sin embargo 

para que muera se necesita un acto de matar que Sahagún lo identifica como 

Tlamictīliztli, por lo que hay un agente suprimido que es quien mata (suponemos 

que eran los especialista de ritos) y un paciente que es matado o muere y sería el 

chicunauhēcatl.  

El segundo enunciado es “mueren los tlātlaāltiltī o bañados” o <mjquja in 

tlatlaltilti>. Es de notar que ocurre lo que fue explicado en el enunciado anterior, el 

verbo utilizado es morir, por lo que los tlātlaāltiltī o bañados son el paciente. En 

cuanto al agente también está suprimido, pero bien pudieron haber sido los 

especialistas de ritos. 

Con esto tenemos que los actantes del rito Tlamictīliztli son: 

Agente. Los especialistas de ritos para cada paciente. 

Paciente. El Chicunāuhècatl, y los tlātlaāltiltī o bañados 
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El agente. Los especialistas de ritos 
 

Pensamos que diversos especialistas participaban en el Tlamictīliztli del 

Chicunauhēcatl, sin embargo no son mencionados en la fuente ni 

tampoco es mencionado cómo moría.  

En el caso de los especialistas de ritos de los tlātlaāltiltī o bañados 

podemos decir que son al menos 624: el tehuelteca o quien acomodaba 

correctamente en el techcatl a los tlātlaāltiltī, cuatro especialistas que 

tomaban de cada una de sus extremidades al tlātlaāltiltī, y uno, llamado 

tlenamacac tlamacazqui, que le cortaba el pecho (PM: fo. 255r; ver texto 161). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) 
auh yn tevelteca motocayotiaya, ievatl 
contecaia yn ipan techcatl. 

Se le nombraba tehuelteca (“el que acuesta y acomoda correctamente”) 
al que lo iba a acostar en el techcatl o piedra de sacrificios. 

Auh in icoac ipan ocontecac, navi tlacatl 
yn quititiliniaia yn ima yn icxi. 

Habiéndolo acostado sobre [el techcatl], cuatro hombres eran los que le 
extendían y estiraban sus manos y sus pies. 

Auh ie imac onoc, in tlenamacac 
tlamacazqui in tecpatl in ic queltequiz 
tlaaltilli. 

Ya en la mano del tlenamacac tlamacazqui está extendido el tecpatl (o 
pedernal) con el que le cortará el pecho al Tlaāltīlli (“el bañado”). 

Auh niman ic coneltequi, conanilia achto 
in iyollo, 

Entonces le corta el pecho, arrancándole primero el corazón. 

auh za ioltoc yn queltequia. Está vivo a quien le corta el pecho. 
 

Texto 161 Los especialistas de ritos en el Tlamictīliztli.  
Primeros Memoriales: fo. 255r. 

 

 

Resumen actancial en la fiesta en la que morían Chicunāuhècatl y los Tlātlaāltīlti 
 

Con lo anterior proponemos la tabla 24 la cual muestra la estructura actancial en la 

fiesta de la muerte de Chicunāuhècatl y de los tlātlaāltīlti o bañados. 

                                                 
24 probablemente participaban más especialistas quienes se encargaban de subir a los bañados. 
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Tabla 24. Los actantes en la fiesta en la que morían los tlātlaāltiltī y Chicunauhēcatl. 

 
 
La estructura actancial de otros ritos en la primera veintena 
 

Ya vimos en el capítulo 4 que otros ritos de la primera veintena eran realizados por 

Ōme Tōchtli. A continuación comentaremos la estructura actancial de los dos ritos.  

 

 

La estructura actancial de los ritos realizados por Ōme Tōchtli  
 

Hay tres referencias en relación a ritos que realizaba Ōme Tōchtli. En cuanto a su 

estructura actancial la fuente incluye los siguientes enunciados:  

1. “El teohuâ Ōme Tōchtli proveía la comida, el tabaco, las flores y los 

papeles, el copal y todo lo que ya se ha dicho” <Jn ometochtli ipã tlatoaia in 

tlaqualli, in ietl, in xochitl yoã in amatl, in copalli, yn ie isquich omito>. En 

donde el Ōme Tōchtli es el agente y la comida y todo lo demás serían el 

paciente. Es interesante mencionar que el verbo empleado es īpan tlàtoa el 
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cual remite a una acción indirecta, es decir, la acción del agente en el 

paciente no es directa, es mediada. El Ōme Tōchtli no da físicamente los 

objetos, se asegura de que fueran los indicados y estuvieran listos para 

realizar las ofrendas (PM: fo. 259v; ver texto 162).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Ometocht l j  id � .  Jn  ometoch t l i  ipã  t la toa ia  i n  
t laqual l i ,  in  ie t l ,  i n  xoch i t l  yoã  i n  amat l ,  i n  
copal l i ,  yn  ie  i squ i ch  omi to   
auh  i tech  monequia in  ometoch t l i ,  i n  i coac 
motonal t ia ia  i pan  a t l  caua l lo .  

Ōme Tōchtli idem. 
El Ōme Tōchtli proveía la comida, el tabaco, las flores 
y los papeles, el copal y todo lo que ya se ha dicho.  
Y lo que necesitara Ōme Tōchtli cuando se sacrificaba 
u ofrecía algo a los muertos en Ātl cāhualo  

 

Texto 162. Ōme tochtli rito en Atl cāhualo.  
Primeros Memoriales, foja 259v 

 

Con esto la primera estructura actancial es: 

1. Agente. Ōme Tōchtli. 

2. Paciente. comida, tabaco, flores, papeles, copal y todo lo necesario 

para las ofrendas y sacrificios. 

2. Para poder obtener a los actantes es pertinente mencionar que las tareas 

de Ōme Tōchtli eran las mismas que las del teōhuâ Ōme Tōchtli Papaztac 

(CF, L2, Apendiz: fo. 131r/131v; ver texto 163). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
Vmetocht l j  i dem.   
Çan no i uhqu j  ca tca  i n  i t equ juh  
ca tca ,  vme toch t l i  papaz tac ,   
 
auh  in  much iva ia  i pan in  a t l  cava lo  

Ōme Tōchtli idem.  
Sus tareas eran las mismas que las del 
teohuâ Ōme Tōchtli Papaztac [esto es, 
preparar el pulque].  
Lo que se hacía en Ātl Cāhualo. 

[131v] Este Vmetochtli, tenja 
cargo, de hazer lo mismo, 
que arriba se dixo, en la fiesta 
de atl caoalo. 

 

Texto 163. ŌmeTōchtli.  
Códice Florentino, Apéndiz del libro 2, foja 131r y 131v. 

 

Los enunciados que nos dicen las tareas del teōhuâ Ōme Tōchtli Papaztac 

son “él mismo, preparaba el pulque llamado Tizaoctli y él se lo iba a dar a 

Motecuzoma” <çan no iehoatl qujchivaia in vctli in mjtovaia tiça vctli: iehoatl 

conmacaia in motecoçoma> (CF, L2, Apendiz: fo. 131r; ver texto 164). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción (Valiñas sf) Versión castellana 
Vme toch t l i  papaz tac .  In  vmetocht l i  
papaztac ,  çan no i ehoat l  qu j ch i va ia  
i n  vc t l i  i n  m j tova ia  t i ça  vct l i :  
i ehoat l  conmacaia  in  motecoçoma,   
 
auh  iquac t l anavaia  i e  i xqch [131v] 

Ōme Tōchtli Papaztac.  
Este Ōme Tōchtli Papaztac, él 
mismo, preparaba el pulque llamado 
Tizaoctli; él se lo iba a dar a 
Motecuzoma. 
En Tozzoztli, cuando era suficiente, 

Este Vmetochtli papaztac, tenja 
cargo de aprestar, el vino, que 
se llamaua tiçavctli: que se auja 
de gastar, en la casa del señor: 
y en la fiesta de toçoztli, dõde 
beujan vino: hombres y 
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p ip i l t z i t z in t i n ,  i n  anoço oqu jch t l i ,  
anoço c ihoat l  ipan tocoz t l i .  

lo bebían los niñitos (pīpiltzitzinti) o 
los muchachos o las mujeres. 

mugeres, y njños, y njñas. 

 
Texto 164. ŌmeTochtli.  

Códice Florentino, Apéndiz del libro 2, foja 131r, 131v. 
 

Como podemos ver los enunciados anteriores tienen dos acciones que 

realizaban los dos Ōme Tōchtli “preparar” y “dar” lo que nos lleva a obtener 

dos estrucutras actanciales: 

La primera la obtenemos con el enunciado “prebaraba el pulque 

llamado Tīzaoctli” 

1. Agente. Ōme Tōchtli. 

2. Paciente. el Tīzaoctli. 

La segunda la obtenemos con el enunciado “se lo iba a dar a 

Moctezuma” 

3. Agente. Ōme Tōchtli. 

4. Paciente. el Tīzaoctli. 

5. Beneficiario. Moctezuma 

Por ser un teōhuâ sabemos que Ōme Tōchtli era un especialista de ritos y sus 

cargos ya están dichos líneas atrás. Las preguntas que nos hacemos sobre este 

especialista son ¿por qué no se menciona nada sobre Ōme Tōchtli en las fiestas 

relatadas en la primera veintena del libro 2 del Códice Florentino?, ¿por qué cuando 

se habla de él en el apéndice del libro 2 hace referencia específica a la primera 

veintena? Son varias las respuestas que se pudieran dar, todas como mera 

especulación. Sin embargo, dentro de lo descrito sobre este especialista hay un 

verbo que puede darnos ciertas pautas para responder las preguntas planteadas. 

Es muy interesante ver que cuando se habla de celebrar fiesta utilizan el verbo 

ilhuiquīxtīlia, sin embargo en el párrafo utilizaron el verbo motōnaltiaia (ver texto 162), 
traducido por Molina como sacrificar o ofrecer algo al muerto (1 [1571]: fo. 106v). Esto 

quiere decir que Ōme Tōchtli procuraba lo necesario para algunos sacrificios y 

ofrendas que se hacía a aquellos que morían en la primera veintena, esto nos 

hace suponer que podría ser un rito doméstico. Tal vez esta sea la razón por la 
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cual no es mencionada dentro de las fiestas relatadas en la primera veintena, ya 

que las fiestas descritas son más comunitarias y estatales. 

 

Ya para concluir este capítulo hay tres puntos que creemos pertinente resaltar:  

1. La estructura actancial de las fiestas relatadas en Ātl cāhualo o Cuahuitl 

ēhua nos ayuda a saber la estructura festiva y ritual de la veintena, así 

como determinar las funciones de los actores. 

2. Al obtener a los actantes y su descripción en las fiestas y ritos, vemos que 

hay actores que cumplen diferente función actancial. Esto lo vemos con los 

tetehuitl, los especialistas de ritos y los cautivos. 

Por ejemplo, sabemos que los niñitos con dos remolinos y nacidos en un 

buen signo o pīpiltzitzinti comienzan siendo niños y mediante un rito de 

paso se vuelven los objetos rituales tlācateteuhti; en ritos posteriores 

vuelven a sufrir otro cambio actancial y se vuelven Tlāllōquê. Algo 

semejante ocurre con los cautivos que, después de ciertos procesos 

rituales, su función actancial es ser los objetos rituales huahuānti.  

3. Los actantes inciden en el espacio, el tiempo y en torno a una visión del 

mundo de los hacedores de los materiales sahaguntinos. Si no sabemos 

quiénes son los actantes que participan en los ritos de las fiestas de la 

primera veintena no se podría llegar a un análisis de los espacios y paisajes 

rituales y festivos. 
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CAPÍTULO 6 
El paisaje ritual y festivo en Ātl Cāhualo o Cuahuitl ēhua 

 

El objetivo principal de este capítulo y de esta tesis es proponer una 

reconstrucción del paisaje ritual de la primera veintena según las fuentes 

sahaguntinas. Esta reconstrucción se hará de forma general, esto es, mostrando 

los paisajes festivos de la veintena sin entrar a detalle en cada una de las 

comunidades y centros de la Cuenca de México. 

Tratar sobre el paisaje implica hablar, de manera integral, de fenómenos 

naturales, de geografía, de aspectos y estructuras sociales generadas por sus 

actantes, así como de su visión del mundo, de la temporalidad y de los espacios 

construidos por una sociedad.  

Dado que el paisaje cambia según la época del año fue necesario ubicar a la 

veintena aquí estudiada, Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua, por un lado en relación al 

cēcempōhuallapōhualli, del cual es la primera veintena, y por otro, ubicarla en el 

calendario gregoriano basándonos en un grupo de variables, dando como 

resultado que finales de marzo y principios de mayo sea la temporalidad más 

probable. En el caso de la primera veintena su paisaje era de transición tanto en lo 

ambiental como en lo productivo, esto es, se generaba entre la época de secas y 

la época de lluvias, cuando las plantas comenzaban a reverdecer, cuando el lago 

tenía la menor cantidad de agua, cuando las aves cuitlacoche cantaban avisando 

que ya vendría la lluvia, cuando los vientos fuertes ya habían pasado, cuando los 

agricultores ya habían labrado y sembrado todo tipo de semillas en la tierra y se 

veían los primeros brotes de la siembra. 

En este paisaje la gente de la Cuenca de México celebraba por lo menos tres 

fiestas, una en honor a los Tlāllōquê, otra llamada Cuahuitl ēhua (que creemos era 

en honor a Xipe) y otra en honor a Chicunāuhècatl. También se realizaban ritos 

cotidianos por Ōme Tōchtli (ver tabla 25). En cada una de estas fiestas y ritos había 

una estructura actancial que era parte fundamental en la construcción del paisaje 

ritual de cada fiesta.  



 

UNAM – Dirección General de Bibliotecas 

Tesis Digitales 

Restricciones de uso 
  

DERECHOS RESERVADOS © 

PROHIBIDA SU REPRODUCCIÓN TOTAL O PARCIAL 
  

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

El uso de imágenes, fragmentos de videos, y demás material que sea 
objeto de protección de los derechos de autor, será exclusivamente para 
fines educativos e informativos y deberá citar la fuente donde la obtuvo 
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro, 
reproducción, edición o modificación, será perseguido y sancionado por el 
respectivo titular de los Derechos de Autor. 

 

  

 



El  paisaje ritual y festivo en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 6 
 

 
 

 
 

Tabla 25. Las fiestas y los ritos celebrados en la primera veintena. 
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Sabiendo entonces la ubicación temporal, las fiestas, los ritos y los actantes, ahora 

pasaremos a ver cómo era el paisaje ritual de la primera veintena. Para poder 

obtenerlo nos basaremos en cuatro ejes centrales:  

a) Las fiestas eran realizadas en los pueblos de la Cuenca de México, aunque 

en las fiestas de esta veintena y para los objetivos de este trabajo nos 

basamos fundamentalmente en Tenochtitlan y Tlaltelolco, y en algunas 

ocasiones en Xochimilco, Azcapotzalco y Tepepulco, ya que eran los 

pueblos1 de los informantes de Sahagún. 

b) La veintena, en los pueblos arriba citados, comenzaba entre finales de 

marzo y principios de mayo. 

c) Toda fiesta tenía su propia estructura actancial y sus tiempos y espacios 

particulares. 

d) Ninguna fiesta se realizaba de manera identica a otra, pero cada vez que se 

realizaba era la misma por sus rasgos distintivos (estructura temporal, 

estructura ritual, estructura actancial y estructura espacial-temporalidad). 

 

En este capítulo resolveremos dos problemas para cada una de las fiestas que se 

celebraban en la primera veintena: 1) ¿Cuáles y cómo eran los espacios en las 

tres fiestas? y 2) ¿cuándo se realizaban estas fiestas si Ātl Cāhualo o Cuahuitl 

ēhua tenía 20 días? 

Con respecto al primer punto iremos viendo las propuestas que existen según la 

fiesta. En cuanto al segundo punto es importante mencionar que Broda (2004: 36) 

dice que  
estas fiestas [las de las veintenas] caían, por lo general, en el último día del mes; sin embargo, 
había celebraciones menores o ritos preparatorios que generalmente empezaban 20, 40 o hasta 
80 días antes de la fiesta principal. En otros casos los ritos se prolongan también durante varios 
días, hasta 20 o 40 días después de la fiesta. De este modo se creaba, a manera de una fuga 
musical, un tejido de ritos que se extendían a lo largo de todo el año y conducían de una 
celebración a otra.  
 

Generalizar de esta manera a las fiestas de las veintenas y mencionar que por lo 

general las fiestas se celebraban el último día del mes, resulta un tanto 

                                                 
1 Estamos utilizando la palabra pueblo como un concepto genérico de unidades de organización sociopolítica. 
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aventurado, ya que la fuente muchas veces no es clara o resulta contradictoria, en 

especial al confrontar la información en castellano. 

Nuestra propuesta aquí, al menos de la primera veintena, es que se asignaban 

ciertos días para celebrar las fiestas. Tendríamos que analizar todas las veintenas 

para poder generalizar lo antes mencionado. 

 
 
El pasiaje festivo en la fiesta a los Tlāllōquê 
 

En cuanto al espacio y al paisaje ritual de la fiesta a los Tlāllōquê hay una 

propuesta que aquí nos interesa exponer y discutir. Broda (2001: 301) menciona que 
De acuerdo con fray Bernardino de Sahagún, durante el primer mes del año, Atlcahualo 
(correspondiente a febrero), los mexicas hacían sacrificios de niños en siete lugares de la 
Cuenca localizados en las orillas y en medio de la laguna, con Tenochtitlan en el centro [...] 
Estos sitios pueden asociarse con un cosmograma de las direcciones cardinales, o rumbos 
del universo, plasmado en la geografía de la Cuenca.  

 

Dentro de su investigación, Broda nota una posible relación entre el cosmos y las 

montañas sagradas escogidas en la veintena dentro del paisaje ritual mexica. 

Argumenta (Broda 1997: 132) que los cerros escogidos se refieren a los rumbos del 

cosmos mexica  
al proyectar el relato de los ritos según Sahagún al espacio real, fue que correspondían a 
siete lugares de culto existentes en la Cuenca que pueden ser asociados con las direcciones 
cardinales o rumbos del Universo. Esta reconstrucción de las direcciones en el sentido en que 
fueron concebidos por los mexicas, debe tomarse en términos cosmológicos más que 
geográficamente exactos. 

 
En uno de sus más recientes trabajos Broda (2001: 301)2 propone el siguiente 

Cosmograma junto con la localización geográfica de los cerros nombrados por los 

informantes de Sahagún (ver imagen 75 y tabla 26). 
 

                                                 
2 Broda propone el mismo mapa en un artículo de 1997 (Broda 1997: 134). 
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Imagen 75. Los sacrificios en Ātl cāhualo: un cosmograma de los rumbos del universo, 
basado en Parsons 1971.  

 
Dirección 
Cardinal Nombre del lugar Sacrificio de Niños 

Norte 
1 

Cuauhtepētl (Hoy Sierra 
Guadalupe) 

Vestimenta en color rojo; nombre del niño 
Cuauhtepētl 

Norte 
2 

Yoaltecatl 
(Próximo a Tepeyac) 

Vestimenta en negro/rojo: nombre Yoaltecatl 

Centro 
(Este) 

3 

Tepētzintli (En medio de la 
laguna) 

Vestimenta en azul; nombre: Quetzalxoch 
(femenino) 

Centro 
(Este) 

4 

Pantitlan 
(Gran sumidero de la 

laguna) 

Prenda de vestir adornada con conchas; nombre 
Epcoatl 

Sur-Este 
5 

Cocotl 
(Cerca de Chalco) 

Vestimenta en rojo/amarillo; nombre: Cocotl 

Oeste 
6 

Yiauhquemê 
(Cerca de Tacubaya) 

Vestimenta en amarillo; nombre: Yiauhquemê 

Centro 
(Este) 

Poyauhtlan, al Este del 
Tepētzintli (donde había un 

Āyauhcalli). 

Vestimenta en papel rayado de goma; nombre: 
Poyauhtecatl 

 
Tabla 26. Localización de los lugares mencionados en Ātl cāhualo ubicados en la imagen 75 
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Tres son los datos a discutir de la propuesta de Broda: 

1. Ser Tenochtitlan el centro del cosmograma (Broda 1997: 132). 
2. Quitarle a cada pueblo, de manera implícita, su propia autonomía ritual. 

3. Hacer salir de Tenochtitlan las siete procesiones hacia siete cerros, no 

importando el lugar ni la distancia, ni mucho menos el tiempo requerido 

para realizar la fiesta. En este punto coinciden Aveni (1991: 62) y Tichy (1983: 
135-143). 
 

La propuesta en nuestra investigación es que cada núcleo de pueblo, el cual podía 

tener varias comunidades, tenía su cerro (o sus cerros) al que le era devoto, por 

eso es que la fuente menciona que en todos los cerros se hacía el Nextlāhualiztli. 

Hay que recordar que Sahagún tuvo varios informantes de varias formaciones y de 

varios orígenes. Suponemos que estos informaron a Sahagún sobre los nombres 

de los cerros a los que se iba a realizar el Nextlāhualiztli, según su localidad. 

Suponemos que los informantes de Tlatelolco sabían sobre el rito efectuado en el 

Tepētzintli, Poyauhtecatl y Pantitlan, el de Xochimilco informó sobre este rito en el 

cerro Cocotl, el de Azcapotzalco en los cerros del norte y poniente de la Cuenca 

como el Cuauhtepētl, Yohualtecatl y Yauhquemê. Suponemos que por los frailes 

que fueron a Toluca, también informantes de Sahagún, se menciona el 

Nextlāhualiztli de Atl cāhaulo en el actual Nevado de Toluca. Entonces los que 

determinaron la selección de los cerros en el Códice Florentino fueron los 

informantes, siendo así poco probable la interpretación de Broda al decir que 

Tenochtitlan fuera el centro y los cerros representaran los ejes del cosmos 

Tenochca. Cada cerro era uno de los Tlāllōquê y su emplazamiento y orientación 

era importante pero para cada pueblo de la Cuenca de México. Por este motivo, 

también argumentamos que cada pueblo tenía su propio Ātēmpan y Āyauhcalli en 

donde hacían el Teteuhxālaquīliztli y la velación respectivamente. Esto hace que 

descentralicemos a Tenochtitlan como el eje rector de todo el espacio y paisaje de 

la Cuenca de México del siglo XVI y le demos a cada pueblo su propia autonomía 

ritual y festiva. 
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Con esto vemos que el proceso festivo de la fiesta a los Tlāllōquê es más 

complejo de lo que han propuesto Broda (1997, 2001, 2004), Aveni (1991) y Tichy 

(1983). 
Esta complejidad nos llevó a ver que existen tanto eventos, como ritos previos y 

nucleares, siendo el objetivo principal de la fiesta realizar el Nextlāhualiztli en los 

patios de las cimas de los cerros y en Pantitlan, e hincar el Cuēnmantli en 

Pantitlan. 

En las siguientes líneas exponemos nuestra propuesta sobre el paisaje ritual de la 

fiesta a los Tlāllōquê con dos ejes centrales:  

1) La fiesta se hacía muy seguramente en todas las cimas de los cerros de la 

Cuenca de México, del valle de Toluca, del valle de Puebla y en el Pico de 

Orizaba. Por consiguiente en casi todos los pueblos consideraban a esos 

cerros como Tlāllōquê. 

2) Se realizaba en un signo favorable. Esto lo proponemos porque según la 

definición del rito Nextlāhualiztli, elaborada en el Capítulo 4, decía que 

debía realizarse en un buen signo o cualli tōnalli con relación al año 

correspondiente,3 esto quiere decir que el día de la fiesta (ilhuitl) variaba de 

año en año, ya que nunca caía un signo (tōnalli) en un mismo día (ilhuitl) 

hasta pasar 52 años. Esto es totalmente diferente a lo que menciona 

Sahagún en su obra sobre el inicio de esta fiesta, ya que dice que en el 

primer día del mes se le celebraba fiesta a los Tlāllōquê, esto según sus 

cuentas (PM: fo. 250r; ver texto 165. CF, L2, Cap. 20: fo. 15r; ver texto 166. CF, L2, Cap. 
1: fo. 3r; ver texto 167). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Yn. y. ilhuitl qujçaya ipan ic cemjlvitl hebrero: Esta fiesta se celebraba el primer día de febrero. 

 
Texto 165. Día de celebración de la fiesta a los Tlāllōquê.  

Primeros Memoriales, foja 250r. 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
[15r] Inic 20, capitulo, ytechpa tlatoa yn 
ilhuitl, yoan in nextlaoaliztli: in quichioaia, yn 

Vigésimo capítulo. Habla de la fiesta y 
del Nextlāhualiztli que hacían justo el 

Capitulo veynte de la fiesta y 
sacrificios que hazian en las 

                                                 
3 Recordando que el buen signo (o signo venturoso) se refiere tanto al año (número de año y nombre, por ejemplo ce 
calli o uno casa) como al tonalli o signo (número de día (ilhuitl) y el nombre, por ejemplo ce coatl o uno serpiente). 
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ipan vel ic cemilhuitl metztli: in 
qujtocaiotiaia, in qujtoaia atlcaoalo, anoço 
quauitleoa. 

primer día del mes que nombraban, 
que decían que era, Ātl Cāhualo o 
Cuahuitl ēhua. 

kalendas del primero mes, 
que se llamaua atl caoalo, o 
quaujtleoa. 

 
Texto 166. Día de celebración de la fiesta a los Tlāllōquê.  

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 15r. 
 

Versión castellana 
En el primero dia deste mes: 
celebrauan vna fiesta a honrra (según algunos) de los dioses tlaloques, [...] 

 
Texto 167. Día de celebración de la fiesta a los Tlāllōquê.  

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 1: foja 3r. 
 

El problema es que el propio Sahagún se contradice en sus demás textos. 

Esto hace que las fechas no coincidan al hacer el análisis de los ritos de la 

fiesta por los siguientes puntos: 

a) Se realizaban cinco ritos previos lo cual implicaría al menos un día 

previo a la fiesta. De esto no cabe duda desde el Teteuhxālaquīliztli, que 

se realizaba a punto de meterse el sol, hasta el Tozzoliztli, que se 

realizaba la noche previa. Podría suponerse lo mismo para el 

Neteteuhtiliztli pero no tenemos información que lo corrobore. 

b) La selección de los niños, que serían tlācateteuhti, se hacía antes de la 

fiesta.  

 

Queremos remarcar que, para la reconstrucción del paisaje ritual, lo temporal y lo 

espacial están íntimamente relacionados. En este caso tenemos que 

respondernos que, si había ritos previos, ¿cuántos días previos se necesitarían 

para celebrar los ritos nucleares de la fiesta? Esta pregunta la podemos responder 

con las distancias y actividades dentro de los espacios relatados que a 

continuación veremos.  

En la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê existían dos escenarios festivos (uno 

relacionado con los tetehuitl y otro con el Cuēnmantli) los cuales generaban cinco 

ambientes rituales: 1) donde los Tlamacazquê y los Tlāllōcāhuēhuetquê 

celebraban con los tlācateteuhti, 2) donde la gente celebraba con los āmatetehuitl, 

3) donde toda la gente se pagaba con su respectivo tetehuitl, 4) donde se 
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realizaban los ritos previos al hincamiento del Cuēnmantli y 5) donde se celebraba 

el hincamiento del Cuēnmantli. Los primeros tres pertenecían al primer escenario 

festivo y los últimos dos al segundo (ver tabla 27). 

 
 

Tabla 27. Escenarios, espacios y actantes que realizaban la fiesta a los Tlāllōquê. 
 

Ya vimos en el capítulo 4 que posiblemente el hincamiento del Cuēnmantli se 

realizaba paralelamente que el Nextlāhualiztli en el día de la fiesta a los Tlāllōquê 

y que no sabemos cuál era la relación de ambas celebraciones.  
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En cuanto a los eventos creemos que se realizaban varios días antes de la fiesta y 

de la propia veintena, por lo que no los tomaremos en cuenta para el aspecto 

temporal por los siguientes puntos:  

1) A los pīpiltzitzinti los tuvieron que haber escogido varios días antes de la 

fiesta, después, muy seguramente, de uno o varios procesos rituales 

realizados por los especialistas de ritos.  

2) Días antes de la fiesta, no necesariamente el día de los ritos previos, la 

gente compraba en el tianguiz los objetos para realizar su tetehuitl, esto es 

papel, hule, pintura y varas. No descartamos la posibilidad de que hubiera 

un comercio ambulante.4 

3) El tercer evento suponemos que lo relizaban los espacialistas de ritos que 

seleccionaban el árbol, que sería el Cuēnmantli, haciendo ciertos ritos, 

como por ejemplo el corte y la preparación del árbol, varios días antes del 

hincamiento. 

 

Con respecto al punto dos, el Códice Florentino describe que las cosas que se 

vendían en el tianguiz las tenían muy ordenadas (CF, L8, Cap. 19: fo. 48v; ver texto 168). 
En este mismo Códice, Sahagún nos dice que el papel, el hule y el mātlacuahuitl o 

varales se vendían en el mismo espacio, aunque no especifica la Ciudad del 

mercado descrito (CF, L8, Cap. 19: fo. 49v/50r; ver texto 169). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
Ic caxtolli on nauj capitulo: ipan mjtoa, in 
tlatecpanaliztli in tianqujzco:  
auh in iehoatl tlatoanj, cenca qujmocujtlaujaia. 
 
In tlatoanj qujmocujtlaujaia ipan tlatoaia in 
tianqujztli, ioâ ixqujch tlanamactlj in ipampa 
cujtlapilli, atlapalli, maçeoalli, ioan ixqujch aoa, 
tepeoa injc no tlacatl, in motolinja, injc amo 
quequeloloz, injc amo ica necacaiaoaloz, injc 
amo nexictiloz injc motlacouja, in anoço itla 
qujmonamaqujlia, qujtecpanaia, injc nononqua 
monamacaz; icecentlamantli tlanamactli, çan 
iieeian, çan ioonoian, amo ixneliuhtoca,  
 
 

Décimo noveno capítulo en el que habla 
del orden en el tianguiz. 
El Tlatoani tenía mucho cuidado [del 
tianguiz]. 
El Tlatoani tenía cuidado y procurar el 
tianguiz y todas las mercancías porque la 
gente del pueblo, los macehuales y todos 
los habitantes de la ciudad, para que 
también a la gente que es pobre no la 
engañen, para que no se burlen de ella, 
para que no la menosprecien, al comprar 
o al vendérsele algo. Ordenaba para que 
todas y cada una de las cosas se 
vendiera, cada una de las mercancías en 
su mero lugar, en su mero sitio. No 

48v ordenaban, ponían 
por orden todas las 
cosas que se vendían, 
cada cosa en su lugar 

                                                 
4 Utilizamos el concepto de comercio ambulante o informal con el setido de un comercio fuera del orden que existía en el 
mercado como construcción arquitectónica. 
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qujmjxquetzaia, in tianqujzpan tlaiacanque, in 
qujmocujtlaujaia, in jpan tlatoaia in tianqujztli: 
ioan ixqujch tlanamactlj, icecêtlamantlj 
tlanamactli, tiamjctli,  
 
 
ipan manca, qujmocuitlaujaia cecentlamantin 
tlaiacanque, in innecujtlaujl catca, injc aiac 
texixicoz, ioan quenjn tlapatiioaz. quenjn 
tlanamacoz. 

estaban revueltas.  
Le asignaba a los tlayacānquê que 
cuidaran [de todo ello] en el tianguiz, que 
procuraran el tianguiz y todas las 
mercancías, de cada una de las 
mercancías y bienes que se venden en 
el tianguiz.  
En el [tianguiz] estaban y cada uno de 
los tlayacānqui lo cuidaba. Este era su 
cuidado, para que nadie engañara en la 
compra y cómo se debía comerciar, 
cómo se debería de vender. 

 
Texto 168. Tianguiz   

Códice Florentino, Libro 8, Cap 19: foja 48v. 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción  Versión Castellana 
  49v En otra parte [dentro del tianguiz] se 

ordenauan, los que vendían fruta, [...]. Tambien 
con estos, se ordenauan, los que vendian turrones 
de chian, [...] Tambien con estos se ordenaba[n] 
los que venden peces, y ranas: y otros pescadillos,  

[...] [...] [...] 
49v ioan iztac, quauhamatl, 
ioan copalli, ioan olli, ioan 
tenextli, ioan itztli, ioan 
tlatlatilquaujtl, ioan quaoacatl, 
quammjmjlli, vapalli, 
tlaxamanjlli, victli, vitzoctli, 
tlateconj, aujctli, matlaquaujtl, 
menelhoatl, ichtli,  

y el cuauhāmatl o papel de 
árbol blanco y copal y hule y 
cal y navajas de obsidiana y 
leña, y varas grandes, 
pilares de madera, tablas, 
astillas, coas, huitzoctli o 
palanca de roble puntiaguda 
para arrancar cespedes y 
abrir la tierra, hachas, 
remos, varales o palos 
grandes, ixtle 

Tambien con estos se ordenan los que venden 
papel que se haze, de cortezas de arboles, y 
encienso blanco, y goma negra, que se llama vlli, y 
cal, y navajas, y leña para quemar, y maderos para 
techar las casas, vnos cuadrados, otros rollizos: y 
tablas [50r] y pandillas, que son tablas delgadas y 
coas, y palancas, y palas, y remos, y varales, y 
tomizas, y nequen, y cuero labrado, y cotaras, y 
hachas de cobre, para cortar maderos, y 
punçones, y escoplos: y otras herramientas, para 
labrar madera… 

 
Texto 169. Āmatl, ulli, mātlacuahuitl en el tianguiz   

Códice Florentino, Libro 8, Cap 19: foja 49v/50r. 
 

Es de notar que todos los objetos utilizados para hacer el āmatetehuitl se 

encontraban en un área específica. En esa área se vendían semillas,5 raíces, 

frutas, animales de agua, objetos para pescar, para cortar maderos, para labrar la 

tierra y también se vendía copal.  

Del por qué todos estos objetos están en ese mismo espacio no se sabe, pero es 

interesante ver cómo los objetos utilizados para realizar los tetehuitl, justamente 

están en el área de los objetos para pescar y para labrar la tierra.  

                                                 
5 Son muy importantes las semillas de calabaza para elaborar el tzoalli, con esta masa hacían las representaciones de 
los cerros (tepictotōn). 
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Con esto suponemos que mucha gente de México se abastecía de estos objetos 

en el tianguiz. Aquí tenemos dos preguntas que nos surgen y que son importantes 

para saber sobre el paisaje de esa época, ¿había tianguiz en todos los barrios de 

los diferentes pueblos de la Cuenca de México?, ¿todos los tianguiz tenían ese 

acomodo y ese orden? 

Existe una propuesta del ordenamiento espacial del tianguiz mexica, de Feldman 

(1978: 219), obtenida de un plano publicado por Durand-Forest (ver imagen 76). Este 

plano muestra el mercado de Tenochtitlan en el periodo de la conquista. 
Esto es un mapa incompleto de un mercado en años tempranos de la conquista española 
pero, sin embargo, esto es verdaderamente valioso. […] proporciona la organización de el 
mercado prehispánico. 

 
Imagen 76. Plano reconstructivo del mercado de México Tenochtitlan en la época de la 

conquista 
 

Esto nos hace ver que el orden de los mercados variaba, ya que Sahagún 

menciona que los objetos que asociamos para la elaboración de los tetehuitl se 

encontraban en una misma zona. En el plano presentado por Feldman se 

encuentran separados. Feldman, también nos muestra, que cada tianguiz (ver 
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imagen 76) tenía sus calles (o pasillos) con productos específicos, por donde 

circulaba la gente para comprar.  

 
Imagen 77. Maqueta del Mercado de Tlatelolco.6 

 
Además, no descartamos la posibilidad de que hubiera un comercio informal o 

ambulante, por lo que se requerían de ciertos espacios y acomodos para este tipo 

de comercio. 

 

El paisaje ritual, según los cinco ambientes rituales, era: 

1) 1º ambiente ritual (1º escenario festivo). Partimos de que los 

especialistas de ritos ya se encontraban en las casas de los familiares de 

cada uno de los pīpiltzitzinti. Aquí los compraban y realizaban el 

Neteteuhtiliztli, suponemos que esto se hacía desde la mañana hasta el 

medio día del día previo a la fiesta.7 Después, en el mismo día, los 

especialistas de ritos hacían una procesión, de la casa al Ātēmpan de su 

recinto sagrado,8 llevando en andas a cada tlācatetehuitl ya ataviado y 

arreglado; la gente, por su parte, se entristecía al verlos pasar en la 

procesión. Suponemos que esta procesión se hacía a partir del medio día, 

al terminar el rito Neteteuhtiliztli. 

                                                 
6 La imagen es de la maqueta que se encuentra en el Museo Nacional de Antropología en la cual se agregó una imagen 
del horizonte de la Cuenca de México viendo hacia el Poniente. 
7 Suponemos que en cada pueblo había, al menos, un niño con las características que se requerían para la fiesta. Sin 
embargo no sabemos que pasaría si en algún pueblo no se conseguía un piltzin y si, para conseguirlo, implicaba lazos 
políticos, religiosos o de alianza con otros pueblos. 
8 Ātēmpan se traduce como en la orilla del agua (Atl: agua, -tentli: orilla, -pan: locativo). Es un templo del recinto sagrado 
según Sahagún. Lo que no sabemos es cuál era su estructura espacial y arquitectónica, esto es, si tenía un patio, si era 
elevado, si era un edificio arquitectónico y cuántos recintos tenía, etc. 
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Al llegar a cada Ātēmpan, el mismo día, cuando estaba a punto de 

ocultarse el sol, los especialistas de ritos y la gente realizaban el rito 

Teteuhxālaquīliztli. Parte de este rito era juntar a los tetehuitl, según el 

número de cerros a los que le eran devotos en cada pueblo, y hacer 

procesión Tlayahualōliztli rodeando, suponemos, o el edificio o los tetehuitl 

(CF, L2, Apendiz: fo. 119r; ver texto 170).  

Nahuatl clásico  Traducción Versión en castellano 
[119r] Atenpan.  
In atempan, vncan 
qujntecpichoaia in tlacateteuhti: 
auh  jnjqua in oqujntecpichoque: 
njman  ye ic quintlaiaoalochtia, 
quintlapechoia.  
Auh in jquac 
oqujmontlaiaoalochtique: njman 
ye ic qujnmoiaoa, aço atl itic 
tepetzinco qujnmoncaoaia, anoço 
quauhtepec, yiauhqueme ijcpac 

Ātēmpan.  
En el edificio Ātēmpan, ahí juntaban a 
los tlācatetetuhti. Después de 
reunirlos, los hacen andar en 
procesión Tlayahualōiztli, cargándolos 
en andas.  
Y cuando los llevaron haciendo 
procesión Tlayahualōliztli entonces 
los dispersan. Quizá los 
acompañaban al interior del agua en 
el Tepētzintli, o a lo alto del 
Cuauhtepētl [y del] Yiauhquemê. 

El septuagessimo quarto  edificio, se 
llamaua Atempan: era vna casa donde 
juntauan los njños, que aujan de 
matar: y tambien los leprosos, que 
llamauan xixioti, que tambien los 
matauan. Despues de auerlos juntado, 
en este lugar los trayan en procession, 
en vnas andas. hecho esto, 
lleuauanlos a los lugares, donde los 
aujan de matar. 

 
Texto 170. Ātēmpan 

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relación de los edificios del gran templo de mexico. fo. 119r. 
 

Suponemos que cada pueblo tenía su propio Ātēmpan; había uno 

indudablemente en Tenochtitlan, otro muy seguramente en Tlaltelolco, y 

habría muy posiblemente uno en Xochimilco, Azcapotzalco, Texcoco, 

Culhuacan e Iztapalapa, entre otros. 

El Ātēmpan era un edificio que suponemos estaba junto a un cuerpo de 

agua, natural o construido (artificial), y que debió haber tenido elementos 

arquitectónicos asociados con el agua (ya que su nombre nos permite 

hacer esta suposición). No sabemos qué forma tendría ya que en ninguna 

fuente sahaguntina se muestra su representación pictográfica, y 

arqueológicamente no se ha encontrado algún indicio de él.9 Sin embargo, 

por los relatos, podemos decir que este templo contaba con un patio, en 

donde ponían los āmatetehuitl y prendían lumbre para poder ver, y una 

habitación donde juntaban al o a los tlācateteuhti acompañados de los 

especialistas de ritos. En cuanto a los linderos del edificio se necesitaría 
                                                 
9 Comunicación personal de Carlos Javier González González. 
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que no tuviera construcciones a los costados, ya que hacer el 

Teteuhxālaquīliztli también implicaba hacer procesión Tlayahualōliztli 

rodeando dentro o fuera del Ātēmpan.10 

Después de hacer el rito Teteuhxālaquīliztli, esto es, anunciar que alguien 

iba a morir, ese mismo día ya de noche, los especialistas de ritos llevaban a 

velar a cada tlācatetehuitl a los diversos Āyauhcalli.11 

El Āyauhcalli como tal, es un edificio, al parecer utilizado en honor a los 

Tlāllōquê y a Huitzilopochtli, en el cual se hacían varios ritos como velar, 

hacer el Nextlāhualiztli por lo menos en representación de un cerro, bañar, 

enterrar, y llevar los objetos quemados de ritos previamente realizados, por 

ejemplo el papel (ver tabla 28).  

Referencia Fecha Actividad ritual Ubicación 

Ātl cāhualo o 
Cuahuitl ēhua. 
Veintena aquí 
estudiada 

En la 
noche 
 

Son velados [los tlācateteuhti] 
toda una noche; los velaban los 
Tlamacazquê y los Cuacuacuilti. 
Los Tlamacazquê ya ancianos. 
Y cantaban los cantares los 
sacerdotes de los ídolos, porque 
no durmiesen (en honor a los 
Tlāllōquê). 

llegaban con ellos [los Tlācateteuhti] 
aun oratorio, que estaba junto a 
Tepetzinco, de la parte del 
occidente: al cual llamaban 
Tozzòcān, 

 dia de la 
fiesta 

en esta casa mataban niños, a 
honra, de aquel monte: y 
llamabanlos Poiauhtlâ, como al 
mismo monte, q esta acullá, en 
los términos de Tlaxcalla: 

allí cabe tepetzinco, a la parte del 
oriente, tenían edificada, una casa 
que llamaban, Āyauhcalli: 

Etzalcualiztli  
(ver texto 171) 

 Habiendo llegado a la orilla del 
agua, en el Āyauhcalli, al lugar 
donde se bañaban los 
Tlamacazquê.  
Los Tlamacazquê se bañaban y 
se metían a cada Āyauhcalli (en 
honor a los Tlāllōquê). 

(Náhuatl) A las cuatro partes es que 
estaban los Āyauhcalli. 
(Castellano) estaban cuatro casas, 
cerca de aquel agua, a las cuales 
llamaban Āyauhcalli, que quiere decir, 
casa de niebla: estaban estas casas 
ordenadas hacia las cuatro partes del 
mundo, una hacia oriente, otra hacia 
septentrión, otra hacia al occidente, 
otra hacia al medio día. El primero 
día, se metían todos, en una destas, y 
el segundo en la otra, y el tercero, en 
la tercera, y el cuarto en la cuarta: 

Tepeilhuitl Un día En el Āyauhcalli bañaba a la Casas u oratorios que estaban a la 

                                                 
10 En el Códice Florentino también se menciona al Ātēmpan como un barrio, pero pensamos que el rito se realizaba en el 
edificio Ātēmpan de cada recinto sagrado (Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relación de los edificios del gran templo 
de mexico. fo. 129v). 
11 Sahagún traduce la palabra Āyauhcalli como oratorio o casa de niebla (traducción literal), nosotros preferimos dejarle 
el nombre de Āyauhcalli.  
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(ver texto 172) antes de 
la fiesta 

gente o le lavaba la cara con 
acatzontli, tocándoles música de 
viento. A algunos los bañaban a 
la orilla de los ríos. 
En el Āyauhcalli van a arrojar los 
vestidos de papel. 

orilla del agua. 

Panquetzaliztli 
(ver texto 173) 

5º día 
de la 
semana, 
a media 
noche 

Ayunan y se bañan los tēāltìquê 
o bañadores y los 
calpōlhuēhuetquê en el 
Āyauhcalli. Luego se van al 
calpōlli. 

Oratorios que estaban a la orilla del 
río. 

Atemuztli 
(ver texto 174) 

 Dejaban los vestidos de papel y 
todo lo quemado en el 
Āyauhcalli 
(en honor a los Tlāllōquê). 

Oratorios que estaban edificados a la 
orilla del agua. 

Penitencia en 
honor a 
Huitzilopochtli 
(ver texto 175) 

A media 
noche 

Al llegar al Āyauhcalli  sientan al 
Ixiptla de Huitzilopochtli. El 
Teōhuâ cuatro veces le lava la 
cara con agua verde y lo bañan.  
Lo alumbraban y tocaban 
música (en honor a 
Huitzilopochtli) 

 

Sobre Ahuizotl 
(ver texto 176) 

 Enterramiento de los 
ahogados, estos eran llevados 
en andas. La gente iba tocando 
música.  
(en honor a los Tlāllōquê). 

Oratorio Āyauhcalli. 

En Nonoalco 
(ver texto 177) 

  Āyauhcaltitlān en Nonoalco 

 
Tabla 28. Āyauhcalli en el Codice Florentino 

 

 

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
40r. Auh yn oacito atenco, yn 
jnnealtiaia tlamacazque: 
nauhcampa in manca yn 
aiauhcalli,  
 
 
 
 
njman ie ic neteteco, netlalilo, 
tlatzitzilca, tlaviujioca, 
tlacuecuechca, 
netlantzitzilitzalo: 

Y habiendo llegado 
allá a la orilla del 
agua, al lugar donde 
se bañaban los 
Tlamacazquê,  a las 
cuatro partes es que 
estaban los 
Āyauhcalli.  
Entonces se 
acuestan, se sientan, 
tiemblan de frío, 
titiritan de frío, 
tiemblan, les 
tiemblan los dientes 
de frío. 

40v. Y esto era vn serujcio, que hazian asus dioses: yaû 
agora los vsan algunos.  llegados los satrapas, al agua 
donde se aujan de bañar: estauan quatro casas, cerca de 
aquel agua, alas quales llamauã aiauhcali, que qujere 
dezir, casa de njebla: estauan estas casas ordenadas 
hazia las quatro partes del mûdo, vna hazia oriente, otra 
hazi septenterion, otra hazia al occidente, otra hazi al 
medio dia. El primero dia, se metian todos, en vna destas, 
y el segundo en la otra, y el tercero, en la tercera, y el 
quarto en la quarta: y como yuan desnudos, yuã 
temblando, y otros batiendo los dientes de frio; 

 
Texto 171. Āyauhcalli en Etzalcualiztli 

Códice Florentino, Libro 2. Cap 28: fo 40r y 40v. 
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Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
[76r] Auh i n  oqujuh muzt la  
i l hu j t l  t eu t l acpa  in  teaa l t i l o ,  
anoço te i xamj lo :  in jc  
qu jmona l t ia  qu jn t lap i ch i l i t i v i ,  
i n  qu jnp ich i l i t i v i ,  cocov i lo t l ,  
yoan  tecc i z to ton t i .  

Un día antes de la fiesta, hacia la 
tarde, es que se bañaba a la gente 
o se les lavaba la cara. De esta 
manera los bañan, les van tocando 
música de viento. Lo que les van 
tocando es el cocohuilotl y los 
tecciztli pequeños. 

[76r] y quando los lleuauan, yuanlos 
tañedo, con vnos pitos, hechos de 
barro cozido, o con vnos caracoles 
mariscos: 

Auh  in  qu jmonal t i a ia ,  vmpan 
a iauhcalco ;  aca tzont l i  
i ehoat l  in  ce l t i c  i c  
qu jmjxamja:   

Cuando los iban a bañar allá al 
Āyauhcalli, era con acatzontli o 
brotes de carrizo fresco con lo que 
les lavaban la cara.  

lauauanlos en vnas casas, o oratorios, 
que estauan hechos, a la orilla del 
agua, que se llama aiauhcalli: 
lauauanlos con vnas hojas de cañas 
verdes, 

auh  in  cequjn t in  çan  
imatenco  in  qu jmonal t ia .  

A algunos sólo a la orilla de sus ríos 
era que los bañaban. 

algunos en el agua, que passaua junto 
a su casa los lauauan. 

[ . . . ]  [...] [...] 
[77v] auh  i n  oqujquequê t ique 
ca lquac comp i loa ,  ca lpu l co ,  
çe  x i v i t l  qu jmat t i uh ,  in  
qu j t laça t i v i ,  in  qu j tepeoat iv i ,  
in  vmpa a iauhcalco ;  çan jo  in  
jmamat la tqu j ,  contepeoa:  

Y al vestirlo lo van a colgar en el 
techo del Calpōlli, durante un año 
van a tener conocimiento de él. 
Cuando lo van a derribar, cuando lo 
van a arrojar, allá en el Āyauhcalli, 
solamente van a tirar sus vestidos 
de papel. 

[77v] y con los papeles con que 
estauan adereçadas, aquellas 
ymagines, de los montes, cubrian 
aquellos rodeos de çacate, sobre que 
aujan puesto, yu colgauãlos de las 
vigas, cada vno en su oratorio, que 
tenja en su casa: vn año entero, 
estaua colgado alli, hasta que llegasse 
otra uez la fiesta, entonce tomauan los 
papeles, juntamente con el rodeo, y 
lleuauanlos a los oratorios, que se 
llaman aiauhcali: y el papel dexauanlo 
alli, 

 
Texto 172. Āyauhcalli en Tepēilhuitl 

Códice Florentino, Libro 2. Cap 28: fo 76r y 77v. 
 

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
[83v ]  Auh i n  oaci c ,  
vncã  t lamacu j l t i :  n jmã 
vncã  compeoa l t i a  in  
moçaoaia  tea l t ique ,  
yoan  in  
ca lpu l vevetque:  
t laca t laquaia ,  yoan  
mal t ia ia  i n  
ioa lnepant la :  vmpã 
a iauhcalco  in  
ommal t ia ia ,  vn [84r ]can  
oneoa  in  ca lpu lco .  
Auh  in  c ioa t l  tea l t i z ,  
çan vncã  i n  ja tenco  
ommal t ia ;  ce  v i tz t l i  
cõquetza  a tenco ezço :  

Al llegar allá el quinto día de la 
semana, entonces allá van a 
comenzar a ayunar los 
tēāltìquê o bañadores y los 
calpōlhuēhuetquê. Ayunaban y 
se bañaban a media noche allá 
en el Āyauhcalli. Luego de que 
se bañaban, se iban al calpōlli.  
 
 
Y la mujer bañará a alguien, 
sólo allá en su río ella se baña. 
Levanta una espina llena de 
sangre a la orilla del agua. 

[83v] antes del dia, que los matassen, començauan 
a ayunar, los dueños de los es[84r]clauos; todos 
aquellos cinco dias: y tambien ayunauan, los viejos 
de los barrios, comjan al medio dia, por el ayuno: y 
bañauanse ala media noche, por la penjtencia, en 
los oratorios, que se llaman aiauhcalco: los quales 
estauan ala orilla del rio: las mugeres señoras, de 
aquellos esclauos, bañauanse enel agua que 
passaua cabe sus casas. Los que se bañauan, 
lleuauã quatro puntas de maguey cada vno: y 
antes que se bañassen, cortauanse las orejas, y 
con la sangre que salia, ensangrentauan las 
puntas de maguey 

 
Texto 173. Āyauhcalli en Panquetzaliztli 

Códice Florentino, Libro 2. Cap 34: fo 83v y 84r. 
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Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
[92r] auh in ie iuhquj in 
oqujmõmjctique tzoalti; nimã ie ic 
qujcenqujxtia, qujtecpichoa, in jxqujch 
imamatlatquj tepictoton itoalnepantla in 
tlatla, in contlatia, in cõtlecavia, yoan in 
incacaxxototon, in quauhcaxtotonti, 
muchi centlatla.  
 
 
 
Auh in jxqujch aztapilpetlatl in jpan 
onoca, yoan oztopilquavitl, yoan in 
jxqujch in tlaquaia in caxtotonti yoan in 
chalchiuhtecomatl [92v] much vmpa 
concaoaian aiauhcalco. In ie vi 
qujcaoazque, njmã ieic ommoiacatia, 
in tlacoanotzalti, in tepictlaquazque: 
mec tetlamaco, cececnj, neixcavilo: in 
ontlaquaque, njmã ie ic qujnmaca in 
vctli: 

Y así también al matar a los 
tzoalli, entoces escogen, juntan, 
en medio del ithualli o patio, todos 
sus vestidos de papel de los 
tepictotōn. Cuando arden, cuando 
los queman, cuando les prenden 
fuego junto a sus cacaxxototonti o 
platitos, los cuauhcaxtotonti o 
platitos de madera, todo arde 
junto.  
Todos los petates de junco 
blanco en los que estaban 
acostados y el oztopilcuahuitl, y 
todo lo que comían [en] los 
caxtotonti y los tecomates de 
chalchihuite, todo allá lo iban a 
dejar al Āyuahcalli. Van a dejar 
todo y entonces son primero los 
convidados en comer tepicti; 
entonces se les daba de comer a 
los demás en diversas partes [y] 
se comían todo. Después de 
comer, entonces les daban octli. 

92r los quemauan en el patio de la 
casa: y con ellos, quemauan tambien 
los xicatillos de la comjda, y todos los 
petates de juncias verdes, conque 
estauan adornadas, aquellas 
ymagines: y todas las alhajas enque 
aujan puesto, comjda y bebjda, alas 
ymagines, o estatuas: todo lo lleuaua 
a los oratorios, que llaman, 
aiauhcalco, que estauan edificados, 
ala orilla del agua. Hecho esto, luego 
se juntauan [92v] los combidados; y 
comjan, y beujan a honrra delas 
estatuas muertas, que se llamauan 
tepicme: luego ponjan delante comjda 
acada vno por si: aujendo comjdo, 
dauanles a beuer pulcre. 

 
Texto 174. Āyauhcalli en Ātemuztli 

Códice Florentino, Libro 2. Cap 35: fo 92r y 92v. 
 

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
[5v] auh in oacic iooalnepantla, 
njmâ ie ic iauh in maltiz 
qujtlavilitivi, matlepiltica, 
mactlaviltica, matlematica, 
quitlapichilitivj, in oacito in 
aiauhcalco njman ie ic quitlalia, in 
ixiptla in Vitzilobuchtli.  
 
auh in teuhoa njman ie ic [6r] 
concuj in atl xoxovic xicaltica,  
auh in ocoxopilo, atl, ixpan 
conmana çatepan concuj, in acatl 
xoxuhquj, celtic, navi conaquja 
xicalco nappa in concui atl ic 
quixamja ic caltia. 
 
 
auh in oconalti, niman ie no 
ceppa itlan aquj, quinapaloa, 
cenca quitlapichiliaia. 
auh njman ie ic qujvica in itepeioc 
vmpa contlalia. 
auh in iqc ocontlalito, njman ie ic 
momoiaoa, viviloa, ie vncan 
tzonquiça, in ĩneçaoaliz, in 
jntlamaceoaliz in teuquaque ce 

Al llegar la media noche entonces 
va el que se va a bañar. Lo van 
alumbrando con antorchas, con 
antorchas māctlahuilli, con 
tlemāitl de mano, le van dando 
música de viento. Al llegar al 
Āyauhcalli entonces sientan al 
Ixiptla de Huitzilopochtli.  
El Teōhuâ entonces agarra agua 
verde con una jícara. 
Luego de remover el agua la 
pone enfrente [de Huitzilopochtli], 
entonces toma cuatro carrizos 
verdes, frescos, [y] los mete a la 
jícara. Cuatro veces es que 
agarra el agua con la que le lava 
la cara, con la que lo baña. 
Después de bañar [al ixiptla], 
entonces otra vez itlan aqui, lo 
abraza y le toca música de viento. 
Entonces lo lleva a su tepēyo o 
cerro, y allí lo sienta. 
Después de haberlo sentado 
entonces se dispersa la gente, se 
va cada cual a su casa, y allí 
termina el ayuno, la penitencia de 

[5v] y otra gente todos iuntos de tras, con 
candelas de teas, hasta al lugar, donde se 
lauaua, el dicho Vitzilobuchtli: q’ se llamaua 
ayauhcalco, y le tañjan flautas. Y luego le 
asentauâ al dicho Vitzilobuchtli: y el priuado 
del dicho Vitzilobuchtli, que se llamaua 
teuoa, tomaua el agua con vna xicara de 
calabaça pintada, de color açul quatro 
vezes, y le ponja delante, con quatro cañas 
verdes, y le lauaua la cara, al dicho 
vitzilobuchtli, y todo el cuerpo.  
 
 
 
 
 
 
I despues de lauado, el que se vestia del 
vestido, del dicho vitzilobuchtli, tomaua otra 
vez la estatua, del dicho vitzilobuchtli, 
tañendo las flautas, y la lleuaua hasta la 
poner, y assentar en el cu.  
I ansi despues de auer puesto la estatua, 
del dicho vitzilobuchtli: luego se salian 
todos, y se yuan a sus casas. I desta [6r] 
manera, se cabaua, el serujcio, y 
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xivitl. los teōcuāquê de un año. penjtencia, de los que comjan el cuerpo del 
dicho vitzilobuchtli, que se llaman 
teuquaque, de aquel año. 

 
Texto 175. Āyauhcalli en la penitencia en honor a Huitzilopochtli 

Códice Florentino, Libro 3. Párrafo 3: fo 5v y 6r. 
 

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
[71v] Auh injc moztlacaviaia: 
qujtvaia inin oelaqujloc: vmpa 
via in ilhujcac, in jtocaiocan 
tlalocã. vmpa qujtititlanj, in 
teteu tlaloque.  
Ic cenca qujmaviztiliaia injc 
conanaia, in mjquj: tlapechtica 
in qujvica qujtocazque, 
aiauhcalco: qujtlapichilitivi, 
qujl tocaltia. 

Y de esta manera se engañaba;  
decía que este que se ahogó, allá 
iba al cielo a donde se llama 
Tlāllōcān. Allá lo envían los dioses 
Tlāllōquê.  
De esta manera lo honraban 
mucho, de esta manera iban a 
tomar al que muere: en andas es 
que lo llevan a enterrar al 
Āyauhcalli. Le van tocando música 
de viento, dicen que tocaltia. 

Aquel cuerpo nadie le osava sacar. Hazianlo 
saber a los satrapas de los idolos, y ellos solos le 
sacavan, porque dezian que los demas no eran 
dignos de tocarle. Y tambien dezian que aquel 
que fue ahogado, los dioses tlaloques havian 
embiado su anima al paraíso terrenal.  
Y por esto le llevavan a unas andas con gran 
veneracion a enterrar a unos de los oratorios que 
llaman ayauhcalco. Adornavan las andas con que 
le llevavan con espadañas, e iban tañiendo 
flautas delante del cuerpo. 

 
Texto 176. Āyauhcalli. Sobre Ahuizotl 

Códice Florentino, Libro 11, Capítulo 4. Párrafo 2: fo. 71v. 
 

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción 
[60v] Auh njmâ imuztlaioc in ie no cuel ceppa qujçaco, 
in jmacal conacanaco nonoalco, aiauhcaltitlâ.  
 

Entonces, al día siguiente, también otra vez vinieron a 
salir, sacan sus canoas del agua en Nonoalco, en 
Āyauhcaltitlān.  
 

Texto 177. Āyauhcalli en Nonoalco 
Códice Florentino, Libro 12. Capítulo 32: fo 60v. 

 

 

Según la tabla 28, sabemos dónde estaban ubicados tres de ellos: uno en 

Nonoalco y dos en el Tepētzintli, uno al este que llamaban Tozzócān y 

otro al oeste (en representación del Pico de Orizaba). En las demás 

descripciones no se especifica la ubicación, sin embargo es muy 

importante remarcar que eran edificios situados a la orilla del agua, ríos o 

lagos.  

En una de las descripciones se menciona la estructura arquitectónica del 

Āyauhcalli la cual tiene cuatro habitaciones orientadas a los cuatro 

rumbos (ver texto 178, ya enumerado como texto 171) y un cuerpo de agua.  

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
40r. Auh yn oacito atenco, yn 
jnnealtiaia tlamacazque: 
nauhcampa in manca yn 

Y habiendo llegado allá a 
la orilla del agua, al lugar 
donde se bañaban los 

40v. Y esto era vn serujcio, que hazian asus 
dioses: yaû agora los vsan algunos.  llegados los 
satrapas, al agua donde se aujan de bañar: 
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aiauhcalli,  
 
 
njman ie ic neteteco, netlalilo, 
tlatzitzilca, tlaviujioca, 
tlacuecuechca, 
netlantzitzilitzalo: 

Tlamacazquê,  a las 
cuatro partes es que 
estaban los Āyauhcalli.  
Entonces se acuestan, se 
sientan, tiemblan de frío, 
titiritan de frío, tiemblan, 
les tiemblan los dientes de 
frío. 

estauan quatro casas, cerca de aquel agua, alas 
quales llamauã aiauhcali, que qujere dezir, casa de 
njebla: estauan estas casas ordenadas hazia las 
quatro partes del mûdo, vna hazia oriente, otra 
hazi septenterion, otra hazia al occidente, otra hazi 
al medio dia. El primero dia, se metian todos, en 
vna destas, y el segundo en la otra, y el tercero, en 
la tercera, y el quarto en la quarta: y como yuan 
desnudos, yuã temblando, y otros batiendo los 
dientes de frio; 

 
Texto 178 (ya enumerado como texto 171). Āyauhcalli en Etzalcualiztli 

Códice Florentino, Libro 2. Cap 28: fo 40r y 40v. 
 

En el caso de la descripción de la fiesta a los Tlāllōquê, en la primera 

veintena, suponemos había un Āyauhcalli en donde se velaba al 

tlācatetehuitl. Suponemos que los de Tenochtitlan tenían su Āyauhcalli al 

este del Tepētzintli, los de Tlaltelolco en Nonoalco, los de Xochimilco, 

Atzcapotzalco y los demás pueblos tenían su propio Āyauhcalli, que aún 

no se han localizado. 

Esta suposición contradice, de cierta manera, la interpretación de Broda 

(1997: 135), ya que menciona, en nota a pie de página, que al parecer 

había cuatro Āyauhcalli en la Cuenca, 

Poyauhtlan “lugar de la neblina que es como humo” y ayauhcalli “casa de la 
neblina”. Este lugar se usaba también en ritos y sacrificios durante VI 
Etzalcualiztli. Al parecer había cuatro ayauhcaltin en la Cuenca (¿ubicados en los 
cuatro rumbos?), pero no he podido establecer su ubicación exacta. 

 

Considerando las funciones de los Āyauhcalli, Tozzócān, más que ser un 

nombre propio era uno de los atributos principales de ese espacio. Para 

esto nos basamos en que:  

1. Muy seguramente, había tantos Āyauhcalli como pueblos había en la 

Cuenca de México. 

2. Se realizaba una variedad importante de actividades en cada uno de 

ellos.  

3. Los Āyauhcalli podían haber adquirido su nombre según la fiesta o ritos 

principales que se fueran a realizar. En este caso, en la fiesta a los 

Tlāllōquê al Āyauhcalli se le nombraba Tozzócān.  
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Los Primeros Memoriales, en el texto pictográfico, nos muestran lo que 

nosotros consideramos como el Āyauhcalli Tozzòcān ya que, según nuestra 

interpretación, los Tlāllōcāhuēhuetquê, despues de velar, salen con su 

Nextlāhualli-Tlāllōc rumbo a la cima de algún cerro. Lo podemos ver por las 

huellas que salen del Āyauhcalli (ver imagen 78). 

 
Imagen 78. Āyauhcalli Tozzòcān 

Primeros Memoriales fo. 250r. 
 

Tenía un remate en forma de trapecio con elementos que, suponemos, lo 

distinguían como Āyauhcalli (ver imagen 79).  

 
 

Imagen 79. Āyauhcalli Tozzòcān 
Primeros Memoriales fo. 250r. 

 

Además de los elementos arquitectónicos, el Āyauhcalli, en este caso el 

Tozzòcān, era un espacio ritual que servía de umbral, ya que en él se 

realizaban dos ritos de paso, esto es, con la velación y atavíos, cada 

tlācatetehuitl pasaba a ser un Tlāllōc cerro, ya que se vestía con los atavíos 
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del cerro al que se iba a pagar. Los especialistas de ritos, por su parte, 

pasaban a ser Tlāllōcāhuēhuetquê o Tlāllōquê ancianos. 

El escenario en que era realizada la velación era de noche, por lo que debió 

de haber habido fuego para velar, esto requiere de un espacio tanto en el 

exterior como en el interior para almacenar leña. También se requería de 

habitaciones para los especialistas de ritos, Cuacuacuiltin y Tlamacazquê, 

quienes cantaban y vestían a los tlācateteuhti.  

En la imagen 80 mostramos todo el 1º ambiente ritual del día previo a la 

fiesta a los Tlāllōquê. 

 
Imagen 80. 1º ambiente ritual. 

 

2) 2º ambiente ritual (1º escenario festivo). Al mismo tiempo que se iba 

realizando el 1º ambiente ritual, se iba generando el segundo. La gente 

realizaba el Neteteuhtiliztli, que podía haberse efectuado días previos a la 

fiesta, elaborando sus āmatetehuitl en sus casas, pensamos, sin 
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embargo, que la gran mayoría de la gente lo hacía en la mañana del 

mismo día en que los especialistas de ritos realizaban su Neteteuhtiliztli.  

Elaborar los āmatetehuitl implicaba utilizar mātlacuahuitl o un tipo de 

vara, olli o hule, pintura y āmatl o papel con diseños de algún Tlāllōc por 

el que se iban a pagar. En la representación de los Primeros Memoriales 

se muestra un āmatetehuitl con la representación de Quetzalcōātl en su 

parte superior (ver imagen 81).  

 
Imagen 81.  El āmatetehuitl en los Primeros Memoriales (fo. 250r y 267r) 

 

Después de hacer el Neteteuhtiliztli, antes de meterse el sol, la gente 

realizaba el rito Teteuhxālaquīliztli en el Ātēmpan, llevando sus 

āmatetehuitl. Al terminar el rito, la gente regresaba a sus casas con su 

tetehuitl y lo hincaban en alguna parte exterior de sus casas, sin saber 

bien a bien en qué parte, ya que podría haber sido en el patio o en los 

accesos principales de las casas, de los calpullis o de los telpochcalli (ver 
imagen 82).  
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Imagen 82. Hincamiento del āmateteuhti (fo. 250r) 

 
 

En el Códice Florentino, en el apartado donde se describe a los edificios 

del Recinto Sagrado de Tenochtitlan, habla sobre el calpōlli. Este es 

descrito, en la versión en náhuatl, como unas casitas que rodeaban a un 

Teōcalli (CF, L2, Apendiz: fo 119v; ver texto 179). En cambio en la versión 

castellana se dice que el calpōlli, por un lado, estaba conformado por 

unas casas pequeñas que rodeaban un patio y, por otro, el calpōlli era 

como la iglesia del barrio en donde se reunia la gente de cada barrio (ver 
la versión castellana del texto 179). 

Vesión en Náhuatl clásico  Traducción Versión castellana 
[19v] Calpulli 
In ie muchi caltotonti in tlaiaoalotoc, ioan 
qujiaoalotoc teucalli: in mjtoaia calpulli, vncan 
neçaoaloia: auh çan iehoantin in pipiltin, in 
tlatoque, achcacauhti, tequjoaque vncan 
moçavaia, cempooaltica, mitoaia: 
nemacujlçaoaloia  
 
 
 
Auh in jquac moçaoaia, oc iuh macujlilhujtl 
qujçaz ilhujtl:  
auh çan ypan in jlhujtl qujçaz moçaoaia:  
 
auh injc mocaoaia, tlaqualizcaoaia: cequjntin 
tlaquaia nepantlatonatiuh, ixqujchica onaci 
iooalnepantla:  
 
auh in cequjntin yquac tlaquaia in 
iooalnepantla, no yquac onaci in 
nepantlatonatiuh: çan iuh mopatlatiuh.  
 
Auh in moçaoaia macujliooal, amo cemjlhujtl, 
çan iooan:  
auh in jquac ie iooa, njman calaquj:  

Calpōlli 
A todas las casitas que están en 
derredor y  que están rodeando el 
teōcalli se les decía Calpōlli. Allá se 
ayunaba.  
Sólo ellos los Pipiltin, los Tlatoque, 
los Achcacauhti, los Tequihuaque 
alla ayunaban cada veinte días, se 
decía: nemacuilçahualoya (el 
momento de ayunar el quinto día).  
Y cuando se ayunaba, a los otros 
cinco días, se celebraría la fiesta. Y 
Y al celebrarse la fiesta se ayunaba. 
 
Y de esta manera se quedaban, 
dejaban de comer, algunos comían 
al medio día, hasta que llega la 
media noche. 
Y algunos, cuando comían a la 
media noche, tambien es cuando 
llega el medio día. Sólo así se va 
cambiando. 
Y cuando se ayunaba cinco noches, 
no durante el dia, solo de noche. 
Ya de noche entonces entran. 

[19v] El septuagessimo 
octauo edificio, se llamaua 
calpulli: estas eran vnas 
casas pequeñas, de que 
estaua cercado, todo el patio 
de la parte, de dentro. A 
aestas casillas, llamaua 
calpulli: a estas casas se 
recoxian a ayunar, y hazer 
penjtencia, quatro dias, 
todos lo principales, y 
oficiales, de la republica, las 
vigilias. de las fiestas, que 
cayan de veynte en veynte 
dias: de manera, que hazian 
de vigilia, quatro dias: en 
este ayuno vnos comjan a la 
media noche, y otros al 
medio dia. 
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auh in otlathujc, valqujçaia, tlatequjpanoaia: 
mumuztlae iuh qujchioaia, injc onaci 
macujlilhujtl: yoan ayocmo cioacochia 

Al amanecer venian a salir, 
trabajaban todos los días. Así lo 
hacían, de esta manera al llegar los 
5 días y  ya no dormían con mujer. 

  Relación de los Mexicanos 
de las cosas que se ofrecian 
en el templo. 
[fo. 120r] Ofrecian muchas 
cosas, en las casas que 
llaman calpulli, que eran 
como yglesias, de los 
barrios, donde se juntauan, 
todos los de aquel barrio, 
ansi a ofrecer, como a otras 
cerimonjas muchas, que alli 
se hazian. Ofrecian comjda y 
mãtas, y aues y maçorcas 
de mahiz, y chian, y frisoles, 
y flores; esto ofrecian las 
mugeres, o donzellas por 
casar: pero en los oratorios 
de sus casas, no ofrecian 
sino comjda, delante de las 
ymagines de los dioses, que 
alli tenjan. Esto hazian cada 
dia, luego de mañanjta, y la 
señora de la casa, tenja 
cujdado, cada mañana, de 
despertar a todos los de su 
casa, para que fuessen a 
ofrecer, delante de los 
dioses, de su oratorio. 

 
Texto 179. Calpōlli 

Códice Florentino, Libro 2. Apendiz: fo 119v. 
 

En el mismo apartado del Códice se muestra una imagen del calpōlli, en 

el cual vemos al Teōcalli, un patio, unas casas rodeando el patio y un 

acceso al calpōlli (ver imagen 63). 
Reconociendo la complejidad de este edificio, no sabemos en dónde 

pudieron estar hincados los āmatetehuitl, sin embargo proponemos que el 

hincamiento se hacía en el acceso al Teōcalli, en el acceso de cada casa, 

en el patio y en el acceso al calpōlli. Esto lo proponemos porque estamos 
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suponiendo que varios de los habitantes de ese calpōlli celebraban la 

fiesta a los Tlāllōquê (ver imagen 83).12 

 
 

Imagen 83. El hincamiento del āmatatehuitl en los Calpōltin. 
Códice Florentino; Libro 2, Apendize: Fo. 119v [imágen modificada] 

 

La lectura que podemos hacer del paisaje ritual en el momento del 

hincamiento es que estaba lleno de āmatetehuitl, ya que gran parte de la 

población, ya sea la enferma o la que sanó de alguna enfermedad 

acuática y los que pedían y agradecían la lluvia y el agua, realizaba el rito 

del hincamiento del āmatetehuitl, un día previo a la fiesta (Ver imagen 84). 
 

                                                 
12 El concepto de Calpōlli lo han trabajado varios autores, entre elllos López Austin (1985: 197-234), Escalante 
(1990:147-162), Carrasco (1981: 205-221; y 1978: 15-76) y Reyes García Luis (2000, 2004).  
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Imagen 84. Dos velaciones en dos Āyauhcalli y el hincamiento del āmatatehuitl en las casas, Calpōltin y Telpochcalli dentro de Tenchtitlan y Tlatelolco. 
*Colocamos los amatetehuitl representados en los Primeros Memoriales pero no significa que todo Tenochtitlan y Tlaltelolco fueran debotos a Quetzalcōātl. 
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Con estos datos podemos ver que se requería de una gran cantidad de 

papel, hule, varas y pintura para elaborar los tetehuitl. Faltaría hacer una 

relación entre la demografía y planos catastrales de la cuenca de México 

en el posclásico, para saber la cantidad de objetos requeridos y, en 

consecuencia, obtener lo que esto implicaba en el sector comercio, 

producción y lo económico. Al tener estos datos podríamos saber un 

estimado de cuántos āmatetehuitl se hincaban en cada casa o calpōlli y 

en general en la cuenca de México. 

Existen levantamientos topográficos de unidades habitacionales en 

Tenochtitlan elaboradas a partir de trabajos arqueológicos que nos 

muestra Paredes (Paredes 1935-1985; 248 apud Hartung 1979). Según estos 

trabajos, más lo que nos dice la fuente podríamos decir, de manera 

general, que los āmatetehuitl se hincaban en la entrada principal de las 

unidades habitacionales (ver imagen 85).  

 
Imagen 85. Propuesta del hincamiento en dos tipos de unidades habitacionales. 

Basada en Paredes 1935-1985; 248 apud Hartung 1979 
 

Esta propuesta la hacemos basándonos en la imagen de los Primeros 

Memoriales en donde se nos muestra el lugar del hincamiento, al exterior 

de la casa. Sin embargo, en la investigación arqueológica antes 

mencionada faltó contextualizar las unidades habitacionales dentro del 
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territorio, ya que no sabemos su ubicación, sólo nos dice que eran de 

Tenochtitlan, tampoco sabemos con quién y con qué colindaban las 

unidades o las casas, tampoco nos dice qué tipo de calles le sucedían (si 

acuática o de tierra), no nos indica las dimensiones de las unidades ni las 

posibles funciones en las habitaciones. Por estas incognitas no tenemos 

elementos arqueológicos que nos ayuden a saber específicamente el 

contexto de esas unidades habitacionales. 

Siguiendo con el segundo ambiente ritual, al siguiente día del 

hincamiento comenzaba la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê. 

En la imagen 86 mostramos el 2º ambiente ritual del día previo a la fiesta 

a los Tlāllōquê. 

 
 

Imagen 86. 2º ambiente ritual 
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3) 3º ambiente ritual (1º escenario festivo). Al día siguiente de la velación 

y del hincamiento de los Tetehuitl, suponemos que en la madrugada del 

buen tonalli, comenzaba la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê; toda la 

gente y los Tlāllōcāhuēhuetquê de cada pueblo hacían procesión 

Tlayahualōliztli llevando su nextlāhualli (ver imagen 87). Suponemos se 

hacía al alba, cuando estaba clareando, porque resulta más sencillo subir 

a los cerros cuando aún no había tanto sol. 

En esta procesión la gente iba alegre porque iba a pedir lluvia a su 

Tlāllōc, así como agradecerle por haber sanado a aquellos que 

enfermaron por causas acuáticas.  

 
Imagen 87. Procesión Tlayahualōliztli 

Primeros Memoriales fo. 250r. 
 

Con esto queremos dar a notar que las calles, suponemos que las 

principales, estaban llenas de los que hacían la procesión Tlayahualōliztli 

(por un lado de gente que llevaba su nextlāhualli-āmatetehuitl y por otro 

de los Tlāllōcāhuēhuetquê que llevaban a cuestas su nextlāhualli-Tlāllōc a 

cada uno de los cerros a los que se les festejaba). 

De cada pueblo salían en procesión, iban alegres, solemnes y tocando 

música al patio de cada Tlāllōc (ver imagen 88). 
 



El paisaje ritual y festivo en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua _ Capítulo 6 
 
 

 
 

Imagen 88. La procesión Tlayahualōliztli en Tenochtitlan y Tlaltelolco. 
*Colocamos los amatetehuitl representados en los Primeros Memoriales pero no significa que todo Tenochtitlan y Tlaltelolco fueran debotos a Quetzalcōātl. 
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Los caminos sirven para articular y unir los espacios, formando toda una 

red o estructura espacial-urbana. Uno de los usos de los caminos desde la 

época prehispánica ha sido la realización de procesiones.  

Los caminos los consideramos como genéricos ya que la imagen de los 

Primeros Memoriales nos muestra la procesión Tlayahualōliztli el día de la 

fiesta a los Tlāllōquê, la cual se lee por las huellas que distinguen a la 

procesión. Estas huellas son los caminos de tierra, los cuales estructuran el 

texto pictográfico dándole una dirección y sentido a la lectura del texto (ver 
imagen 89). 

 
 

Imagen 89. Caminos marcando la procesión Tlayahualoliztli en la imagen de los Primeros 
Memoriales en la fiesta a los Tlallòquê. 

Primeros Memoriales: Fo. 250r. 
 

Los caminos tomados dependían del sitio al que fueran a realizar el 

Nextlāhualiztli. Por ejemplo, no eran utilizados los mismos caminos para 

hacer la fiesta al Cuauhtepētl que al Tepētzintli. 

Sabemos que también existieron rutas acuáticas, por ejemplo para hacer la 

procesión rumbo a Pantitlan, en donde se tuvieron que usar canoas para 

llegar y realizar el Nextlāhualiztli.  

Antes de realizar el Nextlāhualiztli se colocaban los tepictotōn en los patios 

de los cerros a los que iba a festejar. Con los tepictotōn se representaba el 

pasiaje de los Tlāllōquê según fuera el cerro, colocándo cada tepicton en su 

región. Por ejemplo, la gente de Tenochtitlan que hacía el Nextlāhualiztli en 

Caminos, procesión Tlayahualoliztli 
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el Tepētzintli muy posiblemente colocaba en el patio de ese cerro al este 

todos los cerros representativos del este, al norte todos los del norte, al 

oeste los del oeste y al sur los del sur, representado así el paisaje de los 

Tlāllōquê mexicas en el patio del Tepētzintli (ver imagen 90). 

 
Imagen 90. Acomodo de los tepictotōn en la fiesta a los Tlallòquê. 

Imagen modificada de los Primeros Memoriales: Fo. 250r. 
 

Estamos proponiendo que el Tlāllōc-nextlāhualli sacrificado es el tepicton 

representado en la fuente, siendo su atavío el cerro (ver imagen 90). 
 

Al llegar cada uno a su cerro correspondiente o a Pantitlan (suponemos que 

al medio día) realizaban el rito Nextlāhualiztli. Cada quien se pagaba con su 

respectivo nextlāhualli, tanto la gente como los Tlāllōquê.  

Los cerros juegan un papel principal en la fiesta a los Tlāllōquê, ya que ellos 

mismos son esas divinidades. Por este motivo estos espacios son 

sagrados.  

Según la investigación de Broda (1991: 84 y 1996a: 457), el culto a la lluvia 

era relacionado también con el culto a las montañas. Estas,  
como lugares sagrados, fueron imaginadas como receptáculos donde el agua era guardada 
durante la estación de secas. 
Para los mexicas las montañas eran sagradas y se concebían como deidades atmosféricas. 
Las identificaban con los Tlaloque, seres pequeños que producían la tormenta y la lluvia y 
que formaban el grupo de los servidores de Tláloc. 
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Ya vimos en el capítulo 5, sobre los actantes, que los Tlāllōquê no son 

seres pequeños ni servían a Tlāllōc, ellos son el agua (Chalchiuhtli īcue), 

la lluvia (Tlāllōc), el viento (Quetzalcōātl) y los cerros, entre otros. 

Los Primeros Memoriales nos muestran, de forma genérica, el cerro en el 

cual los Tlāllōcāhuēhuetquê realizaban el Nextlāhualiztli pagándose con 

su Nextlāhualli-Tlāllōc, que en la imagen aparece desnudo aunque teñido 

de negro (ver imagen 91).  

 
Imagen 91. Nextlāhualiztli 

Primeros Memoriales fo. 250r. 
 

El cerro que nos muestra los Primeros Memoriales representaba a todos los 

cerros ya que no tiene ningún topónimo que nos indique un cerro en 

especial y porque en los textos en náhuatl se dice, de forma explícita, que 

en todos los cerros se hacía el Nextlāhualiztli (PM: fo. 250r; ver texto 180 y CF, L2, 
Cap. 20: fo. 15v; ver texto 181).  

Versión Pictográfica Versión en Náhuatl clásico Traducción 

 
 

Quavitleoa, yn ipan i, ilhuiquixtililoya, 
in tlalloque: ioã nextlavaloya ÿ noviã 
tepeticpac mochi tlacatl in maçeoalli: 

Cuahuitl ēhua. En esta [veintena] se les 
celebraba fiesta a los Tlāllōquê y se celebraba el 
Nextlāhualiztli en las cimas de todos los cerros. 
Toda la gente, el pueblo. 

 
Texto 180.  El Nextlāhualiztli. 
 Primeros Memoriales: foja 250r. 
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Versión en Náhuatl clásico Traducción 
Quauitleoa ynin ilhuitl quiçaia: auh yn iquac y, 
vncan ilhujqujxtililoia in tlaloque: nextlaoaloia, 
in noujan tepeticpac, yoã neteteuhtiloia, 

Cuahuitl ēhua. Esta fiesta se celebraba y en este tiempo, allá, se les 
celebraba fiesta a los Tlāllōquê  haciéndose el Nextlāhualiztli en las 
cumbres de todos los cerros y preparándose los tetehuitl o haciendo 
el Neteteuhtiliztli. 

 
Texto 181.  El Nextlāhualiztli. 

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 20: foja 15v. 
 

 

Es importante considerarlo, ya que cada comunidad era devota de un cerro 

en particular y también podía haber un cerro al que le fueran devotos varios 

pueblos. Y aunque no sean mencionados otros cerros en la descripción de 

la primera veintena no quiere decir que no se celebrara el Nextlāhualiztli en 

esos cerros. Para ejemplificar esto tenemos dos textos de Sahagún donde 

nos menciona que también se hacían los sacrificios, refiriéndose al 

Nextlāhualiztli, en Tepepulco (CF, L2, Cap. 20: fo. 16v; ver texto 182), en la sierra 

nevada, en el volcán que está cerca de Tecamachalco, en la sierra de 

Tlaxcala y en la sierra de Toluca (CF, L2, Apendiz: fo. 40r/40v; ver texto 183). 

Versión castellana 
A estos njños lleuauan a matar, a los montes altos, donde ellos tenjan hecho voto de ofrecer: a vnos dellos sacauan 
los coraçones, enaquellos montes:y otros enciertos lugares de la laguna de mexico: el vn lugar llamauan tepetzinco. 
monte conocido, que esta enla laguna: y aotros, en otro monte, que se llama tepepulco, enla misma laguna: y aotros 
enel remolino de la laguna que llamauã pantitlan. 

 
Texto 182. Tepepulco, cerro en el que también se hacía el Nextlāhualiztli. 

Códice Florentino, Libro 2. Capítulo 20: fo. 16v 
 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[40r] A. Oc no centlamantli 
netlapololtiliztli, [40v] amotech 
qujcauhtiaque, yn amoculhoã: ca 
oqujtotiaque, in tetepe ca teteu: ipâpa 
quinpiquja in tetepe.  
Auh yn jmixiptlauan, qujntocaiotiaia 
tepictoton: yoan ynvic monetoltiaia in 
coaciuja, ynjc tepiquizque. cs.  
 
 
Auh yn oqujnpicque, njman imixpan 
tlamanaia, ymixpan cujcujcaia, mjec 
tlamantli, ymixpan qujchioaia: ynjc 
qujnmaviztiliaia: vel motlapololtiaia in 

A. Otro desatino, lo fueron dejando 
ante ustedes sus abuelos, porque 
fueron diciendo que los cerros 
eran dioses, por eso fabricaban los 
cerros, etc. 
A sus ixiptla los nombraban 
tepictotōn y se les hacía voto [a los 
tepictotōn] cuando [los devotos] 
tenían gota, para que los 
fabricaran, etc. 
Habiéndolos creado, entonces 
enfrente de ellos ofrendaban, 
enfrente de ellos cantaban, 
muchas cosas hacían frente a 

[40r] A. Otro desatino ma,,[40v]yor, que 
todos los ya dichos, os dexaron vros 
[vuestros] antepasados: que los 
montes, sobre que se arman los 
ñublados, como sô el vulcan, y la sierra 
nevada, y el otro vulcan de cabe 
tecamachalco, y la sierra de tlaxcalla, y 
la sierra de toloca, y otros semejantes: 
las tenjâ por dioses, y yvan cada año, a 
ofrecer sacrificios sobre ellos a los 
dioses del agua: y esto aun no a 
cesado que este año pasado, de, 1569, 
yendo a caso unos religiosos, a ver las 
fuentes, que estan sobre la sierra de 
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macaçan tlavancapupul.  
 
 
Auh  yn axcan ca aiamo cempoliuj, 
noma cequjnti, moxtlaoa tepeticpac: 
 
auh ynjn ca vei tlatlaculli, vey 
yiolitlaculoca yn dios, vey eregia, ca 
tetzauh tlatlaculli.  

 
fo. 40r 

ellos. De esta manera los 
honraban: desvariaban macazan 
los borrachos.  
Ahora, todavía no desaparece, de 
verdad algunos se pagan en las 
cimas de los cerros. 
Esto es un gran pecado, es su 
gran molestia y enojo de dios. Es 
una gran heregía, es un pecado 
espantoso. 

toluca, hallaron en vna de las fuentes, 
vn sacrificio, o ofrenda muy reziente, de 
cinco, o seys dias antes hecho, que 
segun daba a entender el sacrificio: fue 
embiado de mas de qujnze pueblos: en 
todas estas sierras dichas, hallariâ cada 
año, ofrendas nuevas, si las visitassen 
por el mes de mayo. 

 
Texto 183. Otros cerros 

Códice Florentino, Libro 1, Apendize: fo. 40r/40v. 
 

 

También es pertinente considerar que los colores de los atavíos de cada 

nextlāhualli dependían de cada cerro al que le era llevado el pago. 

A pesar de que Sahagún menciona que se celebraba la fiesta en todos los 

cerros sólo vamos a abordar los seis que describen los informantes de 

Sahagún con más detalle en la primera veintena del Códice Florentino. 

Estos cerros son: Cuauhtepētl, Yoaltecatl, Poyautlan, Cocotl, Yauhquemê y 

Tepētzintli. Además de los cerros tambien iban a pagarse en Pantitlan. 

 

 

Cuauhtepētl o Pico Tres Padres 
 

En su investigación, Broda ya ha dado la ubicación del Cuauhtepētl, esto es 

al Norte de la Ciudad de México, en la Sierra de Guadalupe, actualmente 

Pico Tres Padres, “en esta cúspide hay ruinas arqueológicas de un pasado 

santuario Azteca” (Broda 1991: 88). 
La descripción que da Sahagún nos dice que el Cuauhtepētl está cabe 

Tenayuca (CF. L11: fo. 233r; ver texto 184).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
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Quauhtepetl: njcanca tenaiocan. Cuauhtepētl: Aquí esta en 
Tenayocan 

Otro monte que está cabe en 
Tenayocan. 

 
Texto 184. Cuauhtepētl. 

Códice Florentino. Libro 11: foja 233r 

 

El plano reconstructivo de la región de Tenochtitlan de González Aparicio, 

nos muestra tres sitios llamados Cuauhtepētl que se localizan, dos al sur de 

la Sierra de Guadalupe, próximos a Tenayuca, y uno al norte. Sin embargo 

no se sabe si la propuesta que da Broda, el Pico Tres Padres, sea la cima 

del cerro mencionado en la fuente sahaguntina. Nosotros optamos por sólo 

mostrar la sierra de Guadalupe sin saber la ubicación exacta del sitio al que 

se iban a pagar tanto la gente como los Tlāllōquê (ver imagen 92). Tampoco 

sabemos cuáles eran los pueblos que a este cerro se pagaban, sin 

embargo suponemos que pudieron haber sido los de la región norte de la 

Cuenca de México, como Azcapotzalco. 

 
Imagen 92. Ubicación del cerro Cuauhtepētl, al norte de la Cuenca de México 

Basado en el plano reconstructivo de Gonzalez Aparicio.  
 

En el patio del templo del Cuauhtepētl se hacía el Nextlāhualiztli. El 

Nextlāhualli Tlāllōc que ahí se llevaba se llamaba igual que el cerro, él 
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mismo se iba a dar en pago por reciprocidad. Este nextlāhualli-Tlāllōc-tepētl 

llevaba un vestido de papel color iyāppaltic o negro (CF, L2, Cap. 20: fo. 15v/16r; 
ver texto 185).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
quauhtepec: auh yn vmpa 
onmiquja, çan ie no ie ytoca 
etiujia, in quauhtepetl:  
yn jamatlatquj, yiapaltic. 

Al Cuauhtepētl. Allá iba 
a morir [un 
tlācatetehuitl] que 
llevaba el mismo 
nombre de Cuauhtepētl.  
Su vestido de papel era 
negro. 

El primero se llama quauhtepetl, es vna 
sierra emjnente. que esta cerca del 
tlatelulco: alos njños o njñas, q alli matauan, 
ponjan los el nombre, delmismo monte que 
es quauhtepetl:  
alos que alli matauan [16r] componjanlos, 
con los papeles teñjdos de color encarnado. 

 
Texto 185. El Nextlāhualiztli en el Cuauhtepētl  

Códice Florentino Libro 2, Cap. 20: foja 15v/16r. 
 

 
Yohualtecatl o el cerro El Guerrero 
 

En su investigación, Broda (1991: 88-89) también ha dado la ubicación del 

Yoaltecatl, esto es al Norte de la Ciudad de México, actualmente el cerro El 

Guerrero. Nos dice que  

Situada atrás del Tepeyac y Los Gachupines (Zacahuitzco). Forma el filo sureste de 
la Sierra de Guadalupe encarando al lago de Tezcoco hacia el este (con la vista 
panorámica del Monte Tlaloc y Telapón en el horizonte este) y el volcán del Ajusco 
al sur [...] Esta cúspide llana fue ocupada por un santuario Azteca hoy totalmente 
destruido; la antigua existencia de su santuario es identificado solo por la 
artificialmente achatada cima (la que al parecer tuvo una larga y rectangular plaza). 
Al sur de la zona plana se encuentran montículos que tal vez fueron santuarios 
ceremoniales Aztecas. 

 

En el plano reconstructivo de González Aparicio no es mencionado ni 

tampoco en la descripción de los cerros en el Códice Florentino, por lo que 

el único dato de su posible ubicación es el de la investigación de Broda. 

En el patio del templo del Yohualtecatl se hacía el Nextlāhualiztli. El 

nextlāhualli-Tlāllōc-tepētl llevaba un vestido de papel rayado de negro y 

rojo. Según la versión en castellano nos dice que el vestido era negro con 

rayas rojas (CF, L2, Cap. 20: fo. 15v/16r; ver texto 186). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
Inic vccã miquja, icpac in tepetl El segundo lugar donde moría era Al segundo monte, sobre que matauan 
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ioaltecatl: çan ie no itoca ietiuh, 
in tlacateteujtl, ioaltecatl: yn 
jamatlatquj, tliltic, chichiltic ic 
oaoanquj. 

en la cima del cerro Yohualtecatl. 
El tlācatetehuitl va llevando el 
mismo nombre de Yohualtecatl.  
Su vestido de papel era negro, 
rojo, muy rayado. 

njños, llamanle ioaltecatl, es vna sierra 
emjnente, que esta cabe guadalope: ponjan 
el mjsmo nombre del monte, a los njños 
que alli murian, que es ioaltecatl: 
cõponjanlos con vnos papeles, teñjdos de 
negro, con vnas rayas de tinta colorada. 

 
Texto 186. El Nextlāhualiztli en el Yohualtecatl. 

Códice Florentino Libro 2, Cap. 20: foja 15v/16r. 
 

Poyauhtlan. Āyauhcalli en el Tepētzintli que representaba al Pico de 
Orizaba 
 

Según investigaciones de Broda no se ha ubicado al Poyauhtlan. Sin 

embargo Sahagún menciona este cerro en el Códice Florentino13 el cual 

nos dice que el Poyauhtecatl es un gran monte cubierto de nieve que está 

en términos de Tlaxcala, cerca de Ahuillizapan y Camachalco (CF, L11, Cap. 
12: fo. 232v/233r/233v; ver texto 187), seguramente Tecamachalco, es decir el 

Pico de Orizaba (Barlow 1992: 27 y 147). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
Poiacuhtecatl; avilizapan in ca, 
totoncatlaltenco, vecapan. 

Poyauhtecatl: en 
Ahuillizapan es 
donde está; a la 
orillas de tierra 
caliente, es alto. 

Hay un gran monte, que se llama Poiauhtecatl: esta 
cerca de auilliçapan y de camachalco, a pocos años 
que començo a arder la cumbre del: y yo le uj 
muchos años, que tenja la cumbre cubierta de njeue: 
y despues ui, quando començo a arder, y las llamas 
se parecian de noche, y de dia, de más de ueynte 
lleguas: y agora como el fuego, y a gastado mucha 
parte, de lo ynterior del monte: ya no se parece el 
fuego, aunque siempre arda. 

 
Texto 187. Poyauhtecatl  

Códice Florentino, Libro 11, Cap. 12, Párrafo 6: fo. 232v/233r/233v. 
 

Montero (2002: 67-68) nos dice que el Poyauhtecatl es actualmente el Pico de 

Orizaba, 

El pico de Orizaba es la montaña más alta de Mexico con 5610 m/nm [...] Es más 
conocido en lengua náhuatl como Citlaltepetl: citlalli, estrella; tepetl, monte. En 
Sahagún se le denomina Poyauhtecatl, “el que habita entre las nieblas”, también 
como Poyauhcan o Poyauhtlan, lugar de las nieblas, sitio mítico de habitación de 
Tláloc, y lugar terrestre en que se verifica lo dicho por el sentido etimológico. 

 

                                                 
13 Capítulo duodecimo de las diversidades de las aguas y de diversas calidades de la disposición de la tierra. Párrafo 
sexto de las alturas, llanos y cuestas de la tierra y de los nombres de los principales montes de esta tierra. 
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Sin embargo Sahagún no se refiere geográficamente a este cerro en la 

fiesta a los Tlāllōquê. Según su descripción en nahuatl Poyauhtlan está 

debajo y enfrente del Tepētzintli (actualmente Peñón de los baños), y en 

castellano nos dice que se ubicaba al este del Tepētzintli, (CF, L2, Cap. 20: fo. 
16r; ver texto 188). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
Inic nauhcan, poiauhtlã, çan 
itzintla, çan ixpan in tepetl, 
tepetzinco: itoca ietiujia in miquja 
poiauhtecatl, ynic 
muchichiuhtiuja, vlpiiaoac 
tlaulujtectli. 

El cuarto lugar es 
Poyauhtlan, justo debajo, 
justo enfrente, del cerro 
Tepētzintli. El nombre que 
llevaba el que moría era 
Poyauhtecatl. 
De esta manera se ataviaba: 
[con] unas rayas chorreadas 
de hule, como azotes. 

El quarto monte. sobre q matauan njños. se 
llamaua, poiauhtla: es vn monte, que esta 
enlos termjnos de tlaxcalla, y alli cabe 
tepetzinco, ala parte del oriente, tenjan 
edificada, vna casa que llamauan, aiauhcalli: 
enesta casa matauan njños, a honrra, de 
aquel monte: y llamauãlos poiauhtla, como 
al mjsmo monte, q esta aculla, en los 
termjnos de tlaxcalla:  
componjanlos con vnos papeles rayados con 
azeyte de vlli. 

 
Texto 188. El Nextlāhualiztli en el Poyauhtecatl  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 20: fo. 16r. 
 

Lo que nos da a entender este texto es que al este del Tepētzintli, en la 

parte baja y enfrente, había un Āyauhcalli (cerca del agua) en el cual estaba 

el Poyauhtecatl. Por lo que en esta investigación a este cerro lo 

localizaremos en el Āyauhcalli del Tepētzintli tal como lo menciona la fuente 

tanto en la versión en náhuatl como en castellano (ver texto 188). 
En el plano reconstructivo de González Aparicio ubicamos el Poyauhtecatl 

(ver imagen 93).14 

                                                 
14 Un dato que interesa a remarcar es que Sahagún también hace mención de un edificio, del Recinto sagrado de 
Tenochtitlan, llamado Poyauhtla. Sólo que este edificio era utilizado en la fiesta Etzalcualiztli de la veintena con el mismo 
nombre (CF, L2, Apendiz: fo. 110r y 110v; ver texto 189). 

Versiónen Náhuatl clásico Traducción López Austin 1965: 79 Versión Castellana 
[110v] Poiauhtlan.  
In poiauhtlan vncan 
moçauaya in mexico 
tlenamacac, ioan intlalocan 
tlenamacac: cexiuhtica, ipan 
in etzalqualiztli: nehoan 
vncan tletemaia in 
poiauhtlan: ioan vncan 
mjcovaia, vncan mjquja in 
mamaltin. 

Poyauhtlan: ahí ayunaban el 
Ofrendador del Fuego de México y 
el Ofrendador del Fuego de 
Tlalocan. Cada año, en (la veintena) 
Etzalcualiztli, ellos ponían el fuego 
ahí, en Poyauhtlan. Y ahí morían; 
ahí morían los cautivos. 

El quinto edificio, se llamava poiauhtla, alli 
ayunauan los mayores satrapas, que eran 
dos: el uno se llamava, Totec tlamacazqui el 
otro se llamava, tlalocan tlenamacac: 
ayunauan, y hazian penjtencia quatro dias y 
incensavan a las estatuas que alli estauan. 
Esto hazian cada año quatro dias en la fiesta, 
de etzalqualiztli y tambien matauan captiuos, 
a honrra de aquellas estatuas (Sahagun 1979, 
Vol. 1, Libro 2: foja 110v). 
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Imagen 93. Ubicación del Āyauhcalli (Poyauhtecatl) al este del Tepētzintli en la Cuenca de 

México. 
 

Al nextlāhualli-Tlāllōc-tepētl que ahí se pagaba lo vestían con unas rayas 

chorreadas de hule, la versión en castellano menciona que lo ataviaban con 

unos papeles rayados de hule (ver texto 189). 
 

Yauhquemê 
 

Este cerro tampoco está localizado con precisión, Sahagún en la versión en 

castellano menciona que es una montaña próxima a Atlacuihuaya, 

refiriendose a Tacubaya (CF, L2, Cap. 20: fo. 16v; ver texto 190). 
Sin embargo, al igual que otros cerros, no se tiene la ubicación exacta del 

templo. Broda (1991: 93) hace mención de la sierra de las Cruces pero no lo 

ubica geográficamente. Sólo sabemos que estaba al poniente de la Cuenca 

de México porque en la fuente se menciona a Tacubaya. 

Según Broda (1991: 93 y 1971:310-311 respectivamente) tal vez los pueblos que 

hacían el Nextlāhualiztli en este cerro tenían gran relación con los 

Tepanecas, ya que  

la veneración de Yiauhqueme es de gran interés porque se piensa que es de origen 
Tepaneca.  

                                                                                                                                                     
Texto 189. Poyauhtlan en el Recinto Sagrado 

Códice Florentino, Libro 2. Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de mexico. fo. 110r, 110v 

Tepētzintli 
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El dios Yiauhqueme fue uno de los dioses del pulque íntimamente relacionado con 
los Tlaloque, quien fue sacrificado durante el mes de Tepeilhuitl. 

 

El tlācatetehuitl que ahí moría lo vestían con un vestido totalmente cerrado 

de color negro o iyāppalli, la versión en castellano menciona que los 

ataviaban con unos papeles teñidos de color leonado (ver texto 190). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión Castellana 
Inic chicoccan, icpac yn 
jiauhqueme: çan no itoca ietiuh, 
yiauhqueme, in tlacateteujtl, 
yn jtlatquj ietiuh, tlacemaqujlli, yn 
jiappalli. 

El séptimo lugar es encima de 
Yauhquemê. También el 
tlācatetehuitl va llevando el 
nombre de Yauhquemê.  
Lleva su vestido tlacemaquilli (o 
ropa totalmente cerrada) [teñido 
de] negro. 

El septimo lugar, donde matauan los 
njños, era vn monte, que llaman 
Yiauhqueme: que esta cabe atlacujoaia, 
ponjanlos el nombre del mjsmo monte:  
ataujauanlos, con vnos papeles, tenjdos 
de color leonado. 

 
Texto 190. Yauhquemê  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 20: fo. 16v. 
 

 

Cocotl 
 

Se ha localizado al cerro Cocotl cerca de Chalco Atenco, al sureste de la 

Cuenca de México, Broda (1991:94) menciona que su ubicación geográfica 

es 

Al Sur-Este de la actual Ciudad de México. Cocotl fue una montaña conspicua 
situada en la franja sureste de la región sur del lago, cerca de Chalco Atenco. 

 

En el plano reconstructivo de González Aparicio ubicamos al cerro Cocotl, 

actualmente nombrado Cocotitlan, mostrando la distancia entre este y el 

Tepētzintli (ver imagen 94). 
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Imagen 94. Ubicación del cerro Cocotl, al sur este de la Cuenca de México 

Basado en el Plano reconstructivo de Gonzalez Aparicio. 
 

Suponemos que varios pueblos del sur de la Cuenca, cercanos y devotos a 

este cerro, realizaban el Nextlāhualiztli al Tlāllōc-Cocotl. 

Existe un sitio arqueológico en el actual Cocotitlan, el cual se muestra en la 

imagen 95. En esta imagen mostramos, de arriba a abajo, dos fotos a 

detalle de la cima, en donde probablemente se hacía el Nextlāhualiztli, un 

sitio arqueológico enfrente del patio que muestra un rostro viendo al cielo y 

una vista del cerro desde la carretera. 
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Imagen 95. El Nextlāhualiztli en el cerro Cocotl 
 

A este cerro llevaban al nextlāhualli-Tlāllōc-tepētl que tenía el mismo 

nombre de Cocotl e iba ataviado de un lado rojo y del otro lado iyāppalli o 

negro. En la versión castellana se dice que iba ataviado la mitad colorado y 

la mitad leonado (CF, L2, Cap. 20: fo. 16r/16v; ver texto 191).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Inic chiquaceccan: vmpa 
qujujcaia cocotl icpac, no itoca 
ietiuja cocotl:  
yn inechichioal catca, 
chictlapanquj, cectlapal chichiltic, 
cectlapal, yiappalli. 

El sexto lugar: lo llevaban 
allá, a la cima de Cocotl. 
También llevaba su 
nombre de Cocotl. 
Sus atavíos eran una 
mezcla, de un lado rojo y 
del otro lado negro. 

El sexto lugar, o monte, dõde matauan estos 
njños, se llama cocotl: es vn monte que esta 
cabe chalco atenco: alos njños que alli matauan, 
lla[16v]mauanlos cocotl, como al mismo monte,  
adereçauanlos, con vnos papeles, la mjtad 
colorados, y la mjtad leonados. 

 
Texto 191. Cocotl  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 20: fo. 16r/16v. 
 

 

Tepētzintli o Quetzalxoch, Peñón de los Baños 
 

Sobre el Tepētzintli Broda nos dice que (1991: 88) (ver imagen 96) 
Aunque con muy poca elevación (2300 m. no mas de 100 metros mas arriba de la 
cama del lago) es de gran importancia [...] Hoy es llamado Peñón de los Baños y 
está frente al aeropuerto de la Ciudad de México.  
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Imágen 96.Tepētzintli, ubicación y pintura. 
 

Según interpretación de Broda (1997: 135) el Tepētzintli es un lugar de culto 

muy importante, ubicado en el corazón de los lagos que, por su ubicación 

estatégica, tuvo gran importancia ritual. 

Al este de Tenochtitlan había tres importantes lugares de culto situados en el 
corazón mismo de los lagos que delimitaban los linderos entre los dominios de 
Tenochtitlan, Tlatelolco y Tetzcoco. Uno era el Tepētzintli, un cerro de poca 
elevación que por su ubicación estratégica (hoy día frente al aeropuerto), tuvo una 
enorme importancia ritual. Sus peñascos estaban adornados con relieves. Como 
lugar mítico desempeñó un papel esencial en el mito de la fundación de 
Tenochtitlan. 

 

En la imagen 97 se muestra el actual Peñón de los baños con la posible 

ubicación de los espacios rituales mencionados en la fuente: el Āyauhcalli 

Tozzócān, el Āyauhcalli que representa al Poyauhtecatl (actualmente Pico 

de Orizaba) y la ubicación posible del patio de la cima del cerro en donde 

se efectuaba el Nextlāhualiztli de este cerro (actualmente, en este sitio, 

están asentados fuerzas militares de México). 
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Imagen 97. Cerro Tepētzintli o Quetzalxoch, posible ubicación del Āyauhcalli Tozocan y del 
Āyauhcalli que respresentaba el poyauhtecatl 

 

En la imagen 98 se muestra en el plano reconstructivo de Gonzalez 

Aparicio los tres sitios que se utilizaban en la fiesta a los Tlāllōquê, 

resaltando el Nextlāhualiztli de Quetzalxoch o Tepētzintli. 

 
 

Imagen 98. El Nextlāhualiztli en el Cerro Tepētzintli o Quetzalxoch. 
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En el Tepētzintli se pagaba un nextlāhualli-Tlāllōc-tepētl mujer, la única de 

este sexo en la descripción de Sahagún; a esta le llamaban Quetzalxoch,15 

ya que así también era llamado el cerro, y la ataviaban con papel teñido de 

azul (CF, L2, Cap. 20: fo. 16r/16v; ver texto 192). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Castellano 
Inic excan, tepetzinco: yn vmpa 
onmjquja cioatl, itoca 
quetzalxoch, ytech canaia, in 
Tepētzintli, qujtoca[16r]iotiaia 
quetzalxoch:  
yn itlatquj catca texotic. 

El tercer lugar es en 
Tepētzintli. Allá iba a morir 
una niña  cuyo nombre era 
Quetzalxoch. Del Tepētzintli 
tomaba [el nombre]. La 
nombraban Quetzalxoch.  
El que era su vestido era 
azul. 

El tercero monte, sobre que matauan njños, 
se llama tepetzinco, es aquel montezillo, que 
esta dentro dela laguna, frontero del tlatelulco: 
alli matauan vna njña, y llamauãla 
quetzalxoch, porque asi se llama tambien el 
monte, por otro nombre:  
cõponjanla con vnos papeles, teñjdos de tinta 
açul. 

 
Texto 192. Tepētzintli  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 20: fo. 16r-16v. 
 

La forma de llegar al Tepētzintli la hacían por un camino que iba de 

Tlaltelolco al cerro. Esto lo sabemos por González González (2006: 71) quien 

argumenta que había un eje llamado Los Remedios-Tepetzinco pasando 

por Tlaltelolco hasta el Tepētzintli, este era un camino de tierra, (marcado 

en la imagen 98 con una línea negra punteada) (CF, L12, Cap. 34: fo. x; ver texto 
193). 

es de particular interés la ubicación del Totecco según el texto náhuatl del Códice 
Florentino, puesto que al describir la ubicación de los bergantines españoles, en el 
pasaje correspondiente al de la versión castellana citado más arriba, dice que 
desde el lugar en donde se encontraban partía un camino recto que iba a 
Tepetzinco (Sahagún 1953-82, Libro 12: 100). Es claro que la referencia 
corresponde a un camino de tierra, puesto que se emplea el sustantivo otli 
(“camino”) y no acalotli (“camino de [o para] canoas”), utilizado por la misma fuente 
para referirse a un canal o acequia. 

 

Nahuatl clásico Traducción Castellano 
Auh centetl acalli onoca 
tetenanteputzco, vnca 
in colivi tetenamjtl:  
auh in oc centetl acalli 
vmpa onoca in totecco: 
in jpan vtli tlamelaoa 
Tepetzinco, çan 

Un bergantín estaba en 
Tetenanteputztli, ahí donde 
curvea el muro. 
Otro bergantín estaba allá en 
Totec, allí en el camino que va 
directo al Tepētzintli. Sólo están 
vigilando en el agua. 

Estava otro vergatín de los españoles en el 
lugar que se flama Tetenanteputzco, cerca 
de aquella iglesia que se llama Sancta 
Lucia; otro vergatín estava en el barrio que 
se llama Totecco, que es cabe la iglesia de 
Concepción. Estos vergantines estavan en 
el agua, aguardando tiempo. 

                                                 
15 En el relato de la Leyenda de los Soles se habla de Quetzalxoch, hija del mexica Toxcuecuex, solo que es relacionada 
con Pantitlan y no con el Tepētzintli. (Ver mas adelante el relato en Pantitlan). 
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tlatlapixtoca in atlan.  
 

Texto 193. Camino hacia el Tepētzintli 
Códice Florentino, Libro 12. Cap 34: fo. 65r 

 

 
Pantitlan 
 

Según la descripción en el Códice Florentino nos dice que Pantitlan se 

encontraba en la laguna de México y ahí llevaban todas aquellas ofrendas 

que habían utilizado para una de las fiestas a los Tlāllōquê (CF, L1, Cap. 21: fo. 
22v/23r; ver texto 194). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Castellano 
[23r] Auh yn jxqujch, yn 
jnnechichioal, yn jntlaquen, yn 
jmamaneapan, yn jmoxtopil, yn 
jntlapetlanjlquauh, yn jmaiauhcocul: 
yoan yn jnchalchiuhxical, yoa yn 
jntlaquaiamolcaxtotonti, 
quauhcaxtotonti, çoqujtecontotonti, 
muchi vmpa concaoaia tepetzinco. 
atlan contepeoaia, vmpa anepantla, 
ytocaiocan pantitlan. 

Y todos sus atavíos, sus ropas, 
sus ceñideros de papel, sus 
oxtopilli, sus Tlapetlanilcuahuitl, 
sus Ayauhcocolli y su xicalli de 
chalchihuite y sus 
tlacuayamolcaxtotonti, cajetitos 
de madera, tecomatitos de 
barro, todo alla iban a dejar al 
Tepētzintli. 
Al agua lo arrojaban, allá, en 
medio del agua donde llaman 
Pantitlan. 

[22v] Acabada toda la fiesta: los papeles, 
y adereços, con que aujan adornado, 
estas ymagenes: y todas las vasijas, que 
aujan sido menester, para el comite: 
tomauanlo todo, y lleuauanlo, a vn 
sumjdero, que esta en la laguna de 
mexico: que se llama pantitlan, y alli lo 
arronjauan todo. 

 
Texto 194. Pantitlan  

Códice Florentino, Libro 1, Cap. 21: fo. 22v y 23r. 
 

Aún no hay acuerdo entre los especialistas sobre la ubicación de Pantitlan.  

Broda (1997: 135) menciona que  

El tercer lugar del centro-este, finalmente era el Pantitlan [los otros dos eran el 
Tepētzintli y Poyauhtlan], el temido sumidero en medio del lago a donde en I 
Atlcahualo, IV Huey Tozoztli y VI Etzalcualiztli los sacerdotes mexica arrojaban los 
cuerpos de niños sacrificados, corazones y piedras preciosas, en ofrenda a Tláloc y 
su consorte Chalchiuhtlicue, la diosa de la laguna. Pantitlan significa “en medio de 
las banderas” y era un lugar cercado de altos troncos hicados alrededor del 
sumidero, los cuenmantli. Estos troncos estaban adornados con unas banderas 
rituales llamadas amatetehuitl (“las tiras de papel”), que eran la ofrenda 
característica de los dioses de la lluvia. 
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Por otra parte Broda nos muestra, en sus mapas (ver imagen 99 y 100), que 

Pantitlan queda mucho más al sur del lago de Texcoco, cerca del cerro de 

la Estrella. No nos dice cómo ni de dónde obtuvo los datos. 

 
Imagen 99. Localización de Pantitlan (punto 5)  

(Broda 1991: 75) 

 
 

Imagen 100. Localización de Pantitlan (punto 4) 
(Broda 2001: 301) 

 

Lo único que podemos saber es que, según la versión en náhuatl, 

Pantitlan16 se ubicaba en un lugar como golfo dentro del lago, por la palabra 

aitic, que Molina (1571 [2004]: fo. 3v) traduce como golfo de mar (CF, L2, 
Cap. 20: fo. 15v ver texto 195).  

Versión en Náhuatl clásico Traducción 
onnextlaoaloia, in tepetzinco, anoço vmpa 
in velaytic, [15v] ytocaiocan pantitla: 

El Nextlāhualiztli se iba a realizar en el Tepētzintli o allá, justo 
dentro del agua,  en donde se llama Pantitlan. 

 
Texto 195. Pantitlan  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 20: fo. 15v. 
 

                                                 
16 Históricamente, Pantitlan es mencionado dentro de la obra “la leyenda de los soles”, en la caida de Tollan, en donde 
se describe un mito de los Tlallòquê y los mexicas. En resumen el mito nos dice cómo es que los Tlāllòque les dieron a 
los mexicas las plantas, hierbas y zacates; y cómo tuvieron que pasar dos veintenas para que el maíz se diera. En 
general les dieron todos los mantenimientos que da la tierra. También se menciona cómo los Tlallòquê, a cambio de los 
mantenimientos, pidieron que se les llevara a Pantitlan a la hija de Toxcuecuex, Quetzalxochtzin. Así lo hicieron y 
sacrificaron a Quetzalxochtzin. (Tena; Leyenda de los Soles: pág. 197) 
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La estructura espacial de Pantitlan, según la representación que aparece 

en el Códice Florentino, es un tipo de golfo, que creemos que se hacía 

cuando la laguna no tenía mucha agua, esto es en tiempo de secas en la 

veintena de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. En el golfo, dentro del agua, hay 

un tipo de estanque (ver imagen 101). 

 
 

Imagen 101. Pantitlan 
Códice Florentino, Libro 1, cap 21: fo 23r 

 

Es importante el dato de que en época de secas es cuando se veía la arena 

y el golfo, ya que habría sido peligroso y muy dificil haber entrado a 

Pantitlan para realizar la fiesta e hincar un árbol (ver más adelante en el 

hincamiento del Cuēnmantli) en otra veintena que no fuera Cuahuitl ēhua o 

Ātl cāhualo. 
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El nextlāhualli-Tlāllōc que se pagaba en Pantitlan era nombrado Epcoatl,17 a 

este nextlāhualli lo ataviaban con epnepaniuhqui (cruzado de conchas)18 o 

atavíos de conchas, muy característicos de Tlāllōcān Tēcutli (CF, L2, Cap. 20: 
fo. 16r; ver texto 196). 

Versión en Náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
Inic macujlcan, vmpa in atl itic 
itocaiocan pantitlan, in vmpa, 
Onmjquja, itoca ietiuh, epcoatl:  
yn itlatquj, in caqujtiuja, 
epnepanjuhquj. 

El quinto lugar es allá dentro del 
agua, en el lugar llamado 
Pantitlan. Allá iba a morir el que 
lleva de nombre Epcoatl.  
Su vestido, que llevaba puesto, 
es el Epnepaniuhqui. 

El qujnto lugar, en que matauan njños, era 
el remolino, o sumjdero, de la laguna de 
mexico: alqual llamauan pantitlã, alos que 
alli murian, llamauan epcoatl:  
el ataujo, conque los adereçauan, erã vnos 
ataujos, que llamauan epnepanjuhquj. 

 
Texto 196. Pantitlan  

Códice Florentino, Libro 2, Cap. 20: fo. 16r. 
 

Es importante mencionar que Patitlan es el único lugar acuático en donde 

se pagaba el Tlāllōc, todos los demás se pagaban en los patios de las 

cimas de los cerros. 

En la imagen 102 se muestra una posible reconstrucción del Nextlāhualiztli 

en Pantitlan. 

                                                 
17 Es de notar que en el Libro 2, Apendiz, en la sección llamada “Relacion de los edificios del gran templo de mexico”, del 
Códice Florentino, menciona un edificio que le llamaban Epcoatl que pertenecía al Recinto Sagrado de Tenochtitlan. En 
este edificio se hacían varios ritos en la fiesta de los Tlallòquê, sin saber a qué fiesta se refiere ya que se festejaba a los 
Tlāllōquê en varias veintenas.  

Nahuatl clásico Traducción López Austin 1965: 77 Castellano 
[110r] Tlalocan, iteupan 
epcoatl.  
In tlalocan: vncan 
netlalocaçaualoia, iniquac 
ilhujuh quiçaia: auh in 
onneçaualoc, njman ie ic 
aiectilo, ioan neaviltilo, 
netotilo yca cintopilli: auh 
novian in calpan mjtotiaia: 
mjtotia, etzalmaceoaloia.  
Auh injquac oonquiz 
imjlhujuh, in tlatlaloque: 
njman ie ic mjquj in vncan 
pouhque, in mjtoaia 
tlatlaloque.  
Auh injn cexiuhtica in 
muchiuhtivia ipan. 

Tlalocan (lugar de Tláloc), Templo 
Epcoatl (serpiente de concha). 
Tlalocan: ahí se hacía el ayuno de 
Tláloc, cuando salía la fiesta; y 
hecho el ayuno, en seguida se 
obraba incorrectamente, se hacía el 
escarnio, y se hacía la recreación, 
se bailaba con varas de maíz, y en 
todas las casas se bailaba; se decía 
que se hacía el merecimiento de la 
frijolada. Y cuando terminaba la 
fiesta de los Tlatlaloque, ahí morían 
los consagrados llamados 
Tlatlaloque.  
 
Y esto se hacía cada año. 

El segundo cu principal, era de los dioses del 
agua, que se llamauan tlaloques: llamauase este 
cu epcoatl: en este cu, y ahonrra deste dios, o 
destos dioses, ayunavan, y hazian penitencia, 
quatro dias ante de su fiesta. Y acabando el 
ayuno yva acastigar a los ministros destos 
ydolos, que aujan hecho algun defecto, en el 
serujcio dellos, por todo el año castigauanlos en 
unas cienegas de lodo y agua, çabollendolos 
debaxo del agua, y de lodo: hecho este castigo 
los castigados, se lauauan: y luego hazian 
areyto, y trayan en las manos cañas de mahiz, 
como bordones. Tambien todos los populares, 
baylauan por esas calles: llamauase esta fiesta, 
de los tlaloques, matauan captiuos a honrra 
destos dioses (Sahagun 1979, Vol. 1, Libro 2: 
foja 110r). 

 
Texto 197. Epcoatl, edificio del Recinto Sagrado 

Códice Florentino, Libro 2. Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de mexico. fo. 110r 
18 Ver nota de traducción 36 en el Capítulo 2. 
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Imagen 102. Nextlāhualiztli en Pantitlan 
Códice Florentino, Libro 1, Cap. 21: fo. 22v y 23r. 

 

Por otro lado, suponemos que tanto el Tepētzintli como Pantitlan pertenecían a 

espacios rituales de los mexicanos, tanto los de Tenochtitlan como los de 

Tlaltelolco, aunque podía haber sido que también la gente de otros sitios hubieran 

ido a estos lugares para pagarse en el rito Nextlāhualiztli de la fiesta a los 

Tlāllōquê, ya que el rito de pagarse dependía del pago asociado al lugar y del 

porqué se iban a pagar. 

En la imagen 103 sintetizamos y mostramos la reconstrucción genérica del día de 

la fiesta a los Tlāllōquê.  

Después de realizar el Nextlāhualiztli, en las cimas de todos los cerros (ver imagen 
104), se realizaba el Tlacualiztli, según la versión en castellano. No sabemos en 

dónde se realizaba este rito, sólo sabemos que se comían al Tlāllōc que se había 

pagado. 
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Imagen 103. Día de la fiesta a los Tlāllōquê.  
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Imagen 104. El Nextāhualiztli de la fiesta a los Tlāllōquê en los diferentes cerros según el Códice Florentino. 
(Imagen de Tomas Fisher, modificada) 
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4) 4º ambiente ritual (2º escenario festivo). Suponemos que, varios días 

antes de celebrar la fiesta, iban a las barrancas o a las cimas de los 

cerros de la cuenca a cortar el árbol que, después de varios ritos, iba a 

ser nombrado Cuēnmantli. Esto es mera suposición ya que Sahagún no 

nos dice nada al respecto. Por el mismo motivo tampoco sabemos 

quiénes realizaban este rito, sólo podemos decir que, por inferencia, 

pudieron haber sido los mexicanos de Tenochtitlan y de Tlaltelolco, ya 

que el hincamiento del Cuēnmantli se hace en Pantitlan y este lugar era 

muy significativo para ellos según los mitos de emplazamiento de ese 

pueblo. 

 

5) 5º ambiente ritual (2º escenario festivo). Según el análisis que 

hacemos de la obra de Sahagún este ambiente ritual (el hincamiento del 

Cuēnmantli) se realizaba el día de la fiesta a los Tlāllōquê, al mismo 

tiempo que hacían el Nextlāhualiztli, aunque cabe la posibilidad que lo 

hicieran en otro día de la veintena. 

Como Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua era una veintena que caía en época de 

secas, la laguna de México tenía poca agua. Esto facilitaba que la gente 

fuera a Pantitlan en sus canoas para realizar el hincamiento del 

Cuēnmantli, ya que andar en la laguna en ciertas épocas del año era muy 

peligroso y mortal.  

Podían localizar a Pantitlan porque estaba lleno de Cuēnmantli de años 

pasados, estos árboles tenían ramas que simulaban cuevas entre el 

agua.19 La gente pasaba entre estos Cuēnmantli en sus canoas, llevando 

el nuevo Cuēnmantli que llevaba su frescura, su verdor, sus brotes y 

estaba lleno de guías y de retoños. 

                                                 
19 Versión en Náhuatl clásico: Auh yn oacito anepantla, itocaiocan pantitlan, njman ic concalaquja yn acalli: (Y habiendo 
llegado al centro del agua, a donde se llama Pantitlan, entonces metían las canoas). Versión castellana: [44v] llegados 
al lugar donde se auja de hazer la ofrenda, al qual se llamaua pantitlan, metian la canoa, entre muchos maderos, que alli 
estaua hincados, en cerco de vn sumjdero, que alli auja, que llamauã aoztoc: entrando entre los maderos, luego los 
satrapas començauan, a tocar sus cornetas, y caracoles, pues [45r] estos de pie en la proa de la canoa, luego dauan al 
principal dellos la olla con los coraçones, luego los echaua en medio de aquel espacio, que estaua, entre los maderos, 
que era el espacio, que tomaua aquella cueua, donde el agua se sumja (Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 25º, foja 
40r/40v y 44v/45r/45v). 
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Llegando al estanque de Pantitlan hincaban el Cuēnmantli, suponemos 

que después de varios ritos, en la arena que rodeaba a Pantiltan (ver el 
Cuēnmantli en la imagen 102).  

 

La fuente no nos dice más sobre lo que pasaba en este rito y por lo tanto no 

podemos saber si había otro ambiente ritual o no. Por ahora son 5 ambientes 

rituales los que nos ayudan a reconstruir el paisaje ritual de la fiesta a los Tlāllōquê 

según las fuentes sahaguntinas. 

En la imagen 105 mostramos todo el proceso festivo y la reconstrucción del 

paisaje ritual de la fiesta a los Tlāllōquê. Este esquema es adaptable y legible para 

cualquier lugar en donde se fuera a realizar la fiesta ya que lo que se está 

mostrando en la pintura de los Primeros Memoriales son los espacios genéricos, 

es decir, se muestra a la casa como todas las casas, al Āyauhcalli como todos 

ellos, los caminos como todos los caminos y el cerro como todos los cerros. 

Con esto podemos concluir que la imagen de los Primeros Memoriales nos está 

mostrando la estructura espacial, ritual y actancial del día de la fiesta a los 

Tlāllōquê, esto es, los Tlāllōcāhuēhuetquê salen del Āyauhcalli Tozzócān con su 

Tlāllōc-nextlāhualli haciendo procesión Tlayahualōliztli y la gente sale de sus 

casas con su āmatetehuitl para integrarse a la procesión. Después, todos llegaban 

al patio de la cima del cerro para hacer el Nextlāhualiztli, que consistía en el pago 

del cerro y de la gente.  
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Imagen 105. Representación de la estructura de la fiesta a los Tlāllōquê. 
 

 

En la tabla 29 desglosamos cada espacio con sus ritos correspondientes y la 

temporalidad en la que se daba el proceso festivo de los Tlāllōquê. Los días 

señalados en esta tabla no significan que indiquen el primer y segundo día de la 

veintena, significa que se necesitaban como mínimo dos días para llevarla a cabo. 
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Tabla 29. Los espacios en la fiesta a los Tlāllōquê. 
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El paisaje festivo en la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

En las siguientes líneas exponemos nuestra propuesta sobre el paisaje festivo en 

la fiesta Cuahuitl ēhua con cuatro ejes centrales: 

1. La fiesta la celebraban aquellos relacionados con la guerra, la milicia y 

con Totec20 (ya sea por actividades económicas o por enfermedades de 

la piel). 

2. Esta fiesta se celebraba en honor a Totēc. 

3. González González (comunicación personal) argumenta que la fiesta 

Cuahuitl ēhua se celebraba en los espacios de Totēc dentro del Recinto 

Sagrado de Tenochtitlan, ya que, por lo general, los escenarios de las 

fiestas descritas en la obra de Sahagún son los que se encontraban en 

el recinto, además de no haber indicación alguna con respecto a que se 

tratara del santuario a Xipe Totēc ubicado en Moyotlan.  

No sabemos si en los recintos de los demás pueblos de la Cuenca 

habían edificios dedicados a Totēc, por lo que el paisaje ritual de esta 

fiesta se concentrará sólo en la urbe de los mexicanos de Tenochtitlan y 

Tlaltelolco. 

4. La fuente no es clara en cuanto al día de la celebración de la fiesta, esto 

nos obliga a discutir los días posibles de su celebración.  

Ya hemos visto que, para realizar la fiesta de Cuahuitl ēhua, se hacían 

cuatro ataviamientos con su respectivas presentaciones y 

escenificaciones de cómo iban a morir los que serían rayados. El 

problema de esta fiesta es que no sabemos si todas las veces que se 

presentaban lo hacían en uno o en diferentes días. Esto nos hace 

proponer tres posibilidades: 

• Que en un sólo día se hacían todos los ritos y celebraban la fiesta. 

• Que el proceso para llevar a cabo la fiesta tenía una duración de 

cuatro días consecutivos. Esto quiere decir que cada día había una 

                                                 
20 Sólo optamos por poner a Totec porque la fuente, en esta veintena, dice que se hacía la fiesta en el Yopico Teopan, 
Teopan de Totec, sin embargo sabemos que era Xipe Totec. 
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presentación con su escenificación y en el cuarto día se celebraba la 

fiesta Cuahuitl ēhua con un ataviamiento, una presentación y 

escinificación de los huahuāntin.  

• Repartir las cuatro presentaciones durante la veintena, quedando la 

primera presentación-escenificación el último día de la primera 

quintana (quinto día), la segunda presentación-escenificación en el 

último día de la segunda quintana (décimo día), la tercera 

presentación-escenificación en el último día de la tercera quintana 

(décimo quinto día) y la cuarta presentación-escenificación, el último 

ataviamiento y la presentación de los cautivos en el último día de la 

cuarta quintana (veinteavo día), este día se celebraba la fiesta 

Cuahuitl ēhua. 

Como la fuente no es explícita en la presentación de los cautivos 

nosotros optamos por la propuesta tres, esto implicaría que el último día 

de la veintena se celebraba la fiesta Cuahuitl ēhua, ya que la definición 

de fiesta aquí propuesta dice que las fiestas se celebraban en el 

transcurso de un día (ver imagen 106). También suponemos que las 

presentaciones se hacían de día sin saber la hora. 

 

 
 

Imagen 106. Propuesta temporal del proceso festivo de Cuahuitl ēhua 
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Esto hace posible que los ritos se realizaran, supuestamente, 

durante toda la veintena, tal como lo menciona la fuente en la versión 

castellana (CF, L2, Cap 1: fo. 3r; ver texto 198).  

Versión castellana 
Esto pasaua por todos los dias, deste mes. Otras muchas cerjmonjas, se hazian en esta fiesta: las quales estan 
escriptas a la larga, en su historja. 

 
Texto 198. Las fiestas y ritos a lo largo de la veintena.  

Códice Florentino, Libro 2º, Cap 1: foja 3r. 
 

Para describir el paisaje festivo nos basaremos en la tabla 30 en donde 

exponemos los eventos y los ritos nucleares del proceso festivo.  

 
 

Tabla 30. Esquema temporal de los ritos y eventos para celebrar la fiesta Cuahuitl ēhua 
 

No sabemos con cuántos días de anticipación se pudo haber realizado el evento 

previo, esto es, el arribo al espacio dedicado a Totēc, en Yopìco del Recinto 

Sagrado. Lo único que tenemos en claro es que debió haberse efectuado antes de 

que se celebrara la primera presentación y sólo podemos decir que de algún lugar, 

suponemos que de las casas de los dueños de los cautivos, salían los dueños con 

sus cautivos hacia el Yopìco Calmecac del Recinto Sagrado dedicado a Totēc.  
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No sabemos en qué lugar del recinto sagrado estaba ubicado el Yopìco Calmecac 

ni cómo era su estructura espacial, sólo podemos suponer que estaba dentro del 

espacio dedicado a Totēc ubicado al suroeste del Recinto Sagrado (ver imagen 107).  
 

 
 

Imagen 107. Arribo al Calmecac Yopico por parte de los cautivos y sus dueños.  
Perspectiva de Tomas Fisher (modificada), Primeros Memoriales: fo. 169 (modificada) 

 

 

El paisaje festivo en los ritos nucleares antes del día de la fiesta Cuahuitl 

ēhua.  

 

Ya estando en el Yopìco Calmecac,21 el quinto día de la primera veintena, los 

cautivos se ataviaban con papel lleno de rojo. De ahí salían hacia Yopìco Teōcalli 

para que fueran presentados y escenificados, suponemos que por los 

especialistas de ritos. 

                                                 
21 González González (comunicación personal) propone que en el Yopìco Calmecac era a donde llegaban los cautivos 

con sus dueños para ataviarse y alojarse junto con los especialistas de ritos, por lo que podría haber sido utilizado 
también este Calmecac para alojar cautivos y sacerdotes en la fiesta Cuahuitl ēhua. 
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El Yopìco Teōcalli estaba dentro del Recinto Sagrado de Tenochtitlan 

representado en los Primeros Memoriales. González González, apoyándose en 

Seler, nos dice sobre su ubicación que 

En síntesis, resulta factible –aunque no deja de ser una mera especulación- que el 
templo Yopico se haya encontrado en el sector sudoeste del recinto sagrado, tal como 
lo muestra el diagrama de los Primeros Memoriales, y que al cambiar de lugar la 
ceremonia del tlahuahuanaliztli [en la veintena Tlācaxipēhualiztli] haya sido sustituido en 
parte por el templo de Tezcatlipoca que, según Durán, se encontraba bajo el Palacio 
Arzobispal. Lo anterior no necesariamente constituye una incongruencia, en virtud de 
que Xipe Totec – en su calidad de Tlatlauhqui Tezcatlipoca- era una de las 
advocaciones de la deidad suprema de los nahuas antiguos. (González González 2006: 
111). 

 

Según el Recinto Sagrado que se muestra en los Primeros Memoriales, vemos 

que toda la estructura espacial de Yopìco se encontraba al suroeste del Recinto, 

tal como lo mencionan González González y Seler en la cita anterior, y estaba 

organizado por un momoztli con escalinatas el cual tenía un temalacatl y, en la 

esquina suroeste del recinto, por el Yopìco Teōcalli. A un costado de ambas 

estructuras se encuentra la imagen de Totēc (ver imagen 108). 
Al llegar los cautivos, ataviados de papel rojo, al Yopìco Teōcalli se realizaba el 

rito Cuahuitl ēhua, es decir, se presentaban y se mostraban ante la gente y los 

especialistas de ritos escenificaban el cómo serían rayados.  

Después, al décimo día, volvían a hacer lo mismo que el quinto día, sólo que se 

ataviaban los cautivos con vestidos de papel blanco. Luego, al décimo quinto día, 

volvían a hacer lo mismo que el décimo día, sólo que lo cautivos se atavíaban con 

vestidos de papel llenos de color rojo (ver imagen 108). Al hacer estos tres 

ataviamientos, presentaciones y escenficaciones, los cautivos ya habían pasado 

por un largo proceso o rito de paso que implicaba dejar de ser cautivos para pasar 

a ser huahuāntin o rayados. 
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Imagen 108. Del Yopìco Calmecac iban los cautivos ataviados de rojo-blanco-rojo (en su respectivo 
día) para realizar el rito Cuahuitl ēhua 

Primeros Memoriales: fo. 169 (modificada) 
*No sabemos la ubicación de este edificio. 

 

Paisaje festivo en los ritos nucleares del día de la fiesta Cuahuitl ēhua.  

 

El veinteavo día de Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua se celebraba la fiesta Cuahuitl 

ēhua en honor a Totēc. Los cautivos salían del Yopìco Calmecac, iban al Yopìco 

Teōcalli ataviados de papel blanco. Ya no se cambiarían, así se quedarían en esa 

fiesta. Al llegar los cautivos al Templo de Totēc, llamado Yopìco, comenzaban a 

realizar la última presentación ante la gente y a hacer la última escenificación. 

Aquí representaban el cómo iban a morir los cautivos y el cómo iban a ser rayados 

los huahuāntin en la siguiente veintena llamada Tlācaxipēhualiztli. Estamos 

suponiendo que enfrente y en la parte baja del Yopìco Teōcalli había una 
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explanada en donde estaba la gente como espectadora, maravillada con la 

presentación y escenificación de aquellos que serían rayados (ver imagen 109). 

 
 

Imagen 109. La fiesta Cuahuitl ēhua.  
Primeros Memoriales: fo. 169 (modificada) 

 
La estructura espacial y ritual es representada de manera general en la tabla 31. 
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Tabla 31. Los espacios en la fiesta Cuahuitl ēhua. 
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El paisaje festivo en la fiesta en la que morían Chicunāuhècatl y los 
tlātlaāltīlti 
 

 

En las siguientes líneas exponemos nuestra propuesta sobre el paisaje ritual de la 

fiesta en la que moría Chicunāuhècatl y los tlātlaāltīlti o bañados con cuatro ejes 

centrales: 

1. La fiesta la celebraban los Tlâtôquê, la gente de alto rango y especialistas 

de ritos y los bañados que eran cautivos. 

2. Esta fiesta se celebraba en honor a Chicunāuhècatl. 

3. La fiesta era celebrada en dos edificios del Recinto Sagrado de 

Tenochtitlan, Chililico y Nètōtīlōyān, sin saber su ubicación dentro del 

Recinto. 

4. No sabemos la fecha, sin embargo la fuente sólo menciona que después de 

un año, en Ātl cāhualo o Xilomaniztli, a media noche moría Chicunāuhècatl 

y los tlātlaāltiltī (CF, L2, Apendiz: fo. 115r-115v; ver texto 199, ya enumerado como texto 
81). 

Versión en náhuatl clásico Traducción Versión castellana 
[115r] Netotiloian in netotiloian: 
vncan mjtotiaia in tlatlaaltilti, in 
chicunauhecatl, injquac, ie 
mjqujz:  
auh iquac in mjquja 
iooalnepantla, amo 
ce[115v]mjlhujtl: jpan 
xilomanjztli, anoço atl caoalo: 
no cexiuhtica. 

Nètōtīlōyān.  
En Nètōtīlōyān, allá bailaban los 
tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, cuando este iba a 
morir.  
Y cuando moría, a media noche, no 
cualquier día, era en Xilomaniztli o 
Ātl cāhualo, después de un año. 

Netotiloyan. [115r] El cuadragessimosexto 
edificio, se llamaua netotiloian, era vn 
lugar, o parte del patio, donde baylauan los 
captiuos y esclavos, vn poco antes que los 
matassen, y con ellos tambien baylaua la 
ymagen [115v] del signo chicunauecatl: y 
matauanlos a la media noche, en la fiesta 
de xilomaniztli, o en la fiesta de atl caoalo:  
esto se hacia cada año. 

[115v] Chililico In chililico: 
vncan mjquja in tlatlaltilti in 
chicunauhecatl, iooalnepantla:  
auh cexiuhtica in vncan mjquja 
tlatlaltilti:  
auh çan tlatoque in vncan 
tealtiaia, çanno ipan in atl 
caoalo. 

Chililico.  
En Chililico allá morían los 
tlātlaāltīlti o bañados, que son el 
Chicunāuhècatl, a media noche.  
Después de un año allá morían los 
tlātlaāltīlti o bañados. 
Sólo los Tlâtôquê o señores 
principales allá los bañaban. 
También en Ātl cāhualo. 

Chililico. El cuadragessimo septimo edificio, 
se llamava chililico: era un cu, donde 
matavan los esclavos, en el signo de 
chicunauecatl: matavanlos a la media 
noche, solo los señores, dauan los 
esclauos, que aquj murian. Esto se hazia, 
en la fiesta, de atl caoalo. 

 
Texto 199 (ya enumerado como texto 81). Tiempo en el que moría Chicunauhēcatl y los tlātlaāltīlti. 

Códice Florentino, Libro 2, Apendiz. Relacion de los edificios del gran templo de mexico: fo. 115r-115v. 
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Por los escasos datos que tenemos sobre esta fiesta es muy complejo reconstruir 

su paisaje ritual. Como ya expusimos en el capítulo 4 no sabemos si tres de los 

ritos son previos o nucleares y sólo proponemos al rito Tlamictīliztli como nuclear, 

sin negar que haya otros. 

A pesar de ser tan poca la información sólo podemos decir que, basándonos en la 

tabla 32, después de un año, en Xilomaniztli22 o Ātl cāhualo,23 los Tlâtôquê 

bañaban a los cautivos en el edificio que estaba en el Recinto Sagrado de 

Tenochtitlan, llamado Chililico. Con este rito de paso los cautivos se 

transformaban en Tlātlaāltīlti o bañados.  

No hay indicios arqueológicos sobre algún templo identificado como Chililico, sin 

embargo, suponemos que debió de tener espacios para baño, ya sea estanques o 

bien que estubiera ubicado cerca del agua, en donde bañarían a los cautivos. 

También suponemos contaba con espacios cerrados en donde eran cambiados y 

vestidos los cautivos; así como un techcatl para poderlos sacrificar. 

 
Tabla 32. Esquema temporal de los ritos y eventos para celebrar la fiesta en la que moría 

Chicunauhēcatl y los tlātlaāltiltī. 
 

                                                 
22 No sabemos a qué le llaman los informantes de Sahagún Xilomaniztli, si al nombre de una fiesta o bien al nombre de 
la primera veintena. En caso de ser la segunda opción entonces la veintena era llamada por tres nombres Ātl cāhualo, 
Cuahuitl ēhua y Xilomaniztli, en los materiales sahaguntinos. 
23 Sólo tenemos esa información temporal por lo que no sabemos el día, dentro de la primera veintena,  en que se 
realizaba la fiesta ni cuántos posibles días pudo durar todo el proceso festivo. 
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Después los especialistas de ritos y el Teōhuâ de Molonco ataviaban a 

Chicunāuhècatl, suponemos que esto también se realizaba en Chililico.  

Terminando el ataviamiento los Tlātlaāltīlti y Chicunāuhècatl bailaban en el edificio 

ubicado en el Recinto Sagrado de Tenochtitlan llamado Nètōtīlōyān. 

Según las constantes que obtuvimos en el capítulo cuatro concluimos que 

generalmente los bailes se daban en espacios abiertos, más específicamente en 

patios. Por esta razón proponemos que el Nètōtīlōyān era un gran patio muy 

probablemente junto a Chililico, esto último por la descripción sahaguntina al 

describirlos uno, el Chililico, desupés del otro, el Nètōtīlōyān. Suponemos que 

tanto el Chililico como el Nètōtīlōyān eran espacios sólo utilizados por los Tlâtôquê 

o señores principales por la misma descripción de la fuente.  

El día de la fiesta, a media noche y en el techcatl del edificio Chililico, suponemos 

que los especialistas de ritos, realizaban el rito Tlamictīliztli, esto es sacrificaban a 

los Tlātlaāltīlti y a Chicunāuhècatl. 

 

 
El paisaje ritual en otros ritos realizados en Ātl cāhualo o Cuahuitl 
ēhua 
 

Por último, Ōme Tōchtli realizaba varios ritos que les llamamos cotidianos y 

domésticos. Por tener ambas cualidades no sabemos en dónde se hacían, en el 

caso del tiempo sabemos que se hacían en Atl cāhualo o en la fiesta Tozzoztli 

pero no podemos ubicarlos temporalmente dentro de la veintena. Por estas 

razones no podemos reconstruirlos en el paisaje ritual de esta primera veintena.  

 

En la imagen 110, mostramos a la primera veintena con la posible interpretación 

temporal de dos de sus fiestas. En el caso de la fiesta a los Tlāllōquê estamos 

suponiendo, para ilustrar y de manera arbitraria, que el cuarto ilhuitl de Ātl cāhualo 

o Cuahuitl ēhua fue un día con buen signo para el año que corría, por lo que ese 

día se celebró la fiesta a los Tlāllōquê. Así mismo se señalan los ilhuitl 5, 10, 15 y 
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20 para la fiesta Cuahuitl ēhua. No representamos nada de la tercera fiesta y de 

los demás ritos porque la fuente no nos dice nada temporalmente hablando.  

 

 
Imagen 110. Esquema temporal de las fiestas celebradas en la primera veintena.  

 

 

El paisaje ritual y festivo de la primera veintena según las fuentes 
sahaguntinas 
 

El paisaje ritual y festivo en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua del cēcempōhuallapōhualli 

en la Cuenca de México del siglo XVI se daba en la época de mayor seca, cuando 

hacía mucho calor; cuando la laguna tenía la menor cantidad de agua, lo cual 

hacía que se pudiera navegar en ella sin problema alguno; cuando la vegetación 

arbórea que era caducifolia comenzaba a tener sus primeros brotes; cuando los 
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vientos fríos del cihuātlāmpla y del mictlāmpa habían pasado, haciéndose 

presentes, en algunos lugares, los vientos del tōnacayotl; cuando las aves 

cuitlacoche comenzaban a cantar la pronta venida de la lluvia.  

Para esta época los agricultores ya habían labrado la tierra y algunas tierras ya 

tenían los primeros brotes de lo que se había sembrado en la veintena de Izcalli, 

otras tierras apenas habían sido cultivadas y otras apenas iban a ser cultivadas. 

Como en todas las épocas del año y en todos los lugares, la gente se enfermaba, 

moría o sanaba de enfermedades acuáticas (causadas por los Tlāllōquê) o de la 

piel (causada por Totēc), y esta era la época de pedir y agradecer por esos 

enfermos. Esto significaba que el paisaje, en este tiempo era reflejo de un gran 

trabajo agrícola y de las actividades que estuvieran relacionadas con el agua y con 

la milicia, por lo que era tiempo de pedir que vinieran los Tlāllōquê, para 

agradecerles y pedirles agua, o bien, para agradecer o pedir por alguien que sanó 

o por alguien que había enfermado por causas acuáticas y de la piel. Esto 

implicaba que hubiera una gran actividad festiva y ritual dentro de las casas de la 

gente, en los calpulis, en los telpochcalis, en los espacios llamados Āyauhcalli 

Tozzócān, en los Ātēmpan de cada Recinto Sagrado, en las calles en donde se 

hacían procesiones, y aún más, en las cimas de los cerros que eran los Tlāllōquê. 

Así, la fiesta a los Tlāllōquê se hacía en todos los pueblos de la Cuenca de 

México, con esto queremos decir que esta fiesta no era exclusiva de los 

“mexicanos”. 

En esa época, también se generaban otros dos paisajes festivos que eran 

estatales y se realizaban dentro de la Ciudad de México-Tenochtitlan 

(posiblemente también en Tlaltelolco y en los Recintos Sagrados de la Triple 

Alianza suponiendo que tuvieran los edificios que se describen en Tenochtitlan); la 

fiesta Cuahuitl ēhua era celebrada por la gente de la milicia o la relacionda a ella y 

aquellos que habían enfermado de la piel, esta fiesta se realizaba en el Recinto 

Sagrado cada 5 días y de día, en el espacio dedicado a Totēc. Con esta fiesta el 

estado mexica mostraba a sus cautivos de guerra e implícitamente su poderío, así 

la gente observaba e identificaba a los cautivos como huahuāntin o rayados. Pero 

en esta veintena la gente de alta jerarquía social, celebraba la fiesta en donde 
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morirían los Tlātlaāltīlti y Chicunāuhècatl, a media noche es que se celebraba, en 

dos de los edificios del Recinto Sagrado, en Chililico y en Nètōtīlōyān.  

 

Lo importante de señalar es que a pesar de que estamos hablando del paisaje 

festivo y ritual de la primera veintena, y de ver que se celebraban varias fiestas en 

esa veintena, cada fiesta y sus ritos tenían sus propios espacios y sus tiempos de 

celebración, lo cual refleja una impresionante organización social-política-religiosa-

económica en las comunidades y pueblos nahuas de la Cuenca de México del 

siglo XVI. Esto permitía que, por un lado, las fiestas cumplieran su cometido y, por 

otro, que espacial, temporal y actancialmente hablando, no se traslaparan las 

fiestas ya que cada una tenía sus propias reglas para celebrarse. Además, resulta 

de gran importancia ver que cada poblado tenía su autonomía ritual dando así un 

paisaje muy diverso, teniendo en cuenta que el paisaje no sólo es la naturaleza 

sino es la relación entre las actividades sociales, el medio socio-cultural y el medio 

fisico. 
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CONCLUSIÓN 

 

Reconstruir un determinado paisaje requiere conocer los componentes 

articulados de los dos medios del paisaje: el físico y el socio-cultural o antrópico. 

Por ser nuestra investigación de carácter histórico, los componentes a los que les 

prestamos mayor atención fueron solamente: el clima, la flora, la fauna, las 

actividades económicas, los actantes, las fiestas, los ritos, el calendario, el tiempo 

y los espacios construidos. Esto implicó confrontar entre sí las distintas 

informaciones históricas, arqueológicas, geográficas y biológicas, advirtiendo que 

tales informaciones no son para nada completas ni totalmente comprensibles 

para nosotros puesto que no pertenecemos a ninguna de las formaciones 

ideológicas que se reprodujeron en la cuenca de México del siglo XVI, ni a la 

formación social mexica (o nahua de la Cuenca de México) o novohispana y por 

no saber la lengua y sus campos de significación.   

Para salvar lo fragmentario e incomprensible de las fuentes, utilizamos una 

metodología de análisis de las fuentes que satisfizo los diversos 

cuestionamientos que nos fueron surgiendo a lo largo de la investigación, que, en 

nuestro caso, fue el método intertextual (que involucra las diferentes estrategias 

de traducción, los análisis de los distintos textos y el del discurso). Y esto lo 

complementamos comparando lo que se iba generando en esta investigación con 

los resultados e interpretaciones de los estudios contemporáneos. Esto nos hizo 

pensar y repensar la reconstrucción que íbamos haciendo, ya que muchas veces 

no coincidían las interpretaciones actuales del paisaje festivo con los resultados 

aquí expuestos. 

Veamos tres ejemplos. En el primero ejemplificamos la importancia de la 

articulación de los componentes del paisaje para poder hacer y comprender la 

reconstrucción de cualquier espacio construido; en el segundo, vemos la 

dificultad o la imposibilidad de decir algo, aún contando con la información 



 

UNAM – Dirección General de Bibliotecas 

Tesis Digitales 

Restricciones de uso 
  

DERECHOS RESERVADOS © 

PROHIBIDA SU REPRODUCCIÓN TOTAL O PARCIAL 
  

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

El uso de imágenes, fragmentos de videos, y demás material que sea 
objeto de protección de los derechos de autor, será exclusivamente para 
fines educativos e informativos y deberá citar la fuente donde la obtuvo 
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro, 
reproducción, edición o modificación, será perseguido y sancionado por el 
respectivo titular de los Derechos de Autor. 

 

  

 



Conclusión 
 
 
arqueológica y en el tercero, la no coincidencia de interpretaciones. 1) A lo largo 

de la investigación se habló del Āyauhcalli (esto es, un espacio construido) y para 

entender este espacio había que saber que no sólo requería de ciertos materiales 

o de cierta estructura espacial, sino también de su localización y 

contextualización en un determinado medio físico (que requería de la cercanía de 

cuerpos de agua, de estar emplazado en zonas no inundables y de tener una 

orientación particular) y de funcionar como un espacio para ciertas actividades 

actanciales; en resumen, para entender su forma, su función y significado se 

necesitaba ver todo el paisaje. 2) Si suponemos que en un año coincidieron las 

fechas para que las tres fiestas de la primera veintena se celebraran un mismo 

día y que nos encontrábamos en el Recinto Sagrado de Tlaltelolco, ¿viendo el 

sitio arqueológico, en dónde podrían estar ubicados los edificios en los que se 

celebraban las fiestas: el Ātēmpan, el Nètōtīlōyān, el Chililico y el Teōcalli 

Yopìco?  

 
 

3) El Cuēnmantli es visto por algunos como el varal del āmatetehuitl, mientras 

que nosotros lo vemos como un árbol de uso ritual que está lleno de brotes y que 
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es cortado y llevado a Pantitlan en donde es hincado. Lo que sucedía como parte 

de la fiesta mexica a los Tlāllōquê, aunque la fuente no es nada clara al respecto.  

A pesar de todo lo anterior, logramos, en lo general, el objetivo trazado: la 

reconstrucción del paisaje festivo de la primera veintena, aceptando que hubo 

espacios arquitectónicos que, como vimos líneas atrás, no se lograron reconstruir 

en lo más mínimo, quedando además muchos vacíos al analizar los ritos, al hacer 

la descripción actancial y, en sí, en la reconstrucción de las fiestas.  

También llegamos a la conclusión de que tanto los resultados como la 

metodología empleada se deben seguir poniendo a prueba, en especial, al 

analizar las 18 veintenas del cēcempōhuallapōhualli y las fiestas movibles.  

Y de acuerdo a lo señalado en el Capítulo 1, la reconstrucción del paisaje festivo 

de la primera veintena la describiremos en un “segundo relato”. Sería conveniente 

comparar este segundo relato con el primero, que aparece en el Capítulo 2, con 

el fin de notar los matices y las diferencias de nuestra reconstrucción final. 

 

Advertencia al segundo relato 
 

Líneas atrás hemos visto que existen varias problemáticas para interpretar 

cualquier texto, en este caso la obra sahaguntina. Por las no coincidencias, por 

los problemas de las traducciones que no han sido, en buena medida, 

solucionados, y por la propuesta, a manera de relato, de la reconstrucción del 

paisaje festivo de la primera veintena en sí, es que necesitamos esta advertencia 

al segundo relato. Para esto, basta con citar a Paoli, quien expone el trabajo de 

Gramsci: 

Todo aparato de hegemonía que desarrolla sistemas de dirección y dominio de una sociedad, 
tiende a definir y redefinir constantemente, a través del lenguaje y de su acción, sus finalidades 
sociales, su sentido, sus formas de interpretar la realidad. Y tiende a traducir esas formas y ese 
sentido a los lenguajes de todos los pueblos o las clases a que se extiende, o quiere llegar a 
extender su hegemonía [...] El ‘traductor’ para Gramsci, debiera ser el profundo conocedor de 
dos lenguajes producidos en el desarrollo histórico. El traductor debiera esforzarse por conocer 
y comprender toda la larga cadena de transformaciones semánticas, de cada una de las culturas 
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y sus procesos históricos. No basta con tener claridad etimológica, sino claridad en las 
relaciones sociales que se nombran y se interpretan en cada momento histórico. 
Esto significa un trabajo de toda la vida. Supone enfrentar el infinito de las transformaciones 
culturales. En esta perspectiva, hay que renunciar, de entrada, a poder llegar a decir la última 
palabra (Paoli 2002: 68-69). 

Además, como el marxismo lo señala, no pretendemos establecer verdades, sino 

explicar procesos sociales. En este sentido, vemos que cada una de las tres 

fiestas de la primera veintena responde a un aparato ideológico diferente, 

partiendo de reconocer la existencia de, por lo menos, tres grandes aparatos 

ideológicos dentro del estado nahua de la Cuenca de México del siglo XVI (el 

religioso, el militar y el gubernamental). Así, el aparato ideológico religioso era 

“responsable” del paisaje festivo de la fiesta a los Tlāllōquê, que se relacionaba 

con las actividades productivas y la salud asociadas con el agua; el aparato 

militar lo era del paisaje festivo de la fiesta Cuahuitl ēhua, que se relacionaba con 

la milicia y la salud cutánea; y el aparato gubernamental lo era del paisaje festivo 

de la fiesta en la que moría Chicunāuhècatl.  

 

Segundo Relato 
 

A nadie que viviera en la Cuenca de México del 
siglo XVI que fuera nahua le era ajeno el paisaje 
festivo de Cuahuit ēhua o Ātl cāhualo, es más, a 
nadie de ellos le era ajeno el tiempo de llegada de la 
veintena... 

 

El paisaje festivo en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua 

 

Toda la gente de la cuenca de México del siglo XVI se estaba preparando para la llegada 
de la primera veintena del cēcempōhuallapōhualli de un xihuitl, la cual comenzaba entre 
finales de marzo y principios de mayo, según fuera la región. A esta primera veintena los 
mexicanos le llamaban Ātl cāhualo, en otras partes le llamaban Cuahuitl ēhua.  
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El comienzo del cēcempōhuallapōhualli de los diferentes pueblos de la cuenca de México 
dependía, en parte, de la región en que estaban emplazados cada uno de ellos. Algunos 
pueblos comenzaban el cēcempōhuallapōhualli en febrero, otros en marzo, otros en abril 
y otros en mayo, porque el tiempo era concebido según su espacio y, en sí, según su 
paisaje. 
Todos los que habitaban en la cuenca de México sabían de la llegada de la veintena 
porque en la cuenca ya se sentía calor, el clima era seco, los vientos fríos del 
cihuātlāmpla y del mictlāmpa habían pasado, haciéndose presentes, en algunos lugares, 
los vientos calmos del tōnacayotl. Algunos árboles caducifolios, que habían tirado sus 
hojas veintenas antes, ya traían sus primeros brotes. Se decía que las aves cuitlacoche, 
en esta época, comenzaban a cantar la pronta venida de la lluvia. Un reflejo de este 
paisaje lo hacían ver las lagunas que estaban sedientas de agua, ya que los Tlāllōquê y 
en especial Chalchiuhtli īcue no se habían presentado. Esto se podía ver por las playas 
de la laguna que se habían bebido el agua permitiendo la desecación en el litoral de la 
laguna, lo único que alimentaba a las lagunas eran los ríos y arroyos que traían el agua 
del poniente de la cuenca de México. 
Pareciera que todo el paisaje era preparado para la venida de los Tlāllōquê ya que los 
macehuales agricultores habían labrado y sembrado sus milpas, otras ya tenían sus 
primeros brotes, esto se veía tanto en la tierra firme como en las chinampas de la 
cuenca. Por otro lado los trabajadores que extraían sal de una parte de la laguna se 
apresuraban a terminar su trabajo ya que los Tlāllōquê vendrían a llevarse la sal.  
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Acercándose más a las ciudades y comunidades que conformaban el paisaje de la 
primera veintena en la cuenca de México se veía a la gente preparándose para varias 
fiestas que en esa veintena se celebraban. Era el caso de la gente que se iba a pagar por 
alguna deuda o agradecimiento en la fiesta a los Tlāllōquê, esa gente iba al mercado a 
comprar papel, hule y mātlacuahuitl para que se fabricaran los tetehuitl, objetos utilizados 
en la fiesta a los Tlāllōquê. Los Tlāllōc Tlamacazquê, por su parte, estaban preparando la 
compra del que sería el tlācatetehuitl. Así mismo, se ve la movilidad de los comerciantes 
dirigiéndose a los mercados y surtiendo las materias primas y lo necesario para las 
fiestas. 

       
 
Otros macehuales estaban a punto de ir por el árbol que sería el Cuēnmantli, árbol que 
se hincaría en Pantitlan en la celebración de la fiesta a los Tlāllōquê. También se estaban 
preparando aquellos que le eran devotos a Totēc, los militares, los cautivos, los esclavos 
y aquellos que habían enfermado de la piel. Los tlamanimê estaban preparando a sus 
cautivos de guerra y a sus esclavos para ser llevados a los Teōpan y Yopìco Calmecac 
de las ciudades en donde veneraban a Xipe Totēc. 
En esta misma época, en los Recintos Sagrados de las ciudades de la cuenca había una 
gran actividad, ya que se veían las preparaciones para las celebraciones de las fiestas de 
Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. Era el caso de los especialistas de ritos de Totēc, quienes 
estaban en gran actividad en el Yopìco Calmecac, preparando lo necesario. También se 
estaba arreglando el Ātēmpan, para aquellos que le festejaban a los Tlāllōquê. Y la gente 
del estado nahua mandaba a preparar el Chililico y el Nètōtīlōyān, ya que pronto iba a ser 
la fiesta en donde se haría el Tlamictīliztli a Chicunāuhècatl y a los tlātlaāltīlti, fiesta de la 
alta jerarquía social del gobierno nahua. Así mismo, la gente responsable de los oficios 
organizaba las tareas y a los encargados de ellas. 
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A la vez, se veía a Ōme Tochtli procurar y hacerse cargo de la elaboración del octli 
llamado Tizaoctli (que le sería ofrecido a Moctezuma). Además, era el encargado de 
ciertos ritos que se les realizaban a los muertos, procurando las ofrendas, la comida, el 
tabaco, las flores, los papeles y el copal.  
 

La fiesta a los Tlāllōquê 

 
Esta era una época de ver cientos de tetehuitl en los pueblos de la cuenca de México, 
esto quería decir que pronto se celebraría la fiesta a los Tlāllōquê.  
Los agricultores, los que eran devotos a alguno de los Tlāllōquê y los que habían sanado 
por alguna enfermedad acuática se preparaban para ir a celebrar esta fiesta a su cerro o 
a Pantitlan. 
En un determinado día de Ātl cāhualo, en los pueblos de la cuenca de México (enfocando 
particularmente, por el momento a Tenochtitlan y Tlaltelolco), se veían a algunas 
personas en sus casas celebrando el Neteteuhtiliztli, estaban confeccionándose sus 
āmatetehuitl con el diseño de la imagen del Tlāllōc al que le iban a festejar (por ejemplo 
de Quetzalcōātl, de Chalchiuhtli īcue, de algún cerro o de Tlāllōcān Tēcutli). En algunas 
casas, algunos calpōltin y algunos tēlpochcaltin de esos dos pueblos, ya se podían ver 
algunos de esos āmatetehuitl recargados sobre los muros de esos edificios.  
En la víspera de la fiesta, también se podían ver a los especialistas de ritos, dedicados a 
Tlāllōc, comprar al piltzintli en la casa de sus familiares de este último. En esa casa, los 
especialistas celebraban el Neteteuhtiliztli, que tendría como resultado la preparación de 
su tlācatetehuitl. La gente decía que cada piltzintli era escogido por haber nacido en un 
cualli tōnalli o en un día con buen signo y por tener dos remolinos en la cabeza. En todos 
lo pueblos de la cuenca así se hacia. 
Se sabía que era la víspera de la fiesta porque se veía salir en procesión a los 
especialistas de ritos de la casa de los familiares del piltzintli, ahora convertido en objeto 
ritual tlācatetehuitl. Todos ellos iban cantando, bailando y tocando musica con flautas y 
trompetas rumbo al Ātēmpan del Recinto Sagrado de su ciudad, en este caso de 
Tlaltelolco o de Tenochtitlan. La gente reconocía las procesiones porque veía pasar a los 
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tlācateteuhmê llevados en andas cercadas y cubiertas con plumas de quetzal y flores y 
porque escuchaba la música y los cantos de los especialistas que los llevaban.  
Dentro de las andas iban ataviados a los tlācateteuhmê Tlāllōquê, cada uno totalmente 
pintado de negro, con un maxtlatzontli de plumas de quetzal, con cuentas de chalchihuitl, 
con un brazalete macuextli colgado, como de chalchihuitl. También llevaban en la cara 
aplicaciones de hule y de michihuauhtli, en los pies sandalias de hule y en la espalda, 
alas de papel.  
La gente veía pasar la procesión y se entristecía y lloraba al observar a los tlācateteuhmê 
porque sabía que iban a morir al día siguiente. En cambio, los especialistas de ritos los 
iban luciendo. Y todos ellos honraban a los tlācateteuhmê, ya que eran de gran valor 
porque con ellos se pedían las lluvias venideras y se agradecían las ya caídas.  

 
A su vez, por varios de los caminos de Tenochtitlan y Tlaltelolco se veía a la gente salir 
de sus casas con sus āmatetehuitl para irlos a llevar al Ātēmpan de cada Recinto 
Sagrado. Allá los reunirían con cada tlācatetehuitl. 



Conclusión 
 
 

También se veía en la lejanía a los que traían el árbol que habían cortado en las 
barrancas de la cuenca. Lo llevaban a Pantitlan para hincarlo al día siguiente. Lo llevaban 
con mucho cuidado, no dejando que se le arrastraran las ramas, ya que era un objeto 
muy preciado. Este árbol iba a ser el Cuēnmantli, árbol que utilizarían para el día de la 
fiesta a los Tlāllōquê.  
Ya al atardecer, cuando estaba a punto de meterse el sol, en el Ātēmpan, tanto la gente 
como los especialistas de ritos, celebraban el Teteuhxālaquīliztli. Hacían una procesión 
Tlayahualōliztli al rodear el Ātēmpan y decían que así es como anunciaban que al día 
siguiente se celebraría la fiesta a los Tlāllōquê y que alguien iba a morir.  
Ya de noche y después de celebrar el Teteuhxālaquīliztli, la gente se iba a sus casas con 
sus tetehuitl y los especialistas de ritos con los suyos a cada Āyauhcalli Tozzòcān, según 
fuera el pueblo. Los caminos nocturnos de los pueblos se veían con gran movimiento al 
ver que la gente se regresaba a sus casas con sus tetehuitl.  
 

 
Al llegar de noche los especialistas de ritos con su tlācatetehuitl a su respectivo 
Āyauhcalli Tozzòcān se preparaban para velar y para convertirse en Tlāllòquê. Sólo se 
veía la luz del fuego a lo lejos, porque sólo podían entrar a ese edificio los especialistas 
con su tlācatetehuitl. El Āyauhcalli era un edificio que se encontraba a la orilla del agua y 
estaba formado por cuatro cuartos orientados, cada uno, a cada región del mundo nahua 
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y había tantos como pueblos en la cuenca. Así, los de México Tenochtitlan iban a su 
Āyauhcalli Tozzòcān  y los de Tlaltelolco al suyo.   
En este espacio ritual, en la noche, los especialistas de ritos y los tlācateteuhmê, 
velaban. También ahí, en el Āyauhcalli, de noche, ataviaban a cada tlācatetehuitl como al 
Tlāllōc al que se iba a pagar en la fiesta y lo nombraban como a ese Tlāllōc, 
convirtiéndolo así en el cerro-Nextlāhualli. Por ejemplo: a la tlācatetehuitl que iba a ser 
llevada al Tepētzintli la vestían de azúl y la nombraban Quetzalxoch; al que iban a llevar 
a Pantitlan lo ataviaban de epnepaniuhqui y lo llamaban Epcoatl (atavíos distitntivos de 
Tlāllōcān Tēcutli); al tlācatetehuitl que iba ser llevado al cerro Cuauhtepētl lo ataviaban de 
papel negro y lo llamaban igual que al cerro; al que iba a ser llevado a Yohualtecatl lo 
ataviaban de papel lleno de negro y rojo, muy rayado nombrándolo como al cerro, 
Yohualtecatl; al que iba ser llevado al Poyauhtlan lo ataviaban chorreado de hule, a 
manera de azotes y se decía que lo llevarían a un Āyauhcalli que estaba al este del 
Tepētzintli, el cual representaba al Poyauhtlan y le nombraban Poyauhtecatl; al que iban 
a llevar al cerro Cocotl lo ataviaban de un lado negro y del otro rojo y lo nombraban 
Cocotl; y al que iban a llevar al cerro Yauhquemê lo ataviaban con un vestido 
tlacemaquilli negro nombrándolo Yauhquemê; y así cada tlācatetehuitl era ataviado 
según el cerro al que fueran a festejar, ya que cada cerro era un Tlāllōc.  
Y los Tlamacazquê y los Cuacuacuiltin se ataviaban como Tlāllōcāhuēhuetquê o 
Tlāllòquê ancianos. Todos ellos eran considerados, de ahí en adelante, Tlāllōquê. 
Todos debían de cumplir con sus oficios y tareas y velar a su tetehuitl porque de no 
hacerlo serían cesados de su cargo y ya no tendría oficio alguno; se les llamaría 
mocauhquê.  
Mientras tanto, la gente, en sus casas, hincaba sus tetehuitl, decían que hacían esto 
porque cada āmatetehuitl era cada persona que iba a celebrar la fiesta a los Tlāllōquê. 
Todos se estaban preparando para celebrar al otro día, que era de buen signo, la fiesta a 
los Tlāllōquê. 
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El día de la fiesta a los Tlāllōquê  

 
Antes de que amaneciera, los caminos de cada pueblo de la cuenca se veían con gente 
saliendo de su casa con su nextlāhualli-āmatetehuitl y con los Tlāllācāhuēhuetquê 

saliendo de los Tozzòcān, haciendo procesión Tlayahualōliztli y llevando, uno de ellos, a 
su nextlāhualli-cerro-Tlāllōc en la espalda. La música de viento y el sonido del 
chicahuaztli se escuchaban en todos lados. Así es como sabían que había llegado el día 
de la fiesta a los Tlāllòquê, era un cualli tōnalli de Ātl cāhualo. 
La gente se iba incorporando a la procesión y los Tlāllōcāhuēhuetquê la guiaban, 
favorecían y ayudaban. Ya en la procesión, la gente también tocaba música de viento y 
se alegraba al ver llorar al nextlāhualli, ya que decían que si echaba muchas lágrimas 
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entonces ese año iba a llover lo suficiente y lo esperado. Toda la gente que celebraba 
esta fiesta hacía esta procesión gustosa, iba rumbo a su cerro Tlāllōc.  
 

 
 
Durante la procesión se cuidaban de no toparse con algún hidrópico porque decían que 
era de mal agüero, ya que provocaría que en ese año los Tlāllōquê no llegaran. 
Al llegar toda la gente a la cima de su cerro y al patio dedicado a los Tlāllōquê veían 
acomodados los tepictotōn. Ahí toda la gente celebraba el Nextlāhualiztli, esto es, se 
daba en pago en reciprocidad. Este pago lo hacían tanto los macehuales, los pilis y los 
tecutlis con sus āmatetehuitl-nextlāhualli como los Tlāllōquê con su tlācatetehuitl-

nextlāhualli-Tlāllōc. Los Tlāllōquê se pagaban extrayéndole el corazón a su Tlāllōc. La 
gente por su parte, también iba a pedir y agradecer, con su āmatetehuitl, por haber 
sanado de alguna enfermedad y por el éxito de alguna actividad económica relacionada 
con los Tlāllōquê. 
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Ejemplo de esto se podía ver en casi todos los tētepê o cerros y cuerpos de agua de la 
cuenca y valles cercanos como en el Cuauhtepētl, que está en la actual sierra de 
Guadalupe, el Yohualtecatl, que está próximo al Tepeyac, el Cocotl (actualmente llamado 
Cocotitlan), que está cerca de Chalco Atenco, el Yauhquemê, que está cerca de 
Tacubaya,  el Tepēpulco, que estaba dentro del lago de México y en las lagunas del 
Nevado de Toluca. 
En el caso particular de los de Tenochtitlan y los de Tlaltelolco, ellos iban a pagarse en el 
Tepētzintli (actualmente el Peñón de los Baños) y en Pantitlan. Se decía, también, que 
los mexicanos iban a celebrar, en un Āyauhcalli que estaba al este del Tepētzintli, que 
era el cerro Poyauhtlan, el actual Pico de Orizaba. 
También ese mismo día los mexicanos que habían preparado el Cuēnmantli días antes, 
lo llevaban en las canoas a Pantitlan, lugar cercado de varios Cuēnmantli de años 
pasados, que semejaba una cueva enramada. Ahí, en Pantitlan hincaban al Cuēnmantli.  
Después de haberse pagado, tanto los Tlāllōquê como la gente, hacían un gran banquete 
con  el teōmicqui ya pagado. 

 
 
 
 
 
 
 



Conclusión 
 
 

La fiesta Cuahuitl ēhua 

 
Al bajar de los cerros y al adentrarse a las ciudades de Tlaltelolco y de Tenochtitlan se 
veía cómo la gente devota a Totēc comenzaba a prepararse para celebrarle su fiesta. 
Cuando los tlamanî, los tēmanî, los malèquê, los tēacinî llevaban a su respectivo malli al 
Calmecac Yopìco, espacio dedicado a Totēc que estaba al suroeste del Recinto Sagrado, 
era señal de que ya comenzarían los ritos previos a la fiesta Cuahuitl ēhua, esto es, ya 
era el quinto día de Ātl cāhualo.  
Allá, en el Calmecac Yopico, le daban a cada malli sus atavíos con los que se vestirían 
para celebrar la fiesta Cuahuitl ēhua.  
Mientras tanto, la gente devota a Totēc, tanto militares como la que había sanado por 
alguna enfermedad de la piel, iba rumbo al Yopìco Teōpan de los Recintos Sagrados, a 
celebrar el primer rito de Cuahuitl ēhua. Ahí, en el Yopìco Teōpan se iban a presentar 
ante la gente los cautivos que serían rayados en el temalacatl. A esta y a las demás 
presentaciones le decían quincuahuitlēhualtiaya, o bien, “les hacían el Cuahuitl ēhua a 
los rayados”. 
En ese mismo quinto día iban los especialistas de ritos y los cautivos, ya convertidos en 
huahuānti (ataviados totalmente de almagre, de rojo), al Yopìco Teōpan. Ahí se 
presentaban y se mostraban los cautivos o celebraban el Tlacuahuitlēhualtiliztli ante la 
gente. Los especialistas de ritos y los huahuānti maravillaban a la gente, escenificaban 
cómo los huahuānti es que iban a ser rayados y a morir en Tlācaxipehualiztli, esto es, 
simulaban que les cortaban el pecho con un tipo de tortilla llamada Yotlaxcalli o 
Yopìtlaxcalli. Luego, después de la presentación, los regresaban al Yopìco Calmecac. 
Ahí esperaban para celebrar el siguiente rito de la fiesta Cuahuitl ēhua. 
La gente, por su parte, regresaba a sus casas maravillada de la presentación. 
En estos días se podía ver y escuchar en dos de los edificios del Recinto Sagrado, 
Nètōtīlōyān y Chililico, que se realizaba una fiesta. Esta fiesta la celebraba la gente de 
alta jerarquía política y le llamaban la fiesta en la que moría Chicunāuhècatl y los 
tlātlaāltīlti. 
Se decía que previo a esta fiesta, los Tlâtôquê bañaban a los cautivos en Chililico en 
honor a Chicunāuhècatl. De ahí en adelante los cautivos dejaban de serlo y se convertían 
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en tlātlaāltilti.  También, en ese edificio, el Teōhuâ de Molonco se encargaba de ataviar a 
Chicunāuhècatl.  
Terminado el ataviamiento y el baño, tanto los tlātlaāltīlti como el Chicunāuhècatl, iban a 
bailar al Nètōtīlōyān, dentro del Recinto Sagrado.  
Ya para el día de la fiesta, a media noche, en Chililico, llevaban tanto a Chicunāuhècatl 
como a los tlātlaāltīlti a celebrar el Tlamictīliztli. Luego de que el Tehuelteca había 
acostado a un tlaāltīlli en el techcatl, cada especialista de ritos lo tomaba de una de sus 
extremidades y uno más le sujetaba la cabeza. El tlenamacac tlamacazqui le cortaba el 
pecho con el tecpatl y le sacaba el corazón para luego ofrecérselo a Tōnatiuh. El 
sacrificado se convertía en Teōmicqui. 
Pasaban 5 días del primer Tlacuahuitlēhualtiliztli y la gente regresaba al Yopìco Teōpan. 
Y este décimo día de la veintena volvían a ataviar a los huahuānti en el Yopīco 

Calmecac, pero ahora de blanco. Luego los llevaban al Yopìco Teōpan y ahí presentaban 
a los huahuānti y celebraban por segunda vez el Tlacuahuitlēhualtiliztli. Así maravillaban 
de nuevo a la gente, escenificaban cómo es que iban a morir en Tlācaxipehualiztli y 
simulaban que les cortaban el pecho a los huahuānti con las Yotlaxcalli o Yopìtlaxcalli. 
Luego, después de la celebración, los regresaban al Yopìco Calmecac y la gente se 
regresaba a sus casas. 
Esto se volvía a hacer el décimo quinto día de la veintena (aunque ahora los huahuānti 
iban vestidos de almagre o rojo) y el veinteavo día de la veintena (vestidos esta vez de 
blanco) celebrándose así la fiesta Cuahuitl ēhua. Los caminos de Tenochtitlan y de 
Tlaltelolco se veían con la gente que iba a festejar esta fiesta; iban rumbo al Recinto 
Sagrado. La gente se veía maravillada de tal espectáculo. 



Conclusión 
 
 

 
Luego de terminar la fiesta, en el Yopìco Calmecac los huahuānti se ataviaban de 
almagre y así se quedaban, ya no se presentaban. Esto quería decir que ya estaban 
listos para la fiesta de Tlācaxipēhualiztli. 

 

Y esto sucedía en Ātl cāhualo o Cuahuitl ēhua. 



 

NOTAS DE TRADUCCIÓN 
 
 
Notas de traducción de la primera veintena en los Primeros Memoriales: fo. 250r 
 
1. Este es uno de los nombres de una de las veintenas de las que se componía el año o xihuitl mexica y, a la vez, el 

nombre de una fiesta. La razón principal para no traducirlo es su naturaleza de nombre propio, naturaleza que hace 
que su “sentido” se ubique más allá de su literalidad, aceptando, por otro lado, que incluso dicha literalidad 
resultaría ser bastante oscura (la cual sería algo como “los maderos se van”). Esto, sin embargo, no evita que 
comentemos brevemente algunas de las traducciones que los investigadores modernos le han atribuido a Cuahuitl 
ēhua. Algunas de ellas son:  

“Palo se alza” o “se alza el árbol” Garibay (1981 [1956], IV: 330) 
“The Raising of the Pole” Sullivan (1997: 55) 
“Enhiestan el madero” López Austin (1967:17) 
“Los árboles se alzan” Launey (1992 [1979]: 368) 
“Levantamiento de los postes” Broda (1983:151) 
“El árbol o los árboles se levantan” Jiménez Moreno (1977:19) 
“El árbol se endereza” Graulich (1990:268) 
“Se levantan los palos” López Austin y García Quintana (Sahagún 2002:III:1261) 

Como se ve, todas ellas giran alrededor de “levantarse el árbol o el palo”, lo que nos permite asegurar, desde el 
punto de vista gramatical, que todas estas son traducciones inadecuadas o equivocadas. Para comenzar, 
gramaticalmente <quauitleua> es una palabra yuxtapuesta, resultado de la unión simple del muy seguramente 
sustantivo [cuahuitl] “árbol, palo” con el que parece ser el verbo [ēhua] “partir, irse, alzar el vuelo” (Ēua.n 
‘leuantarse el aue para bolar’, 29r y Nēua. ‘partirme para alguna parte’, 71r); yuxtaposición más que evidente 
debido a la presencia del absolutivo /–tl/ en el sustantivo. En segundo lugar, el verbo [ēhua] es de valencia uno, 
intransitivo e inergativo, lo que significa que es un verbo que sólo necesita de un sujeto sintáctico que debe ser 
semánticamente un agente (es decir, de “poder tener” la intención de realizar la acción). La unión de estas dos 
palabras nahuas daría una traducción literal, como ya se apuntó arriba, de “el árbol / el palo / la madera se va”. 
Pero es cierto, existe un verbo [ēhua] transitivo, de valencia dos, que significa “levantar, alzar” (Ēua.nite ‘leuantar 
alq[ue] esta echado’ 29r). Pero no es el que aparece en la palabra Cuahuitl ēhua por carecer, por un lado, de las 
marcas correspondientes de transitividad y, por otro, porque no puede verse a cuahuitl como un objeto incorporado 
(ya que mantiene su absolutivo, cosa que no haría si estuviera incorporado). Esto significa que cualquier versión en 
la que el palo o el árbol sea levantado o se levante está violando pautas gramaticales (ya sea a nivel de palabra o 
de enunciado) o semánticas. 

2. Para nosotros, la traducción literal de <Quavitleoa, yn ipan i, ilhuiquixtililoya, in tlalloque> sería “Cuahuitl ēhua. En 
esta [veintena] se les celebraba fiesta a los Tlāllòquê”, considerando que Cuahuitl ēhua es el nombre de una 
veintena (o mes) del calendario mexica y que, por aparecer como primera palabra en el texto, funciona como una 
especie de subtítulo o encabezado.  
Nuestra propuesta coincide con las traducciones revisadas para el presente trabajo, aunque algunas versiones 
optan por dejar el índice [in īpan i] sin Objeto (Garibay y Jiménez Moreno, en su versión literal) y otras, por dar a 
entender que se trata de la veintena (Sullivan y Jiménez Moreno, en su versión libre): 

Garibay (1981 [1956]: IV 330): “Palo se alza: en esta se festejaban los Tlaloque (Dioses de la lluvia)” 
Jiménez Moreno (lit) (21): “En ésta (era) cuando se celebraba fiesta a los Tlaloquê” 
Sullivan (55): “In Cuahuitl ehua, “The Raising of the Pole,” a festival was celebrated in honor of the 
Tlalocs” 
Jiménez Moreno (lib) (22): “En esta (veintena) se celebraba la fiesta de los Tlaloquê” 

Estamos convencidos que es veintena porque a lo largo, tanto de los Primeros Memoriales como del Códice 
Florentino, en el Párrafo 2º y en el Libro 2º respectivamente, el eje organizativo de cada apartado son las 18 
veintenas, a pesar de que en los títulos de cada uno de ellos se señala que se habla de las fiestas:  
Primeros Memoriales Párrafo 2º: 
 <Jnic ij. ipan mitoa yn imilhuiuh, in teteu> “Segundo. En él se habla de las fiestas de los dioses”  
Códice Florentino, Libro 2º: 
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<Libro segundo que trata de las fiestas, y sacrificios: con que estos naturales honrrauan asus dioses, enel tiempo de 
su infidelidad>;  
Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 1º: 
 <Capitulo primero, del calendario, de las fiestas fixas, laprimera de las quales es lo que se sigue> 

3. Ver capítulo 5. 
4. Ver capítulo 4. 
5. Dos cosas llaman la atención en el texto en náhuatl clásico donde aparece la frase <mochi tlacatl in maçeoalli>. 

Para empezar, se presenta como un agregado, como un “pegote” (violando con esto la máxima de relación), porque 
los verbos “celebrar” y “pagar” que le preceden van en pasiva, evitando con ello, gramaticalmente, que la frase en 
cuestión sea parte de ellos.  
Por otro lado, su misma traducción es interesante ya que si Mochi tlācatl es de por sí ‘todas las personas’ (61v), 
parecería redundante agregar in mācēualli ‘vasallo’ (50v). Sin embargo, la combinación de ambos términos 
adquiere el sentido de “toda la gente, el pueblo”. En la sección castellano-mexicano del Vocabulario de Molina se 
registra ‘Gente o gentio’ como tlaca. maceualtin (C65v). Podemos asegurar, considerando la posición de la frase 
en el texto y lo que recién hemos dicho, que esta frase funciona, en este texto de los Primeros Memoriales, como un 
marcador de énfasis.  

6. El [īpan] “en ella” viola la máxima de cantidad porque no explicita en qué (o con qué) “empezaba la cuenta de veinte 
en veinte de un año”, violando, a su vez, otra máxima, la de relación, por no ser relevante al tema de las fiestas. “De 
repente” se habla del año, cuando se esperaría que se tratara de una fiesta. Las implicaturas que hacemos 
apuntan, en ambos casos, a señalar a la veintena. 
Esto nos permite traducir “en esta [veintena]” en la nota 2 y “con ella [con la veintena]” en esta nota 6. Esto, por otro 
lado, se ve apoyado al observar cómo comienza el Capítulo primero del Libro 2º del Códice Florentino (foja 3r): 
“Capitulo primero, del calendario, de las fiestas fixas, la primera de las quales es lo que se sigue” y continua: “El 
primero mes, del año se llamaua entre los mexicanos Atl caoalo: y en otras partes quavitleoa”. 
Sólo la traducción de Sullivan, de las traducciones revisadas, explicita a dónde apunta la palabra [īpan]: 

Garibay (1981 [1956]: IV 330): “En esta comenzaba la cuenta” 
Jimenez Moreno (lit) (21): “en él comenzaba (o de allí partía) la cuenta” 
Sullivan (55): “At this time, the count of the twenty-day periods [...] began” 
Jimenez Moreno (lib) (22): “en ella comenzaba la cuenta” 
Nuestra: “Con ella [con la veintena] empezaba el cēcempōhuallapōhualli” 

7. Ver capítulo 3. 
8. Ver capítulo 3.  
9. El verbo empleado es [tēmi] ‘estar harto y repleto, o henchirse la vasija de algun licor, o estar juntos gatillos, 

perrillos, o cosas semejantes, assi como mayz, cacao, calabaças’ (97v), de valencia 1, que además necesita de un 
instrumental (con lo que se llena). Si vemos el párrafo en su totalidad, lo que puede llenarse (completarse) son 4 
sustantivos: veintena, [cēcempōhuallapōhualli] “la cuenta de veinte en veinte”, [xihuitl] “año” o [mācuīlilhuitl] “cinco 
días”. De estos cuatro, el único que puede llenarse es el [xihuitl], pues es la combinación del 
[cēcempōhuallapōhualli] y los [nēmontemi]. Y los [nēmontemi] son esos 5 días. Compárese con las traducciones 
revisadas: 

Garibay (1981 [1956]: IV 330): “En esta comenzaba la cuenta de cada veintena: un año y cinco días: no 
se tomaban en cuenta” 

Jimenez Moreno (lit) (21): “En él comenzaba (o de allí partía) la cuenta de veintenas de un año, y los 5 
días que sólo en valde se completan” 

Sullivan (55): “At this time, the count of the twenty-day periods of the year and the five extra days began” 
Jimenez Moreno (lib) (22): “En ella comenzaba la cuenta de veintenas de un año, y los cinco nemontemi” 
Nuestra: “Con ella [con la veintena] empezaba el cēcempōhuallapōhualli o la cuenta de veinte en veinte 

de un xihuitl o año. En vano se completa [el año] durante cinco días”. 
10. Ver capítulo 5. 
11. Ver capítulo 5. 
12. A pesar de que en el texto aparece <incalpã novian> asumimos que la forma segmentada es [in calpan nohuian] por 

tres razones: 1) porque de ir unidos sería la marca de posesión de tercera de plural, y los únicos sustantivos en 
plural son [tlācateteuhmê] y [pīpiltzitzinti], lo que daría una lectura reducida a “y en todas las casas de los 
tlācatetehuitl se paraban unas varas delgadas…” contradiciendo la afirmación hecha a en la primera mitad del texto 
de que el nextlāhualiztli lo hacía toda la gente del pueblo. 2) En todo el texto de los Primeros Memoriales el [in] 
aparece unido al sustantivo (ver paleografía). 3) Si comparamos esta descripción con su equivalente en el Códice 
Florentino (Libro 2º, Cap. 20º: fo: 15v), se ve que el in va separado < yn novian calpan>. 



13. Ver capítulo 5. 
14. Ver capítulo 4. 
15. Ver capítulo 5. 
16. La oración <vncã mochi quivalcuja, ycalpã mochivaya tetevitl> nos es bastante extraña porque: a) no queda claro 

hacia dónde apunta el [oncān] “ahí” (¿hacia algún lugar o hacia algún punto temporal del [teteuhxālaquiliztli]?), b) 
¿qué cuantifica el [mochi] “todo”, a los [āmatetehuitl] o a la gente?, c) ¿hacia dónde alude el /huāl–/ del verbo, a su 
casa o a un lugar no explícito? y d) ¿quién es el poseedor singular de la “casa”? Si reconstruimos su significado 
yendo por partes, comenzaríamos tomando los dos verbos presentes en las oraciones:  
 
a) [mochīhuaya]. ¿Qué es lo que se hacía (o se elaboraba)? Creemos que sin lugar a dudas son los tetehuitl. En 
este punto, la gran mayoría de las traducciones hechas a este texto coinciden: 

Garibay (1981 [1956]: IV 330): “las tiras sagradas que se habían hecho en las casas”. 
Sullivan (56): “the sacrificial papers they had prepared in their homes”. 
Jiménez Moreno (lib) (22): “en su casa (¿de cada uno?) se hacía tetéuitl”. 
Dibble (201): “the sacred banners which had been prepared in the houses”.  
Nosotros: “los tetehuitl que se elaboraban en su casa”. 

Como se ve, todas estas versiones incluyen la casa, el lugar en donde eran hechas (cosa que más adelante 
comentamos). 
 
b) [quihuālcuīa]. Molina traduce ‘traer algo’ como ni,qualcui (C114v). El problema es ¿quién traía qué? Pensamos 
que sin lugar a dudas, tanto por la concordancia de la marca de objeto (una tercera persona singular) como por las 
características semánticas del verbo y sus argumentos, lo traído eran los tetehuitl (que en náhuatl son 
gramaticalmente singulares). Pero tal seguridad no la tenemos con el sujeto: por una parte, podría ser una tercera 
persona plural indefinida –recurso muy comúnmente usado en los materiales sahaguntinos en temas descriptivos– 
siendo su forma [quihuālcuiâ] y su traducción: “traían los [tetehuitl]”, pero, por otra parte, podría ser un sujeto 
singular y que, por lo tanto, debería estar explicitado en el texto. Sea singular o plural, el sujeto debe ser [+animado] 
y, más específicamente, [+humano]. Pero en esta parte de la fila 6 no hay ningún sustantivo que tenga como 
referente a un humano (pues sólo hay dos sustantivos: [īcalpan] “en su casa (de él)” y [tetehuitl]). 
Consideramos que la clave de la traducción la da [īcalpan], pues tiene un poseedor de tercera persona del singular 
(que, se supone, debería estar explicitado en el texto). Como se puede ver, los únicos sustantivos que aparecen en 
singular están en la fila 1 y, además de formar una unidad, son humanos: mochi tlācatl in mācēhualli “toda la gente, 
el pueblo”, que bien pueden funcionar como los poseedores de la casa, [īcalpan], dado que la construcción, aunque 
plural semánticamente, es singular sintácticamente. Esto nos obligaría a pensar que justamente mochi tlācatl in 
mācēhualli está implícito en el texto nahua, teniendo dos “pistas”: al cuantificador [mochi], que sí aparece y la [ī] de 
[īcalpan].  
Porque el problema con [mochi] es que el único sustantivo presente y cercano a él es [tetehuitl], generando, por 
ello, una primera lectura de “todos los [tetehuitl]”. Lectura que de hecho hacen tanto Garibay (“todas las tiras 
sagradas”) como Sullivan (“all the sacrificial papers”), no así Jiménez Moreno ni Dibble. La segunda lectura, que 
hacen Jiménez Moreno y Dibble, se recrea al considerar que el [mochi] cuantifica más bien al sujeto del verbo traer: 
“todos lo traían” (Jiménez Moreno) y “everyone took…” (Dibble), tal y como lo hacemos nosotros.  
Otra razón para suponer que el [mochi] cuantifica a la gente se arma al observar una de las oraciones en náhuatl 
que está un poco más adelante en la fila 8: mochintin quālcuiâ in mācēhualti. Ambas construcciones, como se 
puede apreciar, son estructuralmente muy semejantes: 

1. mochintin quālcuiâ in mācēhualti, in pīpilti, in tētecuhti 
2. mochi quihuālcuia [tlācatl in mācēhualli] 

CUANTIFICADOR VERBO AGENTE 
En ambas frases aparece el cuantificador antes del verbo “traer” (en una en singular, en la otra, en plural) y después 
del verbo, en una de ellas, la frase agente construida con tres sustantivos (también en plural, constatando que se 
trata de las unidades cuantificadas). La otra frase carece de agente pero podemos suponer, por analogía, tlācatl in 
mācēhualli (en singular para concordar con su cuantificador). Las traducciones posibles de cada oración son, dando 
por hecho que lo traido son los tetehuitl:  

1. “todos lo traían; los macehuales, los pilis y los tecutlis” o “todos los macehuales, los pilis y los tecutlis lo 
traían”.  
2. “toda [la gente] lo traía”. 

 



c) [īcalpan]. Otro problema es ¿[īcalpan] a qué oración pertenece? Si es a la oración de [mochīhuaya]  su traducción 
sería “los [tetehuitl] que se hacían en su casa”; si es en la oración de [quihualcuia], su traducción sería “toda la 
gente traía de su casa el [tetehuitl]” o “toda la gente traía a su casa el [tetehuitl]”. Nosotros nos inclinamos por esta 
última por el contexto del texto y la lectura intertextual que se verá a lo largo de esta investigación. 
 
d) [oncān]. El [oncān] “allí” que precede al [mochi] podría estar apuntando, por un lado, al lugar en el que se 
realizaba el teteuhxālaquiliztli (es decir, haciendo una referencia locativa) y, por otro, al momento concreto del inicio 
del evento: “al aterdecer”. Ambas posibilidades se verían apoyadas por el comentario que aparece al final de esta 
fila 8: “por esto es que se llamaba teteuhxālaquililöya”. La referencia locativa sería implícita dado que no se describe 
en ningún momento dónde es que se realizaba el teteuhxālaquiliztli, en cambio, la referencia temporal es clara y 
evidente. Creemos que ese “allí” tiene ambos valores. 

oncān mochi quihuālcuia īcalpan mochīhuaya tetehuitl, 
Garibay 1981 [1956]: IV 330: Entonces [iban a tomar todas las tiras sagradas] que se habían hecho en 
las casas, 
Sullivan (56): [They took all the sacrificial papers] they had prepared in their homes 
Jiménez Moreno (lib) (22): todos lo traían (el tetéuitl) –en su casa (¿de cada uno?) se hacía tetéuitl– 
Dibble (201): Everyone took there the sacred banners which had been prepared in the houses. 
Nosotros: De allá [de donde se hacía el Teteuhxālaquiliztli], toda [la gente] traía los tetehuitl que se 

elaboraban en su casa. 
17. [cuālcuiâ] y [quihuālcuia] son formas equivalentes. 
18. Ver capítulo 4. 
19. Ver capítulo 5. 
20. Estamos asumiendo que <valtenanamictivia> tiene tres posibles traducciones que no excluimos: 1) si el verbo 

involucrado es [nànāmiqui] su traducción sería, basándonos en Molina: Nanamiqui. nite ‘ayudar a otro, o ser 
asessor’ (62v): “venían ayudando a la gente”. 2) si el verbo es la forma reduplicada [nānāmiqui] su traducción sería 
la forma cuidadosa y ordenada de Namiqui.nite ‘salir a recebir al que viene, o encontrar con alguno, o contender 
có[n] otros’ (62v): “venían encontrando a la gente, de manera ordenada”. 3) Si el verbo es la forma reduplicada 
[nànāmiqui] su traducción sería la forma diversa y variada de Namiqui.nite: “venían encontrando a la gente en 
diversos lugares y momentos”. Por eso es que proponemos: “venían a encontrar a la gente, venían a ayudarla y 
favorecerla”. 

 

 

Notas de traducción de la primera veintena en el Códice Florentino  
 
1. Ver capítulo 4. 
2. El empleo del <vel> en <ipan vel ic cemilhuitl> le da la precisión temporal de ser “justo” el primer día. Dibble y 

Anderson lo traducen como “during all the days”. 
3. Preferimos, al igual que con el nombre de la veintena Cuahuitl ēhua, no traducir Ātl cāhualo. Sin embargo es 

pertinente decir que han habido dos traducciones: “se detienen las aguas” y “el agua es dejada”: 
Broda (2004: 45): “se detiene el agua” 
Graulich (1990: 304): “detención de las aguas” 
Tena (1992: 111): “se detienen las aguas” 
González González (2006:159): “el agua es dejada” 
López Austin y García Quintana (2002: 1246): “el agua es dejada” 

La traducción de Ātl cāhualo como “se detienen las aguas” creemos que es incorrecta, ya que la raíz del verbo 
utilizado es [cāhua], siendo su significado en su forma transitiva “dejar” y no como su forma reflexiva, “parar”. Nosotros 
nos inclinamos por “el agua es dejada o se deja el agua”. 

4. Ver discusión de la nota de traducción 1 de los Primeros Memoriales. 
5. Por el empleo de la construcción <auh yn iquac y, vncan> se entiende la existencia simultánea de dos hechos. El 

<auh> indica que se trata de una oración diferente a la anterior, apoyado por el <yn iquac y> que las relaciona 
temporalmente indicando su simultaneidad. En la foja 18r del manuscrito Bnf 362bis (GDN) se presenta un ejemplo 
semejante: <In iquac nican nacico, mochiuh inin teocalli, auh in iquac in ca huel oc tlacotlacatca> “Quando llegue yo 
aquí, se hizo esta iglesia, y en este t[iem]po todavia havia mucha gente”. Por lo tanto, este giro <auh yn iquac y, 
vncan> nos permite suponer que se está hablando de dos eventos, algo como que se celebraba Cuahuitl ēhua y, 



simultáneamente, se festejaba a los Tlāllòquê. Incluso el hecho de que el siguiente verbo esté en imperfecto podría 
permitirnos una lectura semejante a “se les celebraba fiesta a los Tlāllòquê haciendo el nextlāhualiztli”. A diferencia de 
Dibble y Anderson que segmentan diferente el párrafo y traducen “[when] this feast day came, and when it took place, 
then the feast day was celebrated for the Tlalocs”. El siguiente párrafo comienza con “There was the paying of the debt 
[to the Tlalocs] everywhere on the mountain tops...”. 

6. Los tetehuitl serán descritos en el capítulo 5, pág. 157 de esta investigación. En este caso, el uso de la forma 
<neteteuhtiloia> permite inferir un valor ritual de esta acción. Para ello, estamos suponiendo que existe una relación 
entre la nominalización con /– l i z t l i / (en cuanto a evento) y aquella con /– lōyān/ ~ /– lōya/  (en cuanto a momento y 
lugar para realizarse), dándole por lo regular un valor ritual. En este caso destaca, además, la forma indefinida 
reflexiva /ne–/ que le da una lectura como de “se preparaban los tetehuitl para sí mismos”. Dibble y Anderson traducen 
la frase <neteteuhtiloia> como “sacrificial banners were hung”. 

7. Habíamos pensado traducir <velaytic> como “laguna” por la “tradición” de identificar a Pantitlan como una laguna, pero 
preferimos ser más literales y coherentes y dejar “dentro del agua”, considerando, por un lado, que en Molina aparece 
Aitic ‘golfo de mar’ (3v) mientras que Laguna o lagunajo es ‘vey atezcatl’ (C76v) y, por otro, que gramaticalmente 
[āì t i c ] es justamente “dentro del agua”. Si unimos estas dos últimas informaciones podemos suponer que se trataba 
de un lugar como golfo dentro del lago. Dibble y Anderson traducen  <vel aytic> como “the very middle of the lake”. 

8. Pensamos que todo este párrafo, por hacer mención a sólo dos lugares, Tepētzintli y Pantitlan, viola la máxima de 
calidad al “contradecir” al párrafo anterior que afirma que el nextlāhualiztli se realizaba en las cumbres de todos los 
cerros. Por ahora no tenemos propuesta alguna para su implicatura (aunque no descartamos que algo tenga que ver 
con el hecho de que el Tepētzintli y Pantitlan eran vecinos de México y ambos, dos ámbitos opuestos: tierra-agua, 
arriba-abajo, femenino-masculino, norte-sur, entre otras oposiciones). 

9. El empleo de dos “allá” (y ambos [ōmpa]) deja abierta la posibilidad de una doble lectura: una, en la que el segundo 
“allá” es enfático (una especie de “allá mismo”) y otra, la que consideramos como adecuada, en la que el segundo 
apunta a otro lugar y, en consecuencia, a dos actos diferentes: “Allá [en Tepētzintli y Pantitlan] iban a dejar los tetehuitl 
y allá [en Pantitlan] paraban el árbol…”. Nuestra propuesta es que el Cuēnmatli sólo se hincaba en Pantitlan y los 
tetehuitl se llevaban tanto al Tepētzintli como en Pantitlan. Por otro lado, estamos suponiendo también que el 
levantamiento del Cuēnmatli no formaba parte del rito del nextlāhualiztli y que por ello no se habla más de él. 

10. Consideramos, basándonos en dos hechos, que en este caso [quahuitl] tiene como referente a un árbol y no, como la 
mayoría de las traducciones acepta, un palo o un poste (Dibble y Anderson). El primero, porque es en las ramas en 
donde “su frescura, su verdor, sus brotes” se hacen más que perceptibles (y no en el tronco) y el segundo, porque 
según uno de sus “usos” rituales era el poder llevar colgados y atados tanto tetehuitl como chalchihuites, cosa que era 
mucho más sencilla teniendo ramas y no careciendo de ellas.  

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 25º, foja 44v/45r. [Etzalcualiztli] 
Versión en Náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 

[45v] n jman  ie  i c  mop ip i l oa,  
moo lp ia  i n  te teu j t l ,  i n  
quauh t i tech  yn  i tech  cuenmant l i :  
yoan  in  cha lch iu j t l  qu j i l p i a ,  yoan  
cequj  a t lan  contepeoa ia ,  
conchaiaoa,  concenmana.  

Entonces los tetehuitl se colgaban, 
se ataban en el árbol, en el 
cuēnmantli y también amarraban 
chalchihuites. Y algunas cosas las 
arrojaban al agua, las esparcían, 
las aventaban. 

[45r] y los papeles de ofrenda: a los 
quales llamauan teteujtl, atauanlos en 
lo alto, de los maderos, que alli 
estauan hincados: tambien colgauan, 
algunos de los chlachiujtes, y piedras 
preciosas, en los mismos papeles. 

 
Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 35º, foja 92v. [Atemoztli] 

Náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 
Auh in  j quac  concaoa 
te tev i t l ,  in  nex t laoa l l i  
cômamana,  con j i l p i a  
cuenmant i tech .  

Cuando va a dejar los 
tetehuitl, el nextlāhualli (o 
pago de sí mismo), los coloca 
extendidos, los ata al 
cuēnmantli. 

Acabado el combite, cogian los pepeles, de los varales, 
que estauan puestos en los patios, que llamauan teteujtl: 
y lleuauanlos, a ciertos lugares del agua, que estauan 
señalados con vnos maderos, hincados: o a las alturas 
de los montes. 

 
Hacemos dicha interpretación a pesar de reconocer que en todos los casos que aparece [Cuenmantli] en el Códice 
Florentino (excepto uno), Sahagún lo identifica con un madero (la excepción es “varales hincados”).  
Por otro lado, tradujimos <viujtlatztic> como “muy alto” ya que por tratarse de un árbol, no tendría sentido que fuera 
“largo” (dado que Vitlatztic es ‘cosa muy larga, o luenga’ 157v). Dibble y Anderson traducen <viujtlatztic> como “very 
long”. Pero además, este adjetivo va reduplicado, lo que genera dos lecturas diferentes (aunque no necesariamente 
excluyentes). Según Launey (1992 [1979]:260), quien sólo describe la reduplicación glotalizada (CV’) en los 
adjetivos, esta reduplicación indica la pluralidad del sustantivo modificado, aunque, por otro lado, en el náhuatl 



moderno de Amanalco, Tezcoco (Peralta 1991:68), los adjetivos pueden llevar tanto la reduplicación glotalizada 
como la larga. La segunda (representada como CV:), indica diversidad en las partes, mientras que la primera (CV’), 
diversidad de referentes. Los siguientes dos ejemplos son más claros: 

 tomaktik ‘gordo’,  
 to:tomaktik ‘gordo en varias partes del cuerpo’  
 to’tomaktik ‘varios animales gordos’ 

 
 patlawak ‘ancho’ 
 pa:patlawak ‘ancho de varias partes del objeto’ 
 pa’patlawak ‘varios objetos anchos’ 

 
Debido a que el comportamiento de la reduplicación glotalizada coincide en náhuatl clásico y el moderno, podríamos 
extrapolar el valor de la larga, lo que le daría a [huī–hu i t la t z t ic ] una lectura de “un árbol muy alto con ramas muy 
largas”, mientras que [huì–hu i t l a t z t i c ] indicaría la existencia de “dos [Cuēnmantli] muy altos, uno en cada lugar”. 
En este caso, pensamos (como se señaló en la nota anterior) que se hincaba un Cuēnmantli muy alto y ramudo en 
Pantitlan. 

11. <cuenmantli> no está registrado ni en Molina ni en los Glosarios de la Historia General de las Cosas de la Nueva 
España (Garibay 1948 y López Austin y García Quintana 2000). Wimmer más que traducirlo lo identifica como unos 
“palos que jugaban un rol ritual en el desarrollo del mes Quauitlēua” (Perches qui jouaient un rôle rituel au cours du 
mois cuahuitl êhua). Él traduce este pasaje como “ponían de pie unos palos que se llamaban cuemmantli; eran muy 
largos” (ils dressaient des perches que l'on appelle cuemmantli, elles étaient très longues). Nosotros preferimos más 
que traducirlo aceptar que es un árbol con un rol ritual (aunque, por su estructura fonológica podemos aceptar una 
posible relación con [cuēmitl] “surco” o, como lo identifica Molina en la sección de Castellano-mexicano: “lomo entre 
sulco y sulco” C78v). Dibble y Anderson lo traducen en plural “poles”. 

12. La frase <ie etiuh> es identificada por Wimmer como “ir”, considerando su forma gramatical como /ye–t–iuh/ “ir–
ligadura–ir:presente”, en donde el [ye] es un derivado de [yāuh] “ir”, registrando, además, /ye–ti–quīza/, 
“precipitarse”, /ye–t–ìcaca/ “llevar algo sobre sí” (porter quelque chose sur soi) y /ye–ti–nemi/, “tener siempre algo 
sobre sí” (avoir toujours quelque chose sur soi) y, con un locativo, “encontrarse”. Launey, por su parte, considera que 
el verbo es “estar/ser/haber”, pudiendo traducirse como “llevar”. La frase [ītleuh yetinemi in coyōtl] “el coyote lleva 
sobre sí su fuego a todos lados” (le coyote emmène son feu partout) es analizada como “el fuego del coyote va 
siempre (–ti–nemi), estando ahí (ye–)” (le feu du coyote va toujours ('-ti-nemi') en étant là ('ye-')). Por su parteo 
Dibble y Anderson traducen <ie etiuh> como “went”. 
Por las formas registradas en Molina (C23v), Caminar a cauallo ‘cauallo ypan nietiuh. cauallo-ypan niauh…’, se 
apoya la idea de que el verbo principal no es “ir” sino justamente “estar/ser/haber”, permitiendo una lectura de “ir 
estando en”, siendo el ejemplo de Molina algo como “yo voy estando en el caballo (que va)”, donde el verbo principal 
es “estar”.  
Por lo tanto, la frase <çan itech ie etiuh> podría traducirse como “va estando [en el cuēnmantli]”, señalando que todo 
lo que sigue (“su frescura, su verdor…”) está en un palo que se desplaza, que va yendo. Con esta observación es 
que se puede traducir como “llevar en sí”. 
Sin embargo, en la descripción de Cuahuitl ēhua aparece tanto [yetiuh] como [etiuh], complicando de cierta forma su 
lectura.  

13. Escogimos traducir de manera nominal, al igual que Dibble y Anderson, “sus brotes (del Cuēnmantli)”, a pesar de que 
la forma náhuatl <itzmolinca> apunta a una forma adjetival.  

14. Consideramos que, por el contexto, no hay duda que este <vmpa> “allá” apunta a ambos sitios: al Tepētzintli y a 
Pantitlan.  

15. A pesar de que no aparece en Molina <vntecuezcomeque> con el significado de “dos remolinos”, la tradujimos así 
basándonos en la versión castellana, siendo su versión literal algo así como “tenían dos trojes (redondas)”. Dibble y 
Anderson lo traducen como “two cowlicks of hair”. 

16. Es importante destacar que se emplea [patiyōtia] “dar el precio, estar en tratos, encarecer, pagar” (relacionado con 
“cambiar” [patla], del que deriva [patiyô] “tener precio, costoso” cf. Molina: C112v y C98r) en lugar del verbo Coua. 
nitla ‘comprar algo’ (Molina: 24v). El matiz de diferencia parece estar en lo caro y en el proceso mismo de 
intercambio por alcanzar el precio justo: Patiotia.nitla. ‘pagar, o dar el precio deloque se compra’ y Patiotilia.nic 
‘comprar de otro alguna cosa, dandole el precio delo que vale’ (Molina: 80r). Tener precio las cosas. ‘patiyo’ 
(C112v) Precioso y costoso. ‘patiyo’ (C98r).  

17. Aquí la lectura es simple: si iban a celebrar el nextlāhualiztli, los niñitos eran el nextlāhualli u objeto para esa 
celebración. 



18. Se identifica la “vara” [matlaquauitl] con la “red” [matlatl], permitiendo pensar que este tipo de vara era la que se 
usaba para hacer las redes. Esta relación posiblemente se constate al ver que en el Códice Florentino se dice que el 
matlaquauitl se vendía en el mercado, junto con implementos de la casa (de tierra firme y lacustre): 

Códice Florentino, Libro 8º, Capítulo 19º, folio 49v. 
Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 

quauhama t l ,  i oan  copa l l i ,  i oan  
o l l i ,  i oan  t enex t l i ,  i oan  i t z t l i ,  
i oan  t l a t l a t i l quau j t l ,  i oan  
quaoa ca t l ,  qua mmjm j l l i ,  
vapa l l i ,  t l a xaman j l l i ,  v i c t l i ,  
v i t zoc t l i ,  t l a t econ j ,  au j c t l i ,  
ma t l aquau j t l ,  mene lho a t l ,  

Papel de corteza, copal, hule, cal y 
navajas de obsidiana. Y leña, 
carrizos largos, pilares de madera, 
vigas pequeñas, tejamanil, coas, 
palancas uitzoctli, hachas, remos, 
varales grandes, raíces de 
maguey… 

Tambien con estos se ordenan los que venden 
papel que se haze, de cortezas de arboles, y 
encienso blanco, y goma negra, que se llama vlli, y 
cal, y navajas, y leña para quemar, y maderos para 
techar las casas, vnos cuadrados, otros rollizos: y 
tablas [50r] y pandillas, que son tablas delgadas y 
coas, y palancas, y palas, y remos, y varales, y 
tomizas,… 

 
19. No tenemos en claro qué era el [tzonyōquahuitl]: si era un tipo de árbol o un tipo de madera o si esta palabra está 

indicando que la madera parecía peluda o, como parece dar a entender Molina (al identificar Tzonyōc como ‘cumbre 
o enla cumbre de algo’ 153v), que [tzonyōquahuitl] pudiera referirse a la parte alta del palo”, que es lo que pensamos 
(basándonos en su representación en los Primeros Memoriales). Dibble y Anderson lo traducen como “poles coming 
to a point”. 

20. A pesar de que el texto en náhuatl (por no registrar el saltillo) no permite saber si moría un solo niño o varios (es 
decir, si el verbo está en singular o plural: [miquiâ] “morían” contra [miquia] “moría”), por el posesivo singular que 
lleva “vestido” [īāmatlatqui] es posible ver que se está hablando de un solo niño (lo que nos permite hacer una 
lectura singular, contrario a lo que se dice en la versión en castellano: “a los niños o niñas…”). La traducción de 
Dibble y Anderson es en singular. 

21. En la nota 11 señalamos que <etiuh> permite una lectura de “ir estando en” o “llevar”. Este es el sentido que, 
creemos, también tiene en este lugar. Sin embargo, aquí parece haber otro tipo de implicaciones puesto que no se 
dice, en náhuatl, que los nombraban sino que “llevaban su nombre” (o, literalmente, “su nombre iba estando…”).  
Ahora bien, mientras no tengamos otro tipo de información, los dos puntos que siguen son coincidencias: a) en esta 
sección se habla de seis niños y una niña que se iban a pagar. En las descripciones de esos seis niños, en todas 
ellas, aparece la secuencia <itoca yetiuh>, siendo su nombre el del cerro en el que iban a morir, pero en el caso de la 
niña, es el único caso en el que se emplea el verbo nombrar. b) Sólo dos niños no son nombrados como los lugares 
en donde se iban a sacrificar: la niña que moría en el Tepētzintli y el niño que moría en Pantitlan: otra vez este par de 
lugares. 

22. Llama la atención que en la versión castellana se diga que el color de los papeles es “encarnado”, y aunque 
[yāppaltic] tiene también el sentido de ‘moreno’ (31v), está obviamente asociado a lo oscuro, a lo negro. Algo 
semejante ocurre en las descripciones del sexto y séptimo lugares descritos en esta veintena en los que, en la 
versión castellana, se asocia a “leonado”. Sin bien es cierto que Molina traduce Yappalli como ‘color negro’, también 
es cierto que es el color asociado al maíz oscuro, que en el centro de México se llama azul. Con esto en mente, este 
color puede ser azul oscuro e, incluso, verde oscuro. Dibble y Anderson lo traducen como verde obscuro (“his paper 
vestments were dark green”). 

23. Por la precisión léxica del español, optamos por traducir <cioatl> como “niña” (ya que se trata de una de ellas) en 
lugar de “mujer” que, en español, normalmente no se asocia a una niña. Compárese “allá iba a morir una niña” con 
“allá iba a morir una mujer”. 

24. Estas dos palabras <vlpiiaoac tlaulujtectli> (adjetivo y sustantivo) nos representan varios problemas. Para empezar, 
el sustantivo <tlaulujtectli> lo tradujimos como “rayas de hule como azotes”, tomando en cuenta que es un sustantivo 
derivado del verbo [huītequi] “azotar, golpear”, en el que “hule” aparece como instrumento. Algo como “rayas de hule, 
como si fueran azotes”. Pero el adjetivo (que tampoco aparece en Molina), lo estamos traduciendo como 
“desbordado”, basándonos en Peyāua ‘rebossar el trigo o otras cosas semejantes’ (80v). Estamos convencidos de 
que ninguna de estas dos palabras está bien traducida, aunque por lo que se dice en la versión en castellano, 
creemos no estar tan errados. Dibble y Anderson traducen todo el atavío como “he was pinted with liquid rubber; he 
was touched with liquid rubber”. 

25. Esta prenda <epnepanjuhquj> es identificada por Wimmer como un ornamento de conchas que se cruzan (“ornement 
croisé de coquillages”, coincidiendo con la versión inglesa: “crossing (bands of) seashells”), aunque advierte que su 
significado no es claro. En Molina aparece Quauitl nepaniuhtoc ‘cruz de palo’ (88r) mientras que en la parte 
castellana, Cruzero es ‘Vitoliuhcaneponolli, vitoliuhcanepaniuhqui’ (C32r), tratándose, en este caso, de un término 
arquitectónico (siendo, [huitoliuhqui] “arco”). Esto permite entender, entre otras cosas, porqué en el Glosario de 
López Austin y García Quintana (Tomo 3; 2002: 1274) se traduce como “travesaños de nácar”. Creemos que se 



trataba de un arreglo de concha a manera de travesaño que se usaba en la frente alta. Dibble y Anderson traducen el 
atavío como “His vestments... were set with pearls”. 

26. Para Wimmer, <tlacemaqujlli> se relaciona con [cemàquia] “cubrir totalmente” (recouvrir, enduire entièrement). De 
hecho traduce esta frase como “la vestimenta que lleva está totalmente cubierta de un color verde obscuro” (les 
vêtements qu'il porte sont entièrement recouverts d'une couleur vert sombre). Sin embargo, nosotros creemos que el 
verbo en cuestión es [cemaquia] “vestir totalmente” o “entrar totalmente”, por lo que el sustantivo [tlacemaquilli] 
significaría algo como “vestido entero” o “ropa totalmente cerrada”. Dibble y Anderson lo traducen como “was all 
dressed”. 

27. Por las imágenes que aparecen en los materiales sahaguntinos y la información lingüística, el [maxtlatzontli] era una 
prenda, parecida a un maxtlatl, que se usaba en la cabeza, dejando caer dos extensiones por los lados. Suponemos, 
también, que <quetzalxixilquj> es un “retacado de plumas de quetzal” considerando la relación de /xixil–qui/ con 
Xixili.nitla. ‘pisar con pison, o henchir recalcando’ (160r). Dibble y Anderson lo traducen como “were crammed with 
precious feathers”. 

28. Por el uso del singular <ietiuh> es claro que está hablando del maxtlatzon, señalándose que es el que tiene o lleva 
cuentas de chalchihuite. 

29. Este <momacuextitiuj> es un verbo derivado de Macuextli ‘axorcas, o sartal depiedras preciosas para las muñecas’ 
(51r). Lo “curioso” es que este “brazalete”, por algunas representaciones de Tlāllōc, iba en el penacho o espiga de 
plumas de quetzal, no en las muñecas de los brazos. De ahí que luego se diga <qujmomacuextitiuj> “lo van viendo 
como un macuextli…”. Dibble y Anderson, por el contrario, lo traducen como “they went provided with bracelets –they 
went provided with green stone bracelets”. 

30. Tener michihuauhtli en las mejillas es característico de los atavíos de Tlāllōc Tlamacazqui. El michihuauhtli es una 
semilla con la que se preparaba, entre otras cosas, el tzoalli. 

Códice Florentino, Libro 11º, Capítulo 12º, Párrafo 9º, folio 252r. 
Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión Castellana 

Bledos o semjlla dellos, como hoeuos, de 
peçes. 
Michioauhtli; ioan itoca chicalotl, coztic, ololtic, 
ololiuhquj, vel teololtic, tlaquaoac, xaltic, 
tepitztic, tzoalolonj, njtzoaloa. 

Michihuauhtli o huauhtli de pescado. También se 
llama chicalotl (un tipo de hierba). Es amarillo, 
boludo, redondo, muy esférico. Es duro, es como 
arena, es sólido. Sirve para preparar tzoalli. 
Preparo tzoalli.  

[no hay texto] 

 
Dibble y Anderson lo traducen como “with apaste of amaranth seeds”. 

31. No queda claro por qué aparece dos veces la palabra <ymolcac> o “sus sandalias de hule” (parece como si dijera “y 
sus sandalias de hule son sus sandalias de hule”), destacando, además, que el verbo <ietiuh> va en singular, lo que 
significa, muy seguramente, que esté concordado con <ymolcac> “sus sandalias” (que en náhuatl va en singular). No 
estamos muy seguros de esta parte de la traducción. Dibble y Anderson lo traducen como “And there were their 
rubber sandals; their rubber sandals went with them”. 

32. La forma <tlaçotlanquj> no aparece en Molina y Wimmer la traduce como “precioso, admirable” (“précieux,  
admirable”). En Molina se registra Oncan tlantiuh in neteilhuiliztli , siendo traducida esta frase como ‘el estado, o 
termino enque anda y esta el pleyto’ (77r) y en la sección Castellano-mexicano aparece estado dela causa como 
‘oncan tlantiuh’ (C60r). Ante estos dos últimos datos, se corrobora que la traducción de Wimmer es adecuada. El 
asunto, sin embargo, es que en esta versión sahaguntina también aparece <tlaçotlantiuj> cuya traducción literal 
hecha a partir de “precioso” es algo complicada (en especial, porque su sujeto es plural). Por esta razón, optamos 
por traducirla como “van luciendo lo que llevan”. La traducción, sin embargo, no nos deja satisfechos. Dibble y 
Anderson traducen el enunciado, <tlachichioalti, muchi tlaçotlanquj, yn jntech ietiuh, tlaçotlantiuj> como “they were 
ornamented with all valuable things which went with them”. 

33. Estamos suponiendo que <quetzalcallotiuja> habla de una especie de “casa” hecha de plumas (pensando que la 
litera no estaba solamente cercada con plumas de quetzal sino que se formaba una especie de “casita”). La palabra 
(que no aparece en Molina) es la verbalización de <calli> “casa” vía el colectivo y verbos auxiliares. Dibble y 
Anderson traducen <tlapechtica in vicoia, quetzalcalotiuja> como “In litters were they carried, they went housed in 
precious feathers”. 

34. Creemos que estos dos últimos verbos <momantiujia, qujntlapichilitiuja> no tienen el mismo sujeto. De 
<momantiujia> son los niñitos (ellos son los que se extendían en el tlapechtli o cama) mientras que de 
<qujntlapichilitiuja>, son los sacerdotes, siendo el objeto directo precisamente los niñitos. Dibble y Anderson traducen 
<yn vncã momatiujia, qujntlapichilitiuja> como “there where each of them customarily went. They went sounding flutes 
for them”. 



35. La palabra <toçocan> tiene como raíz el verbo [tozzoa], este no es mencionado en Molina, sin embargo sabemos 
que viene del verbo velar. Esto se puede demostrar al ver que Molina registra la palabra ‘tozzoani’ como velador y 
‘tozzoliztli’ como vela de noche, el acto de velar o de no dormir (C116r). La glosa de la palabra [tozzoani], es 
[tozzoa] verbo velar y la terminación /–ni/ como agentivo lo cual se traduce como velador. En el caso de [tozzócān], 
[tozzoa] es el verbo velar y la terminación /–cān/ es un locativo, esto nos lleva a traducir [tozzòcān] como el lugar de 
velación. Ver Capítulo 6 de esta tesis en donde se trata esta palabra más ampliamente. No sabemos si la palabra 
lleva una “z” o dos. Dibble y Anderson lo traducen como “place of vigil”. 

36. Ver Capítulo 6, pag. Xxx. Dibble y Anderson traducen <aiauhcalco> como “the Mist House”. 
37. Aunque hay algo de ambigüedad, queda claro que los nombrados [mocauhquê] o “quedados” o “cesados” son los 

tlamacazquê que abandondaron el cuidado de algún niño. Esto, aceptando que el verbo involucrado sea [cāua] 
“dejar”, que en voz reflexiva es “cesar de, quedarse”: Cāua.nino ‘callar, o cessar de hazer algo, o quedarse en algun 
lugar el que vino de otra parte’ (12v) y Mocāua ‘cessar de llouer, o de llorar, o de hazer algo’ (57v). Lo que señala 
Sahagún en la versión en castellano es la palabra <dexados>, esto es importante porque permite darle una lectura de 
“cesado” (por ejemplo, que “ya no será tlamacazqui”), que es lo que aparentemente se señala en el texto de Cuahuitl 
ēhua, aunque en este caso tiene que ver con una “terminación” por castigo. 
En el Códice Florentino, en la descripción del yerno, se emplea un homófono de esta palabra: 

Códice Florentino, Libro 10º, Capítulo 2º, foja 5v. 
Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 

Montli monamicti, namique, 
mocauhqui tlapaliui.  

El yerno. Está casado, es marido, es 
mocauhqui, es un hombre ya hecho. 

Yerno. El yerno , es mancebo, casado, es esênto 
de la orden, de los tlamacazquez y telpuchtles. 

 
No está de más señalar que Molina traduce Mocauhqui como ‘casado’ (57v), lo que permite suponer un empleo 
común de esta palabra. Dibble y Anderson traducen <mocauhque> como “the abandoned ones”. 

38. Literalmente la frase <aoccan onpoalo> sería algo como “ya en ningún lado serán contados”. Con ciertas reservas, 
pensamos que esto es equivalente a “ya en ningún lugar son tomados en cuenta”. Dibble y Anderson la traducen 
como “nowhere was he respected”. 

39. El sujeto sintáctico de <totocatiuh> es innegablemente las lágrimas. La palabra significa, literalmente, ‘yr de priessa’ 
(totōcatiuh.ni, 150v) o, en el caso de las aves, ‘abatirse las aues, o correr alguno de priessa a hazer algo, o cosa 
semejante’ (totōcatiuetzi.ni, 150v). Creemos que nuestra traducción “sus lágrimas van escurriendo una tras otra” 
refleja adecuadamente la idea expresada en náhuatl clásico. Dibble y Anderson traducen <intla imixaio totocatiuh> 
como “if their tears kept flowing”. 

40. En náhuatl esta frase <ca qujiauiz> puede ser tanto discurso directo como indirecto. Asumimos la presentecia del 
asertivo [ca], lo que nos permite leerlo como directo: “va a llover”. Dibble y Anderson lo traducen como “It will surely 
rain”. 

41. Debido al valor positivo de la frase <ca ie tiqujiaujlozque>, cuya traducción bien puede ser “ya mero nos va a llover”, 
identificándole un sufijo de pasiva (lo que daría, literalmente, “ya mero seremos llovidos”), nos obliga a ver el sentido 
de la primera frase <ca ie moquetzaz in qujiauitl> como, literalmente, “ya se pondrá de pie la lluvia”, significando “ya 
va a empezar a llover”, a pesar de que el verbo [quetza] también puede significar “detener” (Quetza.nitē, ‘d[e]tener, o 
hazer parar alque camina o hazer leuantar alq[ue] esta asentado, o hazerlo el perro ala perra, o el cauallo ala yegua. 
&c.’ 89r). Otra construcción con valor positivo la registra Molina en la sección castellano-mexicano: amanecer 
‘tlauizcalli moquetza’ (C9r). La relavancia de esta nota se verá en la nota 46. Dibble y Anderson traducen <ca ie 
moquetzaz in qujiaujtl, ca ie tiqujiaujlozque > como “Verily, already the rains will set in; verily, already we shall be 
rained on”. 

42. Como se puede ver, en náhuatl clásico el verbo “llover” podía hacerse transitivo. Debido a la no justa equivalencia 
entre el español y el náhuatl clásico, decidimos dar dos frases como traducción: “no nos lloverá, no tendremos lluvia”. 
Dibble y Anderson lo traducen como “there is no rain for us”. 

43. La palabra <itzonco> no aparece en Molina, aunque por el contexto es claro su sentido. Si consideramos que 
Tzonquiça es ‘acabarse y concluyrse la obra’ (153v), no hay duda que “cabello” y “fin” se denominaban en náhuatl 
clásico con la misma palabra. Es el [ye] que le precede el que da la idea de cercanía: “cerca de su final”. Dibble y 
Anderson traducen <ie itzonco> como “when already they were at their close”. 
Por otro lado, este párrafo viola la máxima de relevancia al “brincar” de la época de secas y del momento en el que 
se pide la lluvia al final de la época de lluvias. Esto nos permite tener como implicatura que la época de lluvias 
terminaba con la llegada del hielo (que era avisada por la llegada de los pipixcamê, los necuilictli y los tletlectōn). 

44. El Cuitlacoche es un tipo de ave descrita en el capítulo 3, ver pág. 88. 
45. En Molina (131r) aparece Tlapaquiaui ‘llouer menudo y sin cesar’. Con esta frase <njman ie ic tlatoa in cujtlacochi, 

ynezca> tenemos dos problemas. El primero tiene que ver con la identificación del sujeto del [tlàtoa] y el segundo con 



el poseedor de [īnēzca]. Por un lado, creemos que el sujeto pudiera ser el cuitlacoche y que el poseedor de 
“aparición”, la lluvia menuda y constante, por lo tanto, significara literalmente, “entonces el cuitlacoche canta la 
aparición de la lluvia menuda y constante, de que ya viene, que ya se va a poner de pie”, pero por otro, también 
pudiera ser “la aparición del cuitlacoche”, lo que haría que significara: “entonces, la aparición del cuitlacoche anuncia 
que ya viene, que ya se va a poner de pie la lluvia menuda y constante”. Por la descripción que del cuitlacoche se 
hace en el Libro 11º del Códice Florentino (ver capítulo 3, pág 88) debemos suponer que la primera es la adecuada.  
Dibble y Anderson traducen <njman ie ic tlatoa in cujtlacochi, ynezca, yn ie ujtz, in ie moquetzaz tlapaqujiaujtl> como 
“thereupon the curve-billed thrasher sang; it was the sign that continuous rains would set in”. 

46. Nuevamente aparece el verbo [quetza] “parar, poner de pie”. Al igual que lo señalado en la nota 41, creemos que el 
“ponerse de pie” la lluvia menuda y constante significa “comenzar”. 

47. Los pipixcamê, los necuilicti y los tletlectōn son aves descritas en el capítulo 3, ver pág. 89. 
48. Creemos que este párrafo viola la máxima de calidad, ya que su primera idea es sobre el final de las lluvias, su 

segunda idea, sobre la aparición de las lluvias y la tercera, sobre la aparición del hielo (y por ende final de las 
lluvias). Creemos que en realidad el enunciado del cuitlacoche iba inmediatamente después del enunciado del 
hidrópico, quedando nuestra lectura de la siguiente manera: “Y si en algún lugar está un hidrópico, [entonces] decían: 
‘no nos lloverá, no tendremos lluvia’. Entonces el cuitlacoche anuncia la aparición de la lluvia menuda y constante, 
que ya viene, que ya se va a poner de pie. Y cuando está a punto de terminar la lluvia, cuando está por concluir, 
cuando está cerca de su fin, entonces vienen los pipixcame, también vienen los necuilicti, los tletlectōn...”.  
Dibble y Anderson no dan cuenta de esta contradicción y traducen este párrafo como: “And when the rains were 
already to pass, when they were already to end, when already they were at their close, thereupon the curve-billed 
thrasher sang; it was the sign that continuous rains would set in. Then came the Franklin gulls. And also came the 
falcons; they came crying out...”. 

49. De aquí en adelante cambia totalmente la temática de la descripción. Por la forma como comienza este párrafo 
creemos que no hay duda de que se está describiendo la fiesta de Cuahuitl ēhua, la cual está relacionada, 
claramente, con Tlācaxipēhualiztli. Otra traducción posible al principio de este párrafo (considerando que fuera [in īc] 
y no [in ic]) sería: “cuando se decía Cuahuitl ēhua [era cuando] aparecían allá, se iba a presentar allá…”. Nuestra 
traducción coincide con la de López Austin en cuanto a que Cuahuitl ēhua es una fiesta (“Y por esta razón se llama 
[la fiesta]: ‘Enhiestan el madero’ ”), no así con la de Dibble y Anderson quienes traducen “And at the time called 
Quauitl eua”. 

50. En la descripción de la veintena de Tlācaxipēhualiztli hay dos ceremonias con sendos sacrificios claramente 
diferentes. La primera es aquella en la que la víctima es subida a una pirámide, sacrificada al extraerle el corazón y, 
luego de ser arrojada hacia abajo, desollada y la segunda, en la que se le hace participar a la víctima en el 
huahuānaliztli o “rayamiento” para ser sacrificada en el temalacatl (y posteriormente también desollada). Esta 
dualidad, creemos, es la que está siendo descrita en esta parte, aunque la muerte del esclavo (la de la víctima de la 
primera fiesta) sea descrita como “y todo aquel que sólo iba a morir”, como si no se hiciera o sucediera más nada. En 
este punto coincidimos con Dibble y Anderson (“And of those who were only to die”) y no con López Austin (“Y de 
todos los que habrían de morir”). 

51. No tenemos en claro qué significa “hacerles el Cuahuitl ēhua” a los rayados. De hecho, tampoco tenemos en claro si 
era “hacerles” el Cuahuitl ēhua”, “aplicárselos” o alguna otra acción. López Austin traduce esta palabra como 
“levantan el madero para los rayados” y Dibble y Anderson, como “They raise poles for the striped ones”. Pero por lo 
que se comienza a describir, podemos suponer que era el conjunto de ritos preparatorios que se les realizaba a los 
cautivos que iban a ser rayados y muertos en el temalacatl.  

52. Este <vmpa> o “allá” no tiene clara referencia. Para aclarar mejor este punto necesitamos comentar el caso del verbo 
<ovico> “vinieron”. Estamos suponiendo, por la [o] del principio, que es un verbo en pasado. Por su terminación, la 
posibilidad más viable es que lleve el direccional pasado “hacia acá” /-co/. Esto nos deja al verbo /hui/ “ir”. Por lo que 
proponemos que su traducción es “vinieron” y aunque no estamos completamente satisfechos con esta traducción 
(por la combinación del verbo “ir” y el direccional) por el momento estamos convencidos que es la única 
gramaticalmente posible.  
Acudiendo a la versión castellana, creemos que todo esto se celebraba en Yopìco, que el narrador de esta 
celebración se ubica en Yopìco y de ahí que diga “vinieron a [Yopìco]”. Por lo tanto, el “allá” sólo puede tener una 
lectura: “de allá”. Sin embargo, tenemos en claro que una lectura como “de allá de [Yopìco] vinieron” (quedando 
difuso el lugar al que se llegó) también es una posible interpretación. Dibble y Anderson traducen este pasaje como 
“They were brought there to Yopico, [Xipe] totec’s temple” y López Austin como “Cuando llegaban a Yopìco, al 
templo de Nuestro Señor”. 

53. Este segundo <vmpa> “allá”, suponemos, apunta otra vez a Yopìco (coincidiendo con las traducciones de Dibble y 
Anderson y de López Austin). Si esto es cierto asumimos que el narrador se ha movido y que emplea un allá 



enfático. De todas maneras, hay un lugar no definido en todo este relato. Dibble y Anderson respeta los dos [ōmpa]; 
López Austin los ignora.  

54. La traducción del verbo <qujntlaieecalviaia> es compleja tanto por razones de forma como de sentido. Los 
significados posibles están relacionados con imitar, pelear y acabar.  
Por la forma, asumimos que se trata de “arremedar o simular”. Claramente es un verbo reduplicado. Molina sólo 
registra uno con las caracteríticas gramaticales de <qujntlaieecalviaia> y cuyo significado es “arremedar, simular”: 

Yeyecalhuia. nitetla. ‘contrahazer o arrendar a otro, o amagar con algo’ (35r).  
Tlayeyecalhuia. nite ‘arrendar, o contrahazer a otro’ (121r). 
Amagar ‘nite. tlayeyecalhuia’ (C9r) 
Arrendar o contrahacer a otro, o tomar persona en farsa. nite, ‘tlayeyecalhuia. nite’ (C 14r) 
Contrahazer a otro. nite, tlayeyecalhuia (C30r) 
Representar en farsa es ‘nitetla, yeyecalhuia’ (C104r) 

Olmos coincide con Molina al identificar Nitetlaehecalhuia como ‘ymitar contrahazer’ (GDN) 
Sin embargo, existen otros verbos que tienen la reduplicación pero carecen del sufijo /-alhuia/. Sus significados son 
diferentes aunque relacionados, con “simular”: 

Yeyecoa. nitla. ‘prouara hazer alguna cosa’ (C99r). 
Esperimentar o prouar. Yeyecoa. nitla. (C59v). 
Yeyecoa. nino. ‘ensayarse, o esgremir. preterito: oninoyeyeco’ (35r). 
Yeyecoa. nitla. ‘prouar a hazer algo. preterito: onitlayeyeco’ (35r). 
Yeyecoa. nite. ‘tentar a otro’ (35r). 

También existen verbos sin reduplicación cuyos significados son muy diferentes a “simular”: 
Yecoa. nitla. ‘concluir o acabar obra, o prouar el manjar.’ (34v)  
Pelear. ‘yecoa.nitla’ (C91r)  

La diferencia de estos vebos es el saltillo, la vocal larga o la vocal corta: Rincón (1595: 70 ápud GDN) traduce yecoa 
como ‘Lleuar al cabo vna cosa (largo en la primera)’. Esto nos permite suponer que [yēcoa] con larga es “concluir” y 
[yecoa] con corta es ‘probar’. Wimmer (GDN) registra “pelear” con saltillo [yècoa]. 
Por cuestiones gramaticales, cualquiera de estos tres verbos puede ir reduplicado y con benefactivo. Sin embargo, 
Molina no registra ni “pelear” ni “concluir” con reduplicación, y mucho menos, con benefactivo. Por su parte, Sahagún 
registra el verbo en cuestion como “imitar” y “pelear”: 

qujntlaiehecalhuja ynixqujchtin totome ‘y a contra hazer las aues del agua’ 
oallaehecooaia ‘Yuã haziendo ademanes de pelea’ 
qujmontlaehecalhuja ‘prouocauanlos a pelear’ 
mopeoaltia, motlatlaiehecalhuja, motlaehecalhuja ‘començauan a pelear’ 

 
Por el sentido, el significado de  <qujntlaieecalviaia> es “los imitaban”, por las siguientes razones: 

1. Con “imitar” es normal esperar una forma reduplicada y con benefactivo. 
2. Con “pelear” tendríamos problema con una traducción que incluyera el benefactivo por la presencia del 

indefinido /tla-/. 
3. Uno de los ejemplos de Sahagún <motlatlaiehecalhuja>, en caso de ser “pelear”, tendría dos 

reduplicaciones diferentes, el /tla-/ y la /e-/. 
4. Pensamos que el <in quenjn miquizque> que le sigue a <qujntlaieecalviaia> tiene mucho más sentido 

como “los arremadaban de como morirían”, semejante a la traducción de Dibble y Anderson “There they 
intimated to them how they were to die”, y no como López Austin, quien lo traduce como “los hacían 
luchar de la manera en que habrían de morir”.  

 
Por otro lado, la presencia o ausencia de la consonante [y], gráficamente <i> o <y> es decididamente dialectal y por 
ello en ciertos contextos opcional, sobre todo en zonas de transición dialectal, como se ve en los registros de 
Sahagún, Olmos y Molina. Por ejemplo en el vocabulario de Molina se registra indistintamente <ey> (28r) y <yei> 
(35r) como “tres” o <euatl> (29r) y <yehuatl> (35r) como “aquel, aquella”. De ahí que aparezca o se registre 
<qujntlaieecalviaia> o <qujmontlaehecalhuja> o incluso <tlayeyecalhuia>. 
 

Códice Florentino, Libro 2º, Capítulo 21º, foja 17v-24r. 
Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 

qujmonpepeoaltia, 
qujmontlaehecalhuja,  

Ellos van a provocar [a los xipe, a los 
totec], van a arremedarlos, van a 
imitarlos, a hacerles burla. 

otros mancebos prouocauanlos a pelear, o cõ 
palabras o con pellizcos: 



   
oallaehecooaia in naujxti; 
conjaujliaia yn jnchimal, yn 
jnmacquauh in tonatiuh: 

Los cuatro venían simulando el pelear 
fuertemente. Le ofrecían a Tonatiuh su 
escudo y su espada. 

Yuã haziendo ademanes de pelea, con la [21r] 
espada, y con la rodela, como qujen esgrime: 

   
njman ic mopeoaltia, 
motlatlaiehecalhuja, 
motlaehecalhuja 

Entonces comienzan a arremedar, a 
imitar, a burlarse. 

Luego los que estauan aparejados, para la pelea, 
començauan a pelear, con el captiuo, de vno en 
vno. 

 
Códice Florentino, Libro 11º: foja 40r, 40v. 

Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión castellana 
qujntlaiehecalhuja 
ynixqujchtin totome: cequj 
canauhtlatoa, tlacacauja, 
ceq’ntin qujntlaiehecalhuja, 
inpihpitzti, pipitztlatoa:  

Imitaban a todos los totome. Alguno 
hablabla a la manera del canauhtli, 
tlacacahuia. Algunos imitaban a los 
pipitzti, hablan como pipitzti.  

y a contra hazer las aues del agua, vnos alas 
anades otros a vnos aues çancudas del agua, que 
llaman pipitzti [...] 

 
55. En cuanto a  <qujntlaiecultiaia>, los distintos diccionarios lo traducen como “servir”:  

Nitetlayecultia ‘seruir’ (Olmos GDN) 
Seruir el esclauo. nite tla, yecoltia (C108v) 
Seruir el libre. nite tla, yecoltia (C108v) 
Tlayecoltia, nite. ‘seruir a otros. p: onitetlayecolti’ (121r) 
López Austin lo traduce como “aún les ofrecían” y Dibble y Anderson “It was with the use of”. 

56. Si comparamos nuestra traducción de todo este párrafo con la traducción de López Austin y la de Dibble y Anderson 
vemos que existen las siguientes diferencias: 

1. Asumimos que de algún lugar salieron para llegar a Yopìco, al igual que Dibble y Anderson. López Austin 
asume que simplemente llegan a Yopìco. 

2. En el siguiente enunciado López Austin nos da a entender que en el momento que les iban a abrir el 
pecho, asumiendo que se los iban a abrir en esta veintena, los hacían luchar de la manera en que habrían 
de morir, cosa que no tiene sentido. Dibble y Anderson, al igual que nosotros, asumen que los imitaban de 
cómo iban a morir abriéndoles el pecho. 

3. López Austin, en el siguiente enunciado, nos dice que les ofrecían las Yopìtlaxcalli simultáneamente en el 
momento de abrirles el pecho y a la lucha, lo cual hace una difícil interpretación de las acciones. En cambio 
nosotros asumimos que la manera en que se hacía la simulación era cortándoles el pecho con las 
Yopìtlaxcalli que también les eran servidas; como también lo traducen Dibble y Anderson. 

 
Texto náhuatl clásico López Austin Dibble y Anderson 

vmpa ov i co y iop ico ,  yn  
i teupan  to tec :  vmpa 
qu jn t la ieeca lv ia ia ,  i n  quen jn  
miqu izque ,  qu jmel tequja :  
çan  oc  qu jn t la iecu l t ia ia :  
i o t laxca l l i ,  anoço 
i op i t l axca l l i ,  yn ic  
qu jme le l tequ ja .  

Cuando llegaban a Yopico, al 
templo de Nuestro señor, los 
hacían luchar de la manera en 
que habrían de morir [cuando] les 
abrieran el pecho. Aún les 
ofrecían tortillas de maíz 
preparadas sin cal o ‘tortillas 
yopi’, ya para abrirles el pecho. 

They were brought there to Yopico, [Xipe] 
totec's temple. There they intimated to them 
how they were to die; they tore out their 
hearts: yet they were only putting the to the 
test. It was with the use of tortillas of ground 
corn which had not been softened in lime, 
or "Yopi"-tortillas, that they tore their hearts 
from them. 

 
57. Por la presencia del <ic cen>, que Molina traduce como ‘vltimadamente’ (32r) o ‘para siempre’ (en la frase iccen 

nimiqui 32r), y por el sentido que creemos que la descripción toma, optamos por traducirlo como “de una vez y para 
siempre”, en el entendido de que ya no los iban a ataviar de otra manera, que con ese atavío habrían de morir. Por el 
contexto de todo el párrafo, se entiende que este “de una vez y para siempre” representa un quinto y último 
ataviamiento. Esto nos lleva a ver que se viola la máxima de calidad y la máxima de relevancia porque se insiste que 
en la fiesta de Cuahuitl ēhua son sólo cuatro presentaciones. Nuestra implicatura nos hace suponer que ya está 
haciendo mención de lo que sucede ne la fiesta de Tlācaxipēhualiztli (apoyado esto por la mención, más adelante, 
del rayamiento). López Austin traduce <ic cen> como “la última vez”, Dibble y Anderson como “finally”. 



58. La traducción de <ynjc ipan intequjuh vetziz> es compleja y muy seguramente metafórica. Literalmente su traducción 
sería “para que su oficio, su cargo, [de los rayados] se realice con ellos [o caiga sobre ellos]” entendiendo, por lo que 
se dice adelante, que este “ellos” serían los atavíos rojos. López Austin traduce esta frase como “con la que habrían 
de caer” y Dibble y Anderson como “finally [the victims] wore that in which their task would end”. 

59. Esta construcción debe ser metafórica debido a que “aliento” <ihjiotl> no está poseído. Por esto último, su relación 
con la muerte no necesariamente es directa. López Austin asume que <ihjiotl> sí está poseido y traduce la frase 
como “con las que saldrá su aliento” y Dibble y Anderson como “in which [the victims] would breathe their last”. 

60. Por el contexto queda claro que el hule era parte del quinto atavío, pero no queda claro ni cómo ni dónde se ponían 
el hule. 

61. No sabemos si este pasaje corresoponde a cada una de las presentaciones de Cuahuitl ēhua o si era exclusivo del 
quinto ataviamiento; tampoco sabemos dónde es que se realizaba. 

62. La construcción <amo ic cen macoia> nos es complicada. Iccen es traducida por Molina como ‘ultimadamente’ o 
como ‘para siempre’ (32r). Creemos que, por el contexto, al ir negada no da “nunca” (como el [aīc]) sino “no siempre” 
y que, además, tiene un valor adversativo (equivalente a un “aunque”). Dibble y Anderson (1981: 46) traducen <amo 
ic cen macoia> como “these were not given for always”. López Austin (1967: 18) traduce la frase como “no se las 
daban en definitiva”. 

63. Nostros traducimos <çan ipã tlatotonjaia> como “sólo cuando celebraban el tlatotōniliztli” asumiendo que se trata de 
una ceremonia que es descrita, en parte, en el Libro 4º. 

 
Códice Florentino, Libro 4º, Capítulo 12, foja 29v, 30r. 

Versión en náhuatl clásico Nuestra traducción Versión en castellano 
L4 [30r] in ie mochi intlatquj in 
teintoc, in teucali tlaçotilmapan 
qujcentecaia, qujcuecuentiliaia, 
qujtlatlamantiliaia, qujviujpanaia, 
qujtetecpanaia; vncan tlenamacaia, 
tlacotonaia, iehoatl injc mjtoa: 
tlatotonja. 

[¿En el teocalli?] ya todas sus 
propiedades [de los pochteca], 
que están quebradas, las ponían 
ordenadas en las tilmas 
preciosas; las ordenaban en filas, 
las colocaban diferenciándolas, 
las alineaban, las ordenaban. Allá 
realizaban el tlenamaquiliztli u 
ofrenda de fuego, el tlacotonaliztli 
o la decapitación. A eso se le 
decía Tlatotōnia [o Tlatotōniliztli]. 

[29v] Todo loqual [30r] ponjan los 
ordenadamente en el patio, de su yglesia: que 
se llama calpulco, sobre vna mãta rica, y 
quemauan en cienso, y ofrecian sangre de 
codornjces, dezian: que lo hazian a honrra 
deste signo: como si calentassen, todo lo 
susodicho, al sol. 

 
Wimmer (GDN) identifica [tlatotōnia] como un verbo intransitivo y lo traduce como “exposer ses biens au soleil (acte 
rituel propre aux marchands”, apoyado en la versión castellana de Sahagún. Creemos que la ceremonia es más 
compleja y rebasa su traducción. Por su parte, Dibble y Anderson (1981: 46) traducen este enunciado como “It was 
only at the time that one warmed them in the sun” y López Austin (1967: 18) como “sólo para que se efervorizara”. 

64. Estamos traduciendo <tetlattitia>, que literalmente sería “se le muestra a la gente” con ambos objetos indefinidos (el 
directo e indirecto) como “hacer demostraciones”. López Austin (1967: 18) traduce <çan ic tetlattitia, ynjc oaoano 
ymal> como “en esta forma hace que la gente vea que ‘el rayado’ es su cautivo” y Dibble y Anderson, como “with 
them one only made known to men that his captive was a striped one”. 

65. No está de más destacar que se señala la llegada de la fiesta de Tlācaxipēhualiztli, no de la veintena con el mismo 
nombre y que se dice de manera explícita que el rayamiento es en esa fiesta. 
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