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1. INTRODUCCION

En diversos documentos que muestran la historia de los pueblos mesoamericanos,’
encontramos que uno de los elementos no solo constantes sino fundamentales para
comprender la religiosidad de las diversas culturas, son los bultos sagrados, o tlaquimilolli,?
envoltorios de mantas que atesoraban en su interior reliquias y objetos vinculados con los
dioses. Estos dioses envueltos o contenedores de poder sagrado, entre otras cosas, guiaban las
migraciones, fundaban dinastias, legitimaban el poder y funcionaban como el “corazon” del
pueblo. No sélo se tiene evidencia de su presencia en la zona maya, en la mixteca, en la
zapoteca, en la costa del Golfo y en los valles centrales de México, sino mas alla de los limites
de Mesoamérica. Aunque en las fuentes historicas las referencias son minimas, logran mostrar
la importancia de estos paquetes como parte fundamental de la religiosidad mesoamericana
(Nowotny, 2005; Stenzel, 1968; Olivier, 1995; Jansen, 1997; Hermann 2008).> Su aparicion
mas antigua se remonta a la iconografia olmeca de los periodos Formativo Medio (1200-400
a.C.) y Tardio (400-250 d.C.), desde donde, en coincidencia con Julia Guernsey y F. Kent
Reilly 111, encontramos evidencias de una disposicion cultural a contener y revelar, o acto
ritual de envolvimiento o empaquetamiento, como ellos lo llaman, que justificaria su presencia

en los diversos periodos y culturas de Mesoameérica:

[...] el acto de empaquetar o envolver fue investido con un rango de importancia simbélica que
aborda cuestiones de la vida, la muerte, la creacion, la economia y la politica. Fue un acto que
también parece cruzar fronteras sociales, y que proporciona un hilo de continuidad entre la
vida ritual de la élite y los gobernados en la antigua Mesoamérica. También trascendié las
fronteras politicas y étnicas, forjando un vocabulario comdn que repercuti6 en gran parte de la
extension geografica de Mesoamérica (Guernsey y Reilly, 2006: xi, trad. mia).*

! Me refiero a documentos pictograficos y escritos, tanto indigenas como coloniales.

2 En este trabajo usaremos en singular todos los términos de la lengua nahuatl y seguiremos las consideraciones propuestas
por el Gran Diccionario del Nahuatl (GDN), contenido en el Compendio Enciclopédico del Néhuatl (CEN).

3 Lopez Austin distingue entre la “religion mesoamericana (que termind como sistema por efecto de la dominacion espafiola)
y la religion colonial (que surgi6 de la religion mesoamericana y del cristianismo, y que llega a nuestros dias)”, incluyendo
ambas en la idea de la tradicion religiosa mesoamericana (Lopez Austin, 1998: 37).

4 F. Kent Reilly III dice que “Los recientes descubrimientos de la relacién entre el culto a las estelas y el empaquetamiento
ritual en el Clasico maya, han dado lugar a dramaticas interpretaciones iconogréaficas en el arte del periodo Formativo Medio
[...] muchos de los mismos componentes de la iconografia del empaquetamiento, y tal vez de la ideologia, estan presentes en
el estilo del arte olmeca [...] la investigacion iconografica de monumentos del Formativo Medio de la zona nuclear olmeca, y
de otras areas de la Mesoamérica contemporanea, revela que los pequefios objetos rituales, asi como las cabezas colosales,



Karl A. Nowotny (2005), Werner Stenzel (1968), Alfredo Lopez Austin (1973) y Maarten
Jansen (1997) han estudiado los envoltorios sagrados como un fendmeno generalizado en
Mesoamérica; Stenzel (1968) y Nowotny (2005), particularmente, los han comparado con los
envoltorios reportados entre los pueblos del sur de Estados Unidos, donde uno de los estudios
mas antiguos sobre envoltorios pertenece al trabajo etnogréfico realizado en la reservacion
sioux de Pine Ridge, por el médico James Walker (1917). Para el analisis de bultos en los
codices del Grupo Borgia podemos hacer notar los trabajos de Eduard Seler (1963), Karl
Nowotny (2005) y los textos que en conjunto realizaron Ferdinand Anders, Maarten Jansen y
Luis Reyes Garcia (1993). Sobre la presencia de envoltorios en los cddices mixtecos, en los
cuales tenemos la mayor cantidad de representaciones, pueden revisarse los trabajos de Jansen
(1982), John Pohl (1994) y Manuel Hermann (2008). Sobre bultos entre los zapotecos esté el
estudio de Michel Oudijk (2000). Hay también trabajos sobre envoltorios que aparecen en
inscripciones mayas; entre estos se encuentran los textos de Eric Thompson (1962), Tatiana
Proskouriakoff (1963, 1964) y Merle Greene (1972), asi como los de Linda Schele y Jeffrey
Miller (1983). Mas reciente es el trabajo de Maricela Ayala (2002) sobre un envoltorio
encontrado en Tikal, en un contexto arqueolégico, y el compendio de textos sobre origen,
tipos, cultos, funciones y simbolos de diversos tipos de paquetes, Sacred Bundles: Ritual Acts
of Wrapping and Binding in Mesoamerica, coordinados por Julia Guernsey y F. Kent. Reilly
I11 (2006). Sobre envoltorios sagrados de los mexicas y los pueblos de los valles centrales de
México Guilhem Olivier tiene trabajos especificos sobre el tema. Por un lado, los vinculados
con el pueblo mexica (1995, 2006b), en los que estudia la importancia y relacion de los
envoltorios en los rituales de entronizacion de los gobernantes; por el otro, los relacionados

con las ceremonias del fuego nuevo en el Mapa de Cuauhtinchan 2 (2007). Para el centro de

altares y tronos-estelas fueron envueltos con frecuencia o empaquetados cuando no se usaban activamente en el ritual. Sin
lugar a dudas, el empaquetamiento tuvo varias funciones rituales e ideoldgicas. El acto de empaquetamiento no sélo ocultd
objetos y monumentos, sino que también puso de manifiesto su caracter sagrado y religioso a través del acto de ocultacion”
(Reilly, 2006: 19, traducciéon mia). Basadndose en los bultos localizados por Thomas Lee en Cuevas Secas, Rio La Venta,
Chiapas, Maricela Ayala considera que la tradicion de los bultos en el area maya también es muy temprana. Estos envoltorios
“consistian en «ofrendas envueltas en corteza de arbol machacado» (;amate?) y eran de dos tipos, segun Lee, los «atados de
Shaman» que contenian bolitas de copal, frijol, semillas de calabaza, de amaranto, fruta seca y pequefios cordeles. Los mas
numerosos, formados por dos tazones de barro crudo colocados labio con labio, envueltos también con corteza de arbol
machacado, contenian: «corteza de arbol [...] cortado en cuadritos, pelo humano, bolas de copal, cascaras de calabaza en
forma de pendientes» (Lee, 1989: 39)” (Ayala, 2010: 40).



México destaca el texto de Maria Castafieda de la Paz (en prensa) sobre el envoltorio de
Huitzilopochtli que se encontraba en el Templo Mayor de Tenochtitlan, y que durante la
conquista de la ciudad fue resguardado en Azcapotzalco junto a los bultos de otros pueblos, y
el texto de Anne Marie Vié-Wohrer sobre envoltorios de los antiguos mexicanos en los
documentos pictograficos (2004).

En la actualidad, la etnografia da cuenta de la tradicion y vigor de este acto ritual de
envolvimiento o empaquetamiento. Mendelson reporta que en la Cofradia de San Juan, en
Guatemala, el oficiante de un ritual de peticion de lluvia vestia las camisas que sacaba de un
envoltorio sagrado (Mendelson, 1958: 121-125, en Gutiérrez, 1986: 26-27). Entre los mayas
tz’utujiles de Santiago Atitlan, en Guatemala, existe el culto al Rilaj Maam o Maximoén, santo
de la Cofradia de la Santa Cruz, cuyo nombre mas probable “deriva de la palabra maxim, que
significa «amarre de pitas», en referencia a la escultura del Rilaj Maam que se encuentra
amarrada con cuerdas de pita con muchos nudos, a la manera de un petate que envuelve la
antigua escultura de madera de #z’atel” (Vallejo, 2005: 220). También en Guatemala, pero
ahora entre los quichés contemporaneos, los chamanes o chuchkajau, al final de su iniciacion,

reciben un envoltorio sagrado, llamado pilei tsitei o varapunta:

[...] consiste en 100 semillas rojas del arbol de pito, con una o dos piedras talladas antiguas
encontradas en sitios Arqueoldgicos, o de cristal de cuarzo. Todo esto se conserva envuelto en
un pafio rojo y es lavado periddicamente en aguardiente [...] al igual que sus remotos
ancestros, los chamanes quichés de hoy poseen su envoltorio sagrado y usan las mismas
semillas para practicar la adivinacién, que tiene como una de sus principales finalidades la
curacion de enfermedades. Estos envoltorio ya no tienen los multiples objetos que contenian
los antiguos, pero conservan las piedras, que muchas veces son de cristal de cuarzo (De la
Garza, 1987: 96-97).

Para consultar el oraculo, el chuchkajau abre el envoltorio, acomoda las piedras, toma un
pufiado de semillas que acomoda en grupos de cuatro, y tras pedir permiso, hace la
adivinacion (Bunzel, 1981: 344 y ss.). Del mismo modo, vestida o envuelta, pero vinculada
esta vez con la ceremonia de cosecha, en la huasteca potosina se confecciona una mufieca de
maiz, llamada piloxanconetzi, que representa a la Virgen de Guadalupe: “Dos mazorcas atadas
forman el cuerpo. La abuelita primero le pone ropa interior o enagua de puntilla (cada ropa es

una tela rectangular con un liston en la parte superior, que es donde se amarra), y luego la



visten con otros dos trajes y listones antiguos. Con el pelo del elote forman una peluca roja”
(Aktories y Camacho, 2006: 18). Para finalizar con los ejemplos, diremos que en Petlacala, en
la mixteca nahua tlapaneca, existe un pequefio canasto (chiquihuite) que ademas de un lienzo
colonial, contiene una figurilla de piedra estilo Mezcala que representa a Maria Nicolasa
Jacinta, la fundadora mitica de la localidad, con el que se hacen rituales para favorecer la
agricultura y para el cambio de poderes. A este paquete o envoltorio los habitantes le llaman
teotl, e indican que Maria Nicolasa siempre debe estar cubierta con plasticos y mantas (Villela
y Jiménez, 2011: 72).

CLASIFICACIONES

Los diversos autores que han tratado el tema de los bultos sagrados, han ofrecido un panorama
general del fendmeno, o breves pero importantes andlisis en sus respectivas areas de trabajo.
Estos autores clasifican de manera particular y desde diversas categorias los tipos de
envoltorio y las funciones a las que estan asociados, pero en la literatura concerniente no
existe una tipologia general exhaustiva. Entre los pueblos de Norteamérica, Stenzel (1968)
distingue dos tipos de bultos con base en el tipo de culto que recibian. Por un lado estaban los
envoltorios “institucionales”, poseidos por tribus, villas, clanes, etc., que provenian de los
ancestros o desde la creacion del mundo, a los cuales se hacian rituales “para el bienestar de la
tribu, en la medida en que traian la fertilidad de los hombres, animales y plantas, éxito en la
caza, control del clima y suerte en la guerra” (Stenzel, 1968: 1, trad. mia). Estos bultos se
entregaban a los lideres en la sucesion de los linajes. Por otro lado estaban los envoltorios
“individuales”, adquiridos “por medio de visiones durante la pubertad, los cuales servian sobre
todo para el éxito personal y para la curacion” (Stenzel, 1968: 1, trad. mia). Stenzel presento
una serie de premisas basicas sobre la naturaleza de los bultos sagrados en Mesoamérica, que

incluyen, entre otras:

1. Las envolturas de los bultos son mucho mas que simples “cajas de embalaje”.
2. Los envoltorios contienen “una energia secreta e invisible”.
3. Los envoltorios estan estrechamente asociados con narraciones de creacion y migracion.



4. Los derechos de gobierno y autoridad se relacionan con la “posesion, la conservacion o el
cuidado de bultos sagrados”.

5. La apertura ritual de los envoltorios es “el tnico acceso posible a los contenidos”, lo que
significa que su apertura constituye un acto ritual importante (Stenzel, 1967, en Guernsey y
Reilly, 2006: vi).

Hermann es mas exhaustivo en la clasificacion y no soélo plantea para los envoltorios de la
Mixteca una categoria en términos de su forma, sino que hace una clasificacion de acuerdo
con su contenido y con los rituales a que estaban asociados. Al hablar de su forma, Herman
nos dice que por la manera en que estan representados, en los cddices encuentra dos tipos de
bultos: “los circulares u ovalados”, que ademas de ser los mas conocidos en la plastica
mesoamericana, generalmente estan pintados de color blanco y completamente amarrados por
medio de cuerdas o mantas (Hermann, 2012: 119), y “los rectangulares o alargados”, que
aparecen generalmente en una posicion enhiesta o alargada (Hermann, 2012: 120). Al hablar
de su contenido, el autor nos dice que era tan variado, que “no es posible circunscribirlo a un
solo elemento” (Hermann, 2012: 123), y estudia nueve diferentes tipos de bultos sagrados: el
envoltorio de 9 Viento Quetzalcdatl, cuyo contenido es un cuchillo antropomorfo de pedernal
(Nuttall, 1dm. 15-11); el envoltorio con instrumentos para encender el fuego (Nuttall, lams. 14 y
19), que en ocasiones se mezcla con el cuchillo de pedernal; el envoltorio de Dzavui, el dios
de la lluvia mixteco, cuyo contenido eran posiblemente esculturas en piedra de este dios
(Selden, 1am. 3-1 y II); el envoltorio de fiuhu, cuyo contenido eran iméagenes de este ser
primordial o las reliquias y objetos del fundador del linaje; el envoltorio de maiz, cuyo
contenido eran mazorcas; el envoltorio de flores; el envoltorio de planta de zacate; el
envoltorio con tronco de arbol; y el envoltorio maderas o ramas, mejor conocido como bulto
de Xipe (Hermann, 2012: 128-142; 2008: 80-86). Finalmente, al hablar de los rituales que se
hacian a los envoltorios, Hermann habla de un culto particular, privado, “realizado por los
sefiores y gobernantes como parte de los rituales a sus antepasados para fortalecer su linaje
durante las ceremonias de entronizacion” (Hermann, 2008: 88; ), y un culto general, publico,
“realizado por sacerdotes durante las fiestas anuales en las que se vinculaba a la comunidad en
general” (Hermann, 2008: 88; 2012: 146).

También para los codices mixtecos, Jansen distingue cuatro tipos basicos de

envoltorios:



1. Un Bulto Esférico con un nudo encima, generalmente de color blanco.

2. Una cantidad de bastones envueltos en tela roja y blanca (a veces amarilla y blanca), que por
la combinacion de colores y la forma peculiar del nudo, este envoltorio rojo y blanco se ha
denominado “Envoltorio de Xipe”.

3. Semejante al anterior es el bulto “tipo bolsa”, generalmente con plumas salientes encima.

4. El Bulto Mortuorio (Jansen, 1982: 319).

Finalmente, en el arte maya clasico, las descripciones visuales de los envoltorios presentan

variaciones en su forma:

Los envoltorios pueden ser mostrados como objetos que se asemejan a un sobre de tela 0 a una
funda de almohada, cuyas aberturas fueron aseguradas con grandes nudos salientes. Los
envoltorios también pueden ser representados como vasijas labio-a-labio aseguradas con
bandas de tela bien amarradas. También podrian mostrarse como cajas de madera envueltas en
textiles. Estas cajas contenian vestidos que, cuando eran usados por los practicantes de rituales,
los identificaba como avatares de divinidades especificas (Reilly, 2006: 2-3, trad. mia).’

ENVOLTORIOS EN LOS CODICES DEL CENTRO DE MEXICO
Para conocer a profundidad el fendmeno religioso de los envoltorios sagrados, nuestra
intencion es abordar este tema en los documentos pictograficos de las culturas de los valles
centrales de Meéxico, particularmente en la cultura mexica, pues aungue los envoltorios
aparecen en las culturas mas importantes de Mesoamérica, son escasos los estudios sobre el
tema. El caso del bulto sagrado de Huitzilopochtli, deidad fundamental del pueblo mexica,
cobrard para nosotros especial relevancia. Por ello, para complementar o contrastar la
informacién sobre los envoltorios sagrados recurriremos a otras areas culturales. Guiaran este
texto las imagenes, tanto de los codices prehispanicos como de los coloniales, particularmente
los documentos historicos y religiosos.

Al revisar los documentos pictograficos, encontramos una mayor cantidad de

representaciones de envoltorios sagrados en los codices de caracter historico, especificamente

% En cuanto al contenido de los envoltorios mayas representados especificamente en las pictografias sobre rituales y cortes
reales, David Stuart encuentra dos tipos de bultos redondos, cominmente repetidos, posiblemente vinculados con la economia
oficial: “dos tipos de envoltorios son particularmente comunes en este tipo de escenas. Una variante marcada por la palabra
ikatz muy probablemente contiene articulos de joyeria de jade, y la otra enumera especificamente cantidades de granos de
cacao (kakaw)” (Stuart, 2006: 115). Para Stuart, jade y chocolate eran los dos principales productos basicos que definian los
conceptos clasicos mayas de riqueza, de ahi las dos variantes.



aquellos que cuentan las migraciones de los diferentes grupos. De ellos, destacan los
vinculados con la tradicién del Cédice Y.° Paradéjicamente, las imagenes en los documentos
religiosos son menores. A esto se suman las muy breves referencias a los bultos sagrados en
las narraciones de los cronistas o en las descripciones de los frailes. El caso de fray Bernardino
de Sahagun es un ejemplo muy claro: pese a haber descrito sobre abundantes temas del mundo
mexica, habla de ellos una sola vez en los Primeros memoriales (1997: 275) y también una
sola vez en el Cadice florentino (1979, X: 191) (Olivier, 2007: 285), tal vez por la enorme
discrecion que tuvieron los informantes indigenas respecto del tema, pues al tratarse del
corazon de su religiosidad (Olivier, 2006b: 199) seguramente quisieron evitar su destruccion.

Este hecho hace dificil el estudio de los envoltorios, pues:

[...] eran manejados generalmente por sacerdotes y altos dignatarios en el curso de ritos
sagrados realizados al abrigo de las miradas del profano. Después, cuando los religiosos
esparfioles recogian de los indigenas informacion sobre el pasado precolombino, ciertos bultos
sagrados salvados de la iconoclasia de los conquistadores eran todavia objeto de un culto
clandestino. De ahi, se comprende mejor la discrecion de los informantes indigenas vy, en
consecuencia, la dispersion y el caracter laconico (hasta confuso) de los datos disponibles a
este respecto (Olivier, 1995: 106, trad. mia).

INTERPRETAR LAS IMAGENES DE LOS CODICES

Develar el significado de las imagenes siempre ha maravillado a los seres humanos, pues éstas
resultan sintesis simbdlicas del pensamiento. Interpretar su significado no es una tarea facil;
existen diferentes sistemas de representacion grafica y cada sistema exige su propia lectura.
Para acercarse a ellas, es de fundamental importancia conocer el contexto en que habitan, pues
las imagenes no son entidades aisladas que signifiquen por si mismas, sino que siempre estan
inmersas en una totalidad de significado, en un horizonte de sentido en el cual se construyen y

en el cual, por tanto, deberan interpretarse.’

® Grupo de documentos a los que a la manera de la Crénica X (Acosta, Duran, Tezozomoc y Tovar; véase Barlow, 1945: 65 y
ss.), Castafieda de la Paz les atribuye una fuente pictografica original comun, denominada Cédice Y, de la que se derivan la
Tira de la peregrinacion —la version mas antigua de este grupo (también llamado Cdédice Boturini)—, el Codice Aubin, el Ms.
Mex. 40, el Ms. Mex. 85y el Ms. NUm. 8 (Castafieda de la Paz, 2005: 2-5).

" Diego Lizarazo en Iconos, figuraciones, suefios. Hermenéutica de las imagenes, trata el problema de la interpretacion de
imagenes y, luego de dibujar un recorrido histérico-argumentativo por las diferentes teorias que han pensado “la imagen”,
particulariza su estudio en tres &mbitos donde se manifiesta con claridad: la imagen poética, la imagen onirica y la imagen
sagrada. Lizarazo establece que debido al valor escatoldgico de lo sagrado, es posible establecer cinco propiedades que
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Hablar de las imagenes del universo mesoamericano es hablar de las representaciones
de un mundo inmerso en su totalidad en las concepciones religiosas. EI mundo de lo sagrado
lo dicta todo, lo explica todo y lo sintetiza todo. Lo sagrado es y ha sido siempre de dificil
acceso, construido con base en cddigos secretos y restringido solo para el grupo dominante,
pues es vehiculo de legitimacion.® En este sentido, las iméagenes del mundo mesoamericano,
especificamente las imagenes religiosas, resultan generalmente imbricadas, profundas...
enmascaradas.” A esto hay que agregar que en el mundo indigena prehispanico, “escritura” e
“imagen” no se concebian como ideas o conceptos diferenciados, sino que significaban lo
mismo (Boone, 2010: 32, 40; Mikulska, 2008: 28, 36). En el Vocabulario en lengua castellana
y mexicana y mexicana y castellana, de fray Alonso de Molina, la palabra tlacuilolli, en
nahuatl, significa “escritura, o pintura” (Molina, 2008, II: 120r); tlacuilo era el “escribano, o
pintor” (Molina, 2008, 11: 120r).*

La expresion grafica mesoamericana, sea esta de los valles centrales, maya o mixteca,
antigua o contemporanea, pertenece a una totalidad cultural. ¢Por qué pensar el universo
grafico mesoamericano como parte de una totalidad? Porque aungue cada grupo étnico tuvo —
y en la actualidad tiene— sus particularidades, existe un tramado de ejes que, a lo largo del
tiempo y debido al contacto e intercambio entre los diversos pueblos, han logrado dar
cohesioén a un sistema cultural mucho mas amplio. A este sistema lo llamamos cosmovision y
es a partir de la cosmovision que se pueden explicar las diversas manifestaciones de los

distintos pueblos que integraron Mesoamerica.'’ Lépez Austin ha tratado arduamente este

muestran el simbolismo y la funcion de la imagen religiosa: 1. La imagen sagrada contiene un mito. 2. La imagen sagrada
revela sentidos. 3. La imagen sagrada resustancializa el espacio-tiempo. 4. La imagen sagrada porta propiedades sagradas. 5.
La imagen sagrada alude a sentidos cruciales (Lizarazo, 2004: 181-186).

8 Lopez Austin define ideologia como “todo sistema de ideas, valores y actitudes que una capa o clase social dominante crea,
frecuentemente por medio de sus miembros mas destacados, e impone a la sociedad entera como un instrumento de cohesion
que reproduce el contexto de explotacion y justifica el poder de un grupo humano sobre el resto de los integrantes de la
sociedad. En Mesoamérica la ideologia tenia su apoyo mas sélido en el complejo que integraban la cosmovision, la religion y
la magia” (Lopez Austin, 1976: 197).

® Existen diversos tipos de cdices. En esta investigacién nosotros trabajaremos con dos tipos de ellos, los cédices histéricos,
que tienen un estilo descriptivo o narrativo, quiza mas figurativo, y los codices religiosos, cuyo estilo es prescriptivo:
“podemos definir el modo pictorico de los libros religiosos como «prescriptivo»; es decir, no se trata de describir lo que ha
pasado como en los cddices histdricos, sino de describir el sino del dia y de caracter a aquel que nace en él, indicando asi lo
que puede pasar «prondstico» o debe hacerse «rito»” (Jansen, 2002: 285).

O El Vocabulario... de Molina esté dividido en dos partes. Al citarlo, consideraremos un niimero | para la primera parte, que
va del castellano al nahuatl, y un 1l para la segunda parte, que va del nahuatl al castellano, como sugiere el GDN.

1 Fernand Braudel, nos dice Alfredo Lopez Austin, “introdujo el concepto ‘larga duraciéon’ como propio de toda historia que
abarca procesos seculares. Este enfoque nos permite entender el complejo religioso mesoamericano —y con él el mitico, el
magico y, en términos mas amplios el de la cosmovisién— como un conjunto estructurado de procesos sociales, creencias,
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problema y sus planteamientos son fundamentales para estudiar las sociedades prehispénicas.
Si el mito es una de las fuentes primordiales para el estudio de las sociedades mesoamericanas,

nos dice:

Mitologia e iconografia no son objetos de estudio tan diferentes como a primera vista pudiera
parecer [...] Mito e imagen, como signos, pueden ser estudiados desde el punto de vista de la
ideologia. Sus especificidades como formas de expresion pierden nitidez en un contexto social
en el que sus respectivos valores estéticos, logisticos e historicos se complementan (Lopez
Austin, 1988: 13).

Creemos que el conocimiento de los “elementos cosmoldgicos nucleares” presentes en los
mitos —antiguos y contemporaneos—, en los diversos documentos —prehispanicos y coloniales,
pictograficos o alfabéticos, en nahuatl y en espafiol—, y su cotejo e interrelacion, permitird ver
el tramado cultural que sostiene las ideas que fundamentan las imagenes prehispanicas de los

envoltorios sagrados.

La historia de los estudios mesoamericanos puso en evidencia la importancia de los codices
como fuentes de primer orden para el conocimiento de las diversas culturas prehispanicas; sin
embargo, el acercamiento a estos documentos no fue facil, pues las imagenes mesoamericanas
obedecieron a convenciones gréficas particulares que hubo que desentrafiar (Grusinzki, 1994).
Desde el siglo pasado los sistemas de comunicacién grafica se estudiaron con mas disciplina,
y uno de los primeros problemas que los investigadores tuvieron que dilucidar, fue el hecho de
resolver si podian ser considerados como “escritura”.'? Dos vertientes se abrieron ante esta
idea, la de aquellos autores que en efecto consideraron al lenguaje pictografico como una
escritura en sentido estricto, es decir, como un sistema que representa el habla, y la de aquellos

autores que partieron de una definicion mas amplia.

précticas, valores y representaciones que se van transformando a lo largo de los siglos [...] Este hecho histérico, en efecto,
tiene componentes que constituyen su ndcleo duro, muy resistentes al cambio histdrico. Diriase que son casi inalterables [...]
La unidad provocada por la existencia de un nlcleo duro que protege los valores, creencias, practicas y representaciones
fundamentales permite hablar de una religion mesoamericana con maltiples variantes. Las anteriores caracterizaciones —
unidad como hecho histérico, distintos niveles de resistencia al cambio e importancia de las variantes en el tiempo y en el
espacio— permiten abarcar el problema historico de la religibn mesoamericana en su mas justa dimension” (Lopez Austin;
2000: 11).

12 Desde diversas perspectivas, muchos autores han estudiado los sistemas de representacién grafica mesoamericana. Para
abundar sobre el tema véanse, entre otros: Robertson (1959), Galarza (1996), Boone (2010), Jansen (2002), Ledn Portilla
(2003), Lopez Austin (2003), Johannson (2004), Nowotny (2005), Mohar y Fernandez (2006), Batalla (2008), Prem (2008),
Lacadena (2008), Oudijk (2008), Hermann (2008), Dehouve (2009), Mikulska (2008, 2010) y Navarrete (2011b).
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Algunos, como John DeFrancis (1989), definen la escritura estrictamente como habla visible o
como el registro de un lenguaje hablado. Otros, como Geoffrey Sampson (1985) y Albertine
Gaur (1992), extienden la definicion para que incluya la pictografia y los sistemas
notacionales. La opinion mayoritaria estad representada por Ignace Gelb (1963: 12), quien
define la escritura, en términos generales, como “un sistema de intercomunicacién humana por
medio de marcas visibles convencionales”, pero relega la pictografia a la categoria de los
“precursores de la escritura” (Boone, 2010: 41).

Al buscar una definicion mas vasta e inclusiva que abarque los sistemas no verbales, Elizabeth
Hill Boone nos dice que el tipo de escritura que le interesa es el que Gelb, y tras €l Sampson,

[laman sistemas semasiograficos:

El término semasiografico (basado en la palabra griega semasia, que quiere decir
“significado”) se refiere a aquellos sistemas que comunican informacion directamente al lector
dentro de la estructura de su propio sistema; éstos son sistemas de escritura que no tienen que
pasar por el habla para ser comprendidos. Funcionan independientemente del lenguaje, aunque
operan en el mismo nivel ldgico que el lenguaje hablado y pueden ser paralelos a él. Estos son
los sistemas que abarca la definicion méas general de escritura (Boone, 2010: 42).

Siguiendo a Boone, la escritura mixteca y azteca es semasiografica, pues transmite de manera

directa su significado al lector, habitualmente sin tener que formar palabras:

En gran parte pictogréafica o icdnica, esta compuesta basicamente por imagenes figurales que
tienen cierta semejanza o asociacion visual con las ideas, cosas 0 acciones que representan.
Pero como todos los sistemas pictograficos, la escritura azteca y mixteca también contiene
abstracciones y otras marcas a las que arbitrariamente se asignaron ciertos significados, los
cuales no estan relacionados con su apariencia. Ademas, la pictografia mexicana tiene un
componente logografico o fonético, utilizado en apelativos, en el que algunas imagenes
intencionalmente representan palabras voceadas o sonidos. La escritura pictografica de aztecas
y mixtecos no es, por tanto, puramente un tipo de escritura u otro. En cambio, convenciones
abstractas y referentes fonéticos se unen a la pictografia fundamental formando un sistema
compuesto que podria funcionar a través de fronteras linguisticas (Boone, 2010: 43-44)."

13 Bl sistema utilizado por los aztecas y mexicas, nos dice Mikulska, “no es autorreferente, es decir, no basta con el cddice
para comprenderlo todo. Se tienen que comprender las convenciones utilizadas para captar el contenido, aunque, claro esta, la
idea es que la informacion no tenga que pasar por la lengua” (Mikulska, comunicacion personal). La escritura maya no cabe
en la semasiografia pues en su totalidad representa el habla a través de glifos. Los manuscritos mayas, nos dice Boone,
“pertenecen a una tradicion pictografica fundamentalmente distinta, que yuxtapone imagenes pictograficas y textos
jeroglificos. Sus textos glificos se leen en un orden fijo y preservan la palabra hablada mediante frases y sentencias, por lo
cual estan inextricablemente unidos al lenguaje. Sus componentes pictograficos desempefian una funcion complementaria y
separada, pero no soportan la carga del significado como la soportan las imagenes mexicanas” (Boone, 2010: 21).
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Complementa esta definicion la informacion de Pablo Escalante, para quien el sistema de
registro de los cdédices mesoamericanos es un sistema hibrido, que se basa en el lenguaje

pictografico y se complementa con rasgos ideograficos y algunos elementos fonéticos:

El lenguaje pictografico es un lenguaje pictorico, es decir, un lenguaje de formas pintadas o
talladas que sigue ciertas convenciones estilisticas. Pero se trata de un lenguaje pictérico sui
generis, pues no busca solamente la representacion visual de objetos, personajes, situaciones e
ideas, sino también el registro preciso de acontecimientos y datos. Es entonces un lenguaje que
cumple algunas de las funciones de la escritura, pero sin ser escritura... El lenguaje
pictografico se rige por un principio fundamental: la primacia del significado. En pos de la
claridad del significado, el lenguaje pictografico sacrifica atributos de la naturaleza de los
objetos, abrevia o simplifica la realidad, busca siempre las formas mas caracteristicas. Y una
vez que ha captado los contenidos esenciales, el lenguaje pictogréafico los hace cristalizar, los
convierte en estereotipos rigidos, estereotipos pictoricos que no admitiran mas variacion que
peqlﬁaﬁos matices y detalles introducidos por alguna escuela o artista (Escalante, 2010: 19-
20).

Para Katarzyna Mikulska, en la expresion oral de tipo magico-religioso nahuatl, el
nahuallatolli (Lopez Austin, 1967; Jansen, 1985) o “lenguaje disfrazado” (Mikulska, 2008: 63
y ss.) tiene su paralelo en la forma gréfica, nahualicuilolli, aunque esta Gltima no constituye

una transcripcion directa de la expresion oral:

[...] tanto los registros del nahuallatolli como del nahualicuilolli tienen sus propios modelos
retoricos apropiados para un contexto particular, a pesar de que en ambos casos ciertos rasgos
caracteristicos de la expresion oral son evidentes: la abundancia y en ocasiones redundancia
comunicativa, la acumulacién de elementos significativos, la libertad con respecto a su
composicién, junto con la presencia de difrasismos. Considerando que el nahuallatolli parece
contener mas metaforas y parafrasis, en el nahualcuilolli hay mas metonimias visuales y casos
de sinécdoque. El objetivo de ambos registros es, sin duda, expandir el significado y hacerlo
mas profundo —una funcién poética— al mismo tiempo que comunicar una visién mas completa
y mas dinamica del reino divino (Mikulska, 2010b: 355-356).

En la actualidad encontramos varias aproximaciones tedricas y metodoldgicas que estudian la
pictografia mesoamericana. Oudijk distingue cinco escuelas y tradiciones de investigacion,
cada una con objetivos y metodologias propios: la escuela holandesa, la tradicion mexicana, la
tradicion americana, la escuela espafiola y la escuela galarcista (Oudijk, 2008: 124). La

escuela holandesa tiene como método la llamada etno-iconologia, que con adecuaciones al

14 Sigase el abundante y amplio tratado que hace Mikulska (2008: 20 y ss.) sobre este tema.
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mundo mesoamericano, basa sus principios en los esquemas planteados por el historiador del
arte Erwin Panofsky, y consta de tres niveles. En el primer nivel se identifican los diversos
elementos pictograficos de las escenas y se determina el género del manuscrito, con el fin de
identificar el contexto de interpretacion (Oudijk, 2008: 125). En el segundo, las unidades
teméticas —conjuntos de elementos con relaciones significativas— son comparadas con otros

documentos del mismo género, donde

[...] uno de los componentes principales de la etno-iconologia es el uso del enfoque histérico
directo, basado en la continuidad cultural de sociedades indigenas de Mesoamérica, pero con
particular atencion en el fenémeno de la disyuncion. Es decir, la identificacion de la relacion
entre el significado y el significante. Segin Panofsky, el uso de cierto simbolo —o en este caso,
cierto elemento pictografico— puede perdurar a través del tiempo, pero no siempre con el
mismo sentido. Quiere decir que la relacion entre el significado y el significante puede cambiar
dentro del proceso que llamamos disyuncion (Oudijk, 2008: 125-126).

Finalmente, en el tercer nivel “se generan las reflexiones y conclusiones obtenidas de los
andlisis previos, obviamente en un amplio contexto histérico, social e ideoldgico de la época
pertinente” (Oudijk, 2008: 129).

Por su parte, la tradicibn mexicana es mas diversa en sus metodologias. Los
investigadores de esta tradicion, que no trabajan con la etno-iconologia o con el método
Galarza (que veremos mas adelante), son muy diversos en sus enfoques y formas de trabajo;
“tienen su enfoque en un documento pictografico en particular con un estudio descriptivo
formal y una contextualizacion histdrica de la respectiva regién o periodo relacionado con el
documento en cuestion” (Oudijk, 2008: 130). Adicionalmente, la tradicién americana estudia
los codices desde la mirada de la historia del arte. Sus principales estudios son, “por un lado,
descripciones formales, preocupaciones de estilo o de ciertos elementos pictograficos y el
desarrollo de éstos a través de la Colonia [...] y, por otro lado, obras globales de cierto tipo de
documento o documentos de cierta region” (Oudijk, 2008: 131). En esta tradicion, nos dice
Oudijk, no hay especialistas que se dediquen exclusivamente a investigar los documentos
pictograficos —con excepcion de Elizabeth Hill Boone-.

La escuela espafiola, encabezada por Juan José Batalla Rosado, desarrolla un método

cientifico que, segin Batalla, consta de tres pasos:
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[...] en primer lugar el estudio codicoldgico y diploméatico de los documentos, y en segundo
lugar el analisis del contenido, diferenciando en aquellos casos que lo contengan el Libro
Indigena (pinturas) del Libro Escrito Europeo (texto explicativo alfabético), para
posteriormente llevar a cabo su estudio conjunto. Una vez fijados los resultados es cuando se
deben comparar los mismos con todo tipo de fuentes relacionadas con el tema objeto de
estudio, contextualizando la informacion obtenida (Batalla Rosado y Jansen, 2006: 65, en
Oudijk, 2008: 132).

Por ultimo, la escuela galarcista, que a diferencia de las anteriores, sustenta su metodologia en
la definicion estricta de escritura, “buscé una manera de leer los documentos pictograficos —
aunque principalmente de los grupos nahuas— como si fueran textos fonético-silabicos”
(Oudijk, 2008: 133). Para estudiar las imagenes de los cddices, el mexicano Joaquin Galarza y

sus seguidores elaboraron un analisis en seis fases:

1. Segmentacion sistemética de los grupos graficos o plasticos siguiendo el orden de
composicion del texto expuesto por el tlacuilo mismo.

2. Una segunda segmentacion, en la que se separan los elementos minimos del sistema, para
examinarlos sintagmatica y paradigmaticamente en relacion con otros elementos del texto;
primero, por comparacion visual.

3. Extraccion del valor fonoldgico revelado por el analisis estilistico, que esclarece el
contenido tematico del que estan cargados los elementos plasticos. Relacionar los elementos
minimos directamente con la lengua, con base en el significado y la lectura, tomando en cuenta
la polivalencia y polifuncion de cada elemento.

4. Elaboracion de una primera lectura fonoldgica-denotativa y sintactica de cada grupo para
reconstruir oraciones y/o parrafos del texto en nadhuatl —y establecer su traduccion al espafiol—-
que corresponden a las asociaciones plasticas de los elementos minimos.

5. Elaboracion de una segunda lectura connotativa y metaforica de cada grupo, de los
conjuntos, tomando en cuenta su polivalencia y polifuncionalidad.

6. Elaboracion de una tercera lectura global del relato (sintesis de las lecturas parciales,
siguiendo las reglas del idioma nahuatl) (Mohar y Fernandez, 2006: 19).

Una ruta de trabajo que no contempla el texto de Oudijk, es la de Mikulska, quien mediante
una metodologia semidtica analiza las representaciones graficas —imagenes procedentes de los
manuscritos pictograficos (codices), de las esculturas, de los relieves y de la pintura mural
(Mikulska, 2007: 12)— a partir de dos premisas:

[...] que estdn compuestas de signos graficos, y que son expresiones de ciertos conceptos 0
ideas que existian en la mente mesoamericana y que podian expresarse también mediante otra
forma. Para verificar cualquier hipotesis concerniente al significado de una expresion gréfica
analizada, es necesario también conocer estos conceptos, en lo que ayuda la bdsqueda de
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formas correspondientes en el idioma nahuatl, que son otro tipo de expresién de la misma
idea” (Mikulska, 2008: 48).

Lo que nos dice Mikulska es que una idea o0 concepto se expresa a través de diversas
ocurrencias o expresiones, y que conocer las expresiones (graficas, linguisticas, miticas o
rituales) permite entender o formar la idea (Mikulska, 2007: 12). Para reconocer el contexto y
luego el significado de un signo nahua, abunda, es imprescindible “entrar”, en la medida de lo

posible, en el sistema cognoscitivo nahua:

Para lograr este objetivo, primero hay que olvidarse de las asociaciones iconicas y simbdlicas
que estan presentes en el sistema cognoscitivo “occidental” y que uno siempre tiende aplicar
cuando ve signos mesoamericanos y, por consiguiente, reconocer las convenciones graficas.
Segundo, es crucial recurrir a la lengua materna de los autores de las imagenes gréaficas en
cuestion, ya que en este idioma se encuentran indicaciones para comprender algun concepto
expresado tanto en forma grafica como linglistica. Sin embargo, en esta tarea es necesario
tener presente que el tipo de informacién transmitida modifica la forma de transmisién. Como
se vera, en Mesoamérica, en toda expresion (tanto oral como gréafica) que de alguna manera
trata de la comunicacion del hombre con el mundo de los dioses, se utiliza un particular
registro del lenguaje [...] Tercero, en la comprension de un concepto determinado ayudan
también los documentos en letra latina, que son otras manifestaciones del contenido cultural
(otro tipo de expresion), aunque hay que tratarlas con el debido enfoque critico (Mikulska,
2008: 61).

Para estudiar las imagenes de los envoltorios sagrados en los cddices del centro de México,
nosotros usaremos dos de estas metodologias, con la idea de tener un espectro de trabajo mas
amplio en la revision de nuestro objeto de estudio. Recurriremos principalmente a la etno-
iconologia y al acercamiento cognitivo que plantea Mikulska, considerando que, con
excepcion de la escuela galarcista, “todas las tradiciones y escuelas son, de una u otra manera,

compatibles y complementarias” (Oudijk, 2008: 136).

Aunque una ruta para el estudio de los tlaquimilolli podra ser el estrecho vinculo que los
envoltorios tienen con las deidades, en los documentos pictograficos no es facil la
identificacion del bulto con el dios que representa. De hecho, por su propia naturaleza, el
envoltorio envuelve, amortaja, “oculta” su contenido (Olivier, 2007: 287). Sin embargo, un
posible acercamiento para identificar los bultos serd considerar que ocasionalmente en las

representaciones de los codices, los tlacuilo agregaron por encima o a un lado del envoltorio,
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la cabeza de un dios, un objeto o cierto simbolo, como identificadores o elementos diagnostico
de la divinidad. En los codices encontraremos envoltorios sin identificadores, envoltorios con
identificadores, e incluso a los dioses ocupando el lugar que en otras escenas ocuparon los
envoltorios (Olivier, 2007: 288).

EL SIGNIFICADO DE LOS ENVOLTORIOS

Diversas fuentes mencionan tanto a los envoltorios sagrados, como a los bultos mortuorios y a
los propios gobernantes, como semejanzas o ixiptla®® de los dioses.'® El anélisis de los
envoltorios sagrados hecho en esta investigacion, nos lleva a considerarlos importantes
contenedores de fuerza que en la vida cotidiana de los antiguos mexicanos tuvieron funciones
particulares. En nuestro estudio, para los mismos efectos encontramos otros tipos de
recipientes que también funcionaban como contenedores de lo divino, como los bultos
mortuorios formados por los restos de personajes muertos; las cajas, petacas, cestas o cofres
que guardaban reliquias y objetos sagrados; las vasijas divinas (Jansen, 2002: 306); las
antorchas envueltas (Garcia y Valencia, 2009: 87); las estelas olmecas o mayas que se
envolvian durante ciertos rituales (Reilly, 2006; Stuart, 1996); los edificios principales mayas
que simulaban en sus paredes estar envueltos (Looper, 2006: 80; Kowalski y Miller, 2006:
145); o los ixiptla, hombres-dioses y sujetos que fungian como seres divinos. Cuando en las

!5 Molina consigna la palabra ixiptla.nite como “asisitir en lugar de otro, o representar persona en farsa” (Molina, 2008, II:
45v). Arild Hvidtfeldt, quien en su libro Teotl and *Ixiptlatli se dedica a estudiar este concepto, nos dice que Seler tradujo esta
palabra como abbild —en espafiol significa “semejanza, copia o representacion”—, y que Anderson Dibble, con base en el
contexto, traducen la palabra como “imagen” o “imitador” (Hvidtfeldt, 1985: 81, traduccion mia). Lopez Austin, por su parte,
refiere que en los textos nahuas se afirma que el hombre-dios es el ixiptla del dios protector, y que la palabra ha sido traducida
como “imagen”, “delegado”, “reemplazo”, “sustituto”, “personaje” o “representante” (Lopez Austin, 1973: 118). Para Serge
Gruzinski, son ixiptla “la estatua del dios [...] la divinidad que aparece en una vision, el sacerdote que la «representa»
cubriéndose de sus adornos, la victima que se convierte en el dios destinado al sacrificio [...] El ixiptla era el receptaculo de
un poder, la presencia reconocible, epifanica, la actualizacion de una fuerza imbuida en un objeto” (Gruzinski, 1994: 61). Al
analizar el vocablo, Lopez Austin dice que “indudablemente ixiptla tiene como su componente mas importante la idea de
«piel», «cobertura» 0 «cascara», muy semejante a lo que propuse para nahualli” (Lopez Austin, 1973: 119), esto es, “lo que es
mi vestidura”, “lo que es mi ropaje”, “lo que tengo en mi superficie, en mi piel o a mi alrededor” (Lépez Austin, : 95-96). La
palabra ixiptla-tli, agrega Hvidtfeldt, “es de fundamental importancia y su significado aparece sin ambigiiedad en los
cambiantes contextos, a tal grado que “seria posible utilizar el vocablo como un término técnico religioso-historico”
(Hvidtfeldt, 1985: 81, traduccién mia).

18 En el caso particular de Huitzilopochtli abundan los ejemplos. Basta recordar que ante “la imagen” de Huitzilopochtli,
metida en el arca de juncos, se ofrenda el corazon de Copil, del que saldra el tunal donde se fundard México Tenochtitlan
(Duran, 1995, I: 81), y que en la entronizacion de Huitzilihuitl la gente del pueblo no sélo empezd “con gran mormollo y
ruido 4 decir viva el Rey Vitziliuitl, semejanga de nuestro dios Vitzilopochtli”, sino que a la hora de ataviar al tlatoani mexica,
“le sentaron y le pusieron la media mitra en la cavega y le untaron con el betiin que ungia la estatua de su idolo Vitzilopochtli,
todo el cuerpo” (Duran, 1995, I: 106).
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fuentes se estd hablando de algin dios, no hay una clara diferencia entre el patrono, su
envoltorio, su representacion escultérica en madera o piedra, los objetos asociados con él, o el
propio tlatoani o sacerdote que lo representa y que tiene un caracter divino, lo cual también
podria estarnos hablando de una sustitucion o desplazamiento del objeto contenedor, esto es,
un desplazamiento entre recipientes. Incluso en las narraciones miticas o historicas, se
sustituyen unos por otros. A simple vista, podriamos pensar que no existe ninguna relacion
entre estos recipientes de culto sagrado, pero como veremos a lo largo de la investigacion,
estos objetos tendran funciones y usos similares, pues detras de esta “igualacion” de las
representaciones de lo divino, subyace en la religiosidad mesoamericana un acto ritual de
envolvimiento o empaquetamiento (Guernsey y Reilly, 2006), en el que diferentes objetos o
seres se consideran simbdlicamente como “recipientes de sacralidad”. El envoltorio sagrado

constituye uno de los ejemplos de esta idea regulatoria, quiza el mas importante.
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2. ENVOLTORIOS SAGRADOS

La descripcion mas precisa sobre los envoltorios sagrados se encuentra en la Historia
eclesiastica indiana, del franciscano Geronimo de Mendieta, en el capitulo dedicado al origen
del Quinto Sol. En su narracion descubrimos la creacion mitica de los envoltorios sagrados.
Mendieta nos dice que ya formados los hombres, al no haber Sol ni Luna, los dioses se
reunieron en Teotihuacan para pedirle a sus devotos que se arrojaran al fuego para crear a los
astros. Uno de ellos se lanzé a la hoguera y luego de algunos dias, el astro solar aparecio por el
Oriente. Sin embargo, carecia de movimiento. Los dioses decidieron morir en sacrificio para

alimentarlo y hacer que tomara su curso. Al hacerlo, cada dios dejo:

[...] la ropa que traia (que era una manta) a los devotos que tenia, en memoria de su devocion
y amistad [...] Y estos devotos o servidores de los dichos dioses muertos, envolvian estas
mantas en ciertos palos, y haciendo una muesca o agujero al palo, le ponian por corazén unas
pedrezuelas verdes y cuero de culebra y tigre, y a este envoltorio decian tlaquimilolli, y cada
uno le ponia el nombre de aquel demonio que le habia dado la manta (Mendieta, 2002, II:
184).

Pese a los problemas de redaccién que tiene el texto de Mendieta,*’ encontramos dos posibles
variaciones en la constitucion del envoltorio. La primera, que a los palos se les incrustaban en
la muesca tanto las piedras como los cueros, para dotarlos de “corazon”, y que todo el
conjunto se envolvia en mantas. La segunda, que las pedrezuelas verdes se incrustaban en la
muesca Yy se ataban con los cueros de culebra y tigre, envolviéndose estos palos forrados de
cuero en las mantas, muy parecido al envoltorio de pieles de jaguar que muestra la lamina 3-I1
del Cédice Selden.™®

7 Aunque parezca obvio, un palo nunca “envuelve”. Solo los textiles o los cueros tendrian la particularidad de envolver. El
padre Mendieta dice haber redactado su Historia eclesidstica indiana con la informacion recopilada por dos de los primeros
religiosos en llegar a Nueva Espafia y haber estudiado directamente las antigliedades de los pobladores de estas tierras: el
padre fray Andrés de Olmos y fray Toribio de Benavente Motolinia. Mendieta nos dice que el padre Olmos reviso “las
pinturas y relaciones que le dieron los caciques de México, Tezcuco, Tlaxcala, Huexotzinco, Cholula, Tepeaca” (Mendieta,
2002, II: 181), y que tuvo contacto con un bulto en Tlalmanalco, “envuelto en muchas mantas, aunque ya medio podridas de
tenerlo escondido” (Mendieta, 2002, I: 184). Motolinia, por su parte, fue uno de los primeros doce franciscanos llegados a
estas tierras, que predico y tuvo cargos eclesiasticos en México y en Tezcoco. Quiza la mala lectura o interpretacion de
Mendieta se debe a un error en la reelaboracion de la informacion proporcionada por estos dos frailes.

18 Ambas precisiones, respectivamente, obedecen a conversaciones que tuve sobre la complejidad de esta cita tanto con Maria
Castafieda como con Manuel Hermann. Agradezco a ambos su infinita paciencia y su sabiduria.
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Si bien en las fuentes encontramos por separado mantas y cajas que albergan a las
deidades, a lo largo de este texto también mostraremos ejemplos de mantas que cubren y

envuelven cajas con objetos sagrados.

La cita de Mendieta es de suma relevancia por los siguientes aspectos:

a. Describe el momento primigenio en que fueron creados los envoltorios sagrados.

b. Describe la forma en que fueron creados los envoltorios sagrados.

c. Aporta el nombre genérico del bulto: tlaquimilolli, en nahuatl.

d. Indica que a través de sus mantas, los dioses se representaban por sus envoltorios, lo cual

nos lleva a pensar que los bultos son los dioses.

A partir de la informacidn obtenida de la referencia del fraile, es posible generar un esquema
que nos permita delimitar codmo estaban constituidos los envoltorios sagrados. Estamos de
acuerdo con Olivier (1995: 108) en que por un lado tenian un “corazoén” —en este caso un palo
agujerado en el que se colocan piedras verdes y cueros de culebra y tigre— que es a lo que
Ilamaremos el contenido del bulto; por el otro, una envoltura —en este caso las mantas dadas
por los dioses en que se envuelve todo el conjunto—, a lo que en lo sucesivo denominaremos el
contenedor.

Mendieta finaliza la descripcion del bulto con un dato revelador: este envoltorio, nos
dice, “era el principal idolo que tenian en mucha reverencia, y no tenian en tanta como a este a
los bestiones o figuras de piedra o de palo que ellos hacian” (Mendieta, 2002, II: 184). El
envoltorio sagrado, segin Mendieta, era el objeto religioso mas importante, superando incluso
las iméagenes talladas en piedra o en madera.

DEFINICION

Tlaquimilolli es la palabra ndhuatl que designa al envoltorio sagrado. Si recurrimos al
Vocabulario... de Molina, encontramos para este término la definicion “cosa liada assi” (2008,
I1: 134r). Este sustantivo proviene del verbo quimiloa. nitla, que significa “liar o embolver

algo en manta, o en cosa semejante” (Molina, 2008, II: 90r). Siguiendo este verbo también
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encontramos para envoltorio el sustantivo quimilli, al que define como “lio de ropas o mantas”
(Molina, 2008, I1: 90r). Tanto tlaquimilolli como quimilli son los nombres con que en nahuatl
clasico se ha designado al envoltorio, y es asi como lo encontramos en las fuentes. La
referencia de Mendieta con la cual partimos se corresponde con estas definiciones, pues
subraya la importancia de la manta como un componente fundamental del envoltorio: en esta
reliquia otorgada por los dioses, “se envuelven” ciertos objetos para formar el bulto que los
representara. Olivier define al envoltorio sagrado como aquellas “reliquias asociadas a una
divinidad, envueltas en piezas de tela, que pueden también, independientemente, hacer oficio
de reliquias [...] el bulto sagrado puede concretarse en uno de sus objetos o bien estar envuelto
por un tejido particular” (Olivier, 1995: 109, trad. mia). Los envoltorios sagrados, abunda,
“funcionan como reliquias divinas dejadas a los hombres por los dioses, a fin de que las
adoren. Si cada uno de los objetos citados en los mitos puede cumplir de manera autdbnoma la
funcion de reliquia, los paquetes sagrados constituyen conjuntos compuestos, cuyos elementos
constitutivos varian segun la divinidad considerada” (Olivier, 1995: 116, trad. mia). Con base
en lo anterior, para robustecer la definicion del envoltorio sagrado agregaremos que estos
conjuntos de reliquias®® funcionan simbélicamente como receptaculos o contenedores de
fuerza divina.?°

El acercamiento a la etimologia de términos que designan al bulto sagrado en diversas
culturas mesoamericanas, nos permite mostrar la concordancia con que se designa al
envoltorio. Una correspondencia que hace hincapié, tanto en el objeto envuelto,
preferentemente en manta, como en la accion de envolver. Veamos el caso en cuatro diferentes
lenguas. Al hablar de los envoltorios en las narraciones del pueblo quiché, Ayala explica que
en el Popol Vuh y en el Titulo de Totonicapan, los autores llaman al bulto sagrado pizomgagal
0 pizomk’ak’al, donde pis, en quiché, es “amortajar, envolver”, pisom sera “envuelto” y
k’ak’al, “poderoso, majestuoso” (Ayala, 2002: 58). Para la region mixteca, Hermann hace una

revision de términos en el Vocabulario de Francisco de Alvarado, quien registra

% En su interesante articulo sobre las reliquias novohispanas, Antonio Rubial describe un sinntimero de casos en que los
despojos materiales de los frailes y los objetos relacionados con ellos, se convirtieron en elementos de adoracion. Pese a las
diferencias, y a que el autor considera que este fendmeno es europeo (Rubial, 1998: 16), los datos vertidos en nuestra
investigacion estarian mostrando una confluencia.

2 De entre las muchas mantas que a manera de capas forman el envoltorio sagrado —no es posible precisar el niimero exacto
de ellas; las fuentes son imprecisas en este sentido—, hay una, la primera de adentro hacia fuera, que cobra especial relevancia
porque esta en contacto directo con los objetos contenidos en el envoltorio y puede tener un disefio particular.
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dzoonicuvnitnani y dzooniquidzatnani para “emboltorio de manta”, donde dzoo es “manta” y
nicuvni, niquidza, “hecho” e “hizo”, respectivamente, por lo que ambos vocablos significarian
“manta hecha envoltorio”. En este sentido, nos dice, tnani sera “envoltorio”, siendo muy
probable que el acto de “envolver” refiera a las palabras dzucu, fiohodzucu (Hermann, 2008:
77).%* Debido a estas definiciones, a partir de ahora también denominaré al tlaquimilolli o
quimilli como “envoltorio”, pues el término va en concordancia con las caracteristicas del
objeto que pretendemos describir. En la literatura se ha usado preferentemente el nombre de
bulto o fardo, que usaré como sinénimos. También recurriré a equivalentes como contenedor,
recipiente o receptaculo, considerando que, tanto la manta que tiene la funcién de envolver,
como los objetos contenidos en ella, generan una unidad que es el tlaquimilolli o envoltorio
sagrado. Sin embargo, y como veremos a lo largo de este texto, el término paquete también se
convertira en un término importante, pues el envoltorio sagrado no es un objeto aislado en la
religiosidad mesoamericana; pertenece al universo de contenedores de la fuerza divina.

El caso para la cultura zapoteca difiere un poco, pues la palabra para designar al
contenedor en que se guardaban objetos sagrados vinculados con los dioses es quifia, o quij,
que significa “petaca”, una palabra de origen nahuatl —petlacalli—, que etimolégicamente
significa “casa de petate” (de petlatl, “petate”, y calli, “casa”) y segiin Molina, “petaca
amanera de arca que hazen de cafias texidas” (Molina, 2008, II: 81r). Oudijk piensa que la idea
de la petaca que guarda las reliquias es probablemente una referencia al envoltorio sagrado
(Oudijk, 2000: 163). Como veremos a lo largo de este texto, el vinculo entre los envoltorios
sagrados Yy las petacas, cestas, cajas o cofres sera muy estrecho.

En la migracion del pueblo mexica, las diferentes versiones histdricas nos indican que
los sacerdotes no solo cargan a Huitzilopochtli en forma de envoltorio sino también en un
“arca de juncos” (Duran, 1995, 1. 68). En la Cronica mexicayotl, Fernando Alvarado
Tezozomoc no distingue entre el envoltorio sagrado y el arca o cofre en que era cargado
Huitzilopochtli. Por un lado, dice: “impulsabales hacia aca quien era su herencia, el envoltorio
que traian y adoraban”; unas cuantas lineas mas adelante, agrega: “fueron cuatro quienes

cargaron al «Tetzahuitl Huitzilopochtli», quien venia en un cofre” (Alvarado Tezozomoc,

2L En concordancia con estos datos, Hans Roskamp nos dice que “en lengua tarasca el bulto se llamaba vingacuriri,
equivalente del término nahua tlaquimilolli” (Roskamp, 2012: 51).
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1975: 18-19). Finalmente, Oudijk nos sefiala que para los zapotecos de Quialoo, petlacalli
también significaba “corazéon” (Oudijk, 2000: 163 y 164, nota 276), recordandonos Hermann
que para los mixtecos, el envoltorio sagrado o tnani también era conocido como “corazon del
pueblo”. Probablemente por ello, Lopez Austin (1973: 60) y Jansen (1997: 83) sefialaron que
el envoltorio sagrado era considerado el dios patrono o corazon del pueblo, altepetliyollo, uno

de los elementos religiosos centrales en la tradicién mesoamericana.

CONTENEDOR Y CONTENIDO

El contenedor: la manta y su importancia en la sociedad

Las mantas tienen una presencia fundamental en el centro de México y aparecen en infinidad
de contextos. Existe una gran variedad de ellas y su uso va mas alla del simple hecho de

formar parte del vestido.? Patricia Anawalt describe asi el vestido mexica:

[...] era cubierto, usado justo como salia del telar, anudado sobre los hombros como un manto,
atado a la cintura como una falda, o envuelto alrededor del cuerpo como un taparrabo o falda.
Las prendas de vestir aztecas no se ajustaban, se creaban uniendo las costuras de dos o tres
redes de material. Con una sola excepcidn, ninguna de estas prendas tenia mangas (Anawalt,
1981: 58).

De la manta o tilmatli, dice:

[...] fue un manto rectangular de algod6n, maguey, yuca o fibra de palma realizado en
diferentes longitudes y grados de decoracion. Era una prenda de uso general utilizado por todas
las clases de los hombres aztecas. La tilmatli era el principal marcador visual en la sociedad
azteca, y su material, la decoracién, la longitud y la forma de usarse revelan al instante la clase
y el rango del portador (Anawalt, 1981: 30).

22 Molina define “manta” como tilmatli o tlapatitli. Para “manta de algodon”, registra especificamente quachtli (2008, I: 81v).
También consigna a la tilmatli como tlalpilli, “cosa atada, o afiudada”, quiza haciendo referencia a la manta atada al cuerpo
del personaje, o al nudo con que se amarraba la manta (Molina, 2008, II: 124v). Aunque se fabricaron de diversos textiles, el
algoddn fue el material por excelencia del estatus mexica (Anawalt, 1981: 16, 27). Existen evidencias arqueoldgicas del uso
de esta fibra en el valle de Tehuacan que se remontan al periodo 900 a 200 a. de C. (Mohar, 1994: 76). En su libro sobre el
atuendo prehispanico en Mesoamérica, Anawalt usa el principio de construccion de la prenda para categorizar y estudiar la
vestimenta de seis diferentes grupos mesoamericanos, a partir del cual establece cinco categorias basicas: prendas que cubren,
prendas que se ponen o cuelgan, prendas cosidas abiertas, prendas cosidas cerradas y prendas que encierran las extremidades
(Anawalt, 1981: 8-9). Todos los textos de Anawalt revisados en esta tesis estdn en inglés; la traduccion de todas las
referencias es mia. Para un estudio mas amplio sobre las mantas véanse también los estudios Ancient MexicanAttire and
Insignia of Social and Military Rank, de Seler (1990), y Turquoise Diadems and Staffs of Office... de Justyna Olko (2005).
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Las mantas son un objeto primordial en la cultura de los pueblos de los valles centrales, y en
los ambitos religioso y politico tienen simbélicamente una funcién amplia y compleja.?® Las
fuentes histdricas resaltan que las mantas se cobraban como parte del tributo de la enorme
cantidad de pueblos sujetados por el sefiorio mexica y que eran usadas como moneda.?* De las

grandes riquezas que entraban en México, llegaban:

[...] mantas que era cosa de espanto; de ellas de & veinte bragas, de ellas de a diez, dellas de &
cinco y & quatro y & dos bragas, conforme & como cada provincia podia; mantas de sefiores
riquisimas, de diferentes labores y hechuras, tan ricas y tan vistosas que unas tenian grandes
acanefas labradas de colores y plumeria, otras grandes descudos, otras tenian cavegas de
sierpes, otras de leones, otras de figura del sol, otras tenian pintadas calauernas, ¢ebratanas,
ydolos, todos labradas de ylo de diuersas colores y maticadas de plumas de patos y anzarones,
de la pluma menudita y muelle, muy vistosas y curiosas, porque aunque en esta tierra no tenian
seda, en la ropa de algodon, labrada y pintada, uvo gran curiosidad y lindega, pulideca y
galania (Durén, 1995, I: 259).

Los otros miembros de la Triple Alianza también recibian tributo. Es posible revisar la
relacion de estos pagos en uno de los documentos econémicos coloniales mas importantes: la
Matricula de tributos.”® En los margenes de sus laminas de papel amate encontramos las listas
de toponimos de los pueblos sujetados, y al centro de cada hoja la cantidad y diversidad de
productos que estos pueblos tributaban. En este codice, ademas de las mantas blancas de
algodén, podemos observar aproximadamente 40 diferentes tipos de mantas, entre ellas

algunas a colores, labradas, o con diversos disefios y emblemas (figs. 1a y 1b).%

2% Fray Juan de Torquemada describe el momento histérico en que los mexicanos comenzaron a usar mantas de algodén. Se
presenta con Huitzilihuitl, segundo dignatario mexica que gobernd de 1396 a 1417. Luego de haberse casado con la hija de
Tezozomoc, sefior de Azcapotzalco, pidié al sefior de Cuauhnahuac le diese también a una de sus hijas como segunda esposa,
pues buscaba legitimacion de la realeza de los pueblos de los valles centrales de México. La historia refiere que “los
mexicanos comenzaron a usar ropa blanca de algodén, el cual se da mucho en aquella provincia y se vestian de ello los
moradores de ella; de lo cual carecian estos mexicanos por estar, como hemos dicho, metidos dentro de las aguas de esta
laguna y fue éste un grande beneficio que estas pobres gentes recibieron, por estar tan faltos de ropa como estaban y no vestir,
sino era ayates de nequén, que por ventura entre los tepanecas rescataban, con las legumbres y marisco de esta dicha laguna”
(Torguemada, 1975, 11: 149).

2% Muchos castigos a quienes violaban las reglas sociales de Tenochtitlan se pagaban con mantas (HMP, 2005: 73-76).

% No todos los cédices contienen representaciones claras e importantes sobre la vestimenta prehispénica. Anawalt nos dice
que el repertorio del vestido mexica aparece en los siguientes documentos pictograficos: Caédice Borbénico, Codice
Telleriano-Remensis, Cddice Vaticano A, Codice Magliabechiano, Primeros memoriales, Cddice Azcatitlan, Cddice-Xolotl,
Cadice Mendoza y Matricula de tributos (Anawalt, 1981: 17-19).

% Al revisar las mantas de la Matricula de tributos, Anawalt explica que los disefios incluyen mantas con bordes de color rojo
y de color blanco; mantas con lineas diagonales; mantas acolchadas y trenzadas con disefios de serpiente de obsidiana; mantas
con manchas de jaguar; mantas con un disefio en escalera o step-fret de color rojo; mantas ocuilteca de colibri; mantas
profusamente pintadas; mantas ocuilteca de concha; mantas con rayas horizontales de color negro; mantas con rayas verticales
de color rojo, y mantas de color purpura oscuro con bordes de concha (Anawalt, 1981: 29). Véase también Olko (2005).
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Fig. 1a. Mantas con diversos disefios. LAm. 26, Matricula de tributos.
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Fig. 1b. Mantas con di eflos. Lam. 29, Matricula de tributos.

Las fuentes son claras en manifestar que no cualquier persona podia vestir determinado tipo de
manta. Tan es asi, que cuando Moctezuma Ilhuicamina promueve reformas en el reino,

establece como prioridad un uso jerarquico:

Se determind que solo el rey pudiese traer las mantas galanas de labores y pinturas de algodon
y hilo de diuersos colores y plumeria, doradas y labradas con diuersas labores y pinturas y
diferenciallas quando & €l le pareciese, sin auer ecepcion en traer y usar las mantas quel
quisiese; y los grandes sefiores, que eran hasta doce, las mantas de tal y tal labor y hechura, y
los de menos valia, como uviese hecho tal ¢ tal valentia 6 acafa, otras diferentes; los soldados,
de otra menos labor y hechura, no pudiendo usar de otra preciosa labor ni diferencia, mas de
aquella que alli se le sefialaba con sus cefiidores y bragueros, que aludian y seguian la hechura
de la manta que le era permitida. Toda la demas gente, so pena de la vida, salid determinado
que nenguno usase de algoddn ni se pusiese otras mantas sino de nequen (Duran, 1995, I: 265).
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Fue tan importante esta medida, que ante la presencia del tlatoani todo el mundo deberia

parecer pobre y menos rico que el jerarca:

Cuando entraban en su palacio real todos habian de ir descalzos y los que iban a negociar con
él habian de entrar vestidos con mantas groseras; y si eran grandes sefiores, 0 en tiempo de frio,
sobre las mantas buenas que llevaban ponian una pobre y muy gruesa encima, con que las
cubrian (porque no se habian de mostrar grandes en su presencia) (Torquemada, 1975, II: 282).

La Relacion breve de la conquista de la Nueva Espafia, de fray Francisco de Aguilar, agrega
informacion importante: la ropa de Moctezuma “nadie la tomaba en las manos, sino con otras
mantas la envolvian en otras y eran llevadas con mucha reverencia y veneracion” (Aguilar,
1977: 81). Otras referencias sobre la importancia de las mantas las tenemos cuando
Moctezuma Ilhuicamina visita el lugar mitico de sus antepasados, y la diosa Coatlicue manda
a su hijo Huitzilopochtli una manta de henequén y un braguero, como un mensaje de que su
madre le quiere ver (Duran, 1995, I. 274-278). Asimismo, cuando al hablar de la manta de
Cuauhtémoc, al momento de ser detenido por los espafioles, Torquemada nos dice que dos
principales venian agarrados de su manta, y que aunque estaba sucia y maltratada, la manta
“era majestad y grandeza” (Torquemada, 1975, IV: 310). Mas aun, la reverencia y dones
hechos con mantas perduraron en las festividades catolicas. Cuenta fray Toribio de Benavente

Motolinia que en 1536, en la Pascua celebrada en Tlaxcala,

[...] vi un ofrecimiento que en ninguna otra parte de la Nueva Espafia he visto ni creo que le
hay [...] La ofrenda es algunas mantas de las con que se cubren [...] son todos tejidos de labores
de algoddn y de pelo de conejo; y estos son de muchas maneras [...] Estas mantas y pafios
trdenlas cogidas, y llegando cerca de las gradas hincan las rodillas, y hecho su acatamiento,
sacan y descogen su manta, y tdbmanla por los cabos con ambas manos extendida, y levantada
hacia la frente levantan las manos dos o tres veces, y luego asientan la manta en las gradas y
retrdense un poco” (Motolinia, 2007, I: 79).

Los diversos tipos de vestimenta, tocado, armas e incluso el ajuar representados en los

cadices, revelan las diversas jerarquias en las esferas del poder.?” De acuerdo con su posicion

2T Como elementos diagnéstico del poder politico, religioso, militar o juridico, Anne-Marie Vié-Wohrer (2008: 193) resalta
diferentes conjuntos de glifos base, entre los que destacan los diversos tipos de tocado; la voluta de la palabra; el asiento
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social o rango en la estructura de gobierno mexica, las mantas se otorgaban como regalo, tanto
a los invitados a las fiestas religiosas como a los sefiores de otros pueblos, a los guerreros
victoriosos en las conquistas y a los mensajeros que llevaban las embajadas de los sefiores.
Durante los sacrificios en las festividades religiosas, no solo los sacrificadores —que
generalmente eran los sacerdotes encargados de los templos de ciertos dioses—, sino también
los sacrificados, se vestian con mantas. En este caso, con las mantas de los dioses, pues a estos
representaban.”® Virve Piho plantea que al vestirse un ser humano los atavios de los dioses,

éste se convertia en la representacion fisica de la deidad. Tanto en la vida diaria como festiva,

[...] el atavio lleg6 a tener un lugar claramente definido en el pensamiento religioso y filos6fico
del grupo azteca [...] el vestuario de los dioses llegd a cumplir una funcién religiosa mediante
la persona que representaba a cierta deidad en forma fisica, lo que se definia por el traje divino
que llevaba puesto, como solia suceder durante ciertas festividades y ceremonias religiosas.
También durante las guerras los trajes dejados en casa por los guerreros combatientes asumian
una funcion mistico-religiosa. Las mujeres los sahumaban en los templos, junto a las estatuas
de determinadas deidades, para que los dioses les concediesen la victoria. Hasta en los rezos de
los sacerdotes los atavios simbolizaban honra, valentia y poder; solamente el rey tenia derecho
de distribuirlos segln su parecer, aunque no por su propia voluntad sino como lugarteniente de
Tezcatlipoca (Piho, 1968: 381).

Los representantes de los cargos politicos, religiosos, militares o juridicos usaban mantas
blancas de algodon (iztactilmatli), anudadas en el hombro o en el cuello, con bordes decorados
con lineas, colores, 0 con el motivo tolteca tenixyo (“ojos en las orillas”).?® Como vestido
comdun, el soberano usaba cualquier tipo de manta, incluidas las blancas confeccionadas con
algodon de varios colores, pelo de conejo, plumas de pato o de guajolote. Pero segin Vié-
Wohrer, aquella que lo distinguia como el representante divino de mas alto rango, era “el mas
bello de los tilmatli, es decir, el tilmatli azul, adornado con motivos tenixyo en las orillas,

denominado xiuhtilmatli y también xiuhtlalpilli tenixyo” (Vié-Wohrer, 2008: 204), como

trenzado de petate de color amarillo (icpalli); los pies descalzos con dedos y ufias bien a la vista; y por supuesto, el uso de
alguna de las 56 mantas que segun el Cédice florentino, eran reservadas a la nobleza.

%8 Referimos un ejemplo. Cuando los mexicas sacrifican a los huastecos, los sacerdotes llevaban estos atavios: “uno venia
vestido con el traje de ydolo Vitzilopochtli, el otro en el auito de Quetzatcoatl, otro en el de Toci, otro en el auito de Yopi,
otro en el de Opochtzin, otro en el 4uito de Totec, y otro en duito de Itzpapalotl” (Duran, 1995, I: 226).

% Disefio “compuesto de circulos blancos, con centros rojos inscritos en fondos negros [...] Este tipo de borde aparece
Unicamente en la vestimenta de los supremos mandatarios, en la de los nobles de alcurnia y también en el ropaje de algunas
divinidades, como es el caso de Tezcatlipoca” (Vié-Wohrer, 2008: 201, 1am. llic y ). Véase Olko (2005: 103).
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podemos observar en las figuras 2a, 2b y 2¢.*

Fig. 2a. Xiuhtilmatli con motivo tenixyo usada por los gobernantes. Fol. 55v, Primeros memoriales.

Fig. 2c. Xiuhtilmatli usada por Nezahualpilli. Lam. 108r, Codice Ixtilxochitl.

% En los Primeros memoriales, Sahagtin dedica dos apartados a los atavios de los sefiores —folios 6 y 55—, en los que describe
muchas de las mantas que los gobernantes usaban, entre ellas la xiuhtlalpilli tilmatli, ataviando a un gobernante en el folio 55v
(Seler, 1992, 11I: 5y ss.), también descrita como xiuhtlalpilli tenixyo en el folio 6 (Seler, 1992, I11I: 14). Muy poca informacién
de estos folios perdurd en la Historia general... (Sahagun, 1999, VII: 456-458). En los momentos de guerra, se sabe que los
soberanos de Tenochtitlan vestian los atributos o la vestimenta del dios Xipe Totec.
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El nombre de la xiuhtlalpilli tilmatli o “capa anudada azul”, era dado por la técnica de tefiido

que se usaba para crear el disefio del textil (fig. 3).%

¥ - : vt ”""\7 71:;'_1
Fig. 3. Mantas con la mitad del disefio de turquesa. Lam. 9, Matricula de tributos.
Este disefio imperial estaba formado “por un motivo azul y blanco compuesto de cuadrados
continuos —0 rombos, dependiendo de como la tela era girada— cada uno con un punto en el
centro” (Anawalt, 1993: 33; véase también Vié-Wohrer, 2008: 201, lam. If).32

LAS MANTAS DE LOS SENORES
Las fuentes siempre realzan el hecho de vestir y cubrir con mantas al tlatoani durante las

ceremonias de entronizacion:

% La tela “se anudaba y luego se tefiia de color indigo para producir sobre toda la capa el patron azul” (Anawalt, 1996: 187;
véase también 1993: 34). La palabra xihuitl, ademas de traducirse como “piedra preciosa turquesa”, se refiere también a los
objetos de gran valor. El término, ademas, alude al color azul verde, el color tolteca por excelencia (Anawalt, 1990: 298).
Elodie Dupey, al hablar de los colores en la cosmovision nahua prehispanica, establece que “una misma palabra como
xoxouhqui se empleaba para calificar objetos verdes, crudos o azules «color de cielo», mientras que un verbo como xoxouia
significaba «pararse verdinegro de enfermedad» o «pararse descolorido». Sin embargo, estos rasgos idiomaticos no implican
que los nahuas no percibieran, a nivel fisioldgico, la diferencia entre el azul y el verde. En los manuscritos pictogréaficos, por
ejemplo, observamos que estos dos tonos son inconfundibles. La presencia de tales «ambigiiedades» se debe a que la lengua
néhuatl no traza limites entre ciertos colores donde otros idiomas si 1o hacen” (Dupey, 2004: 24). Finalmente, basandose en el
Vocabulario... de Molina y en el vocabulario de frases de Sahagun, Eulalio Ferrer destaca que las palabras en nahuatl, tanto
para azul como para verde son xihuitl. Inclusive, traduce chalchihuitl como “verdeazul”. Explica Ferrer: “xiuhtic —azul o
verde— nos revela el origen del cromatismo nahuatl y nos muestra cémo el color fue pieza fundamental de su filosofia.
Xiuhtecuhtli es el nombre del dios mas antiguo e importante en la cultura nahoa, el dios del fuego [...] La concepcion de
Xihuitl permeo la religion indigena a tal grado que se convirtié en piedra angular de la cosmovision cromatica del México
antiguo” (Ferrer, 2000: 216-217).

%2 Este disefio tuvo origenes toltecas. Once de las 38 provincias tributarias mandaban a Tenochtitlan textiles con este disefio
(Anawalt, 1990: 292; 1993: 35). Previo al dominio mexica de la region lacustre del valle de México, estas regiones
pertenecieron a dos reinos preaztecas con ascendencia tolteca: el gobierno acolhua del s. XIII y el gobierno tepaneca del s.
X1V (Anawalt, 1990: 294).
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[...] eran rituales complejos con diferentes etapas incluyendo ritos preparatorios con penitencia
y purificacion, el entronizamiento o investidura, la guerra de coronacion y la confirmacion.
Todas estas fases requerian atuendos y atributos apropiados que no s6lo expresaban las
transformaciones profundas del electo, sino que eran los medios apropiados de la metamorfosis
(Olko, 2006: 69).

En el ritual, el elegido y sus cuatro ministros eran llevados desnudos ante Huitzilopochtli, en
el Templo Mayor de Tenochtitlan.*® Tras hacer reverencia al dios, el sacerdote principal tefifa
de negro el cuerpo del sefior y luego de rociarlo con agua, “vestiale una manta pintada de
cabezas de muerto y de huesos, y encima de la cabeza le ponia dos mantas de la mesma
pintura, y destas la una manta era negra y la otra azul” (Motolinia, 1971: 336).** Sahagun

establece que los sacerdotes vestian al sefior con una:

[...] xaqueta de verde obscuro y pintada de huesos de muertos, que es a manera de huipil de
muijer; llamabanle xicolli.*® Luego le ponian a cuestas colgada de las espaldas una calabaza
llena de picietl, con unas borlas verdes obscuras, y ponianle delante de la cara una manta verde
obscura, atada a la cabeza, pintada de huesos de muertos (Sahagdn, 1999, VIII: 473).36

En el Cddice florentino (1979, VIII: 46v) es posible ver esta escena. La pintura muestra un
envoltorio sagrado dentro del templo, mientras se realiza la ceremonia. En ella vemos como
los personajes con sahumadores en las manos llevan puestas las mantas negras, todas pintadas
con motivos de huesos, como las ya descritas (fig. 4a).

* Mendieta consigna que el ritual se realizaba en la capilla del templo, mientras que Sahagun establece que al soberano se le
vestia en el patio frente a las gradas, y que ya vestido se subia a incensar al dios. Aunque ambas fuentes conciden en que la
ceremonia se hacian ante Huitzilopochtli, Bernal Diaz del Castillo nos dice que en la misma capilla también se encontraba
Tezcatlipoca (Diaz del Castillo, 2004: 174), a quien el propio Mendieta y Sahagun disputan el titulo de dios principal de los
mexicas (Mendieta, 2002, II: 185; Sahagun, 1999, VI: 304), lo que abre la interrogante si el ritual pudiera haberse hecho ante
ambos o incluso ante Tezcatlipoca. Olivier (2004: 92-94) considera que esta confusion obedece a un error del capellan de
Hernan Cortés, Francisco Lopez de Gomara —y de los cronistas que lo retoman, entre otros, Diaz del Castillo—, quien
considera que los idolos de la cuspide del Templo Mayor descritos por Andrés de Tapia (1980: 582-583), son Huitzilopochtli
y Tezcatlipoca. Sin embargo, vale la pena sefialar que en el Libro VI de la Historia general... Sahagin registra que es a
Tezcatlipoca a quien se le reza para darle gracias por el sefior recién electo, y para que haga bien su oficio (Sahagun, 1999,
Lib. VI, véanse los capitulos IV, V, VI, IX, X). Como veremos, Tezcatlipoca tendra un papel importante en las connotaciones
simbdlicas de este ritual.

% Molina traduce quaquimiliuhcayotl, donde aparece el verbo quimiloa, como “pafio para cubrir la cabeza” (2008, I: 92r).

% |_a cita precisa que al elegido no se le vestia una tilma, sino una xicolli, “una chaqueta sin mangas, con flecos, que se ataba
en el cuello. Usada exclusivamente por los hombres, podria ser de algoddn o fibra de agave, dependiendo de la jerarquia del
portador” (Anawalt, 1976: 259). La xicolli se usaba generalmente en contextos ceremoniales y se la relaciona con algunos
objetos usados por el gobernante o los sacerdotes, como la calabaza de tabaco, la bolsa de incienso y el incensario, por lo cual
es importante que se encuentre en este ritual (Anawalt, 1981: 39). Este hecho, sin embargo, no excluye la presencia de ciertas
mantas como parte fundamental de los procesos de entronizacion.

% Aunque los colores de la manta no coinciden en las versiones de Motolinia y de Sahagun, el disefio es el mismo. El error
bien podria venir de la informacion que proveyeron los informantes de los frailes. Sin embargo, como ya vimos, en la
simbdlica mesoamericana ambos colores parecen ser indistintos. Lo que omite Sahagun es la manta negra.
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Fig. 4a. Manta con motivo de huesos en la ceremonia d?entronizacién del tlatoani. Fol. 46v, Cddice florentino.

Después de vestir al gobernante con estas mantas, se le otorgaban atavios y objetos como la
calabacilla con tabaco o el incensario con que, sin descubrirse la cara, sahumaba al dios.
Terminado el acto, el tlatoani y sus acompafiantes eran llevados a un aposento llamado
tlacateco o tlacochcalco®” y permanecian alli cuatro dfas, durante los cuales hacian ayuno y

penitencia a los dioses. Refiere Juan Bautista Pomar, en la Relacién de Tetzcoco, que:

Junto al cu y templo mayor, habia una sala y aposento que Ilamaban tlacatecco, que se
interpreta por “casa de hombres de dignidad”, en donde se guardaban, por cosas
principalisimas y divinas, dos envoltorios o lios de muchas mantas muy ricas y muy blancas: el
uno, del idolo de Tezcatlipoca, y el otro, de Huitzilopochtli. En el de Tezcatlipoca estaba un
espejo de alinde, del tamafio y compés de una media naranja grande, engastado en una piedra
negra tosca. Estaban, con ella, muchas piedras ricas sueltas, como eran chalchihuites,
esmeraldas, turquesas, y de otros muchos géneros. Y la manta que estaba mas cercana del
espejo y piedra era pintada de osamenta humana (Pomar, 1986: 59).

Siguiendo esta informacion, podemos decir que en tlacochcalco, frente a los envoltorios
sagrados, el nuevo tlatoani era investido y hacia penitencia. En la misma habitacion, se

preparaba el bulto mortuorio del dignatario recien muerto. Tanto la manta del envoltorio

%7 Lépez Lujan (2006: 271-293) propone que el edificio conocido como la Casa de las Aguilas, en Tenochtitlan, era el
tlacateco o tlacochcalco, donde se hacian estos rituales.
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sagrado de Tezcatlipoca, como la xicolli y las mantas que cubrian el rostro del nuevo
gobernante —necaoalquachtli o “manta de ayuno”, como las llama Mikulska (2008: 262)—,
tenian el mismo disefio de huesos y craneos, conocido como omicallo, y que de igual manera

viste Tezcatlipoca en sus atavios (Olivier, 2004: 511) (fig. 4b).

Fig. 4b. Atavio de Tezcatlipoca, segin Duran. Lam. 10.

Algunas referencias al atavio de Huitzilopochtli hablan de un disefio semejante, al que las
fuentes llaman tlaquaquallo (Mikulska, 2010: 129).*® En la figura de amaranto de
Hitzilopochtli representada en el Cédice florentino, es posible ver esta capa (fig. 4c).

% La figurilla de amaranto que se hacfa a semejanza de Huitzilopochtli para su celebracién en las fiestas Toxcatl y
Panquetzaliztli era compuesta “con todos los atavios de este guerrero dios, que era una ropilla o saltambarca de tela, labrada
toda, y rodeada de semejanzas de huesos humanos [...] en ella estaban labrados los huesos y miembros de una persona
despedazada. A esta manta llamaban tlacuacuallo” (Torquemada, 1975, X: 380-381). Mikulska aborda el tema de este motivo
y nos habla de dos disefios con los mismos elementos: el disefio tlaguaquallo, nos dice, “constaba del dibujo de miembros del
cuerpo humano, tales como 0jos, manos, pies, corazones, huesos cruzados, craneos, etc., a diferencia del disefio omicallo, que
estaba formado por estos dos ultimos elementos” (Mikulska, 2010: 129; véase también 2008: 283-296). Y abunda: “el
concepto al que se refieren las diferentes partes del cuerpo cuando aparecen en conjunto en representaciones graficas, y que
podria llamarse también tlaquaquallo, igual que el disefio de la prenda [usada por Huitzilopochtli], concierne a la
alimentacion de las deidades del inframundo con el cuerpo humano [...] El disefio tlaquaquallo, formado por signos de
manos, pies, craneos, 0jos, corazones, etc., caracteriza principalmente a las deidades procedentes de la parte «baja», fria,
oscura y nocturna del Otro Mundo, es decir, del inframundo. Los seres divinos que aparecen con los adornos en forma de
partes del cuerpo humano son los que se encargan de «descarnar» al hombre fallecido, ya sea después de su muerte en el
Mundo de los Muertos (como lo hacen los Sefiores de Mictlan), ya sea al final de una época cdsmica (como lo hacen las
tzitzimime) [...] Una deidad que con relativa frecuencia aparece relacionada con los elementos de tlaguaquallo es
Huitzilopochtli, lo que confirma sus vinculos con el inframundo, anteriores al proceso de «solarizacion» por parte de los
mexicas” (Mikulska, 2007: 25, 31; véase también 2008: 294-296). La similitud visual entre las imagenes de ambos dioses es
bien conocida, “practicamente el unico signo que los distingue es el yelmo de colibri” en el caso de Huitzilopochtli (Mikulska,
2010: 129).
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Fig. 4c. Atavio de Huitzilopochtli. Fol. 30v, Cddice florentino.

Huitzilopochtli, el dios principal de los mexicas, aparece en las historias de creacion del
cosmos como Omitecuhtli, o “Sefior de Hueso”, pues como refiere la Historia de los
mexicanos por sus pinturas (2005: 24), habia nacido sin carne. En relacion con estas
vestimentas tenemos también las que usan las Tzitzimime. En su estudio sobre la naturaleza de
estas diosas del pantedn mexica —también esqueléticas—, Cecilia Klein establece que éstas
tenian capacidades generativas fundamentales y eran consideradas figuras creadoras. En las
representaciones de los cddices todas ellas usan faldas con motivos de craneos y huesos
cruzados, con algunas variantes. El disefio de estas prendas, nos dice Klein (2000: 33), referia
al periodo de oscuridad en los dias previos a la creacién del mundo, y esta caracteristica les
otorgaba su poder creativo. Klein cree que las cinco hijas de Tezcatlipoca que se sacrificaron
el dia de la creacién del sol, pertenecian a este grupo de diosas (Klein, 2000: 42-44), y que la
esencia y poderes de las diosas creadoras “fueron retenidos por la humanidad en las
decoraciones de las prendas de vestir de las Tzitzimime” (Klein, 2000: 50, trad. mia).*® Con
base en informacion de Duran (1971: 109), Klein (2000: 47-48) también establece que la
vestimenta de Huitzilopochtli representada con el disefio tlagquaquallo tenia este poder

generativo, ademas de otorgar a los gobernantes recién elegidos sus poderes:

% |a Historia de los mexicanos... dice que “los macehuales traian en mucha veneracién las mantas de las cinco mujeres que
hizo Tezcatlipuca y fueron muertas el dia que fue hecho el sol, como esta dicho, y de las mantas resucitaron las dichas cinco
mujeres” (HMP, 2005: 43).
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Los poderes curativos encapsulados en los huesos de su capa magica pudieron haberse
derivado de los poderes divinos de la creacién manifiestos durante ese periodo. Esta lectura
estd en consonancia con la comprensién mesoamericana de los huesos humanos como los
materiales de la vida y por lo tanto, capaces de regeneracion, o renacimiento [...] Que estos
poderes de regeneracién pudieran ser aprovechados por los seres humanos, sin duda explica
por qué los gobernantes recién electos se ponian esta manta en el momento de la penitencia
(Klein, 2000: 49, trad. mia).*

Con base en lo anterior, diremos que la manta con el disefio omicallo pertenece al mismo
contexto de creacion del mundo. Pese a que en las fuentes no se describen las mantas de los
dioses que se sacrificaron en el origen del universo, la informacién que hemos revisado
refuerza la idea de que estas mantas, con las cuales se hicieron los envoltorios (Mendieta,
2002, 11: 184), estaban cargadas con poderes generativos. Es el valor simbdlico de los huesos
en los disefios omicallo y tlaquaquallo, lo que les otorga ese poder.

Pese a que las fuentes no son precisas, para Olivier es muy probable que en el ritual de

entronizacion se usara la manta de los envoltorios para investir al gobernante:

[...] los vestidos que se ponian al nuevo tlatoani eran ropajes divinos, atavios de las estatuas
y/o telas que cubrian los tlaquimilolli [...] Indudablemente, los vestidos con que se cubria al
nuevo rey poseian igualmente un caracter divino. ElI hecho de que Sahagun y Motolinia
precisen que estas mantas eran llevadas en la cabeza e incluso en el rostro hace pensar que los
persoplajes asi cubiertos eran identificados simbdlicamente con bultos sagrados (Olivier, 2008:
265).

Mas alla de la identificacién del tlatoani con el envoltorio, lo que jugé un papel fundamental
en este ritual y en muchos otros fendmenos, fue el poder de la manta. Una prenda de origen
divino, una reliquia imbuida de la fuerza de los dioses, que al cubrir al soberano lo llenaba de
fuerza divina: Considerados imagenes de los dioses 0 méas exactamente receptaculos (ixiptla)
de poder divino, debido a los ornamentos que los cubrian, los personajes en el proceso de
entronizacion también incorporaban el poder de los tlaquimilolli cubriéndose con las mantas
divinas que envolvian los envoltorios sagrados (Olivier, 2006b: 212, trad. mia). ¢(En qué
consistia esta fuerza? Al estudiar los fundamentos magico-religiosos del poder entre los

uacusechas y los quichés, Lopez Austin detecta tanto en la Relacion de Michoacan como en el

“0 Huitzilopochtli también tenfa la habilidad de curar las enfermedades de los nifios a través de su manta.
41 Ténganse en cuenta las camisas de un envoltorio que vestia el oficiante de un ritual de peticién de lluvia de la Cofradia de
San Juan, Guatemala (Mendelson en Gutiérrez, 1986: 26-27).
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Titulo de los sefiores de Totonicapan, la idea de fuerza divina:

La poseian los pueblos, derivada de sus dioses tutelares, para gozar de la reproduccién de
plantas y animales y para luchar contra sus enemigos; los centros de poblacion la concentraban
al establecer un punto de contacto con el mundo de los dioses. Esta misma fuerza —y me
atreveria a decir, este mismo fuego- era la justificacion de que unos hombres se encontraran
colocados en el sitio de mando [...] La funcién del gobernante era constituirse en intermediario
de las divinidades, ya como ofrendante maximo del fuego de la lefia que a los dioses era
dirigido, ya para hablar con ellos por medio de la lefia misma, ya para colaborar, con la rectitud
de su vida, a que el orden césmico se mantuviera en su territorio (LOpez Austin, 1976: 221,
222).

Pese a que no habia una identificacion absoluta con el dios tutelar —es decir, tanto el dios como
el soberano eran seres diferentes—, el tlatoani era considerado un recipiente de divinidad,
debido a la fuerza que lo penetraba y lo enriquecia (LOopez Austin, 1976: 222). La adquisicién
de poder entre estos pueblos provenia de tres fuentes: la transmision del poder por estirpe o
por linaje (LOpez Austin, 1976: 223, 232); a través de un contacto directo entre el hombre y el
dios, lo cual implica penitencias, principalmente por ofrecimiento de fuego, asi como “el
milagro, la aparicion, el suefio, el acto de los dioses en persona al dar encargo de mando al que
nunca lo ha tenido o, incluso, al que no pertenece a su pueblo” (Lopez Austin, 1976: 225); y la
donacion de titulos, insignias e instrucciones para usar el poder (Lopez Austin, 1976: 233).
Entre estas donaciones, aparece el bulto sagrado. Los mitos quichés relatan que el guia Balam
Quitzé recibio de parte de Nacxit, sefior del Reino del Este, el lugar de donde provenia la
fuente misteriosa del poder, el envoltorio sagrado (pizomgagal o pizomk’ak’al), el bulto de
fuego del dios Tohil.** Cuando los ancestros abandonaron a los hombres, Balam Quitzé les
heredo el envoltorio sagrado: “Entonces dejo la sefial de su existencia, el bulto de fuego, le
dicen. No esta claro su aspecto, solamente esta envuelto, nunca ha sido desatado. No esta clara
su costura, porque nadie lo ha visto, solamente lo envolvieron. Asi, pues, se despidieron
cuando desaparecieron” (Craveri, 2007: 218, en Garcia y Valencia, 2009: 84). En este sentido,

el envoltorio sagrado, que contiene y provee la fuerza divina, es asimismo un proveedor de

2 \/gase la pagina 19 de este trabajo. Garcia y Valencia nos dicen que Tohil es considerado por varios autores como el
equivalente del dios K’awil en las Tierras Altas mayas, “un dios estrechamente relacionado con los linajes reales, como es el
caso de Tezcatlipoca en el centro de México” (Garcia y Valencia, 2009: 83).
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fuego, por lo que la fuerza divina es equiparable al fuego.*®

Al recibir esta fuerza divina —o fuego—, el personaje se transformaba; el poder de la
manta omicallo transformaba al portador, pues su disefio indicaba simbolicamente el rito de
paso en que el personaje moriria y seria devorado para renacer como soberano (Olivier, 2008:
267). La energia del envoltorio sagrado permite la transformacion de los hombres destinados

al gobierno, a través de la muerte y el renacimiento simbdlicos del individuo:

[...] se escenificaba la muerte simbdlica del rey, que descendia al inframundo. Se identificaba
entonces con sus dioses tutelares en forma de bultos sagrados, bultos que habian sido
constituidos después de la muerte y enterramiento de Huitzilopochtli y de Tezcatlipoca. Las
fuentes manifiestan asimismo la identificacion del rey con el astro solar. La muerte del rey se
equiparaba con la llegada de la noche y la eleccion de un nuevo tlatoani con el renacimiento
del Sol (Olivier, 2008: 279).

En la manta hay muerte, pero también renacimiento. Esta muerte simbolica parece implicar la
limpieza y pureza del sefior. Luego de los dias de ayuno, el nuevo gobernante, ya purificado,
tomaba su lugar en el palacio y se fijaba un dia benéfico para recibir el poder y continuar con
la etapa de coronacion. Como un elemento fundamental de la nueva etapa, al gobernante se le

investia con la xiuhtilmatli o manta azul de turquesa, usada Gnicamente por los soberanos:

El rey y sefior, para asistir en su real palacio, se vestia de una vestidura tejida y labrada de dos
colores, que era blanca y azul presado, que llaman xiuhtilmatli, que es a manera de purpura; y
de esta manera de vestido se lo ponia dos veces al dia y ninguna persona (aunque fuesen sus
propios hijos) podia vestirlo, so pena de la vida (Torquemada, 1975, XIV: 329).

Para Justyna Olko, “la quintaesencia del rito de transformacion en la persona real consistia en
adornar al electo con las insignias de turquesa” (Olko, 2006: 69). Si la fuerza divina de la
manta con disefio de huesos (ya sea omicallo o tlaquaquallo) abria al gobernante el camino de
la regeneracion, la xiuhtilmatli otorgaria al soberano el poder para regir el gobierno y guiar los
destinos del pueblo. Pese a que en las fuentes no encontramos referencias a que la manta de

turquesa también pudiera provenir de un envoltorio, escondida y desdibujada por el tiempo,

3 Ver nota 138 de este trabajo. Ayala aclara que algunos autores “se han inclinado por traducir el nombre del Pizom k’ak’al
en asociacion con fuego” (Ayala, 2002: 54), pero como no hay un consenso en cuanto a la ortografia de estas palabras, se
dificulta su traduccion. Adrian Recinos (1960: 140-141) y Munro S. Edmonson (1971:212-214), por ejemplo, en vez de bulto
de fuego lo traducen como envoltorio de grandeza.
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una imagen de la seccion méntica del Cddice Borgia se devela para mostrarnos la posible
evidencia de este hecho. En la primera casilla inferior izquierda de la lamina 5, vemos un
envoltorio de mantas con un disefio xiuhtlilmatli acompafiado por dos espinas preciosas con
sangre (fig. 5), muy parecido al usado por Nezahualpilli en el Codice Ixtlilxochitl (fig. 2c).
¢Sera ésta la representacion del envoltorio de un tlatoani o un bulto sagrado que se utilizaria

para un ritual de entronizacion?
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Vestir la capa preciosa de turquesa, solo usada por los dioses y por los soberanos (Anawalt,
1993: 36; 1996: 190), significaria portar lo sagrado, ponerse el poder. La manta transformara
para bien a la persona adecuada para vestirla, pero si la persona no es la adecuada, la manta
inflingira un castigo. Por eso s6lo personajes con herencia y linaje podian usar la manta de
turquesa, y ser los representantes de los dioses. El titulo de Totonicapan (1983: 180) vy el
Popol Vuh (1960: 133) cuentan como tres sefiores, que pretendieron burlar a los dioses para
robar sus capas, fueron atacados por las bestias pintadas en las mantas divinas con que se
vistieron. Si es verdad que en la entronizacion se usaban las mantas de los envoltorios para
dotar de fuerza al tlatoani, para que esto ocurriera deberian abrirse ritualmente los envoltorios
por especialistas, aunque las fuentes raramente consignan este hecho.*

Los dos tipos de mantas revisadas hasta ahora en este estudio (omicallo y xiuhtlalpilli),

estan cargadas de fuerza divina y su poder les permite realizar funciones particulares. Durante

44 \éase el apartado La apertura del envoltorio sagrado, en la pagina 55 de este trabajo.
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la primera parte del ritual, la manta de craneos y huesos cruzados era colocada sobre la cabeza
del tlatoani, por lo que en ese momento de la ceremonia la energia de la manta omicallo servia
para hacerlo morir simbdlicamente; pero no sélo eso. La dotacion de fuerza contenida en esta
manta, también lo haria renacer como una persona apta para recibir el poder de gobernar a su
pueblo. Por su parte, la manta preciosa de turquesa, o xiuhtilmatli, usada en la coronacion,
permitiria la transformacion del personaje y lo dotaria del poder del gobierno. La xiuhtilmatli
dotara y mantendra el fuego y calor necesarios para que el nuevo gobernante, divinizado,
ejerza el poder y mantenga en el universo un equilibrio energético. Si consideramos al tlatoani
como un recipiente de poder, como hemos venido suponiendo, lo que observamos en esta
interpretacion es que con la manta de huesos se limpia o purifica el recipiente humano que
contiene las esencias mundanas, para recibir una nueva dotacion de energia, la mas fuerte, la
divina, la del gobierno, otorgada por la manta azul.

Cuando Itzcoatl se convierte en el gobernante mexica, durante su entronizacion y al
momento de investirse con la manta azul, un viejo sabio le dice las siguientes palabras:
“Animo, animo, valeroso principe [...] empiega &4 descoger la manta para tomar 4 cuestas a tus
hijos, que son los pobres y gente popular, questan confiando en la sombra de tu manto y en el
frescor de tu benignidad” (Duran, 1995, I: 119). Lo mismo sucede con Ahuitzotl. Cuando el

rey de Tezcoco acude a saludar al nuevo gobernante, le dice:

Hijo mio: oy en este dia te dan estos sefiores y principales de todo tu reino una arquita cerrada
en las manos para que la abras, y lo que hallaras en ella es una sauana en que envueluas la
carga que te es dada y te la eches & questas y la sepas llevar y traer de aca para aculla, y no te
canses ni descuides y la dexes caer al mejor tiempo: este dado una llaue para que sepas y
deprendas a abrir y & cerrar (Duran, 1995, I: 376).

Esta manta es entregada al tlatoani en una caja. Bajo la idea de que la manta recoge al pueblo,
como si fuera una carga, el tlatoani envolvera simbolicamente al pueblo. Dentro de los
difrasismos consignados por Sahagun, y que agregd Garibay a la edicion de la Historia

general... de Porrla, se encuentra el siguiente, que refuerza lo mencionado aqui:

El fardo, la carga; lo que esta en el hueco de la capa, en el cruce de los brazos. Esta expresion
se dice del pueblo bajo, de los gobernados, de los regidos. Se decia: son llevados en el hueco
de la capa, son soportados, son cargados a cuestas, son dirigidos, regidos, llevados en el cruce
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de los brazos, los pobres y los humildes, que por si solos no se pueden guiar (Sahagun, 1999,
VI: 421).

Finalmente, cuando los viejos se juntaron para decidir quién seria el sucesor de Ahuitzotl, uno
de ellos pide que “no elixan nifios ni mogos de poca edad, que los &yamos de envolver y
desenvolver, sino persona que nos envuelva y nos desenvuelva” (Duran, 1995, I: 457), en clara
referencia al poder protector de la manta.

Para concluir este apartado, diremos que las fuentes también son enféticas en sefialar el
hecho de vestir a los dioses. Asi lo hizo Ahuitzotl al agradecer la intercesion de las divinidades
en la victoria contra Tehuantepec (Durén, 1995, I: 423), y lo mismo hizo Moctezuma con
Hernan Cortés, cuando segin algunas fuentes fue considerado Quetzalcoatl.” En la fiesta
Toxcatl, a su vez, los sacerdotes renovaban los atavios de Tezcatlipoca (Torquemada, 1975, X:
372).* Con los soldados victoriosos sucede lo mismo; por sus méritos en batalla, se les
obsequian determinado tipo de mantas de calidad, aunque a los guerreros no se les vestia
(Duran, 1995, I: 222).

LAS MANTAS DE LOS ENVOLTORIOS

Tanto las mantas de los tlaquimilolli como las vestiduras divinas y otro tipo de telas eran
consideradas objetos sagrados “que podian ser adorados como sustitutos de la divinidad”
(Olivier, 1995: 11, trad. mia), y que tenian diversos fines. Considérese la manta con la imagen
del Sol que se veneraba en la Casa de las Aguilas (Duran, 1995, Il: 114), o las mantas de
varios dioses que en plena evangelizacion adoraba el indigena Cristobal, principal de
Ocuytuco,*” o aquellas de las cuales renacieron las cinco hijas de Tezcatlipoca, muertas el dia

* Torquemada asi lo asienta: “Pusiéronle una vestidura que se llamaba xiculli, que cubre desde la garganta hasta la cinta y los
medios brazos, de tela preciosa [...] afiadiendo a los ordinarios del dios Quetzalcohuatl los que eran también de los dioses
Tezcatlipoca y Tlalocaltecuhtli” (Torquemada, 1975, IV: 62-63). No obstante, es dificil comprobar que Cortés las vistio.
Ryszard Tomicki (1990: 181) dice que hay indicios de que Moctezuma no creyera que Cortés fuera Quetzalcoatl. Mand6 los
atavios de cuatro dioses y comida rociada con sangre, como una medida para descubrir la identidad de los recién llegados,
pues no estaba seguro que fueran dioses (Tomicki, 1990: 191).

%6 Estas prendas también se guardaban en una caja (Torquemada, 1975, X: 372).

4" En los Procesos de indios idélatras y hechiceros se cuenta que este principal: “con sus propias manos tendia un petlatl en el
suelo, en cierta parte secreta, y que ponia una petaquilla encima del dicho petlatl, y encima de ella ponia cuatro mantas y
cuatro masteles [taparrabos, del nahuatl maxtlatl], las dos mantas y los dos masteles en memoria de un idolo que se llama
Ychpuchtly, y de otro idolo que se llama Cuzuaque; y las dos mantas y los dos masteles restantes, no sabe & memoria de qué
idolos, y que delante de la dicha petaca ponia la comida y cacao y suchiles y cafias de colores, como lo acostumbran en su
infidelidad” (Procesos..., 1912: 145, 161).
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de la creacidon del Sol (HMP, 2005: 43). Si Mendieta refiere que cada devoto de los dioses, al
momento de hacer el envoltorio, “le ponia el nombre de aquel demonio que le habia dado la
manta” (Mendieta, 2002, II: 184), esto nos hace pensar que deberia existir una relacion
simbolica particular entre los dioses y sus mantas, expresada a nivel grafico; es decir, que cada
dios podria haber tenido una o varias mantas asociadas con él, y que las mantas con sus
disefios particulares formaban parte del bulto y tenian propiedades y funciones particulares.
Varios codices aclaran esta idea. Tanto las mantas del Cddice Tudela (fig. 6a) como las
representadas en su cognado, el Cddice Magliabechiano (fig. 6b), estan relacionadas con

diversos dioses, porque asi lo dicen las glosas.

til matl. emanta. m,f(au tecutl. al til matl. omanta.. tc{ catipoca. ocs
m“ dcs mucrtos peJo. Aumeadoz

I hlmd‘ mam cca cux wtl M -ﬁlmdl omanta. tecuis.
| ca tepoca- R =
Fig. 6b. Manta superior derecha de Mlctlantecuhtll Manta superior izquierda, de Tezcatllpoca
Mantas inferiores izquierda y derecha, de Ehecatl. L4m. 3v, Cédice Magliabechiano.*®

8 |a glosa de esta lamina dice: “3v: tilmatl. 0 manta. nytlautecutl. [Mictlantecuhtli] o el / sefior. de los muertos // tilmatl. o
manta. tezcatipoca. [Tezcatlipoca] o es/pejo. humeador // tilmatl. 0 manta. ecacur catl. [ehecacozcatl] o tez/ca tepoca. //
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En la ldmina 3 del Cédice Azcatitlan, cada uno de los envoltorios de los cargadores de dioses
muestra una manta con un disefio singular que esta directamente asociado con un dios o con el

elemento diagnéstico que sobresale del bulto (fig. 7).%°

Aunque la manta blanca de algodon no era el Unico material con el que se hacian los
envoltorios sagrados, si era el mas recurrente. Esta se tefiia, se tejia, se bordaba o se adornaba.
Entre los objetos que mas se adquirian para el culto a los dioses, estaban los colores “acul y
amarillo con que pintauan las capas y mitras 6 tiaras que ponian & sus ydolos” (Duran, 1995, I:
131). Al hacer un analisis iconogréafico de los envoltorios presentes en los codices mixtecos,
Hermann nos dice que “los bultos circulares blancos indican que las mantas que conformaban
los fardos no estaban tefiidas, sino que conservaban el blanco natural del algod6n o de algin

otro material” (Hermann, 2008: 78), aunque aclara que en estos cddices también se observan

tilmatl. o manta. trecuzis” (Batalla, 2007: 121). Batalla aclara que “la palabra ecacurcatl no puede ser mas que una
degeneracion de ehecacozcatl «collar del dios del viento» (Anders y Jansen 1996: 144, Batalla 2002: 359, 2003, I: 371). No
sabemos si es una mala lectura del comentarista del Magliabechiano o si ya estaba mal leido en el Cddice Ritos y Costumbres.
Ademas, asimilar este collar a Tezcatlipoca también puede considerarse un error, pues se atribuye a Ehecatl. Trecuzis es una
castellanizacion del témino nahuatl tecuciztli (Anders y Jansen, 1996: 144) o también de tecciztli (Batalla 2002: 359, 2003, I:
371). En cualquier caso indica que si se trata de una mala lectura del amanuense del Magliabechiano en el Cédice Ritos y
Costumbres es que no tiene conocimientos de la lengua nahuatl. Si ya estaba mal escrita en el original del que est4 copiando
también demuestra que no conoce el ndhuatl, pues a la vista de la manta deberia haber supuesto que la palabra hace referencia
al caracol pintado y podria interpretar perfectamente que trecuzis era tecuciztli o tecciztli” (Batalla, 2007: 121-122).

# E| cédice Azcatitlan narra la historia mexica desde la salida de Aztlan hasta la Conquista espafiola y los primeros afios de
vida colonial. Dividido en tres secciones, fue compuesto en la segunda mitad del siglo XVII. Este documento pictografico no
es un documento original, sino “una reelaboracion basada en documentos de distinta tematica” como la Tira de la
peregrinacion o el Codice Chavero, de ahi que aparezcan los 4 teomamaque o cargadores de los dioses de la Tira de la
peregrinacion, “intercalados con otros personajes” que también cargan envoltorios “seguramente tomados de otra pictografia
que desconocemos” (Castafieda de la Paz, 2009b: 82). El1 Codice Azcatitlan y el Mapa de Cuauhtinchan 2 son documentos
pictogréficos valiosos para nosotros, pues en sus laminas se representan bastantes envoltorios sagrados.
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bultos tefiidos de diferentes colores, predominantemente rojo y azul. Siguiendo a Hermann y a
Oudijk, Castafieda de la Paz nos dice que en ocasiones las mantas de los envoltorios estaban
“tefiidas de morado, negro u otro color, y en ocasiones pintadas con motivos que iban desde
sencillas rayas negras a otros mucho mas elaborados como osamentas humanas. Muchas de
ellas se decoraban también con chalchihuites, que quiza llevaban cosidos, pero también con
ornamentos de papel” (Castafieda de la Paz, en prensa). Oudijk reporta que dentro de unas
cajas a las que se les hacia culto en la sierra zapoteca, estaban envueltos en mantas varios
objetos y bultos mas pequefios. Una de las mantas que envolvia los objetos tenia “unas raias
de carbon”; la otra era un “trapo negro” (Oudijk, 2000: 165). En los Procesos de indios
idélatras y hechiceros, editados por Luis Gonzalez de Obregdn, se registran mantas decoradas
con piedras transparentes (Procesos..., 1912: 124). Se sabe también que con las pieles de
venado y de jaguar se fabricaban bultos sagrados.®® Aunque en algunos muesos hay restos de
textiles, no se tuvo evidencia de la existencia material de un envoltorio prehispanico, sino
hasta las excavaciones del Proyecto Nacional Tikal, en 1982.°' Dentro del edificio 5D87,
Avyala reporta que en un escondrijo, junto a algunas ofrendas, Juan Pedro Laporte y Marco A.
Bailey encontraron un “bulto” (Ayala, 2002: 32). Este envoltorio, nos dice, “estaba hecho de
papel amate [...] pintado de azul [...] y atado. Fueron los restos de amate y las cuerdas

anudadas lo que permiti6 identificarlo como un bulto” (Ayala, 2002: 34).%

El contenido: los objetos atesorados en los envoltorios sagrados

Si nuestra tesis sobre el poder de las mantas es correcta, los envoltorios sagrados funcionaban
como los contenedores de la fuerza y el poder de los dioses. ;Qué objetos contenidos
compartian la fuerza de estos envoltorios? Un sinnimero de referencias dan cuenta de la

extensa variedad de objetos atesorados en los bultos sagrados (chalchihuites y otros tipos de

%% Como el envoltorio sagrado de Curicaueri, que resguardaba una obsidiana en piel de venado (Roskamp, 2010: 51), o el
envoltorio de Mixcoatl o Itzpapalotl que se formaba con cuero de venado (HMP, 2005: 37), y el envoltorio de cenizas de
Quetzalcoatl, atesoradas en piel de jaguar (Ixtlilxdchitl, 1975, I: 387).

%! Recientemente (24 de mayo de 2013) volvi6 a abrir sus puertas la Sala 6 del Museo del Templo Mayor de Tenochtitlan,
dedicada a la flora y fauna encontrada en el centro ceremonial. Entre muchos otros objetos, se encuentran un par de textiles
restaurados de la ofrenda 102. Uno de ellos es un xicolli, con un disefio muy parecido a la xiuhtilmatli, pero en color negro. En
la sala del Museo Nacional de Antropologia dedicada a Oaxaca también se encuentran restos de textiles, pero ninguno
claramente relacionado con envltorios.

52 En el centro de México no se ha encontrado evidencia arqueoldgica de envoltorios de papel o de algin otro material, pero s
presencia de textiles (Lopez Lujan, 2006, I: 211-214; II: figs. 315-322), no suficientes para asegurar que se trataba de restos
de bultos sagrados.
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piedras preciosas, palos para hacer el fuego, cenizas y huesos, espinas, cabellos, cuchillos de
pedernal, espejos, etc.), pero las fuentes no siempre aclaran si cada divinidad tenia objetos
particulares que la representaban, o si cualquier tipo de objeto podia recibir la fuerza del dios.
Si como hemos venido argumentando, la manta que formaba el contenedor del envoltorio
estaba cargada de fuerza, los objetos colocados al interior del envoltorio también deberian
tener una carga energética, ya sea porque recibian la carga de las mantas, o porque la
contenian en si mismos, al ser entes que representaban a la divinidad. Segun la cita de
Mendieta sobre el origen mitico de los envoltorios (Mendieta, 2002, 1I: 184),>® lo que
distingue a cada bulto es la manta dada por el dios. Sin embargo, los objetos que forman el
contenido del envoltorio también son de suma importancia, pues al formar el “corazén” del
recipiente, constituyen reliquias en si mismos (Olivier, 1995: 108-109) y tienen una relacién
metafdrica o metonimica cercana con el dios que representan (Olivier, 2006b: 203). Uno de
los objetos méas importantes en el contenido de los envoltorios son las piedras, y mas
especificamente los chalchihuites, considerados centros energéticos primordiales. En los
siguientes apartados haremos una descripcion del posible sentido de los objetos contenidos en
los envoltorios, pero en el proximo capitulo volveremos a ellos, ya siendo parte del contenido

de envoltorios de ciertos dioses.

PIEDRAS PRECIOSAS

Las piedras preciosas son de los objetos mayormente nombrados en los envoltorios sagrados y
entre los antiguos nahuas tenfan una amplia significacion.>* De entre todas, los chalchihuites o
piedras verdes de jade eran considerados los objetos mas preciados, quiza porque fungian

como el “corazon” o el centro energético de los receptaculos que las contenian. Si recordamos

58 Véase la pagina 17 de este trabajo.

5 Generalmente las piedras preciosas y las plumas de diferentes tipos aparecen juntas en las ofrendas. Al hablar sobre los
objetos de culto religioso entre los mexicas, Duran nos dice que “su principal ydolatria siempre se fundd en adorar estas
piedras juntamente con las plumas & las cuales llamauan «sombra de los dioses», y destas plumas tributaban gran cantidad de
todo género de plumas de todas colores, verdes, acules, coloradas, amarillas, moradas, blancas y entreueradas” (Duran, 1995,
I: 259). Las piedras y las plumas tienen una presencia importante en la obra de Sahagun, y en la mayoria de los casos son
usadas como metaforas en los discursos, pues son considerados de los objetos mas valiosos sobre la tierra. Destacamos un par
de ellos. Cuando una persona principal y sabia hablaba al tlatoani recién electo, le decia: “jOh, sefior nuestro humanisimo y
piadosisimo, amantisimo y digno de ser estimado més que todas las piedras preciosas y mas que las plumas ricas!” (Sahagtn,
1999, VI: 322). Cuando el soberano recién electo hacia su primera plética al pueblo, otro de los sabios viejos comentaba: “en
tu presencia ha abierto y derramado las riquezas de su doctrina, que son mas preciosas que cuentas de oro y plumas ricas, y
chalchihuites y zafiros” (Sahagln, 1999, VI: 339). Como contenido de los envoltorios sagrados, en las fuentes no hemos
encontrado la presencia de las plumas.
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la referencia de Mendieta en que se describe la creacion del envoltorio sagrado,* el fraile nos
dice que “haciendo una muesca o agujero al palo, le ponian por corazén unas pedrezuelas
verdes” (Mendieta, 2002, II: 184). Este hecho indicaria que ademas de la manta —que envolvia
el conjunto—, la piedra era la fuerza animica —y por lo tanto, preciosa— que adquiria la reliquia
cuando se la colocaba en los palos contenidos en el tlaquimilolli. Ahora bien, de la misma
manera que los chalchihuitl se atesoraban en los envoltorios sagrados, en las exequias de los
altos dignatarios aparece esta misma concepcion. Durante la elaboracién del bulto mortuorio, a

los tlatoque se les introducia una piedra preciosa en la boca:

[...] envolviéndolo en quince o veinte mantas ricas entretejidas de muy lindas labores (porque
no hobiese mucho frio) y metianle una piedra en la boca, esmeralda de valor, que los indios
llamaban chalchihuitl. Decian que aquella piedra le ponian por corazon. Solian poner asi en los
pechos de los idolos unas piedras preciosas finas, diciendo que aquéllas eran sus corazones, en
memoria de lo cual debian poner también a su muertos [...] Otro dia cogian la ceniza del sefior
muerto, y si habia quedado algin huesezuelo que no habia consumido el fuego, ponianlo junto
en la caja con los cabellos, y buscaban la piedra que le habian puesto por corazén y también la
guardaban dentro (Las Casas, 1967, Il: 462-463).

Este momento puede observarse en el Codice florentino (1979, 111: 228r) (fig. 8a).

Fig. 8a. Exequias de un tlatoani mexica. Fol. 228r, Cédice florentino.

Entre el relato anterior, perteneciente al centro de México, y el de fray Francisco de Ximénez,

quien habla sobre los mayas de Verapaz, existen coincidencias:

[...] la primera cosa que le ponian en la boca después de muerto era una piedra preciosa; otros
decian que no se la ponian después que morian sino al tiempo que querian espirar, porque para

% \/éase la pagina 17 de este trabajo.
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eso le ponian aquella piedra que era para que recibiese su anima [...] La piedra era guardada
con gran cuidado [...] y a la piedra después salian a ciertos tiempos a ofrecer sacrificios
(Ximénez, 1975, I: 111).

Lépez Austin (1989, I: 373) considera que la piedra que se colocaba en la boca del difunto
servia para recibir y contener energia vital del teyolia, la entidad animica que se alojaba en el
coraz6n.”® En esta investigacion no usamos las categorias en que Lépez Austin divide las
entidades animicas (teyolia, tonalli e ihiyotl), pues ain hacen falta elementos para vincular de
manera adecuada estos centros animicos con las energias de las mantas y de los objetos
contenidos en los envoltorios. Por este motivo, en este trabajo seguiremos usando los términos
energia, fuerza divina, carga energética y fuego. Fuese del corazon o de cualquier otra parte, la
idea aqui es que la piedra es un contenedor de energia preciosa, vital, generativa.

Encontramos chalchihuites o piedras en el envoltorio de la lamina 36 del Cddice
Borgia, en uno de los dos envoltorios que el guia mexica Huitziton descubre durante la
migracion en Cohuatlycamac (Torquemada, 1975, II: 115 y ss), en el envoltorio de
Tezcatlipoca descrito por Pomar, que contenia “chalchihuites, esmeraldas, turquesas, y de
otros muchos géneros” (Pomar, 1986: 59), asi como en los envoltorios de Mixcoatl-Camaxtle
y de Quetzalcoatl descritos por Mufioz Camargo (1998: 236; 1984: 132, resp.). En el bulto de
Mundo Perdido, Tikal, encontramos jade, obsidiana y dos pendientes de perla (Ayala, 2002:
35).>” En el Michoacén antiguo, el envoltorio sagrado de Curicaueri, nos dice Hans Roskamp,
“constaba de un nucleo de obsidiana que era guardado en una manta o piel de venado”

(Roskamp, 2010: 51), como se ve en la imagen (fig. 8b).

% para la cosmovisién nahuatl, el corazén (yollotli) era concebido como uno de los tres centros anfmicos mayores (los otros
dos son el tonalli y el ihiyotl), el cual, entre otras cosas, comunicaba la vida al organismo. En el corazon se alojaba una de las
entidades animicas mas importantes: el teyolia, toyolia o yolia, a la que los espafioles erroneamente identificaron con el alma.
Para Lopez Austin, el concepto de “corazoén” puede ser interpretado como un centro de movimiento y receptor 6ptimo del
poder de los dioses, pues en él residia alguna fuerza divina: “No sélo tenian fuego divino en su corazon los hombres-dioses y
los representantes de los dioses en las occisiones rituales, sino quienes en los campos de la adivinacién, el arte o la
imaginacion descollaban por su brillantez” (Lopez Austin, 1989, I: 256). Esto era causa de que “todo tuviera corazon: la
ciudad, el monte, las aguas, las trojes, los hombres, los animales, las imagenes de los dioses —era de piedra y se les ponia en el
pecho-, los cuerpos de los muertos —también era de piedra—, la tierra misma, el cielo mismo, y cuando el cuerpo de masa de
Huitzilopochtli era repartido para que los fieles lo ingiriesen, al tlatoani tocaba el corazon” (Lopez Austin, 1973: 124).

57 Al hablar de los objetos contenidos en el bulto encontrado en la regién maya de Mundo Perdido, Tikal, Ayala nos dice que
contenfa: “fragmentos 6seos de un animal pequefio, restos de carbén y vegetales, una concha bivalva, obsidiana, dos
pendientes de perla, una espina de raya, jade y espinas muy afiladas de unas plantas a las que los peteneros Ilaman «cuernos
de toro»” (Ayala, 2002: 35).
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Fig. 8b. Envoltorio de Curicaueri. Lam. XVII, Relacion de Michoacan.

Por su parte, Johannes Neurath reporta que entre los huicholes contemporaneos se veneran
bultos sagrados cuyo contenido son pequefios cristales, llamados “persona-flecha”. Neurath
explica que estos cristales son considerados almas petrificadas de los antepasados, y describe

asi el proceso:

Cuando un huichol logra obtener “el don de ver” y convertirse en un ancestro deificado, un
aspecto de su alma se manifiesta como un pequefio cristal de roca que se conoce como
+r+kame, “persona-flecha”. Se llama asi porque los cristales se guardan dentro de un pequefio
envoltorio que se amarra en una flecha y se deposita en el interior de un adoratorio Xiriki. A
veces, estas mismas piedras se llaman simplemente “abuelos” (Neurath, 2010: 61-62).

La idea que subyace en el mundo huichol es que el cristal que se guarda en el envoltorio, es el
alma del abuelo que se solidifica en cristal de roca. Pese a que este culto es investigado desde
hace afios, la veneracion a las “personas flecha” es vestigio de un culto que en el pasado fue
mas elaborado, pues dentro de los envoltorios antiguos, no solamente se guardaban pequefias
piedras sino esculturas de piedra enteras o, incluso, los cadaveres secos de antepasados
(Neurath, 2010: 62).>®

PALOS PARA ENCENDER EL FUEGO

Tenemos varios ejemplos de bultos cuyo contenido eran los palos para encender el fuego, los

% Cuenta fray Ramon Pané, en el primer libro escrito en América en idioma europeo, que los curanderos tainos al “chupar”
las enfermedades, sacaban del cuerpo de los pacientes objetos como piedras, huesos o carne. Si eran piedras, el curandero
pedia que las guardaran muy bien, pues “algunas veces tienen por cierto que aquellas piedras son buenas, y ayudan a hacer
parir a las mujeres, y las guardan con mucho cuidado, envueltas en algodon, metiéndolas en pequefias cestas, y les dan de
comer de lo que ellos comen” (Pané, 2008: 29). Pese a que las Antillas tienen particularidades culturales diferentes a las de los
pueblos mesoamericanos, existen concordancias. En este caso, observamos que las piedras tienen poderes que ayudan a las
mujeres a parir, ademas de que se “envuelven” en algodon para guardarse en cestas.
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mamalhuaztli o tlequiahuitl. En su estudio de los envoltorios, Hermann nos dice que al
parecer, no todos los bultos sagrados contenian reliquias u objetos relacionados
necesariamente con una deidad, como es el caso de los envoltorios que en los codices
mixtecos presentan palos para hacer el fuego como elementos diagndstico de su contenido
(Hermann, 2008: 81-82). Ejemplos de estos envoltorios pueden verse, entre otros documentos,
en las laminas 16r a 19r, del Cddice Nuttall. En los Memoriales o libro de las cosas de la
Nueva Espafia y de los naturales de ella, Motolinia también nos dice que el bulto de Camaxtle
contenia palos para hacer el fuego (Motolinfa, 1971: 13).> Dado el contexto de creacién del
Quinto Sol, pensamos que los palos de los que habla Mendieta (2002, I1: 184) en la referencia
al origen de los envoltorios sagrados, son los mamahuaztli con los que se encendid el primer
Fuego Nuevo y se dio origen al tiempo, convertidos en reliquias por la carga de energia del
chalchihuitl que se les incrust6 como “corazéon”. En la Monarquia indiana, fray Juan de
Torgquemada cuenta que durante la migracion, luego de pasar por Chicomoztoc, en el sitio
conocido como Cohuatlycamac, los migrantes mexicas encontraron en el camino: “dos
quimiles, que son dos pequefios envoltorios; deseosos de saber lo que dentro tenian cubierto,
Ilegaron a desenvolver el uno, dentro del cual vieron una muy rica y preciosa piedra, que
resplandecia con muy claros visos de esmeralda” (Torquemada, 1975, Il: 115). La maravilla
del objeto fue de tan gran inquietud para los migrantes, que la necesidad de poseerla los
dividio en dos bandos. Los tlatelolcas se quedaron con la piedra por decision de Huitziton,
guia de los migrantes, quien dijo a los tenochcas que seguramente lo que habia en el segundo

envoltorio seria de mayor importancia para su pueblo. Asi:

[...] desataron el quimili y en ¢l hallaron dos solos palos [...] deseosos los mexicanos de saber
el secreto de estos palillos, pidiéronle a Huitziton que se lo descubriese. El, deseoso de
quietarlos, los tomo y puesto uno e otro sacd fuego de ellos, de que quedaron grandemente
admirados todos los presentes (porque jamas habian visto cosa semejante) y de aqui quedo
conocida esta invencion del fuego, por este modo. Y aun también naci6 de aquesto que los que
se habian llevado la piedra, quedasen arrepentidos y quisieran trocar los envoltorios. Pero
como el secreto estaba descubierto no quisieron los mexicanos; y cada cual se qued6 con el
suyo (Torquemada, 1975, I: 115-116).

% Esta referencia de Motolinia, més las que dicen que el envoltorio de Camaxtle contenia el pedernal blanco procedente del
estallido de la diosa Itzpapalotl (LS, 1975: 124), hacen pensar a Olivier que existe una equivalencia simbolica entre ambos
objetos contenidos en dicho bulto, dado su caracter igneo (Olivier, 2005: 113). Sin embargo, Hermann nos dice que en los
envoltorios de los codices mixtecos, ambos objetos estén relacionados con 9 Viento Quetzalcoatl (Hermann, 2012: 128).
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En esta descripcion, el guia Huitziton, al abrir el envoltorio, revela su contenido para los
mexicanos.®® Para Michel Graulich, al escoger el chalchihuite, “los tlatelolcas se fiaron mas de
las apariencias engafiosas” (Graulich, 1990: 267), a imitacion de Huemac, gobernante tolteca
que prefiri6 jade y plumas de quetzal al maiz,®* con lo que, segin Carlos Gonzalez (2011: 227
y ss.), los toltecas pierden el poder que entregaran a los mexicas. En concordancia, Jansen
considera que estos mamalhuaztli pertenecen al complejo de los simbolos de poder, pues el
rito de encender el fuego nuevo “recuerda e imita la primera salida del sol como el inicio
simbdlico de la historia humana como tal” (Jansen, 1997: 91). La verdadera importancia de
este descubrimiento es que a través de los palos se realizaba el ritual del fuego nuevo en las
ceremonias de entronizacion. En dicha ceremonia, el fuego nuevo servia para marcar un
principio. Al instaurar este principio, lograba controlarse el tiempo; al controlarse el tiempo,
nacia la historia, y con ella la memoria de los gobernantes, las dinastias y el vinculo con el
pasado, legitimador del poder, un hecho del todo beneficioso para los hijos del dios

Huitzilopochtli.

CENIZAS Y HUESOS

La ceniza y los huesos son también elementos fundamentales de los envoltorios sagrados, y
muestran un vinculo fundamental con los bultos mortuorios. Las fuentes hablan de la
reverencia y cuidado con que se trataron las cenizas de los dioses y de los gobernantes, y los

datos encontrados en ellas describen que, indistintamente, los restos de la incineracion se

% En la versién de Torquemada, los migrantes ya vienen cargando a Huitzilopochtli, por lo que no podemos asegurar que
alguno de estos envoltorios pertenezca al dios tutelar. Sin embargo, este relato bien podria pertenecer a una version diferente
de la historiografia mexica (Castafieda de la Paz, 2009a).

81 E autor se refiere al mito de la Leyenda de los soles (1975 :126-127) en que se narra como al ganar el juego de pelota
contra los tlaloques, Huémac prefiri6 como premio chalchihuites en vez de maiz. Para Graulich, un esquema de opuestos
solares-lunares permea la cosmovision mesoamericana. La mitologia mesoamericana, nos dice, “a pesar de la diversidad de
lenguas y de pueblos, es profundamente una y que narra siempre la misma historia [...] La historia narrada en los mitos es la
del universo, la de un pueblo, una vida, una era y un afio, siempre comparada o asimilada con la de un dia. Este proporcionaba
el modelo de todas las oposiciones, puesto que es luz y tinieblas; pero el dia tal como lo concebian los mesoamericanos
determina las oposiciones” (Graulich, 1990: 287). Sobre la posible significacion de los objetos en disputa entre tlatelolcas y
mexicas, aclara: “Por un lado tenemos pues, los poseedores de la piedra preciosa, el chalchihuitl (jade) que sin duda
pertenecia a Tlaloc, y por el otro, los mexicas que reciben los instrumentos para generar el fuego. La oposicion es clara. A
imitacion de los seres lunares y de Huémac, que prefiri6 el jade al maiz, los tlatelolcas se fiaron mas de las apariencias
engafiosas” (Graulich, 1990: 267).
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recogian en mantas, cajas o urnas funerarias.®> Encontramos cenizas como parte del contenido
del envoltorio de ltzpapalotl (Anales de Cuauhtitlan, 1975: 3, 51), en el envoltorio de
Mixcoatl-Camaxtle descrito por Mufioz Camargo (1998: 236) y en el envoltorio de
Quetzalcoatl (Ixtlilxochitl, 1975, I: 387; Mufioz Camargo, 1984: 132). Por su parte, los huesos
y el craneo de Huitziton forman el contenido del envoltorio de Huitzilopochtli (Castillo, 2001:
121-123), mientras que el fémur es un elemento principal del envoltorio de Tezcatlipoca (Las
Casas, 1967, |: 643).%°

Para desentrafar el posible significado de estos elementos, vale la pena examinar el
mito de creacion de los hombres, descrito tanto en la Histoire du Mechique como en la
Leyenda de los soles, donde ambas fuentes hablan indistintamente de cenizas y huesos como

restos formados por los despojos de los seres de las edades anteriores. Segun la Leyenda:

Se consultaron los dioses y dijeron: “;Quién habitara, pues que se estancé el cielo y se par6 el
Sefior de la tierra? ;quién habitara, oh dioses?” [Quetzalcoatl juntd los huesos], los recogio e
hizo un lio,** que inmediatamente llevé a Tamoanchan. Después que los hizo llegar, los molié
la llamada Quilachtli: ésta es Cihuacohuatl, que a continuacion los eché en un lebrillo
precioso.”® Sobre él se sangré Quetzalcéhuatl su miembro; y en seguida hicieron penitencia
todos los dioses [...] Luego dijeron: “Han nacido los vasallos de los dioses” (LS, 1975: 120).

Por su parte, el texto de la Histoire du Mechique explica que “Ehecatl descendio al infierno a

82 En la arqueologia del centro de México pueden seguirse los datos sobre los entierros de los tlatoani mexicas y de los altos
dignatarios de otros sefiorios (Ldpez Lujan, 1993: 220).

8 La Leyenda de los soles registra que en Tula, los toltecas al ver a un hombre muy largo, llamado tlacanexquimilli (cuya
traduccion literal es envoltorio de cenizas), se espantaron. Ignoro por qué este personaje tiene tal nombre o qué lo asocia a un
envoltorio. El texto dice que era un hombre que comia gente y lo describe como un hombre muerto, aquel que por dentro no
tiene “nada de corazon, nada de tripas, nada de sangre. Hiede: el que lo huele, se muere por eso; y también quien no lo huele y
pasa junto a éI” (LS, 1975: 125). Al tratar de arastrarlo con sogas, los toltecas mueren pues éstas se rompen y perecen todo
apilados. Este hecho sucede, quiza como un vaticinio, durante la caida de Tula. Carlos Gonzalez nos dice que el dios Xipe
Totec, como discipulo de Quetzalcoatl, “sofiaba a diario con una figura o cuerpo humano destripado que causaba repulsion
entre su pueblo” (Gonzalez, 2011: 192). Xipe convoca desde el cerro del pregon a la gente para deshacerse de dicho cuerpo, y
arrastrarlo con sogas, pero cayeron al romperse éstas, todos entre dos montafias, muriendo. El capitulo 111 del libro 111 del
Cadice florentino también tiene una version sobre la caida de Tula, vinculada con embustes de Titlacahuan o Tezcatlipoca. En
uno de estos embustes, Tezcatlipoca incita a la gente a matar al nigromantico Tlacahuepan —en quien se habia convertido
instantes antes—, cuyo cuerpo muerto desprendié un hedor tal que provoco la muerte de muchos toltecas. Gonzalez sefiala que
al tratarse de llevar el cuerpo pestilente, los toltecas no lo pueden mover debido a su peso extraordinario. Al jalarlo con
cuerdas, se repite el hecho de que mueren al reventarse las sogas y caer unos sobre otros (Gonzalez, 2011: 197).

8 En este mito, Ehecatl-Quetzalcéatl hace un lio o envoltorio con los huesos traidos del inframundo.

% |a presencia del lebrillo precioso como el recipiente en que se gesta la vida es fundamental. Pese a que en los estudios
sobre este mito la relevancia se ha centrado en la mezcla de los huesos molidos con la sangre del pene de Quetzalcoatl, poco
se habia reparado en que ambos elementos se colocan en un “recipiente precioso” (Mikulska, comunicacion personal).
Nuestra investigacion centra la atencién en los diversos contenedores de energia como un aspecto fundamental en la
cosmovisién mesoamericana. Pese a que en deberan quedar para investigaciones posteriores, consideramos que las ollas
divinas (god pots) y los platos de sacrificio (Jansen, 2002: 306 y ss.), también comparten esta caracteristica.
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buscar de Mictlantecutli ceniza de difuntos para hacer otros hombres. El cual dios del infierno
entregd solamente un hueso de una vara” (HM, 2005: 106). El texto aclara que de las cenizas
se entrega el hueso, y que dicha ceniza de los difuntos se guardaba porque los antiguos
esperaban que Mictlantecutli “los dejaria salir y asi resucitarian otra vez” (HM, 2005: 104).66
Las dos versiones de este mito nos muestran que a partir de los huesos y la ceniza, que
generalmente van juntos, naceran los hombres. Mikulska encuentra que detras de esta idea de
los huesos con poderes generativos, hay un concepto,®” al que llama “huesicidad” (Mikulska,
2008: 270-271), que “remite a la muerte y a la inmediata generacidon o, mas bien, regeneracion

de la vida” (Mikulska, 2008: 222). Para Lopez Austin, los antiguos nahuas:

[...] creian que en los huesos quedaba parte de las fuerzas vitales del individuo. El fémur del
sacrificado se guardaba en casa del guerrero que habia capturado al enemigo en combate.
Cuando el cautivador iba de nuevo a la guerra, su esposa colgaba del techo la reliquia, la cubria
de papel y le ofrendaba copal, al tiempo que pedia que su marido regresara con vida. El
nombre del fémur del sacrificado puede dar idea de su naturaleza sagrada: era al malteutl, “el
dios cautivo” (Lopez Austin, 1989, I: 177).%

Envuelto en papel, este hueso estaba revestido de un xicolli y adornado con plumas de garza
(Olivier, 1995: 118), lo que refuerza la idea de que estamos ante la presencia de un envoltorio
de papel® del fémur de un guerrero sacrificado, pues la pluma de garza o aztaxelli es un
adorno asociado a Mixcoatl-Camaxtle, dios de la caza y, por tanto, de la guerra. Huesos y
cenizas fungian entonces como elementos creadores porque, como muchos otros objetos,

estaban cargados de fuerza divina.”

% Los Anales de Cuauhtitlan narran que con las cenizas de la diosa Itzpapalotl, los mimixcoa se pintaron los ojos y el cuerpo
para ir a la guerra, y que gracias al poder de las cenizas, salieron victoriosos (AC, 1975: 3). El poder divino de las cenizas
ayuda a los guerreros en el combate.

87 \/éanse las paginas 13 y 14 de este trabajo.

%8 |_a referencia al malteutl esta en Duréan (1995, I: 335). El fémur es una de las reliquias representantes de Tezcatlipoca, la
otra importante es el espejo (Olivier, 2004: 410). Encontramos similitud con los tainos en el uso ritual de huesos colgados en
las afueras de una vivienda. En el mito de creacion del mar, “Yayel, queriendo matar a su padre, éste lo desterrd, y asi estuvo
desterrado cuatro meses, y después su padre lo matd, y puso los huesos en una calabaza, y la colg6 del techo de su casa, donde
estuvo colgada alglin tiempo” (Pané, 2008: 16).

8 Esta informacién nos hace pensar que el uso del papel como contenedor de objetos sagrados pudo ser mayor.

7 Sobre los diversos poderes de los huesos de los difuntos, Catharine Good nos dice que entre los diversos pueblos nahuas de
Guerrero, agrupados alrededor de Tlacozautitlan y Oapan, “los huesos de los muertos «ayudan» a los vivos, ya que éstos
hablan con los huesos para expresar una necesidad o pedir consejos. En caso de una transgresion, se puede pedir la venganza a
los huesos, la restitucion por el dafio o, simplemente, que desaparezca del circulo social inmediato la persona culpable. Los
huesos permiten también encontrar algo perdido o robado. Las personas comunican sus planes a los huesos en cuanto
actividades productivas; ademas, pueden traer la «suerte» en el comercio, en la agricultura o en el amor. Los que «ayudan» de
esta forma son los huesos secos y viejos; los vivos invocan solamente a los huesos «sin carne», ya que éstos «no tienen

o1



ESPINAS
El ejemplo mas claro que tenemos de un envoltorio con espinas nos lo ofrece Pomar. En la
Relacion de Tetzcoco, como parte de los objetos constituyentes del envoltorio de
Huitzilopochtli, describe “dos puas de maguey [...] que estaban atadas y envueltas en muchas
mantas” (Pomar, 1986: 59).”* Para ver la asociacion de esta deidad con las espinas, lo mejor es
retomar el trabajo de Mikulska, quien ha estudiado a profundidad este problema (Mikulska,
2008: 263-274). Algunos autores traducen Huitzilopochtli como “colibri zurdo o izquierdo”
(Torquemada, 1976, VI: 72), o como “colibri de la izquierda” y “precioso izquierdero”
(Sahagun, 1999: 930), de ahi que a veces lo veamos representado en los cédices como colibri,
pero también como &guila. En nadhuatl, huitzil o huitzitzilin significa colibri. En Molina lo
encontramos s6lo como vitzitzilin, “cierto pajarito” (Molina, 2008, II: 157v). Ahora bien,
como lo observo esta investigadora, la raiz huitz da lugar a otras acepciones. Huitztli significa
“espina grande, o puya” (Molina, 2008, II: 157v), y de esta palabra se deriva “Sur” (de
huitztlan, “lugar de espinas”), de ahi que Mikulska se pregunte si habria alguna variante en el
nombre de Huitzilopochtli, en el sentido de que no provenga de huitzilin, “colibri”, sino de
huitztli, “espina”, lo que estableceria un vinculo ideal con el contenido de su envoltorio; sin
embargo, de acuerdo con Karttunen (1992: 90), Mikulska también descarta esta posibilidad
pues la diferencia entre ambas palabras son las ies, pues una es corta y la otra es larga.

A su vez, en la Historia de los mexicanos por sus pinturas se habla de Huitzilopochtli
como un ser que nacié descarnado, huesudo, al que se le nombra Omitecuhtli (HMP, 2005: 23-
24). Debido a que este nombre proviene de omitl, “hueso, alesna o punzon” (Molina, 2008, II:

76V), para Mikulska, “es muy posible que el vocablo huitzitzilin provenga de la misma raiz de

pecado» (shkipian tlahtlacolli). Su fuerza proviene de la separacion de la carne del hueso; quedan limpios de cualquier residuo
de la deuda contraida con la tierra mientras vivia la persona. Me han dicho que antes guardaban los huesos en sus casas y que
los craneos a veces servian para dar consejos, para resolver problemas o lograr objetivos, al darles un uso oracular [...] Estos
huesos tienen fuerza porque representan la permanencia ya «limpia» de la persona” (Good, 2001: 274-275).

™ En el envoltorio de Mundo Perdido encontramos “espinas muy afiladas de unas plantas a las que los peteneros llaman
«cuernos de toro»” (Ayala, 2002: 35). Al analizar diversas fuentes, Ayala (2002: 110) considera que objetos punzocortantes
vinculados con el autosacrificio, como “las garras de jaguar y los cuernos [de venado], eran parte del contenido del
Pizomk’ak’al, el bulto de poder” quiché. Mercedes de la Garza nos dice que el Popol Vuh, el Titulo de Totonicapan y la
Historia y cronica de don Juan de Torres, “enlistan los objetos que contenia el envoltorio: huesos de falange de aguila, de
puma y de jaguar, cabezas y patas de venado [...] piedras negras y amarillas, guirnalda metalica, plumas de Quetzal, de garza
y de raxdn, cola de buitre, flauta de hueso, tambor y caracoles; red de tabaco, piedra de hongo y sangrador para el
autosacrificio. Ademas, llevaba un cantaro de agua fria, vasija para el baflo y yerbas para refrescarse” (De la Garza, 1987: 93).
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«hueso» en protoyutoazteca, lo que ubica al colibri también dentro del concepto de
«huesicidad»: morir y renacer” (Mikulska, 2008: 270-271). Si espinas y huesos han sido
considerados elementos representativos de Huitzilopochtli, es posible que entre ambos se diera
un intercambio o sustitucion simbdlica, pues su significado podria aludir a que ambos son
objetos cargados con una energia regenerativa, como en el caso de Quetzalcoatl visto en el
apartado anterior."

CABELLOS

En el conjunto de reliquias que los antiguos mexicanos atesoraban también se encuentran los
cabellos (Las Casas, 1967, Il: 462-463); sin embargo, el Unico bulto del que sabemos que los
contenia es el del patrono de los tlaxcaltecas, Mixcoatl-Camaxtle, al que vimos en otro
apartado, en relacién con huesos y cenizas. La Historia de Tlaxcala describe que su
envoltorio, desbaratado por fray Diego de Olarte, tenia entre las cenizas “unos cabellos
rubios”, pues el dios era de tez clara (Mufioz Camargo, 1998: 236). Una posible explicacion de
su significado se encuentra en el Cddice Carolino, en el que se expresa que los antiguos

mexicanos creian que:

[...] criando el tal cabello sanan de enfermedades, y ansi lo hacen criar a muchachos o nifios
enfermillos, y después que les cortan aquellos cabellos, los guardan o en una ollita o petaquilla,
0 al rincdn de la casa o los entierran alli [...] También guardan los primeros cabellos que cortan
a los muchachos, en algln resquicio o abertura de la pared de la casa, envueltos en algin
trapillo” (Cddice Carolino, en Lopez Austin, 1989: 242).

La misma fuente nos informa que si se queria hacer mal a alguien, quemaban el cabello
cortado de la victima para que el individuo muriera (Codice Carolino, en Lopez Austin, 1989:
242). Como los objetos anteriormente descritos, en el mundo prehispanico el cabello era
considerado vehiculo y recipiente de fuerza (Lopez Austin, 1989, I: 217), pues ya estando la

energia en el cuerpo, el cabello

72 Generalmente las espinas estan presentes en las ofrendas entregadas a los dioses y son elementos principales en los ritos de
penitencia por el autosacrificio. Hechas basicamente con la punta de las pencas de maguey, pero también con punzones de
hueso —como puede verse en la lamina 21 del Codice Borbdnico—, con ellas se perforaba la piel de distintas partes del cuerpo
para hacerlo sangrar y con la sangre ofrendar a las divinidades, clavandolas en los zacatapayolli o bolas de zacate, un acto que
para Olivier significa la fecundacion de la tierra (Olivier, 2006a: 417).
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[...] formaba una capa protectora en la cabeza, impidiendo que saliera el tonalli [...] en su
calidad de recipiente de fuerza, se guardaba como memoria del difunto. Se unian los primeros
cabellos que habian sido cortados al individuo [en la infancia] a los que se le arrancaban de la
coronilla tras su muerte. También podian guardarse los cabellos de los prisioneros como
reliquias, a fin de proporcionar a los cautivadores la fuerza de sus cautivos (LOpez Austin,
1989, I: 242).

Seguramente los cabellos cortados, tanto al principio como al final de la vida de un guia o de
un tlatoani, se guardaban en el bulto luego de la cremacion, lo cual explicaria que estuvieran

intactos y que no se hubieran quemado con los restos mortales del individuo.

CUCHILLOS DE PEDERNAL

En el envoltorio de Itzpapalotl descrito en los Anales de Cuauhtitlan (1975: 3) y en la Leyenda
de los soles (LS, 1975: 124), asi como en el envoltorio de 9 Viento Quetzalcoéatl, representado
en la lamina 15 del Codice Nuttall, encontramos un cuchillo de pedernal. También pueden
verse representaciones de envoltorios sagrados cuyo contenido es un pedernal en los folios 19-
22 y 24 del mismo documento pictogréafico. El texto de la Leyenda de los soles nos narra como
la diosa Itzpapalotl estalla y al quemarse arroja pedernales de diversos colores. Los mimixcoa
escogen de entre ellos el pedernal blanco y con él forman el envoltorio sagrado que Mixcoatl
adoré por dios (LS, 1975: 124),”® por lo que pensamos que este envoltorio representa a la diosa
Itzpapalotl, “mariposa de obsidiana”, vocablo que metaforicamente también se usa como
nombre del cuchillo (Mikulska, 2012: 129), y que alude claramente al contenido del bulto.”
Sin embargo, en el pante6n mexica los dioses representados como cuchillo de obsidiana (Itztli)
0 de pedernal —silex— (Tecpatl) se confunden, y funcionan como avatares de Tezcatlipoca
(Olivier, 2004: 195 y ss).”

™ La informacion de esta referencia nos hace observar que el uso y propiedad de envoltorios sagrados no es exclusivo de los
hombres. Los dioses, en la esfera mitica, también los adoraban.

™ «La transformacion de Itzpapalotl en pedernal, que Mixcoatl lleva luego como tlaquimilolli, y el cambio de nombre de
Itztli-Tezcatlipoca, que toma el de «Serpiente de nube», pueden interpretarse como la transmutacion de dos divinidades
nocturnas ligadas a la obsidiana en un dios (o su simbolo) esencialmente celeste asociado al pedernal. Estas metamorfosis
dieron tal vez origen a la relacion ambigua que divinidades como ltzpapalotl y Tezcatlipoca tienen con la obsidiana y el
pedernal” (Olivier, 2004: 205).

8 Qlivier nos dice que “Alfonso Caso (1996: 271-272) ha sugerido que unos cuchillos curvos y dentados de obsidiana
representados en Teotihuacan podrian ser simbolos de Tezcatlipoca bajo la forma de ltztlacoliuhqui. En la época posclasica,
hay otra divinidad ligada a la obsidiana en la persona del segundo de los nueve «Sefiores de la noche» (yohualtetecuhtin),
Iimado Ytzteucyohua o Itzteuyohua (Serna, 1987: 345; Boturini Benaduci, 1990: 82-92). También mencionado con el nombre
de Ytztli por el intérprete del Codice Vaticano-Latino 3738 (1966, XV: 44; XVI: 48), este dios ha sido identificado con un
aspecto de Tezcatlipoca (Seler, 1901-1902: 22; 1902-1903: 95-96; 1990, I: 90). Hasta donde sabemos, Tezcatlipoca aparece
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El significado mas conocido del cuchillo de pedernal es en contextos de sacrificio,
pues con este objeto se abria el torax para extraer el corazén de los sacrificados.”® No obstante,
como las cenizas o los huesos, los cuchillos de pedernal o de silex forman parte del contexto a
partir del cual se genera la vida, es decir, como simbolos de creacion (Mikulska, 2010a: 130 y
ss) y de generacién (Olivier, 2004: 199), ya sea porque son elementos fecundadores, porque
participan del parto al abrir la matriz como navajas, o porque de ellos mismos surge la vida.

El mito de creacion de los mimixcoa cuenta como éstos nacieron con la ayuda del

pedernal que cayo y abrié Chicomoztoc:

[...] habia un dios llamado Citlalatonac, y una diosa llamada Citlalicue; y que la diosa pario un
navajon o pedernal (que en su lengua llaman tecpcatl) de lo cual admirados y espantados los
otros sus hijos, acordaron de echar del cielo al dicho navajon, y asi lo pusieron por obra. Y que
cay6 en cierta parte de la tierra, donde decian Chicomoztoc, que quiere decir «siete cuevas».
Dicen salieron de él mil y seiscientos dioses (Mendieta, 2002, 11: 181).

En esta referencia, el pedernal no sélo fecunda simbdlicamente, sino que abre la tierra.
Asimismo, como simbolo de creacion, el pedernal aparece en la lamina 13v del Cddice
Vaticano A, entre la pareja primera creadora, que lleva flechas por encima de sus cabezas, y
estd acostada bajo una manta con las piernas entrelazadas (fig. 9). Seler, nos dice Olivier,
interpreta estas flechas como palos para hacer fuego y el pedernal como el fuego que se
produce, simbolizando la unién sexual (Seler, 1963, I: 67 en Olivier, 2004: 200).”

cinco veces bajo la forma de Itztli en los codices [...] Si Itztli significa «obsidiana» (Simedn, 1963: 187), en los manuscritos
el elemento determinativo del dios que lleva este nombre es un cuchillo de pedernal. Lo encontramos en todas las
representaciones, ya sea en la forma de un yelmo o bien en lugar del pie. Itztli comparte varios atavios caracteristicos con
Tezcatlipoca, como la pintura facial, el aztaxelli, el espejo en la sien, el anahuatl o bien el pie arrancado, que sustituye un
espejo o un cuchillo de pedernal” (Olivier, 2004: 195, 196). Por su parte, Anders et. al. (1991: 93) consideran que: “ITZTLI o
TECPATL, «Cuchillo de Obsidiana o Pedemal», que se representa como un cuchillo personificado. A veces aparece como
una manifestacion de Tezcatlipoca [...] Semejante a Itztli o Tecpatl, es ITZTAPALTOTEC, «Pedernal Sangriento del
Dolorido», que tiene la misma iconografia de Xipe (vestido con la piel de un nombre sacrificado y desollado), y aparece como
la personificacion del cuchillo de pedernal que se usaba en los sacrificios”.

™ a obsidiana se usa més en contextos de autosacrificio y desmembramiento o desollamiento (Olivier, 2004: 200), y de
guerra y guerreros; mientras el silex, en sacrificio, particularmente en extraccion del corazén (Mikulska, 2010a: 127).

" Mikulska considera que el pedernal tiene un caracter generativo, pues graficamente existe una sustitucion del cuchillo por el
falo. La autora piensa que esta equivalencia simbdlica se puede extender hacia las flechas y las espinas de autosacrificio. Si en
algunas imagenes encontramos que en el pelo enmarafiado de algunas deidades de la tierra se tienen cuchillos de sacrificio
(Iams. 34 y 76 del Cddice Vaticano B, por ejemplo), “el cuchillo de pedernal metido en el cabello tiene connotaciones
paralelas a las espinas (u objetos de autosacrificio) metidas en el zacate. En ambos casos, se mantiene el fuerte simbolismo
sexual: el zacate o el cabello con lo femenino, y el cuchillo de piedra con el 6rgano masculino” (Mikulska, 2010a: 146).

55



Fig. 9. Pedernal como simbolo de creacion. Lam. 13v, Cddice Vaticano A.

Por su parte, en la ldmina 32 del Cédice Borgia (fig. 10) también encontramos al pedernal en
un contexto de creacion. De un gigantesco ser con aspecto de pedernal, colocado en postura de

sapo y sentado en una vasija de hueso,”® surgen varios personajes o entes.
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Fig. 10. Pedernal creativo. Lam 32, Cddice Borgla

El hecho de que el personaje tenga esta posicion es relevante para Mikulska, pues:

Este concepto de la navaja de silex como instrumento de creacion se encuentra representado en
la enigmatica parte central del Codice Borgia. En muchas de las ldminas se observan personajes
que estan emergiendo de un pequefio elemento que con frecuencia (lams. 31, 32, 38, 42) se
encuentra justo en el centro del cuerpo de un personaje representado en la posicion de “sapo”.”
Esta es al mismo tiempo la postura del parto y quiza del coito,® siendo indicadora por

" De nuevo tenemos un vasija en un contexto de creacion. Lo interesante ahora es que esta hecha de hueso, lo que daria una
doble connotacion generativa.

™ (Seler, 1963, I: 124, 147; II: 14-15, 42-43, 46-241).

8 (Seler, 1963, I: 120).
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excelencia de una accion creativa,®* lo cual nos da un contexto fuerte de creacion. Asi, este
elemento puede ser el corazon (lams. 31, 42), una joya (ldms. 31, 38), o incluso un cuchillo
(lam. 32) [...] En la ldamina 32 la navaja de pedernal sustituye metonimicamente todos los
elementos que remiten a lo creativo. Es decir, aparece en vez del corazon o de la joya en el
centro del cuerpo en la postura de “sapo” (Mikulska, 2010a: 131).

Finalmente, vale la pena sefialar aqui que el héroe mixteco 9 Viento, representado en la lamina
49 del Cédice Vindobonensis (fig. 11) y simil de Quetzalcoatl entre los mexicanos, también

nace de un pedernal (Anders, et. al., 1993a: 179).
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Fig. 11c. 9 Viento nace de un pedernal antropomorfo.
Lam. 49, Cddice Vindobonensis.

et

ESPEJOS

El espejo sustituye al fémur o pie mutilado de Tezcatlipoca, como objeto metaférico particular
de este dios, y por lo tanto aparece en su bulto: “estaba un espejo de alinde, del tamafio y
compas de una media naranja grande, engastado en una piedra negra tosca” (Pomar, 1986: 59).
La informacion mas importante de las fuentes sobre espejos, se relaciona especificamente con
el glifo de Tezcatlipoca, que lo define como el sefior del espejo humeante, y como hechicero y

amo del destino (Olivier, 2004: 442 y ss.). ¢ Qué significado tiene?

Espejo de dos lados, se le atribuia al instrumento epénimo de Tezcatlipoca una doble funcion:
manifestar la divinidad ante los ojos de los fieles, pero también descubrir las acciones de los
mortales respecto al “Sefior del espejo humeante”. Util predilecto de los hechiceros cuyas
actividades patrocinaba Tezcatlipoca, el espejo representaba igualmente un simbolo de
conocimiento. Antiguos vocabularios mayas y discursos pronunciados con ocasion de la

8 (Mikulska, 2008, 160-174).
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eleccion y entronizacion del rey mexica dan testimonio del empleo de la palabra “espejo”
como sindnimo de dirigente. Adquirido por el tlatoani, el instrumento de Tezcatlipoca conferia
a su poseedor el privilegio de comunicarse con la divinidad. Como su sustituto, el rey
observaba a sus subditos en el espejo, donde la imagen reflejada de estos ultimos expresa
simbolicamente su dependencia del soberano (Olivier, 2004: 474).

Quizé con la apertura del envoltorio de Tezcatlipoca, el tlatoani no sélo obtendria el poder que

le conferia la manta, sino también el espejo.®

La apertura del envoltorio sagrado

En la literatura existen escasas referencias a los momentos de apertura de los envoltorios
sagrados; sin embargo, en estos breves informes hay claridad en que para abrirlos se requeria
de un momento apropiado, de la presencia de un especialista, asi como de la preparacién de un
ritual. En un proceso inquisitorial de 1539 contra los indigenas acusados de ocultar los idolos
del Templo Mayor, Mateo, hijo de Atolatl, un sefior muy cercano a Moctezuma, declara que
su padre “tenia un idolo envuelto en que adoraba, muy pesado, que nunca lo desataba, sino
que lo adoraban, y que ninguno habia que fuese muy principal lo desataba, por reverencia que
le tenian y porque decian que quien lo desatase se moriria” (Procesos..., 1912: 116). El pueblo
quiché establece la idea de que el envoltorio se desataba para abrir la posibilidad de obtener el
poder para el gobierno: “El Pisom C’ac’al que vino de donde sale el sol fue desatado alli en
Jak’ awits. Nuestros antepasados llegaron a tener poder y gloria en su sefiorio sobre las
parcialidades de Tecpan” (El Titulo de Totonicapan, 1983: 177). Y mas adelante: “reciban este
Pisom C’ac’al. Guardenlo por el momento en una forma ordenada. Todavia no hemos
encontrado nuestras montafias donde surgiran el poder y la gloria. Alli se abrira esta sefial del
sefiorio que vino de donde sale el sol” (El Titulo de Totonicapan, 1983: 185-186). Este
envoltorio es el pizomgagal 0 pizomk’ak’al, €l “bulto de fuego” del dios Tohil, que Balam
Quitzé hereda a los quiché, que se abrira y otorgara la fuerza para fundar el sefiorio y

entronizar a los gobernantes.®®

8 Otra referencia en que se encuentra un espejo contenido en un envoltorio nos la da Olivier, quien nos dice que un espejo de
pirita que data aproximadamente de 500 a 900 afios d.C., envuelto en tela de algodon y piel de venado, y amarrado con
cordeles de fibra de yuca, fue encontrado en una cueva localizada cerca de Tempe, Arizona (Olivier, 2006b: 205).

8 \/éase la pagina 33 de este trabajo.
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La lamina 36 del Cédice Borgia® nos muestra un envoltorio sagrado formado por una
manta decorada con rayas negras, entrelazadas diagonalmente, que componen cuadros muy
finos en forma de red. La remata un borde blanco con muescas a intervalos iguales. El

envoltorio esta adornado con plumones blancos y con tiras de papel, pintadas de rojo (fig. 12).

Fig. 12. Envoltorio sagrado con volutas de fuego. Lams. 35 y 36, respectivamente, Codice Borgia.

Mostrando un gran despliegue de fuerza y energia, indicado por las volutas de fuego amarillas
que circundan el bulto —lo que fortalece la tesis de que el envoltorio fue considerado un bulto
de fuego—, esta imagen también representa la apertura de un envoltorio, en la que se libera una

profusién de animales y objetos (fig. 13):

Nueve serpientes de humo con las mascaras de pico de Quetzalcoatl y muchas serpientes de
humo con colibries o insectos emergen del bulto. Las bocas de las serpientes de humo
contienen espigas de maiz, pieles de aves, puntas de flecha, y asi sucesivamente, los objetos y
los seres que forman el contenido del envoltorio [...] El resto de los contenidos del bulto son
palos de cafia, maguey, maiz, la cabeza de un aguila, grupos de ramas, chalchihuitl, sangre y
agua (Nowotny, 2005: 29, trad. mia).

8 EI Cédice Borgia contiene una division conocida como “parte central o seccidn vertical”, de suma importancia porque es
Unica —contiene escenas que no se encuentran en ningin otro manuscrito conocido hasta ahora—. Las diversas interpretaciones
hechas al cddice se concentran en esta parte, y el acento en la seccion ha definido el titulo que los autores dan al documento.
En su metodologia de estudio, Anders, Jansen y Reyes comparan con otros manuscritos pictograficos y hacen analogias con
trabajo etnogréafico. Para ellos, lo que presenta el cédice en su parte central son Los nueve ritos para la Luz, la Vida y el Maiz
(para Nowotny eran 14 ritos), no necesariamente secuenciales, que tienen lugar en recintos ceremoniales bajo la supervision
de Cihuacoatl (como sacerdote y como diosa madre terrestre). Desde la perspectiva de Boone, el almanaque representa una
narracién cosmogoénica no conocida. Para Juan José Batalla Rosado, en esta parte estan representados los nueve pisos del
inframundo. Al igual que Anders, Jansen y Reyes, Batalla considera que en el capitulo central observamos la representacion
pictorica de las alucinaciones alcanzadas para el ejercicio sacerdotal, por lo cual llama a su interpretacion Una guia para un
viaje alucinante por el inframundo. Entre estas interpretaciones alternan las de autores como Bruce Byland (A Long and
Supernatural Journey and Ritual Sequence), quien considera que el almanaque es una seccién narrativa con actos rituales, en
la que tanto la primera como la dltima ldminas abren y cierran el capitulo central, y las de Susan Milbrath y Gordon
Brotherston, para quienes la seccion tiene que ver con las fiestas de las veintenas del afio solar.
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Fig. 1 La aprtu eI enolto sgad. Lam.36, Coierg.
A diferencia del envoltorio de la lamina 35, sobre el envoltorio de la ldmina 36 observamos un
cofre 0 caja trapezoidal, en colores rojo y ocre, que podria estar contenida dentro del
envoltorio y de la cual salen los objetos atesorados en el bulto. Apoyan la idea de que estamos
frente a una caja o cofre, las representaciones de las ldminas 28 (escena inferior derecha) y 61
(escena inferior) de este mismo cadice (figs. 14a 'y 14b), cuya forma y distribucion del color es
similar (fig. 14c): el cuerpo del recipiente es de color ocre, mientras el interior estd pintado de

color rojo.
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Fig. 14b. Tonacatecuhtli, sefior del sustento, con un cofre precioso, LAm. 61, Cédice B

Lo "%

es entre cajas.

Aunque la mayoria de las fuentes no detallan a los envoltorios con una caja en su interior,
tenemos una noticia que abre esta posibilidad: la descripcién de Diego Mufioz Camargo, en la
que fray Diego de Olarte destruye el bulto de Camaxtle que tenia envuelto un pequefio
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“cofrecillo de palo” lleno de reliquias (Mufioz Camargo, 1998: 236).% Por otra parte, uno de
los elementos mas importantes en el analisis de la apertura del envoltorio del Borgia, es la
posibilidad de que la representacion de la caja en este manuscrito nos indique la idea de
“contener”. En la imagen de Tonacatecuhtli de la lamina 61 (fig. 14b), la parte inferior del
cuerpo del dios esta representada como una caja o cofre en colores rojo y ocre, decorado con
un chalchihuitl. La imagen claramente nos muestra que el dios del sustento, el creador de los
hombres y proveedor universal para los pueblos de los valles centrales, “guarda” en su vientre
los mantenimientos que seran entregados a los hombres.®® Este hecho nos permite considerar a
este recipiente como un elemento diagnostico que indica las ideas de “guardar” o “contener”, y
por la similitud que guarda con el recipiente pintado sobre el envoltorio de la lamina 36,
pensamos que esta caja o cofre también estd indicando esta disposicion. Sin embargo, el
chalchihuite que adorna la caja evidencia que lo contenido en el cofre del dios es considerado
precioso, de mucho valor, sagrado.

Para algunos investigadores, la escena de apertura del envoltorio sagrado del Cddice
Borgia podria estar vinculada con la pomada negra alucinégena llamada teotlacualli que los
sacerdotes respiraban y untaban en su cuerpo para acceder al trance y comunicarse con los
dioses (Jansen, 2002: 303).8 Lo que vemos en las laminas 36 a 38 del Borgia, es que dentro
del gran flujo de masa obscura que sale del bulto, entre una serie de objetos viaja un personaje
en trance con los ojos cerrados. Ese flujo oscuro es el cuerpo de una serpiente de cuyas fauces
abiertas sale el personaje con los ojos espiritados.?® De la sustancia existen diversas
interpretaciones. Anders, Jansen y Reyes nos explican que en Tlacuilolli, Nowotny “demostr6
que las escenas en cuestion nos hablan de una serie de rituales en un centro ceremonial

especifico. El culto gira alrededor de un Envoltorio Sagrado que encierra gran poder” (Anders,

8 Basta recordar la importancia para algunos grupos mayas de las “cajitas parlantes”, recipientes de madera que contenfan en
su interior santos u objetos divinos, entre ellos “tres hermosas piedras verdes” que ocasionalmente hablaban (Guiteras, 1996:
20, 24, 227), o las petacas con reliquias adoradas por los zapotecos. Véase la pagina 20 de este trabajo.

% Cajas y cofres también se han equiparado con el monte, el contenedor por excelencia en la cosmovisién mesoamericana, por
lo que metaféricamente la caja o cofre contendrian las semillas (de todo tipo) consideradas preciosas; es decir, contendria todo
aquello que da vida (Lépez Austin y Lépez Lujan, 2009: 323 y ss). Varias de las cajas de piedra encontradas en contexto
arqueoldgico en el centro de México estaban decoradas tanto con pintura como labradas, algunas de ellas con imagenes de
chalchihuites (Lopez Lujan, 1993: 130; Lépez Austin y Lopez Lujan, 2009: 321 y ss).

8 Y que coincide con el hecho de que el sacerdote principal pintaba de negro al nuevo gobernante durante la ceremonia de
entronizacion (Jansen, 1997: 83-84).

% Esta masa negra es exactamente igual a la que brota del recipiente antropomorfo de la lamina 29 del mismo documento, y
que se convierte en serpientes.
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et. al., 1993a: 46). Al hablar de las serpientes que se desprenden de la masa obscura, postulan
que “se trata de una representacion pictorica de la metafora yoalli ehecatl, «noche y aire», que
para Sahagun (1999, VI: 417 y ss.) significa «lo invisible y no palpable», lo misterioso.
Asimismo, parece una forma de representar al sacerdote en trance: su espiritu ha salido de su
cuerpo como un remolino y anda por la oscuridad” (Anders, et.al., 1993a: 188). Para Jansen, el
trance al que acceden los personajes vinculados con la pomada se pinta en los codices “como
una transformacion en serpientes (simbolos de la experiencia visionaria) de «viento y noche»
(expresion que designa lo misterioso e impalpable)” (Jansen, 2002: 303). Para Batalla Rosado,
de la pocion magica que brota del brasero, “salen diversas volutas de humo que finalizan en
representaciones de Ehecatl-Quetzalcoatl, vientos nocturnos, que se reparten por todo el
espacio mediante diversas formas” (Batalla, 2008: 414). Por su parte, Karl Taube interpreta
este episodio “como un retrato del surgimiento o la creacion de la humanidad” a través del
viento en espiral que libera el envoltorio (Taube, 2001: 115, trad. mia). Finalmente, al
observar detenidamente el capitulo central del Codice Borgia, del que es parte fundamental la
apertura del envoltorio, nos damos cuenta que en sus laminas constantemente se ven escenas

de nacimiento:

[...] las figuras estan representadas emergiendo de formas centrales, tanto solas como en
grupos de cuatro o cinco. Fluyen de las bocas de obscuras serpientes de viento que se retuercen
en calderos hirviendo y envoltorios (p. €j., 29, 36); estallan de las coyunturas de figuras
parturientas (p. ej., 32, 42); 0 nacen de discos preciosos o de corazon que simbolizan vientres
metaforicos (p. ej., 31, 32, 33, 38, 42). Doce de las dieciocho paginas contienen escenas de
nacimiento o irrupcion (Boone, 2007: 174).

En nuestra opinion, lo que observamos en las imagenes de esta seccion del Borgia, es la
liberacion y obtencién de la energia primordial contenida en el envoltorio sagrado,
representada por medio de la masa obscura denominada yoalli ehecatl, la cual servia para
diversos fines. Boone ha interpretado la sustancia que surge tanto del recipiente de la lamina
29 como del envoltorio de la lamina 36, como “energia primordial” que da la vida, vinculada
también al difrasismo nahuatl yoalli ehecatl, un titulo del dios Tezcatlipoca y en ocasiones de
Quetzalcoatl y Ometeotl (Boone, 2007: 179).%°

% para Boone (2007: 190) y Taube (2001: 114-115), el adorno de la caja del envoltorio del Borgia (fig. 12a) es una flauta a
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Como hemos visto en este capitulo, la mayor parte de los objetos mencionados como
contenido de los envoltorios sagrados tienen una carga de fuerza que simbdlicamente presenta
propiedades creativas 0 generativas. Esta informacion coincide con el hecho de que las mantas
con disefio de huesos o de turquesa también tienen cargas energéticas cuyo valor principal es
su capacidad generativa. Ya sea fuerza o viento nocturno que desprende el bulto —o pomada
alucindgena, como interpretan ciertos autores—, en el ritual de apertura del envoltorio sagrado
observamos el viaje simbolico por medio del cual el personaje se transforma, pues la
experiencia mistica, complementan Anders, Jansen y Reyes, “desempefiaba un papel
importante en relacion con el culto de los envoltorios sagrados, aquellos recipientes de poder
divino en su forma mas pura” (Anders et. al., 1993a: 67). Esto hace del envoltorio sagrado un
objeto dador y regenerador de vida, y por lo tanto transformador y presente en muchos rituales

de la religiosidad mesoamericana.

través de la cual salen el viento y la energia o poder. La presencia del viento o el aire —yoalli ehecatl- resulta importante en
nuestra investigacion, porque constituye la ultima fuente a partir de la cual no sélo se derivan la lluvia y el maiz, sino “la vida
humana” (Taube, 2001: 103). En las interpretaciones aqui revisadas sobre la escena de apertura del envoltorio, el viento es un
elemento generador de vida que simbdlicamente se corresponde con el poder de las mantas y de la mayoria de objetos
contenidos en el envoltorio.
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3. PRACTICAS CON LOS ENVOLTORIOS

La historia de los pueblos mesoamericanos que en el Posclasico ocupaban el centro de México
y otras areas aledafias, como la cuenca lacustre, el valle poblano-tlaxcalteca o la region de
Michoacan, tiene como rasgo fundamental que en su mayoria viven un largo peregrinar hasta
encontrar el lugar sagrado donde fundaran su sefiorio. Las historias de migracion son uno de
los temas fundamentales en los codices histdricos. Tenemos, por ejemplo, el Lienzo de
Jucutacato, que nos narra la peregrinacion de los purépecha; o la Historia tolteca-chichimeca,
los mapas de Cuautinchan y el Codice Xolotl para el caso de las tribus chichimecas. El caso
méas conocido es el del pueblo mexica, quien Ilamado por su dios Huitzilopochtli salio a
peregrinar, y luego de una larga travesia alrededor de la cuenca de México, que incluye
sujecion y guerras con los diversos pueblos del area, fund6 su sefiorio en un islote en el lago
de Tezcoco.® A lo largo del tiempo este grupo fue guiado por su dios Huitzilopochtli, quien a
través de los sacerdotes encargados de su culto y cuidado, dio las instrucciones para asentarse
en algdn lugar,®* cambiar el rumbo, esperar sefiales adecuadas para continuar, o hacer la
guerra. Los contextos de migracion son escenarios en los cuales es factible encontrar
envoltorios sagrados, pero éstos también aparecen en otras situaciones. Por ser mayor la
cantidad de fuentes que se tienen para el centro de México, estudiaremos con mayor
profundidad el envoltorio de Huitzilopochtli, dejando constancia de las caracteristicas y
practicas de los bultos de otras divinidades.

Envoltorio de Huitzilopochtli
ELEMENTO CONTENEDOR
Las pictografias relacionadas con la tradicion del Codice Y o Grupo Tira de la peregrinacion

nos indican que Huitzilopochtli era cargado por los teomama o “cargadores del dios”, quienes

% Aunque en los relatos de migracion, la mayoria de las etnias que poblaron los valles centrales partieron de un lugar
conocido como Chicomoztoc, la tradicién mexica consigna que salieron de Aztlan. Por tal motivo, Huitzilopochtli s6lo
aparece en Aztlan (Castafieda de la Paz, 2005: 2-5, 23-25). Para saber mas sobre el tema de la peregrinacion, véanse los
trabajos de Castafieda de la Paz (2007; 2009a) y Navarrete (2011a).

%! Castafieda de la Paz (en prensa) precisa que “Quetzalcoatl fue el que sefialé que Cholula era la ciudad por él elegida;
Huitzilopochtli fue el que asi lo indico a los tenochcas; Tezcatlipoca a los del barrio de Huitznahuac de Texcoco; Totolin a los
chichimecas-totolimpanecas de Chalco; y el tlacatecolotl a los nonoalcas que llegaron a Cuernavaca”.
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lo trafan a cuestas en forma de bulto.*” En las fuentes escritas asi lo relata Sahagtn: los
mexicanos, nos dice, “se partieron con su dios que llevaban envuelto en un envoltorio de
mantas, y siempre les iba hablando y diciendo lo que habian de hacer” (Sahagin, 1999, X:
611). Los textos también describen al numen mexica siendo llevado dentro de una cesta o arca
de juncos. Alvarado Tezozomoc narra como luego de salir de Aztlan, o de Quinehuayan
Chicomoztoc, los migrantes “algo traian que era deposito de ellos, bulto de ellos, al que
adoraban, oian que hablaba y le contestaban los aztecas, que no veian de qué manera les
llamaba” (Tezozomoc, 1975: 17), y contintia mas adelante: “salieron de alla para aca asiendo
al diablo Tetzahuitl Huitzilopochtli” (Tezozomoc, 1975: 18). La narracion del fraile Duran
coincide en lo fundamental con la descripcion de Tezozomoc, pero agrega datos importantes:

Traian un idolo que Ilamaban Huitzilopochtli; el qual traian cuatro ayos que le servian, y &
quien él decia muy en secreto todos los sucesos de su itinerario y camino, avisandoles de todo
lo que les auia de suceder, y era tanta la reverencia y temor que & este idolo tenian, que otro
ninguno quellos no le osaba tocar, ni llegar, el qual venia metido en una arca de juncos, que
hasta el dia de hoy no hay quien sepa ni aya visto de estos naturales la forma de este idolo: &
este hacian estos sacerdotes adorar por Dios (Duran, 1995, I: 68).

Cada vez que este grupo se asentaba en algun lugar, lo primero que hacian era “edificar el
tabernaculo para la cestilla en que su Dios venia” (Duran, 1995, I: 68), es decir, le construian
un pequefio templo. En esta narracion, Huitzilopochtli es cargado “en una arca de juncos”, y
como dice el fraile, no hay quien sepa ni haya visto [...] la forma de este idolo”. Nadie, ni
siquiera los sacerdotes, pueden ver ni tocar a Huitzilopochtli. El dios, que en los casos
mencionados viene en un bulto, en una arca o en una cestilla, encierra la idea de lo secreto, de
lo invisible e impalpable, de la misma manera en que se habla del pizomk’ak’al de las
narraciones del pueblo quiché, donde el contenido del bulto es invisible, secreto.*®

En relacion con la idea de “lo secreto” existe un difrasismo, in toptli in petlacalli, la

%2 \/éase la nota 6 de este trabajo. Castafieda de la Paz nos dice que dentro de los codices que conforman el Grupo Tira de la
Peregrinacion, el Cédice Aubin “es la copia mas proxima que tenemos de la Tira de la Peregrinacion y, por tanto, el
documento ideal para ilustrar los cambios que las pictografias fueron sufriendo a lo largo del periodo colonial. También el Ms.
Mex. 40 y el Ms. Mex. 85, pero como veremos, estos son copias mas tardias que pudieron proceder del Aubin o de alguna
copia intermedia. Podemos entonces comenzar comparando las imagenes de los dos primeros y ver cdmo la pictografia se
simplifica enormemente, limitandose a ilustrar en el Codice Aubin un solo asunto de los muchos que recogia la Tira. Alli
donde el narrador se explayaba seguramente en su discurso, recurriendo a los numerosos detalles iconograficos que tenia ante
él y que utilizaba como recursos mnemotécnicos, ahora vemos que un texto nahuatl escrito en caracteres latinos ocupa la
mayor parte de la pagina” (Castafieda de la Paz, 2005: 6).

% véase la pagina 33 de este trabajo.
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bolsa la petaca, que Sahagun define como “Cofre y arca. Y por metafora quiere decir: persona
que guarda bien el secreto que le estd encomendado, o persona muy callada” (Sahagtn, 1999,
VI: 417). Para Mercedes Montes de Oca, este difrasismo, constituido por dos objetos que
remiten a recipientes para guardar, hace referencia a un lugar oculto, fuera de la vista de los
humanos, cuya funcion es “ocultar algo valioso con el objeto de preservarlo. Pueden ser
objetos rituales, restos mortuorios o representaciones de espiritus, aunque la lista de objetos
preciosos que pueden ser ocultados o guardados no se restringe a los anteriormente expuestos”
(Montes de Oca, en prensa). Ademas del sentido que le da Sahagun, existen otros sentidos
para esta metafora: el vientre de la madre en que, como objeto precioso, se encuentra el nifio;
el lugar de la muerte, pero también el lugar del origen de la vida; o el lugar donde se guardan
las palabras de los ancianos, consideradas preciosas (Montes de Oca, en prensa). De igual
modo, Ldépez Austin y Lopez Lujan (2009: 322-323) consideran que la metafora designaba,
entre otras cosas, todo aquello cargado de misterio y de secreto. Este difrasismo, considera
Montes de Oca, es muy significativo, pues su frecuencia de aparicion en las fuentes antiguas
es alta, y generalmente se acomparia de otro difrasismo, con lo que amplia su significado: in
piyalli in nelpilli, lo guardado lo atado, “que se refiere precisamente a lo que es digno de ser
guardado, que bien podian ser las reliquias que los dioses habian dejado a los pueblos
originarios” (Montes de Oca, en prensa). En realidad, ambos difrasismos servian para nombrar
a los envoltorios y a los diversos contenedores de objetos sagrados, pero ademas, nos estan
hablando de la divinidad contenida y de su poder. Un poder que proviene del origen de los
tiempos y que se encuentra atesorado en el envoltorio, como lo prueba la traduccion de Molina
de la primera palabra del difrasismo mencionado, toptli, “ydolo, o funda de caliz texida con
hilo de maguey, o cosa desta manera” (Molina, 2008, II: 150r).

En los documentos pictograficos coloniales tempranos podemos corroborar la
informacién que nos presentan las fuentes escritas. En las primeras laminas de la Tira de la
peregrinacion vemos representada la migracion mexica. Frente a los ocho pueblos migrantes

se encuentran cuatro cargadores llevando a cuestas envoltorios de mantas blancas. Como ya
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observaba Castafieda de la Paz, del envoltorio que carga Tezcacoatl,*

el guia de la migracion,
sobresale la cabeza de un personaje portando un casco o yelmo de colibri, indicAndonos que se

trata del envoltorio del dios Huitzilopochtli (Castafieda de la Paz, 2007: 186-190) (fig. 15).%

Fig. 15. Envoltorio de Huitzilopochtli. Lam. 2, Tira de la peregrinacion.

Similar convencion grafica encontramos en una lamina de la migracion mexica representada
en el Telleriano-Remensis (Quifiones Keber, 1995: fol. 26r) (fig. 16).

Fig. 16. Envoltorio de Huitzilopochtli. Folio 26r, Telleriano-Remensis.

Los tres envoltorios restantes de la Tira de la peregrinacion no presentan ningun elemento
diagndstico que nos aclare si pertenecen a alguna deidad en particular (Castafieda de la Paz,
2007: 189), o si cargan religuias y objetos pertenecientes al dios mexica. Los bultos que
vemos en este cddice son sencillos envoltorios de mantas blancas, atados a la espalda de los

% La Leyenda de los soles también nombra a Tezcacoatl como Huemac, uno de los gobernantes de Tula y nombre también de
Quetzalcoatl, lo que podria aludir “a su papel en la transmision mitica del maiz a los mexicas” (Gonzalez, 2011: 235). Para
mayor informacion, véase la pagina 48 de este trabajo.

% En muchas de las representaciones del dios Huitzlopohtli en los cddices, éste aparece con el yelmo de colibri, como lo
muestra la [dmina 4 de la Historia de las indias de Duran.
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teomama por medio de nudos. Mientras en la Tira de la peregrinacion el elemento diagnéstico
del personaje con yelmo —o el colibri— se mantiene a lo largo del documento (fig. 15),% en el
Cédice Aubin el elemento diagndstico se pierde (Castafieda de la Paz, 2005: 6).%” De los cuatro
teomama, s6lo Chimalma lleva un bulto de manta blanco en su espalda (fols. 4r y 6r), pero no
hay una asociacion con deidad alguna. En la imagen en la que estos personajes dejan el bulto
sobre el teocalli, del cual nace un arbol, solo se ven los sobrantes de las mantas (fig. 17).
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Por su parte, el manuscrito 40 (Ms. Mex. 40) registra ya s6lo a tres personajes. Aparecen
sentados, sin los envoltorios, pero eso si, frente a una cesta en la que posiblemente viene
Huitzilopochtli (fig. 18). Aunque para Castafieda de la Paz el pintor representd a los
mimixcoa, sentados sobre plantas espinosas (Castafieda de la Paz, 2005: 11 y ss.),

paleografia del documento, un par de parrafos antes de la imagen en cuestion, registra en
espafiol: “y de un lugar la silla de juncos en que le cargaban [...] teomama quiere decir los que
a su dios cargan” (Medina, 1998: 64), por lo que suponemos que Huitzilopochtli en efecto
viene en la cesta, tal como describe Duran. Ante las diferencias entre unos codices y otros, el

hecho de encontrarnos con una cesta es de suma relevancia, pues volvemos a reafirmar que

% Incluso separado del bulto, como se aprecia en la escena en que los migrantes paran junto al arbol y Huitzilopochtli esté en
un primer momento sobre un templo y en otro rodeado por migrantes (Iam. 3), o en la lamina 11 del Cddice Azcatitlan (fig.
21), donde el bulto esta abierto y la cabeza del colibri se encuentra encima de la manta del envoltorio.

%" Aunque pareciera un comerciante o pochteca, la lamina 7 del Cédice Latd presenta al cargador de un bulto, con bastén de
mando y una posible sonaja o incensario, que lleva sobre el envoltorio una ave erguida. El Codice Fejérvary-Mayer, por su
parte, muestra un simil en las laminas 40 y 37, donde los cargadores también llevan sobre sus bultos la misma ave. Dejaremos
el analisis mas profundo de estas imagenes para posteriores trabajos.
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objetos como los envoltorios de mantas, las cestas, las cajas y los cofres estan relacionados, y
que en este caso particular, se sustituyen. Pensamos que para los ojos del tlacuilo no hubo

ninguna diferencia en representar el recipiente en que venia el dios.
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Fig. 18. Cesta enla que p05|blemente viene HU|tZ|IopochtI| Fol. 3v, Ms. Mex. 40.

Castafieda de la Paz sefiala que la Tira de la peregrinacion sirvié para pintar el Codice
Azcatitlan. Esto se observa en las primeras laminas, entre otras, la lamina 3, donde entre varios
teomama se encuentran los cuatro de la Tira de la peregrinacion. Por consiguiente, existen
similitudes entre la representacion del envoltorio de Huitzilopochtli en la Tira... y en el
Codice Azcatitlan (fig. 7). Eso explica que en ambos documentos sea Tezcacoatl el que carga
el envoltorio de Huitzilopochtli, en una manta con un disefio poco claro, y la cabeza del colibri
(sin yelmo) como elemento diagndstico (fig. 19).%® No obstante, la forma de los envoltorios de
la primera parte del Cddice Azcatitlan (mantas en forma cuadrada mostrando su disefio,

algunas con barbillas colgando), es diferente al tipo de envoltorios del Boturini (redondos).”

% En este codice Cuauhcoatl carga el envoltorio de Tezcatlipoca, pues el envoltorio trae como elemento diagnéstico un espejo
humeante, simbolo representante de este dios. Los otros dos cargadores importados de la Tira... llevan envoltorios con el
aztaxelli, simbolo de Mixcoatl (Castafieda de la Paz, 2005: 22). Los elementos diagndsticos que observamos sobre los
tlaquimilolli de esta lamina, de izquierda a derecha, son: un rostro de Tlaloc, un castillo o edificacion, dos aztaxelli, un espejo
humeante, una cabeza de colibri, una serpiente con el numeral siete, indicando el envoltorio de Chicomecoatl, y el rostro de
un hombre con el adorno aztaxelli en la cabeza, quiza indicando que se trata de Mixcoatl. El séptimo envoltorio no tiene un
elemento diagndstico que lo personalice.

% En la lamina 3 del Cédice Azcatitlan cada uno de los envoltorios muestra una manta con un disefio particular, que cae o
cuelga de la espalda de los cargadores en forma rectangular, excepto por el envoltorio de Chimalma, que es blanco y circular,
como en la Tira de la peregrinacion. A lo largo del documento veremos que el envoltorio que predomina en las diversas
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Fig. 19. Envoltorio de Huitzilopoéhtli‘. Lam. 3, Codice Azcatitlan.

Tenemos asi que esta lamina, junto con el Mapa de Cuauhtinchan 2, son los documentos
pictogréficos del centro de México que presentan mas envoltorios sagrados.'®

La representacion de Huitzilopochtli en forma de envoltorio es una constante en la
etapa de la peregrinacion. Sin embargo, ya en Tenochtitlan, la figura del dios presenta ciertas
variaciones, pues en ocasiones se le sigue concibiendo como envoltorio, pero también como
estatua. Al hablar de las imagenes del Templo Mayor, Andrés de Tapia describe, primero, una

figura hecha de semillas:

laminas de migracion es el de Huitzilopochtli, acompafiado en ocasiones por el de Tezcatlipoca, o por algin otro al que no
hemos identificado, pero ya en el estilo de la Tira... En las laminas 6 a 8 y 11 del Azcatitlan, la mano del tlacuilo los pinta
circulares y blancos, pero permanece como elemento diagndstico el colibri asomando la cabeza.

100 sjguiendo a Barlow y a Graulich (Cédice Azcatitlan, 1995: 28, 50), Hermann describe los bultos de la lamina 3 del
Azcatitlan: de izquierda a derecha, un sacerdote de nombre Axayacatl “lleva en el bulto la imagen del dios Tlaloc. Enseguida
aparece un personaje cuyo antropoénimo podria ser Coatzon, «Cabellera de Serpiente», quien lleva a cuestas un elemento que
parece representar un templo o casa rematado por una pluma. El tercer teomama o cargador es Chimalma, que porta un bulto
ovalado, pero cuyo contenido es diferente a los demas, ya que podria tratarse de la insignia de plumas de garza o aztaxelli que
Ilevan los guerreros representados en este mismo codice. Por lo que quiza este elemento simbolizaria el aspecto guerrero de
Huitzilopochtli. El cuarto personaje, Apanécatl , cuyo antropdnimo aparece asociado a grifos que llevan otros sacerdotes,
carga también como deidad a la misma insignia que lleva Chimalma, las plumas de garza que eran colocadas en la cabeza de
los guerreros. El quinto sacerdote Ilamado Cuauhcoatl carga un bulto sagrado que contiene un objeto semicircular en color
rojo y del que salen volutas oscuras. Se trata del bulto sarado de Tezcatlipoca [...] El siguiente sacerdote se puede identificar
como Tezcacoatl [...] que lleva la imagen de Huitzilopochtli, la cabeza de colibri [...] El contenido del séptimo fardo no
puede identificarse, pues no se representd ninguna imagen en el bulto que transporta el sacerdote. El pentltimo personaje, que
Ileva por antropénimo el signo de una flor, carga la imagen del dios o diosa 7-Serpiente, representado aqui por su nombre
calendarico. Por Gltimo, aparece un teomama [...] que porta en el bulto una pequefia figura humana adornada con el aztaxelli
o plumas de garza en la cabeza. La representacion de esta deidad es desconocida en la iconografia mexica, pero proponemos
que se trata de una imagen del jefe-guia Huitziton o Huitzilopoch que, de acuerdo con Cristdbal del Castillo, era el guia
durante la peregrinacion” (Hermann, 2012: 126). Vié-Wohrer también describe los dioses de esta [dmina (2004: 305).
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[...] el idolo principal de toda la tierra, que era hecho de todo género de semillas, cuantas se
pudieran haber, é estas molidas y amasadas con sangre de nifios é nifias [...] é con sus
ceremonias metian por la masa muchas joyas de oro [...] ¢ ataban esta masa con mantas muy
delgadas é hacian de esta manera un bulto (Tapia, 1980: 582).

A esto, agrega la descripcion de otras dos figuras, a las cuales no identifica, pero que pueden

ser las de Huitzilopochtli y Tlaloc:'%*

[...] dos idolos de altor de casi tres varas de medir cada uno: eran de piedra de grano bruiiida, é
sob re la piedra cubierta de nacar que es concha en que las perlas se crian, é sobre este nacar
pegado con betdn, 4 manera de engrudo, muchas joyas de oro, é hombres é culebras é aves é
historias hechas de turquesas pequefias é grandes, € de esmeraldas é de amatistas (Tapia, 1980:
583).

Cabe aqui sefialar que los dos envoltorios de los que se habla, no necesariamente son de
Huitzilopochtli. Uno de ellos bien podria ser de otra deidad, quiz& Tlaloc. Recuérdese que en
las capillas de los teocalli se guardaban varias deidades, y que las dos capillas del Templo
Mayor de Tenochtitlan pertenecian a Huitzilopochtli y a Tlaloc.

Otra representacion del envoltorio de Huitzilopochtli la tenemos en la Pintura de los
idolos del templo de Huitzilopochtli.*® El legajo que acompafia a esta pintura explica que fue
extraido del Templo Mayor de Tenochtitlan poco antes de la caida de la ciudad a manos de los
espafoles. Segun un proceso inquisitorial (Procesos..., 1912: 115 y ss.), el envoltorio fue
llevado a Azcapotzalco por Atolatl, el sacerdote encargado de su culto durante el gobierno de
Moctezuma 11.°° Como Castafieda de la Paz (en prensa) observé, cuando en 1521 los
espafioles conquistaron Tenochtitlan, Atolatl o Tlatolatl, teopixqui'® muy cercano a
Moctezuma Xocoyotzin, encargado de la guardia y custodia del envoltorio sagrado de

Huitzilopochtli que se encontraba en el Templo Mayor, saco de la ciudad el envoltorio y lo

101 \/éase la nota 33 de este trabajo.

102 £ envoltorio de Huitzilopochtli esta representado en la Pintura de los idolos del templo de Huitzilopochtli, documento del
Archivo General de la Nacion (AGN) perteneciente al juicio de 1539 contra Miguel Tlaylotla, uno de los implicados en el
ocultamiento del bulto de Huitzilopochtli del Templo Mayor (Inquisicion, vol. 37, exp. 3). Castafieda de la Paz (en prensa)
explica que la pictografia fue extraida del legajo original y que actualmente se encuentra en la mapoteca del AGN con el
ntmero de catalogo 4.848. Cabe sefialar que los dioses del Templo Mayor de Tenochtitlan nunca fueron encontrados pues se
confundi6 y minti6 a los inquisidores durante mucho tiempo.

103 Es Castafieda de la Paz quien precisa que el envoltorio del dios mexica se escondié en la parcialidad mexica de
Azcapotzalco (Castafieda de la Paz, en prensa).

104 «Eclesiastico, clérigo o religioso” (Molina, 2008, II: 101r).
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escondié en Azcapotzalco para protegerlo de la captura y destruccién espafiola. Como explica
esta investigadora, el envoltorio del dios, junto con los envoltorios de los dioses de otros
pueblos,'® fue llevado a Mexicapan, la parcialidad mexica de Azcapotzalco, debido a que en
aquel lugar podia estar seguro dadas las estrechas relaciones de parentesco con la casa real de
Tenochtitlan: don Carlos Oquitzin, gobernante de dicha parcialidad, era nieto de Axayacatl, el
sexto tlatoani mexica (Castafieda de la Paz, en prensa). Durante un afio (de 1539 a 1540), el
obispo fray Juan de Zumarraga y los funcionarios eclesiales no descansaron en hacer las
correspondientes averiguaciones para hallar el envoltorio de Huitzilopochtli y los otros bultos.
Los procesos nos dicen que los envoltorios fueron llevados de Azcapotzalco-Mexicapan a la
Ciudad de México, y poco después a las proximidades de Tula, donde se les pierde el rastro
(Castarieda de la Paz, en prensa); también nos dicen que los envoltorios fueron escondidos en
una cueva de Culhuacan, y que de alli fueron llevados a Xaltocan y al Pefiol, en la laguna de
Tepecingo (Procesos..., 1912: 177-178). Al ser interrogado por el ocultamiento de los dioses,
el indigena que los tuvo en su casa, en la Ciudad de México, dijo que:

[...] truxieron una noche 4 la posada de este testigo cinco envoltorios de idolos; que este
confesante no supo que eran idolos, mas de como los truxieron los pusieron cubiertos de unas
esteras, y el dicho Tlacuxcalcatl Nanabaci, Sefior de México, fue & la posada de este testigo a
ofrecer & los dichos idolos, y les ofrecid incienso y copal, como & sus dioses, é que alli en la
dicha casa estuvieron los dichos idolos diez dias, y que como dicho tiene, el dicho Sefior de
Meéxico y los dichos Coyoci y Acalnahuacatl fueron alli & ofrecer & los dichos idolos, y que &
cabo de los diez dias los llevaron de alli los dichos cinco envoltorios, los mismos que los
habian traido alli, y que este que declara no sabe donde los llevaron (Procesos..., 1912: 117).

Pese a los esfuerzos del obispo, la busqueda fue infructuosa: el envoltorio del principal numen
mexica nunca apareci6.'® Como se aprecia en la imagen (fig. 20), y como sefialaba Castafieda
de la Paz, el bulto de Huitzilopochtli que se pintd en este documento es de color morado y esta
envuelto por un tipo de red (Castafieda de la Paz, en prensa).

105 En las glosas de la Pintura de los idolos del Templo Mayor (fig. 19) los dioses de cada quimilli son, de izquierda a derecha,
Huitzilopochtli, Cihuacoatl, Telpochtli, Tlatlauhqui Tezcatlipoca y Tepehua (Castafieda de la Paz, en prensa).

106 Al respecto, dice Motolinia: “Estos principales idolos con las insignias y ornamentos o vestidos de los demonios,
escondieron los indios, unos so tierra, otros en cuevas [y] otros en los montes. Después cuando se fueron los indios
convirtiendo y bautizando, descubrieron muchos, y traianlos a los patios de las iglesias para alli los quemar publicamente.
Otros se podrecieron debajo de tierra, porque después que los indios recibieron la fe, habian vergiienza de sacar los que habian
escondido, y querian antes dejarlos podrecer, que no que nadie supiese que ellos los habian escondido; y cuando los
importunaban para que dijesen de los principales idolos y de sus vestiduras sacabanlo todo podrido, de lo cual yo soy buen
testigo porque lo vi muchas veces” (Motolinia, 2007, I1I: 290).

73



B

Fig. 20. Envoltorio de Huitzilopochtli. Pintura de los id

s K€ g — -
£ 3 A
olos del templo de Huitzilopochtli.

Esto es interesante porque como la autora observa, coincide con la informacién que da Seler al
describir el envoltorio de cenizas (nexquimilli) de las laminas 35 y 36 del Cédice Borgia,'*’
como un bulto “de mantas de un ligero tejido de red, ayatl, de color oscuro —tal como lo
Ilevaban los guerreros—, guarnecido de bolas de plumén y atado con una cinta de color rojo y
blanco” (Seler, 1963, I: 31). Sin embargo, sabemos que los dioses poseian mas de una manta,
segun se registra en la declaracion de Culoa Tlapisque, uno de los sacerdotes encargados de

los dioses del templo durante el gobierno de Moctezuma. Este asienta que:

[...] el dicho ochilobos [Huitzilopochtli] tenia cuatro mantas de muy ricos Chalchuyes, que las
dos eran de ochilobos é las dos de Tezcatepucal, que eran de muy ricos chalchuyes
transparentes, las cuales dichas mantas tenian é guardaban Coautlayautl y Tomecao, indios
vecinos de México, que son ya difuntos, y que sus mujeres é hijos de los dichos indios tienen
las dichas mantas, porque este testigo vido las dichas mantas en poder de los dichos
Coautlayautl y Tomecao (Procesos..., 1912: 124).

Durante la pesquisa judicial, otro de los acusados, Don Baltasar, cacique de Culhuacan, nos da
informacion sobre el color de las mantas de estos envoltorios. El susodicho declara que:

[...] cuando Don Pedro de Alvarado qued6 en México que [ilegible] los indios llevaron dos
envoltorios & Culhuacan, grandes y pesados, el uno era negro y el otro era azul, y que alli
estuvieron cuatro 6 cinco dias, y que los guardaban mexicanos, y que ellos mismos los llevaron
en una canoa, y que preguntando el dicho Don Baltasar por ellos, le dixieron unos que &
Xilotepec los habian llevado, y otros que & Xaltoca, y otros que al Pefiol, y & otras partes
también le nombraron; y que los dichos envoltorios eran del gran idolo de México
Huitzilopuchtli (Procesos..., 1912: 181).

7 Del que no sabemos con precision si pertenece a Huitzilopochtli.
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La representacion del envoltorio de Huitzilopochtli de la Pintura de los idolos del templo no
se parece en nada a las representaciones del envoltorio que encontramos en los otros procesos
judiciales (salvo porque en la Pinzura..., la manta del envoltorio de Huitzilopochtli es morada
y en la descripcion de Don Baltasar es azul, colores muy cercanos entre si); sin embargo,
existe una coincidencia con el color de las mantas durante el ritual de entronizacion del
soberano mexica, pues al tlatoani se le colocaban encima de la cabeza dos mantas con disefio
de huesos y craneos, “destas la una manta era negra y la otra azul” (Motolinia, 1971: 336), lo
que reforzaria la hipétesis de Olivier de que con las mantas de los envoltorios se investia al
gobernante.’® El bulto de la Pintura... tampoco se parece a las representaciones del Codice
Boturini y del Azcatitlan, pues en el primero el envoltorio es de mantas blancas, y en el
segundo la manta tiene un disefio cuadriculado, con espacios en blanco, poco parecida a la
xiuhtilmatli o xiuhtlalpilli propia de los soberanos mexicas. A lo largo de este texto queda
claro que los dioses tenian asociadas varias mantas y que los envoltorios se formaban con méas
de una, por lo cual es posible la variacion.

En este apartado solo queda por decir que los otros cuatro envoltorios que acompafian
al de Huitzilopochtli en el documento del AGN son de mantas blancas. Debemos sefialar que
pese a que estamos hablando en general de envoltorios, en la imagen observamos cosas
diferentes. Una cosa eran los tlaquimilolli o quimilli, atados de mantas constituidos por objetos
pequefios representantes de los dioses, y otra mas eran las estatuas de los dioses cubiertas por
mantas o los bultos mortuorios de gobernantes o principales. El principio de cubrir o atesorar
se mantiene en todos, pero es el tipo de contenido el que cambia. En la Pintura de los idolos
del templo s6lo observamos un tlaquimilolli, el de Huitzilopochtli (de color morado), mientras
los otros bultos, al mostrar claramente figuras humanas detras de las mantas blancas, podrian
ser 0 las estatuas envueltas de los dioses (la glosa de los envoltorios establece que se trata, de
izquierda a derecha, de Cihuacoatl, Telpochtli, Tlatlauhqui Tezcatlipoca y Tepehua), o incluso
el bulto mortuorio de algun personaje distinguido. ¢Por qué pensamos esto Ultimo? Porque por
debajo del bulto de Tepehua observamos una representacion sintética de la convencion usada

en diferentes documentos pictograficos para indicar que una persona ha muerto: la madre

108 \/éase la pagina 32 de este trabajo.
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tierra abre sus fauces y traga al bulto mortuorio, como puede verse en la imagen superior
izquierda de la 1d&mina 27 del Cddice Laud, o en las laminas 17 y 40 del Codice Fejérvary
Mayer. Esta reflexion es interesante para los efectos de este estudio, pues consideramos que
los envoltorios sagrados y los bultos mortuorios obedecen al mismo principio de ser

receptaculos de reliquias divinas.*®

ELEMENTO CONTENIDO

En el apartado anterior vimos que el envoltorio de Huitzilopochtli representa metaféricamente
al dios en forma de colibri. Como queriendo pasar inadvertida, en la parte inferior derecha de
la 1dmina 11 del Cédice Azcatitlan, encontramos la imagen o el instante de la peregrinacién en
que se abre el envoltorio del dios mexica. En dicha imagen observamos el contenido del
envoltorio: aun con ciertos pliegues, sobre la manta con la que se ha formado el quimilli del

dios mexica, se encuentra la cabeza de un colibri (Vié-Wohrer, 2004: 304) (fig. 21).

A
Fig. 21. Contenido del envoltorio de Huitzilopochtli. LAm. 11, Cédice Azcatitlan.

El resto de fuentes para el centro de México no confirman si, en efecto, el bulto de
Huitzilopochtli contenia un colibri muerto o la cabeza de un colibri, por lo que es mas sensato
pensar que los tlacuilo del documento pictografico mantuvieron inocentemente la metafora del
dios al representar la apertura y el contenido del envoltorio sagrado. En el fondo, lo que
contiene el envoltorio es al dios.

En las fuentes escritas, sobre el contenido del envoltorio de Huitzilopochtli tenemos

breves referencias. La de Cristobal del Castillo, que menciona un envoltorio con huesos, la de

109 En Ja tabla 1 (Anexo) resumimos lo visto sobre el contenedor en el caso de Huitzilopochtli.
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Juan Bautista Pomar, que habla de plas de maguey, y podriamos agregar los palos para
encender el fuego que contiene el quimilli que los mexicas escogen en Cohuatlycamac, en la
disputa con los tlatelolcas (Torquemada, 1975, I: 115-116), aunque se supone que los
migrantes ya trafan a cuestas a su dios.*°

Del Castillo narra que al morir Huitzilopoch-Tetzauhteotl, el sacerdote guia de la
migracién mexica, ™! sus huesos son guardados en un envoltorio que se colocara en un templo:
“en el envoltorio, en el bulto, y los depositardn sobre el altar, sobre el templo: en un lugar
bueno y recto estara el bulto, el envoltorio hecho con tus huesos” (Castillo, 2001: 121-123).
En base en el trabajo de Lépez Austin, podemos decir que el poder del dios queda en los
huesos y el craneo del sacerdote guia, que a través del envoltorio seguira guiando la
migracion. Asi, el envoltorio de Huitzilopochtli contiene los huesos del hombre-dios, y la
esencia divina y regeneradora se mantiene. Dicha energia usa como receptaculo, no sélo el
cuerpo del sacerdote guia —u hombre-dios, como lo categoriza Lépez Austin (1973: 47 y ss,
107 y ss.)—, sino los huesos que formaran parte del contenido del envoltorio.

Por su parte, en la Relacion de Tetzcoco se dice que el envoltorio de Huitzilopochtli
“era de dos ptias de maguey [...] que estaban atadas y envueltas en muchas mantas” (Pomar,
1986: 59). Como se vio en otro apartado,**? las espinas podrian estar asociadas, como los
huesos, con las ideas de morir y renacer (Mikulska, 2008: 270-271). Mas alla de descifrar cudl
pudo haber sido el contenido real del envoltorio de Huitzilopochtli, pues como vemos, los
objetos contenidos en los envoltorios son muchos y variados, vale la pena recordar las
concordancias simbdlicas entre estos objetos.

En la tabla 2 (Anexo) resumimos lo visto sobre el contenido del envoltorio de
Huitzilopochtli. Como pudimos ver, las fuentes no describen especificamente el contenido del
envoltorio, sino que dan por hecho que el dios viene cargado, por lo que la informacién sobre

los objetos contenidos del envoltorio de Huitzilopochtli es escasa.

110 3 Historia de los mexicanos por sus pinturas cuenta que durante la migracion, al perder la batalla en Chapultepec, los
mexicanos entregaron “el pedazo de tela y el taparrabo de Huitzilopochtli, y se pusieron a su servicio” (HMP, 2005: 52). La
tilmatli que se usaba como capa generalmente iba acompafiada de un maxtlatl o taparrabo con el mismo disefio, haciendo
juego (Anawalt, 1981: 21y ss), pero no podemos asegurar que en esta referencia se trate de un envoltorio.

11 A través de dicho guia se manifestaba el dios, luego de cuatro afios de muerto.

112 \/éase pagina 49 de este trabajo.
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Envoltorio de Tezcatlipoca
Cuando Pomar habla de los envoltorios de Tezcatlipoca y Huitzilopochtli que se encontraban
en Tetzcoco, nos dice que ambos bultos estaban formados de “muchas mantas muy ricas y
muy blancas”, aunque en el envoltorio de Tezcatlipoca, la manta que estaba en contacto con
los objetos contenidos “era pintada de osamenta humana” (Pomar, 1986: 59). Esto es, tenia un
disefio omicallo.

En el envoltorio de Tezcatlipoca hay por lo menos dos versiones sobre su contenido.
Por un lado, “un espejo de alinde, del tamafio y compas de una media naranja grande,
engastado en una piedra negra tosca. Estaban, con ella, muchas piedras ricas sueltas, como
eran chalchihuites, esmeraldas, turquesas, y de otros muchos géneros” (Pomar, 1986: 59). Por
el otro, el envoltorio tenia un hueso del muslo de Tezcatlipoca. Segun la relacion de Las
Casas, Tezcatlipoca, dios fundador de Tezcoco, “se metio en el volcan de la Sierra Nevada,
que esté cerca de alli, e que de aquel lugar les envid el hueso de su muslo, el cual pusieron en
su templo por su principal dios” (Las Casas, 1967, I: 643).

En los cddices, sin embargo, para representar el elemento diagnostico del dios se
recurrié al espejo humeante. VVéase por ejemplo el Codice Azcatitlan, donde hay dos versiones

graficas del mismo motivo (fig. 22).*
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Fig. 22. Dos versiones del envoltorio de Tezcatlipoca..LéPﬁs. 3y 7, Cddice Azcatitlan.

13 E Lienzo de Jucutacato narra el nacimiento y peregrinacién de los antepasados nahuas de los habitantes de Jicalan
(Xiuhquilan), Michoacéan, quienes abandonan el lugar mitico de su creacion, un recipiente de piedras preciosas, “cargando el
bulto sagrado de Tezcatlipoca, su dios patrono” (Roskamp, 2010: 48). Tezcatlipoca, nos dice Hans Roskamp, se manifestaba
ante ellos “en forma de su nahual, una gran ave con un disco resplandeciente encima de la cabeza. Para invocar a Tezcatlipoca
se llevaba a cabo un ritual especial ante el envoltorio o bulto sagrado (el tlaquimilolli) que lo representaba” (Roskamp, 2013:
50). Resulta interesante observar que el elemento diagnéstico del ave con disco resplandeciente —y que se ubica mas bien por
encima del bastén de mando del cargador—, podria vncularse también y muy estrechamente con Huitzilopochtli, pues no s6lo
los personajes del lienzo son nahuas, sino que como vimos en el apartado anterior, al numen mexica se le representaba por
medio de un colibri o de un aguila.

78



Envoltorio de Itzpapalotl o de Mixcoatl-Camaxtle

Por estar tan vinculados en los relatos de algunas fuentes, los envoltorios de Itzpapalotl o de
Mixcoatl-Camaxtle se confunden. Es el bulto sagrado de la diosa Itzpapalotl el que en las
fuentes coloniales presenta mas variaciones. La Leyenda de los soles nos cuenta que al
quemarse la diosa, estallo varias veces arrojando pedernales de diferente color; de entre ellos,
los mimixcoa tomaron el pedernal blanco y lo envolvieron en una manta. El texto nos dice que
“Mixcohuatl adord por dios al pedernal blanco, al cual envolvieron” (LS, 1975: 124). Una
variante de la formacion del envoltorio la encontramos en los Anales de Cuauhtitlan. El mito
nos cuenta que al quemar a la diosa, los mimixcoa “con su ceniza se empolvaron y se pintaron
ojeras. Y asi que se acabo de hacer el tlaquimilolli [...] se aparejaron todos en el punto
llamado Mazatepec” (Anales de Cuauhtitlan, 1975: 3). Mas adelante, la fuente refuerza la
informacion sobre el contenido del envoltorio de la diosa. Durante una guerra, se nos dice, los
atenchicalcas quemaron el templo de Mixcoatl, ganando la batalla. Un soldado subi6 al templo
y “tomo las cenizas de Itzpapalotl, que se decian tlaquimilolli (envoltura o lio), etc., de que
estaban llenas dos cafnas duras de pluma rica” (Anales de Cuauhtitlan, 1975: 51). En esta
ultima referencia, el contenedor cambia, pues ya no es una manta sino dos cafias duras de
pluma rica; sin embargo, es muy importante que la fuente le Ilame tlaquimilolli a este tipo de
contenedor, pues amplia la idea de que existian diversos tipos de contenedores sagrados, y que
quiza a todos se les decia tlaquimilolli. La variante mas radical la encontramos en la Historia
de los mexicanos por sus pinturas, donde Mixcoatl toma por dios a un venado de dos cabezas
y lo carga en su espalda para ir a la guerra (HMP, 2005: 37). En esta referencia queda la duda
de que se trate del envoltorio de Itzpapalotl; sin embargo, el hecho presenta los atributos de un
envoltorio (cuero del venado) y de una divinidad que se carga en la espalda. Mas adelante,
cuando los mexicanos se dividen en Tlacuchcalco, se dice que “cada uno de los que se
apartaban llevaban sus armas y los que alli quedaron tomaron la manta y el cuero del venado
de Mixcoatl” (HMP, 2005: 48). Al partir, los mexicanos también recogen las flechas de

Camaxtle por armas (HMP, 2005: 48).*** Mufioz Camargo cuenta que en Tlaxcala el fraile

1% Graficamente, encontramos puntas de flecha en el envoltorio de la lamina 36 del Cédice Borgia. Sin embargo, pese a que
las flechas y el arco de Mixcoatl-Camaxtle son objetos representativos de este dios y aunque se les adoraba como reliquias, no
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Diego de Olarte, al desbaratar el bulto de Camaxtle que escondia don Gonzalo Tecpanecatl,
sefior de la parcialidad de Tepeticpac,

[...] dentro de un cofrecillo de palo, hallaron en las cenizas unos cabellos rubios, porque
afirman los antiguos viejos que fue un hombre blanco y rubio. Y ansimismo le hallaron dentro
de las cenizas una piedra esmeralda, porque se la solian poner a los hombres famosos en medio
de sus cenizas amasadas hechas una [espacio en blanco] con sangre de nifios muertos que para
este efecto mataban, las cuales piedras decian que eran el corazén de los hombres de valor
(Mufioz Camargo, 1998: 236).

Por su parte, en los Memoriales se registra que el envoltorio de Mixcoatl también contiene los

palos para hacer el fuego (Motolinia, 1971: 13).

Envoltorio de Quetzalcoatl

La Historia Tolteca Chichimeca narra que en las migraciones de los nonoalca chichimecas, los
tlamacazqui'®® Couenan y Atecatl son los encargados de cargar el envoltorio sagrado, la
espina y la vara “propiedad de Quetzalcoatl” (HTC, 1989: 135), aunque no precisa si la espina
de que se habla es materialmente parte del contenido del envoltorio del dios. La Relacion de
Cholula confirma que en el templo de dicha ciudad se encontraba “la imagen de Quetzalcoatl
que estaba en el dicho templo grande, hecha de bulto y con barba larga” (Rojas, 1985: 130).
Por su parte, Fernando de Alva Ixtlilxochitl nos cuenta que cuando Topiltzin, sefior de Tula,
murio, “mandé que con él quemasen todo el tesoro que tenia. Tuviéronlo cuatro dias por
quemar, al cabo de los cuales lo quemaron y cogieron la ceniza que se hizo de su cuerpo, y
echaronla en una bolsa hecha de cuero de tigre” (Ixtlilxochitl, 1975, I: 387). Mufioz Camargo
también habla del contenido del envoltorio de Quetzalcoatl. A las cenizas recogidas y
amasadas con sangre de nifios, pusieron “piedras preciosas como corazén” (Muioz Camargo,
1984: 132). Ahora bien, la unica representacion del envoltorio en los codices esté en la lamina
1 del Cadice Xolotl (fig. 23), que se hace evidente a nuestros ojos por la conjuncién entre un

bulto de mantas blancas, en el que se indica el nombre calendarico de Ce Acatl Topiltzin

tenemos la certeza de que formaran parte del contenido del envoltorio sagrado del numen chichimeca. Al estar vinculadas con
Mixcoatl-Camaxtle, las flechas no son so6lo elementos importantes en la caceria o la guerra, también se encuentran
relacionadas con la ceremonia de toma de posesion, que se hacia siempre que alguien llegaba al poder o conquistaba una
region o ciudad.

15 «Ministros y servidores de los templos de los idolos” (Molina, 2008, 11: 124v).
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Quetzalcoatl, sobre una serpiente enrollada.
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Fig. 23. Envoltorio de Quetzalcoatl. LAmina 1, Cddice Xolotl.

Finalmente, vale la pena recordar que Quetzalcoatl deja a los habitantes de Cholula piedras
verdes que ellos conservaban como reliquias (Lopez de Gomara, 1966, Il: 123). Tenemos asi
alusiones a espinas, piedras preciosas y a su vara. También a algunos rasgos fisicos, asi como
la ceniza de su cuerpo. Los significados de estos contenidos los podemos revisar en el
apartado sobre el contenido de los bultos el capitulo 2 de este trabajo.**® Debe recordarse que
el contenido del envoltorio de 9 Viento, simil de Quetzalcoatl para los mixtecos, es un cuchillo

antropomorfo de pedernal (Nuttall, lam. 15-11).

Envoltorio de Cinteotl y Chicomecoatl

Fray Francisco de Burgoa habla de la existencia de un importante culto a un envoltorio cuyo
contenido era una mazorca de maiz, en Quiegolani (Hermann, 2008: 80): durante la cosecha,
los zapotecos escogian la mazorca mas grande y mejor formada, y luego de vestirla con ropas
hechas a su medida y adornarla con piedras verdes, era colocada en un altar donde se le hacian
ofrendas (Burgoa, 1997, 2: 332r y v). En el centro de México tenemos un envoltorio similar,
asociado a Cinteotl, dios del maiz. Esta claramente representado en la seccién de trecenas del
Cadice Telleriano-Remensis, donde vemos que el numen lleva su propio envoltorio de mantas

blancas, en que carga dos mazorcas de maiz (Quifiones Keber, 1995: fol. 14r) (fig. 24).*

116 \/éase la pagina 17.
17 Obsérvese que el envoltorio de Cinteotl del Cddice Telleriano-Remensis (fig. 24) es del mismo tipo que el envoltorio de
Quetzalcoatl dibujado en el Cddice-Xolotl (fig. 23).
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Fig. 24. Envoltorio de Cinteotl. Folio 4r, Telleriano-Remensis.

Por su parte, en la ldmina 3 del Codice Azcatitlan, el penultimo sacerdote de izquierda a
derecha, que lleva por antroponimo el signo de una flor, carga la imagen de Chicomecoatl
(Hermann, 2012: 126), representada por su nombre calendarico chicome “siete”, coatl

“serpiente” (fig. 25).

a—

Fig. 25. Envoltorio de Chicomecoatl. Lam. 3, Codice Azcatitlan.
Dioses en forma de envoltorio
Finalmente, en este apartado recordaremos al lector que siete de los 20 dioses patronos de las
trecenas del Codex Vaticanus 3773 —mejor conocido como Cddice Vaticano B—, estan

representados en forma de envoltorios sagrados (Iams. 59-65).1'® Todos estos dioses aparecen

118 | os dioses patronos de las trecenas también aparecen en otros codices (Borgia, Borbonico, Tonalamatl Aubin, Vaticano A
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sentados en tronos (Anders, et. al., 1993b: 268) y rodeados de objetos méanticos (figs. 26 a-f).

zpapalotl, Xolotl y Chalchiuhtotblih. Lams. 63-65, V'at;iéa‘no‘ B.

Figs. 26e, fyg. It

Los dioses patronos representados en el Vaticano B son los siguientes: para la trecena 1 Mono,
Cihuateotl o Patecatl (fig. 26a); para la trecena 1 Lagartija, Iztlacoliuhqui-Ixquimilli (fig. 26b),
donde resaltamos el vocablo quimilli para el envoltorio sagrado; para la trecena 1 Movimiento,
Tlazolteotl (fig. 26¢); para la trecena 1 Perro, Xipe (fig. 26d); para la trecena 1 Casa,
Itzpapalotl (fig. 26e); para la trecena 1 Zopilote, Xolotl (fig. 26f), cuya manta es similar a la
del envoltorio del Borgia; y para la trecena 1 Agua, Chalchiuhtotolin (fig. 26g) (Anders, et.
al., 1993b: 280-285). En las imagenes aqui presentadas podemos ver que cada uno de estos
dioses envueltos tiene un disefio particular de manta y variaciones en la forma de representar
los envoltorios.

La aparicion de los dioses en forma de envoltorio del Vaticano B prueba la idea con

que arrancamos este estudio: que una de las formas de representar a los dioses es a través de

y Telleriano-Remensis). Sélo los indicados en el Vaticano B se representan como envoltorios. En la lamina 26 del Borgia hay
una veintena dividida en periodos; en ella, los patronos de estos periodos estan representados como bultos mortuorios. Lo
veremos en el capitulo 4. Véase el estudio de Gutiérrez (1986), quien ademas de los envoltorios sagrados, habla de las figuras
incompletas en los cédices.
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sus envoltorios, y por tanto, también por los elementos que constituyen el bulto, es decir, por
sus mantas y por los objetos contenidos en ellas.

FUNCIONES DE LOS ENVOLTORIOS SAGRADOS

Aunque puede suponerse que cada tlaquimilolli o quimilli tenia funciones particulares,
asociadas con la divinidad que representaba, en este apartado delimitaremos cuatro funciones
principales de los envoltorios sagrados, ya establecidas por Olivier en sus articulos dedicados
a los bultos (1995, 2006b y 2007).

1. El envoltorio sagrado comunica con la divinidad

Un aspecto fundamental de la religion es que los dioses siempre se comunican con sus fieles.
En la tradicibn mesoamericana, el dios patrono quien se comunica con sus devotos (L6pez
Austin, 1973: 48-49, 56 y ss.), entre otras vias, por medio del envoltorio sagrado. A través de
su representacion como tlaquimilolli, la divinidad dicta su voluntad a los sacerdotes y éstos a
los fieles. Los largos procesos de migracion de los pueblos llegados al centro de México son
un claro ejemplo de esta forma de comunicacién. Desde su partida de Aztlan, y a lo largo de
todo el camino, Huitzilopochtli no sélo se manifiesta a los sacerdotes mexicas en suefios, ™

sino hablandoles directamente:

[...] se les aparecio el demonio en la representacion de un idolo y diciéndoles que él era el que
los habia sacado de la tierra de Aztlan y que le llevasen consigo, que queria ser su dios y
favorecerles en todas las cosas y que supiesen que su nombre era Huitzilopuchtli [...] pididles
que le hiciesen silla y sitial en que le llevasen; la cual hicieron luego de juncos (Torquemada,
1975, 11: 114).

La posible imagen de este hecho quiza pueda verse en la primera ldamina de la Tira de la

peregrinacion, en la que observamos como Huitzilopochtli, en una cueva al interior de

19 por ejemplo cuando los mexicas encuentran el lugar prometido: “aparecié Vitzilopochtli en suefios & uno de sus ayos, que
se decia Cuauhtloquetzqui, y dixole: «ya estareis satisfechos como yo no os he dicho cosa que no aya salido verdadera: ya
aueis visto y conocido las cosas que os prometi veriades en este lugar, & donde yo os e traido; pues espera, que aun mas 0s
falta por ver. Ya os acordareis como os mandé matar & un sobrino mio que se llamaba Copil y os mandé que le sacasedes el
coracon y que lo arrojasedes entre los carrigales y espadafias, lo qual hicisteis; pues sabed que ese coragon cay6 encima de una
piedra del qual nacié un tunal, y es tan grande y hermoso, que un aguila hace en ¢él su habitacion y morada [...] pues 4 ese
lugar donde allaredes el tunal con el aguila encima, le pongo por nombre Tenochtitlan»” (Duran, 1995, I: 89).
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Teoculhuacan, con yelmo de colibri, dentro del arca de juncos, les pide a sus devotos, por

medio de virgulas de la palabra, que comiencen el éxodo (fig. 27). Habra que profundizar a
120

este respecto.

Fig. 27. La salida de Aztlan. Lam. 1, Tira de la peregrinacion.

Ejemplos de este tipo de comunicacion abundan en las fuentes. Casos relevantes en que los
dioses hablan con sus fieles para guiar la migracion también son el de Camaxtle, patrono de
Tlaxcala, quien “hablaba con ellos y les decia y revelaba lo que habia de suceder y lo que
habian de hacer, y en qué partes y lugares habian de poblar y permanecer” (Mufioz Camargo,
1998: 78-79), y el de Tezcatlipoca, patrono de Tetzcoco, quien les hablaba “en voz humana,
para que pasasen adelante y no parasen ni asentasen en las partes que, viniendo, pretendieron
parar y poblar, hasta que llegaron a esta tierra de los chichimecas aculhuaque. Donde,
llegados, no les hablo méas” (Pomar, 1986: 59).*** Al fundar el altepetl, el envoltorio se coloca
en el templo y deja de hablar, quiza porque ha cumplido su funcién de guia (Castafieda de la
Paz, en prensa). Con el hecho de habitar el templo, suponemos que el dios en forma de
envoltorio legitima el lugar elegido por él mismo, al pueblo que alli se asienta, asi como al

nuevo linaje, y con la ceremonia de entronizacién extiende su poder al gobernante.'??

120 para Hermann (comunicacién personal) mas bien nos encontramos ante un pequefio templo con hojas, donde se puede
observar la abertura del lado derecho a manera de cobertizo.

121 Més ejemplos: Tezozomoc (1975: 17), Castillo (2001: 122-123), Historia Tolteca Chichimeca (1989: 137) y El Titulo de
Totonicapan (1983: 186).

122 «“Unos nacen, ya hombres-dioses, cincuenta y dos afios antes de su muerte. Otros mueren cincuenta y dos afios después de
haber recibido el mando. Otros mas, segun Ixtlilxéchitl, gobernaran durante cincuenta y dos afios. Son éstos, al parecer, ya
simples gobernantes [...] Hay, segun estos datos, elementos para suponer que el poder del fuego divino que se alojaba en el
pecho de los hombres-dioses y de los gobernantes tenia por duracién cincuenta y dos afios, un siglo. Hombres-dioses van y
hombres-dioses vienen al cumplirse los ciclos [...] Vuelve el fuego a nuevos hombres-dioses, y vuelven los dioses a ratificar
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2. El envoltorio sagrado otorga el poder politico
La entronizacion y la toma de posesion son dos fendmenos estrechamente relacionados pero
diferentes (Oudijk, 2002: 102, nota 4).* La entronizacién, nos dice Oudijk, puede ser

considerado el momento supremo de legitimacion de un sefior:

Esta representa la ceremonia que inaugura su llegada al poder, pero también esta relacionada
con el principio del tiempo, como ambos eventos lo estan intrincadamente en el plano
cosmogonico. De esta manera, la entronizacion del sefior es representada como el primer
amanecer; consecuentemente, los diferentes elementos que forman parte del ritual estarian
relacionados con los distintos elementos que constituyen la historia sagrada de la creacion del
mundo mesoamericano. Por ello, un sefior se convertiria en la personificacion del sol, y como
tal, es esencial para el fragil equilibrio del mundo. Sus sujetos eran entonces responsables de la
continuidad del cosmos y, obviamente, harian cualquier cosa para salvaguardarlo. Mas auln, la
ceremonia es una forma de revivir la inauguracion del linaje o casa y su ancestro fundador; el
ancestro deificado en el bulto sagrado. La relacion de sangre entre el sefior y este fundador
justificaba la posicién del primero (Oudijk, 2002: 126-127).

Pese a que Sahagun y otros frailes describen algunos rituales de entronizacion de los
gobernantes mexicas, la informacién no es abundante ni exacta. Ejemplos de regiones como la
mixteca, la zapoteca, la maya, el valle poblano-tlaxcalteca y Guatemala, nos han permitido
reconstruir los momentos, los elementos y la importancia de este rito. En esta reconstruccion
queda claro que el bulto sagrado fungié como un elemento legitimador, debido a su capacidad
de conferir poder al soberano, pues poseer el tlaquimilolli no sélo permitia tener el derecho a
recibir la fuerza divina proveniente de los dioses para poseer el poder politico, sino que

el pacto cuando truena el cielo y aceptan la ofrenda que el pueblo hace. Por esto Huitzilopochtli mismo enciende el fuego
nuevo para los mexicas. Sin embargo, un buen dia el pueblo queda a tal punto estabilizado que ya sus envoltorios sagrados no
tienen necesidad de hablar, o el dios dice por altimo, despidiéndose de ellos, que regresara en tiempos en que verdaderamente
se precise su vuelta o hacia el fin del mundo” (Lopez Austin, 1973: 134-135).

128 | a toma de posesién constaba de varias etapas, y la primera de ellas consistia en tirar flechas hacia los cuatro puntos
cardinales (Oudijk, 2002: 102). El resto de etapas de esta ceremonia eran: “2) Hacer el Fuego Nuevo asi como 0tros ritos y
ceremonias relacionadas. 3) Mandar a cuatro sefiores para tomar posesion de la tierra. 4) Demarcacion de las tierras. 5)
Division de la tierra entre los nobles” (Oudijk, 2002: 102). Disparar una flecha en la tierra se relaciona siempre con una
conquista y, por conexién, con una apropiacion de la tierra (Oudijk, 2002: 104). El hecho de que las flechas formaran parte del
contenido de envoltorios sagrados confirmaria la relacion de los bultos con los procesos de legitimacion de los gobernantes,
pues esta ceremonia “es una forma de revivir la inauguracion del linaje o casa y su ancestro fundador; el ancestro deificado
del bulto sagrado” (Oudijk, 2002: 126), sin embargo, no hay certeza de su contenido. Jansen considera que en entre los
pueblos mixtecos la flecha sagrada aparece como objeto ceremonial en diversos contextos, “donde juega un papel semejante
al cetro o baston de mando” (Jansen, 1997: 88), es decir, como simbolo de autoridad y legitimador del poder politico, y su
papel es semejante al de los palos para encender el fuego: “el palo para taladrar el Fuego Nuevo llega a ser identificado
iconograficamente con la flecha de la conquista, la flecha de poder como cetro en manos del gobernante y la flecha que se tira
a las cuatro direcciones durante el rito de la toma de posesion” (Jansen, 1997: 92).
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implicaba transformacion y legitimacion para fundar sefiorios y regular el orden cosmico.

En Guatemala, los mitos quichés relatan como los indigenas recibieron de Nacxit los
envoltorios sagrados, considerados fuente de poder, con los que fundarian sus sefiorios:
“reciban este Pisom C’ac’al. Guardenlo por el momento en una forma ordenada. Todavia no
hemos encontrados nuestras montafias donde surgiran el poder y la gloria. Alli se abrira esta
sefial del sefiorio que vino de donde sale el sol” (El Titulo de Totonicapan, 1983: 185).

En las comunidades mixtecas también se realizaban rituales ante ciertos bultos
vinculados con el acceso al poder; los envoltorios ante los que se hacian estas ceremonias eran
los denominados bultos esféricos simples o bultos con cabeza de fiuhu. Jansen considera que

el contenido del bulto esférico en términos mixtecos es fiuhu:

La sospecha se ve confirmada por varios ejemplos en que el culto al Bulto Esférico tiene
sobrepuesta la cabeza de un fiuhu —estos se presentan en el Codice Selden, de tal manera que el
bulto con cabeza de fiuhu parece ser equivalente al Bulto Esférico simple. Otros ejemplos se
encuentran en el Cédice Colombino. Suponemos que el concepto fiuhu es implicito en el Bulto
esférico y por lo tanto se suprime en la mayoria de los casos (Jansen, 1982: 319).

¢A qué se refiere cuando nos dice que el contenido del envoltorio es fiuhu? El culto al fiuhu,
explica el autor, “pudo haber sido tanto reverencia a (y revivencia de) los hechos y poderes
ancestrales como el respeto debido a las fuerzas de la naturaleza” (Jansen, 1982: 324-325). Al
morir, los gobernantes mixtecos obtenian el titulo de fiuhu, “Dios” o “Espiritu Divino”
(Jansen, 1997: 75), y como fiuhu, “fueron considerados tanto fuerzas de la naturaleza como
fundadores de dinastias” (Jansen, 1982: 325). En los cddices mixtecos, el culto al envoltorio
sagrado es una obligacion del nuevo rey y parte fija de sus ceremonias de tomar posesion
(Jansen, 1997: 83). En el Codice Selden, los personajes importantes hacen ofrendas de copal y
piciete ante el bulto con cabeza de fiuhu, previos a la ceremonia de matrimonio, es decir, antes
de ocupar plenamente su posicion dentro de la dinastia (Jansen, 1982: 321) y durante las

ceremonias de entronizacién (Hermann, 2008: 85)*? (fig. 28).

124 En este documento un par de envoltorios se fabrica con las reliquias de los antepasados (Selden, 1am. 3). Para abundar
sobre las ofrendas hechas a los envoltorios véase Olivier (2007: 295 y ss).
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Fig. 28. Rituales ante el bulto e fluhu. Lam. 5, Cddice Selden.
En el Codice Nuttall (I&am. 52) también observamos estos rituales: el sefior 8 Venado hace
ofrendas ante el envoltorio sagrado, precedentes a la ceremonia de perforacion de la nariz, una

de las etapas en los ritos de acceso al poder. Jansen propone que:

[...] el culto al Bulto Esférico, o sea el culto al fiuhu que realizan los caciques, conmemora las
actividades primordiales de los fundadores divinizados de las dinastias. Dichas actividades en
Vindobonensis se representan como las ceremonias del Fuego Nuevo, con las que aquellos
fundadores ritualmente delimitaron los cacicazgos e institucionalizaron la vida ceremonial
(Jansen, 1982: 324).

Por su parte, para Hermann el culto al envoltorio no se limita (o fue exclusivo) de los rituales

de entronizacion por parte de los gobernantes,

[...] sino que llego a constituirse como la principal manifestacion de la religiosidad mixteca en
diversos &mbitos de la comunidad. Es decir, hemos considerado la posibilidad, de acuerdo con
las fuentes del siglo XV1, de que el culto a los dioses mixtecos se hacia principalmente a través
de las imagenes guardadas en envoltorios, lo que llegé a conformarse como una préactica
comdn dentro del fenémeno religioso mixteco (Hermann, 2008: 87).'*

En la iconografia maya clasica también aparecen los envoltorios sagrados indicando acceso al

poder. En diversas estelas es posible observar el glifo que los representa (fig. 29).

125 Algunos documentos donde Hermann observa el culto a las imagenes guardadas en los envoltorios, son los Procesos por
idolatria al cacique, gobernadores y sacerdotes de Yanhuitlan 1544-1546 (1999: 137, 164, 173, 178, 181, 183), y la
Geogréfica descripcion de la parte septentrional del Polo Artico de la América de fray Francisco de Burgoa (1997, 1: 156v).
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Fig. 29. Glifo T684a. Tomado de Berlin (1977: 107-110, 183).

Lo identificaron Linda Schele y Jeffrey H. Miller (1983: 61-94) y lo denominaron T684a.'%

Los investigadores consideran que formaba parte de las expresiones utilizadas para significar

el acceso al poder. A estos resultados los precedieron las investigaciones de Thompson (1962),

Tatiana Proskouriakoff (1963, 1964) y Merle Greene (1972), quienes lo estudiaron en estelas

de Yaxchilan.”?’ Con base en esos trabajos, el glifo “podria ser el Pizom kakal, como lo

Ilamaron los quichés (o una forma analoga), y que podria tratarse no de una lectura fonética

sino de un signo cuyo origen fue el pictograma del objeto mismo y termind entendiéndose y

leyéndose como logograma con base en su nombre original” (Ayala, 2002: 106).

En la region de Puebla contamos con el Mapa de Cuauhtinchan 2, donde estan

representados aproximadamente 14 bultos sagrados, muchos de los cuales llevan adornos de

papel doblado, como los representados justo en la salida de Chicomoztoc (fig. 30a).
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la salida de los migrantes cargando envoltorios sagrados v el ritual del fuego Nuevo.

128 Este glifo puede estar compuesto por la combinacién de los signos para la Luna T682 o T683, més el glifo T60, un lazo
que lo anuda (Ayala, 202: 103 y ss.). Ayala plantea que T684a lleva el signo de la Luna porque al funcionar como el numeral

20, indica el fonema kal.

127 | as iméagenes de dichos envoltorios se encuentran en los dinteles D.1, 5, 7, 32, 53 y 54, y en la estela E.9 de La Florida. En

estas imagenes, son mujeres las que sostienen el bulto (Ayala, 2002: 13-14).
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Olivier observa actividad ritual asociada con los envoltorios sagrados, en dos momentos
claves, vinculados con el encendido del fuego nuevo: al inicio de la migracién chichimeca,
cuando los migrantes salen de Chicomoztoc cargando sus envoltorios, y en los ritos vinculados

con la entronizacion de los lideres chichimecas (fig. 30b).

gL 4 L o RO s
b. Rituaie; cohenvolfo}ids sagrados, Mapa de Cuaﬁﬁtinchan '2.

Si como piensa Olivier, los envoltorios contenian los huesos o reliquias del dios patrono, el
nexo entre los objetos contenidos y el ritual del fuego nuevo sugiere varios significados: el
nacimiento de gente o la adquisicion de los rasgos caracteristicos al dejar el lugar de origen; la
fundacion de una ciudad o sefiorio, o la inauguracion de una casa o templo; el acceso al poder
de una nueva autoridad o la fundacion de un nuevo linaje al ganarse una conquista; o la
creacion de una nueva temporalidad al principio de una nueva era (Olivier, 2007: 301).%

En este sentido, alcanza trascendencia la interpretacion de Castafieda de la Paz sobre el
envoltorio de Huitzilopochtli sustraido del Templo Mayor de Tenochtitlan y guardado para

siempre en la memoria de los tiempos, pues,

[...] su fuerza divina era la que legitimaba la fundacion de Tenochtitlan y a sus tlatoani en el
gobierno de la ciudad. Eso quizas explique el ahinco con el que lo ocultaron. Considerando que
el centro ceremonial de Tenochtitlan se hallaba ahora ocupado por un nuevo grupo en el poder,
ocultarlo era una manera de salvaguardar la legitimidad del linaje y su posible vuelta al centro
legitimador de ese poder (Castafieda de la Paz, en prensa).

128 Olivier (2007: 302, trad. mia) finaliza diciendo que “el hecho de que estos rituales tuvieron lugar en cuevas o estructuras
rituales a los que Barbara Fash relaciona con el agua y el inframundo —el cual fue comparado como un Utero en toda
Mesoamérica—, es también significativo (Reunién en Puebla, 2004). Fecundacion, guerra, sacrificio, iniciacion, fundacion y
adhesion al poder, claramente los creadores del Mapa de Cuauhtinchan 2 supieron expresar, en unos pocos elementos
simbdlicos integrados en su tlaquimilolli, los conceptos fundamentales de la cosmovision mesoamericana”.
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Finalmente, s6lo nos resta agregar que este poder, fuerza divina o fuego que transmitia el
envoltorio para entronizar y legitimar a los gobernantes, sélo se adquiria mediante la apertura
del envoltorio sagrado, en un ritual especifico y con la preparacion necesaria de los
especialistas, ya sea por la fuerza que liberaba dicho paquete sagrado, ya sea por el uso de las
diversas mantas divinas cargadas de energia, ya sea porque, como piensa Olivier (2008: 265),

los tlatoani usaban las mantas divinas que estaban contenidas en el envoltorio.

3. El envoltorio sagrado favorece la victoria en la guerra

La guerra es un acontecimiento relevante en la historia de los mexicanos, pues funge como el
factor fundamental por el que el sefiorio mexica se convierte en un imperio. Esta se vincula de
varias formas con los dioses que durante la migracion vienen contenidos en los envoltorios,
arcas o cestillas. El dios Huitzilopochtli evidencia su vocacion guerrera al buscar pelear con
los diversos pueblos para salvar al suyo y colocarlo en el lugar privilegiado que le tiene
destinado. De ello hay varios ejemplos, como los momentos en Coatepec, Chapultepec o la
batalla en Culhuacan, que serdn revisados en este apartado.'?® La participacién de los

envoltorios en el contexto de la guerra presenta aristas relevantes que vale la pena destacar.

A. LOS MITOS JUSTIFICAN EL VALOR ATRIBUIDO A LAS RELIQUIAS EN LA GUERRA

En los Anales de Cuauhtitlan, el texto recuerda como los mimixcoa, con las cenizas del bulto
de Itzpapalotl, se untan el cuerpo y el contorno de los ojos para irse a la guerra (AC, 1975: 3).
Olivier cree que esta “pintura de guerra”, como €l la llama, estaba destinada a “apropiarse” de
la diosa contenida en el paquete (Olivier, 1995: 118). En todo caso, dadas las reflexiones que
hemos venido haciendo, diremos que de lo que se apropiaban era en realidad de la fuerza
contenida en el bulto, para allegarse de valor. Por otra parte, el fémur de Tezcatlipoca pudo

tener un uso particular en la guerra (Las Casas, 1967, I: 643), pues como hemos visto, se creia

128 Es memorable el caso de la provocacion que hace el dios a Achitometl, rey de Culhuacan, cuando sacrifica a una hija suya
para desollarla y cubrir el cuerpo de un joven mancebo mexica, quien mediante este rito encarnard a Toci, la diosa madre o
abuela de Huitzilopochtli. El dios dice a sus vasallos: “es necesario que la ocasion de dexar éste donde agora moramos, no sea
con paz sino con guerra y muerte de muchos, y que empecemos & leuantar nuestras armas, arcos y flechas, rodelas y espadas,
y demos 4 entender al mundo el valor de nuestras personas” (Duran, 1995, I: 85). Cuando el rey de los culhuas entra al templo
de Huitzilopochtli para adorar a la diosa, descubre que la piel de su hija cubre el cuerpo del joven mancebo que representa a la
diosa, como si fuera una vestimenta. Como veremos en el siguiente capitulo, usar la piel como una vestimenta divina se une a
las reflexiones que hacemos en esta investigacion sobre las mantas de los envoltorios sagrados.
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que adorar el fémur que se envolvia en papel o manta de los guerreros sacrificados (malteotl),
ayudaba en las victorias (Duran, 1995, I: 335). Encontramos referencias similares a esta idea.
En un proceso de 1539 hecho por el obispo fray Juan de Zumarraga a don Andrés, indigena
originario de Culhuacan, el acusado declara que cuando los espafioles se acercaban a Chalco,
Papalotecatl, su padre, fue llamado por Moctezuma. Papalotécatl ensefié al gobernante un
codice en el que escogid a la diosa Chantico para visitarla. “Decian de este diablo o idolo que
estaba hecho de tal forma que se podia quitarle el muslo y la pierna y que, cuando iban a la
guerra, en las tierras de los que debian conquistar, tomaban este muslo o esta pierna del idolo
y, con ellos golpeaban la tierra, y asi —decian— vencian, conquistaban y sometian a sus
enemigos” (Procesos..., 1912: 179-180, 183). Esta informacién parece coincidir con la del
sacerdote guia representado en la salida de Chicomoztoc que porta en su mano una pierna,

siendo interesante la presencia de envoltorios en este contexto (fig. 30a).

B. LOS ENVOLTORIOS CONFIEREN ENERGIA PARA LA REALIZACION DE LA CONQUISTA

Cuando los ejércitos salian a alguna campafia militar, eran acompafados por sacerdotes que
“cargaban a sus dioses” (Sahagun,1988: 523) en forma de envoltorios sagrados. Entre los
tlahuiztli (divisas) que los guerreros llevaban a las conquistas, en los Primeros memoriales
(1997: 78r) se encuentra pintado un armazén que se cargaba a la espalda (tlamamalli), sobre el
cual se colocé un envoltorio sagrado, como indica la glosa en el documento (Seler, 1992, III:
45-46) (fig. 31).

t[aquimifo[i

Fig. 31. Tlamamalli con envoltorio sagrado. Fol. 78r, Primeros memoriales.
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La version en el Codice florentino es diferente, pero finalmente clara. Ahora es un demonio
peludo el representado en la espalda del sacerdote que marcha frente a los guerreros que
cargan las divisas (CF, 1979, VIII: 284v) (fig. 32). Sabemos que para los frailes, los dioses
indigenas eran considerados demonios, por lo que quiza el tlacuilo, ya evangelizado, pinto al
dios prehispanico desde la mirada cristiana, es decir, como un demonio cornudo, velludo y

burlén, que va a la guerra (Olivier, 1995: 132, nota 13).

Un caso ejemplar del apoyo del envoltorio en la guerra, lo vemos cuando los mexicas deciden
si seguiran sometidos al sefiorio de Azcapotzalco, o lo combatiran. Duran nos dice que “estos
sacerdotes tomauan & su dios en los hombros para contra los enemigos, lo qual pretendieron
hacer para pacificar a los de Azcaputzalco y para vivir entre ellos, 6 para con aquellos ponellos
terror y espanto y atemorigallos” (Duran, 1995, 1: 122). Sobre esto, podemos recordar aqui
otros dos episodios. ElI mito descrito en la Leyenda de los soles en que Mixcoatl, luego de
hacer el envoltorio con el pedernal blanco que broto de la diosa Itzpapalotl, “lo cargd a cuestas
y se fue a combatir en el lugar nombrado Comallan” (LS, 1975: 124), o cuando Moctezuma
decide conquistar Cuetlaxtlan, y el pueblo atacado es apoyado no so6lo por los huexotzincas,

sino también por los cholultecas, quienes llevaron consigo “a su dios Quetzalcohuatl, porque
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como siempre les hablaba el demonio por boca de este idolo, quisiéronlo tener cerca para
saber en todas ocasiones lo que mejor les estuviese y debiesen hacer” (Torquemada, 1975, II:
224). En la region mixteca también se llevan los dioses a la guerra. En la ldmina 68 del Codice
Nuttall, el legendario sefior 8 Venado emprende un viaje de combate, en el que su

acompariante, 2 Mono, carga el envoltorio (Hermann, 2008: 89-90).

C. UNA CONQUISTA O DERROTA SE ACOMPARNABA DE LA CAPTURA DE LOS DIOSES

Al perder el envoltorio sagrado en las conquistas, los pueblos perdian por tanto el poder que
les conferia gobernar, y quedaban sujetos al nuevo duefio del envoltorio. Veamos algunos
ejemplos. Cuando los mexicanos perdieron la batalla en Chapultepec, tuvieron que aceptar el
dominio del sefiorio de Culhuacan, entregando las reliquias de su dios. La Historia de los
mexicanos por sus pinturas no aclara que los mexicanos, en la derrota, entregaran un bulto
sagrado, pero si las mantas o atavios del dios patrono de los mexicas, que para el caso es lo
mismo, pues estan imbuidos de su fuerza o poder. La referencia dice explicitamente que los
mexicanos entregaron “el pedazo de tela y el taparrabo de Huitzilopochtli, y se pusieron a su
servicio” (HMP, 2005: 52). Sin embargo, en la Tira de Tepechpan los mexicanos si entregan

un envoltorio de mantas al sefior de Culhuacan (fig. 33)."*°
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130 Quizé representando el momento de la capitulacion, quiza mostrando el tributo que pagaban como tributarios.
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En la parte inferior de la pictografia observamos como un hombre entrega el envoltorio al
tlatoani sentado en un trono frente al cerro curvo. Escondido en el agua, tras unos juncos, un
hombre observa la escena. El contexto de la imagen es claramente de guerra, pues sobre el
personaje escondido un guerrero con escudo en mano blande una macana. La misma escena
registrada en el Cddice Azcatitlan muestra una version diferente. Frente a la imagen de la
batalla, entre los carrizales, se encuentra pintada una manta xiuhtilmatli, extendida junto a un
glifo de espejo humeante, elemento diagnodstico de Tezcatlipoca, al lado de un escudo con

bandera e insignias de guerra (fig. 34).

S

l\‘J.‘l fM ““

Fig. 34. Xiuhtilmatli con @ejo humeante y escudo
en la batalla de Chapultepec. Lam. 10, Cddice Azcatitlan.

La glosa de la imagen dice: xiuhchimalli macoc in huitzilihuitl ihuan xiuhtilmatli, que Barlow
traduce como “escudo de turquesa fue dado y manta de turquesa a Huitzilihuitl” (Barlow,
1995).5! Pese al sentido de la traduccion de Barlow, el contexto de guerra nos hace pensar que
mas bien esta imagen podria estar representado la entrega del envoltorio de los mexicas a los
vencedores, por parte de Huitzilihuitl. EI hecho de que estemos ante un envoltorio de manta de
turquesa, y del que tenemos muy pocas referencias, quiza nos indique que se trata del bulto de
poder del lider mexica, quien luego de la entronizacion y como gobernante, solo podia usar

181 vale la pena recordar que en ese momento, Huitzilihuitl era el tlatoani de los mexicas, y que segdn la informacién de
Durén, en la batalla fue capturado y muerto en Culhuacan (Durén, 1995, I: 82).
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dicha manta. Es también interesante observar en esta imagen que el envoltorio pertenece a
Tezcatlipoca y no a Huitzilopochtli, como deberia suponerse por ser el numen mexicano; sin
embargo, el que encontremos el espejo humeante confirmaria la presencia de Tezcatlipoca
como un personaje importante en el ritual de entronizacién mexica, y que el bulto que
participa en la entronizacion o en la guerra, es el mismo, perteneciente al guia o gobernante.
Para concluir citaremos ejemplos méas antiguos en que también se buscaba el control
del envoltorio sagrado de los adversarios en contextos de guerra. Hablamos de Topiltzin
Quetzalcoatl, quien tratard en varias ocasiones de apoderarse del envoltorio del dios
Nauhyotecuhtli, de Teotenanco, sin lograrlo (Chimalpahin, 1991: 54-55), y de Mixcoatl, quien
pierde la virtud de ganar batallas cuando le es robado por los chichimecas el venado de dos

cabezas que cargaba en la espalda, y “por cuyo favor él vencia” (HMP, 2005: 37).

Resumiendo este apartado diremos que los mexicas cargan al dios para la guerra, como cargan
el envoltorio durante la migracion. El dios, en cualquiera de sus representaciones, ya sea en
forma de envoltorio o de estatua, acompafa los procesos sociales de los pueblos. La fuerza
sagrada del bulto “tenia que acompanar a cada gobernante no so6lo en el momento de su
entronizacion [...] sino también en situaciones particulares como la guerra, en la que el
soberano tenia que recibir esa fuerza proveniente del bulto” (Hermann, 2008: 90).
Enfrentamiento entre grupos y enfrentamiento entre dioses, la figura del dios patrono, al ser la

méaxima fuerza del pueblo, se convierte en un motivo fundamental para la conquista:

Llega a aparecerse fisicamente en el combate, armado, y a pedir al dios celeste ayuda militar a
favor de sus criaturas, aunque la forma mas corriente de auxilio la da a través de su imagen o
reliquia. «Vive entre ellos», como dice Alvarado Tezozomoc, y por eso lo ponen, como tutor y
defensa, en el centro de la ciudad. «Guerrea por ellos», dice Duréan, y lo Ilevan algunos al
combate. Si en el dios —y en sus reliquias e imagenes— radica la fuerza, el hecho de que el
enemigo llegue a la cima del templo, tome o destruya la imagen y queme la habitacién, hace
que se termine toda proteccion y motiva que el pueblo, sin mas resistencia, se entregue al
invasor: es indtil luchar mas (L6pez Austin, 1973: 59).

En definitiva, al perder el envoltorio se pierde el poder para gobernar y para luchar. En el
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envoltorio radica esta fuerza, que es tomada por los victoriosos.'

4. El envoltorio sagrado propicia la prosperidad agricola

Pese a que sabemos que los envoltorios sagrados también se vinculan con los procesos
agricolas, pues su carga energética y su poder divino contribuyen al desarrollo de las plantas y
de los frutos, dado su carécter generativo, la informacion para el centro de México es
sumamente escasa. Motolinia registra para la fiesta de la veintena Huey tozoztli una referencia
a cafias envueltas: “Este dia era cuando el maiz estaba ya grande hasta la cinta. Entonces cada
uno cogia de sus maizales algunas cafas, y envueltas en mantas, delante de aquellas cafias,
ofrecian comida y atuli; que es un brebaje que hacen de la masa del maiz” (Motolinia, 2007, I:
48). Quiza debamos revisar la informacion sobre la relacion entre los envoltorios y los
productos del campo en la region mixteca, donde el concepto fiuhu, como uno de los
contenidos del envoltorio, se referia a las fuerzas de la naturaleza que, entre otras cualidades,
“determinaban la fertilidad de la milpa” (Jansen, 1982: 325). También se tienen las
descripciones sobre ofrendas al envoltorio de Dzavui, dios de la lluvia mixteco, para propiciar
la lluvia (Procesos..., 1999: 183-184), o los relatos de Burgoa donde se dan gracias a los
envoltorios por la cosecha del maiz. Un ejemplo claro esta en los Procesos por idolatria al
cacique, gobernadores y sacerdotes de Yanhuitlan, donde se relata una ceremonia en honor al
maiz: “en una fiesta del demonio que se llama huicotuta, mandaba el dicho don Juan sacar
todos sus demonios y desatados a cada envoltorio mataba una codorniz o otra ave y sobre ello
llevaba al demonio y echabales copal y los dichos papas se sacrificaban juntamente”
(Procesos..., 1999: 181).'%

132 geguramente por eso en Tenochtitlan habia un recinto dedicado especialmente a guardar los dioses de los pueblos
conquistados, un centro contenedor de fuerzas divinas.

1% Etnografias contemporaneas nos muestran el uso de envoltorios, paquetes o cajas en los rituales agricolas y de peticion de
lluvias: En la huasteca potosina, en un ritual de cosecha, vestida y envuelta se confecciona una mufieca de maiz, llamada
piloxanconetzi, que representa a la Virgen de Guadalupe: “Dos mazorcas atadas forman el cuerpo. La abuelita primero le pone
ropa interior o enagua de puntilla (cada ropa es una tela rectangular con un listdn en la parte superior, que es donde se
amarra), y luego la visten con otros dos trajes y listones antiguos. Con el pelo del elote forman una peluca roja” (Aktories y
Camacho, 2006: 18). En Petlacala, en la mixteca nahua tlapaneca, existe un pequefio canasto (chiquihuite) que ademas de un
lienzo colonial, contiene una figurilla de piedra estilo Mezcala que representa a la fundadora mitica de la localidad, Maria
Nicolasa Jacinta, a quien se le hacen ofrendas para favorecer la agricultura y el cambio de gobierno. Los habitantes de
Petlacala le Ilaman teotl a este paquete sagrado, e indican que Maria Nicolasa siempre debe estar cubierta con mantas y
plasticos (Villela y Jiménez, 2011: 72). En la Cofradia de San Juan (Guatemala), el oficiante de un ritual de peticion de lluvia
viste las camisas que saca de un envoltorio sagrado (Mendelson, 1958: 121-125, en Gutiérrez, 1986: 26-27). En la Huasteca,
en un ritual de fertilidad, los espiritus de las semillas, representados por figuras recortadas de papel, se guardan en un cofre de

97



Como pudo apreciarse, los envoltorio sagrados tienen funciones variadas, siendo una de las
mas importantes la relacion con los ritos de entronizacion de los gobernantes. Estudios mas
avanzados seguramente ampliaran y clarificaran este conjunto de funciones que apenas
alcanzamos a vislumbrar. En la tabla 3 (Anexo) resumimos lo visto sobre las funciones

principales de los envoltorios sagrados.

cedro muy bello para evitar que regresen a sus cuevas. Este cofre s6lo se abre una sola vez al afio, durante el ritual
(Sandstrom, 1991).
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4. FENOMENOS RELACIONADOS

En los capitulos anteriores llamamos la atencion de ciertos fendmenos y objetos, que desde
nuestro punto de vista comparten con los tlaquimilolli una caracteristica fundamental: en todos
ellos observamos una clara propensién a guardar o contener objetos sagrados, ya sea a través
del envolvimiento de los cuerpos, o depositdndolos directamente en cajas o cofres. Se trata de
los bultos mortuorios; de petacas, cestas, cajas o cofres que preservaban objetos sagrados; y
del hecho de vestir la piel de los sacrificados. Estos fendmenos u objetos no son los Unicos que
se inscriben en una misma légica de significado. Por un lado, sabemos que los seres humanos

representaban a la divinidad,**

por lo que sus cuerpos se convertian en recipientes de lo
sagrado. Por el otro, en la region maya, encontramos que las estelas eran envueltas en mantas
en los rituales de acceso al poder y en la consagracion de ciertos periodos de tiempo (Stuart,
1996), y que en los edificios importantes, principalmente en sus fachadas, se labraban
representaciones de textiles, para indicar que estaban “vestidos” o “envueltos” (Kowalski y
Miller, 2006). La metafora de envolver a un gobernante en su acceso al poder, nos dice Stuart,

es bien conocida en el Clasico maya,

[...] la utilizacién de la diadema o banda real como la “atadura” del rey en el oficio de
gobernar. Sin duda, la misma idea general es argumentable con respecto a las piedras que son
“envueltas” en o cerca de las fechas de los periodos de término. Por lo que sabemos de la
importancia de los envoltorios de tela y los bultos en los rituales mesoamericanos, es razonable
suponer que el propdsito del ritual k’altun era proteger y contener la esencia divina contenida
dentro de las piedras que se consagraban al tiempo y a su movimiento. Las estelas, como los
gobernantes, poseian esta cualidad divina (lo que los mayas contemporaneos llaman el ch'ulel)
y fueron, de alguna manera, considerados seres vivos investidos de ch'ul, “cosa santa” (Stuart,
1996: 157).

Estos fendmenos u objetos funcionan como receptaculos o contenedores de fuerza, y como
hemos podido revisar, la variacion en sus formas parece sélo obedecer a cuestiones de tipo
ritual. Entre los contenedores revisados, predominan las mantas de algodon o de algun otro

componente como papel o pieles de animales, como en el caso de los envoltorios, pero

134 Vease la nota 15 de este trabajo.
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también estan las cestas y petacas de fibras de maguey o juncos, asi como las cajas y cofres de
madera y piedra. En este capitulo haremos una breve exploracion de todos ellos para reafirmar

los vinculos observados con el envoltorio sagrado.

OTROS CONTENEDORES

Bultos mortuorios

Si volvemos al Vocabulario de Molina, el mismo verbo que define al envoltorio sagrado,
quimiloa. nite, nos da “embolver, e mantar, o vestir a otro”, pero también “amortajar muerto”
(Molina, 2008, II: 90r). Al buscar la entrada “mortaja”, tenemos miccategmilolli. micca
gmiliuhcayotl (Molina, 2008, I: 86v), y “mortajar al muerto” sera ni, miccaquimiloa. nite,
quimiloa (Molina, 2008, I: 87r), en una clara correspondencia con lo que hemos venido
mencionando: el verbo “envolver”, en nahuatl, se utiliza tanto para hablar de bultos sagrados
como de bultos mortuorios, y ambos objetos funcionan como contenedores del poder divino.
En el centro de México, durante las exequias distinguimos dos maneras basicas de preparacion

de los bultos mortuorios:

a. Se envolvia en mantas el cuerpo del muerto, ricamente ataviado con objetos y adornos.
b. Se creaba una réplica del difunto, envuelto con mantas y adornos, al que se adoraba como si

fuera el personaje fallecido.

Vale la pena comenzar este apartado con la descripcion de Sahagun sobre las exequias de los
difuntos, pues aunque general, es muy clara. Al morir una persona, luego de hablarle y

despedirla con bellas palabras, los ancianos encargados de los rituales funerarios:

[...] cortaban y aderezaban y ataban los papeles de su oficio, para el difunto y después de
haber hecho y aparejado los papeles tomaban al difunto y encogianle las piernas y vestianle
con los papeles y lo ataban; y tomaban un poco de agua y derramébanla sobre su cabeza,
diciendo al difunto: Esta es la de que gozasteis viviendo en el mundo; y tomaban un jarrillo
lleno de agua, y danselo diciendo: Veis aqui con que habeis de caminar; y poniansele entre las
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mortajas, y asi amortajaban el difunto con sus mantas y papeles, y atdbanle reciamente
(Sahagun, 1999: I11: 206).'*

La referencia es alin mas precisa. Sahagun describe que los papeles cortados, las mantas y los
atavios que formaban el bulto mortuorio eran obsequios para el dios del inframundo. Al llegar
ante Mictlantecuhtli, “ofrecianle y presentabanle los papeles que llevaban, y manojos de teas y
cafias de perfumes, e hilo flojo de algodon y otro hilo colorado, y una manta y un maxtli y las
nahuas y camisas” (Sahagun, 1999, IIl: 206). Aunque en la revision hecha hasta ahora
observamos que en muy pocos casos el envoltorio sagrado estaba hecho con papel amate, por
la descripcion de Sahagin obtenemos maés claridad de su presencia: el papel tiene el mismo
principio que la manta o que los atavios, pues cubre o envuelve para contener las reliquias del
difunto. ¢ Qué significado tiene el papel? Mikulska confirma la interpretacién de Sahagun. Los

papeles sacrificiales o tetehuitl convertian al objeto envuelto en una ofrenda:

[...] el campo semantico de tetehuitl abarca mas que nada el papel, pero también adornar con
papel, envolver en papel, y sobre todo volver a uno papel-ofrenda-objeto de sacrificio.
Especialmente esta Ultima designacion es crucial, pues también se ha visto que el significado
de tetehuitl es sobre todo “servir —0 ser— como ofrenda (sacrificial)” (Mikulska, en prensa: 26).

Regresando con Sahagun, luego de los rituales funerarios, el bulto era quemado y se recogian

Sus restos:

[...] después de haber quemado al difunto cogian la ceniza y carb6én y huesos del difunto y
tomaban agua diciendo: Lavese el difunto; y derramaban el agua encima del carbén y huesos
del difunto, y hacian un hoyo redondo y lo enterraban; y esto hacian asi en el enterramiento de
los nobles como de la gente baja; y ponian los huesos dentro de un jarro u olla con una piedra
verde que se llama chalchihuitl, y lo enterraban en una camara de su casa, y cada dia daban y
ponian ofrendas en el lugar donde estaban enterrados los huesos del difunto (Sahagun, 1999,
111: 207).

La imagen se aprecia en el libro Il del Cddice florentino (fig. 35). En ella podemos ver coémo

se pone un chalchihuite en la boca del difunto antes de ser envuelto y quemado.

135 | a Histoire du Mechique cuenta que los antiguos pobladores de Tezcoco, “al principio vestian a sus dioses de papeles,
pues no tenian otra cosa por entonces” (HM, 2005: 99). Quiza por eso los popolucas veneraban a Amateotl, “dios de papel”,
divinidad hecha “de hojas de papel de amate que se bafiaban en la sangre de la victima [sacrificial] y se iban juntando una
sobre otra, hasta formar una figura de hombre (HM, 2005: 95 y 133).
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Fig. 35. Preparacion y quém;del bulto mortuorio. Fol. ZéSr, Cadice florentino.

En este ritual, de nuevo encontramos el uso del agua como un marcador que evidencia el paso
de un estado a otro, de una calidad a otra. Lo vimos a la hora de otorgar el nombre al recién
nacido y en el momento de la entronizacion.’*® Ahora aparece al momento de la muerte, esto

es, lo encontramos en los ritos de paso.**’

Al parecer, el agua es un vehiculo que permite el
cambio, y el fuego es el transformador.’® Se agrega la presencia de la piedra verde como
componente esencial de los restos.

Las descripciones sobre rituales funerarios de los guerreros presentan otras

caracteristicas. Durante las exequias de los mexicas caidos en la guerra contra Chalco, se

136 \/éase la pagina 28 de este trabajo.

187 Curiosamente, los aztecas salen de Aztlan cruzando el agua, y para llegar al Gtlimo estadio de acceso al Mictlan, deben
también cruzarla. Este elemento marca un cambio en este contexto, pues como dice Lépez Austin (1973), la migracion azteca
es como ir en el camino a la inversa, del Mictlan al mundo de los hombres (Castafieda de la Paz, comunicacion personal).

1%8 para Silvia Limon, el fuego tuvo diversas significaciones en la region nahua. En el nivel de los sagrado, nos dice, “uno de
sus principales atributos fue la regeneracion del mundo, es decir, de la naturaleza y de la sociedad. Esta renovacion tuvo como
modelo el acto mitico de la creacion, en el cual la accion de la lumbre desempefid un papel determinante, y debido a que el
fuego fue considerado, junto con el agua, como el elemento creador, se le asoci6 con el concepto de principio [...] el fuego
fue concebido como el encargado de efectuar la regeneracion [...] estuvo unido al concepto de transformacion y, como se
encuentra justamente en el instante en que se realizaba el cambio, es decir, cuando se abandonaba la condici6n anterior pero
aun no se asumia la nueva, lo he caracterizado como un elemento liminar, de umbral” (Limoén, 2001: 54-56). La autora
también explica por qué al agua y al fuego se les encuentra juntos en una serie de rituales: “estos dos elementos primordiales
eran necesarios para la existencia del mundo en tanto que opuestos y complementarios. Por tanto, ambos tenian que actuar
conjuntamente y de manera proporcionada para mantener la existencia del cosmos” (Limon, 2001: 65), pues finalmente, “la
convergencia de los dos elementos opuestos y complementarios, fuego y agua, que simbolizaban a los dos principios cosmicos
traia como consecuencia la generacion de la vida” (Limon, 2001: 192).

102



celebr6 un primer baile en el que participaron los deudos de los difuntos, cargando todos los
vestidos y armas de los guerreros muertos. Mientras los viejos se dirigian a descansar, iban

consolando a los deudos, diciéndoles:

[...] esfor¢aos, hermano y no desmayes: respondé al sol y dale gracias y a la tierra nuestra
sefiora y madre; prouée de la envoltura en gque sean envueltos vuestros muertos. Luego cada
una de aquellas matronas sacaua una manta tefiida de colorado y dauala al viejo y dauale una
manta, quellos llamauan cuachtli, y un braguero y un esclauo quellos ofrecian para que
muriese juntamente y que fuese alla & seruir al muerto (Durén, 1995: 204).

La cita es importante porque aclara que es con manta con lo que se elabora “la envoltura en
que sean envueltos nuestros muertos”, pero la informacién no termina aqui. Duran contintia

describiendo la fabricacion del bulto mortuorio de los guerreros:

[...] iban y hacian unos bultos de tea 6 de muchos pedagos della y hacian tantos bultos quantos
auian muerto en la guerra, y atduanlos con unos cordeles, que les llamauan aztamecatl, que
quiere decir soga blanca. Después de hechos aquellos bultos & manera de estatuas, hacianles
sus caras poniéndoles sus 0jos y boca y sus narices, y entre los ojos les [...] ponian tizne y en
la boca & rededor de los labios y ponianles unas rodelas atadas al cuello y unas espadas, y
ponianles & las espaldas unas deuisas de unas banderetas y plumajes, cinco banderetas & cada
uno, y ponianles sus mantas muy galanas: arrimauanlos & una pared en un aposento que para
esto tenian sefialado en los templos, que les llamauan tlacochcalli y por otro nombre tzinacalli
[...] al quarto dia, despues de auer llorado todos aquellos quatro dias y hecho las cerimonias
dichas, pegaban fuego & todos los bultos (Duran, 1995: 204-205).

Segun esta informacidn, una de las mantas del bulto es roja, aunque no se especifica su disefio
ni su nombre. Los bultos de los guerreros contienen palitos de ocote, se anudan con cordeles
blancos y van acompafiados de banderas. Otros ejemplos de bultos mortuorios los

encontramos en el Codice Tudela y en el Cédice Magliabechiano (figs. 36a y 36b).
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Fig. 36a. Banderas y ofrendas del bulto mortuorio de un hombre comin. Lam. 60r, Cédice Tudela.'*®

Fig. 36b. Banderas y ofrendas del bulto mortuorio de un principal. L&m. 66r, Cédice Magliabechiano.**°

Luego de la quema de estos envoltorios, a los que Duran llama “estatuas” (Duran, 1995, I:
345), y de lavar las caras a los parientes de los muertos, se tomaban las cenizas y las
enterraban de muy diversas maneras. Cuando Tezozomoc narra las exequias a los principales

mexicanos muertos en la guerra a manos de los michoacanos, menciona:

139 1 a paleografia de los textos que acompafian esta imagen, hecha por Batalla, es la siguiente: “Folio 60r: Glosa sepultura de
onbre [co]lmun Texto deste arte amortajado enterraban a los giudadanos g(ue) morian rebueltos con mantas e plumas e papel y
enterraban con ellos xicaras de gallina o carne guisada y pan y mahiz y frisoles y chia y otras legumbres y mantas [tres letras
tachadas] dezian q(ue) para q(ue) comiese g(ue) no sabian lo q(ue) seria del” (Batalla, 2009: 103).

149 1 a paleografia de los textos que acompafian esta imagen, es la siguiente: “Esta figura es de quando algun sefior. o prencipal
moria q(ue) luego / le amortajauan. sentado en cuclillas. como los yndios se asientan / y le ponian mucha lefia sus parientes. le
hazian ¢eniza. como / antiguamente lo solian hazer los Roma- nos. en t(iem)po de su gen/tilidad. delante del sacreficauan vno.
o0 dos esclauos. para g(ue) co/n el lenterrasen. despues de g(ue)mados. y tanbien algunas par/tes donde se acostunbraua hazer
esto. senterrauan con ellos / sus mugeres. diziendo g(ue) alla les avian de servir. y enterrauan / tanbien su tesoro. si alguno
tenian” (Batalla, 2007: 135).
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Luego venian los deudos y parientes, que significaban que envolvian el cuerpo muerto
Tequimiloa Tetlepantlaza, quiere decir, el envolver el cuerpo™ [...] hacian un bulto de la
figura y calidad que era el difunto, que llaman quixococuallia (que le comen sus frutos), y le
ponian la propia manta y pafietes, cotaras, cabellera trenzada, besolera, orejera con divisa y
armas, y alrededor mucha tea u ocote ardiendo [...] después desnudaban el bulto, y lo
guemaban los cuauhuehuetques, y alrededor del bulto estaba toda la parentela viéndolo quemar
(Tezozomoc, 1994: 65-67).

La mortaja se quemaba al fuego hasta consumirse por completo. Luego, las cenizas de los
guerreros se apagaban con agua Yy, segun relata Tezozomoc, se envolvian en unas mantas
formando pequefios bultos, los cuales eran enterrados (Tezozomoc, 1994: 67).1*> Tezozomoc
no aclara si con las mantas que le quitan al bulto mortuorio antes de quemarlo se hacen los
envoltorios que guardan las cenizas, pero es probable. Resulta significativo notar que con los
restos del bulto mortuorio se vuelve a hacer otro, como un ejercicio de réplicas, y que este
ultimo es un envoltorio de cenizas. Las cenizas se mencionan como uno de los elementos
constituyentes del envoltorio sagrado, por ejemplo en el bulto de Camaxtle descrito por
Mufioz Camargo (1998: 236), en el envoltorio de Quetzalcoatl (Ixtlixdchitl, 1975, 1. 387;
Mufioz Camargo, 1984: 132) y en el de ltzpapalotl (Anales de Cuauhtitlan, 1975: 3, 51).

La informacién sobre los bultos mortuorios es ain mas rica en las narraciones que
tratan sobre las exequias de los dignatarios. EI caso mas representativo estd en Duran, en la

descripcidn que hace sobre la preparacion del bulto de Axayacatl:

[...] hacian una ramada muy grande, & la qual Ilamauan tlacochcalli, que quiere decir casa de
descanso 6 de reposo, y en aquella ramada hacian una estatua que era semejanca del rey
muerto, y esta estatua era de astillas de tea, atadas unas con otras, y haciéndole su rostro como
de persona, emplumauanle la caveca y ponianle unas plumas que Ilaman ichcaxochitl, que
quiere decir flor de algodon, y otras que llaman malacaquetzalli, que quiere decir plumas
ahusadas, y un peto de plumas colgado al pecho, y cubrianle con una ropa muy galana con la
qual representaba al dios Vitzilopochtli. Luego, sobre aquel vestido le vistieron las ropas del
dios Tlaloc, para que representase aquel dios con aquellas vestiduras, y pusiéronle una corona
de plumas blancas de garca con muchas berdes que salian dentre las blancas, y una rodela muy

11 Tequimiloa significa “embolver, e mantar, o vestir a otro”, y también “amortajar muerto” (Molina, 2008, II: 90r). De
tlepan, “en el calor”, y pantlaza, “arrojar algo”, el diccionario de Wimmer (2004) contenido en el GDN traduce tetlepantlaza
como “echar o arrojar a alguien al fuego”, por lo que podriamos traducir tequimiloa tetlepantlaza como “amortajar al muerto
para arrojarlo al fuego”.

142 En a ceremonia flnebre que hace Moctezuma Xocoyotzin en memoria de sus hermanos muertos en la guerra contra los
huexotzincas, mando hacer tres estatuas de madera “empapeladas y pintados los rostros, 4 los quales pusieron sus mantas y
cefiidores muy galanos [...] las lleuaron ante el ydolo Vitzilopochtli, donde les pegaron fuego” (Duran, 1995, I: 498). Las
cenizas fueron recogidas y se enterraron en el altar de las aguilas, junto & la piedra del sol.
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galana, y en la otra mano un palo labrado, & manera de relampago, como el dios Tlaloc tenia,
con el qual representaua ser dios de los relampagos y aguaceros; y luego le vestian una ropa
como sobrepeliz 6 como un roquete. El tercero vestido que le ponian era del dios que llamauan
Youalahua, y ponianle en la caveca otra corona de diuersas plumas ricas y una rodela en la
mano, y en la otra mano ponianle un baculo con unas sonajas al cauo. El cuarto vestido que le
ponian era del dios Quetzalcoatl, ponianle en la caveca una maxcara de tigre con un pico de
pajaro, @ manera de ganso de los del Per(, y como & dios del ayre le ponian una ropa rogagante
& manera de alas, redonda por abaxo, y un cefiidor con los remates redondos y una mantilla
pequefia encima, que la Ilamauan manta de mariposa. Vestido con el aderego de estos quatro
dioses, cuya presencia representaua, empecauan los cantores & cantar los responsos y cantos
funerales (Duréan, 1995: 355-356).

Lo que observamos en esta amplia descripcion del padre Durén, es que no so6lo la envoltura
del bulto mortuorio se hace contemplando diversos atributos de poder de un dios particular, al
que se quiere honrar o favorecer, sino que, ademas, en este bulto mortuorio se tienen varias
“envolturas”, a manera de capas, de diversos dioses, cada una con sus particularidades
perfectamente delimitadas, de manera que el bulto mortuorio del dignatario se nos muestra

como la semejanza (ixiptla) de cuatro dioses o mas, cada uno cubriendo a otro (fig. 37).*

Huitzilopochtli
Tlaloc
Yohualahua

Quetzalcoatl

Fig. 37. Envolturas de dioses en el bulto mortuorio de Axayacatl, segin Duran (1995: 355-356).

Desgraciadamente, en las laminas de la Historia de las Indias... no existe la ilustracion del
momento en que fue hecho el bulto mortuorio de Axayacatl. Nos debemos conformar con la
pictografia del tlatoani muerto, representada por el bulto que precede el asiento del nuevo

dignatario, Tizoc, durante el momento de su entronizacion (Durén, 1995: lam. 26).

143 A lo largo de la historia de los gobernantes mexicas, la ceremonia de exequias de los dignatarios se va complejizando. Al
parecer, a partir de la muerte de Axayacatl se institucionaliza el ritual en que el bulto mortuorio se forma de las capas de los
cuatro dioses mencionados. Por lo menos, lo mismo sucede con Tizoc (Durén, 1995: 370-371), aunque el ritual presenta
variaciones. Motolinia dice que la mortaja de los soberanos estaba conformada por “quince o veinte mantas ricas tejidas de
labores” (Motolinia, 1967: 147), sin precisar los atavios.
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Finalmente, luego de sahumerios y derramamiento de pulque, el bulto era llevado junto
con el cuerpo del dignatario ante la presencia de Huitzilopochtli, y alli ambos eran
quemados.*** En esta descripcion, no es el agua sino la sangre de los esclavos, corcovados y
enanos que mueren en sacrificio para acompanar al tlatoani, la que apaga las cenizas. Luego,
en un hoyo frente a Huitzilopochtli, los sepultadores enterraban las cenizas junto a los
corazones de los sacrificados y las joyas, piedras preciosas y mantas que se habian ofrecido
para el ritual. Lopez Austin considera que parte de la fuerza vital “quedaba en los huesos y en
las cenizas del cremado, que formaban, unidos a otros elementos, el conjunto de restos que se
guardaban en el hogar del difunto o en el templo del calpulli. Quedaban en el recipiente, como
se ha dicho, los primeros y los ultimos mechones de cabellos, los fragmentos de hueso, las
cenizas y una piedra” (Lopez Austin, 1989: 371). A los ochenta dias de ayuno, el ritual se
repetia en su totalidad (Duran, 1995, I: 358). Al final de las exequias de Ahuizotl, los
principales y sacerdotes iban al templo, “y cogian toda la ceniza del rey en unas mantas muy
ricas y le enterraban en el lado del Cuauhxicalco, degolladero de inocentes y miserables, o
descanso y alegria del demonio, por mejor nombrarlo asi” (Tezozomoc, 1994: 189).'%

Existe una estrecha relacion entre las exequias practicadas por los habitantes de los
valles centrales de México, con el tipo de ritos funerarios practicado por los tarascos de
Michoacan, pues con las cenizas del cazonci también se formaba un bulto mortuorio (fig. 38).
Al morir, “el cuerpo del gobernante era bafiado, acostado sobre una cama de mantas
policromas y ricamente ataviado con vestimentas, una mascara, diversas joyas y Su propio
arco con flechas” (Roskamp, 2010: 48). Luego de envolverse, el cuerpo del soberano se
incineraba sobre una hoguera, y al dia siguiente “se recogian los restos de la cremacion del rey
(cenizas, huesos, pedazos de textil, etc.) y los colocaban en unas mantas. Luego agregaban una
mascara de turquesa con plumas y otros adornos para formar un fardo o bulto sagrado”
(Roskamp, 2010: 49). Destaca en esta descripcion que al bulto de cenizas del cazonci se le

agrega de nuevo una mascara, mientras que en el caso del pueblo mexica, es sélo al bulto

144 Duran es el Unico cronista en sefialar que tanto el cuerpo muerto del dignatario como su réplica en forma de bulto
mortuorio, es decir, los dos tipos de bultos, se queman juntos ante la presencia de Huitzilopochtli. En el resto de fuentes
escritas que hablan sobre ritos funerarios, encontramos que sélo uno de los dos tipos de bulto se fabrica y se quema.

145 | a evidencia arqueoldgica en el Templo Mayor de Tenochtitlan sefiala dos &reas basicas de entierros: al interior del templo
o “capilla” de Huitzilopochtli, y en la plataforma occidental de la pirdmide (Lopez Lujan, 1993: 222; Lopez Austin y Lopez
Lujan, 2009: 403). En estos lugares también se realizaba el momento preciso del rito de entronizacién en que se cubria con
mantas al futuro gobernante.
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mortuorio que va a ser quemado, al que se le pinta el rostro del gobernante muerto, y no al

envoltorio de cenizas resultado de la cremacion.**

\
1
i
\
\
X

Ya formado el bulto, el thiuime —sacerdote encargado de trasladarlo al templo y acomodarlo
en una urna funeraria para su posterior entierro frente al templo— “tenia la tarea prestigiada de
«llevar los dioses a cuestas», es decir, de cargar las imagenes divinas sobre su espalda durante
ceremonias religiosas, campafias de guerra u otros desplazamientos” (Roskamp, 2010: 51).

Olko piensa que de manera parecida a la entronizacion,

[...] también en los ritos funerarios la vestimenta parece haber sido considerada como un
medio o vehiculo que aseguraba la transformacion del soberano muerto, expresando a la vez su
identidad compleja y sus lazos con las fuerzas sobrenaturales que adquiria durante la vida tras
cumplir su funcién (Olko, 2006: 72).

Cestas, petacas, cajas o cofres
Las cajas, petacas, cestas y cofres también juegan un rol importante como contenedores de
dioses y reliquias vinculadas con ellos. En las fuentes escritas que tratan la migracion de los

mexicas pudimos ver que los teomama cargaban a Huitzilopochtli en un arca de juncos o en

146 Mientras encontramos en los codices algunas imégenes de bultos mortuorios que pudieran llevar colocadas mascaras (por
ejemplo la I&mina 27 del Cdédice Laud, o las ldminas 17, 23 y 40 del Cddice Fejérvary Mayer), Annabeth Headrick y Rex
Koontz nos dicen que “un bulto mortuorio real sobreviviente del Posclésico proviene de Coixtlahuaca. En este caso, el cuerpo
esta envuelto en una estera tejida y amarrado con cuerda. Al frente de la cabeza, una méascara de ceramica se fijo para servir
como el rostro del envoltorio oracular. La mascara aparentemente significa que los restos atesorados no estan muertos, sino
animados por una fuerza espiritual” (Headrick y Koontz, 2006: 182). Debemos sefialar aqui que segiin Gonzalez (2011: 297),
el malteotl, como muestra el folio 80r del Cddice florentino, llevaba la mascara del guerrero sacrificado, con el cabello atado
mediante una soga o un liston.

108



una cesta (Duréan, 1995, I: 68). También revisamos que para los zapotecos de Quialoo, las
petacas o cestas funcionaban como contenedores de dioses, reliquias y objetos sagrados,
haciendo un simil casi perfecto con los envoltorios sagrados. Por su parte, Hernando Ruiz de
Alarcon (1994: 32), en su tratado sobre idolatria indigena, nos habla de cestas en que se
guardaban innumerables objetos, entre éstos, representaciones de dioses. Asi lo registran los
Procesos e indios idolatras y hechiceros:

Cuando algun viejo que es como cabeza de linaje ha tomado por abogado al ololiuhqui, al
peyote o algun idolo, le hacen el cestoncillo, el mas curioso que pueden, donde lo guardan, y
dentro de él van poniendo lo que ofrecen, como es incienso, algunos pafitos labrados,
vestiditos de nifias y otras cosas de este tono (Procesos..., 1912: 43).

Esta informacion no sélo se ve en la zona zapoteca o de Guerrero. Fray Diego de Landa, al
hablar de las costumbres de los mayas de Yucatan, explica que:

Van con mucho temor, segun dicen, criando dioses. Acabados ya y puestos en perfeccion los
idolos, hacia el duefio de ellos un presente, el mejor que podia [...] Estando untado y echado el
demonio como solian, y quemado el incienso bendito, ponian (el idolo) en una petaquilla
envuelto en un pafio y lo entregaban al duefio (Landa, 1959: 72).

La descripcion de Landa tiene pasajes oscuros, como la idea de ir “criando dioses”, la de
quedar los dioses “puestos en perfeccion”, o la de estar el dios “untado y echado”. En realidad,
de lo que habla este pasaje es de la hechura de dioses, ante lo cual se hacian ofrendas y
penitencia (Morales, 2001-2002: 116); sin embargo, el franciscano nos obsequia la
informacion de que envuelto en un pafio, ponian al dios en una petaquilla. Las referencias en
que las petacas tienen estos usos es mucho mas amplia, a lo que se auna la relacion entre
objetos envueltos en pafios que se guardan en cestas. En los Procesos de indios idolatras y
hechiceros (1912: 177 y ss., 190, 211) y en el Tratado de las supersticiones y costumbres
gentilicas... (1988: 44-45, 58 y ss.) abundan los ejemplos.

Objetos ligados al culto religioso, las cajas de piedra (tepetlacalli) en el mundo
prehispanico tenian varias funciones: servian como urnas funerarias, como receptaculos de

imagenes divinas, de mechones de individuos recién nacidos y de muertos, y de ofrendas
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diversas.**’

Arqueoldgicamente, los cofres suelen aparecer enterrados, ya en el cuerpo, ya en
los cimientos de los edificios de culto. Lo interesante aqui es que el tipo de objetos contenidos
en las cajas de piedra es muy similar al de los tlaquimilolli. En un proceso contra Don
Baltasar, indigena de Culhuacan, por ocultar idolos, al interrogar al alguacil del pueblo sobre
las cajas que saco de una cueva, el acta menciona que: “hallé seis caxas de piedra, llenas de
piedras chalchuyes, y de otras piedras, y este confesante las saco; y asi mismo hall6 en las
dichas caxas una cadena de oro con unas piedras chalchuyes” (Procesos..., 1912: 183).

De igual manera, las cajas funcionaban como urnas funerarias, lo que las vincula con
los bultos mortuorios. Uno de los datos més antiguos que encontramos sobre ceremonias de
enterramiento, corresponde a las exequias de Xolotl, dignatario chichimeca de la antigua
ciudad de Tenayuca, gobernante de los primeros migrantes que se asentaron cerca del lago de
Tezcoco. Luego de muerto, su cuerpo ricamente ataviado fue sentado en una silla especial

hecha de incienso y bellas plumas. Asi lo narra Torquemada:

[...] haciendo una hoguera de mucha lefia echaron en ella el cuerpo, el cual, quemado y
convertido en ceniza la recogieron toda, y metida en una caja pequefia y bien labrada de piedra
dura, tuvieron aquellas cenizas que decian y manifestaban ser del grande emperador Xolotl,
otros cuarenta dias, en una de aquellas principales salas de su casa [...] Pasados los cuarenta
dias llevaron la caja con las dichas cenizas a una cueva que no muy lejos de la dicha ciudad
esta y alli la pusieron (Torquemada, 1975, I: 87).

Resulta interesante observar que en esta referencia las cenizas se guardan en un primer
contenedor, que es la “caja pequefia y bien labrada de piedra dura”, para luego guardarla en
otro contenedor, la “cueva”, lugar en que también se guardaba a los dioses, y que aparecen
como la entrada a la bodega cosmica, de nuevo en un esquema de réplicas. Ambos
contenedores, cajas o urnas funerarias, y la bodega cosmica, son considerados “preciosos”,
otro hecho que los vincula. En el texto de Torquemada las cenizas no se envuelven en manta,
pero si se guardan en una caja, practicamente en el mismo sentido de conservar las reliquias de

los antepasados. Torquemada también narra las exequias de Tlotzin, otro gobernante

147 Entre estas Ultimas se encontraban las espinas de maguey y los punzones de hueso ensangrentados por la
automortificacion; los cuchillos sacrificiales de pedernal; cuentas y pequefias esculturas de piedras verdes; objetos rituales de
ceramica; conchas, caracoles, corales, cartilagos rostrales de pez sierra y otros restos de animales marinos; semillas, copal y
carbon vegetal utilizados en las ceremonias; bolas de hule, y fragmentos cremados de huesos humanos o animales (Lopez
Austin y Lopez Lujan, 2009: 321y ss.).
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chichimeca, cuyas cenizas se guardaron “en un arca o caja, hecha de una piedra muy rica; y
hay quien diga que fue de esmeralda y que tenia una vara de largo y otra de ancho, en figura y
forma cuadrada, cuya cobertura y tapadera, de una plancha gruesa de oro, esmaltada de
muchas piedras de valor y precio” (Torquemada, 1975, I: 102-103). A la hora de su muerte, a
Ahuizotl también se le hicieron grandes ofrendas. Es posible ver su bulto mortuorio en las
pictografias de la Historia de las Indias... del padre Duran (1995: 1dm. 36). El bulto de
Nezahualpilli, gobernante de Tezcoco, también puede verse en estas laminas (Duran, 1995:
lam. 49). Relata Torquemada que “quedaron muy pocas cenizas de él, las cuales echaron en
una cajita de oro y la pusieron en el lugar de su sepulcro” (Torquemada; 1975, I1: 297).
Posiblemente, la diferencia entre usar cajas 0 mantas para contener objetos sagrados
obedece a una variante cultural, incluso historica, pero sus significados son similares y, como
suponemos, pueden tener un antecedente comun: los difrasismos in toptli in petlacalli, e in
piyalli in nelpilli.**® Al lugar donde se guardaba el tesoro, los mexicas le llamaban petlacalco,
“que quiere decir como tesoreria, donde estaua recogido el tesoro y todos los tributos” (Duran,
1995, I: 425). El diccionario Sahagin/Maynez (1580/2002) contenido en el GDN, traduce
petlacalco como “en el cofre, en la caja”, la misma traduccion para el difrasismo in toptli in
petlacalli. Lopez Austin y Lopez Lujan nos dicen que no es extrafio que este nombre se le
diera “a las alhdndigas, a los recintos destinados a guardar las armas del ejército, a las casas
que encerraban los tributos recaudados, y atn a las prisiones para retener a los delincuentes”
(Lépez Austin y Lopez Lujan, 2009: 323). Para ambos autores la metafora es muy amplia,

pues las palabras petlacalli y tepetlacalli remiten al Tlalocan.'*® Ambos términos, nos dicen:

[...] poseian el sentido de contenedores de bienes morales o de dones que los hombres
esperaban recibir de las divinidades. Eran, por lo anterior, simbolos del vientre de la mujer
prefiada, del pecho de un anciano repleto de sabios consejos, del individuo digno de confianza,
del hogar habitado por la mujer casta, del sitio en que descansaban los antepasados y, sobre
todo, del Tlalocan, la gran bodega cdésmica que formaba el interior del Monte Sagrado (Lépez
Lujan y Lopez Austin, 2010: 20).

148 \/éanse las paginas 63-64.

149wy ya de éste, del nutrimento, nada hay: se fue, se perdid. Los dioses, los tlamacazque, lo llevaron, lo encerraron alla en
Tlalocan. Llenaron para si la bolsa (toptli), llenaron para si el cofre (petlacalli), con su germinador, con su reverdecedor” (CF,
1979, VI: 29), traduccion de Lopez Austin y Lopez Lujan (2009: 323).
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Desollamiento
Finalmente, encontramos también una semejanza entre la accion de envolver, que caracteriza a
las mantas del envoltorio sagrado, con la de cubrir el cuerpo de cautivos o sacerdotes con la
piel de sacrificados desollados.™® Podemos recordar aqui el caso de la provocacion que hace
Huitzilopochtli a Achitometl, rey de Culhuacan, cuando sacrifica a una hija suya para
desollarla y cubrir el cuerpo de un joven mancebo mexica, quien mediante este rito encarnara
a Toci, la diosa-Madre o abuela de Huitzilopochtli. Durante la migraciéon, el dios dice a sus
vasallos: “es necesario que la ocasion de dexar éste donde agora moramos, no sea con paz sino
con guerra y muerte de muchos, y que empecemos & leuantar nuestras armas, arcos y flechas,
rodelas y espadas, y demos & entender al mundo el valor de nuestras personas” (Duran, 1995,
I: 85). Cuando el rey de los culhuas entra al templo de Huitzilopochtli para adorar a la diosa,
descubre que la piel de su hija cubre el cuerpo del joven mancebo. En este caso, la piel de la
joven representante de la diosa transforma al mancebo en una divinidad.

En la cultura mexica era tan importante este acto, que algunos gobernantes llegaban a

vestir la piel de sacrificados. Moctezuma Xocoyotzin, nos dice Carlos Gonzalez,

[...] ostent6 el atuendo de Xipe Tétec —incluyendo el tlauhquecholtzontli y la piel desollada—
en la conquista mexica de Tollocan y Xaltépec, en la region matlatzinca [...] No obstante,
siendo ya el jerarca supremo, Tezozémoc lo describe en dos ocasiones vestido como Xipe
Tétec: la primera cuando emprendi6 su “campafia de coronacion” contra Nopallan e Ixcatépec,
y la segunda poco después, en otra guerra contra Xaltépec y Cuatzontlan (Gonzéalez, 2011:
341-342)."*

El desollamiento es un rito que se efectuaba fundamentalmente en los meses

152

Tlacaxipehualiztli™“ —en que se sacrificaban y desollaban las representaciones del dios Xipe

150 E| Cadice Vaticano 3738 (7r) y los Anales de Cuauhtitlan (1975: 14), nos dice Carlos Gonzélez, “ligan a Xipe Totec y a su
rito especifico, el tlacaxipehualiztli o «desollamiento de personas», con el inicio de la guerra y de los sacrificios humanos; de
hecho, es pertinente sefialar que los Anales de Cuauhtitlan presentan el inicio del rito como consecuencia directa de ese
nacimiento del ejercicio militar” (Gonzalez, 2011: 201), donde la primera victima de la guerra y del tlacaxipehualiztli no es
otra sino la diosa-Madre o la diosa de la Tierra (Gonzalez, 2011: 223), y Xipe Totec, el primero en vestir la piel de dicha diosa
(Gonzélez, 2011: 224).

151 En la primera accién de guerra del nuevo tlatoani, descrita por Motolinia (1971: 486), luego de que el cuerpo del cautivo
era desollado, se rellenaba la piel con algodon para ser colgada en la casa del jerarca recién nombrado (Gonzalez, 2011: 344).
Testimonio intersante para nuestras inquietudes, pues encontramos una bolsa o cierto tipo de bulto hecho de piel humana.
Gonzaélez agrega que el uso dado al producto de esa accion ritual, evidencia que la piel tenia un valor de trofeo tal y como se
describe en la Relacion de Zapotlan (Flores, 1986: 391-392), donde las pieles de los cautivos eran rellenadas con paja o zacate
para danzar a sus alrededores (Gonzélez, 2011: 346).

%2 pe xipehua.nitla, que significa “desollar, o descortezar” (Molina, 2008, II: 159r).
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Totec—, y Ochpaniztli —en que se sacrificaban y desollaban las representaciones de la diosa-
Madre y sus diferentes advocaciones—."*

Particularmente durante el culto a Xipe Totec, es decir, en Tlacaxipehualiztli, una serie
de individuos llamados xipe —entre éstos muchos enfermos de la piel o de los ojos,
enfermedades atribuidas a dicho dios—, vestian la piel de los guerreros muertos en el
tlahuahuanaliztli o sacrificio gladiatorio. Estos “desollados” deambulaban por las calles por
veinte dias y recibian de los habitantes del calpulli muchas ofrendas, entre éstas mazorcas de
maiz. Gonzélez nos dice que quienes vestian las pieles recibian el mismo nombre de los
guerreros desollados, “lo que es un claro indicio de que morian en calidad de representantes de
Xipe Totec, convirtiéndose la piel desollada en una suerte de vehiculo de fuerza divina”
(Gonzalez, 2011: 284). Después de un tiempo, los portadores de las pieles “dexauan aquellos
cueros hediondos y enterrduanlos en una pieza del templo que auia para solo aquel effeto”
(Durén, 1995: 228). Podemos ver las representaciones de estos rituales en el Cddice florentino
(fig. 39).

Fig. 39. Uso de la piel como vestimenta. Fols. 73r, 74r, 74v, 80v, respectivamente, Cédice florentino.

152 yolotl Gonzalez clasifica estos rituales en tres grupos: “1) Picles de las «semejanzas de los dioses», que sdlo podian vestir
los sacerdotes y que al terminar su uso eran manejadas en forma especial y con gran respeto. A este grupo pertenecen todas las
mujeres desolladas. 2) Pieles de los prisioneros ilustres, que sdlo podian vestir los captores o propietarios del sacrificado,
personajes de alta jerarquia o el mismo emperador. En muchas ocasiones éstas se rellenaban de paja y se conservaban como
trofeos. 3) Pieles de sacrificados comunes, generalmente en tlacaxipehualiztli, que vestian los enfermos que se querian curar,
los devotos y los pordioseros que pedian limosna” (Gonzalez, 2006: 279).
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Para Gonzélez, las pieles eran remanentes de imagenes divinas que constituian recipientes de
la fuerza o sustancia del numen que representaban. La accion de vestir estas pieles “o ropajes
de oro”, como se les llama en el canto dedicado a Xipe Totec (Garibay, 1995: 175), pudiera
haber “conformado un proceso de purificacion, comparable en sustancia con el experimentado
por Nanahuatzin tras arrojarse al fogon divino para transitar hacia el inframundo y resurgir
transformado en Sol” (Gonzélez, 2011: 215-216).154

Nosotros pensamos que al igual que la manta, la piel humana, divinizada por el hecho
de representar una deidad funciona como una cobertura que contiene y otorga la energia que
transforma a los seres que la portan. Yolotl Gonzélez considera que uno de los significados

mas importantes de este ritual era la captacion de mana del sacrificado:

[...] se suponia que se concentraba en la piel, en cantidad hasta cierto punto “peligrosa” para
las personas comunes. Quiza por esta razon los portadores de las pieles eran sujetos con ciertas
particularidades, como reyes, sacerdotes, enfermos o miserables que pensaban atenuar su
pobreza por este medio. Los portadores de la piel y los propietarios del sacrificado debian
forzosamente obtener la “purificacion” en periodos limitados antes de usar las pieles [...] Por
otra parte, las pieles de las victimas “semejanzas” del dios, vestidas por los sacerdotes,
debieron transmitir, no el mana del sacrificado, sino la fuerza vital del dios sacrificado, cuando
menos mientras el sacerdote portaba la piel, momento clave para la comunicacién con la
deidad [...] Tal vez las pieles preservadas como reliquias conservaban mana, pero con
caracteristicas no contaminantes, por lo que la funcién principal del trofeo era proteger
(Gonzalez, 2006: 277).

El concepto mana proviene de Melanesia y lo describe Codrington:

[...] poder o influencia sobrenatural, casi todo el mundo lo llama mana. Es lo que funciona
para llevar a cabo todo lo que esta mas alla de la potestad ordinaria de los hombres, fuera de
los procesos comunes de la naturaleza; esta presente en la atmdsfera de la vida, se une a las
personas y a las cosas, y se manifiesta por los resultados que s6lo pueden ser atribuidos a sus
acciones. Cuando uno lo tiene puede usarlo y dirigirlo, pero su fuerza puede romper
sucesivamente de nuevo en algiin momento; su presencia se determina por las pruebas [...] Se
trata de un poder o influencia, no fisico, y en cierto sentido sobrenatural, que se hace ver en la
fuerza fisica, o en cualquier tipo de poder o de particularidad que el hombre posee
(Codrington, 1891: 118-120 en Hvidtfeldt, 1958: 20, trad. mia).

154 Quiza en el mismo sentido de las mantas usadas durante el proceso de entronizacion del gobernante mexica, como vimos

en el apartado dedicado a las mantas (pagina 21y ss. de este texto). Para Carlos Gonzalez, sin embargo, el desollamiento de la
victima representa el deshoje del maiz, en que el ser humano sacrificado simbolizaba la mazorca (Gonzélez, 2011: 286).
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En nuestro andlisis de los envoltorios sagrados, encontramos similitudes interesantes entre la
fuerza o energia que contienen los tlaquimilolli, con las caracteristicas y comportamiento del
mana, como por ejemplo, que ambas fuerzas o energias son tan Utiles para la comunidad, que
deben ser cuidadosamente protegidas de manera que se puedan “conservar”; que se encuentran
altamente concentradas, por lo que la energia puede ser dafiina e incluso mortifera, ante lo cual
debe ser manejada con extrema habilidad y cuidado, por especialistas; y que ambos poderes 0
energias son transferibles y tienen una incidencia en el mundo (Hvidtfeldt, 1958: 22-29). Sin
embargo, y pese a estos vinculos, no usamos el concepto de mana para explicar el
funcionamiento social del envoltorio sagrado y del resto de contenedores estudiados. A lo
largo de la tesis encontramos un modelo méas adecuado para explicar el comportamiento de los
envoltorios sagrados y de los contenedores mencionados en este capitulo; se trata de un acto
ritual de envolvimiento 0 empaquetamiento, que sera la sintesis de nuestras conclusiones en el

siguiente capitulo.

115



5. CONCLUSIONES

IDEA REGULATORIA
El desarrollo de esta investigacion nos ha permitido conjeturar que el mito de creacion de los
envoltorios sagrados descrito por Mendieta, define el esquema que siguieron los antiguos
mexicanos para honrar a sus gobernantes muertos: al crearse el nuevo universo, los devotos
hicieron bultos mortuorios con los restos de los dioses quemados para recordarlos y para
atesorar su fuerza, a los que agregaron objetos para contagiarlos de esta energia primordial.
Este acto se repite y se renueva en los ritos funerarios del pueblo mexica y en muchos otros
actos, y la fuerza contenida en el envoltorio, al ser la fuerza original, es usada en diversos
rituales reviviendo el mito la creacion original del Quinto Sol. Al estar envueltos en mantas
divinas y contener las reliquias de los dioses —0 de los gobernantes deificados—, el bulto
mortuorio se convirtié en un envoltorio sagrado. Por pertenecer a los dioses, los bultos
mortuorios son divinos, y por tanto sagrados; ambos contienen los restos cargados de fuerza y
energia de los seres divinizados, y su poder tuvo un papel central en el mundo mesoamericano.
En la cosmovision mesoamericana, el principio de las cosas se basa en un constante
fluir energético, permanente corriente de fuerza que lo anima todo.™ Cada ser y evento del
mundo nace y depende de este flujo: motor del universo, hacedor de la vida de los hombres,
expresa el devenir. A partir de este flujo de fuerza y de la necesidad de controlarlo, se explica
no soélo el rol del tlaquimilolli, sino el resto de fendbmenos vinculados, cuyas semejanzas
simbolicas diluyen las fronteras entre unos y otros. Tales similitudes evidencian una idea
regulatoria que se demuestra por la importante necesidad que tuvieron las culturas
prehispanicas de envolver, guardar y contener, en diversos tipos de receptaculos sagrados
(bultos sagrados y mortuorios, cajas, petacas, cestas o cofres, vasijas divinas, estelas y
edificios envueltos, ixiptla o semejanzas de los dioses, etcétera), las fuerzas esenciales de los
dioses, como un hecho primordial para el desarrollo de sus pueblos y para el mantenimiento

del orden césmico.

155 |_a cosmovision mesoamericana, nos dice Lopez Austin: “se ofrece como la concepcion de un gigantesco proceso en el que
estan inscritos isonémicamente los cursos naturales y los divinos. Una parte considerable del cosmos esté integrada como un
gran complejo de vias circulares en el que cada uno de sus componentes funciona transformando la materia que fluye e
impulsando los flujos” (Lopez Austin, 2000: 17).
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Nos referimos a una disposicion a contener y revelar, que viene dada por los
difrasismos in toptli in petlacalli (la bolsa, la petaca) e in piyalli in nelpilli (lo guardado, lo
atado), que hacen referencia directa tanto a la accion de contener, como a la accién de ocultar
lo valioso y secreto. Coincidentemente, a esta disposicion Guernsey y Reilly la llaman acto
ritual de envolvimiento o empaquetamiento, una “corriente fundamental de fe a través de
Mesoamérica que expresa lo sagrado —0 su manifestacion— en términos de envolver,
empaquetar, amortajar y revelar’ (Guernsey y Reilly, 2006: xiv, trad. mia). Dado que los
rituales en los que aparece el envoltorio sagrado se hacen en cuevas o al interior de templos y
recintos sagrados,™® creemos que esta disposicién proviene de la enorme importancia que
tuvieron dichas oquedades en el pensamiento mesoamericano pues representaban Gteros. Bien
dice Limoén que “por analogia con la reproduccion humana y con el parto de la mujer para dar
a luz a un nuevo ser” (1990: 138), el origen de la humanidad fue un parto de la tierra y que los
hombres nacieron de ella a través de una cueva (1990: 11-12), por lo que la tierra es
considerada la matriz original (1990: 88), y les da a los hombres un matiz sobrenatural (1990:
89). Dada la gran cantidad de referencias que existen sobre el origen en cuevas, nos dice la
autora, “éste parece tratarse de un arquetipo seguido en Mesoamérica” (1990: 92).

Los términos tlaquimilolli o quimilli dan nombre solamente al envoltorio sagrado, pues
su definicion etimoldgica es muy clara, pero por extensién podriamos considerar el resto de
fendmenos similares descritos brevemente en este trabajo. Los difrasismos arriba mencionados
explican el concepto que se encuentra detras de dichosos contenedores. Consideramos al acto
ritual como un elemento cosmolégico nuclear™’ que al contener y revelar la fuerza divina,
explica la incesante necesidad cultural de los pueblos por atesorar el amplio abanico de objetos
sagrados con diversas finalidades:

En un nivel muy basico, el acto de envolver tuvo varios propdsitos simbolicos. Un objeto
envuelto estaba protegido de la manipulacion o mirada del profano. El acto de envolver no sélo
velaba objetos, monumentos e individuos, sino que ademas aumentaba su santidad a través de
su ocultamiento. Por el contrario, la desenvoltura de un objeto 0 monumento envuelto fue un
acto de descubrimiento y revelacion. A veces, esto parece haber sido metaféricamente
equivalente a abrir un portal entre reinos cosmicos. Para aquellos que realizaron estos actos

1% para entender sobre las réplicas de las cuevas véase Lépez Austin y Lépez Lujan, 2009: 323.

157 El nticleo duro, afirma Lopez Austin, es un “complejo articulado de elementos culturales, sumamente resistentes al cambio,
que actuaban como estructurantes del acervo tradicional y permitian que los nuevos elementos se incorporaran a dicho acervo
con un sentido congruente en el contexto cultural” (Lopez Austin, 2001: 59).
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rituales asi como los que observaron un desenvolvimiento, la apertura de dichos portales
cosmicos demostré el acceso a estructuras cosmolégicas y el control de las fuerzas que
mantienen el cosmos en equilibrio, incluyendo las del tiempo. Sin lugar a dudas, el acto de
envolver también fue un marcador del mecanismo que identifica los contenidos no s6lo como
animados, sino como el medio por el cual lo sagrado podia manifestarse en el reino terrenal
(Guernsey y Reilly, 2006: v, trad. mia).

Envoltorios sagrados y mortuorios, petacas, cestas y cajas, entre otros fendmenos, muestran
una clara y fundamental relacion entre si, pues en todos hay un acto de contener lo sagrado.
Todos ellos pertenecen al universo de los mas valiosos receptaculos: “el espacio divino del
que la divinidad extraia los bienes para darlos a los hombres, el sitio donde estaban los
antepasados muertos, el hogar habitado por la hija casta, el vientre de la mujer prefiada, el
pecho del sabio rico en consejos, pero también el de aquel individuo que mostraba ser
reservado, discreto y digno de confianza” (LOpez Austin y Lopez Lujén, 2009: 322).

Lo que observamos en esta investigacion es que el acto ritual de envolvimiento o
empaquetamiento evidencia la existencia de una fuerza o energia fundamental, potenciadora
de todo lo que existe en el mundo, que requiere ser atesorada y que, en su atesoramiento,
necesita diversos contenedores. En esta igualacion de los recipientes de lo divino, tanto los
objetos de los méas diversos tipos que se encuentran en el envoltorio, como las mantas o
materiales envolventes, funcionan como los portadores de esta fuerza, los contenedores de la
energia y del poder fundamental y vital para el acontecer de las sociedades que les rinden
culto. Sin embargo, la relacion entre objetos y divinidades no es estricta, pues los envoltorios
no siempre contuvieron objetos que directamente representaban a los dioses. Por lo estudiado
en este trabajo, la diversidad de objetos contenidos, a nuestro parecer, obedece por una parte a
variantes culturales y vinculos con los dioses patronos de los diversos grupos del centro de

México, y por otra, al tipo de funcién en que se les requeria.

Cada tipo de manta vinculada con los dioses tiene caracteristicas particulares, pero todas
portan una fuerza divina, en principio generadora o regeneradora de vida, que sirve para
diversos propdsitos. La manta con el disefio omicallo permite la transformacion del personaje,
simbolizando un viaje al inframundo en que metaféricamente sera devorado por los dioses

para renacer limpio y puro, como un recipiente vacio. Por su parte, la xiuhtilmatli o manta azul
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de turquesa, seré la encargada de otorgar el fuego o el poder que le permitira al soberano guiar
a su pueblo, como el representante y vinculo con los dioses. El receptaculo vacio se llena pues
con energia divina.

Entre otras funciones, los envoltorios son generadores de vida y, por tanto, de todas las
cosas del mundo.**® De las mantas divinas y de los objetos contenidos en ellas, resurge la vida.
El tlaquimilolli, hecho de estos componentes, serd entonces una matriz generadora de vida,
transformadora de los seres humanos en hombres-dioses. Consideramos que en la ceremonia
de entronizacion del gobernante mexica es muy posible que se hayan usado y abierto varios
envoltorios, entre ellos el de Huitzilopochtli, el de Tezcatlipoca y muy probablemente un bulto
con la manta de turquesa. Sin embargo, pensamos que en esta ceremonia cada cultura recurria
a los bultos de sus dioses patronos para sacralizar a sus gobernantes.

El trabajo que hemos realizado nos ha permitido ver como el acto ritual de
envolvimiento o empaquetamiento fue prioritario para la religibn mesoamericana, pues “parece
haber sido comun, en diversas formas, a lo largo de gran parte de la antigua Mesoamérica
durante varios milenios” (Guernsey y Reilly, 2006: x, trad. mia). Cobra relevancia que tanto el
envoltorio sagrado como los demas objetos, fendmenos o personajes estudiados, resultan ser
receptaculos de la energia de los dioses, y que el envoltorio sagrado, el tlatoani, su bulto
mortuorio y el dios, simbdélicamente, son lo mismo. ¢A qué se debe esta recurrencia simbolica?
Quizas a que, como explica Lopez Austin, en el dios “~y en sus reliquias e imagenes— radica
la fuerza” (Lopez Austin, 1973: 59), una fuerza que “necesitaba un objeto receptor en el que

quedaba acumulada para ir posteriormente emanando” (Lopez Austin, 1973: 122).

%8 Tanto en el mito de creacién del Quinto Sol como en el mito de creacién de los hombres, etapas fundamentales en la
cosmovision mesoamericana, tenemos la presencia de envoltorios: el envoltorio formado por las mantas de los dioses al
arrojarse a la hoguera para darle movimiento al Sol, y el envoltorio de huesos que hace Quetzalcdatl para trasladarlos a
Tamoanchan y luego de molerlos, crear a los devotos de los dioses. A través de las mantas divinas, hay personajes que
renacen de la muerte, sin contar los objetos contenidos en dichos bultos cuya caracteristica principal es provocar la vida o el
renacimiento.
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8. ANEXO

Tabla 1, tipos de contenedor en el envoltorio de Huitzilopochtli.

Envoltorio de Huitzilopochtli
Contenedor Fuente

Envoltorio de mantas blancas con yelmo o Tira de la peregrinacién y Cédice
cabeza de colibri como elemento diagnostico. | Azcatitlan.

. Historia general de las cosas de Nueva
Envoltorio de mantas.

Espafia.
Bulto. Cronica Mexicayotl.
Arca de juncos. Historia de las Indias de Nueva Espafia.
Cestilla. Historia de las Indias de Nueva Espafia.
Envoltorio de mantas. Cadice Aubin.
Cesta. Ms. Mx. 40.
Manta de color morado dentro de una malla o | Pintura de los idolos del templo de
red. Huitzilopochtli.
Cuatro mantas de muy ricos chalchuyes Procesos de indios idolatras y hechiceros.
transparentes.
Dos envoltorio, uno negro y el otro azul. Procesos de indios ido6latras y hechiceros.

Historia de la venida de los mexicanos y de
otros pueblos e historia de la conquista.
Envoltorio de mantas. Relacion de Tetzcoco.

Envoltorio. Bulto.

Tabla 2, tipos de contenido en el envoltorio de Huitzilopochtli.

Envoltorio de Huitzilopochtli
Contenido Fuente
Historia de la venida de los mexicanos y de
otros pueblos e historia de la conquista.
Dos puas de maguey. Relacion de Tetzcoco.

Huesos de Huitziton incluyendo el craneo.

Tabla 3, funciones principales de los envoltorios sagrados.

Funcién principal del envoltorio sagrado

1. Comunica con la divinidad.

2. Otorga el poder politico.

3. Ayuda en la guerra.

a. Los mitos justifican el valor atribuido a las reliquias en la guerra.
b. Los envoltorios confieren energia para la realizacion de la
conquista.

¢. Una conquista o derrota se acomparfiaba siempre de la captura de
los dioses.

4. Propicia la prosperidad agricola.
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