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INTRODUCCION

Las imagenes son de importancia capital para entender el pasado mesoamericano, ya que
muchas veces son nuestro unico punto de referencia para acercarnos, conocer € interpretar a
las sociedades que las crearon. Contienen informacion especifica sobre la vision del mundo
de dichos pueblos, por lo que su estudio y analisis es fundamental para la comprension de las
culturas de Mesoamérica antigua. En ese sentido, el Cédice Borgia es sin duda un documento
de gran importancia cultural, ya que es uno de los 17 documentos prehispanicos
sobrevivientes al dia de hoy. Destaca por su extension (76 laminas), por su gran colorido y
por su variada iconografia; pertenece a una serie de documentos del que es epitome del
conjunto, denominado Grupo Borgia,! con los que comparte parte de su contenido mantico.
Por su estructura, se trata de un tonalamatl, un documento que registra la cuenta del tiempo,
sin embargo, lo que parece registrar, no es lo que culturalmente concebimos hoy dia como
tiempo, sino la combinacion de las irradiaciones que se perciben en un dia, producto del

actuar de diferentes dioses y hombres.?> Su cuenta, conocida como tonalpohualli, deviene en

! Eduard Seler, “Die Venusperiode un den Bilderschriftten der Codex Borgia Gruppe” en Zeitschrift fir
etnologie, Berlin, 1898, pp. 618-667.

2 Ana Diaz, Las formas del tiempo. Tradiciones cosmogréficas en los calendarios indigenas del México Central,
tesis doctoral en Historia del Arte, UNAM, México, 2011, p. 77. La autora menciona que, si bien la raiz tona
se ha relacionado con "dia", argumenta que se trata propiamente de una irradiacion o un calor, el cual es propio
tanto de los astros como de los seres del mundo, incluyendo a los dioses. Para Lopez Austin, se trata de una
entidad animica que se condensa en la cabeza, pero también en la sangre (como agente regenerador de tona) y
participan de ella hombres, dioses, animales, plantas y objetos. Se relaciona intimamente con el Sol ya que es
el astro el principal productor de Tonalli. Véase: Lépez Austin, Alfredo, Cuerpo Humano e Ideologia, México,

UNAM, 2008, pp. 223-230.



un complejo sistema cosmologico, que permite determinar el transcurrir de las acciones
divinas y humanas que posibilitan la continuidad del mundo y sus relaciones, divididas en
periodos de 260 dias (o de 350+5 dias),’ por lo que se trata de un computo que permitia seguir
la dindmica ritual a lo largo de dichos periodos.*

Y si bien el Borgia comparte diferentes cuentas y episodios con otros documentos, la
seccion central del codice constituye uno de los paradigmas mas interesantes de
investigacion, ya que se trata de una seccion Unica, en la que sus caracteristicas fisicas, asi
como su complejidad iconografica, han propiciado las mas diversas interpretaciones. Para
iniciar, la disposicion de las ldminas y de su contenido es radicalmente diferente del resto del
documento, ya que es necesario, para su lectura/interpretacion, girarlo 90° a la izquierda; por
lo mismo, sus imagenes tienen una disposicion diferente: a lamina completa, sin divisiones
y en posicion vertical; cuando en el resto del coddice dominan los recuadros con lineas rojas
que separan escenas dispuestas horizontalmente. En esta seccion, la iconografia es mucho
mas prolifica y compleja, ya que los temas graficos se asocian y relacionan entre si, formando
conjuntos; y, a diferencia del resto del documento, el cual muestra una serie de cuentas
especificas, esta seccion solo presenta algunos signos calendéricos en algunas laminas, pero
sin asociacion a un numeral, lo que me indica, junto con el discurso y sentido grafico de la
seccion, que a partir de la lamina 29, se entra temporalmente en otra secuencia, en otro
discurso, en otro tiempo, eventos que se ubican fuera de la temporalidad que marca el

tonalpohualli, antes de volver a las cuentas en la 47.

3 Ana Diaz, Las formas del tiempo... op. cit., 2011, p. 77.
4 Ana Diaz, "Tlapohualli, la cuenta de las cosas. Reflexiones en torno a la reconstruccion de los calendarios

nahuas", en Estudios de Cultura Nahuatl No. 46, México, UNAM, 2013, p. 163.



En ese sentido, los eventos, personajes y acciones representados en las laminas 29-46
del Codice Borgia son también un aspecto importante para determinar la secuencia y
coherencia de la seccion, asi como la logica interna de actores y eventos. La mayoria de
autores, como se vera en el capitulo 1, coinciden en que las 18 ldminas forman una sola
unidad discursiva, sin embargo, un aspecto en el que no se ha reparado, y que se analizara en
este trabajo, es que, si bien, se afirma que se trata de una seccion con una unidad tematica o
discursiva, la iconografia presentada sugiere que la misma seccion podria tener subdivisiones
que pueden ser tomadas como independientes o semindependientes de la unidad discursiva
de las 1aminas centrales;’ ademas, y en mi opinion, no hay tal unidad en la seccidon, sino més
bien esa continuidad solo se da entre algunas laminas y no en las 18. Para llegar a ello, es
necesario realizar un analisis de éstas basado en la iconografia que presentan, —estudio que
es el tema principal de este trabajo— y es que este singular discurso grafico, con escenas a
lamina completa y muy variados personajes, como veremos, me parece que remite,
principalmente, al mundo anecuménico, el lugar de los dioses y de la sobrenaturaleza,’ asi
como a espacios liminales, por lo que el vinculo une el anecuménico con el mundo histdrico-
ecuménico, se da, a través de las imagenes plasmadas en el codice, el cual funge como

umbral que conecta ambos mundos/tiempos.

5 Esto ya lo habia mancionado Boone, pero no lo desarroll6. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo y significado
en los libros mexicanos del destino, México, FCE, 2016, pp. 290-291.

® Para Ldopez Austin, este universo dinamico de hombres y dioses se manifiesta como el mundo ectimeno y el
anecumeno, espacios interrelacionados y co-existentes, donde uno es la causa de otro y estan conectados por
“umbrales” por los que fluyen fuerzas, mensajes y entidades. Alfredo Lopez Austin, "Cosmovision y
pensamiento indigena” en Fenémenos y conceptos fundamentales de nuestro tiempo, México, UNAM, 2012,

pp. 3-5.



Asi, dicha correspondencia entre laminas, —la cual no es a modo de una historia
lineal— por la misma naturaleza fisica del documento, permite multiples relaciones entre las
ellas, mismas que pueden ser abordadas tanto en lo individual, o bien, en conjuntos de
escenas, las cuales son ademds polisémicas, en donde el grado de entendimiento y
profundidad de la interpretacion, es directamente proporcional al conocimiento del contexto
cultural de quienes crearon el documento. Estos rasgos (y otros que se veran mas adelante)
hacen a esta seccion unica, lo cual también es una caracteristica que dificulta su estudio, ya
que al no encontrar referentes comparativos directos y amplios, sino solamente algunos
elementos aislados, ha causado muy diversas interpretaciones que suelen basarse en
coincidencias con otras fuentes y relatos, revelando que no hay un consenso aun sobre el
contenido y significado especificos de la seccion; salvo en un par de excepciones. Por ello,
este trabajo no pretende imponer una interpretacion en la que se tenga la ultima palabra sobre
esta seccion, al contrario, Unicamente pretende brindar una opcidon metodologica e
interpretativa mas, pero que, a diferencia de muchos andlisis anteriores, parte exclusivamente
de la iconografia misma de la seccion. En ese sentido, la importancia de este trabajo radica
en si mismo, ya que es novedoso al abarcar temas y aspectos que no habian sido analizados
ni tomado en cuenta en estudios previos sobre la iconografia de las ldminas centrales del
Codice Borgia (como el color entre otros); ademds, es el primer trabajo dedicado
exclusivamente a la seccion central, en el que sé que analiza, de manera detallada y total, el
contenido grafico de las 18 laminas. Al dia de hoy, no hay trabajos que aborden de manera

tan exclusiva, ni exhaustiva la iconografia de esta seccion, los existentes la abordan



parcialmente, sea para fundamentar algunos temas’ o bien como una parte de un estudio
mayor del documento.® Y es que, si bien esos textos aportan las mas diversas e interesantes
interpretaciones, aun faltaba un anélisis detallado de los elementos de las laminas y de su
interrelacion, la cual, a mi parecer, le otorga gran parte de su significacion. Con este trabajo,
se pretende hacer justicia a esta carencia, al re abordar la problematica de manera

pormenorizada y sistematica, proponiendo una interpretacion que parta principalmente de la

" Susan Milbrath, Heaven and Earth in Ancient Mexico: Astronomy and Seasonal Cycles in the Codex Borgia,
Austin, University of Texas Press, 2013, pp, 103-127. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo y significado en los
libros mexicanos del destino, México, FCE, 2016, pp. 275-340. Maarten Janssen y Aurora Pérez Jiménez, Time
and the Ancestors: Aztec and Mixtec Ritual Art the Early Americas, Leiden, Brill, 2017, pp. 431-530. Angélica
Baena, “Metaforas, metonimias y digrafismos en la parte central del Codice Borgia (29-32), en Itinerarios Vol.
20, Varsovia, Instituto de Estudios Ibéricos e Iberoamericanos, 2014, pp. 199-224. También: “Las laminas
centrales del llamado Cédice Borgia. Una secuencia ritual de acceso al poder (Iaminas 35 a 43)” en CAdices y
cultura indigenas en México. Homenaje a Alfonso Lacadena, Espafia, BRF, 2018, pp. 11-44. Asi como:
Pensamiento en imagenes. La configuracion del sacrificio en los codices del grupo Borgia, Tesis doctoral en
Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2018, pp 212-312.

8 José Lino Fabrega, "Interpretacion del Codice Borgiano”, Annales del Museo Nacional, Ed, de Alfredo
Chavero y Fco. del Paso, México, 1900, pp. 140-194. Seler, Eduard, Comentarios al Cddice Borgia, México,
FCE, 1963, Vol, 2, pp, 9-61. Karl Nowotny, Tlacuilolli: Style and Contents of the Mexican Pictorial
Manuscripts, Norman, Oklahoma Press, 1961, pp. 26-34, 264-281. Ferdinand Anders, etal, Los templos del
cielo y de la oscuridad oraculos y liturgia: libro explicativo del llamado Cédice Borgia, México, FCE, 1993,
pp.175-243. Bruce Byland, “Comentarios e introduccién” en Gisell Diaz, The Codex Borgia, Dover, New York,
1993, pp. xiii-xxxi. Ma. Elena Landa Abrego, Cédice Borgia: el equilibrio dinamico del cosmos, Comité de la
feria de Puebla, Puebla, Ediciones especiales de Bibliofilia, 1994, pp. 132-153. Juan José Batalla Rosado, El
Cddice Borgia: una guia para un viaje alucinante por el inframundo, Biblioteca Apostélica Vaticana—

Testimonio, Madrid, 2008, pp. 224-267.



iconografia, y utilizando nuevos —y viejos— paradigmas para su estudio que no se habian
introducido antes, como el color, la nocion de agencia, entre otros.

Asi, este trabajo tiene tres objetivos fundamentales: El primero, es hacer un analisis
de la iconografia de las 18 laminas, ya que los anélisis hechos hasta ahora se enfocan solo en
una parte de ella. El segundo, sera proponer, a partir de ese analisis, una interpretacion de las
laminas, misma que serd una hipoOtesis mas, pero me permitira encontrar semejanzas y
diferencias con otras interpretaciones, de modo que se puedan crear nuevas hipotesis,
fortalecer algunas existentes y derribar las mas débiles. El tercero, es alentar futuras
propuestas y estudios iconograficos mas especificos y detallados, tanto de la seccion central,
como del resto del cddice, a partir de nuevos paradigmas de interpretacion. El presente
trabajo se divide de la siguiente forma.

En capitulo 1, se hard una revision de los antecedentes que refieren al Cédice Borgia,
desde los aspectos codicoldgicos, la historiografia del documento, las secciones que lo
componen Yy, finalmente, las interpretaciones previas de la seccion central. En el primer
apartado se hard una revision de los andlisis y aspectos plésticos del documento en cuanto a
objeto (medidas, color, formas etc.). Con ello, se propondran argumentos que desestiman la
propuesta de Batalla Rosado,” quien menciona que la seccion a analizar se trata de un pegote
posterior. Se evidenciard, ademas, que el documento, tal y como lo conocemos ahora, fue
confeccionado como una sola unidad, sin anadidos posteriores. Seguiremos con una revision
historiografica para conocer el destino del documento una vez salido de México, ya que su
origen continua siendo tema de polémica, aunque presentaré argumentos que me inclinan a

apoyar la hipotesis ya formulada por otros investigadores, de que Cholula es su lugar de

° Batalla Rosado, Juan José, EI Cédice Borgia... op. cit., 2008, p. 407.



origen. Después mencionaré, de manera muy general, el contenido de algunas partes del
Codice Borgia que nos ayudaran a contextualizar a la seccion central. Para ello, me baso en
los estudios que han hecho del documento investigadores como Seler, Nowotny, Batalla,
Anders, Jansen y Reyes Garcia, y Boone, a fin de poder tener un contexto del contenido. En
ese sentido, finalizaremos este capitulo, ya entrando en materia analizando las diferentes
interpretaciones que otros autores han hecho de la seccion central.

El trabajo que ya propiamente refiere a la investigacion, analisis e interpretacion de
la seccidn, inicia en el capitulo 2; ahi analizaré lo que considero es la iconografia mas
importante de las ldminas centrales, como los elementos en marco/barra, los elementos
prototipicos, descarnados y serpentinos, la arquitectura, los actores y otros. Se tomaran esos
elementos como unidades graficas aisladas, a fin de encontrar sus caracteristicas propias y
significaciones generales, y en la medida de lo posible, aquellas especificas, para poderlas
relacionar en el capitulo siguiente, con el resto y contexto de la iconografia de las escenas de
cada lamina.

Asi, en el capitulo 3 y principal de este trabajo, analizaré¢ y relacionaré los elementos
graficos de las escenas para formular mi propuesta de interpretacion de las laminas, en la

que, trataré de dilucidar el simbolismo y significado de las escenas, es decir, si es que éstas

10



! miticos,'? u algan otro tipo de paradigma de la

remiten a aspectos astrales,'? rituales,'
cosmovision mesoamericana. En ese sentido, y como se verd, de las exégesis hasta hoy
propuestas, somos mas afines a la tesis general de Boone, que refiere a la seccion central
como una cosmogonia de origen,'? sin embargo, como se analizara, esos eventos relativos al
origen, en mi opinidn, sélo aplica en algunas laminas y no a toda la seccién, misma que tiene
significaciones multiples y no solo generativas, ya que, al agregar paradigmas como el usoy
simbolismo del color, del tiempo y la nocidon de agencia para los elementos plasmados, se
abren nuevas y muy interesantes significaciones de las imagenes y de las escenas.
Finalmente, en el capitulo 4, analizaré otro aspecto a considerarse para esta nueva
propuesta interpretativa: la division interna de la seccion. Y es que llegué a la conclusion de
que la seccion central se puede desplegar de varias maneras, sin embargo, no encontré la
hipotesis mas usada que refiere a una continuidad narrativa de las 18 laminas; asi en este
capitulo final pretendo discutir si la seccion central del codice es un continuo, o bien podria

ser divisible y autonoma en apartados o subsecciones. Esto, ya que cada uno de los capitulos

que propongo para analizarla, tienen a mi parecer sentido y logica en si mismos, pudiendo

10 José Lino Fabrega, "Interpretacién...", op. cit., 1900, pp. 140-194. Eduard Seler, Comentarios..., op. Cit.,
1963, p. 10. Milbrath, Susan, Heaven and earth... op. cit., 2013, pp, 103-127.

11 Karl Nowotny, Tlacuilolli... op. cit., 1961, pp. 26-33 y 264-280. Anders Ferdinand et al., Los templos del
cielo... op. cit., 1993, pp. 175-245. Bruce Byland, op. cit., 1993, pp. xxiii-xxvi. Juan José Batalla Rosado, El
Cédice Borgia... op. cit., 2008, pp. 408-441. Maarten Janessen y Aurora Pérez Jiménez, Time and the
Ancestors... op. cit., 2017, pp. 431-530. Angélica Baena, Pensamiento en iméagenes... op. cit., 2018, pp. 212-
312.

12 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo... op. cit, 2016, pp. 275-340.

13 Idem, p. 275.

11



ser tratados cada uno como una unidad o bien, en conjuntos, pero no como totalidad. En este
capitulo también analizaré la interrelacion que hay entre los diferentes capitulos de la seccion
y los elementos que los conectan.

Para iniciar ya con los capitulos que componen este trabajo de investigacion, quiero
volver a insistir que el mismo so6lo pretende brindar una opcion mas de interpretacion de la
seccion central del Codice Borgia; no pretende tener la ultima palabra al respecto, sino que
lo que aqui presento, es un intento analitico de exégesis, que parte de la iconografia de la
seccion, asi como de su andlisis utilizando las investigaciones y descubrimientos mas
recientes, asi como aquellos ya consolidados, en torno al estudio, usos y significados de la
imagen en Mesoamérica, los cuales espero que puedan servir para futuras y mas completas

investigaciones tanto de la seccidn central, como del Cddice y de la iconografia en general.

12



Capitulo 1

Aspectos fisicos

y procedencia del Codice Borgia
El Coédice Borgia es uno de los mas extensos —y bellos— codices prehispanicos que
conocemos actualmente. Se trata de una tira de 1034 cm. formada por varios segmentos de
piel curtida'* —de 14 a 16, segun los anélisis que se han llevado a cabo (infra)— y plegada en
39 laminas, cada una de 27 x 38 cm en promedio, pintadas por ambos lados (con excepcion
de dos de ellas: las 38 y 76, que solo lo estan por uno solo, pues ahi estaban puestas, al
parecer, las tapas del documento), formando un total de 76 lados o laminas. Para la
presentacion actual de su contenido, se considera de la 1 a la 38 la parte frontal del codice

(recto) y de la 39 a la 76 la parte posterior (verso); las ldminas 1 y 2 asi, como de la 74 a la

14 Si bien adn no hay estudios fisico-quimicos que den certeza sobre el origen exacto del soporte, el consenso
general opina que se trata de piel de venado gracias a los resultados del estudio que Ticul Alvarez, Luis Torres
y Antonio Sotomayor hacen del soporte del Cédice Colombino, donde mencionan que es piel de Antilocapra
americana. Ticul Alvarez et al., “Analisis de los materiales del codice”, en Interpretacion del Codice
Colombino y de las glosas del Cédice Colombino, edicion de Alfonso Caso y Mary Elizabeth Smith, México,
Sociedad Mexicana de Antropologia, 1966, pp. 89-102. Esta hipdtesis la retoma Laura Sotelo con “Los Cddices
plegados”, en Memorias del Congreso Internacional Las Edades del Libro, ediciéon de Marina Garone Gravier,
Isabel Galina y Laurette Godinas, México, UNAM-11B, 2012. Alvarez Icaza también propone que se trata de piel
de venado sin inclinarse por especie alguna. Alvarez Icaza, Maria Isabel, El Cédice Laud, su tradicion, su
escuela sus artistas, tesis doctoral en Historia del Arte, México, UNAM, 2014, p. 87. Véase también, Elodie
Dupey, “The materiality of color in pre-columbian codices: insights from cultural history”, en Ancient
Mesoamerica #28, Cambridge University Press, 2017, p. 5. Como se menciond, no hay todavia analisis

cientifico sobre la materialidad del soporte del codice Borgia.

13



76 se encuentran dafadas por el fuego.!> En cambio, los margenes inferiores de las laminas
5 ala 7 tienen manchas de humedad, lo que ha difuminado las imégenes; en general, la parte
inferior del documento estd dafiada, esto segin Mikulska, podria deberse al peso de otros
documentos sobre el codice y a la humedad acumulada.!® Sus tltimas modificaciones
estructurales refieren ya a su estancia en Europa, donde se le colocod el exlibris de la
Biblioteca Vaticana, asi como los injertos en las secciones dafiadas por fuego, en las cuales
se escribieron algunos numeros de pagina (fig. 1) como referencia para marcar el inicio y
final del manuscrito, asi como algunas glosas en un par de laminas (véase infra), también se
le clavaron coberturas de madera, mismas que le fueron retiradas posteriormente; ademas, el
documento presenta varios agujeros, algunos hechos por los clavos, pero en su mayoria son

por la accién de microorganismos (fig. 2).!”

15 Existen dos versiones respecto del dafio por el fuego que sufrié el Codice Borgia. La mas popular fue la
creada por Humboldt y menciona que fue el mismo cardenal Stefano Borgia quien lo salvé del fuego cuando lo
intentaban quemar (Eduard Seler, Comentarios al Codice Borgia, México, FCE, 1963, T. I, p. 9. Alexander VVon
Humboldt, Aportaciones a la Antropologia Mexicana, México, Katun, 1986, p. 13). Otra, que sefiala Franz
Ehrle en la introduccion al facsimilar de Loubat, menciona que el codice fue salvado de un auto de fe en México
(en Franz Ehrle, Il manoscrito Messicano Vaticano 3773, Roma, Biblioteca Apostolica Vaticana, 1896, p. 2).

16 Katarzyna Mikulska, “El proceso de la elaboracion de los cddices Borgia y Vaticano B basado en su estudio
codicologico”, en Revista Espafiola de Antropologia Americana, nim. 1, vol. 45, Madrid, ucm, 2015, p. 182.

17 |bid, pp. 167-169 y 185-187.
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Para conocer los elementos materiales del codice, los anélisis de Dupey,'® Dupey y
Alvarez Icaza," el de Domenici e al.,?’ asi como los de Mikulska?! y Diaz,?? son los mejores
al dia de hoy. Coinciden que se trata de segmentos de piel curtida con una base de preparacion
de sulfato de calcio, mismo que sirvio para cubrir las uniones entre segmentos, aunque en
algunos casos la cobertura no es uniforme y se aprecian las uniones (fig. 3). En cuanto al
color, en lo general, el negro es de carbon vegetal; el rojo -y rosa- es de grana cochinilla; los
amarillos y naranjas estan hechos de una base inorgéanica y un colorante orgéanico; los azules
son pigmentos hibridos, hechos con paligorskita y sepiolita, asi como de aiil; los verdes se

dan por superposicion de negro o azul con amarillo o naranja.??

Respecto de los segmentos de piel que conforman el documento, la hipotesis de
Batalla Rosado expone que éste originalmente se constituia por 14 segmentos y que, de

manera posterior, fue cortado a la mitad para agregarle la seccion central (ld&minas 29 a 46),

18 Elodie Dupey, "The Materiality of Color... op. cit., 2017, pp. 21-40.

19 Elodie Dupey y Maria Isabel Alvarez Icaza, “Convergence and Difference in the Borgia Group Chromatic
Palettes”, en Painting the Skin. Pigments on Bodies and Codices in Pre-Columbian Mesoamerica, Tucson,
University of Arizona Press — UNAM, 2018, pp. 175-185.

2 Davide Domenici, Davide Buti, Chiara Grazia, Elodie Dupey, Aldo Romani, Laura Cartechini, Antonio
Sgamellotti, Constanza Milani, “Non-invasive chemical characterization of painting materials of Mesoamerican
codices Borgia and Vaticanus B of the Biblioteca Apostolica Vaticana”, en Miscellanea Bibliothecae
Apostolicae Vaticanae XXV, Ciudad del Vaticano, Biblioteca Apostélica Vaticana, 2019.

21 Katarzyna Mikulska, “El proceso de la elaboracién ...” op. cit., 2015, p. 181.

22 Ana Diaz, “Historias contadas con la piel. Estudio codicoldgico comparativo de los codices prehispanicos de
la BAV”, en Miscellanea Bibliothecae Apostolicae Vaticanae XXV, Citta del Vaticano, Biblioteca Apostdlica
Vaticana, 2019, p. 161.

23 Davide Domenici, et al., “Non-invasive chemical...” op. cit., 2019, pp. 206-215.
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constituida por dos fragmentos adicionales para un total de 16;%* llega a esta conclusion ya
que, en promedio, cada tramo de piel mide 85.5 cm en su parte inferior y 87.5 cm en la
superior, con excepcion de dos segmentos que miden 22.5 cm y 26.5 cm, que son los que
componen la seccion central. Esta diferencia de tamafios sugirié a Batalla que se trataba de
un pegote afiadido al documento, ademads, argumenta que el Cddice Borgia presenta una
estructura regular, salvo por el pedazo anadido de la seccion central, que divide en dos una
seccion del almanaque de los cuatro rumbos, el cual originalmente pasaba de la [amina 22 a
la 47.% En cambio, Mikulska opina que, debido a la regularidad iconografica, estilistica y
técnica de las imagenes de la seccidon central con el resto del codice, seria dificil que el
agregado de trozos mas cortos de piel no fuera hecho a propdsito; considera que, si bien los
almanaques de los rumbos que menciona Batalla Rosado aparecen unidos en el Codice
Vaticano B, no es suficiente para aseverar que el Borgia presentaba la misma disposicion;
ademas, dichos almanaques no parecen formar parte de una unidad conceptual en los
referidos cddices, ya que finalmente expone, que en el Borgia, éstos almanaques estan
separados no solo por las escenas de la seccion central (Idminas 29 a 46), sino también por
otras (laminas 23 a 28) que no son de la secciéon supuestamente afiadida;?® por lo cual, més

que un pegote, esa es la configuracion original del codice.

Mas contundente al respecto es la propuesta de Ana Diaz, quien coincide con Batalla

en que la parte central se anadio, pero no para separar el codice, sino que se trata de dos

24 Juan José Batalla Rosado, EI Codice Borgia: una guia para un viaje alucinante por el inframundo, Madrid,
B.A.V.-Testimonio, 2008, pp. 314 y 316.
2 |bid, p. 337.

% Katarzyna Mikulska, “El proceso de la elaboracién...” op. cit., pp. 171y 172.
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documentos distintos de origen, pero que fueron modificados y unidos por esa seccion.?’ De
hecho, la autora propone que, para poder adaptar las tres partes e integrarlas como una sola,
fue modificado integramente en su contenido grafico a fin de darle continuidad y sentido.
Llega a esta conclusion al observar que la seccion central presenta diferencias en su técnica
de manufactura respecto de las otras dos partes, tanto en el tamafio como en el pegado de los
segmentos de piel adaptados.?® Asi, la hipotesis de Batalla sobre el agregado de la seccion
central en el cddice para separarlo parece incorrecta; este autor, siguiendo la intuicion de
Nowotny,? argumenté que, en su secuencia original, el cédice pasaba de la ldmina 22 a la
473 pero si se analiza fisicamente el documento, esto no seria posible, pues de la seccion
supuestamente afiadida, diez laminas corresponden al recto del codice y ocho al verso, por lo
cual, las iméagenes de la laminas 47 —que no es parte de la seccidon central— tendrian como
recto la lamina 29, es decir, se encontraria en el tramo supuestamente agregado. Para
sortearlo, Batalla argumenta que las laminas 47 y 48 también fueron repintadas para
adaptarlas después del agregado.®' Sin embargo, Ana Diaz demuestra que si bien el codice
ha sufrido multiples modificaciones lo largo del tiempo, el afiadido de la parte central seria

para unir (y no para separar) lo que originalmente eran dos documentos, que fueron completa

2" Ana Diaz, “Historias contadas...” op. cit., 2019, pp. 141-162.

28 Ana Diaz propone, a diferencia de Batalla, quien menciona dos segmentos de piel para la seccién central, que
el agregado se hace con tres trozos mas pequefios de piel, asi como un parche: “Historias contadas...” op. cit.,
2019, p. 145.

29 Karl Nowotny, Tlacuilolli: Style and Contents of the Mexican Pictorial Manuscripts, Norman, Oklahoma
Press, 2005, p. 41.

30 Juan José Batalla Rosado, El Cédice Borgia... op. cit., 2008, p. 340.

31 |bid, p. 343.
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e integramente repintados para convertirlos en uno solo,* es por ello que factores como el
estilo, la paleta cromatica y la iconografia, son elementos coincidentes e uniformes en todo

el codice.

Entonces, la seccion central es un apartado que, tanto por la regularidad grafica como
por su ubicacion, integraria, en este caso, los apartados (repintados) del recto y del verso del
Cddice Borgia, a fin de darle continuidad y sentido; pero, al mismo tiempo, también muestran
una separacion entre ellas, al presentarse de manera muy diferente a las secciones que une;>
esto es: la composicion de elementos a ldmina completa de escenas complejas y sin los
cuadretes en rojo que dominan en el resto del codice, la ausencia casi total de notaciones

vinculadas al calendario, asi como la disposicion de las laminas, enfatizarian, tanto una

naturaleza distinta de esta seccidon, como una separacion de las que le anteceden y preceden.

En lo que refiere al estilo pictorico del Codice Borgia, que es lo que le da regularidad

al manuscrito, éste pertenece al conocido como Mixteca-Puebla,** una expresion tardia,

32 Ana Diaz, “Historias contadas...” op. cit., 2019, p. 161.

33 Esta dicotomia sera analizada en el Capitulo 4.

3 Para una definicion del estilo Mixteca-Puebla, véanse: Donald Robertson, Mexican Manuscript, Painting of
the Early Colonial Period: The Metropolitan Schools, Yale University Press, 1959. Elizabeth Boone, Stories in
Red and Black: Pictorial Histories of the Aztec and Mixtec, Austin, University of Texas Press, 2000. Anne W.
Cassidy, Divination by images: The Borgia Group old Pre-Hispanic Mexican Manuscripts, Columbia
University Press, 2004. Pablo Escalante, Los cddices mesoamericanos antes y después de la conquista
espafola: historia de un lenguaje pictogréafico, México, FCE, 2010, pp. 35-61. Saeko Yanagisawa, Los
antecedentes de la tradicion mixteca-Puebla en Teotihuacan, Tesis de Maestria en Historia del Arte, México,
UNAM, 2005. Y Maria Isabel Alvarez Icaza, El Codice Laud, su tradicion, su escuela, sus artistas, Tesis

doctoral en Historia del Arte, México, UNAM, 2014, pp. 21-65. George Vaillant, “A Correlation of
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compartida y muy difundida en Mesoamérica (con sus variaciones regionales).’> Es, al
parecer, originaria del Altiplano Central y se utilizé sobre todo durante el periodo Postclasico,
aunque se acepta que cuenta con antecedentes desde el periodo Clasico.*® Este estilo es una
sintesis artistica en Mesoamérica, la cual surgio gracias al cambio de paradigma durante el

Epiclasico’” y a la existencia de un “nticleo duro” en la cosmovision de la region

Archaeological and Historical Sequences in the Valley of Mexico”, en American Anthropologist 4, vol. 40,
American Antrophological Association, 1938, pp. 535-573. Michel Smith y Elizabeth Boone, “Postclassic
International, Styles and Symbol Sets”, en The postclassic Mesoamerican World, Salt Lake City, The University
of Utah Press, 2013, pp. 186-193. También se le conoce como estilo nahua-mixteca (John Pohl, “La tradiciéon
Aztatlan de Nayarit-Jalisco y el estilo nahua-mixteca de Cholula”, en Arqueologia Mexicana 115, México,
Raices, 2012, pp. 60-65) 0, bien, estilo internacional del postclasico. Robertson, Donald, “The Tulum Murals:
The International Style of the Late Post-Classic.” en Verhandlungen des XXXVIII Internationalen
Amerikanistenkongresses Stuttgart-Mznchen 1968, vol. 2, Kommissonsverlag Klaus Renner, Munich 1970, pp.
77-78. Michael Smith E. y Francis Berdan, The Postclassic Mesoamerican World, Salt Lake City, University
of Utah Press, 2003.

% Henry Nicholson, “The Mixteca-Puebla Concept in Mesoamerican Archaeology: A Re-Examination”, en
Pre-Columbian Art, history. Selected Readings, edicién de Alana Cordy, Palo Alto C.A., Peek Publication,
1977, p. 114. Pablo Escalante, y Saeko Yanagisawa, “Antecedentes de la tradicion Mixteca-Puebla en el arte
zapoteco del Clasico y Epiclasico” en La Pintura Mural Prehispanica en México, tomo 1V, Oaxaca, México,
UNAM, 2003. pp. 629-703. Saeko Yanagisawa, Los antecedentes... op. Cit., 2005. También “El Cédice Maya de
México ¢es un codice de la tradicién Mixteca-Puebla?, en EI Codice Maya de México, antes Grolier, Sofia
Martinez del Campo (coord.), México, INAH, 2018.

3 Saeko Yanagisawa, Los antecedentes... op. cit., 2005, pp. 21-65.

37 Joyce Marcus, “From Centralized Systems to City status: Posible Models for the epiclasic”, en Mesoamerica
after the Decline of Teotihuacan A.D. 700-900, Washington, D.C., Dumbarton Oaks, 1989, pp. 201-208. Juliette

Testard, “Intercambiar en Mesoamérica durante el Epiclasico (600 a 900 d.C.): poder, prestigio y alteridad. Un
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mesoamericana,®® que condujo a la estandarizacion de muchas representaciones
iconograficas®® que giran, sobre todo, en torno a la guerra, al poder y al sacrificio. Entre los
rasgos distintivos de la expresion destaca una prolifica simbolizacion de elementos
iconograficos dejando muy poco espacio vacio en el codice, un caracteristico horror vacui,*

asi como el uso una linea marco para las figuras y formas,*' mismas que tienen gran detalle

y diversidad de gestos, rasgos y posiciones, lo que las hace composiciones complejas.

En el Codice Borgia, es bien sabido que existen secciones y escenas que también
aparecen en otros manuscritos del grupo, y es ahi, analizando esas secciones paralelas, que
se puede observar la calidad y cantidad del detalle, asi como el cuidado en la elaboracion del
documento, con excepcion de la linea, que aparece mas “limpia” en codices como el Laud y
Fejérvary-Mayer. En general, las imagenes del Cdodice Borgia fueron trazadas a partir de un
dibujo preparatorio, un boceto, el cual es muy notorio en varias ldminas, mismo que se cubrid
con una linea de contorno mas gruesa y obscura; los errores se cubrian con estuco blanco.*?
(fig. 4) La aplicacion de los colores se realizd, en algunos casos, después de poner la linea de

contorno; esto se aprecia en algunas laminas donde el color, sobre todo el rojo, rebasa y se

andlisis de la cultura material de Puebla-Tlaxcala y Morelos” en Journal de la Société des américanistes #2,
Vol. 104, 2018, pp. 153-202.

38 Alfredo Lépez Austin, “El niicleo duro, la cosmovisién y la tradicién mesoamericana”, en Cosmovision,
ritual e identidad entre los pueblos indigenas de México, México, Conaculta, 2001, pp. 47-65.

39 Pablo Escalante, Los cédices mesoamericanos... op. cit., 2010, pp. 227-335.

40 Donald Robertson, Mexican Manuscript... op. cit., 1959 pp. 65-76.

41 Que parecen haber sido elaboradas a mano alzada. Katarzyna Mikulska, “El proceso de la elaboracion...”,
op. cit., 2015, pp. 172-173.

42 Katarzyna Mikulska, “El proceso de la elaboracion...” op. cit., 2015, pp. 172-175.
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superpone a la linea; en otros, como en el azul, el color se aplica antes del contorno.*’
Ademas, se aprecian motivos graficos en algunos elementos para referirse a texturas, como
en la piel de algunos animales, en los cuerpos de agua, los techos de paja, entre otros.** En el
caso de la seccion que concierne a este trabajo, las laminas 30, 31, 33, 34, 35, 36, 37, 41, 43,
44, 45 y 46 revelan la presencia de los bocetos, asi como de diferentes equivocaciones y
correcciones.

4 una de las cualidades mas llamativas

Como bien sefialan Dupey y Alvarez Icaza,
del codice es el brillo y la intensidad de los colores, debido, en buena medida, al uso de
pigmentos que fueron fabricados con materiales organicos.*® La paleta cromdtica es muy
variada en todo el documento, se aprecia una gama que incluye colores y tonos de rojo, negro,
gris, amarillo, asi como azul, verde, café, naranja; los primeros se aplican con cierta
homogeneidad en su matiz y saturacion, los segundos, destacan por su falta de
homogeneidad, sobre todo el color verde.*” Los cambios de dichos matices y tonos parecen
haberse logrado por superposicion de capas de algunos de ellos, como en los cafés y naranjas,

pero mas en los verdes y azules.*® A pesar de la variedad cromdtica, su uso en los elementos

iconograficos es bastante regular, tal es el caso para los colores y disefios del agua, de la

43 [dem.

4 Y que para Alvarez Icaza son caracteristicas del estilo Mixteca-Puebla de los Valles de Puebla-Tlaxcala, El
Codice Laud... op. cit., 2014, pp. 146-147 y 219.

%5 Elodie Dupey y Maria Isabel Alvarez Icaza, “Convergence and Difference...”, op. cit., 2018, pp. 175-185.
46 Davide Domenici et al., “Non invasive chemical...” op. cit., 2019, pp. 206-215.

47 Elodie Dupey y Maria Isabel Alvarez Icaza, “"El color en los codices del llamado Grupo Borgia. Deferencias
y convergencias”, en Estilo y region en el arte mesoamericano, México, UNAM, 2017, pp. 221-234.

48 fdem.
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neblina, del Sol, entre otros elementos graficos. Asi mismo, y para resaltar la iconografia,
quienes crearon el documento usaron, de manera intencional, diferentes colores, motivos y
su contraste con otros,*’ lo cual revela maestria en el uso del color, cuestion que quedd
manifiesta en el Codice Laud.>® Esto demuestra que el color en el México antiguo refiere a
ambitos importantes de la cosmovision, pues siempre hay referencias y alusiones a ¢l. En
particular, se sabe que existian vinculos entre el color, los puntos cardinales y los dioses;’!
pero no eran estables ni continuos, por lo cual, establecer correlaciones directas y
permanentes no es, al parecer, un trabajo fructifero; es mas importante analizar, por ejemplo,
los nexos entre el color y los procesos miticos y naturales, donde el primero se afirma como
un elemento ideal para simbolizar la diferenciacion que se ha producido entre el dia y la
noche en la creacion del mundo, y el otro para revelar aspectos importantes del ciclo agricola,
como las lluvias y las secas.’> Un caso que engloba ambos aspecto seria el del origen del

maiz, en el cual se da un proceso de coloracion que determiné la aparicion de las cuatro

49 Elodie Dupey, comunicacion personal, abril de 2017.

50 Marfa Isabel Alvarez Icaza, EI Cédice Laud... op. cit., p. 147.

51 Eric Thompson, “The Bacabs: Their portraits and their glyphs”, en Papers of Peabody Museum, vol. 61,
Cambridge, Harvard University, 1970, pp. 471-487. Jacques Soustelle, La vida cotidiana de los aztecas en
visperas de la conquista, México, FCE, 1956. Elodie Dupey, “Les métamorphoses chromatiques des dieux
mésoaméricains: un nouvel éclairage par 1’analyse de leur identité et de leurs fonctions”, en Studi e Materiali
di Storia delle Religioni 76, Roma, 2010, pp. 351-371.

52 Elodie Dupey, “Cosmologia y color en las tradiciones nahuatl y maya del Postclasico”, en Ana Diaz (coord.),

Cielos e inframundos. Una revision de las cosmologias mesoamericanas, México, UNAM, 2015, pp. 175-200.
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variedades del grano, asi como de su maduracién y que fue muy difundido entre diferentes

culturas mesoamericanas.>>

Asi, los colores en el Codice Borgia agregan significado a la imagen, pues en la
cosmovision prehispdnica tenian connotaciones y simbolismos profundos, los cuales, sin
embargo, no fueron estables.’* Esto es importante, ya que la policromia es parte del codigo
simbolico integral de la imagen y de la representacion. Estas relaciones no se reducen a la
interaccion entre forma y contenido, sino que, por la capacidad expresiva del color en si, se
establecen vinculos relevantes entre los tonos, los conceptos culturales que reflejan y la
expresion misma; por lo tanto, estos nexos no se limitaban a una significacion especifica y
regular para cada color. Un ejemplo de ello es el uso de cuatro colores para la representacion
de los cuatro rumbos. En ese sentido, los colores se utilizan para recrear aspectos visibles del
entorno natural, mitico y social, sin embargo, este poder denotativo y descriptivo siempre
estd combinado con la capacidad que tiene el color de crear alegorias y relaciones que van

mas alla de la mimesis.>>

Como veremos en este trabajo, el uso del color en la seccion central podria referir,

entre otras cosas, a la disposicion del cosmos y sus criaturas en la creacion del mundo, orden

53 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, caminos de la mitologia mesoamericana, México, UNAM,
2012, pp. 427-428. Leonardo L6pez Lujan y Alfredo Lopez Austin, Monte Sagrado-Templo Mayor, México,
UNAM-INAH, 2010, pp. 43-44. Elodie Dupey, “Cosmologia y color...”, op. cit., 2015, pp. 175-200.

5 Elodie Dupey, Le coleurs dans le pratiques et le representations des Nahuas du Mexique Central (XIVéme-
XVI1¢éme sigcles), Paris, tesis doctoral, Ecolé Pratique des Hautes Etudes, 2010.

55 Georges Roque, “Discriminacion: funciones visuales y culturales”, en El color en el arte mexicano, México,

UNAM, 2003, pp. 265-287.

23



que se representa crométicamente en combinaciones de dos, cuatro o cinco tonalidades.>®
Esto se comprueba, debido a que, a lo largo de las 18 laminas centrales, los colores aparecen
en grupos de dos, de cuatro o de cinco. Asi mismo, con su secuencia, pueden contribuir a la
identificacion de cierta iconografia, como la referente al cielo, al Sol, a la tierra, al
inframundo, entre otros y de la naturaleza de algunos dioses. Como mencionaron Dupey,
Diaz y Mikulska, la combinacion de colores nos puede remitir a la idea de cielo o bien de
inframundo en el Codice Borgia.’” Dupey establece, ademads, una relacion entre la negrura y
lo divino, basada en la percepcion de lo sobrenatural como entidades y espacios que no se
ven claramente.”® Esta hipotesis proviene de observaciones realizadas anteriormente por
Loépez Austin, primero, y por Olivier de manera posterior, y se confirman cuando se observa
que lo obscuro a veces se expresa por medio de la raiz que se usa para expresar lo divino,

teo.59

5 Elodie Dupey, “Cosmologia y color..., op. cit., 2015, pp. 176-177.

57 Elodie Dupey, Color y cosmovision en la cultura nahuatl prehispanica, tesis de maestria en Estudios
Mesoamericanos, UNAM, 2003, pp. 135. Ana Diaz, “La piramide, la falda y una jicarita de maiz tostado. Una
critica a los niveles del cielo mesoamericano”, en Ana Diaz (coord.), Cielos e inframundos, una revision de las
cosmologias mesoamericanas, México, UNAM-IIH, 2015, p. 95. Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl
en la cosmovision nahua y sus representaciones graficas en codices”, en Revista Espafiola de Antropologia
Americana, vol. 38, Madrid, ucwm, 2008, p. 151.

58 Elodie Dupey, Color y cosmovision... op. cit., 2003, p. 81.

%9 Alfredo Lépez Austin, Los mitos del Tlacuache, op. cit., 2006, pp. 181-201. Guilhem Olivier, Tezcatlipoca.
Burlas y metamorfosis de un dios azteca, México, FCE, 2004, pp. 335-336. Katarzyna Mikulska, “Las metaforas
visuales en el Codice Borbonico y otros manuscritos, religiosos; signos de bolas de zacate y de la noche”, en
Entre el arte y el ritual. Las manifestaciones artisticas en México Pre-colonial y Colonial y sus supervivencias

actuales, Varsovia, Instituto Polaco de Investigacion de Arte Mundial, 2015, p. 58.
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Ademas, la “traduccion” del mundo percibido, al pintado, implica acciones de
atribucion de valor y de significado al color. En la plastica prehispanica, las diferencias de
matiz y de la forma con respecto al mundo natural, indicaban una naturaleza oculta de los
seres y de los objetos;®° cuando se buscaban formas y colores para representar lo sobrenatural
y lo invisible, también se tomaban decisiones sobre el simbolismo del color.®! Asi, los
significados del color dependian del contexto de su uso y se construian a partir tanto del
elemento grafico, como de las yuxtaposiciones con otros colores.’? Finalmente, los colores
también funcionaban como vectores de belleza, los pigmentos y los tintes se ofrecian junto a
los productos con propiedades aromaéticas, terapéuticas o, bien, magicas; esto nos dice que el
color no s6lo agradaba a los hombres, sino también a los dioses.®* Era entonces una
substancia que afectaba la condicion de los seres y que promovia el contacto con entidades
sobrenaturales.®* Una de las cualidades de este trabajo es que analiza el simbolismo del color
en las escenas y elementos que aparecen en las laminas centrales del Codice Borgia, siendo

el primer estudio para la seccion (y del codice en general) en considerar dichos aspectos.

80 Neurath, Johannes, La vida de las imagenes. Arte huichol, México, Artes de México, 2013.

61 Véase Elodie Dupey, “Mostrar lo invisible. Representaciones del olor en codices prehispanicos del Centro
de México”, en Mostrar y ocultar en el arte y en los rituales: perspectivas comparativas, México, UNAM, 2017,
pp. 117-164.

62 Elodie Dupey, Le coleurs dans les pratiques... op. cit., 2010, pp. 147-154.

63 Elodie Dupey, “Making and Using Colors in the Manufacture of Nahua Codices. Aesthetic Standars,
Symbolic Purposes”, en Painting the Skin. Pigments on Bodies and Codices in Pre-Columbian Mesoamerica,
Tucson, University of Arizona Press- UNAM, 2018, pp. 186-205.

5 |bid, p. 201.
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Finalmente, ;de donde es el Codice Borgia? Si bien es un tema en constante debate,
sus imagenes pertenecen a la iconografia de filiacion cultural nahua del Valle de Puebla-
Tlaxcala durante el Postclasico Tardio.%> Al mismo tiempo, y como observé Boone,%® el
manuscrito presenta elementos iconograficos mixtecos, como el signo del afio que aparece
en las laminas 49-52 y 71 o, bien, el signo “cafna”, que aparece como un dardo o flecha, entre
otros. No obstante, lo anterior no es suficiente para considerar al documento como mixteco,

pues quiza es una muestra del profuso intercambio cultural en Mesoamérica, que incluye

8 Ferdinand Anders et al., Codice Cospi. Calendario de prondsticos y ofrendas, México, FCE, 1994, pp. 46-63.
Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo y significado en los libros del destino, México, FCE, 2016, pp. 341-371.
Maria Isabel Alvarez Icaza, El Cédice Laud..., op. cit., 2014, pp. 211-224. Carlos Martinez Marin, “Los libros
pictéricos de Mesoamérica”, en Historia del arte mexicano. Arte prehispanico, vol. 8, México, UNAM-Salvat,
1986, pp. 224-239. Henry Nicholson y Eloise Quifiones Keber, Mixteca-Puebla. Discoveries and Research in
Mesoamerican Art and Archeology, Nueva Orléans, Labyrinthos, 1994. Edgard Sisson y Lilly Gerard, “The
mural of the chimales and the codex Borgia”, en Mixteca-Puebla..., op. cit., 1994, pp. 25-44. Bryan Dennis,
“Narrative sequences in the Codex Borgia and the Codex Zouche Nutall”, en Mixteca-Puebla. Mixteca-
Puebla..., op. cit.,, 1994, pp. 153-173. Gordon Brotherson, Painted books from Mexico, Londres, British
Museum Press, 1995. Robert Chadwick y Richard Mac Neish, “Code Borgia and the Venta Salada Phase”, en
The prehistoric of the Tehuacan Valley. Environment and Subsistence, Austin, University of Texas Press, 1967,
pp. 114-131. Michael Lind, “Cholula and Mixteca polychromes: two Mixteca-Puebla regional sub-styles”, en
Mixteca-Puebla..., op. cit., 1994, pp. 79-99. Geofrey McCafferty, “The Mixteca-Puebla stylistic tradition at
early posclassic Cholula”, en Mixteca-Puebla Mixteca-Puebla..., op. cit., 1994, pp. 53-77. Eloise Quifiones
Keber, “The codex style: which codex, which style?”, en Mixteca-Puebla Mixteca-Puebla..., op. cit., 1994, pp.
143-152. John Paddock y Doris Stone, Aspects of the Mixteca-Puebla style and Mixtec and central Mexican
Culture in Southern Mesoamerica, Nueva Orléans, Tulane, 1982, pp. 33-40.

% Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 73-117.
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tanto mercancias como elementos iconograficos de poder y de prestigio.®’ Sin embargo, esta
presencia de elementos nahuas y mixtecos dio pie a propuestas que refieren tanto al Centro

de México, como a Oaxaca y Sur de Puebla como posibles lugares de origen el documento.®

Ahora bien, siguiendo tesis anteriores,* las cuales, a mi parecer, poseen las hipdtesis
mas acertadas, resulta Cholula el sitio con mas posibilidades de haber sido el lugar de
manufactura del Cddice Borgia, esto debido a la enorme similitud que se observa con la
ceramica del sitio, la cual ha sido ampliamente documentada y estudiada en términos de
proporcion, gama cromatica e iconografia, y que es altamente coincidente con las imagenes

del codice.” Esto explicaria también los elementos mixtecos que aparecen, pues Cholula era

67 Gabrielle Vail y Christine Hernandez, Astronomers, Scribes, and Priests-Intellectual Interchange between
the Northern Maya Lowlands and Highland Mexico in the Late Postclassic Period, Washington, Dumbarton
Oaks, 2010. Elodie Dupey, Jamie E. Forde y Saeko Yanagisawa, “Los palimpsestos del Codice Vaticano B”,
en Katarzyna Mikulska (coord.), en Nuevo Comentario al Codice Vaticano B, México, UNAM, Biblioteca
Apostolica Vaticana, Universidad de Varsovia, 2020, pp. 123-174.

88 Véase la reciente discusion que presenta Guilhem Olivier sobre el tema en: “Controversy on the Borgia Group
Codices from Ancient Mexico”, en Encyclopédie des historiographies: Afriques, Amériques, Asies, vol. 1,
Presses de 1’Inalco, Paris, 2020, pp. 379-389.

% Henry Nicholson, “The problem of the provenience of the members of the Codex Borgia Group: a Summary”
en Summa anthropologica homenaje a Roberto Weitlane, México, INAH, 1996. p. 265. John Pohl y Bruce
Byland, “The Mixteca-Puebla Style and early postclassic sociopolitical interaction”, en Mixteca-Puebla..., Op.
cit., 1994, pp. 143-152. Michael Lind, “Cholula and Mixteca polychromes...”, op. cit., 1994, pp. 79-99. Maria
Isabel Alvarez Icaza, El Cédice Laud..., op. Cit., 2014, pp. 212- 215.

0 Charles Caskey y Michael Lind, Late Postclassic Cholula Ceramic Typology, Annex IV. UDLAP, 1971. Gilda
Hernandez, Sanchez, “Iconografia de las copas policromas cholultecas”, en Revista Arqueologia, enero-

diciembre, vol. XI1-XI1I, Conaculta, 1995, pp. 121-126, y también Un acercamiento a la iconografia de la
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un sitio muy importante para los 7iuu savi, al ser el lugar de acceso al poder de los gobernantes
de la Mixteca, tal y como se aprecia en la lamina 57 del Codice Zouche-Nuttall, (fig.5) donde
a 8-Venado se le perfora el septum (simbolo de toma de poder politico) en Cholula.”!
Ademas, ciertos contenidos graficos del Codice Borgia también apoyan esta hipdtesis; por
un lado, la figura que aparece con mayor frecuencia en el documento es la de Quetzalcoatl,
dios tutelar de Cholula,”> y sus diferentes advocaciones; le siguen las imdagenes de
Tezcatlipoca y Camaxtli, dioses muy importantes en la region de Puebla-Tlaxcala y con

presencia sobre todo en la cultura nahua.” Por otro lado, si analizamos las escenas principales

cerdmica policroma tipo cddice de Cholula, Puebla, tesis en antropologia, ubLAP, 1995. Michael Lind,
“Cholula and Mixteca polychromes...”, op. cit., 1994, pp. 79-99. Michael Lind, Mixtec Polycrome Pottery: A
Comparison of the Late Preconquest Polychrome pottery from Cholula, Oaxaca on the Chinantla, tesis de
maestria en Arqueologia, Puebla, UDLAP, 1967. Florencia Miiler, “La iconografia de la ceramica de Cholula”,
en Revista mexicana de estudios antropol6gicos 23, México, 1977, pp. 155-177. Henry Nicholson, “The eagle
claw/tied double maize ear motif: the Cholula polychrome ceramic tradition and some members of the Codex
Borgia Group”, en Mixteca-Puebla..., op. cit., pp. 101-116. Eduardo Noguera, La cerdmica arqueolégica de
Cholula, México, Guarania, 1954. Patricia Plunket, “Cholula y su ceramica postclasica: algunas perspectivas”,
en Revista Arqueologia, vol. XII-XIlI, Conaculta, enero-diciembre de 1995, pp. 103-108. Ofelia Marquez
Huitzil, “El estilo en la ceramica policroma de Cholula y el origen del Cddice Borgia”, en Estilo y region en el
arte mesoamericano, México, UNAM, 2017, pp. 207-220.

"I Manuel Hermann Leujarazu, “Cédice Nutall, lado 17, en Arqueologia Mexicana, 23, México, Raices, 2006,
p. 36.

2 Camargo Mufioz, Relaciones geogréficas del siglo XVI: Tlaxcala, México, UNAM, 1985, pp. 115, 129, 133y
250.

3 Guilhem, Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., pp. 90-228. También: Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica,

Tras las huellas de Mixcoatl “Serpiente de nube”, México, FCE, 2016, pp. 25-47.
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1., refieren a

de las laminas 49 a 53,”* que de acuerdo con Seler, Brotherson y Anders ef a
los rumbos del cosmos; €stas podrian aludir a cuatro sitios importantes (laminas 49 a 52) en

relacion con Cholula (lam. 53), que seria el centro respecto de las cuatro ciudades o lugares

representados (fig. 6).

En efecto, planteo que en la ldmina 49 la iconografia remite a algln sitio de la costa
del Golfo de México, ya que, representado dentro del templo principal, se ubica el Sol,
referente del rumbo Este, aludido en esta composicion. En la 50, que corresponderia al Norte,
ya que aparece Mixcoatl-Camaxtle, deidad tutelar de los tlaxcaltecas, por lo cual, en relacion
con la ubicacion de Cholula, podria ser Tlaxcala el lugar al que alude la escena. En la 51 se
aprecia a Xochipilli en una casa con el elemento de chlalchihuitl que se usa, como en el
edificio anterior, para denotar lo precioso o lo valioso. El edificio esta almenado con flores,
lo cual enfatiza posiblemente la presencia de Xochipilli como deidad tutelar del rumbo;
ademads, debajo de la casa aparece el arbol de maiz. Por su ubicacion en la seccion esta escena
alude al Oeste, y por la iconografia, podria hacer referencia Chalco, ya que del interior del
templo surge un trenzado de mallinalli de un chalchihuitl, que se ubica sobre un elemento
lobular de color amarillo que est4 siendo nutrido con la sangre de un corazén;’® asimismo,

recordemos que la estatua de Xochipilli conservada en el Museo Nacional de Antropologia

4 Para Anders y su equipo es la Gnica seccion del codice cuyo orden de lectura va en bustrofeddn, al estilo de
los codices histdricos mixtecos. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo... op. cit., 1993, p. 261.

> Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 85-103. Gordon Brotherson, Painted books..., op. cit., 1995,
pp. 145-153. Ferdinand Anders et al., Los templos... op. cit., pp. 261-284.

6 Este elemento compuesto posiblemente refiera al agua (chalchihuitl) sobre la tierra (elemento globular
amarillo) sobre la que crecen plantas (mallinalli). Una alusién a una chinampa, muy comun en la zona de

Chalco.
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procede de esa zona.”’ La lamina 52 representaria entonces la region del Sur (huitztlampa);

78 asi como el buho en su

la iconografia del templo construido con huesos, sangre y viseras,
interior serian una referencia directa al inframundo, por lo que podria hacer alusiéon a la
ciudad mixteca de Liobada, “lugar del descanso”, y conocida por los nahuas como Mitla —que
proviene de vocablo Mictlan—, donde se ubica la famosa “cueva del diablo” un lugar que, a
modo de la cueva de Cincalco en Chapultepec, funge como acceso directo a lo mas profundo
del inframundo.” Finalmente, en la 53, que aludiria al centro (Cholula), se ve a Quetzalcoatl y
Macuixochitl en actitud de autosacrificio, flanqueando y fertilizando una planta de maiz; detras,
se aprecia la imagen de un cuerpo de agua y se sabe que en Cholula existia un lago.*® Aunado a

que Quetzalcoat! fue la deidad principal en ese sitio, apoyo entonces, como ya lo han hecho otros

investigadores, la mocion de que es Cholula la ciudad de origen del Codice Borgia.

7 Para Manuel Hermann el rumbo podria referir al Yuta Yaa “Rio de la Ceniza” ya que en la composicion
aparece un personaje (que identifica como Tlahuizcalpantecuhtli) cuyo pie es devorado por un cocodrilo dentro
de un rio. Manuel Hermann, comunicacion personal septiembre 2022.

8 Templos construidos con huesos aparecen en cddices mixtecos como el Selden, laminas 6 y 7; Colombino,
lamina 5; Bodley, ldmina 23, Vindobonensis, laminas 19 y 45 y Nutall, laminas 50 y 55.

8 Ppara Manuel Hermann la identificacion con Mitla a partir de la iconografia de esta lamina es a(in endeble.
Para el investigador, el edificio haria referencia mas bien a Chacaltongo en la Mixteca Alta, pues en algunos
documentos se sefiala a la region como Nuu Ndeya “el lugar de la muerte”. Manuel Hermann, comunicacion
personal, septiembre 2022.

8 Para el analisis de estas laminas, véase José Arturo Viezca Vizuet, El arbol y su iconografia, simbolismo y
significacion en el Codice Borgia, tesis de maestria en Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2013, pp.

107-1109.
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A pesar de lo anterior, la evidencia no es aun del todo concluyente, por lo que este tema
continuara siendo polémico y de momento hasta aqui se menciona, ya que nuestro trabajo se
enfoca en el analisis iconografico de la seccion central y no pretende dilucidar ni profundizar

mas sobre el origen del manuscrito.

A continuacion, analizaremos lo referente a la historia del documento, asi como una

revision de los estudios cientificos del codice, elementos de los que se tiene mas informacion.
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Historia y estudios del documento

Seler,®! en su introduccion al estudio del documento, retoma una historia contada por
Humboldt, quien afirmaba que el cddice pertenecido al cardenal Stefano Borgia desde
mediados del siglo XVIII, quien lo adquiri6 para su coleccion, cuando estaba a punto de ser
quemado, en una de las casas de la familia Giustiniani. También se sabe que, en 1790, ya en
poder de los Borgia y atin vivo Stefano, José Lino Fabrega, un presbitero nacido en Nueva
Espafia, realiz6 el primer estudio del documento.®> Al morir, en 1804, el cardenal dejé sus
bienes a la Santa Congregazione della Propaganda Fide, sin embargo, el codice se encontraba
en el Museo Velletri, de la familia Borgia, y fue ahi cuando Alexander Von Humboldt lo
consultd y escribi6 acerca del documento llaméandolo con el mismo nombre del reservorio
donde se ubicaba.®* Después de un litigio, en 1809 la Congregazione gan6 los bienes del
museo y en 1814 el codice fue trasladado a la biblioteca borgiana, donde lo estudiaron y
copiaron Agostino Aglio en 1831, Lord Kingsborought en 1848 y Ramon Rodriguez en 1856.
En 1883 el documento paso6 al museo etnografico borgiano, donde en 1896 lo estudi6 Franz

t84

Ehrle, para el facsimilar de Loubat.®® Finalmente, a principios del siglo XX, entre 1902 y

81 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 9.

8 José Lino Fabrega, Interpretacion del Cddice Borgiano, edicién bilingiie, traduccién y notas arqueolégicas y
cronograficas por Alfredo Chavero y Francisco del Paso y Troncoso, Annales del Museo Nacional, 1a. época,
tomo V, México, 1900.

8 Alexander von Humboldt, Aportaciones a la Antropologia Mexicana, México, Kat(n, 1986, p. 13.

8 Franz Ehrle, Il manoscrito Messicano... op. cit., 1896.
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1903, el manuscrito entré a la Biblioteca Apostolica Vaticana;®® Eduard Seler fue el primero

en estudiar el codice en su actual ubicacion.®®

Nuevos datos proporcionados por Davide Domenici y Laura Laurencich®’ indican que
antes de pertenecer a Stefano Borgia, el cddice pertenecid a Giuseppe Giustiniani, un
coleccionista y noble italiano quien vivid entre los siglos XVI y XVII, y cuya familia estuvo
muy ligada a la orden de los dominicos; esto es un dato relevante, ya que Giussepe recibio el
documento, al parecer, de su tio Vicenzo Giustiniani, quien como capitdn general de los
dominicos entre 1558 y 1570, tuvo acceso a los bienes que poseia la orden, objetos de todas
partes del mundo, enviados por frailes, que se almacenaban en Italia. Al parecer, el
documento llegd a dicho pais alrededor de 1532,% gracias a la intervencion de fray Domingo

de Betanzos,*® quien, siendo el primer inquisidor de la Nueva Espaiia, participo en el proceso

8 Anders, Jansen y Reyes Garcia dicen que el manuscrito entr en 1902 a la Biblioteca Vaticana. Ferdinand
Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 36.

8 para referencias pormenorizadas a este respecto y a fin de no repetir la informacion, remitimos al estudio que
realizaron Anders, Jansen y Reyes Garcia para su edicion del Cddice Borgia, sobre todo en lo que respecta a
las primeras noticias y al primer analisis del documento hecho por Fabrega. Ferdinand Anders et al., Los templos
del cielo ..., op. cit., 1993, pp. 11-40. Aqui se mencionaran los puntos mas importantes sobre la historia del
documento para contextualizarlo, asi como nuevos datos que han salido a la luz en tiempos recientes.

87 Davide Domenici y Laura Laurencich, “Domingo de Betanzos, Gifts to pope Clement VII in 1532-1533”, en
Estudios de Cultura Nahuatl 47, México, UNAM, 2014, pp. 193-195.

8 Laura Laurencich, “From the new world to Bologna, 1533 a gift for Pope Clement VII and Bolognese
collections of the sixteenth and seventeenth century”, en Journal of the history of collections, Oxford Journals
online, 2011, p. 30.

8 Fray Domingo de Betanzos (1480-1549), dominico originalmente adscrito a la isla La Espafiola, arribo a

México en 1526 con un grupo de religiosos liderados por Tomas Ortiz. Betanzos, junto con Vicente de Santa
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evangelizador entre 1526 y 1531, asi como entre 1534 y 1545.%° Se sabe que para agradecer
al papa Clemente VII el haber concedido a los dominicos la independencia para hacer sus
propias fundaciones fuera de La Espafola, Betanzos se embarco hacia Europa a finales de
1531 llevando consigo objetos’ de la recién fundada provincia de Santiago de México,”?
tanto para regalarle al Papa, como también para que algunos formasen parte de los tesoros de

la orden.”

Entonces, es muy factible que el propio Domingo de Betanzos haya entregado el
Codice Borgia al capitolio generale de la orden, en Roma hacia 1532.%* La evidencia de la
llegada del documento en esa época es una glosa que se ubica en la ldmina 68 y dice: “In
queste carte sono lidi de la setimana verbi gratia domenica, lunez” (“en estas hojas estan los
dias de la semana por ejemplo domingo, lunes”), en donde a los signos de los dias, les
acompanan sus nombres en caracteres latinos, pero escritos para que un italiano los pronuncie
en nahuatl, por ejemplo, en vez de miquiztli esta escrito michiztli ya que la “ch” en italiano

tiene el sonido de “k” en espafiol (fig. 7). Ademads, la paleografia de la letra ha revelado que

Maria, organizo la orden para sus primeras fundaciones en México, Puebla, Oaxaca y Guatemala. Juan Bautista
Méndez, Vida del venerable padre Domingo de Betanzos, Querétaro, ed. del P.E. Arroyo, 1986, pp. 235-239.
% 1bid, p. 235.

% Los cuales presentaban filiacion cultural mixteca o mixteca-puebla. Davide Domenici y Laura Laurencich,
“Domingo de Betanzos...” op. cit., 2014, p. 179.

%2 | a provincia abarcaba en un inicio localidades que iban de México a Oaxaca, pasando por Puebla. Omar
Tinajero, La relacién de los padres dominicos con los pobladores de Tepetlaoztoc 1527-1577, tesis de
licenciatura en Etnohistoria, México, UNAM, 1997, p. 16.

% Davide Domenici y Laura Laurencich, “Domingo de Betanzos...” op. cit., 2014, p. 173.

% Laura Laurencich, “From the new world...”, op. cit., 2011, p.31.
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corresponde a la primera mitad del siglo XVvI,” tal vez sea del mismo Betanzos, quien trataba
de explicar parte del calendario del codice a sus hermanos de orden. Posteriormente, el
documento llegd a las colecciones Giustiniani, posiblemente por la mediacion de Vicenzo,
que en 1564 mando llevar de Roma a Bologna parte de los tesoros del capitolio generale de
la orden.”® Muy posiblemente fue ahi cuando el documento paso a las colecciones de dicha
familia, aunque no aparece en sus catalogos, sino a partir de 1600 (junto con otro, también
americano, posiblemente el Codice Cospi’’) y hasta 1649, fecha en la cual los codices

desaparecieron de los registros de las colecciones de los Giustiniani.”®

Atn no se sabe con precision como llegd el Codice Borgia a manos de Stefano en la
segunda mitad del siglo xviil, mas de 100 afios después de que desapareciera de los catalogos
de los Giustiniani, por lo cual dificilmente habria sido rescatado de alguna de las residencias
de dicha familia, como apuntan Humboldt y Seler.” Mas bien, y a la luz de las
investigaciones antes mencionadas, es muy posible, como menciona Ehrle, que el documento

fuera salvado por el mismo Betanzos de alguno de los muchos autos de fe y quemas de

% Franz Ehrle, Il manoscrito Messicano..., op. cit., 1896, pp. 4-5. Ferdinand Anders et al., Los templos..., op.
cit., 1993, pp. 37-38.

% Laura Laurencich, “From the new world...”, op. cit., 2011, p.31.

% Davide Domenici, “Codices mesoamericanos en la Italia de la primera edad moderna: historia y recepcion”,
en J.J. Batalla Rosado, J.L. de Rojas, L. Pérez Lugones (coords.), Codices y cultura indigena en México.
Homenaje a Alfonso Lacadena Garcia-Gallo, Distinta Tinta, Madrid, 2018, pp. 351-375.

% Davide Domenici y Laura Laurencich, “Domingo de Betanzos...” op. cit., 2014, pp. 193-195.

% Alexander von Humboldt, Aportaciones a la..., op. cit., 1986, p. 13. Eduard Seler, Comentarios... op. cit.,
1963, p. 9. Sin embargo, se piensa que esta hipotesis era para apoyar las pretensiones de Camilo Borgia sobre

el cddice y la herencia de Stefano Borgia. Ferdinand Anders et al., op. cit., 1993, p. 37.
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documentos realizados en la Nueva Espaiia.'% Un detalle por mencionar es que, cuando llegd
a manos de Stefano Borgia, ya carecia de las tapas originales con las cuales estuvo otrora
protegido,'°! tal y como lo atestiguan otros que si conservan esta cobertura, como los codices

d 102

Vaticano B y Lau Ademas, por las marcas de fuego, muy posiblemente perdio dicha

cubierta desde antes de ser arrojado a las llamas.

Asi, el manuscrito y su historia permanecen aun ocultos de 1649 hasta 1795, fecha
cuando es mencionado nuevamente, ahora por don Antonio de Ledn y Gama, al pedirle a su
primer comentarista, José Lino Fabrega, una copia del estudio que realizé para el cardenal
Borgia'® en 1790, al que llamé originalmente “Mitologia Mexicana y Oriental”.!* La clave
de su interpretacion fueron los codices Vaticano A, Mendoza y la Matricula de tributos; su
metodologia fue netamente comparativa, por lo cual solo profundizé en aquellas partes en
las que encontr6 cierta similitud con los documentos mencionados, dejando de lado casi la
totalidad de la iconografia. No obstante, en su analisis se percatd de las secuencias de los

“Sefiores de la Noche”, de los patronos de las 20 trecenas e intuy6 significados astrondmicos,

100 Franz Ehrle, Il manoscrito... op. cit., 1896, p. 2.

101 En la iconografia mesoamericana, sobre todo en la maya, la representacion de documentos con tapas en piel
de jaguar esta bien documentada. Laura Sotelo, “Los Codices plegados”, en Memorias del Congreso
Internacional Las Edades del Libro, edicién de Marina Garone Gravier, Isabel Galina y Laurette Godinas,
México, UNAM-11B, 2012,

102 Maria Isabel Alvarez Icaza, El Cédice Laud..., op. cit., 2014. Davide Domenici y Laura Laurencich,
“Domingo de Betanzos...”, op. cit., 2014, p. 191.

108 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 18.

104 José Lino Fabrega, Interpretacion del..., op. cit., 1899, p. 10.
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amodo de un zodiaco, en el contenido del Borgia.'% Dicho estudio permanecié desconocido
hasta el afio de 1900, cuando Francisco del Paso y Troncoso, junto con Alfredo Chavero,

tradujeron y publicaron el texto.

Después de Leon y Gama, hacia 1810 el barén Alejandro de Humboldt habla acerca
del codice, llaméandolo por su ubicaciéon en ese momento como Velletri, y hace una
descripcion muy general, enfocandose mas en la historia de la obtencion del documento por
parte de los Borgia, version que seré repetida por Seler.! La primera copia del cdodice fue
de Agostino Aglio en 1831'%7 a la cual le sigue —también a color— la de Lord Kingsbourgh
de 1848,!% siendo las mas antiguas que se conocen; son muy valiosas, ya que conservan
detalles iconograficos que se perdieron posteriormente por el desgaste del original.!” En
1856, el arquitecto Ramon Rodriguez Arangoiti, cadete del colegio militar durante la
intervencion estadounidense, también lo copid, pero en blanco y negro, para Fernando
Ramirez, dejando testimonio de ello en la glosa de la ldmina 25 (fig. 7a).!' En 1896, el duque

de Loubat publico su reproduccion facsimilar e incluy6 una introduccion de Franz Ehrle.

105 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 43.

106 Jgnacio Bernal, “Humboldt y la arqueologia mexicana”, en Ensayos sobre Humboldt, México, UNAM, 1962,
p. 128.

107 Agostino Aglio, Cédice Borgiano, Roma, 1825-1831.

198 |_ord Kingsborough, Antiquities of México, tomo I11, London, 1831-1848.

109 \/gase Elodie Dupey, “Los colores del Cédice Borbonico y el atlas en cromotipia de Ernest-Théodore Hamy”,
en Estudios de Cultura Nahuatl 52, México, UNAM, 2016, pp. 225-245.

110 La nota dice: “Ramoén Rodriguez mejicano lo copié entre marzo y abril de 1856, lo terminé el 19 de abril a

las 9 y 5 de la mafiana”.
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En 1904 se publico el estudio de Eduard Seler (al que se anex6 el facsimilar de
Loubat) quien, influenciado por los descubrimientos de su época sobre la mitologia astral
mesopotamica y por los estudios mayistas sobre Venus,'!! trasladéo muchas de esas hipotesis
a su interpretacion del Borgia (sobre todo a la seccion central) y defini6 su contenido como
informacion mitica y astronémica. Gracias a su meticuloso analisis iconografico, se han
identificado muchas de las iméagenes de los dioses del codice. Su metodologia parte de un
analisis comparativo entre otros documentos prehispanicos y coloniales tempranos, asi como
con fuentes escritas, como la obra de Sahagun.!'? Si bien su interpretacion astronémica ya
no se sostiene, su identificacion iconografica de dioses y otros elementos gréficos, sigue aun
vigente en muchos de sus aspectos. Ademads, fue Seler quien a finales del siglo XIX
caracterizo, a partir del Borgia, un grupo de cuatro cddices prehispanicos, utilizando ese
documento para referirse al grupo.!!? Esta terminologia se utiliza hasta hoy dia para nombrar
a los codices Borgia, Vaticano B, Laud, Cospi y Fejérvary Mayer;!''* posteriormente,

Lehmann agregé el Fonds Mexicain 20'!® y Salvador Toscano mencion6 de manera breve el

11 Ernst W Forstemann, Schildkrote und Schnecke in der Mayaliteratur: 1IL Zur Entzifferung der
Mayahandschrifte, Dresde, Druck von Heinrich, 1892. Y Schellhas, Paul, “Representation of deities of the
Maya manuscripts”, en Papers of the Peabody Museum, Vol. IV. No. 1, Cambridge, 1904.

112 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 12.

113 Eduard Seler, “Die Venusperiode un den Bilderschriftten der Codex Borgia Gruppe”, en Zeitschrift fir
etnologie, Berlin, 1898, pp. 618-667. Y “Codex Borgia and Allied Aztec Picture Writing” en Collected Works
in Mesoamerican Linguistics and Archeology #50, Vol. 1, California, Labyrinthos, 1990, pp. 45-53.

114 Eduard Seler, Comentarios-..., op. cit., 1963, p. 9.

115 Walter Lehmann, “Les peintures miteco-zaporque quelques documents apparentés”, en Journal de la Société

des Américanistes, 1905, pp. 241-280.
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parecido del reverso del codice Porfirio Diaz con el Vaticano B.!'® Sin embargo, a pesar de
sus similitudes, este grupo de documentos parece provenir de regiones diferentes,!!” ya que
hay variantes en el estilo, formato, colores e iconografia; pero se unifican, a partir de 1938,
con el criterio compartido del estilo Mixteca-Puebla,!'® asi como por su contenido, que

presenta algunas escenas y varios pasajes paralelos compartidos entre si.

El andlisis interpretativo mantico-astronoémico de Seler, el mas extenso y completo
hasta ahora, sento las bases de muchas de las exégesis posteriores del Codice Borgia, debido
a su solida identificacién iconografica, la cual ha sido ampliamente aceptada por la
comunidad académica. No obstante, poco después aparecieron estudios que se salieron de la
tematica interpretativa propuesta por Seler. Por ejemplo, Herman Beyer,!!? en 1910, se ocup
del anélisis de Venus e hizo correcciones a lo propuesto por Seler. Hans Biedermann,'?® en
1930, publico sobre el jade, el oro y las plumas de quetzal que aparecen en el documento.

Finalmente, en 1961, se edito el texto de Karl Anthon Nowotny, quien habl6 sobre el estilo

y contenido de los cddices del grupo Borgia y se separa de la tesis de Seler, al suprimir lo

116 Salvador Toscano, Arte precolombino de México y la América Central, México, UNAM, 1944, p. 371. Aunque
ya desde finales del siglo xvii Ledn y Gama intuy6 el parecido de éste con otros cddices del grupo Borgia.
Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 19.

117 Henry Nicholson, “The problem of the provenience...”, op. cit., 1996. Maria Isabel Alvarez Icaza, EI Cddice
Laud..., op. cit., UNAM, 2014,

118 George Vaillant, “A Correlation of Archaeological...”, op. cit., 1938, pp. 535-573.

118 Hermann Beyer, Correcciones del periodo de Venus en los Codices Borgia y Porfirio Diaz, XVII Congreso
Internacional de Americanistas, México, 1910 (1912), pp. 134-139.

120 Hans Biedermann, Jade, gold und quetzalfedern: Altmexiko im spiegel des codex Borgia, Viena,

Akademische druck, 1989.
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astral-adivinatorio del cddice, argumentando que se trataba mas de un documento ritual; para
ello, introdujo por vez primera, la etnografia para formular y sostener muchas de sus
hipotesis, lo cual fue una metodologia novedosa en aquella época para el estudio del pasado
prehispanico y que sirvidé de inspiracion para estudios posteriores. Ademas, pensé que la
mayor parte del coddice (con excepcion de las 18 laminas centrales) aludia a diferentes tipos
de cuentas, y agregd que, posiblemente fungia como un manual ritual.'?! Por otro lado, sus
descripciones son muy breves, someras y no analizo la iconografia, ya que se apoya en la
identificacion de Seler. Para ese momento, la tesis de éste, que partié del andlisis del
calendario, asi como de intuiciones manticas y astrondmicas, estaba en franco declive; sin
embargo, fue revitalizada en 1963 por académicos de habla espaiola a partir de la traduccién
y reedicion de su texto de 1903, opacando mucho la nueva metodologia propuesta por

Nowotny.

No fue hasta la década de 1990 cuando se modificd, para la mayoria de
investigadores, la vision de Seler sobre el Codice Borgia y se comenzaron a publicar mas y
diferentes trabajos. En 1993, Ferdinand Anders, Maarten Jansen y Luis Reyes Garcia editaron
un estudio en el cual propusieron una nueva interpretacion; para ello se basaron en Nowotny,
retomaron su tesis sobre la utilidad ritual del codice y agregaron mucho contenido
etnohistdrico. Catalogaron al Borgia como un documento netamente mantico, un verdadero
texto ritual y sugirieron una explicacion-lectura, abogando por encontrar paralelismos
rituales en la etnografia, e interpretando algunos espacios arquitectonicos plasmados como

sitios reales.!?? En ese mismo afio, Diaz y Rodgers publicaron una reelaboracion de las

121 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. XX-XXi.

122 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 69.
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imagenes del Borgia, que incluiria los faltantes por desgaste del documento original,'?® asi
como una introduccion de Bruce Byland, quien se basa en los codices y la cultura mixteca
para su interpretacion. Este tampoco profundizé en muchos de los aspectos graficos del
documento al hacer su comentario, que en general concuerda también con Seler en cuanto a
la iconografia y solo discrepa cuando observa elementos que aparecen en los cddices
mixtecos.'?* En 1994 Elena Landa ofrecié un comentario del codice que resultd ser una
version muy poco matizada del analisis de Seler, al que sigue en practicamente todo el texto,

en el que se incluyd el facsimil en biombo de Graz.'*®

Al inicio del nuevo milenio comenzaron a proliferar los trabajos que se enfocan en
algunas ldminas o bien en algunas de las tematicas del documento. Krystyna Libura!2
publico en 2000 un libro sobre los dias y dioses del codice, que resultod ser un resumen de la
27

identificacion de los signos calendaricos y dioses que hizo Seler. En 2006 Elizabeth Boone!

saco a la luz un articulo sobre el nacimiento de la cuenta de los dias en el Borgia y en 2007

123 Giselle Diaz y Alan Rodgers, The Codex Borgia. A full-Color Restoration of the Ancient Mexican
Manuscripts, Nueva York, Dover, 1993. Desafortunadamente para esta reconstruccion los autores utilizan sus
intuiciones, omitiendo detalles e inventando en algunos casos y no se basan en las copias realizadas en el siglo
XIX para completar los faltantes

124 Bruce Byland, “Comentarios e introduccién” en Giselle Diaz y Alan Rodgers, The Codex Borgia..., 0p. Cit.,
1993, pp. XVii-Xxxi.

125 Maria Elena Landa Abrego, Cédice Borgia: el equilibrio dindmico del cosmos, Puebla, Comité de la feria
de Puebla, Ediciones especiales de Bibliofilia, 1994.

126 Krystyna Libura, Los dias y los dioses del Cédice Borgia, México, Tecolote, 1992,

127 Elizabeth Boone, “The birth of the day conunt in the Codex Borgia”, en Jornadas académicas en homenaje

a Eduardo Matos Moctezuma, edicion de Leonardo Ldpez Lujén et al., México, INAH, 2006.
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realizd interesantes estudios comparativos del contenido del cddice con los demas del
grupo.'?® En 2009, Anthony Aveni presentd un estudio arqueoastrondmico para algunas
laminas del codice.'?® En 2010, se publicé una bella edicion facsimilar realizada con nuevas
fotos y con las dimensiones del original, acompafiada con un estudio codicoldgico de Juan
José Batalla Rosado,'*° del que se desprenden interesantes y polémicos resultados, como
aquel respecto al pegote de la seccion central, o bien su analisis que refiere al contenido del
documento, y que sigue, en buena medida, la tesis de Ferdinand Anders, Maarten Jansen y
Luis Reyes Garcia, asi como lo dicho por Eduard Seler, en cuanto a la iconografia y a lo
representado en la seccidon central, de la que menciona se trata del Sol en su viaje por el
inframundo. En ese mismo afio, Gabrielle Vail y Christine Hernandez editaron un articulo
sobre los almanaques paralelos entre los codices Madrid y el Borgia.'*! Susan Milbrath en
2013,132 y 2015'3% escribio sobre astronomia y las estaciones del afio sefialadas en el

documento; siguiendo a Vail y Hernandez, Milbrath defiende que, al igual que los cddices

128 Elizabeth Boone, Cycles of time and Meaning in the Mexican Books of Fate, Austin, University of Texas
Press, 2007.

129 Anthony Aveni, “Astronomy in the Mexican Codex Borgia”, en Archaeoastronomy 24, 1999, p. 1-20.

130 Juan José Batalla Rosado, £/ Cédice Borgiad..., op. cit., 2008.

131 Gabrielle Vail y Christine Hernandez, “A Case of Scribal Interaction: Evidence from the Madrid and Borgia
Group Codices”, en Astronomers, Scribes, and Priests - Intellectual Interchange between the Northern Maya
Lowlands and Highland Mexico in the Late Postclassic Period, Washington, Dumbarton Oaks, 2010, pp. 333-
366.

132 Susan Milbrath, Heaven and earth..., op. cit., 2013, pp. 45-70.

133 Sysan Milbrath, “A seasonal calendar in the Codex Borgia”, en Cosmology, Calendars, and Horizon-Bases

Astronomy in Ancient Mesoamerica, University Press of Colorado, Boulder, 2015, pp. 142-157.
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mayas, el Borgia ademads de ser un calendario, es un almanaque, es decir, que asi como refiere
al paso regular del tiempo, también contiene predicciones astrondémicas como los eclipses;
para ello, se enfoca en identificar referencias a ciclos astrondomicos y su relacion con los
ciclos estacionales, proponiendo que el manuscrito remite a toda una serie de eventos
arqueoastrondmicos de finales del siglo XV. De 2015 es también el importante estudio
codicologico de Katarzyna Mikulska.** En 2017, Maarten Jansen y Aurora Pérez
profundizaron en su interpretacion del Borgia como un documento ritual y de liturgia.'*>> En
2018, Baena!* se enfoco en las escenas de sacrificio de los codices del grupo Borgia. En
2019, Ana Diaz, también publicé un excelente estudio codicolégico del manuscrito.'?” Del
mismo afio es el estudio de Davide Domenici, David Buti, Chiara Grazia, Elodie Dupey,
Aldo Romani, Laura Cartechini, Antonio Sgamellotti y Costanza Miliani sobre los materiales

constitutivos del codice, en particular sus pigmentos.'®

Finalmente, entre los trabajos que tratan de la seccion central, en 2007 tenemos un
muy interesante estudio de Boone,'** enfocado en los ciclos temporales de los calendarios

donde propone una muy novedosa e interesante interpretacion de la seccion central, misma

134 Katarzyna Mikulska, “El proceso de elaboracion...”, op. Cit., pp. 167-192.

135 Maarten Jansen y Aurora Pérez Jiménez, Time and the Ancestors. Aztec and Mixtec Ritual Art, Leiden, Brill,
2017, pp. 431-530.

13 Angélica Baena Ramirez, Pensamiento en imagenes. La configuracion del sacrificio en los codices del grupo
Borgia, tesis doctoral en Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2018.

137 Ana Diaz, “Historias contadas con la piel...”, op. cit., 2019, pp. 123-163.

138 Davide Domenici et al., “Non-invasive chemical...”, op. cit., 2019, pp. 201-228.

139 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 171-210.
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que analizaremos posteriormente. En 2013 y 2015 se publicaron textos de Milbrath'* que
identifican referencias a los ciclos de los astros y el ciclo de lluvias/secas a partir de la
iconografia astrondmica de la seccidon, proponiendo que remite a una serie de eventos
arqueoastrondmicos ocurridos en el siglo XV. En 2014 Baena analiza las metéforas,
metonimias y digrafismos de una parte de la seccion central.!*! En 2017 aparecid un capitulo

2 en el cual profundizaron en la interpretacion de 1994

en un libro de Jansen y Pérez'
elaborada por Anders, Jansen y Reyes Garcia, otorgando a dicha seccion el caracter de mapa-
guia ritual que representa espacios rituales y templos ceremoniales reales. En 2018,

nuevamente Baena,'*® habla de las laminas centrales, ahora refiriendo una secuencia ritual

de acceso al poder.

Ahora bien, en el siguiente apartado se hard un somero andlisis comparativo de
algunas partes del contenido del Cddice Borgia con la seccion central, con el fin de tener una
perspectiva general del contenido del cdodice y se pueda notar la diferencia y relevancia de
esta parte del manuscrito. Para dicha seccion, reservamos el apartado 1.4., donde se hara la
revision de los estudios que refieren solamente al analisis del capitulo central, esto es, las

laminas 29 a 46 que motivan este trabajo de investigacion.

140 sysan Milbrath, Heaven and earth..., op. cit., 2013, pp. 103-127. También: “A seasonal calendar...”, op. cit.,
2015, pp. 142-157.

141 Angélica Baena Ramirez, “Metaforas, metonimias y digrafismos... op. cit., 2014, pp. 199-224.

142 Maarten Jansen y Aurora Pérez Jiménez, Time and the Ancestors..., op. cit., 2017, pp. 431-530.

143 Angélica Baena Ramirez “Las laminas centrales del llamado Cddice Borgia. Una secuencia ritual de acceso
al poder (laminas 35 a 43)” en Cddices y cultura indigenas en México. Homenaje a Alfonso Lacadena, Espafia,

BRF, 2018, pp. 11-44.
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Contenido e interpretaciones

El Cédice Borgia se considera un tonalamatl, esto es, un documento que se enfoca en el
computo del tiempo en periodos de 260 dias;'** una cuenta mesoamericana que se conoce en
nahuatl como tonalpohualli'® y que se considera un calendario ritual. Por ello, fue un
documento de vital importancia para los pueblos prehispanicos, ya que obedecia a aspectos
funcionales de la cotidianidad indigena al indicar las fechas propicias o nocivas para todo
tipo de actividades, rituales y cotidianas por medio de augurios y presagios que ordenaban el
tiempo y el espacio. Este contenido general del Borgia es compartido con otros documentos
del mismo grupo y con manuscritos de otras tradiciones culturales tanto prehispanicos —el

caso de los codices Dresde o Madrid—, como coloniales, por ejemplo, los codices Borbonico

e Ixtlilxochitl.!4®

144 Este calendario calculaba las confluencias de una serie de agentes que, al unirse, imprimian una cualidad a
cada dia. Al combinarlo con el calendario solar o de 360 + 5 dias se generaba una dindmica que conferia
caracteristicas simbdlicas a los eventos segun el dia en que éstos sucedian. Véase Ana Diaz, El cuerpo del
tiempo: Cddices, cosmologia y tradiciones cronograficas del centro de México, México, Bonilla, 2020.

145 Se trataba de un complejo sistema cosmoldgico que permitia determinar el transcurrir de las esencias del
mundo. Este tonalli dejaba marcas en el tiempo y esas huellas se materializan en el tonalamatl (libro de los
dias), por lo que el especialista en la lectura de estos documentos, el tonalpouhque, tenia la capacidad de recrear
el pasado, contextualizar las condiciones actuales del mundo y conocer el futuro. Ana Diaz, E/ Cuerpo... 0Op.
cit., 2020, pp. 10-11.

146 Rafael Garcia Granados, “Observaciones sobre los codices prehispanicos de México y reparos que estas
sugieren acerca de su clasificacion”, en El México Antiguo, vol. 5, México, INAH, 1940, pp. 41-47. Donald
Robertson, Mexican Manuscripts..., op. Cit., 1959, pp. 12-19. Henry Nicholson, “The problem of the.. ., op. cit.,

1996. Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit.,, 2007, pp. 211-230. Rafael Villasefior, “El tonalamatl.
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El contenido del Cddice Borgia suele dividirse en varias secciones o apartados;
debido a sus coincidencias, las mas aceptadas son las propuestas por Seler'*” y Nowotny!*®

con 26, la de Anders, Jansen y Reyes Garcia'* con 25;'%°

y, tltimamente, la de Boone, con
29 secciones.!”! En general, la segmentacion del documento se basa en la iconografia que
presenta y que separa en varios grupos, que se distinguen a simple vista por las escenas y
composicion de las laminas. No es la finalidad de este trabajo hacer un analisis
pormenorizado de todo el contenido del Codice Borgia; sin embargo, s6lo mencionaré

brevemente el contenido de algunos de los apartados, segin las hipdtesis mas aceptadas al

respecto, mismos que me pueden servir para contrastarlos y contextualizar la parte central.

La seccion I comprende de las laminas 1-8 y los investigadores'>? que las han
estudiado concuerdan (con sus matices propios) que en éstas se muestra un fonalpohualli

completo en columnas y filas. En los extremos superior e inferior se ubican los augurios o

Ordenamiento social en el tiempo y espacio en Mesoamérica”, en Estudios Mesoamericanos, vol. 8, México,
UNAM, pp. 55-79.

147 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 38.

148 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 11.

149 Ferdinand Anders et al., Los templos de cielo..., op. cit., 1993, p. 20.

150 | a diferencia entre una y otra propuesta es que para Seler las secciones X y XI son independientes, en cambio,
para Anders, Jansen y Reyes éstas son una unidad.

151 Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., op. cit., 2016, pp. 398-403.

152 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 18-62. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, pp. 5-
17. Bruce Byland, “Introduccion...”, op. cit., 1994, p. xvii. Ferdinand Anders et al., Los templos de cielo... op.
cit., 1993, pp. 28-90. Gordon Brotherson, “The yearly seasons and skies in the Borgia and related codices”, en

Art and Architecture of the Americas, UK, Essex University Press, 1999, pp. 59-72.
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vaticinios expresados iconograficamente y que no han podido ser decodificados atn (fig. 8).
Esta hipotesis del tonalpohualli in extenso planteada inicialmente por Seler!>® no ha sido
refutada. La lectura va de derecha a izquierda (como en el resto del documento, con
excepcion de la parte central) y de abajo hacia arriba. En estas laminas se presentan los signos
de los dias con sus designios benéficos y aquellos que no, en el lapso de 260 dias, dotando
asi al especialista con la capacidad de prever y de adecuar las actividades del dia a dia. Es de
las secciones con mas paralelos en otros cddices, ya que la misma seccidon aparece en los
codices Vaticano B y el Cospi. Esta seccion, a diferencia de la central, se destaca por su tinico
e invariable orden de lectura, mismo que es por lineas, de derecha a izquierda y de abajo
hacia arriba, no por ldmina, sino en un ir y venir que va de la lamina 1 a la 8 hasta completar
los 260 dias. Las escenas centrales, en cambio, no presentan un orden de lectura ni por lamina,

ni por seccion, ya que no parece tener una continuidad tacita ni obligatoria lamina tras ldmina.

La seccion III comprende solamente la lamina 14 (fig. 9). Para Seler, Nowotny,
Byland, Anders y Boone se trata de los nueve Sefiores de la Noche.!** Nowotny menciona
que también se muestran ofrendas.'>> Anders, Jansen y Reyes Garcia agregan que esos
augurios estan relacionados solo con los nueve primeros signos de los dias.!*® Todos los

dioses que aparecen en esta lamina del Borgia, aparecen también en las laminas centrales, su

158 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 9-62.

154 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 163-168. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 20.
Bruce Byland, “Introduccioén...”, op. cit., 1993, p. xix. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op.
cit., 1993, pp. 105-108. Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 397.

15 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 20.

1%6 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 105.
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tamafio ayuda a su identificacion. Se trata de: Xiuhtecuhtli, Tezcatlipoca, Piltzintecuhtli,
Cinteotl, Mictlantecuhtli, Chalchiuhtlicue, Tlazolteotl, Tepeyolotl y Tlaloc; no asi las

ofrendas de hule con pluma, que no aparecen en la seccion central.

La seccion IV (V para Boone) comprende las [aminas 15-17 (fig. 10) y es la seccion
que remite a los nacimientos.””’” Como la seccion I, es también recurrente en otros
documentos como el Vaticano B, el Cospi y el Laud. Su mencion aqui radica en el hecho de
que las acciones que realizan los dioses vinculadas con los nacimientos, son acciones que
también presentan los dioses y otras entidades en la seccidon central, sobre todo lo que

respecta al ademan de presentacion!*® y al acto de punzar con un perforador de hueso.

La seccion V (VI para Boone) comprende las ldminas 18-21 (fig. 11). Para Seler,
abunda en las seis regiones del mundo (Este, Norte, Oeste, Sur, arriba y abajo) con los dioses
que las habitan y colocadas en contraposicion: arriba/abajo, Este/Oeste, Norte/Sur.!>® Para
Nowotny se trata del fonalpohualli o las cinco veces 52 dias irregularmente divididos y sus
rituales asociados.'® Byland opina que son ocho escenas sobrenaturales con vinculos
calendaricos y rituales.!S! Para Anders, Jansen y Reyes Garcia se trata de los periodos

aciagos, ocho escenas para representar la mala suerte en diversas actividades, sus

157 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 169-175. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 21.
Bruce Byland, “Introduccion...”, op. cit., 1993, p. xix. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op.
cit., 1993, pp. 108-113. Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 399.

1%8 pablo Escalante, Los cédices... op. cit., pp. 227-280.

19 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 210-222.

160 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. 21-24.

161 Bruce Byland, “Introduccién...”, op. cit., 1993, p. Xx.
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premoniciones y remedios, dispuestos también en parejas de opuestos complementarios. '
Para Boone se trata de un tonalpohualli organizado como un cuadro comprimido.'?
Brotherson en cambio, detecta aqui los ritos y previsiones para los agricultores y viajeros.!%
Como se aprecia, esta seccion tiene connotaciones calendaricas, asociadas a lo que parecen
ser actos rituales con una iconografia ligada a la ofrenda y al sacrificio, una constante en el
Borgia. Respecto con la seccion central, este apartado del codice también muestra escenas
relativamente abiertas, donde los dioses y seres sobrenaturales son los actores principales e
interactuan ente ellos; sin embargo, a diferencia de las escenas de la parte central, las acciones

aqui estan ligadas a la cuenta del calendario (signo + numeral) ademas de presentar un orden

de lectura.

La seccion VI (VII para Boone) remite a la parte superior de lamina 22 (fig. 12). Seler
la nombra el ciervo del Este y del Norte, y la relacioné con temporadas de caceria.!®
Nowotny, opina también, que se representan a los venados del Este y del Norte,'® pero,
debido a que compar6 esta seccion con su homologa del Codice Vaticano B, lamina 77,
infiere que la 22 esta relacionada con las 47 y 48 del Borgia, las cuales serian, para el autor,

una continuacion de aquella lamina. Esta hipotesis la secund6 Batalla Rosado cuando

argument6 sobre la seccion que, seglin ¢, se anex6 al Borgia'®” y que se discutio en el primer

162 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 121-139.
183 Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., op. cit. 2016, p. 398.

184 Gordon Brotherson, “The yearly seasons... op. cit., 1999, pp. 132-133.

185 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 223.

166 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 41.

167 Juan José Batalla Rosado, EI Cédice Borgia..., op. cit., 2008, pp. 408-441.
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apartado. Byland, por su parte, menciona que esa parte de la lamina presenta dos venados y
una mitad del tonalpohualli, pero no menciona nada sobre caceria.'®® Anders, Jansen y Reyes
Garcia, siguiendo en parte a Seler, opinan que la seccion trata de los dias y rituales para la

caceria y/o la veneracion del animal, '’

siendo ésta la hipotesis mas aceptada al dia de hoy.
Para Boone, se presenta al venado de Este y del Norte, la mitad de un tonalpohualli dividido
en trecenas y también asocia esta parte a las laminas 47 y 48. En la seccion central, ldmina
33, también aparece un venado blanco (pero sin enjoyar) asociado al Sol y a una cuerda
utilizada para sacrificio ritual. La asociacion caceria-sacrificio ha sido estudiada por Olivier,
quien menciona que son aspectos cinegéticos de la cosmovision mesoamericana muy
vinculados con el poder, donde hay una relacion directa entre la presa y el cautivo, siendo el
venado la presa sacrificial por excelencia y, en algunos contextos, sustituto del ser humano,
del cautivo de guerra.!”® Ademas, este mismo autor refiere que el venado blanco es referido
en varias tradiciones como “el rey de los venados” o bien como ‘el duefio de los animales”,

relaciondndolo también con entidades como Tezcatlipoca y sobre todo con Mixcoatl;'"!

entidad que también aparece en contexto sacrificial en la seccion central.

La seccion IX (X para Boone) es la ldmina 26 (fig. 13). Para Seler trata de los dioses
muertos o de la serie de la Estrella Vespertina, veinte signos de los dias y cuatro bultos

mortuorios asociados a los cuatro puntos cardinales.!”> Nowotny afirma que es una tabla con

188 Bruce Byland, “Introduccion...”, op. cit., 1993, pp. XX-XXi.

189 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 141-145.
170 Qlivier, Guilhem, Caceria, sacrificio y poder-... op. cit., 2015, pp. 635-653.
171 [bid., pp. 154-157.

172 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 253-256.
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los 20 signos de los dias vinculados a cuatro bultos mortuorios.!”® Byland observa las cinco
direcciones con deidades y los veinte signos del inframundo.!”* Para Anders, Jansen y Reyes
Garcia son los cuatro dioses de los bultos mortuorios y los dias de sus ofrendas.!” Para Boone
nuevamente se presentan los 20 signos del dia organizados en lista irregular.!”® En este caso,
los autores coinciden, con sus matices, en que se trata de una seccion que habla muy
posiblemente del culto al bulto sagrado. Este elemento se consideraba una reliquia que tenia
un papel importante durante las ceremonias, ya que era un instrumento de comunicacioén con
la sobre naturaleza, asi como un simbolo de poder y prosperidad que también se vinculaba
tanto a la muerte y renacimiento, como al inicio de nuevos ciclos.!”” En la seccion central del
Borgia hay también todo un apartado de 4 laminas que habla sobre la obtencion y apertura

del bulto sagrado y donde hay referencias a los contextos antes mencionados.

La seccion XIII (XIV y XV para Boone) abarca las ldminas 47-48 (fig. 14). Para
Seler, trata de los periodos de las cinco cihuateteo del Oeste y los cinco ahuateteo del Sur.'!”®
Para Nowotny, en cambio, las ldminas abordan las trecenas del Oeste y Sur, que siguen y
completan la serie que para €l inicia en la ldmina 22 con las trecenas del Este y Norte, ya que

sigue el patrén que aparece en el Codice Vaticano B,'” opinion que es retomada por Batalla

173 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 32.

174 Bruce Byland, “Introduccién...”, op. cit., 1993, pp. XXi-xxiii.

175 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 163-166.

176 Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., op. cit., 2016, p. 400.

177 Olivier, Guilnem, "Les paquets sacrés en Mésoamérique ou la mémoire cachée des Indiens du Mexique
central (XVe-XVle siécles)” en Journal de la Société des Américanistes, Vol. 81, 1995, pp. 97-133.

178 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 63-84.

178 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 41.
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Rosado.'*” Byland observa una cuenta asociada a tres dioses diferentes en grupos lineales de
cinco.!®! Para Anders, Jansen y Reyes Garcia, en cambio, tratan, siguiendo a Seler, de las
cinco cihuateteo y los cinco tonaleque, pero afiaden que corresponderian al noveno rito que
inicio en la seccion anterior, por lo que para estos autores, la seccion central del codice Borgia
terminaria en la lamina 48;'%? opinién que también comparte Batalla Rosado. Para Boone,
también son cinco cihuateteo y macuiltonaleque, pero asociados a trecenas del Oeste y Sur,
complementando también lo que aparece en la mitad superior de la lamina 22; ademas de
cinco tlazolteot] asociadas a cinco dias especificos.'®* A pesar de que en esta seccidon aparecen
elementos que también se muestran en las laminas centrales, como los objetos con rostro, la
arafia y los dioses aqui sefialados, las escenas a las que ahora nos referimos son, en formato
y presentacion, completamente diferentes, coincidentes con el resto del documento, lo que

apoya la hipotesis de que se trata de una seccion que no forma parte de la central.

La seccion XV (XVIII para Boone) corresponde a la parte superior de la [amina 53
(fig. 15). Para Seler trata de Xochipilli vestido de venado y los 20 signos del maiz sagrado.!%*
Un detalle que requeriria mas explicacion es que el rostro que aparece en los costados de la
cara de este personaje, también aparece en la ldmina 8 parte inferior izquierda, acompanado

de un pedernal negro/rojo. Nowotny, por su parte, opina que son 20 signos asociados a los

180 Juan José Batalla Rosado, £l Cédice Borgia... op. cit., 1993, p. 152.

181 Bruce Byland, “Introduccion...”, op. cit., 1993, pp. XXVi-Xxvii.

182 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 247-270.
183 Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 401.

184 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 111.
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dias venado.'®> Byland comparte la opinién de Seler.'®¢ Para Anders, Jansen y Reyes Garcia
es el venado de la existencia y del origen del maiz.!®” Para Boone se trata de un almanaque
corporeo de 20 signos dispuestos sobre una piel de venado.!®® M4s interesante y sugerente es
la interpretacion de Neurath, en la que se trataria de una imagen autorreferente, en la que
considera que, el pliego central en el que se muestran los signos muerte, venado, conejo, agua
y perro es el Codice Borgia mismo;'®® esto ya que el mismo Xochipilli, patrono de los artistas,
quien ataviado como venado, se muestra a si mismo como un cddice, hecho con su piel.
Ademas, en la seccion central del Borgia, la posicion corporal que adopta el venado de esta
lamina es coincidente con la posicion de la mayoria de entidades teltricas y solares; misma
que alude al alumbramiento y por extension a la creacion. Asi, al ser un referente de si mismo,
el codice seria también un objeto que es potencialmente creador, el cual es un tema que

aparece en las laminas centrales.

La seccion XXII (XXV para Boone) corresponde a la lamina 71 (fig. 16). Para Seler
se trata del Sol, la Luna, Venus y los trece volatiles que corresponden a las horas del dia.'°

Nowotny s6lo habla de los trece volatiles.!”! Byland refiere al Sol y a la Luna con trece

185 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 51.

186 Bruce Byland, “Introduccién...”, op. cit., 1993, p. xxvii.

187 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 285-288.

188 Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., op. cit., 2016, p. 401.

189 Johannes Neurath, “Los libros en piel de venado”, en Codices Prehispanicos, México, Artes de México 109,
2013, pp. 50-53.

190 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 237-243.

191 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 46.
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aves.!”? Para Anders, Jansen y Reyes Garcia son las trece aves agoreras alrededor del Sol 4-
Movimiento.!”® Boone menciona que son los 13 volatiles asociados con los 13 coeficientes
de los dias.!”* Brotherson argumenta que se muestran los trece numeros portadores del
destino, los quecholli, aves de augurios que podrian corresponder con un dia de la trecena.'®®
En la seccion central, la entidad solar es uno de los personajes principales y para su
identificacion, esta lamina 71 es fundamental, ya que la entidad solar de dicha seccion es
atipica, pero guarda muchos de los elementos iconograficos mostrados aqui, como la serie de
circulos concéntricos con la que estd formada y que aparecen también en las representaciones

solares de las laminas centrales.

Como pudo observarse en esta somera descripcion de parte del contenido del Codice
Borgia y de acuerdo con las interpretaciones mas usadas, estamos ante un documento donde
el uso de la cuenta calendérica es la constante, pues se trata de un tonalpohualli,'*® dividido
en varias secciones que hablan de aspectos importantes de la vida diaria del ser humano que
pueden incidir en su destino y en del mundo que le rodea. Esas secciones siempre aparecen
en un formato ya establecido por los marcos en rojo y en el que el codice se ubica de manera
horizontal al espectador, con un orden de lectura que va de izquierda a derecha y de abajo

hacia arriba. Sin embargo, en la seccion central, correspondiente al apartado XII del codice

192 Bruce Byland, “Introduccién...”, op. cit., 1993, p. XXX.

19 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 347-352.

194 Elizabeth Boone, Ciclos de tiempo..., op. cit., 2016, p. 403.

195 Gordon Brotherson, “The yearly seasons...”, op. cit., 1995, p. 132.

1% Para conocer mas sobre estos documentos véase Ana Diaz, El cuerpo del tiempo..., op. cit., 2020, pp. 67-

182.
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—XIII para Boone— (laminas 29 a 46), la tematica y forma de presentar las escenas cambia de
manera radical. Aqui, de entrada, el documento se tiene que girar 90° a la izquierda
colocandolo en posicion vertical, las escenas son a ldmina completa y las representaciones
tienen, asimismo, una disposicion relativamente simétrica, lo cual confiere orden y armonia
a la iconografia de cada lamina (fig. 17), aunque en algunos casos, abarcan mas de una.
Ademas, desaparecen las lineas rojas, la iconografia es mas profusa y se aprecia un caracter
diferente de las escenas respecto del resto del documento, pues las referencias calendéaricas
son minimas, en posible alusion a otro tiempo; por lo que formulamos la hipotesis de que el
Cddice Borgia, es entonces, un documento que refiere a un tiempo fuera del tiempo, en el
cual coinciden el mundo/tiempo del hombre y el de las deidades. Para demostrarlo,
iniciaremos con el estudio de la seccion central, motivo de este trabajo, comenzando con las

propuestas interpretativas de quienes ya la han analizado.
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La parte de la que se comenzara a hablar, es la seccion central del codice que abarca
de la 1amina 29 a la 46.'”7 Debido a su complejidad, hasta el dia de hoy no hay un consenso
sobre la forma en como se deben abordar o de como se relacionan las escenas y los personajes
entre si, tampoco respecto a la funcion de dicha seccion en general. Al mismo tiempo, esta
seccion se diferencia drasticamente de las otras, ya que, como se menciond anteriormente,
presenta caracteristicas muy particulares, una de ellas es el hecho de que estas 18 laminas
estan divididas, de entrada, en dos grandes partes, pues las diez primeras (29 a 38) pertenecen
a la parte final del recto del cddice y las ocho restantes (39 a 46) se encuentran al inicio del
verso, por lo que la seccion central no puede verse nunca junta,'*® a diferencia del resto de
secciones del documento, que si pueden desplegarse completas. Esta peculiaridad, que
pareciera ser intencional, me sugiere que cada parte podria remitir a cuestiones (o “tiempos’)
diferentes, pero complementaria. Ademas, al no existir indicadores evidentes de un orden de
lectura o de interpretacion de las escenas de cada lamina, como los recuadros en rojo, se
infiere que deben ser consideradas como una unidad, donde la aparicion y el desplazamiento
de ciertos personajes entre las laminas, a través de las aperturas de algunos elementos

graficos, dan la impresion de continuidad entre las escenas. Sin embargo, ésta no se da en la

197 Aunque investigadores como Anders, Jansen y Reyes, Batalla, asi como Jansen y Pérez opinan la seccién
abarca de la lamina 29 a la 47-48.

19 Como se menciond en el apartado 1.1, debido a su confeccidn, estas laminas estan pintadas por ambos lados
en la seccion de piel afiadida; ademas, cconsiderando la propuesta de Ana Diaz en la cual el cddice, por sus
dimensiones, se tenia que poner extendido sobre una superficie plana, es imposible ver la seccién de 18 ldaminas

junta. Véase: Ana Diaz, “Historias contadas con la piel...”, op. cit., 2019, p. 143.
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seccion completa, hay elementos que sugieren que, si bien las 18 [aminas conforman un todo,
también es posible considerar cada una o un grupo de éstas de manera separada y con vinculos
(no directos) con las demas, por lo que, aparte de la primera gran division fisica que separa
en dos la seccion central, también podria distribuirse en fracciones o capitulos mas pequefios.
Todo lo anterior, lo analizaremos en el capitulo 4. Asi que, como se puede apreciar, las 18

laminas centrales del Codice Borgia son tnicas en el legado cultural mesoamericano.

Ahora bien, la recurrencia de ciertos personajes, asi como el espacio en el cual tienen
lugar las acciones y la presencia de algunas entidades especiales y Unicas en el documento,
han marcado los argumentos y los enfoques interpretativos de las laminas. Veamos qué han
dicho los investigadores que nos precedieron respecto a la seccion central; no obstante, en
los siguientes parrafos no referiremos a la interpretacion de cada lamina hecha por los
investigadores que nos precedieron, eso se hard en el capitulo 3. Aqui s6lo nos remitiremos
al comentario general de la seccion, asi como a la metodologia utilizada por esos estudios;
ello nos permitira apreciar, de manera general, las direcciones e intenciones de analisis por
parte de los autores que hasta hoy las han abordado, con el fin de conocer las coincidencias

y las diferencias entre ellos sobre la seccion en general.

Como sefialamos anteriormente, fue José Lino Fabrega, quien a finales del siglo XV
realizd un primer estudio del cddice para el cardenal Stefano Borgia, el cual permanecio
desconocido hasta finales del siglo X1X, cuando Francisco del Paso y Troncoso, asi como
Alfredo Chavero tradujeron y publicaron el texto de Fabrega.'®® Gran parte de ese saber,

Fébrega se lo debe a Clavijero y a su obra Historia Antigua de México, como ¢l mismo lo

199 José Lino Fabrega, Interpretacion del Cadice Borgiano, op. cit., 1899.
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sefal6,?

asi como al analisis de los codices Vaticano A y Vaticano B, que le ayudaron para
entender el contenido del Codice Borgia. El analisis de Fabrega refiere a un “zodiaco
indiano” plasmado en las 1aminas,?’! por lo que para el investigador la seccion se vincularia
de manera directa a la ruta del Sol en el transcurso de un afo dividido en 18 meses, por lo

que a cada lamina le corresponderia un mes®? y los dioses que aparecen serian los signos

zodiacales.?®

Es interesante que Fabrega fuera el primero en proponer que la seccion debia “girarse”
pero, segun la transcripcion, a la derecha del espectador,?** por lo que quedaria “de cabeza”,
en relacion con la posicion que hoy dia se considera la adecuada para su estudio, propuesta
por Anders, Jansen y Reyes Garcia.?” Sin embargo, en su anélisis de la 1dmina 29, Fabrega

206

ubico la apertura en la parte inferior,”° cuando deberia corresponder a la superior, si la

girdramos a la derecha. Ademas, en su estudio de escenas posteriores, es evidente que las

200 |bid, pp. 11-12.

201 A ese respecto sefiala que, a diferencia del occidental, los signos del zodiaco mexicano son “tantas como las
figuras mismas con las cuales representan los dias, periodos, afios y ciclos de su calendario ritual [...] el
mexicano va leyendo en los signos de su zodiaco algin misterio sublime de su teologia, la moralidad importante
de su ética, la historia verdadera del hombre y los ritos de su culto religioso”, José Lino Fabrega, Interpretacion
del Cdédice Borgiano, op. cit., 1899, p. 140.

202 E| hacer coincidir a las 18 laminas con cada uno de los meses del calendario ritual mesoamericano es una
tesis que, como veremos mas adelante, apoyan autores como Brotherson y Milbrath.

203 José Lino Fabrega, Interpretacion del Codice Borgiano, op. cit., 1899, p. 141.

204 |pid, p. 140.

205 Anders, Ferdinand et al., Los templos del cielo..., 0p. cit., 1993, p. 175.

206 José Lino Fabrega, Interpretacion del Codice Borgiano, op. cit., 1899, p. 143.
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analizo6 utilizando la posicion hoy dia aceptada, por lo cual es posible que la rotacion a la
derecha que propone al inicio de su analisis de la seccion, haya sido un error de transcripcion
y en realidad haya propuesto un giro de 90° a la izquierda del espectador; de ser asi, entonces

Féabrega fue el primero en usar y proponer el orden de lectura actualmente aceptado.

El anélisis de Fabrega se enfoca en relacionar el contenido de las escenas con el
calendario, utilizando el hecho de que las 18 laminas centrales eran coincidentes con los 18
meses en los que se dividia el afio mesoamericano y, por lo tanto, podria representar un
zodiaco vinculado al paso del Sol; esta idea de homologar las 18 laminas a las veintenas del
ciclo solar sera retomada posteriormente por otros investigadores de la seccion. Los signos
de dicho zodiaco tendrian significados especificos, sin embargo, el mismo Fabrega acepto
que no pudo descifrarlos,?”” por lo cual s6lo intent6 identificar, basandose en las imagenes
que para ¢l fueron coincidentes con los textos que us6 para su estudio, a las deidades de las
escenas, personajes que €l consider6 como los principales de cada ldmina y a los que

relacion6 de manera directa a esos signos.

En este primer admirable y considerable esfuerzo, —complementado por las
anotaciones de Chavero y Del Paso y Troncoso— Fabrega intenta integrar, a partir de las
laminas del codice, el conocimiento que en la época se tenia sobre el México antiguo y sus
calendarios. Hace un esfuerzo por abarcar y reconocer la mayor parte de la iconografia,
logrando identificar elementos como, el Sol, los corazones, los cuerpos de agua y plantas
como el maguey y el mallinalli, al que interpreta también como maiz o bien, con la espiral.

También reconoce los signos calendéricos, en los medallones, a los que llama signos rituales,

27 [pid., p. 142.
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asi como a la figura de “Ojo de Banda” al que llama “figura con linea angular en el rostro”,
208 : L ) < oy .

pero no profundiza en los significados; reconoce también las caracteristicas masculinas y
femeninas de las entidades que enmarcan las primeras escenas y la division de sus cuerpos,

asi como los atributos humanos de algunos objetos.

En su interpretacion, trata a la mayoria de los personajes como dioses e intenta
identificar a algunos de ellos, teniendo éxito con Tonacatecuhtli, Chalchiuhtlicue, Tlazolteot!
y Piltzintecuhtli; no asi con el resto de entidades como Mictlantecuhtli y su consorte, o bien,
Quetzalcoatl y sus advocaciones, a los que confunde de manera continua, del mismo modo
que a Tezcatlipoca, al que no identifica plenamente y al que a veces llama Tecpat! diurno
(para el rojo) o nocturno (para el negro). Tampoco identifica plenamente la iconografia de
sangre, ni la de parto, ni la del bulto sagrado, ni a animales como el quetzal, el colibri, las
mariposas o las arafas, elementos que interpreta de diferentes maneras; asi mismo, confunde
algunas imagenes complejas con altares rituales o de sacrificio. Fabrega, analiza las escenas
de cada lamina de manera separada, ya que no las considera un continuo (mas que el episodio
que va de la 35 a la 38), donde cada pagina o ldmina puede mostrar una o varias acciones
rituales independientes entre si, eso le explica la aparicion repetida de la misma figura en
cada 1amina.?”® Ademas, en su estudio, no introduce aspectos mitolégicos ni astrondmicos
mesoamericanos, utilizd elementos de astronomia occidental, asi como aspectos miticos de
la biblia para interpretar algunas laminas, como al nacimiento de los hijos de Adan o Cain en

la 1amina 40, o bien, homologando el nacimiento de Cristo con el de Quetzalcoatl.*'°

208 |bid., pp. 147-148.
209 |bid., pp. 192-194.

210 |bid., pp. 152-154.
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Asi, la investigacion de Fabrega es en su mayor parte descriptiva-comparativa, y
omite citar las fuentes de donde obtuvo la informacion especifica para sustentar sus hipotesis
sobre las escenas y personajes de las ldminas. Esto, aunado a que su analisis estuvo olvidado
por casi 100 afos, ocasiona que, en general, sus interpretaciones no hayan sido consideradas
para estudios posteriores, como, por ejemplo, en el de Seler, quien no considera nada de las
interpretaciones de Fabrega. Después de este estudio, solo se hicieron copias del

documento,?!!

pero sin analisis que lo acompanaran. Es hasta el facsimilar que patrocina el
Duque de Loubat, junto con un comentario general de Franz Ehrle, cuando se retom¢ el

examen del codice,?!? desafortunadamente, no indagd en la seccion central.

Fue Eduard Seler el primero en hablar de manera detallada sobre el contenido del
Codice Borgia y de su seccion central, usando principalmente documentos virreinales, asi
como otros codices del grupo para respaldar algunas de sus hipdtesis. Su investigacion la
realizo a inicios del siglo XX, con el documento original ya ubicado en la biblioteca vaticana;
se apoyo también en el facsimilar de Loubat y en la copia de Kingsborough para las partes
mas maltratadas del documento. Por otro lado, el trabajo de Fabrega fue pasado por alto por

213

Seler, del cual sélo hizo una mencién como su primer comentarista,”' > pero no lo usé como

referencia en ninguna parte de su analisis. Ademas, a diferencia de Fabrega, para quien la

211 Como las copias a color de Agostino Aglio, de 1831, Lord Kingshorough, de 1848, asi como la copia en
blanco y negro de Ramén Rodriguez Arangoiti, de 1856.
212 Franz Ehrle, Il manoscrito Messicano..., 0p. Cit., 1896.

213 Eduard Seler, Comentarios al Codice Borgia, México, FCE, 1963, Vol. I p. 9.
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seccion central es una parte mas del codice, para el aleman, la seccion central es la parte mas

importante del manuscrito, un relato que tituld “El viaje de Venus a través del infierno”.?!*

Su analisis tiene gran influjo de uno de los grandes temas de la arqueologia de ese
momento: la mitologia astrondmica, que estaba en pleno auge debido al desciframiento de
varias tablas de arcilla de Mesopotamia en los que se describe un viaje de la diosa Ishtar.?!®
Si a eso le aunamos que en esa época Forstemann?!® interpreto las tablas de Venus del Codice

Dresde y que Schellhas?!”

identifico los glifos asociados a algunos dioses en el mismo
documento maya, es viable pensar que esos estudios también incidieron en el trabajo de Seler
y lo llevaron a reconocer a Venus como el elemento principal de la seccion central del Borgia.
Uno de los elementos principales para esta interpretacion, es la reiterada aparicion de un
personaje que ¢l identifica como Venus-Quetzalcoatl a lo largo de la seccion. Ademas, es el
primero en considerar esas 18 ldminas como un continuo, donde el personaje referido por

Seler parece transitar de una ldmina a otra.>!® Su interpretacion de la seccién inicia

identificando la escena de la ldmina 28 con un mito nahua que relata el sacrificio de

214 Eduard Seler, Comentarios al Codice Borgia, México, FCE, 1963, Vol. I, pp. 9-61.

215 También conocido como El viaje de lanna a los infiernos, relato que data del siglo XIv a.C. constituye uno
de los principales ciclos literarios mesopotamicos. Josef Klima, Sociedad y cultura en la antigua Mesopotamia,
Madrid, Akal, 1980, pp. 244-246.

216 Fgrstemann, Ernst W., Schildkrote und Schnecke in der Mayaliteratur: IIL Zur Entzifferung der
Mayahandschrifte, Dresde, Druck von Heinrich, 1892.

217 Paul Schellhas, “Representation of deities of the Maya manuscripts”, en Papers of the Peabody Museum,
nam. 1, vol. IV, Cambridge, 1904.

218 Para Seler, no se cambia la posicion del codice para la “lectura” de esta seccion, sino hasta la 1amina 33,

cuando intuye hacer un giro de 90° a la izquierda. Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 20.
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Quetzalcoat] para convertirse en Venus.?'” Es este sacrificio-resurreccion que Seler
identifico, en el que basd su hipodtesis para toda la secuencia de 18 laminas, en las que

considerd que el resto de las escenas de la seccion, referian al ciclo de ese planeta.??’

Seler busco ser muy especifico en su trabajo; como Fabrega, intent6 explicar la mayor
parte de la iconografia, consiguiendo establecer muchas de las identificaciones que
actualmente se tienen de elementos como la sangre, el pulque, las puntas de maguey, el maiz,
entre otros; y de deidades como Tezcatlipoca, Yohualtecuhtli, Xolotl, Mictlantecuhtli y su
consorte, entre otras. Lo mismo con la imagen de Quetzalcoatl, de la que, si bien identifico
al numen ya varias de sus advocaciones, a muchas de ellas las relaciona directamente con
Venus; esto dio como resultado que varias de sus interpretaciones de las escenas resultaran
forzadas, ya que es notable como Seler intentd adecuar la iconografia de las ldminas al
conocimiento de la época sobre Venus, asi como a lo que el autor pensé que éstas deberian
de representar en relacion al movimiento de este astro por el firmamento, respalddndose
también en una interpretacion general que abarcaba las ideas que en aquel entonces se tenian

de las culturas prehispanicas como pueblos observadores del cielo.

Y si bien Seler establecio la identificacion en cuanto a la mayoria de dioses, no sucede

lo mismo con parte de la iconografia no-antropomorfa, a la que le da variados significados.

221

Tal es el caso de los cuerpos de agua, que interpreta como vasijas llenas del liquido,”" o bien,

la interpretacion como recintos o lugares rituales de muchos de los elementos graficos de la

219 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 18 y “Anales de Cuauhtitlan”, en Cddice Chilmapopoca,
México, UNAM, 1975, pp. 50-51.
220 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 10.

221 |bid, pp. 40-42.
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seccidon que no presentan caracteristicas evidentes de arquitectura, como es el caso de los
elementos cuadrados de obscuridad con estrellas, a los que refiere como plataformas, casas
de ayuno, entre otros.??> Esto dio pie a que investigadores posteriores como Nowotny,
Anders, Jansen y Reyes, asi como Batalla Rosado, consideraran las imagenes de la seccion
como lugares o plazas llenas de construcciones rituales. Ademas, Seler parece no notar, como
si lo hizo Fabrega, las caracteristicas masculinas o femeninas de las entidades marco de las

23

primeras laminas, a las que tacha todas de masculinas;**> no obstante, si nota las

caracteristicas teltiricas y celestes de las entidades en tira/barra de algunas laminas;’**
desafortunadamente no ahonda mas al respecto. También reconoce algunas secciones del
documento que abarcan varias laminas (sobre todo la que para ¢l va de la lamina 35 a la 38,
asi como la 39-40 y 41-42), no obstante menciona, para apoyar su hipotesis, que todas se
pueden agrupar como un continuo de 18 paginas,?® a las que aplica distintas posiciones de
lectura: mientras que para las ldminas 29 a 32, asi como para la 43 y 44 usa la posicion

horizontal habitual, para las ldminas 33 a 42, 45 y 46 recomienda colocarlas en vertical,

girandolas 90° a la izquierda del lector.

Para relacionar las laminas a algunos mitos o rituales conocidos, o bien a los rumbos,
Seler utiliza solamente los elementos de la iconografia que sean coincidentes con el relato al
que las quiere vincular. Su argumento principal fue su intuicion de que los cddices

prehispanicos solo hablaban de mitos y fechas calendaricas o astrondmicas, estableciendo

222 |bid, pp. 36-40 y 43-44.
223 |bid, pp. 9-11.
224 |bid, pp. 15-20.

225 [pid, p. 28.
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asi, el vinculo entre la escena de la lamina 29 y el mito del sacrificio de Quetzalcoat!
utilizando analogias directas para apoyar su hipotesis, por lo cual tuvo que forzar la
interpretacion de las siguientes 17 laminas, buscando indicadores astrondmicos o
iconograficos para poder continuar y redondear la tesis propuesta. Ejemplo de ello se
encuentra en la misma figura que identifica como Venus, que en muchas ocasiones la
relaciona tanto con Quetzalcoatl y sus advocaciones como con otras entidades; del mismo
modo, no son coincidentes los periodos identificados por Seler en las laminas con las fases
del planeta.??® Asi, la explicacion aparentemente coherente del alemén, no se ajusta a la
iconografia de la seccion, dando como resultado una interpretacion que, si bien ya no se

sostiene, fue, de manera paradojica, vigente mucho tiempo.

Aun asi, el estudio de Seler, a pesar de sus problemas, no deja de ser un enorme
avance, ya que no solo es el primer estudio detallado del codice (y de la seccion), sino que
muchas de sus identificaciones iconograficas son acertadas y la mayoria de ellas tienen atn

validez, por lo que han sido utilizadas para estudios subsecuentes.

Fue hasta finales de la década de 1950 cuando el analisis astronomico-calendarico de
Seler fue refutado por Nowotny. quien no compartio las interpretaciones estelares de Fabrega
ni de Seler. De hecho, critico que éste ultimo no haya usado registros etnograficos, basando
sus analisis s6lo en algunos conocimientos sobre periodos astronémicos.??’ Sin embargo,
Nowotny si coincidié con Seler en la idea de que la seccion central del codice es la mas

importante del documento y que despliega una narrativa, pero se inclin6 hacia un contenido

226 Susan Milbrath, “A seasonal calendar with Venus periods in Codex Borgia” en The imagination of matter:
Religion and Ecology in Mesoamerian traditions, Oxford, Oxford University Press, 1989, p. 109.

227 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. XX.
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ritual y no astrondémico, planteando que el relato ocurriria en un centro ceremonial real dentro
del ciclo festivo de 260 dias, dividido en cuatro secciones de 65 dias.?*® Con ello, Nowotny
despojod a la seccion de cualquier contenido mantico y la relaciond con rituales especificos
en templos que podrian ser identificables arqueoldgicamente, y cuyo tema principal estaria
intimamente relacionado no con Venus, sino con un bulto sagrado.??® Otro aspecto por
destacar es que, a diferencia de Seler, quien veia dicha seccion del codice como un todo
indivisible, Nowotny planteé que, si bien es un todo ritual, es divisible en partes
relativamente independientes y autobnomas unas de otras, pero vinculadas por los personajes
que en ellas aparecen. De manera especifica, dividio la seccion central en catorce rituales que

relacion6 con lugares del &mbito sagrado-terrenal y no del cosmico.

Nowotny, sigue sin muchos cambios las identificaciones iconograficas de Seler, sobre
todo en lo que respecta a los personajes; pero, a diferencia de este ultimo, no discuti a
profundidad el significado de las acciones ni de las escenas, sino que las abord6 muy
superficialmente, por eso fue capaz de mantener sus interpretaciones relativamente estables
a pesar de que en algunos casos su andlisis se vuelve mas especulativo, sobre todo cuando
trata de ser muy especifico con la interpretacion.?*® Pese a la poca explicacion que dio de las

laminas, Nowotny plante6 que muchos de los posibles rituales que aparecen en ellas tienen

228 | bid, p. 26.

229 |_os bultos sagrados o tlaquimilolli eran objetos rituales y sagrados que contenian los simbolos de una deidad
tutelar, asi como la memoria historica del pueblo cuya identidad resguardaba. Véase Guilhem Olivier, “Los
bultos sagrados. ldentidad fundadora de los pueblos mesoamericanos”, en Arqueologia Mexicana, México,
Raices, 2010, #104, pp. 53-59.

230 Como en las ldminas 39 y 40, cuando sostiene que Tonacatecuhtli representa la pared de la ceremonia. Karl

Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30.
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una relacion con los que conocemos y que fueron realizados por los antiguos mexicanos; por
ejemplo, aquellos mostrados en el Borgia y los que menciona Sahagin respecto al calendario

ritual;?3!

esto hace que la tesis de Nowotny sea mas creible y al mismo tiempo inspiradora
para otros estudiosos que la retomardn posteriormente. Ademas, como Fabrega, interpreta la

seccion en posicion vertical y propone que la lectura va de arriba hacia abajo en cada lamina.

Gracias a las analogias entre imagenes de diferentes soportes, asi como al uso de
diversas fuentes etnohistdricas y etnograficas, Nowotny pudo construir una interpretacion
mas coherente y s6lida que la de Seler. Pero, al igual que éste, casi no menciona el origen de
su informacion, no obstante, se aprecia que utilizé otros codices, como los mixtecos, asi como
datos arqueologicos y textos como las obras de Sahagin y Duran. Las claves de su
interpretacion fueron, por un lado, el vinculo que observd entre la ldmina 44 del Codice
Borgia y el ritual de perforacion del septum de la nariz que aparece en la Historia Tolteca
Chichimeca.?*? (fig. 18) Por otro lado, las similitudes que percibi6 entre la lamina 43 y el
ritual de Atamalcualiztli, descrito por Sahagiin y Duran, asi como la representacion del ritual
del Fuego Nuevo en la lamina 46, fueron suficientes para que el autor vinculara la parte
central del Borgia con la serie ritual que aparece en verso del Codice Borbonico, documento
de importancia capital para su interpretacion, el cual refiere a las veintenas, pero sin
vincularlas a éstas (fig. 19). En ese sentido, para Nowotny, las construcciones arquitectonicas
que aparecen en las ldminas remitirian al centro ceremonial en el cual el codice fue usado y

que se componia de una amplia zona de templos dentro de murallas, en los cuales destacaban

231 |pid, p. 19.
232 Kijrchhoff, Paul, Historia Tolteca-Chichimeca, México, CIESAS-FCE-Gobierno de Puebla, México, 1989,

pp.20-21.
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dos basamentos principales, los Templos Rojo y Negros, un juego de pelota y estructuras
secundarias como altares y cuerpos artificiales de agua. El hecho de haber propuesto sitios
reales identificables arqueoldgicamente —idea que toma del parecido entre los edificios de las
laminas 44 y 46 del Borgia y del folio 21 de la Historia Tolteca Chichimeca— hizo que los
personajes identificados por Seler como dioses, Nowotny los vinculara, en su mayoria, con

sacerdotes que sirven a esos dioses o bien, que estan vestidos como ellos.?*

Su metodologia consistid, entonces, en analizar el significado y simbolismo de las
laminas en lo general y compararlo tanto con otros cddices prehispanicos, como con textos e
imagenes coloniales, asi como con las creencias y practicas de los pueblos indigenas
contemporaneos, quienes, a los ojos de Nowotny, han mantenido parte de sus tradiciones
originarias. En otras palabras, su interpretacion se enfoco en los aspectos historicos y rituales
del contenido del Cddice Borgia, pero sus descripciones y comentarios son muy basicos, ya
que pasa por alto la mayor parte de la iconografia, tratando de centrarse en los temas
generales de cada lamina, lo cual desembocd en nuevas ideas y resultados muy distintos a
los de Seler.”** No obstante, un avance fue que identificé y clasifico ciertas formas
sobresalientes de la seccion, como las deidades cuadrangulares y las diosas en forma de tira,
a las que caracteriz6 tanto como personificaciones de la banda celeste, asi como banquetas

(tipo la que aparece en Tizatlan), mismas que tendrian, segin Nowotny, una funcion de

233 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 27 y 31.

234 Nowotny vio confirmado su trabajo en el desciframiento de los cddices mixtecos que propuso Alfonso Caso,
quien argumentd que dichos documentos eran de caracter historico y no astronémico como se pensaba
anteriormente. Véase: Alfonso Caso, “Valor histdrico de los Codices Mixtecos”, en Cuadernos Americanos 2,

México, 1960. pp. 139-147.
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separacion y conclusion ritual —-mas que de continuidad, e inicio como lo propuso Seler—
entre las subsecciones.?®® Ademas, contabilizé a los principales personajes que aparecian,
confirmando que Quetzalcoalt y Tezcatlipoca son los protagonistas de la seccion, el primero
con 138 apariciones, el segundo con 21, también identifica 20 formas o advocaciones de
Quetzalcoatl. Su interpretacion, de corte mas etnohistorico, ha sido fuente de inspiracion para
trabajos posteriores como el de Anders, Jansen y Reyes Garcia, y el de Batalla Rosado;
ademas de abrir una nueva brecha de investigacion en donde se le presta mas atencion a la

etnologia y a la etnohistoria.

Brotherson y Milbrath, en una suerte de continuacion con la propuesta de Nowotny,
plantean que la seccion central tiene una relacion directa con los rituales, pero con aquellos
de las fiestas del calendario solar de 360 dias. Ademas, esta hipdtesis, que consiste en buscar
coincidencias entre las 18 ldminas y las 18 veintenas, fue inicialmente propuesta por Fabrega,
con su idea del “zodiaco indiano”, pero fue Robertson quien enfatizd solamente en la
coincidencia entre el numero de laminas de la seccidn central y el de veintenas en el ciclo
festivo del aflo solar.?*® Brotherson®’ retomé lo dicho por Robertson y profundizod en el
analisis para establecer una conexion directa de las laminas centrales del Borgia con una
veintena especifica. Su metodologia se basd en relacionar de manera directa determinados
dioses y ofrendas que aparecen en el Codice Borbonico con los del Borgia, sobre todo lo
correspondiente a la veintena de 7ititl, que el autor ubic6 en la lamina 39 del Borgia y que es

fundamental para sostener su propuesta, ya que identifico a llamatecuhtli-Citlalicue, en

235 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. 26, 264.
23 Donald Robertson, Mexican Manuscript..., 0p. Cit., 1959, p. 54.

237 Gordon Brotherson, “The Year... op. cit., 2003, pp. 82-96.
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ambos documentos.?*® (fig. 20) Ademas, reconocid, en los niimenes rectangulares que
aparecen en algunas de las [aminas, una representacion de los niveles del cielo nocturno, por

239

lo cual, para el autor, las fiestas se realizaban de noche;“>” sin embargo, no profundiz6 en el

analisis de las otras festividades, ni en la iconografia de las laminas.

Para sostener su propuesta, sdlo reconocid y coment6 los elementos iconograficos de
las ldminas del Borgia que se vinculan, para el autor, a algunos elementos o caracteristicas
que se mencionan en las veintenas; y en algunos casos, hace referencia a elementos
inexistentes en Mesoamérica, como la representacion de las cuatro estaciones del afio. Asi,
en las comparaciones que Brotherson realizo solo de algunas de las fiestas, los elementos
gréficos utilizados para relacionarlos con las laminas, no se sostienen; por ejemplo, la misma
imagen que identifica tanto en el Borgia como en el Borbonico como llamatecuhtl-Citlalicue
no son coincidentes ni en caracteristicas ni en atributos iconograficos. Sin embargo, llama la
atencion que Brotherson mencionara a los signos en marcadores redondos como portadores
de afio,?* siendo ésta, a mi parecer, su mayor aportacion. En efecto, los signos de las [dminas
30, 31, 32, 39 y 44, encerrados en una circunferencia (fig. 21), corresponden con los

diferentes grupos de marcadores de afio,**!

con excepcion del grupo III; este aspecto
merecerd especial interés en los capitulos posteriores, pues pienso que también funcionan

como referencias temporales. Finalmente, Brotherson ignor¢é el hecho de que algunas escenas

238 |bid, p. 93.
239 |bid, pp. 84-85y 89.
240 [pid, p. 89.

241 Tal y como lo corrobora la lamina 1 del Codice Fejérvary-Mayer.
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evidentemente abarcan varias laminas, con lo que la tesis de las 18 fiestas en 18 laminas se

vuelve muy fragil, incluso insostenible.

Milbrath,?*? por su parte, sugiri6 que las 18 laminas describen los ciclos venusinos en
relacion con el ciclo de 18 fiestas descritas por los informantes de Sahagun, donde

supuestamente hay claras referencias a por lo menos seis veintenas;>*

sin embargo, esa
relacion y su vinculo con las 18 fiestas, es también endeble, ya que la autora baso, al modo
de Brotherson, su relacion lamina-veintena en la aparicion de ciertas deidades que se
festejaban en ellas pero, a diferencia de éste se fijo en las posibles evidencias arqueo-
astrondmicas que sostuvieran el vinculo, eventos tales como los eclipses y las conjunciones
de Venus. Por ello es que matizo el andlisis al enfatizar que no son las veintenas el topico
central de las 18 laminas, sino que lo importante son los eventos astronémicos asociados con

Venus y el Sol,2*

por lo cual se enfoco principalmente en la relacion entre la astronomia y
las ceremonias estacionales, de tal forma que acepta, corrige y extiende las analogias de Seler

respecto del mito nahua de Quetzalcoatl-Venus.

Y es que, tanto Seler, como Milbrath tuvieron un enfoque especifico y compartido
en el reconocimiento e interpretacion de representaciones o alusiones a cuerpos celestes a

partir de referencias que provienen principalmente de los codices mayas y, si bien acepto la

242 Sysan Milbrath, “A seasonal calendar in the Codex Borgia”, en Cosmology, Calendars, and Horizon-Bases
Astronomy in Ancient Mesoamerica, Boulder, University Press of Colorado, 2015, pp. 139-162.

243 A ese respecto Nowotny argumenta que los rituales de la seccion estan vinculados a un templo especifico —
el Templo Negro—, por lo cual no se exponen todas las fiestas anuales conocidas principalmente por la obra de
Sahagun. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 44.

244 Sysan Milbrath, “A seasonal..., op. cit., 2015, p. 143.
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interpretacion de Seler de manera muy general, para Milbrath, el aleman fall6 al relacionar
todas las laminas con el ciclo y fases de Venus. Para la autora, la seccion central se refiere a
un periodo solar de 360 dias, dividido en 18 veintenas (una por lamina), asi como a varios
eventos astronomicos conectados y vinculados a las mismas; también afirma que la narrativa
de estas laminas registra las estaciones del afio y los solsticios en relacion a las fases de Venus
y al ciclo lunar; ademas de mostrar los ciclos de lluvias y secas, los de plantas, animales y
las actividades rituales efectuadas a lo largo del afio.?*> Sin embargo, su aporte mas notable
es que la disposicion de los signos calendaricos de la seccion, le indican a la investigadora
eventos celestes reales que iniciaron con la desaparicion de la Estrella de la Tarde el 2 de
enero de 1496, durante la fiesta de Atemoztli, que corresponderia, segun la autora, a la ldmina
29 del Codice Borgia.?*® Asi, Milbrath postulé que la temética principal de la seccion central
del manuscrito corresponderia a eventos astrondomicos vinculados con las veintenas del afio
de 1496, y no a las veintenas en general; enfatizo la aparicion en las ldminas de algunas de
las fases de Venus, asi como algunos eclipses solares y lunares para ese afio.?*’ Para poder
hacer el célculo de manera precisa, se baso en las ldminas 27 y 28 del Codice Borgia, a la

que la autora refiere como un “prefacio” de la seccién central.*3

El método de Milbrath para analizar esas laminas incluy6 varios calculos de los
movimientos de los cuerpos celestes y su conexion con parte de la iconografia; sin embargo,

muchas veces solo interpretd los elementos astronémicos como el Sol, Venus, la luna y las

245 |pid, p. 140.
246 |pid, p. 143.
247 |pid, p. 148.

28 |bid, p. 142.
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estrellas, sin hacer alusion a las acciones de los personajes que aparecen, ni al resto de las
imagenes plasmadas en las laminas, por lo cual, fueron interpretadas parcialmente a partir de
ideas preestablecidas relacionadas con los astros y los ciclos antes mencionados. Ademas,
como le ocurrié a Seler, en ocasiones su interpretacion resultd forzada, aunado a que las
descripciones hechas por Sahagun y otros cronistas que ella usa, no son en nada coincidentes
con la iconografia de las ldminas centrales, para sortearlo, Milbrath refiere que estas escenas
estan vinculadas directamente con eventos astrondmicos;** y es que aquello que fundamenta
gran parte de su analisis, es precisamente la conjuncion de los cuerpos celestes, en los cuales,
cuando un dios es representado con un disco en el torso, podria estar mostrando la conjuncion

de dos astros;>>°

como ejemplo de ello menciona la 1amina 43 del Codice Borgia, en la que
el cuerpo de un dios recostado es cubierto por un disco formado por una serie de circulos
concéntricos y elementos que remiten al Sol y a la obscuridad. Sin embargo, la iconografia
no muestra claramente estos desplazamientos (como las conjunciones y elongaciones que

para la autora estan representadas), por lo cual no pueden relacionarse de manera certera a

las imagenes disponibles en las escenas.

Por otro lado, los nimenes rectangulares que aparecen en el borde superior de algunas
laminas son interpretados como la Via Léctea, por el hecho de presentarse en forma de banda
con multiples signos estelares y, cuando Quetzalcoatl las atraviesa y pasa a través de ella,
representaria a Venus, cuando transita por la galaxia.?*! La metodologia de Milbrath es

similar a la de Seler en el sentido de que ambos comienzan con un enfoque astronémico,

249 |hid, p. 108.
250 |hid, p. 115.

251 [pid, p. 117.
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homologando a Quetzalcoat! con Venus y tratan de sostener sus ideas en evidencias que
encontraron en diversas fuentes; en el caso de Milbrath, en los mitos y la iconografia de las
veintenas. Ademas, para sortear el hecho de que algunas escenas abarcan varias ldminas,
menciona que las mismas forman pares visuales (laminas 29 y 30; 31 y 32; etc) que

representarian el pareado de las veintenas, aunque no profundiza mas al respecto.?>

Por su parte, Anders, Jansen y Reyes Garcia dejan de lado el vinculo con las veintenas
para la seccion central y siguieron a Seler en la identificacion de muchos de los elementos
iconograficos, pero tampoco avalaron su interpretacion astrondmica; para ellos, el hilo
conductor principal para el anélisis de las l4minas es la idea de Nowotny,?> segn la cual, la
seccion refleja una serie de rituales en templos identificables. Justificaron su interpretacion
con informacion etnografica y arqueologica, como los tratados de Juan Ruiz de Alarcén,
codices prehispanicos, entre otros documentos, con la intencion de hacer mas soélida su
hipotesis, también realizaron una comparacion de las imagenes de los templos con ciertos
edificios y de algunos personajes de esta seccion central del Borgia con especialistas que
aparecen en otros documentos de los que se sabe, participaban de los rituales. Asi, estos
autores usaron esas 18 laminas a las que suman las 47 y 48 para conformar todo un complejo
de 20 laminas que dividieron en rituales relacionados con la luz, la vida y el maiz; se trata de
una serie de diversas ceremonias, no necesariamente secuenciales, en un conjunto de templos

y lugares rituales, los cuales tienen correspondencia con el mundo real.?>*

252 |hid, p. 143.
258 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 26.

254 Anders, Ferdinand et al., Los templos... op. cit., 1993, pp. 175-245.
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Dividieron la seccidon en nueve ritos,>>> en los cuales enfatizan el caracter extatico o
de trance de algunos de ellos, ya que, para los autores, esas imagenes representarian una
especie de vision, caracterizada por la presencia de sacerdotes en color negro, que evidencian
el uso de substancias psicotropicas.>>® Al mismo tiempo, los espacios con caracteristicas
nocturnas representados en las ldminas, asi como los elementos serpentinos de noche-viento,
corresponderian a dimensiones divinas o bien a estados que alteran la realidad, lo cual es
parte importante de la ritualidad para comunicarse con los dioses. La cuestion de los
alucinogenos —planteada inicialmente por Nowotny— es interesante, ya que, en efecto, fueron

utilizados en el México antiguo de diversas formas, incluyendo ungiientos;>’

sin embargo,
es imposible saber si toda pintura corporal negra, tipica de los especialistas rituales en la
cultura ndhuatl, puede interpretarse como una pintura de tipo enervante; lo mas probable es

que solo se tratase de una pintura negra corporal, indicativa de una busqueda de

comunicacion con lo sobrenatural.?*®

2% Rito 1) laminas 29-32, el templo de Cihuacoatl; 2) laminas 33-38, los templos del Cielo y el bulto sagrado.
3) laminas 39-40, el sacrificio del Sol-9. 4) laminas 41-42, la inmolacién del hombre consagrado a
Itztlacoliuhqui. 5) 1dmina 43, el crecimiento de las mazorcas. 6) lamina 44, la perforacion de la nariz. 7) lamina
45, el altar de Venus. 8) 1dmina 46 el Fuego Nuevo. 9) laminas 47 y 48, Tonallequeh y Cihuateteo.

2% |bid, p. 187.

257 José Luis Diaz, “Plantas magicas y sagradas de México”, en Psicobiologia y conducta, México, FCE, 1989,
pp. 106-145. De la Garza, Mercedes, Suefio y alucinacion en el mundo nahuatl y maya, México, CEM-UNAM,
1990.

28 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, op. cit., 2012, pp.181-201. Guilhem Olivier, Tezcatlipoca.
Burlas... op. cit., 2004, pp. 335-336. Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. cit., 2003, pp. 135. Ma. del

Rosario Nava, El color negro en la piel y su poder politico-religioso en el mundo mesoamericano: del Altiplano
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Otro aspecto a mencionar, es la forma lirica con la cual Anders y sus colegas explican
la seccidn, pues buscan hacer una propuesta de recreacion de la forma original de lectura,
misma que fue muy criticada en su tiempo;*> y es que, la necesidad de combinar la
informacion arqueolodgica e historica, con la tradicidon oral derivo en un razonamiento que
para ellos abrio la posibilidad de “leer” la iconografia e intentar dar una guia a los lectores
de como analizar un documento adivinatorio para que realicen su propia lectura.?®® No
obstante, sus hipotesis de interpretacion se basaron, en buena medida, en exégesis anteriores
como la de Nowotny y la identificacion de Seler; pero también en fuentes como Ruiz de
Alarcén, entre otros. Ademas, para el andlisis se valieron metodoldgicamente de la
comparacion con las ceremonias representadas en algunas laminas del Codice Zouche-
Nuttall, que contiene templos similares a los del Borgia, en particular los Templos del Cielo,
de los cuales hay también una descripciéon en Sahagiin;?! lo mismo aplica para la secuencia

relacionada con el bulto sagrado, que aparece en la ldmina 52.

El Cddice Borbonico es también muy importante para su argumentacion, ya que gran
parte de ese documento esta dedicado a los rituales de las veintenas en templos; y si bien no

vinculan la seccion a las veintenas, su importancia, se basa en la supuesta aparicion en las

central a la Mixteca, tesis de Maestria en Historia del Arte, México, UNAM-IIE, 2009. Katarzyna Mikulska, “Las
metaforas visuales ...”, op. cit. 2015, p. 58.

29 Véase Leon Portilla, Miguel, “El binomio oralidad y codices en Mesoamérica” en Estudios de Cultura
Nahuatl #27, México, UNAM, 1997, pp. 135-154. Asi como su respuesta en Jansen, Maarten, “Los
fundamentos para una lectura lirica de los codices” en Estudios de Cultura Nahuatl, #30, México, UNAM,
1999, pp. 165-181.

260 Ferdinand Anders, et al., Los templos... op. cit., 1993, pp. 180-181.

261 [pid, p. 181.
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laminas centrales del Borgia, de un personaje que identifican como Cihuacoatl, o “papa
mayor”,?®? el cual, para los autores, presidiria como sacerdote principal la mayoria de los
rituales presentados en la seccion central del Borgia, bajo la multiples formas, como la de los
nimenes-marco/tira, o aquella de las figuras con cuerpos helicoidales, entre otras; por lo cual
su identificacion resulta muchas veces confusa (fig. 22), ya que casi cualquier entidad semi
descarnada, entra en la categoria de Cihuacoatl. No obstante, la aparicion de este personaje
es muy importante para Jansen y sus colegas, porque vincularia directamente la seccion a las
laminas 47 y 48, mismas que en su interpretacion forman parte de la seccion central, debido
a que, el Cihuacoat! de la lamina 46 inferior, como iniciador del ritual, continuaria la
secuencia hacia la ldmina 47.%%> Sin embargo, las nimero 47 y 48 son muy diferentes a las
laminas anteriores, ya que vuelven a la forma de representacion en horizontal del documento,
con los recuadros rojos divisorios y las fechas calendaricas del resto del cddice, evidenciando
una separacion (fig. 23); por lo que, a mi parecer, esas laminas no corresponden a la seccion

que motiva este trabajo; no obstante, no dejan de estar vinculadas a la seccidn, ya que

pertenecen a la unidad del Codice Borgia.

La tesis de Anders, Jansen y Reyes Garcia, se vuelve mas hipotética y especulativa
cuando intentan darle un significado mas especifico a las iméagenes, lo cual los orilla a la
extrapolacion y a la sobre interpretacion de escenas y de personajes. Mencionan que la

dificultad de la seccion, se debe a un multiple sentido de las laminas, mismas que tienen

262 A diferencia de otros autores que también han usado el Cddice Borbonico para estudiar el Borgia, Anders,
Jansen y Reyes Garcia no establecen una relacion directa con las veintenas, sélo resaltan la importancia del
Cihuacoatl como el sacerdote principal del culto.

263 Al contrario de Nowotny quien, como se vio, alude mas bien a una cuestion de clausura/conclusion.
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varios niveles de interpretacion (idea que también comparto), ya que son simbodlicas,
descriptivas y conceptuales, asi como realistas y filosdficas;?** no obstante, para sostener su
hipotesis, las remiten a repetitivos ciclos de creacion a partir de la muerte. Asi, la idea de que
las escenas representan ritos para la vida, la luz y el maiz, que proceden de la muerte y la
obscuridad, no parece sostenerse en la iconografia de cada lamina, de la que no dan mucha
informacion para sostener estas alusiones; ademas, la ambigiiedad de algunos personajes es
evidente en su interpretacion, lo mismo pasa con muchos de los sitios que los autores
consideran templos, pero que no presentan iconografia precisa que asi lo indique (fig. 24).
Asi, el significado y sentido que dan a las ldminas sigue siendo en buena parte hipotético y

debatible.

Byland,?® en su comentario a la reproduccién de las imagenes que hacen Diaz y
Rodgers, también adopta la tesis de Nowotny, debido al descubrimiento que hizo junto con

266 en la Mixteca. Para el autor, este

John Pohl, en el Templo del Cielo, palacio de 8-Venado,
edificio aparece en el Coddice Borgia, lo cual le confirma que algunos de los rituales
presentados se llevan a cabo en un centro ceremonial real.’®’ Separa la seccién en una serie

de rituales y acciones que anteceden a la travesia que pasa el candidato a rey, asi como su

entronizacion, acto que marca el inicio de una nueva era.?*® Asi, su analisis del significado y

264 |bid, p. 180.

285 Bruce Byland, “Comentarios e introduccion...”, op. cit., 1993, pp. xxiii-xxvi.

266 Bruce Byland y John, Pohl, In the Realm of 8-Deer: The Archeology of the Mixtec Codices, University of
Oklahoma Press, Norman, 1994,

267 Bruce Byland, “Comentarios e introduccién...”, op. cit., 1993, p. xxiii.

268 |hid, p. XxXVv.
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proposito de las acciones plasmadas en el codice es muy diferente al resto de interpretaciones
que se han resumido, sobre todo porque, segiin Byland, existen paralelismos casi directos
con los codices mixtecos, sobre todo en lo que refiere a las historias de 8-Venado, asi como
a una serie de ceremonias que debe realizar como futuro rey. No obstante, utiliza las
identificaciones iconograficas de Seler y de Nowotny, salvo en algunos casos, donde hace

sus propias identificaciones, sobre todo para apoyar su exégesis.

Su andlisis y metodologia de interpretacion se basan en analogias formales y directas
de cddices mixtecos, sobre todo la parte en la que observa una procesion ritual donde un
personaje que identifica como “Ojo de Banda” se convertira en rey o gobernante de la
comunidad, misma que es antecedida por una serie de eventos que funcionarian como actos
preparatorios para los rituales, la procesion y entronizacion.?®® Asi, las laminas en su
conjunto, constituyen para Byland, un continuo ritual que sirve como una guia para las
ceremonias de toma de poder, donde los nimenes rectangulares de la parte superior que
aparecen en algunas laminas, fungen como entradas a grandes espacios rituales en un tipo de
narrativa.’’ Ademas, conecta los Templos del Cielo de los cédices mixtecos, con algunos
templos del Codice Borgia y agrega otros vinculos entre los documentos, como la presencia
de la deidad con yelmo de pedernal en el techo de las laminas 33 y 34, y que en los cdodices
mixtecos alude al linaje real (fig. 25).2”! Sin embargo, los argumentos que da son muy
limitados, porque usa y analiza solamente algunos de los elementos graficos que aparecen en

las laminas centrales para relacionarlos directamente con la historia de 8-Venado; ademas,

269 |bid, p. xxiv.
270 |bid, p. xxvi.

271 Bruce Byland y John, Pohl, In the Realm of... op. cit., 1994, pp. 156-158.
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no hace uso de muchas fuentes, se sustenta principalmente de los codices mixtecos, de sus
excavaciones ¢ hipotesis realizadas en la zona, asi como de los dibujos de Diaz y Rodgers,
los cuales tienen varios errores (algunos muy importantes) respecto del original, sobre todo
en cuestiones de color y de las figuras en algunas secciones ya muy deterioradas del codice
(fig. 26). No obstante, uno de sus mayores aciertos fue la caracterizacion de Ojo de Banda,
asi como el relacionar algunas escenas, como la de la lamina 44, con los rituales para
convertirse en gobernante, ya que era una cuestion compartida por muchas culturas del
Altiplano —y de Mesoamérica en general-, donde seguramente habia muchos matices y

diferencias.

Totalmente diferente es la tesis de Elizabeth Boone?’? quien, si bien no analizé la
totalidad de la iconografia de la seccion, si la estudid como conjunto y la compar6 con los
demds manuscritos del grupo, lo cual la llevd a proponer interesantes hipotesis de esas
laminas del Codice Borgia. Pens6 que la seccion es una secuencia de eventos cosmogonicos,
vinculados a un corpus de narrativas que comparten nahuas y mixtecos?’® acompafiados de
actos rituales de creacion; es decir, no se trataria de un ciclo de festivales o una serie de
rituales que aludan a las veintenas o a elementos agricolas, mucho menos al ciclo de Venus,
sino mas bien, a rituales que reflejan la génesis del mundo. En general, siguid la
identificacion iconografica de Seler, asi como la interpretacion de Nowotny y de Anders,

Jansen y Reyes Garcia respecto del contenido general de la seccidon como actos o acciones

272 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 171-210.
23 Hay que recordar que la autora es afin a la tesis semasiografica, la cual postula que un documento

iconogréafico puede leerse en cualquier lengua, por la referencia directa de la imagen.
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rituales; sin embargo, traté a muchas de las figuras no como dioses o sacerdotes, sino como

esencias, aunque también identifica algunas divinidades como Quetzalcoatl.

Para su interpretacion, Boone analiz6 la estructura grafica general de las laminas, esto
con la finalidad de observar como se organizan las escenas y si muestran similitudes en la
disposicion de imagenes. Observd que la secuencia inicia con cuatro escenas separadas y
termina de la misma manera; ademas, en la mayoria de las laminas, las figuras parecen
moverse de una a otra. Por esa razon considera la seccion central como un todo coherente,

que se subdivide en ocho episodios individuales®’*

que no estan directa ni inherentemente
relacionados entre si, ya que se vinculan solo por la figura del numen rectangular, al que
interpretd como un elemento estructural que muestra el inicio de cada episodio, por lo que
no lo considera para su exégesis de las escenas. Del mismo modo, interpret6 al personaje que
parece salir y entrar en cada una de las laminas como Quetzalcoatl, pero a diferencia de los
autores anteriores, donde éste le da continuidad al relato ldmina tras lamina; para Boone se
trata de episodios separados, escenas de creacion/origen.>’> Para su hipdtesis se apoy6 en
mitos mayas, nahuas y mixtecos, asi como en varias historias que aparecen en la “Historia de
los mexicanos por sus pinturas” y en la “Histoire du Mechique”, enfocandose en los relatos
e historias de creacion, a los que vincul6 a las laminas por algunos elementos coincidentes,

dandole asi, significado a las escenas representadas; al mismo tiempo, dejé claro que, ya que

no existen fuentes que mencionen la creacidon en los términos que aparece en el Codice

274 1) laminas 29-32; 2) laminas 33-38; 3) laminas 39-40; 4) laminas 41-42; 5) lamina 43; 6) lamina 44; 7)
lamina 45; 8) lamina 46.

275 [bid, p. 171.
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Borgia, dicha narrativa no es, entonces, ni paralela ni completamente coincidente con las

historias miticas respecto de la creacion del mundo.

Respecto de su interpretacion calendarica de la seccion, si bien observo que los
periodos en los mitos utilizados para su analisis no son completamente coincidentes con los
que aparecen en ¢l codice, argumentd que, si bien las escenas si tienen distribucion logica,
los signos calendaricos no tienen que aparecer necesariamente en un orden cronologico,?’
ya que hacen referencia a ciclos de 13 dias del calendario de 260 dias.?”” Sin embargo, contar
una historia de creacion en términos calendaricos no parece ser la funcion principal de estas
laminas del Codice Borgia. A ese respecto, su hipotesis principal es que la seccion central
refiere a una tematica ritual de génesis, donde existe una gran posibilidad de que aquello que
estd representado en las laminas sean aspectos metaféricos y no historicos.?’® Una

interpretacion asi, hace a cada escena importante, ya que mostraria varios aspectos miticos

de la cultura creadora del codice.

El trabajo de Boone, puede considerarse una sintesis de exégesis e identificaciones
de trabajos anteriores, los cuales interpreta de manera totalmente diferente, originando un
cambio de paradigma sobre el significado de algunas de las imagenes mas importantes de las
laminas; identificé una serie de elementos propios a los mitos de creacion nahuas y mixtecos

presentes en la seccidon como escenas de nacimiento, sacrificio y resurreccion, asi como de

276 Sin embargo, en una narracién de acontecimientos importantes, los indicadores de tiempo mencionarian la
fecha exacta del suceso, tal y como se muestra en los codices mixtecos y en varios aztecas, en los cuales se
mencionan las fechas para determinados eventos relevantes.

27 1bid, p. 210.

278 |bid, p. 178.
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entidades creadoras para ambas tradiciones, como Quetzalcoatl y el dios pedernal. Ademas,
deja abierta la posibilidad que postuld6 Nowotny, segun la cual, las escenas se realizan en

recintos reales; ya que no encontr6 contradiccion entre la génesis del mundo y el acto ritual.

El analisis que realizd Juan José Batalla Rosado en 2008, volvio hacia la linea de
Nowotny, siguiendo también las hipdtesis de Anders, Jansen y Reyes Garcia, al ver en la
seccion una serie de rituales en 20 ldminas que dividid en nueve grupos; sin embargo, no
menciona que las escenas tengan relacion con rituales en un centro ceremonial real, por lo
que, en ese sentido, siguid a Seler al proponer que guardan relacion astrondmica, un viaje del
Sol por los nueve niveles del inframundo.?” Para fortalecer esta propuesta, se baso en la
presencia continua de elementos de obscuridad, de las referencias a la muerte y al sacrificio,
ademas del hecho de que las escenas se presentan de manera vertical, por lo que las vincul6
con las capas del inframundo, separadas en nueve secciones por la imagen de los nimenes
rectangulares, en cuya identificacion Batalla siguié también la interpretacion de Anders,
Jansen y Reyes Garcia de que se trata de Cihuacoatl *®° A veces, este elemento es interpretado
como un sacerdote de Mictlantecuhtli, 1o mismo para cualquier figura con cabeza de craneo
o descarnada; sin embargo, siempre que menciona a la figura, lo hace en masculino,
ignorando los atributos femeninos que presenta, como lo son la falda y el plisado de algodén

en la cabeza.

Siguiendo nuevamente la tesis de Nowotny y de Anders, Jansen y Reyes Garcia,

Batalla Rosado entendi6 las ldaminas como la representacion pictorica de un viaje alucinatorio

279 Juan José Batalla, Rosado, EI Cédice Borgia..., 0p. cit., 2008, pp. 408-409 y 441.

20 [pid, p. 410.

83



de un grupo de sacerdotes (o del autor o autores del cddice), cuyas visiones quedaron ahi
plasmadas. Asi, el elemento alucinatorio es, para Batalla, una accion necesaria de los
especialistas rituales durante las festividades, y es una condicién que se muestra en las
laminas. También menciond que los signos calendaricos de la seccion central, refieren a dias
rituales y fiestas en honor a la muerte, tema en el que hizo énfasis porque, segun ¢l, casi
todas, excepto las laminas 33 y 34, son representaciones del Mictlan. De ese modo, confirma
el tema central de estas laminas es un viaje alucinatorio del Sol por el inframundo y sus
rituales; un aspecto fundamental para la exégesis de Batalla, es el sacrificio de los nueve soles
de la Iamina 40, que interpretd como nueve inmolaciones del Sol, y que le refieren de manera
directa a los nueve niveles del inframundo. La tnica excepcion, como se menciond, son las
laminas 33 y 34, las cuales aluden a los Templos del Cielo y que para el autor son una especie
de paraiso del Sol en el que moran sus acompafiantes durante el dia,?®! asi como en las

laminas 47 y 48, donde aparecen los acompafiantes del Sol: los guerreros y las Cihuateteo.*>

Sin embargo, no justifica esas interpretaciones en la iconografia, y es que, en general,
la interpretacion que realiza Batalla Rosado no es muy coherente respecto de lo que los mitos
nos dicen sobre el inframundo. No se bas6 en codices o fuentes histdricas, sino que utilizo,
casi de manera directa y analoga, las interpretaciones previas de Seler, Anders, Jansen y
Reyes, seleccionando las partes que apoyan su idea, mezclando las hipotesis del viaje por el
inframundo, con una serie ritual, no al maiz, sino al Sol, y la adapt6 a la iconografia que pudo
identificar, dejando fuera del andlisis la mayor parte de ésta, ya que sigue las identificaciones

de los autores mencionados, por lo que son muy pocos los elementos que le permiten

281 |pid, p. 421.

22 |pid, p. 441.
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respaldar su hipdtesis. En su defensa, el autor lo atribuy6 a que su trabajo es mas de orden

codicologico y no interpretativo.

Maarten Jansen y Aurora Pérez’®’ profundizan la interpretacion de las laminas
centrales iniciada por Anders et.al.?®* Insisten en que se trata de un espacio ritual rodeado de
templos y altares donde los rituales se realizan de noche, rituales que se repetian de manera
ciclica y con relativa frecuencia. Pero cambian el sentido general de la seccion de rituales
para la luz y el maiz, a rituales anuales en torno a la ceremonia del Fuego Nuevo. Para
respaldar su propuesta, se apoyan nuevamente en el codice Borbonico, del que mencionan
que la serie de rituales mostrada en el anverso de ese documento gira en torno al encendido
del Fuego Nuevo, ya que constituye el climax del ciclo ritual de las 18 veintenas que presenta.
Y es que, del mismo modo que en el Borgia, el Fuego Nuevo es el acto final de la narrativa.
Para conectarlos, utiliza la iconografia que identifican como #zitzimitl, entidad que relacionan
de manera directa con Cihuacoatl y que, para los autores, es nuevamente la protagonista de
los rituales en ambos documentos. Ademas, argumentan que, si bien en el Cdodice Borbonico
hay referencias calenddricas explicitas del ciclo anual, en el Borgia no las hay, por lo que
piensan que no se enfoca en el ciclo de 360 dias y sugieren que lo pintado en el Borgia, es
una serie de pasos rituales preparatorios por parte de los sacerdotes que dirigen el tan

importante ritual del Fuego Nuevo en Cholula, en el mes de Izcalli.?*®

283 Jansen, Maarten, Pérez Aurora, Time and the Ancestors. Aztec and Mixtec Ritual Art, Leiden, Brill, 2017,
pp. 431-530.
284 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo... op. cit., 1993, pp. 175-260.

285 Jansen, Maarten, Pérez Aurora, Time and the Ancestors... Op. Cit., 2017, pp 450-451.
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Y es que para ellos, del mismo modo que para Batalla, las representaciones de los
rituales se centran en la experiencia de los sacerdotes participantes, a modo de una
preparacion para el ciclo ritual que en gran medida esté al servicio de la diosa Cihuacoatl, y
que concluye con el encendido del Fuego Nuevo, donde los aspectos simbolicos de la
iconografia indican que las escenas estan también relacionadas con el discurso ceremonial,
sirviendo como fuente de contemplacion y de concentracion que prepara a los sacerdotes para
la experiencia mistica, ya que insisten en el elemento alucinatorio, humo y ungiientos para el

caso de los personajes en color negro;*%¢

asi como en incluir a la lamina 47, aunque ahora
s6lo un fragmento de ella. Asi, los autores toman mucho de la exégesis de 1993,%7 de la que
corrigen algunas cosas y agregan otras; sin embargo, estamos nuevamente ante una hipotesis
que parte de la sobre interpretacion de algunos elementos iconograficos que de manera
aislada, se vinculan a diferentes elementos conocidos de la ritualidad y cosmovision
mesoamericana, en una serie de concatenaciones que terminan por forzar muchas de sus

interpretaciones; como es el caso de las fiestas de las veintenas, a las que los autores también

vinculan las escenas, aunque mencionan que la correspondencia no es directa ni clara.

Un aspecto relevante es que los autores mencionan que, por el formato de
presentacion de las ldminas de la seccion central, es posible que la extension original del
codice estaba destinada a ser de 91 laminas en lugar de las 73 actuales; esto al observar que
la distribucion de las escenas obligaba al pintor a agregar mas segmentos de piel para la
seccion, lo que le habria permitido seguir pintando en las proporciones de una escena por

cada lamina. Y es que, para Jansen y Pérez, la intencion del pintor era tener una lamina por

286 \/¢éase el apartado 2.1.

287 Ferdinand Anders, et al., Los templos del cielo... op. cit., 1993.
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ritual, pero en la lamina 44, ante un cambio de planes o un descuido, se dio cuenta que tendria
menos ldminas a su disposicion, por lo que tuvo que abreviar y colocar las referencias a
cuatro fiestas en una lamina (la 45), en vez de una como en las que les anteceden y, en el
caso de la lamina 47, que los autores ubican como parte de la seccion central, las imagenes
resultantes no son representaciones de rituales, como deberia haber sido, sino s6lo sus
ideas.?®® Sin embargo, esta hipotesis no seria posible, ya que como mencionamos en el
apartado 1.1, la confeccion actual del cédice se hizo de manera intencional, por lo que no
hubo cabida a errores de esa indole. Otro aspecto que mencionan, siguiendo a Nowotny, es
que la seccion central fungia como una especie de guia preparatoria de los rituales para los
sacerdotes de Cihuacoatl; esto ya que han vinculado estas laminas con las pinturas de la
tumba 7 de Monte Alban (dedicada a la Sefiora 6-Agua), al que reconocen como un santuario
de Cihuacoatl, donde las pinturas y el espacio, asi como los restos arqueologicos, muestran,
para los autores, contextos de ayuno, sangrias, bultos sagrados y ofrendas; elementos que les
dan una idea del uso del espacio como lugar de contacto con los antepasados y sitio de
preparacion ritual para ceremonias como la del Fuego Nuevo. Desafortunadamente, no

ofrecen evidencia al respecto.

Finalmente, sugieren que la evidencia contextual de la seccion les indica que el centro
ceremonial al que alude estaria en Cholula, ya que les da una explicacion coherente de las
escenas del templo como un conjunto de rituales que trabajan para concluir en la ceremonia
de Fuego Nuevo. Esa evidencia contextual se basa en elementos similares que aparecen

también en la Historia Tolteca-Chichimeca,?® y en Codices Mixtecos, asi como la aparicion,

28Maarten, Jansen y Aurora Pérez, Time and the Ancestors... op. cit., 2017, pp. 523-524.

289 Kirchhoff, Paul, Historia Tolteca-Chichimeca... op. cit., 1989, pp.20-21.
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en la mayor parte de la seccion central, tanto de Tezcatlipoca como de Quetzalcoatl, a quienes
los autores relacionan directamente, en algunas laminas, con el Aquiach y Tlaquiach, los
gobernantes de Cholula. Y si bien la intuicion de colocar a Cholula como eje del Codice es a
mi parecer correcta, la identificacion del sitio no se vislumbra en seccion central, donde
solamente se muestran algunos referentes a la toma de poder politico (Iamina 44); sino que,
como se vio en el apartado 1.1, las evidencias mas concluyentes al respecto se ubicarian en

las laminas 49 a 53.

Olivier es otro investigador que ha hablado sobre la seccidon central, mas en especifico
sobre la lamina 44, donde ve una escena mitica y ritual en relacion, por un lado, al mito del
nacimiento de las flores, y por el otro, a la perforacion del septum, acto relacionado con ritos
de acceso al poder.?”® El autor trata asi de conciliar asi las hipotesis de Nowotny y Boone, y
de complementar parte de la hipdtesis de Byland. Con ello en mente, Baena®! ha propuesto
una interpretacion de las ldminas centrales enfocada en la legitimacion del gobernante a
través del sacrificio. Propone que el eje tematico de la seccidn central gira en torno a rituales
enfocados tanto al inicio de una nueva era, como a la consagracion y legitimacion de un
hombre-dios asociado a Quetzalcoatl; pero aclara que también las ldminas presentan mitos y

ritos entrelazados, coincidiendo con la idea de Boone y Olivier. Su aporte mayor es el analisis

2% Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica. Tras las huellas de Mixcoatl, “serpiente de
nube”’, México, UNAM, 2015, pp, 566-582.

291 Angélica Baena Ramirez, Pensamiento en imagenes..., op. cit., 2018, pp. 212-312. Véase también
“Metaforas, metonimias y digrafismos...”, op. cit., 2014, pp. 199-224. Asimismo, “Las laminas centrales del

llamado...”, op. cit., 2018, pp. 11-44.
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de los elementos sacrificiales que aparecen en las laminas y que utiliza para afianzar su
discurso e interpretacion, en la cual, las secuencias sacrificiales de la seccion, ademas de
formar parte de una totalidad mitico-ritual que concluye con el nacimiento de una nueva era,
también aluden y consolidan —siguiendo a Byland y a Olivier— rituales de ascenso al poder.
Para su analisis, divide la parte central en nueve secciones, mismas que ve como temas de
una misma unidad discursiva que gira en torno de la iconografia de guerra o conflicto, asi
como la de sacrificio que presentan las ldminas; mismas que no trata como un continuo
directo, sino como acciones rituales separadas, pero vinculadas por las inmolaciones

mostradas.

Para la identificacion de elementos iconograficos y personajes, sigue principalmente
las hipotesis de Seler y Nowotny; ademas, siguiendo a Mikulska, busca recursos en las
imagenes que le permitan comprender el concepto detrds de las metonimias y metaforas
visuales que aparecen de manera grafica (como en el caso de las diosas alargadas que

Mikulska identifica como representaciones de cielo/tierra)>*>

y que justifiquen, en este caso,
su hipotesis de que los sacrificios mostrados, son parte de los rituales de legitimacion ritual

de un gobernante; para ello, estudia buena parte de esta iconografia sacrificial en relacion

con otra, a modo de digrafismos.?®® Como se vera en los analisis de los capitulos 2 y 3, si

292 K atarzyna Mikulska, “Las imagenes de la tierra, de su superficie y del aspecto terrestre en la iconografia del
México Central”, en Urszula Aszyk (coord.), Reescritura e intertextualidad. Literatura — Cultura — Historia.
Varsovia, Instituto de Estudios Ibéricos e Iberoamericanos — Museo de Historia del Movimiento Campesino
Polaco. 2007: 263-290.

293 Katarzyna Mikulska, “Secret Language in Oral and Graphic Form: Religious-Magic Discourse in Aztec
Speeches and Manuscripts” en Oral Tradition 25, Center for Studies in Oral Tradition, University of Missouri,

2010, pp. 325-363.
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buscamos un comun denominador grafico en las 18 laminas, encontraremos en efecto,
elementos que aluden o remiten a la inmolacion o sacrificio, pero también a los procesos de
génesis; no obstante, el sacrificio si es un elemento fundamental de la actividad ritual (y
mitica), porque funciona como catalizador del acto para que éste llegue a buen fin,?** es por
ello que es comun la aparicion de esas acciones, las cuales, si bien estan presentes, no ocupan

siempre una posicion preponderante en las laminas centrales del Cédice Borgia, salvo en

algunas de las escenas.

En lo general, se aprecian cuatro paradigmas interpretativos principales para el
estudio de esta seccion del Borgia: @) La interpretacion astral-calendarica de Fabrega, Seler,
Brotherson y Milbrath, que tienen enfoques muy distintos, pero que giran en esa prerrogativa
astro-calendarica. b) El paradigma ritual, iniciado por Nowotny y seguida por Anders, Jansen
y Reyes Garcia, Batalla Rosado, asi como Jansen y Pérez, quienes introducen matices y dan
diferentes resultados. ¢) Otra interpretacion es la de los rituales de ascenso al poder de Byland
y Baena. d) Finalmente esté el paradigma mitico-ritual y de creacion que proponen Boone y
Olivier, donde la primera opina que la seccidn refiere a un conjunto de rituales y eventos
miticos de creacion, paradigma que, con sus importantes matices, como se vera en el capitulo

3, es importante para este trabajo de investigacion.

2% El sacrificio es una forma de mantener una relacion reciproca con las entidades sobrenaturales, de quienes
se espera recibir los beneficios. La sangre y érganos como el corazén ofrendados a dichas entidades son mas
gue alimento y que un medio de comunicacion, son elementos que se transforman en una substancia que renueva
a los dioses y a las fuerzas de la naturaleza para crear nueva vida. Véase Johannes Neurath, “Depredacion,
alianza y condensacion ritual en las practicas sacrificiales” en El Sacrificio Humano en la Tradicién

Mesoamericana, México, UNAM-INAH -Conaculta, 2010, pp. 547-570.
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Asi, como pudimos apreciar después de esta revision de exégesis anteriores, todas son
propuestas basadas principalmente en analogias que realizan los autores, y dado que esa
seccion es Unica y muy compleja, es natural proceder de ese modo. Al comparar las hipotesis,
parece que el desacuerdo principal se ubica al momento de tratar de asignar un significado
especifico a las escenas, basandose en las similitudes e interpretaciones de la iconografia,
misma que no se debate, al aceptarse de manera general, las identificaciones de Seler y
algunas de Nowotny. Esto me hace pensar que, si se estd partiendo de las mismas exégesis
iconograficas, ;como es que se llega a resultados tan distintos? Tal vez sea porque, al
momento de asignar un significado especifico a la escena o seccidn, se tiende a la sobre
interpretacion, presuponiendo, a veces a priori, que las laminas representan determinada
situacion, justificandose, sea por la ldgica estructural de las 18 ldminas, como en el caso de
quienes las vinculan con las veintenas o, bien, por analizar sélo parte de la iconografia, a la

que relacionan con elementos conocidos y relevantes de la cosmovision mesoamericana.

Es por ello que no hay un consenso sobre el nimero de laminas de la seccion, aunque
para la mayoria de autores, se compone de 18 laminas, que van de la 29 hasta la 46, también
hay quien propone que son 19 o 20, en cuyo caso. Tampoco hay acuerdo sobre el contenido
general de las laminas o sobre si éstas pueden considerarse una secuencia de eventos 0 mas
bien como hechos separados, a pesar de que la mayoria de autores enfatiza que la seccion
presenta un marcado movimiento o ritmo desde el inicio hasta el final. Donde encontramos
mayor convergencia es en el hecho de que, para todos los autores, la seccion central conforma
una sola unidad, la cual est4 organizada, con un principio y un fin; algunos las consideran
como elementos continuos; otros, como independientes, pero vinculados. Reconocen

también su formato, el cual difiere del resto del codice y, por lo mismo, se le atribuye un
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proposito (y contenido) fundamentalmente distinto de la informacion que le antecede y

precede.

Parece necesario partir, entonces, de un analisis que surja de la misma iconografia de
las ldminas de la seccion central del Codice Borgia, analizadas desde los paradigmas actuales
que plantea el estudio de la imagen prehispanica en Mesoamérica, ya que mucho se ha
avanzado desde el trabajo de Seler. Ademas, es deseable que se analice, si no la totalidad, si
la mayor parte de la iconografia, integrando pardmetros novedosos como el simbolismo del
color y la perspectiva ritual de la imagen, para asi proponer una interpretacion ad hoc a la
escena, partiendo de lo que ellas mismas y la seccion en su conjunto presentan. En el siguiente
apartado iniciaré¢ el estudio de la iconografia de la seccion central, con un analisis a los

elementos graficos que considero importantes para entender el mensaje de las escenas.
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Capitulo 2
Analisis de la iconografia

de las laminas 29-46 del Codice Borgia

Como se analiz6 en el punto 1.4, han sido multiples y variadas las interpretaciones de la

seccion central del Codice Borgia, algunas homologan las 18 laminas directamente con el

95 96

calendario ritual de las veintenas,”” otras, las relacionan con eventos astrondomicos,’
rituales,?’ miticos®® o de legitimacion;?*” o bien, combinan algunos de los temas anteriores.
Muchas de estas exégesis suelen basarse en coincidencias aisladas entre el codice y elementos
de cosmovision como el calendario, o bien con el contenido de otras fuentes, sobre todo
aquellas posteriores a la conquista; esto posibilito que el andlisis e interpretacion de la seccion
sea diferente entre autores, lo cual hace evidente que serda muy complicado, a partir de las
comparaciones con los documentos y narraciones existentes, llegar a un consenso sobre el

contenido y significado grafico de las 18 laminas centrales. Es por ello que decidi retomar el

analisis e interpretacion de las escenas de la seccion central del Codice Borgia casi desde la

2% José Lino Fabrega, Interpretacion... op. cit., 1900. Gordon Brotherson, “The Year...” op. cit., 2003, pp. 82-
96. Susan Milbrath, “A Seasonal...” op. cit., 2015, pp. 139-162.

2% Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, pp. 9-61. Susan Milbrath, Heaven and Earth... op. cit., 2013,
pp, 103-127. Juan José Batalla Rosado, El Cédice Borgia... op. cit., 2008, pp. 408-441.

297 Karl Nowotny, Tlacuilolli... op. cit., 1961, pp. 26-33 y 264-280. Ferdinand Anders et al., Los templos del
cielo... op. cit., 1993, pp. 175-245. Bruce Byland, “Comentarios...”, op. Cit., 1993, pp. XXiii-XXvi.

2% Elizabeth Boone, Cycles of Time... op. cit., 2007, pp. 171-210. Guilhem Olivier, Caceria... op. cit., 2015,
pp, 566-582.

29 Bruce Byland, “Comentarios e introduccion...”, op. cit., 1993, p. xxiii. Angélica Baena Ramirez,

Pensamiento en imdgenes... op. cit., 2018, pp. 212-312.
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base, apoyandome en los ultimos estudios sobre iconografia y bajo la premisa de que se trata
de elementos polisémicos, cuyo nivel de comprension depende directamente del
conocimiento que se tenga de la cultura y de la cosmovision de quienes la crearon.*?® No
obstante, y como se menciond en el apartado anterior, afiadiré al analisis lo mas relevante
que han ofrecido las revisiones anteriores, donde hay interpretaciones muy interesantes ain
vigentes, y es que en mi opinidon, en elementos unicos como éste, los estudios trans e
interdisciplinarios son la mejor oportunidad que tenemos para llegar a conjeturas e hipotesis
validas para la seccion.*”!

Ahora bien, para dar significados més concretos y poder ofrecer una interpretacion
que parta de lo que las mismas ldminas nos muestran, analicé algunos elementos graficos de
la seccion (algunos de ellos Unicos en la iconografia mesoamericana) que me parecen
fundamentales, ya que aparecen en la mayoria de las escenas y a mi parecer, ayudan a
comprender el simbolismo y significacion de las laminas centrales. Posteriormente, en el
capitulo 3, relacionaré dichos elementos con el resto de la iconografia existente en cada
escena para ofrecer, en la medida de lo posible, un analisis de acuerdo con el contexto y el

programa que presentan; asi, tomé el elemento gréafico y traté de entender su complejidad y

polisemia, buscando encontrar su significado en relaciéon con los demds componentes de la

300 Y que como se menciond en el Capitulo 1, pienso que los artifices del Codice Borgia son tlacuilos nahuas
de Cholula, con un poco de influencia mixteca en cuanto al uso de algunos elementos gréaficos.

301 Soustelle afirma que algo caracteristico del pensamiento cosmoldgico prehispanico es la unién constante de
imagenes que dentro de la tradicion se encuentran asociadas o relacionadas, lo cual refleja un sistema de
simbolos que se reflejan unos en otros: dioses, astros, tiempo, espacio, color, entre otros; todo
correspondiéndose en una légica de una superposicién reciproca del todo en el todo, en cada instante. VVéase

Jaques Soustelle, Pensamiento cosmoldgico de los antiguos mexicanos, Paris, Hermann y Cia., 1959, p. 18.
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escena. Un factor relevante, y que se agrega por primera vez al analisis, es el significado del
color, con las limitantes que presenta, ya que su simbolismo es ain motivo de estudio, pero
agrega capas de significado a la iconografia que no habian sido contempladas anteriormente;
esto no significa que se tendra la ultima palabra al respecto, pues lo que a continuacion
ofrezco es un analisis mas de algunos elementos iconograficos que resultan tanto vinculantes,
como claves para la interpretacion de las escenas de la seccion, siendo el mas detallado hasta

ahora.

El elemento niebla

El elemento iconografico al que llamo “banda de niebla” (fig. 27) es uno de los mas
importantes de la seccion, ya que aparece en la mayor parte de las ldminas,’** sea como
contorno de edificaciones o delimitador de recintos,**® o también como materia que compone
los cuerpos de ciertos seres.’** Iconograficamente se representa en color negro, tiene 0jos
estelares en su contorno e interior para enfatizar su caracter nocturno o inframundano,
ademas presenta otros elementos en color mas obscuro y en forma de “u” asi como remolinos.
Seler se refiere al elemento de dos maneras: como una representacion del cielo

nocturno,*® es decir, representaciones de nubes negras y estrellas —identificaciéon que han

acogido la mayoria de investigadores— o bien, para el caso especifico de la 1amina 29, se

302 Con excepcion de las laminas 33, 34, 43, 44 y 46.
303 aminas 32, 35, 40, 41y 42.
304 Laminas 29, 30, 31, 36, 37, 39, 40, 43, 44, 45y 46.

305 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 14.
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1,>% ya que el autor relaciona la escena con el mito de la

alude a las cenizas de Quetzalcoat
muerte e incineracion del dios y el nacimiento de Venus,**’ para apoyar la hipétesis de su
viaje por el inframundo.>®® Nowotny, por su parte, se refiere al elemento como una banda de

9;3%9 estas conclusiones

cielo nocturno y como humo de incienso para el caso de la lamina 2
son para reforzar su hipotesis de que se trata de eventos en recintos rituales reales, en los que
para el autor, la noche y el incienso son fundamentales. Anders, Jansen y Reyes Garcia
opinan que el componente se refiere a humo alucinatorio para las representaciones de las
laminas 29 y 36; para las restantes, identifican al elemento como cielo nocturno.*'° Boone

opina que se trata de tinieblas,’!! pero cuando dicho componente presenta cabeza con

mascara bucal de Ehecatl, considera, de manera brillante, que es la representacion de la

306 |bid., p. 10. Esto ya que del elemento central se desprenden formas serpentinas cuyo rostro presentan
mascarén bucal de Ehecatl, advocacion de Quetzalcoatl.

307 “Histoire du Mechique”, en Mitos e historias de los antiguos nahuas, edicion de Rafael Tena, México, Cien
de México, 2002, pp.163-164. “Anales de Cuauhtitlan”, en Cédice Chilmapopoca, México, UNAM, 1975, pp.
50-51.

308 A ese respecto, Milbrath indica el error de Seler en cuanto a la interpretacion de la lamina 29, ya que el mito
cuenta que la muerte de Quetzalcoatl desemboco en la aparicion de Venus, mientras que Seler lo analiza como
la fase final de la estrella matutina. De la misma manera, Milbrath sefiala también que no son coincidentes los
periodos presentados por Seler para las laminas con las fases de Venus. Asi, la explicacién aparentemente
coherente de Seler no se ajusta a las imagenes de la seccion. Milbrath, Susan, “A Seasonal Calendar with Venus
Periods in Codex Borgia”, en The Imagination of Matter: Religion and Ecology in Mesoamerican Traditions,
Oxford University Press, BAR, 1989, p. 109.

309 Karl Nowotny, Tlacuilolli... op. cit., 2005, pp. 267 y 269.

310 Ferdinand Anders et al., Templos del cielo... op. cit., 1993, pp. 192 y 197.

311 Elizabeth Boone, Cycles of time... op. cit., 2016, pp. 284 y 298.
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energia primordial, debido a que recuerda al difrasismo yohualli ehecat! (“noche-viento”)
que remite a la suprema fuerza creadora.>!?

Por sus caracteristicas iconograficas en conjunto, como lo son su color negro, los
elementos en “u” y los remolinos, bien se podria pensar que se trata de una representacion
que alude a la obscuridad, pero si se asocian las caracteristicas de los contextos en los que
aparecen estos simbolos (el elemento “u” también lo encontramos en las representaciones del
pulque en las laminas 12, 23 y 45, para sugerir su espuma; en representaciones de la noche
de las laminas 18, 32, 71 y en las representaciones de nieve en codices mixtecos; el remolino
negro, en cambio, aparece asociado al agua en movimiento en las ldminas 65 y 69 y al
inframundo-obscuridad en las laminas 18, 35, 36 y 42), posiblemente el componente esté
representando una substancia himeda, fria y a la vez obscura, esto es, la neblina, que en el
entorno de las 18 laminas, esta relacionada con la noche y el inframundo, espacios propios
de la sobre-naturaleza, donde la falta de claridad o de definicion de las imégenes es una de

sus caracteristicas.>'* En ese sentido, la neblina cumple perfectamente con la funcion de velar

las formas, de no dejar ver claramente; 3'4 eso se refuerza con el hecho de que, noche e

312 |bid., pp. 292 y 293. Cabe sefialar que Boone es la primera que relaciona este elemento iconografico con la
noche-viento.

313 Elodie Dupey, Color y cosmovision en la cultura nahuatl prehispanica, tesis de maestria en Estudios
Mesoamericanos, UNAM, 2003, p. 81. Katarzyna Mikulska, “Las metaforas visuales en el Codice Borbonico
y otros manuscritos, religiosos; signos de bolas de zacate y de la noche”, en Entre el arte y el ritual. Las
manifestaciones artisticas en México Pre-colonial y Colonial y sus supervivencias actuales, Varsovia, Instituto
Polaco de Investigacion de Arte Mundial, 2015, p. 56.

314 Elodie Dupey, Color-... op. cit., 2003, p. 81.
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inframundo se representan de la misma manera:*'> con zonas en color negro, ojos estelares,
signos “u”, remolinos y, en ocasiones, se complementan con puntos negros (fig. 28). Ademas,
los cuerpos serpentinos de algunas entidades (véase infra) se componen de este elemento de
niebla. Por ello es que me inclino mas por esta exégesis, dejando de lado la interpretacion

como humo?!® o nubes,!” a pesar del valor polisémico de los elementos graficos y de que el

humo y la nube son consubstanciales a la noche.

315 Mikulska, a partir de la linglistica y de la iconografia, ha dejado ver la relacion entre infra y supramundo
como una oposicion complementaria entre diurno y nocturno. Asi, cielo nocturno e inframundo son espacios
equivalentes en oposicion complementaria con cielo diurno y supramundo: “El concepto de ilhuicatl en la
cosmovision nahua y sus representaciones graficas en los codices”, en Revista Espafiola de Antropologia
Americana, vol. 38, Madrid, 2008, pp. 161-166. También: “Los cielos, los rumbos y los numeros. Aportes sobre
la vision nahua del universo”, en Cielos en inframundos. Una revision de las cosmologias mesoamericanas,
México, UNAM, 2015, pp. 109-174.

316 El humo se ha considerado como el vehiculo por excelencia para la comunicacion con las deidades y las
entidades sobrenaturales, era la “materia divina” que llegaba al espacio de los dioses. Doris Heyden, “Metaphor,
Nahualtocaitl, and other Disguised Terms Among the Aztecs”, en Symobol and Meaning, beyond the Closed
Community: Essays in Mesoamerican Ideas, Albany, Statet University of New York, vol. I, 1986, p. 37. Ma.
del Carmen Herrera, “Valores metaforicos de poctli ‘humo’ en los antropénimos nahuas, en La metéfora en
Mesoamérica, México, UNAM, 2004, p. 111. En el caso del Codice Borgia, el humo se representa como cielo
nocturno con dos volutas, una de las cuales esta enroscada, a modo de virgula, sus colores pueden ser negro o
bien naranja y negro. Véanse laminas 10, 12, 13, 20, 23, 24, 32?, 42?, 467, 47, 48, 57, 63, 64, 68, 75 y 76.

317 Respecto de la nube, si bien su iconografia es muy similar a la del humo, no es idéntica, se representa como
cielo nocturno con volutas mdltiples e irregulares. En el Codice Borgia solo aparece en los contextos en los que

Tlaloc aparece como sefior de la lluvia. Véanse Iaminas 16, 25, 27, 28 y 32.
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Ademas, el vocablo ayauit! (“niebla”) esta ligado al universo de las aguas,’'® las
cuales se vinculan con el inframundo y la creacidon. La neblina, al igual que la noche, no
permite percibir los grados luminicos de los colores, opacando los contrastes entre éstos;>!”
asi, de modo metaforico, noche y niebla podrian remitir a la falta de claridad, donde las
formas no pueden verse realmente, lo que evoca la ausencia de luz.*?° Por extension, la
neblina podria aludir al inframundo, un espacio descrito como obscuro y sin luz, sin orificios
para la salida del humo,**! por lo mismo, es un lugar donde las cosas no se ven completas,
estan inacabadas, ya que es ahi donde son creadas.’’?> Ademas, el inframundo se concibe

como un lugar obscuro y himedo, es decir, como la neblina, ejemplo de ello son Tamoanchan

y Tlalocan, mencionados como lugares de bruma.’?* Asi, la niebla podria ser una buena

318 Elena Mazzetto, “Las ayauhcalli en el ciclo de las veintenas del afio solar”, en Estudios de Cultura Nahuatl
48, México, UNAM, 2014, p. 169.

319 Diana Magaloni, “El espacio pictérico teotihuacano. Tradicién y técnica”, en La Pintura Mural Prehispanica
en México, t. 2. Teotihuacan, México, UNAM, 1996, pp.190-194.

320 Elodie Dupey, “Lenguaje y color en la cosmovision de los antiguos nahuas”, en Ciencias 74, abril-junio,
UNAM, 2004, pp. 27-28.

321 Bernardino de SahagUn, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, tomo 2, México, Conaculta, 1996,
pp. 493y 527.

322 Miguel Ledn-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes, México, UNAM, 2000, p. 183. Richard
Haly, “Bare Bones: Reithinking Mesoamerican Divinity”, en History of Religions, Journal of Comparative
Historical Studies 3, vol. 31, Chicago, 1992, p. 286. Alfredo Lopez Austin, “Misterios de la vida y de la muerte”,
en Arqueologia Mexicana 40, vol. 7, México, Raices, 1999, p. 9. Patrick Johansson, “La muerte en la
cosmovision néhuatl prehispanica”, en Estudios de Cultura Nahuatl 43, México, UNAM, enero-junio, 2012, p.
83. Katarzyna Mikulska, “Los cielos, los rumbos...”, op. cit., 2015, p. 161.

323 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, México, FCE, 1994, pp. 72-103.
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candidata para significar este elemento grafico dentro del contexto de las escenas del Codice
Borgia, ya que refiere iconograficamente tanto a la noche, como al inframundo, ligando
ambos espacios. En ese sentido, cuando la niebla se encuentra vinculada a espacios
arquitectonicos, podria referir a las “casas de niebla” o ayauhcalli, espacios sagrados que

estan fuera del ecimeno y, por lo tanto, pertenecen al aneciimeno o espacio sobrenatural.***

Elementos serpentinos hechos de neblina
Siguiendo con las formas de neblina, llaman la atencion las figuras serpentinas con atributos
del dios del viento, Ehecatl (fig. 29), porque, como sefiala Boone, remiten directamente al

difrasismo “noche viento” (yohualli ehecatl).’*> Yohualli Ehecatl es uno de los nombres con

1,326

los que los nahuas nombraron a Tezcatlipoca y a Quetzalcoat conocidos también como

327

sefores de las estrellas;*’ al mismo tiempo, es un binomio que alude a lo invisible e intocable

que existia en todas partes,*?® representa tanto la materia sutil (energia primigenia), como el

caracter trascendente de la actividad creadora.??’

324 Elena Mazzeto, “Las ayauhcalli en el ciclo de las veintenas del afio solar” en Estudios de Cultura Nahuatl
48, México, UNAM, 2014, p 135. Para la autora son espacios relacionados con el agua y en ese sentido a aspectos
de fertilidad terrestre y acuatica. Mikulska, Katarzyna, “Las metaforas visuales...”, op. cit., 2015, p. 58.

325 Elizabeth Boone, Cycles of time... op. cit., 2016, p. 292.

326 Miguel Leodn-Portilla, La filosofia ndhuatl... op. cit., 2010, pp. 163-166. Guilhem Olivier, Tezcatlipoca, op.
cit., 2007, p. 47.

327 “Historia de los Mexicanos por sus pinturas”, op. cit., 2006 p. 37.

328 Bernardino de SahagUn, Historia general... 0p. cit., 1996, p. 299 y 391.

329 Esto porque el difrasismo Yohualli Ehecatl remite a los dioses creadores Tezcatlipoca y Quetzalcoatl. Miguel

Ledn-Portilla, La filosofia ndhuatl... op. cit., 2010, p. 166.
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Los elementos de “noche-viento” se encuentran solamente en la seccidon central, en
las ldminas: 29, 30, 31, 36, 40 y 45, siendo en las dos primeras donde aparecen de manera
mas profusa; ademas, en la 29 y 30, dos de estos elementos serpentinos se presentan

”),3% esto es interesante, ya que una de las

entrelazados, a modo del glifo ol/in (“movimiento
formas de percepcion del viento se da a través del movimiento que genera; de hecho, el viento
es un fendmeno que puede ser percibido por sentidos como la vista, el oido, el olor y sobre
todo el tacto.>*! Es por esa capacidad multisensorial que ofrece el viento por lo que podria
estar relacionado, en la cosmovision nahua, con acciones de creacion.**?> Aunado a eso, el

color predominante de estas entidades es el negro, que alude a la invisibilidad del viento y a

la obscuridad de la noche que, en combinacion con el rojo de la mascara bucal (o en el caso

330 E| glifo de movimiento alude al origen del tiempo, asi como al nombre y movimiento del Sol. Jacinto de la
Serna, “Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus historias y la extirpacion de ellas”, en Anales
del Museo Nacional de México, I, IV, México, INAH, 1882, p. 316. Alfredo Chavero, “La piedra del Sol.
Segundo estudio”, en Anales del Museo Nacional de México, I, 11, México, INAH, 1881, p. 356. Federico Beals
Nagel, “El signo Ollin como elemento del ciclo adivinatorio prehispanico”, en Multidisciplina 10 México,
UNAM, 2011, pp. 109-110.

331 Dupey, Elodie, “Creating the Wind: Color, Materiality, and Senses in the Images of a Mesoamerican Deity”
en Latin American and Latinix Visual Culture 18, diciembre 2020, 2 (4), p. 16.

332 En los mitos de origen, el viento estuvo presente en varias creaciones. Estuvo en el origen de la alternancia
dia/noche; fue el viento el que, a partir del sacrificio de los dioses, tuvo la fuerza para poner en movimiento al
Sol y a la Luna; también, bajo la forma de Quetzalcoatl, estuvo a cargo, a veces en colaboracién con otros
dioses, sobre todo Tezcatlipoca, de las creaciones (y destrucciones) de las eras o Soles, asi como de los
elementos del mundo, incluida la creacion de los seres humanos y la obtencion del maiz. Dupey, Elodie,

“Vientos de creacion, vientos de destruccion. Los dioses del aire en las mitologias nahua y maya”, en

Arqueologia Mexicana 152, vol. XXVI, México, Raices, 2018, p. 41.
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del gorro conico rojo/negro que presentan las imagenes de las laminas 40 y 45), alude a la
luz nocturna, tal y como lo confirman los elementos estelares, asi como el tocado de nuca
que la entidad del viento lleva en su parte posterior y que remite (junto con su vientre
amarillo) a un reflejo negro del disco solar.*** Sélo en la 29 aparecen algunas imagenes de
noche-viento con cuerpo en colores rojo, amarillo, azul y blanco, posicionadas en las
esquinas de la escena, en clara alusion a los rumbos, asi como al cambio de luminosidad de
la obscuridad a luz.

Asi, por la composicion de neblina de sus cuerpos, por los colores que presentan y los
simbolismos asociados, los elementos serpentinos de noche viento confirmarian la tesis
propuesta por Boone de que se trata de entidades vinculadas con las fuerzas creadoras;*** asi
mismo, aludirian a la materia originaria de la génesis. Estas entidades son, ademas, un buen
ejemplo de la polisemia que tienen los elementos iconograficos de la seccion central, ya que
también podrian estar relacionados con las #zitzimitl, a las que Tezozomoc refiere como
aires,® pero también estdn asociadas con entidades femeninas teluricas, por lo que son

entidades generadoras y también destructoras (véase infra), ya que estan presentes desde los

inicios del mundo y son quienes atestiguaran su final .33

33 Elodie Dupey, “Creating the Wind...”, op. cit., 2020, p. 19.

334 Elizabeth Boone, Cycles of time... op. cit., 2016, pp. 292.

335 Hernando Alvarado Tezozomoc, Crénica mexicana, Madrid, Dastin, 2001, p. 451.

3% (Cecilia Klein, “The Devil and te Skirt an iconography inquirer into the prehispanic nature of tzitzimimeh”,
en Estudios de cultura nahuatl # 31, México, UNAM, 2000, pp, 17-62. También Elodie Dupey, “Vientos de
creacion...” op. cit., 2018, pp. 40-45. Y Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God and the Descent of

the Tzitzimitl. New insights on the Iconography and Provenance of the Mosaic-Encrusted Bird Head at the
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Numenes-marco
Los llamados niimenes-marco por Nowotny>>’ aparecen en las laminas 29, 30, y 31 (fig. 30)
como marcos o delimitadores del espacio de las escenas, de ahi su nombre. Son, sin duda,
algunos de los elementos iconograficos mas emblematicos, enigmaticos —y problematicos—
de la seccidon, ya que son practicamente Unicos en la tradicidn mesoamericana, lo cual
dificulta su identificacion e interpretacion. Visualmente, sus cuerpos se presentan de forma
cuadrangular, en la parte inferior presentan una abertura y en la superior una cabeza
decapitada (que no parece formar parte del cuerpo cuadrangular), cuyas extremidades,

mismas que poseen numenes teliricos como Tlaltecuhtli>*®

se aprecian en las cuatro
esquinas; en las laminas 30 y 31 inferior presentan faldas, lo que les confiere cierta identidad
femenina.>* El cuerpo se divide en tres secciones compuestas por niebla, sangre’*° y un
elemento intermedio que es distinto en cada numen-marco: en la lamina 29 hay un torzal de
malinalli, en la 30, placas de hueso y en la 31, una banda estelar.

Seler vislumbro caracteristicas teluricas y celestes en las iméagenes, pero se refiri6 a

ellas como diosas de la muerte, como imagenes de Mictecacihuatl; mencion6 la division

tripartita del cuerpo: cielo nocturno, sangre, asi como malinalli, hueso y banda con estrellas

Friedenstein Palace, Gotha, Germany” en Ancient Mesoamérica, Cambridge, Cambdridge University Press,
2021, pp. 1-26.

337 Karl Nowotny, Tlacuilolli... op. cit., 1961, p. 10.

3% Eduardo Matos, “Tlatecuhtli: Sefior de la tierra”, Estudios de Cultura Nahuatl 27, México, UNAM, 1997, p.
16.

339 José Lino Fabrega, Interpretacion... op. cit, 1900, p. 109. Fabrega fue el primero en observar las
caracteristicas femeninas y masculinas de estas entidades.

340 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 10.
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para la parte central,**!

pero no profundizé mas en su andlisis. Nowotny las caracterizdé como
personificaciones del monstruo/diosa de la tierra con atributos de la muerte, pero se refirid a
ellas como una banda celeste; no obstante, también las relaciona con elementos
arquitectonicos.>* Anders, Jansen y Reyes, Batalla Rosado, asi como Jansen y Pérez, la
asocian a la entidad conocida como Cihuacoatl, presentandose como el sacerdote que dirige
la accion ritual y al mismo tiempo, siguiendo al investigador austriaco, la relacionan con su
templo, a modo de un patio hundido.*** Milbrath las refiere como representaciones de la Via
Léctea,*** siguiendo también la hipotesis de Nowotny. Bonne, en cambio, también retoma lo
dicho por Seler, y ve en esas imagenes a diosas cuadrangulares de tierra/muerte que separan

los espacios ademas de organizar las escenas y la narrativa de la seccion en unidades bien

definidas; afiade que dichas entidades son generadoras, al enfatizar sus caracteristicas

341 [dem.

342 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, pp. 266-267. Se refiere a ellas como banquetas de recintos, a
modo de las que existen en Tizatlan. Se incliné por definir estos componentes como perimetros de recintos
rituales vistos desde arriba, donde el acceso seria el corte y la banqueta delimitadora del espacio, el cuerpo de
esta entidad. Sin embargo, no hay fundamentos suficientes para confirmar esta hipétesis, ya que, en el Cédice
Borgia, la forma de representar la arquitectura esta bien definida, en forma de templos, altares, juegos de pelota
que se pueden apreciar de perfil o bien desde arriba (véase infra.).

343 |_os autores se refieren a Cihuacoatl, la mujer serpiente, una diosa de la muerte asociada a Huitzilopochtli y
al mismo tiempo un titulo para un sacerdote de alto rango para esa sociedad y que los autores relacionan con
las tzitzimimeh, asi como con la gran diosa Tonantzin, con Citlalcueye, con la gran abuela y con Chimalma la
madre de Quetzalcoatl, el protagonista de la seccion. Véase Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., op. cit.,
1993, p. 192. Juan José Batalla, Rosado, E! Cédice Borgia..., op. cit., 2008, pp. 408-409. Maarten Jansen y
Aurora Pérez, Time and the Ancestors. Aztec and Mixtec Ritual Art, Leiden, Brill, 2017, p. 432.

344 Susan Milbrath, Heaven and Earth in Ancient Mexico..., op. Cit., 2013, p. 117.
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masculinas y femeninas.>* Para Mikulska, se trata de variantes de la representacion de la
tierra con cara antropomorfa y mandibula descarnada.>*® Para Ana Diaz, en cambio, se trata
de entidades principalmente celestes, cielos vivos, cuyos cuerpos se componen de tres
elementos: sangre, materia nocturna con estrellas y una substancia (organica) intermedia.>*’

Como se menciond, el cuerpo de estos numenes es cuadrangular, lo que, vinculado a
las extremidades en las cuatro esquinas, me remite —siguiendo a Mikulska— a que es una
figura que estaria representando la tierra; recordemos que las simbolizaciones de esta entidad

son cuadradas;**®

ademads, estas formas aluden, seglin su contexto, a la totalidad del universo
o bien a la superficie de la tierra,>* ya que dentro de la concepcién mesoamericana

prehispanica, en general, se concibe al mundo y su superficie como una entidad plana,

345 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 210.

346 Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado. Un acercamiento a las representaciones gréaficas de los
nahuas, México, UNAM-PTSL-1IA, 2008, pp. 151, 241. Para la autora hay una diferencia entre este tipo de
representaciones de la tierra y aquellas como mandibulas de Cipactli. En el primer caso, se alude al interior de
la tierra; en el segundo, a su superficie, por lo que también son entradas al inframundo.

347 Ana Diaz, “La piramide, la falda y una jicarita de maiz tostado. Una critica a los niveles del cielo
mesoamericano”, en Ana Diaz (coord.), Cielos e inframundos, una revisién de las cosmologias
mesoamericanas, México, UNAM-IIH, 2015, pp. 77-79.

348 “Histoire du Mechique”, op. cit., 2002, p. 147. Eduardo Matos, “Tlaltecuhtli...” op. cit., 1997, p. 16. Daniéle
Dehouve, El imaginario de los nimeros entre los antiguos mexicanos, México, CIESAS, 2014, pp. 229-232.

349 para Daniéle Dehouve, la representacion cosmica del plano horizontal aparece de manera frecuente como
representaciones cuadrangulares. Lo mismo para las representaciones de tres estratos. Véase: “El deposito
ritual: un ritual figurativo”, en Convocar a los dioses. Ofrendas mesoamericanas, México, UNAM-Ivec, 2018,
p. 508. También, El imaginario... op. cit., 2014, pp. 113-136. La imagen de la diosa Tlaltecuhtli del Templo

Mayor podria también, corroborar esta hipdtesis.
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dividida en cuatro regiones o rumbos con un ¢je central, que, para nuestro caso, se trata de la
representacion misma (y de la escena que encierra), por lo que graficamente las imagenes
son coincidentes con esa interpretacion del mundo. Ademas, son entidades vivas, no s6lo por
la presencia de extremidades, sino también por una abertura en la mitad inferior en la que

presentan el elemento “carne cortada”*>°

y que, a mi parecer, podria aludir a la transgresion
que conlleva el inicio y transcurrir del tiempo, en un equivalente con la ruptura del arbol de
Tamoanchan, en donde éste también presenta un corte por el que sangra, a modo de un cuerpo
desgarrado.’! (fig. 30)

Siguiendo con lo anterior, estas entidades presentan también caracteristicas de
nimenes generadores, ya que la posicion de las extremidades en las esquinas, aunado a la
apertura, me remite a la posicion de sapo que muestran entidades de las laminas 29, 31, 32,
3540, 42 y 43 donde las manos y los pies se ubican en las cuatro esquinas de estos cuerpos,>>*
lo que confirma que estamos ante representaciones teltricas y al mismo tiempo, generativas.

Y es que la postura de sapo esta relacionada de forma directa con la posicion de parto®>® pero

350 para confirmar la naturaleza de este elemento, véase el cuello de la Coatlicue en el MNA, las uniones del
cuerpo desmembrado de Coyolxauhqui en el Templo Mayor. Véase también Zachary Hruby, “Cuauhxicalli:
The Context Form and Meaning of an Aztec Sacrificial Vessel”, en Manuscrips on File, Riverside, Universidad
de California, 2006, p. 53.

31 Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan... op. cit., 1994, p. 36.

32 Véase infra.

358 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., p. 14. Eduardo Matos, “Tlaltecuhtli...” op. cit., 1997, pp. 15-16.

Katarzyna Mikulska, E! lenguaje enmascarado... op. cit., 2008, pp. 150-151.
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también con entidades terrestres, asi como con el coito®>*

y, por extension, con la generacion
de vida, lo que refuerza la connotacion de fertilidad de la tierra, ya que es un rasgo que
presentan personajes relacionados con la sexualidad y la fertilidad, como Tlaltecuhtli,

Mayahuel o Tlazolteotl;*>*

para enfatizar este caracter creador, estos nimenes muestran de
manera intercalada caracteristicas masculinas (Iaminas 29 y 31sup) y femeninas (laminas 30
y 31inf), estas ultimas se distinguen por el tocado de algoddn plisado y por la falda en las
extremidades inferiores. Se considera entonces, al numen que presenta la posicion de
sapo/parto como una entidad con gran capacidad generadora,®>® pero también destructora ya
que es la tierra la que devora los cuerpos al morir.>*’

Respecto a la division tripartita del cuerpo del numen, la parte superior se indicaria
por la seccion de niebla que conforma la parte externa de la entidad, que aludiria al cielo
nocturno; la parte inferior seria el flujo de sangre que compone la parte interior del cuadro y

que se vincula al inframundo, pues es la sangre el elemento fertilizador de la tierra y de ese

estrato inferior,*>® asi como el principal alimento de los dioses que representan la alteridad

34 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 120. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., 0p. cit.,
1993, p. 231.

3% Katarzyna Mikulska, “Las imagenes de la tierra, de su superficie y del aspecto terrestre en la iconografia del
México Central”, en Urszula Aszyk (coord.), Reescritura e intertextualidad. Literatura-Cultura-Historia,
Varsovia, Instituto de Estudios Ibéricos e Iberoamericanos-Museo de Historia del Movimiento Campesino
Polaco, 2007, p. 20.

36 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 14.

37 “Histoire du Mexique”, op. cit. 2002, p. 151.

3% Yolotl Gonzalez Torres, Diccionario de mitologia y religién de Mesoamérica, México, Larousse, 1991, p.

154, Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, pp. 280-281.
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vida/muerte, dia/noche etc.?>® Finalmente, la parte central del numen remitiria a la superficie
de la tierra: en la 1amina 29 se trata de un torzal de malinalli*®® y aludiria a la union de los
opuestos complementarios, ya que el torzal es un elemento sutil, no visible, pero que
posibilita la comunicacion entre el arriba y el abajo.**! En la ldmina 30, en cambio, el centro
esta conformado de una banda de huesos, que a diferencia del torzal de malinalli, no es un
elemento sutil, sino mas bien es una materia que forma parte de los ingredientes para la
creacion.>®? Asi, me parece hay una relacion vinculante entre el torzal de la 14mina 29 y los
huesos de la 30, al ser éstos ultimos la corporeizacion de la materia sutil; esto se detallara en
nuestra exégesis de dichas laminas.

En la lamina 31, donde también aparecen estos numenes, las partes supra e
inframundanas estdn ya separadas. Es una lamina que presenta dos numenes-marco: el de la
parte superior se conforma por niebla y aludiria, siguiendo la hipdtesis anterior, al
supramundo, el de la parte inferior presenta un cuerpo de sangre que aludiria, como en los
casos anteriores, al inframundo; sin embargo, en estos nimenes, la parte media estd

constituida por una banda en colores rojo y azul respectivamente, para formar pares

cromaticos negro/rojo y rojo/azul, colores que remiten tanto al cambio de luminosidad que

359 Elena Mazzetto, “;Miel o sangre? Nuevas problematicas acerca de la elaboracion de las efigies de tzoalli de
las divinidades nahuas™, en Estudios de Cultura Ndhuatl 53, ene-jun 2017, pp. 90-91.

360 Anders, Jansen y Reyes Garcia se refieren a este elemento como una soga para penitencia y ayuno o, bien,
lo refieren como tabaco. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 176.

361 |_opez Austin ha demostrado que la forma de torzal es caracteristico del elemento malinalli, tanto en su
acepcion de hierba, como la de opuestos complementarios/eje del cosmos: Alfredo Loépez Austin,
Tamoanchan..., op. cit., 1994, pp. 90-93.

362 Alfredo Lopez Austin, Los mitos..., op. cit., 2006, pp. 170-171.
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conllevan el alba y el ocaso, como a la yuxtaposicion de la luz estelar con la obscuridad del
cielo.’® En ese sentido, los nimenes-marco de la ldmina 31 podrian estar aludiendo también
a aspectos celestes como la noche (banda de niebla) y la luz del amanecer (banda de
sangre),>®* donde la presencia de elementos estelares que refieren a Venus —considerado un

elemento crepuscular®®—

en la parte central de estas entidades podria reforzar esta hipotesis;
ademas, la parte celeste que es considerada generalmente masculina, es también una entidad
dual que durante la noche cambia y toma atributos femeninos,>*® por lo que en esta lamina,
los nimenes marco estarian en sintonia —y oposicion— con el simbolismo de los anteriores
que remiten directamente a la tierra.

Asi, si combinamos lo mencionado anteriormente sobre los nimenes-marco, éstos
serian, de manera general, tanto representaciones de la superficie terrestre para el caso de las
laminas 29 y 30, como del espacio celeste crepuscular para la 31; son también formas
figurativas del mundo en su conjunto, ya que la division y forma de su cuerpo representan, a

mi parecer, la division del mundo en tres niveles y cuatro rumbos bien claros y definidos.

Ademas, sus caracteristicas inframundanas, asi como la posicion de las extremidades y la

33 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco. Los colores de las estaciones en los antiguos nahuas” en Aires y lluvias.
Antropologia del clima en México, México, Cemca-CIESAS, 2008, pp. 64-66.

364 No es raro que, en la concepcidn prehispanica mesoamericana, elementos que tienen un caracter definido,
se ubiquen en ocasiones en contextos opuestos a su naturaleza. Tal es el caso de las mujeres muertas en parto,
gue son homologadas como guerreros y, por consiguiente, acompafiantes del Sol, convirtiéndose asi en
entidades celestes y no teldricas, espacio al que normalmente se vincula a la mujer.

365 Anthony Aveni, Observadores del cielo en el México antiguo, México, FCE, 1991, pp. 99-103.

366 K atarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, pp. 157-162. También, “Los cielos...”, op.

cit., 2015, pp. 113-116.
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escision inferior, remitirian a su capacidad generadora, de ahi que se muestre en sus facetas
masculina y femenina —pues Tlaltecuhtli, como entidad de la tierra, es un dios/diosa**’—
dualidad que permite resaltar el aspecto creador de las escenas y que es equivalente al
dimorfismo cielo/inframundo, asi como al de dia/noche. Estas entidades son asi un buen
ejemplo de la polivalencia de las representaciones de la seccion central del Codice Borgia,
de las que, si bien comentamos al inicio que por su forma de presentacion son practicamente
unicas, hay algunos elementos que podrian ser semejantes o equivalentes en algunos
aspectos, y que nos podrian confirmar la naturaleza de estos nimenes marco. Por un lado,
esté la pintura mural de la estructura 16 de Tulum, (fig. 31a) que muestra una especie espacios
rectangulares divididos con cuerpos de serpentinos que presentan fauces en su interior, asi
como agua y peces, en una clara alusion al interior de la tierra/inframundo. Por otro lado, en
las [aminas 18 y 19 del Cddice Nuttall, (fig. 31b) se aprecian medios encuadres (posiblemente
de niebla, ya que tienen pequefios signos “u”) que posiblemente representan la parte celeste,
ya que se muestran en color azul con elementos estelares en su interior y en la parte baja
presentan una apertura a modo de herida del encuadre. Si bien estos elementos son similares
a los del Borgia, no presentan las extremidades en las esquinas ni cabeza decapitada, ademas
en el Nuttall, como se menciond, se representa la parte superior del mundo al mostrar no s6lo
elementos estelares, sino también a importantes astros como Venus, la Luna y el Sol.

Ahora bien, la cabeza es otro elemento importante de esta representacion. Estas

8

aparecen decapitadas®®® en la parte superior del cuerpo-marco, sin embargo, no parecen

37 Eduardo Matos, “Tlatecuhtli... ”, op. cit., 1997, pp. 16 y 24.
38 Graulich y Baquedano relacionan las cabezas decapitadas con la fertilidad, los mantenimientos y en

particular con entidades femeninas asociadas al maiz. Michel Graulich, Elizabeth Baquedano, “Decapitation
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formar parte de éstos, a menos no de manera directa, ya que no se aprecia el espacio o el
corte en el cuerpo que indique su presencia; no obstante, son elementos que estan vinculados,
ya que nos ayudan a reconocer la naturaleza del numen-marco y agregan el elemento
sacrificial que la escena requiere para que la accion ritual ahi presentada tenga efecto. Su
iconografia es muy similar: son cabezas con mandibulas descarnadas, nariz de gancho y ojo

369

estelar con placa supra orbital en color azul; su tocado es aquel del dios de la muerte®™ y tres

de ellas tienen el cabello y rostro en color negro; la cuarta tiene el cabello y el rostro pintado
de color rojo sobre amarillo, combinacién cromatica que la acerca al Sol y al maiz,*" es
decir, a la agricultura. Ademads, en la concepcidn prehispanica, la cabeza era un elemento
polivalente, por un lado sinonimo del espacio superior, por lo que se le conferia un fuerte

I;*"! por el otro, esta relacionada

vinculo con el Sol, ya que ahi residian los sentidos y el tona
con la renovacion y fertilidad,>’? y (junto con el cuerpo) se consideraba alimento y semilla

en la tierra que propicia el renacer.’’> De hecho, el que aparezcan con las mandibulas

Among the Aztecs: Mithology, Agriculture and Politics, and Hunting”, en Estudios de Cultura Nahuatl 27
México, UNAM, 1997, pp. 167-175.

369 Bodo Spranz, Los dioses en los codices mexicanos del Grupo Borgia, México, FCE, 1993, p. 263.

370 Elodie Dupey, “Lenguaje y color...”, op. cit.,2004, pp. 28-30. También, “Xopan y Tonalco...”, op. cit.,
2008, pp.74-76.

371 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia, México, UNAM, 2008, p. 398.

372 Eduardo Matos, “La muerte del hombre por el hombre: el sacrificio humano” en El sacrificio humano en la
tradicion religiosa mesoamericana, México, FCE, 2010, p. 52.

373 Michel Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, México, FCE, 2016, p. 390. Patrick Johansson, “La
muerte en la cosmovision nahuatl prehispanica” en Estudios de Cultura Nahuatl 43, México, UNAM, 2012,

pp. 74y 87.
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descarnadas, elemento con un fuerte simbolismo agricola,>”*

y otros atributos del numen del
inframundo, me hace pensar en aspectos de destruccion/generacion.>”®

Si bien su identidad aun estd en discusion, Anders, Jansen y Reyes reconocen que
también hay cabezas de entidades femeninas, a las que relacionan con Mictecacihuatl;*’® la
mayoria de autores las relaciona con Mictlantecuhtli*’” Sin embargo, Domenici y Dupey
interpretaron estas cabezas como alusiones a las Tzitzimitl,’’® estos autores la nombran
“figura con nariz de gancho”, ya que es un elemento caracteristico de estas cabezas, que
relacionan, por los contextos en los que aparecen, con la figura esquelética en posicion de
parto de la lamina 29, que por sus caracteristicas teluricas y de muerte es tomada como una
entidad creadora que esta asociada a los seres de viento que aparecen en forma serpentina,
entidades del aire que asi como fungen como seres creadores, también son destructores. Esta

ambivalencia, caracteristica de los demiurgos en la cosmovision nahua, se habia concebido

en la imagen de las Tzitzimitl,*”® considerados tanto sostén del cielo, como dioses de los aires

374 |_os huesos, en sentido general, remiten a la muerte o destruccion y al mismo tiempo a la regeneracion de la
vida, son atributos de entidades relacionadas con la creacién. Leslie Furst, “Skeletonization in Mixtec Art. A
Re-Evaluation”, en The Art and lconography of Late Post-Classic Central Mexico, Washington D.C,
Dumbarton Oaks, 1982, pp. 207-225. Katarzyna Mikulska, E/ lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, pp. 222-
225. Para el caso de las mandibulas, estas tienen fuertes connotaciones agricolas, vinculadas sobre todo al maiz.
Olivier, Guilhem, Caceria... op. cit., 2015, pp. 343-353.

375 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan... op. cit., 1994, pp. 23-29, 72-102. Katarzyna Mikulska, “Las imagenes
de la tierra...” op. cit., 2007, pp. 263-290. También, El lenguaje enmascarado... op. cit., 2008, pp. 139-187.
376 Ferdinand Anders, etal, Los templos... op. cit., p. 210.

377 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 11.

378 Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God...”, op. cit., 2021, pp.15-18.

379 fray Juan de Torquemada, Monarquia Indiana, México, UNAM, 1986, t.2, p. 74.
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que traian las tormentas, >3 pero también la sequia;**! asi, las entidades del viento, como bien
sefiala Dupey, son también entidades 7zitzimit/ con sus caracteristicas de
creador/destructor.’®> No obstante, se ha considerado que la funcion principal de estos
personajes era la destruccion de la humanidad al final de los tiempos, ya que eran
consideradas entidades muy antiguas que vivieron en alguna época anterior y que estaban en
un lugar diferente al humano, pero que, al finalizar el tiempo, descendieron a la tierra para
devorar a los hombres;**? en este caso, con el descenso de las Tzitzimimeh (las cabezas) a la
tierra (los nimenes-marco) se marca el fin del tiempo o de la era/ciclo.*%*

Un elemento interesante que presentan las cabezas en cuestion, es un corazén con
0jos, ceja azul y boca, a modo de un rostro, (figs. 33h, 34a y 34c) que surge del cuello de la
cabeza decapitada, su color es rojo con amarillo y estd acompafiado de volutas en azul/verde;
estos colores remiten tanto al sol, como al crecimiento y madurez vegetal,*®* de la boca expele
virgulas en amarillo y naranja en alusion al fuego. El corazon es un elemento de naturaleza

caliente, de ahi provienen la vitalidad y el conocimiento; ademas, es el lugar de residencia de

la teyolia, la entidad animica que cuando va al mundo de los muertos, deja de ser caliente y

380 Hernando Alvarado Tezozomoc, Crénica... op. cit., 2001, p. 451.

381 Elodie Dupey, “Vientos de creacion... op. cit., 2018, p. 43.

382 |bid., pp. 41-45.

383 fray Juan de Torquemada, Monarquia... op. cit., 1986, p. 74. Boone, Elizabeth, “The Coatlicues at the
Templo Mayor” en Ancient Mesoamerica, 10, Cambridge University Press, 1999, p. 203.

384 También se podria relacionar con el descenso del Dios Pedernal a la tierra para la procreacién de los dioses
creadores. Véase el anlisis de la lamina 32.

35 Elodie Dupey, “Lenguaje y color...”, op. cit., 2004, p. 29.
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se torna fria;*%® es ademas un elemento polivalente, ya que remite también al sacrificio, por
lo que en mi opinidn, se presenta en antagonismo de la cabeza decapitada para enfatizar la
naturaleza de la misma como un agente celeste sacrificial y destructor, estando asi en clara
oposicion complementaria con el cuerpo cuadrangular y su posicion de sapo/parto, el cual es
telarico y procreativo. Este contraste es al mismo tiempo ambivalente, ya que, por un lado, y
como se ha pensado tradicionalmente, la cabeza forma parte del cuerpo, ocasionando asi la
relacion de los opuestos (arriba y abajo) que activan el acto generativo. Por el otro, si se
consideran a las cabezas como ajenas al cuerpo, su presencia respecto al cuerpo teltrico
aludiria también a la relacion de opuestos complementarios (femenino/masculino) que
originaria el proceso de generacion.

Se puede apreciar entonces que los nlimenes marco y sus cabezas son elementos
importantes en las laminas en las que aparecen, ya que, por un lado, separan las diferentes
escenas y sus narrativas, y, por el otro, son entidades multireferenciales que aluden al mismo
tiempo tanto a una representacion integral del mundo —en el que también se representan los
rumbos horizontales, los estratos verticales y los cielos crepusculares— como también podrian
estar refiriendo al eterno ciclo de su generacion y destruccion, y, en este caso particular, de
las imdgenes que enmarcan, escenas donde se gestan las fuerzas y entidades que permiten la

existencia del mundo.

Numenes en barra
Los numenes en barra (fig. 32) son elementos que se asemejan a los nimenes-marco que

analizamos anteriormente, de hecho, muchos investigadores los consideran casi el mismo

38 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano..., op. cit., 2008, pp. 219y 252-254.
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elemento, sin embargo, su simbolismo es un poco diferente. Fueron caracterizados también

por Nowotny como “diosas en forma de banda”,*®” ya que su cuerpo se conforma de una

barra rectangular —a modo/forma de una manta®%3—

que presenta diferentes elementos
iconograficos, asi como el signo de carne cortada en la parte media del cuerpo. Estos
nuimenes, como los anteriores, también dividen el espacio en diferentes escenas y aparecen
en las laminas 32, 39, 41, 43, 44, 45 y 46, casi siempre en la parte superior, con excepcion
de las laminas 32 y 46,%* donde aparecen en la parte inferior de la ldmina/escena. Se trata
nuevamente de entidades con caracteristicas teltricas y celestes, con extremidades de garra,
rostro descarnado y tocado alusivo al dios del inframundo;**° sin embargo, en el caso de los
nimenes en barra, todos son femeninos, ya que presentan falda, asi como el tocado de

391

algodon plisado en el pelo; ademas, sus extremidades son de color amarillo,””" salvo aquellas

de la ldmina 32, que son blancas y la de la 46 superior que son rojas.
Seler se refiere a estos personajes de varias maneras bastante sugerentes: por un lado,

392

menciona que se trata de representaciones de la diosa de la muerte,””~ esto por los evidentes

rasgos cadavéricos que presenta; también les llama, por la iconografia de su manta/falda,

387 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. 266-267.

388 \/éase las mantas representadas en las laminas 35 y 36 cuyos bordes son idénticos a los de estas entidades y
similares a las mantas de las ld&minas 10, 16, 19, 25, 56 y 62. Del mismo modo, estas representaciones son muy
similares a las faldas de entidades femeninas de las ldminas 3, 5, 10, 16, 17, 18, 20, 47, 48, 57-60, 63y 70.

389 En esta lamina aparecen dos entidades en barra, una en la parte superior y otra en la inferior.

3% Bodo Spranz, Los dioses en los cédices..., op. cit., 1993, p. 263.

%1 Elodie Dupey, “The Yellow Women: Naked Skin, Everyday Cosmetics and Ritual Body Painting in

Postclassic nahuatl Society”, en Painting the Skin, Tucson, University of Arizona Press, 2019, pp. 88-101.

392 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 18 y 48.
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bandas de cielo,*”?

ya que en algunas de ellas aparecen componentes estelares. Finalmente,
decide por referirse a estas entidades como diosas de la de la tierra,*** debido a caracteristicas
como las garras en las extremidades, su cabeza descarnada y el desgarre en su cuerpo. Un
aspecto relevante es que, para Seler, estos nimenes también tienen como funcién limitar y
dar continuidad a las escenas, ya que sirven de entrada y salida de Quetzalcoat! entre ldminas.
Estas interpretaciones han influido profundamente en estudios posteriores, donde los autores
se inclinan por una u otra opcion, cuando en realidad, y como veremos mas adelante, son
elementos que, por su iconografia, aluden tanto al &mbito celeste, como terrestre.

Para Nowotny, a diferencia de los nimenes-marco, aqui no relaciona a las diosas en
banda con elementos arquitectonicos, sino que, por su iconografia las refiere siguiendo a
Seler, como representaciones del cielo o de la tierra, pero no se inclina por ninguna de ellas;>*>
sin embargo, si menciona que estas entidades tienen la funcidon de indicar la conclusion del
ritual (y no de su continuidad), por lo que las interpreta como componentes que separan las
escenas rituales. Anders, Jansen y Reyes Garcia, en cambio, afirman que se trata de otra

manifestacion de Cihuacoatl,>*®

ahora como sacerdote que divide y ordena la accion ritual, y
que al mismo tiempo, se trata de una entidad creadora; por ello los autores relacionan al

numen con una de las formas de la gran diosa, pero también con Citlalcueye, como

3% |bid., pp. 18 y 40.

3% 1bid., pp. 40 y 48. Byland, por su parte, siguiendo a Seler, se inclina por relacionarlas con entidades de la
tierra y muerte, pero no argumenta mas al respecto. Bruce Byland, “Comentarios e introduccion...”, op. Cit.,
1993, pp. XXiV-XxVi

3% Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. 266-267.

3% Ferdinand Anders et al., Los templos del..., op. cit., 1993, p. 202.
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representacion del cielo nocturno.’®’ No obstante, nuevamente no hay fundamentacion
iconografica que justifique en esta entidad la presencia de Cihuacoat! como sacerdote, debido
a que la imagen no es coincidente con la entidad: en el Borgia tenemos basicamente una
entidad descarnada del rostro con extremidades de garra, caracteristicas de seres
inframundanos y de entidades teluricas; ademads, su vestimenta remite a elementos estelares
y de sacrificio. En cambio, la (o ¢él) Cihuacoat!l del Codice Borbdnico, en la que los autores
basan su investigacion, es radicalmente diferente: se trata de un personaje aparentemente
masculino, descarnado solamente de la mandibula, con vestimenta y tocado de plumas, con
pies y manos humanas y con atributos de guerrero. Ademas, esta el hecho de que en el Borgia,
estos numenes delimitan las escenas y, por los distintos elementos iconograficos que
presentan, se pueden contextualizar en un espacio y momento determinado, sea celeste o
telurico, matutino o vespertino y no aparece, como en el Borbonico, presidiendo las acciones
rituales.

Milbrath, por su parte, al igual que con los nimenes-marco, observa en estas entidades

imagenes del cielo nocturno, de la Via Lactea;**8

sin embargo, omite que no todas las
representaciones de este numen poseen elementos estelares, ya que si bien todas tienen la
forma bésica de un numen con craneo descarnado, extremidades de garra y un cuerpo a modo
de una manta, su iconografia es diversa y enfatiza distintos momentos o espacios, algunos en

referencia al cielo, en otros a la tierra. También menciona que se trata de diosas del

nacimiento, pues para la autora el numen en barra de la lamina 32 representaria a Chimalma

37 Ibid., p. 178.

3% Susan Milbrath, “A Seasonal Calendar with Venus...”, op. cit., 1989, pp. 116-117.
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muerta, que estd dando a luz a Quetzalcoatl.**® Como se vera en el analisis de dicha lamina,
la escena remite en efecto, al nacimiento de los dioses; y si bien la idea de que la apertura de
carne cortada, ubicada en la parte central del numen, como incision de parto, no es tipica, si
puede remitir a una apertura o salida que por extension, aludiria al nacimiento o al inicio. Por
su parte, Brotherson menciona que estos elementos pueden referir a Citlalicue, la de la falda
de estrellas, el cielo nocturno, ya que, para el autor, las fiestas de las veintenas se realizaban
de noche; para apoyar su identificacion, argumenta la presencia de Ilamantecuhtli-Citlalicue,
deidad principal de la fiesta de Tititl, que ubica en la lamina 39 de nuestro documento.**

Boone, en cambio, se refiere a los nimenes en barra como diosas alargadas cuya

iconografia remite a las tinieblas, al sacrificio y a la creacion,*"!

sin embargo, para la autora,
mas que entidades son principalmente elementos estructurales que organizan la narracion,
dando continuidad a las escenas mostrando el inicio de cada episodio, ya que dividen la
seccion en unidades.**? Si bien ésta es una de las funciones de este elemento, otra muy
importante y que la autora pasa por alto, es su iconografia, la cual no analiza, por lo que toma

a estas entidades como iguales. Esta iconografia que es tnica y distinta en cada numen, a mi

parecer, las caracteriza, otorgando el espacio y momento determinado de la accion que se

399 Qusan Milbrath, “Birth images in Mixteca-Puebla Art”, en The Role of Gender in Pre-Columbian Art and
Architecture, Lenham, University Press of América, 1988, p. 161.

400 Gordon Brotherson, “The Year in the Mexican...”, op. cit., 2003, pp. 85y 89.

401 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 284.

402 Sjgue asi la hipdtesis de Seler de que estos elementos iconograficos le dan continuidad a la seccion y de
Nowotny, de que separan las escenas y utiliza la imagen de Quetzalcoatl que va de una escena a otra a través

de estos cuerpos para vincular todas las escenas.
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presenta en la escena.*** Por otro lado, para sostener su hipotesis de que estas 18 laminas

representan los nueve niveles del inframundo, Batalla Rosado***

aduce que las diosas en barra
(a las que identifica tanto con Cihuacoat! como con sacerdotes de Mictlantecuhtli), son las
entidades que separan cada uno de estos nueve niveles. Su hipotesis principal se basa en la
posicion horizontal de la seccion, donde cada una de estas entidades separaria las escenas de
los diferentes inframundos en exactamente nueve niveles, iniciando en el mas profundo
(l4mina 29) y terminando en el mds superficial (47-48).%> Sin embargo, dicha hipotesis no
es tan facil de sustentar, ya que no hay elementos iconograficos que respalden ni la
representacion de los nueve niveles, ni una division vertical del inframundo, pues la posicion
de las escenas en las laminas es, al parecer, formal y no reflejaria una division vertical del
espacio (véase capitulo 4).

Cecilia Klein, por su parte, influenciada por Caso en su estudio sobre los altares de
Tizatlan,**® menciona que los nimenes en barra son estructuras fisicas —banquetas— que
presentan elementos sacrificiales como calaveras, huesos cruzados, pedernales o estrellas,

iconografia que, para la autora, aparece también en los cuerpos de numenes como Cihuacoatl

o las Cihuateteo, a quienes relaciona con las Tzitzimime.**” Sin embargo, por el contexto en

403 Ya que mucha de la significacion de las entidades depende de su iconografia, pero también de su contexto y
relacion con las demés iméagenes de las escenas, dicha caracterizacion se realizara en el anélisis de las laminas
donde aparezcan estas entidades.

404 Juan José Batalla Rosado, EI Cédice Borgia..., op. cit., 2008, pp. 408-409 y 441.

405 1bid., p. 409.

406 Alfonso Caso, “Las ruinas de Tizatlan, Tlaxcala”, en La escritura pictogréfica de Tlaxcala: dos mil afios de
experiencia mesoamericana, Tlaxcala, Universidad Autdnoma de Tlaxcala, 1993, p. 50.

407 Cecilia Klein, “The Devil and the Skirt...”, op. cit., 2000, p. 31.
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el que aparecen los nimenes como parte del paisaje ritual de las escenas, no podrian constituir
elementos arquitectonicos, ya que, a pesar de la iconografia compartida, sus caracteristicas
los vinculan mas con entidades antropomorfas y su ubicacion en las escenas los relaciona
mas con un espacio o estrato del mundo; ademas, no hay registro de nada similar (banquetas
o altares antropomorfizados) por lo que actualmente no hay elementos para compararlos, asi
que éstos nimenes en barra, junto con los nimenes marco, no seran tratados ni considerados
en este trabajo como piezas arquitectonicas, las cuales aparecen bien definidas y
diferenciadas en la seccion central (véase infra). No obstante, la relacion con la Tzitzimitl es
interesante, ya que como se menciond anteriormente, estan dentro de la categoria de
entidades celestes descendentes, de hecho, los nimenes en barra son seres que también dan
la apariencia de descender, asi, por sus caracteristicas —como con los nimenes marco—
pueden estar vinculadas a estas entidades.**®

Algo que apoyaria la hipdtesis anterior es que para Ana Diaz, éstas entidades se
pueden relacionar con diosas madre como Coatlicue y Yollotlicue, llamadas al parecer
tzitzimime por Tezozomoc;** de hecho, para la autora en la ldmina 45, aparece un numen en
barra con corazones y pedernales en su cuerpo que seria una representacion analoga de la
Yolotlicue del templo mayor, y como tal, una diosa madre.*! Al mismo tiempo, estas
entidades son también representaciones del cielo, debido a la iconografia de estrellas y

pedernales que tienen y por la composicidon croméatica en bandas de cuatro colores, que son

48 Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God...”, op. cit., 2021, p. 18.
409 Hernando Alvarado Tezozomoc, Crénica... op. cit., 2001, p. 451. Elizabeth Boone, "The Coatlicues..." op.
cit., 1999, p. 204.

410 Ana Diaz, “La piramide, la falda..., op. cit., 2015, p. 92.
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indicativos de los niveles del cielo, tal y como aparece en el Codice Vaticano A;*'! donde
dichos colores también son, para Diaz, representacion de una materia originaria que recubre
las entrafias del mundo.*'? En efecto, éstos niimenes aluden al espacio celeste, sin embargo,
las bandas cromaticas son indicativas tanto del espacio celeste, como del terrestre,*'* pero no
de sus niveles, que sélo son conocidos y mostrados de manera vertical en pocos textos
coloniales.*'* Finalmente Mikulska, siguiendo las intuiciones de autores anteriores, piensa
que se trata de diversas representaciones de la tierra, y llama a estos numenes tierra-
cihuacoatl; a pesar de ello, no ignora las caracteristicas iconograficas que refieren al espacio
celeste, por lo que las considera entidades que pueden representar, dependiendo de su
contexto, ambos espacios.*!®

En resumen, estos nimenes en barra si bien se asemejan a los nimenes-marco, su
simbolismo es distinto, ya que poseen caracteristicas tanto teliricas como celestes.
Elementos con caracteristicas de ambos espacios, aparecen en la ldmina 48 del Codice
Vindobonensis (fig. 31c¢), asi como en la lamina 4 del Cdodice Becker (fig. 31d); en el primer
caso, se trata de una barra con el glifo de tierra en la parte superior y una banda celeste en la

inferior, a la mitad de la celeste hay una apertura con el signo de carne cortada; en el segundo

se aprecia de una barra con el glifo de la guerra (Yecu) en la parte superior y en la inferior

411 Ana Diaz, “La piramide, la falda...”, op. cit., 2015, pp. 94-96.

412 Ana Diaz, “La primera lamina del Codice Vaticano A. ;Un modelo para justificar la topografia celestial de
la antigiiedad pagana indigena?”, en Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, México uNAM, 2009, p.
30.

413 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. Cit., 2003, pp. 78-83.

414 Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, pp. 163-164.

415 Katarzyna Mikulska, E/ lenguaje enmascarado..., 0p. cit., 2008, p. 151.

121



elementos celestes (estrellas y pedernales) —similares a lo que presentan los nimenes en barra
de las laminas 32 y 46 inf.—; en la parte media presenta una escision o apertura con el signo
de carne cortada y el simbolo de piedra en el exterior. Asi, la misma iconografia confirma la
dualidad simbdlica telurica/celeste de los nimenes en barra: por un lado, la cabeza
descarnada, las extremidades de garra de ave reptil, asi como el rostro en color amarillo, son
elementos que aluden a las diosas de la tierra.*!® Por el otro, su cuerpo, a modo de una manta
con olan multicolor (elemento que también tienen otras diosas en el cddice), presenta
iconografia que se asocia al 4mbito celeste: estrellas/pedernales,*!’ y signos de Venus. Ast,

la propuesta de Seler, de entidades que refieren tanto a la tierra, como al cielo,*'® y que

419

posteriormente complementa Mikulska,”” es la que mdas se sostiene. En apoyo a esta

hipdtesis estan las barras de colores (verde, amarillo y rojo o azul) que poseen estos nimenes

416 Elodie Dupey, “The Yellow Women...”, op. cit., 2019, pp. 95-96.

417 Los pedernales como estrellas aparecen también como parte de los cielos en las laminas 49 a 52 del
documento. Por su composicion cromética blanco/rojo, son similares a los elementos estelares circulares que
presentan el mismo cromatismo, el cual, sobre un fondo obscuro, podria aludir al brillo de la luz. Véase Elodie
Dupey, “Lenguaje y color...”, op. cit.,, 2004, p. 74. A mi parecer, representa el brillo estelar que titila o
“parpadea” durante en la noche, por eso es que hay una homologacion directa de las estrellas con los ojos,
porque comparten caracteristicas similares; en ese sentido, el titilar podria estar relacionado con el cambio
(constante e intermitente) entre luz y obscuridad, lo mismo que al abrir y cerrar los o0jos. Otro contexto donde
el pedernal aparece en una barra celeste con estrellas es la [dmina 4 del Codice Becker, asi como un hueso
esgrafiado de la coleccion del MNA (nim. de catalogo 11.0-08961). Ademas, el pedernal en el cielo recuerda al
mito de la caida de dicha entidad a la tierra, produciendo el nacimiento de los dioses. Véase Jeronimo de
Mendieta, Historia eclesiastica indiana, México, Porrda, 1980, p. 181.

418 Eduard Seler, Comentarios..., 0p. cit., 1963, p. 40.

419 Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicat!...”, op. cit., p. 163.
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en su cuerpo y que, en el Codice Borgia aluden, en su conjunto, a espacios celestes y
teltiricos,**’ y si lo conjugamos con la posicion del personaje ahi plasmado, pareceria que se
asocia con un descenso del ciclo o de la tierra. Asi, los nimenes en barra son, como los
numenes-marco, multirreferenciales y, por el momento, he detectado que tienen dos
funciones principales: por un lado, dividen las escenas y las remiten a un espacio definido
(cielo o tierra); por el otro, refieren a entidades que, a modo de las tzitzzimimeh, aluden no
solo finales de ciclos, sino también a sus inicios,**! por lo que su importancia iconografica

no €S menor.

Numenes descarnados, prototipicos y objetos rostro
Los niimenes descarnados y los objetos rostro (fig. 33) aparecen a todo lo largo de la seccion
central del Coédice Borgia; sin embargo, son mas abundantes en la parte que va de las laminas
29 a la 38. Se presentan con una serie de rasgos discrecionales, por lo que su identificacion
concreta ha sido muy dificil, no obstante, dominan dos formas: como seres con craneo
descarnado o bien, solamente con la mandibula descarnada, los primeros aplican
principalmente para entidades femeninas y los segundos a las masculinas; la mayoria de ellos
tienen cabello rizado a modo de humo y extremidades de garra, caracteristicas de las deidades
teltricas como Tlaltecuhtli; algunos presentan cabello amarillo, o bien un mechén del mismo

color. Los autores que mencionamos en el capitulo anterior no profundizaron en estos

420 \/éanse laminas 27, 33, 34, 49-53. Véase también, Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. cit., 2003, pp.
106-113.
421 Flodie Dupey, “Vientos de creacion...” op. cit., 2018, pp. 40-45. Davide Domenici y Elodie Dupey, “The

Wind God...” op. cit., 2021, pp. 1-26.
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elementos iconograficos tan abundantes en la seccion, se limitaron a relacionarlos con seres
del Mictlan. Seler se refiere a estas figuras como representaciones de esqueletos** y, en
algunos casos, como imagenes del dios del inframundo.*”® Sin embargo, tomando como
referencia otras imagenes del Codice Borgia, las simbolizaciones de este numen siempre

424

muestran extremidades humanas, mientras que, en esta seccion, todos presentan

extremidades de garra. Nowotny les llama seres esqueléticos o bien dioses con garras de
4dguila.*>> Anders, Jansen y Reyes Garcia se refieren a ellos como espectros o espiritus*?® y
no mencionan mas al respecto. Boone, del mismo modo, menciona que se trata de esencias
o espiritus, asi como de representaciones de dioses relacionados con la muerte,**” ya que sus
caracteristicas iconograficas no le permiten nombrarlas de manera concreta. Asi, se han dado
varias interpretaciones de estos nimenes, sin embargo, todos los autores enfatizan sus rasgos
que los conectan con la muerte y el inframundo.

En la seccion de las 18 ldminas centrales hay 73 niimenes descarnados, 47 se ubican
en las seis primeras laminas de la seccion y solamente 26 en las doce siguientes. De los 73,

20 corresponden a nimenes masculinos; en 6 casos de éstos (ldminas 29, 31, 38, 41,42,y

;428 en

43), por sus caracteristicas iconograficas, se relacionan a imagenes de Mictlantecuhtli

tres son representaciones de Tlahuizcalpantecuhtli (laminas 39, 43 y 45); en un caso

422 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 38.

423 |bid., p. 100.

424 Laminas 3, 5-7, 13-16, 23, 50, 52, 56, 70 y 73.

425 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. 268 y 271.

426 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 197-198.
427 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0op. cit., 2016, p. 298.

428 Bodo Spranz, Los dioses en los cédices..., op. cit., 1993, pp. 262-285.
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simboliza a Iztacoliuhqui (1amina 42); el resto son diez figuras masculinas con mandibula
descarnada, pero sin otras caracteristicas iconograficas que ayuden a identificarlos
adecuadamente. Los de la lamina 31 son particulares: su color negro los pone en el plano de

1429

las entidades con alguna especialidad ritual o algin atributo sobrenatura como el

nahualismo, no obstante, el mechon en amarillo los vincula también con elementos solares o
igneos.*°

Las 53 figuras que corresponden a seres femeninos son mas dificiles de identificar.
Destacan nuevamente aquellas de la lamina 31 que sdlo tienen la mandibula inferior
descarnada, caracteristica de Cihuacoatl,*’! pero que Seler y Anders, Jansen y Reyes Garcia
relacionan con deidades/espiritus de la muerte, la hierba y el maguey.**? También destacan
los seres femeninos con cuerpo de mallinalli de las laminas 29, 31, 42, 44 y 45, que se han
identificado como diosas de la muerte, por sus evidentes caracteristicas cadavéricas, asi como

por su torzal de mallinalli, que Seler asocia con la caducidad de la vida y como alusién a la

superficie de la tierra.*>* Anders, Jansen y Reyes Garcia se refieren a estas entidades también

429 Katarzyna Mikulska, “Las metéforas visuales...”, 2015, p. 58. Ma. del Rosario Nava, El color negro en la
piel y su poder politico-religioso en el mundo mesoamericano: del Altiplano central a la mixteca, tesis de
maestria en Historia del Arte, México, UNAM-IIE, 2009, p. 18.

430 Seler lo relaciona con fuego como caracteristica del lucero del alba, de “entes luminosos™: Comentarios...,
op. cit., 1963, p. 17.

431 Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, p. 207.

432 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 14. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit.,
1993, p. 198.

433 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 14. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p.

298.
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como representaciones de la diosa Cihuacoatl, quien atestiguaria/dirigiria la escena y
recibiria los sacrificios.*** Mikuslka las identifica como alusiones a la tierra;*** y por las
caracteristicas que presentan estos seres femeninos, como la cara esquelética en color

436 ¢] cabello enmarafiado y la postura respecto al resto de imagenes,

amarillo con pinturaroja,
remite también a entidades fértiles y generativas; ademas, su cuerpo torcido y su tocado de
banderas y/o falda de papel, que remiten al sacrificio y también al guerrero,*’ las vincula
con el intercambio de fuerzas, en este caso las fuerzas de vida y muerte, ya que en las cinco
laminas en las que aparece, parece atestiguar sacrificios o bien, nacimientos.*** Otros
niimenes femeninos que se presentan descarnados son las Cihuateteo de la 1amina 34,%°
mujeres muertas durante el primer parto, que son consideradas guerreras y acompafiantes del

Sol del cenit al ocaso,*

40 entidades que también refieren a la parte inferior del cosmos.*! El
resto de figuras es mas dificil de significar, ya que tienen elementos iconograficos que

presentan varias deidades, por lo cual, asignarles un nombre o alusion especifica es muy

43 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p.198.
435 Katarzyna Mikulska, “Las metaforas visuales. .., op. cit., 2015, p. 46.
43 Colores que contrastados remiten a la madurez vegetal. Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...” op. cit., 2008,
pp. 68-79.

437 Katarzyna Mikulska, “; Cuchillos de sacrificio? ...” op. cit., 2010, pp. 148-150.

438 \/éase laminas 29, 31, 42, 44 y 45,

4% Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 28. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 22.
Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 207. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo...,
op. cit., 2016, p. 303. Katarzyna Mikulska, £l lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, pp. 205, 207.

440 Chdice Florentino, libro vi, fol. 128-143.

441 Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, p. 274.
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dificil; no obstante, todas muestran caracteristicas que, en lo general, vinculan a estas figuras
con la naturaleza creadora y generadora que se atribuye a lo femenino, por lo que se les
consideraran agentes con dicha naturaleza.

Asi, la gran presencia de numenes descarnados en la seccion, son mas que simples
referencias a la muerte e inframundo, son menciones graficas que refieren al ciclo de vida 'y
muerte necesario para la creacion y regeneracion de los seres y del mundo. De hecho, para
Furst, las entidades descarnadas son deidades generativas, ya que aparecen dentro de los
mitos de génesis del Cddice Vindobonensis (Iaminas 52-47), donde el Sefior y la Sefora 1-
Venado (entidades con la mandibula descarnada) son la primera pareja en aparecer en la
tierra, volviéndose padres de los dioses. Del mismo modo, la diosa del pulque y del maiz,
representada por la sefiora 9-Hierba, posee también atributos descarnados, y es de las pocas
entidades en el Vindobonensis que recibe ofrendas de sangre; en ese sentido, 9-Hierba es la
tierra misma, mas en especifico la milpa fértil.**> Asi, estas formas descarnadas aluden
también a cadaveres, los cuales, al enterrarse, se “siembran” para que sus huesos estén listos
para la regeneracion,*?® ya que el hueso, ademas de ser considerado simbolo de muerte, es el
principio mismo de una eterna regeneracion vital dentro de una envoltura (la carne)

444

ineludiblemente putrescible,”™" es decir, la presencia del hueso es indicativa no so6lo de la

42 Leslie Furst, “Skeletonization...” op. cit., 1982, pp. 207-225.

43 Michel Graulich, EI sacrificio humano... op. cit., 2016, p. 390. Patrick Johansson, “La muerte en la
cosmovision..., op. cit., 2012, pp. 74 y 87.

444 Michel Graulich, Mitos y rituales del México Antiguo, Madrid, Itsmo, 1999, pp. 120-124. Patrick Johansson,
“La fecundacion del hombre en el Mictlan y el origen de la vida breve”, en Estudios de Cultura Nahuatl 27,

México, UNAM, 1997, p. 81.
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muerte, sino también de la siguiente recreacion.** Ademas, las entidades descarnadas
también estan emparentadas con las #zitzimit/, nimenes que por su caracteristica de
descendentes, se vinculan con el dios del viento, que es también generador y destructor.**®
Considerando entonces las caracteristicas y apariciones de estas entidades en la
seccion central, propongo, de manera general, que se refieren a agentes vinculados con los
ciclos y procesos de creacion/destruccion; sin embargo, no son dioses, espiritus o esencias,
mas bien son seres prototipicos, entidades indeterminadas (y mutables) que aun no se
conforman plenamente y que por su misma naturaleza indefinida y multiple, asi como por
sus caracteristicas, son participes —y en algunos casos materia prima— de dichos procesos,
sobre todo en las laminas 29 a 32, donde estas entidades conforman a otras. Por lo mismo, su
presencia indicaria una ubicacion y tiempo fuera del mundo histoérico humano, refiriendo al

mundo mitico sobrenatural,**’

asi como a los momentos de generacion fundamentales para
la creacion del cosmos.

Otros elementos frecuentes en la iconografia de la seccion son los objeto-rostro,**3 se

ubican en las laminas 29, 31, 32, 33, 34, 42, 43, 44, 45 y 46; de todo el Codice Borgia, solo

45 Leslie Furst, “Skeletonization...”, op. cit., 1982, p. 221. Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado...,
op. cit., 2008, pp. 197-274.

46 Elodie Dupey, “Vientos de creacién...” op. cit., 2018, pp. 40-45. Davide Domenici y Elodie Dupey, “The
Wind God...”, op. cit., 2021, p. 18.

47 A diferencia de los dioses o de las entidades ya determinadas y conceptualizadas, las cuales pueden tener
presencia tanto en el mundo mitico, como en el histérico.

448 |_a teorfa sobre la agentividad de Gell conduce a la relacion de algunos objetos de arte con el concepto de
“agencia del objeto”, este antrop6logo deseaba llamar la atencion sobre los modos en los cuales un artefacto,

imbuido con algunas caracteristicas consideradas humanas, es capaz de afectar a las personas, movilizando
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aparecen en la seccion central, por lo cual considero importante analizarlos. De ellos hay
pocas referencias, menciones y analisis. Seler opina que son objetos con rostro de calavera,**’
ya que presentan los ojos y boca de entidades inframundanas, pero no les otorga caracter
alguno. Nowotny y Boone proponen, sin explicarlo, que son elementos antropomorfizados,**
solo por tener un “rostro” (que no es humano) y no una forma antropomorfa. Anders, Jansen
y Reyes Garcia, se refieren a ellos como elementos espiritados,*’! es decir, objetos que poseen
un alma similar a la humana o divina y por eso les colocan estos 0jos y boca. A pesar de que
los mencionan muy brevemente, ninguno de ellos repara en ellos para sus interpretaciones.
Se trata de objetos como cazos y ollas, estandartes de papel, cuchillos de pedernal,
piedras de sacrificio, corazones y mazorcas de maiz a los que se les colocan principalmente
0jos, cejas y boca, a modo de rasgos faciales. Los 0jos son representados por estrellas, ya que
como mencionamos anteriormente, hay una relacion entre ambos elementos brillantes y que

titilan o parpadean; respecto a las cejas prominentes de color azul, dentro de la seccion que

analizamos son también una caracteristica de seres fantasticos relacionados, tanto con la

respuestas emocionales, generando ideas y provocando una variedad de acciones y procesos sociales, ya que se
trata de objetos cuyas cualidades exceden las de la pura representacion para denotar asi la presencia de otra
cosa. Los cuerpos asi investidos, eventualmente devienen en instrumentos de distincién social, se convierten en
protagonistas de formas altamente ritualizadas de intercambio, por lo que condicionan la accién social,
contribuyendo a la consolidacion de cierto orden. Alfred Gell, Art and Agency, an Anthropological Theory,
Oxford, Clarendon Press, 1998, pp. 72, 96 y 140.

449 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 16.

450 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 268. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p.
292.

4! Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., 1993, pp. 192 y 196.
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sobre naturaleza como con la noche/inframundo; como ejemplo estan las cabezas de los seres
descarnados, asi como las de los nimenes-marco y de los nimenes en barra.**? Esta ceja azul
también aparece en las figuras con mascaron de Ehecatl, asi como en la seccion del
tonalpohualli, en los signos viento, lagartija, muerte, pedernal, serpiente, zopilote y a veces
ocelote, también en los arboles con raiz de saurio, y, como notaron Domenici y Dupey,
también aparece en imagenes de Quetzalcoat!.*** El otro rasgo distintivo es la boca, la cual,
en el caso de los corazones o del maiz, aparece mas simulada; pero en el de las cazuelas, ollas
y pedernales se aprecia una boca conformada por una mandibula inferior descarnada, propia
de los numenes del inframundo, donde el hueso es una referencia directa a cuestiones de

creacion-generacion. *>*

452 Generalmente, la ceja azul se les atribuye a seres teldricos/inframundanos, ejemplo de ello son los craneos
ubicados en las coyunturas de Coyolxauhqui o las fauces en las coyunturas de Tlaltecuhtli, ambas piezas
pertenecientes a la coleccién del Templo Mayor. La ceja en azul es comun en esta seccion y generalmente la
usan las deidades de la muerte (Batalla Rosado le llama “ceja de Mictlantecuhtli” op.cit., p. 247), asi como las
figuras fantasticas antropomorfas (no deidades) y los saurios. Este es un rasgo iconogréfico que no ha sido
estudiado, pero que esta presente en la mayoria de la iconografia del Altiplano Central desde el Epiclasico,
siempre en este tipo de seres fantasticos. Como ejemplo tenemos a los elementos zoomorfos del Templo Rojo
de Cacaxtla.

453 Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God...”, op. cit., 2021, pp. 16-19.

454 Leslie Furst, “Skeletonization...” op. cit., 1982, pp. 207-225. Alfredo Ldopez Austin, Tamoanchan... op. cit.,
1994, pp. 23-29, 72-102. Katarzyna Mikulska, “Las imagenes de la tierra...” op. cit., 2007, pp. 263-290.

También, El lenguaje enmascarado... op. cit., 2008, pp. 139-187.
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Ahora bien, al representar estos objetos con un rostro se les otorga una personalidad,

una agencia y una condicion de sujetos.**> En este caso, a diferencia de lo mencionado por

456

Anders, Jansen y Reyes Garcia, se trata de encarnaciones o de ixiptla™® —y no de entidades

45 El colocar ojos, orejas, boca y a veces nariz a los objetos remiten a los aparatos de comunicacion y de
sensibilidad, lo que permitia la interaccién de estas entidades con el mundo. La fisiologia humana de estos
elementos facilitaba su experiencia sensorial. Ademas, estos cuerpos dependen de la entidad que encarnan.
Molly H. Bassett, The Fate of Earthly Things. Aztec Gods and God-Bodies, Austin, University of Texas Press,
2015, pp. 141-142.

456 Se entiende tradicionalmente por ixiptla a un conglomerado de convenciones gréaficas, plasticas y rituales
que pertenecen a un imaginario simbolico y que funcionan como medio de comunicacién entre el hombre, el
mundo y lo que esta mas alla de él. Salvador Reyes, El huauhtli en la cultura ndhuatl, tesis de maestria en
Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2006, pp. 85-92. Asi como a imagenes o sustitutos de dioses,
personas u objetos que se hacen presentes en el ixiptla. Teixiptla se compone con el prefijo (te-), lo cual
convierte en una propiedad inalienable de una persona (o deidad), es decir, el teixiptla es una “encarnacién
localizada”, no es ni una imagen, ni una impresion o representacion de entidades, es su presencia misma cuyas
caracteristicas se localizan en rostro (u 0jo) (ix-) y en la piel (xip-) y constituian el cuerpo, la comunicacién y
sensibilidad (por la referencia a los ojos, que por extension remiten a la totalidad de los 6rganos de
comunicacion) a través del cual los dioses podian interactuar en el mundo humano y también en el no humano.
Es importante que el teixiptla esté relacionado o vinculado con la entidad a la que encarna (su teteo), en una
relacion semidtica especifica entre el prototipo (lo que se representa), su indice (el representante: persona u
objeto conectado con el prototipo) y el icono (lo representado, conectado por similitud en apariencia). Molly
H. Bassett, The Fate... op. cit., 2015, pp. 130-161. Asi, la nocion de ixpltla mas que una entidad especifica,
refleja la relacion entre dos entidades: el personificado (el dios o la entidad sobrenatural) y el personificador
(una persona humana o bien, un objeto). Dehouve, Daniéle, “El papel de la vestimenta en los rituales mexicas
de  “personificacion™, en  Nuevo Mundo, Mundos Nuevos, edicion abierta, 2016,

https://doi.org/10.4000/nuevomundo.69305.
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poseidas por un alma— de nimenes que por sus caracteristicas estarian relacionadas con actos,
actores y procesos que propician la creacion-generacion. Al mismo tiempo (y mas importante
aun), estos objetos-rostro refieren a los procesos de transformacion, es decir, son entidades
cuyas alusiones y representaciones remiten a elementos que fomentan el cambio (o devenir),

en especifico, la transformacidon que hay entre vida-muerte y viceversa. Tal es el caso de las

457

ollas y jarrones,™’ alusiones al vientre y al nacimiento, pero al mismo tiempo, a la cueva y

458

al inframundo;™° en el caso de los cuchillos, los estandartes, los fechcatl y los corazones, son

elementos que refieren al sacrificio,*>®

accion que también propicia un cambio; para el caso
del maiz, éste puede referir a la transformacion de la muerte en vida.**® Asi, los objetos-rostro

son también multi referenciales, ya que remiten tanto a las entidades y fuerzas generativas

457 Taube propone que se trata de cuauhxicalli, recipientes para el nacimiento y el sacrificio. Karl Taube, “The
Womb of the World: the Cuayhxicalli and Other Offering Bowls of Ancient and Contemporany Mesoamerica”,
en Maya Archaeology, 1, San Francisco, Precolumbia Mesoweb Press, 2009, pp. 92-94.

4% Doris Heyden, “An interpretation of the cave underneath the Pyramid of the Sun in Teotihuacan, Mexico”,
en American Antiquity, Society for American Archaeology, 40, 1975, pp. 131-137. Alfredo Lopez Austin,
Hombre-Dios. Religion y politica en el mundo nahua, México, UNAM, 2016, pp. 84-85. Tamoanchan... op.
cit., 2011, pp. 214-219. También, Silvia Limon, Las cuevas y el mito de origen. Los casos inca y mexica,
México, UNAM, 2009, pp. 42-45.

49 Yolotl Gonzalez, El sacrificio humano entre los mexicas, México, FCE-INAH, 1985, pp. 174-180. Katarzyna
Mikulska, “;Cuchillos de sacrificio? El papel del contexto en la expresion pictérica mesoamericana”, en
Itinerarios, Varsovia, Universidad de Varsovia, 2010, pp, 125-154. También, “Te hago bandera... Signos de
banderas y sus significados en la expresion grafica nahua” en Los codices mesoamericanos. Registros de
religion, politica y sociedad, México, Colegio Mexiquense, 2016, pp. 85-134.

40 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 2011, pp. 203-205. Carlos Javier Gonzales, Xipe totec.

Guerra y regeneracion del maiz en la religién mexica, México, UNAM, 2011, pp. 241-314.
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tan caracteristicas de la seccion central, como a elementos que utilizan estas mismas
entidades sobrenaturales para manifestarse, transformarse y comunicarse.*®! Un ejemplo se
encuentra en los cuchillos-rostro de Tenochtitlan, elementos que poseen ojos, boca, nariz,
orejas, asi como cabello, adornos y collares. Lopez Lujan las considera “imégenes de dioses”

o bien, “simbolos personificados de un instrumento sacrificial”;*%?

son cuerpos que dejaron
de ser cuchillos sacrificiales para convertirse en la encarnacion o ixiptla de Itztli, el dios
pedernal (o bien, de cualquier dios relacionado con el sacrificio) y, a través de ellos,
comunicarse con el mundo humano mediante el acto para el que fue creado. Con esto, las
imagenes —y los objetos que las poseen— se alzan como un instrumento de poder donde al ser

participes de las acciones, pueden afectar la realidad del mundo.*

La arquitectura y los actores
Uno de los elementos importantes de la seccion central son las representaciones de elementos

arquitectonicos, los cuales han ocasionado, como se menciono, algunos problemas de

41 En la seccion de 260 dias del Cddice Cospi aparecen en los recuadros elementos que aluden tanto al dia,
como a la deidad tutelar del mismo, la cual, en algunos casos, es sustituida por otras figuras u objetos que
refieren a la deidad. Desafortunadamente, no hay estudios al respecto sobre la sustitucién de dioses
representando otros elementos.

462 |_eonardo Lépez Lujan, The Offerings of the Templo Mayor of Tenochtitlan, Albuquerque, University of
New Mexico Press, 2005, p. 76.

463 Diana Magaloni, “Painters of the New World. The Process of Making the Florentine Codex”, en Wolf,
Connors y Waldman (eds.), Colors Between Two Worlds. The Florentine Codex of Bernardino de Sahagun,
Florencia, Max-Planck-Institute, 2011, p. 65. Johannes, Neurath, "El sacrificio de un cuchillo de sacrificio” en

Revista de Antropologia #59, Brasil, Universidad de Sao Paolo, 2016, pp. 73-107.
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identificacion e interpretacion. La arquitectura aparece en las laminas 33, 34, 35, 37, 38, 40,
42,43,44, 45 y 46, (figs. 24, 40, 41, 42) donde la convencion para la su representacion es de
perfil para los templos, altares y tronos; y desde arriba para juegos de pelota y los patios,
estos ultimos se reconocen por el uso de almenas (esto las distancia de los nimenes-marco).
Se trata, al parecer, de arquitectura para uso ritual,*** sin embargo, es una arquitectura
simbolica, que remite al mundo mitico, al mundo de los dioses y de las fuerzas de la
naturaleza, no a un sitio prehispanico especifico e identificable arqueologicamente.
Evidentemente, algunos de los recintos representados, como los cuauhxicalli, los ayauhcalli,
los juegos de pelota y los altares tienen su correspondiente arqueoldgico en los centros
urbanos, ya que son reflejo de aquellos espacios que son significativos en la practica religiosa
y en la vida social; por lo mismo, pueden ser reflejados en el mundo historico de multiples
maneras, momentos y ubicaciones. Un ejemplo es el Templo Mayor de Tenochtitlan, que
tanto es la montafia sagrada (fonacatepetl), como un axis mundi, o bien el Coatepec del
mundo mitico, asi como el Ahuey teocalli y el emblema del poderio mexica en el mundo

historico;*63

esta polivalencia de significaciones lo mismo vale para todos los “templos
mayores” ubicados fuera de Tenochtitlan, como también para los elementos representados

en las laminas centrales del Codice Borgia. Es por ello que planteo que lo plasmado

arquitectobnicamente en la seccion no tiene un correspondiente especifico e inamovible en

464 Cada uno de estos elementos arquitectonicos sera analizado conforme a su contexto en cada lamina, por lo
que sus especificidades y matices —asi como los del resto la iconografia— se reservan para el capitulo 3.

465 |_eonardo L6pez Lujan y Alfredo Lopez Austin, Monte Sagrado... op. cit., 2010, pp. 485-486.
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alglin sitio concreto de Mesoamérica, como pensaron Nowotny o Byland,**® sino que estos
sitios se vuelven “reales” solamente en el momento y lugar en el que se necesiten ritualmente.

Respecto a los actores, se trata de diferentes nimenes, abundan aquellos descarnados
y prototipicos que se analizaron anteriormente, sin embargo, también hay mas personajes
involucrados: destacan aquellos que muchos investigadores han catalogado como dioses, sin
embargo, presentan caracteristicas de diversas entidades, por lo que no corresponden en un
100% a las iméagenes de los dioses conocidos, salvo por Tezcatlipoca Negro, Tezcatlipoca
Rojo, Piltzintecuhtli, Xiuhtecuhtli, Tonatiuh, Macuiltonaleque, Yoaltecuhtli, Mictlantecuhtli
y su consorte, asi como Quetzalcoatl y sus fisiones o advocaciones como Xolotl,
Tlahuizcalpantecuhtli 'y Ehecatl. Otros, como los ehecatontin, los Tezcatlipoca, los
Yohualtecuhtli, los Macuiltonaleque y los Tlahuizcalpantecuhtli aparecen en cuatro o cinco
colores, asociandose normalmente a los rumbos cardinales,*’ aunque también son una forma
de enfatizar su tarea en la organizacion del cosmos, en la medida que el color es un medio
tanto para enfatizar la diferenciacion que se produce en el momento de la disipacion de la

obscuridad, como para marcar la complejidad del mundo nuevamente creado. Asi, estas

466 Karl Nowotny, op. cit., 1961, pp. 32 y 264. Bruce Byland, op. cit., 1993.

47 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, pp. 9-61. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, pp. 23-28.
Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos... op. cit., 1993, pp. 192-246. Elizabeth Boone, Cycles of
Time..., op. cit., 2007, pp. 275-341. Juan José Batalla, Rosado, E/ Cédice Borgia..., op. Cit., 2008, pp. 408-440.
Elodie Dupey, "Les métamorphoses chromatiques des dieux mésoaméricains: un nouvel éclairage par I'analyse
de leur identité et de leurs fonctions", en Studi e Materiali di Storia delle Religioni. Nuove prospettive sul
politeismo in Mesoamerica, Sapienza Universita di Roma, Morcelliana, 2010, p. 351-371. Jansen, Maarten,
Pérez Aurora, Time and the Ancestors... op. cit., 2017, pp. 431-530. Angélica Baena Ramirez, Pensamiento en

imégenes..., op. cit., 2018, pp. 212-312.
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fisiones de colores pueden ser actores, o bien, simbolos de sus acciones creativas, ya que,
como agentes en la formacion del cosmos, son también garantes de la estabilidad de sus
componentes, por lo que, la fragmentacion cromatica de estas entidades, es indicativo de su
participacion en los procesos de creacion y del mantenimiento de la mecénica cosmica.*®®
El resto de actores se trata de fusiones de dioses: en este caso, destacan los atributos
opuestos y complementarios de entidades fusionadas como FEhecatl-Tezcatlipoca,
Tlazolteotl-Mictecacihuatl, Yoaltecuhtli-Tonatiuh, Yoaltecuhtli-Tlaloc, Xochipilli-Tlaloc,
Tonatiuh-Tlaltecuhtli, Tlaltecuhlti-Ciltalcueye, Xochiquetzal-Tlaltecuhtli, Mictlantecuhtli-
Quetzalcoatl, Itztlacoliuhqui-Quetzalcoatl y Tlahuizcalpantecuhtli-Mixcoatl. Estas fusiones
de opuestos complementarios, son también indicativo de entidades relacionadas con la
generacion y el origen, remarcando los aspectos compartidos de las entidades fusionadas,
tales como la capacidad creativa, la fertilidad o la guerra. Asi, la aparicion de estas entidades
multiples, puede ser un signo de que en las ldminas de tratan temas de origen, orden y
transformacion, circunstancias que posibilitan la existencia del mundo. Asi, esta capacidad
de fision/fusion de dioses resalta la complejidad y dinamismo de las entidades
mesoamericanas y de su participacion en la creacidon y sostenimiento del cosmos, entidades

que por ser varias a la vez, pueden cambiar en necesidad y concordancia de los ciclos

temporales y miticos. 4’

El Sol

468 Elodie Dupey, "Les métamorphoses...", op. cit., 2010, p. 355-363.
49 Alfredo Lopez Austin, “Nota para la fusion y fision de dioses en Mesoamérica, en Anales de Antropologia,

México, UNAM, 1983, p. 76.
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El Sol marco el transcurso del devenir en Mesoameérica, a partir de su creacion y del sacrificio
de los dioses, surgieron el dia y la noche, y, con ello, el tiempo inici6 su marcha.*’® Su camino
marcaba los rumbos del mundo (y la estacion de lluvias y secas), y su ciclo tan regular
permitio6 dividir el tiempo en veintenas, afos, ciclos, edades o eras, de tal forma que el astro
rey establecia y determinaba al mundo, al tiempo, y al espacio;*’! prueba de ello son los mitos
en los que el Sol es originado como antesala para la creacion de los seres y las cosas del
mundo.*’? Es también la entidad que nos permite ver con claridad y apreciar los colores y el
brillo del mundo y de sus entidades;*”* y tiene en si mismo el concepto de la guerra como
base para pensar el acaecer césmico como un eterno conflicto de opuestos

complementarios.*’* Un ejemplo de ello es la vision que los mexicas tenian de si mismos

470 Jestis Galindo Trejo, “Observacion y culto solar en el México prehispanico”, en Ciencias 19, México, UNAM,
1990, pp. 35-41.

471 Katarzyna Mikulska, “Los cielos, los rumbos..., op. cit., 2015, p. 159.

472 Entre las més importantes se encuentran “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, en Mitos e historias
de los antiguos nahuas, México, Cien, 2006, pp. 24-96. “Leyenda de los Soles”, en Cddice Chilpapopoca,
México, UNAM, 1975, pp. 43-47. Benavente Toribio, Motolinia, Primeros Memoriales, México, Colmex, 1996,
pp. 332-334. “Histoire du Mexique”, en Mitos... op.cit., 2006, pp. 124-165. Diego Mufioz Camargo, Relaciones
geogréficas del siglo XVI: Tlaxcala, edicién de René Acufia, México, UNAM, 1984, pp. 153-154. Anales de
Cuauhtitlan, edicién de Rafael Tena, México, Cien de México, 2011, pp. 60-61. Fernando de Alva Ixtlilxochitl,
Obras Histéricas, México, Secretaria de Fomento, 1891, t. I, pp. 11-14. Ferdinand Anders et al., Cddice
Vaticano A. Religién costumbres e historia de los antiguos mexicanos, México, FCE, 1993, p. 16. Leon-Portilla
tiene una lista de las versiones mas antiguas conocidas hasta 1958, véase, La filosofia ndhuatl... op. cit., 2000,
pp. 100-101.

473 Michel Graulich, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, México, INI, 1999, p. 33.

474 Ledn-Portilla, Miguel, La filosofia ndhuatl... op. cit., 2000, p. 112.
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como colaboradores del Sol para proporcionarle, a través del sacrificio por cardiectomia,
corazones humanos y animales, el Gnico alimento capaz de conservar la vida y movimiento
del astro rey*”® y asi ser coparticipes en la regeneracion diaria del mundo en el ciclo de dia y
noche, vida y muerte.

A la entidad solar la identificamos basandonos en la soberbia imagen del numen de
la 1amina 71,47® (fig. 34a) donde aparece el Sefior 4-Movimiento sobre un trono, tanto en su
forma astral como antropomorfa. Como Tonatiuh se presenta como una entidad en color rojo,
con cabello amarillo, tocado de mariposa con plumas de aguila y armado con rodela, dardos
y atlatl. La forma estelar, que es la que nos interesa, presenta una serie de circulos
concéntricos, el interior placas cuadradas en color verde, le sigue una en color amarillo, una
mas gruesa en rojo, le continua una linea delgada en color blanco segmentada,*’” después
una azul? estriada en la parte superior y, finalmente, una gruesa banda amarilla; los rayos
solares son triangulares y salen de modo alternado de la banda blanca segmentada, asi como
de la banda que pareciera azul. Los colores azul y verde representaban lo valioso, y en

478

ocasiones se usaban de manera sindbnima:"’® el primero esta vinculado al agua y a la lluvia, y

475 Jacques Soustelle, La vida cotidiana de los aztecas en visperas de la conquista, México, FCE, 1956 (1970),
p. 260.

476 Otras representaciones de soles se ubican en las laminas 9, 15, 18, 23, 49, 51, 58, 59 y 60.

477 Que Matos identifica como plumas. Eduardo Matos, Moctezuma, “Tlatecuhtli...”, op. cit., 1997, p. 22.

478 Doris Heyden, “From Teotihuacan to Tenochtitlan. City Planning, Caves and Streams of Red and Blue
Waters” en Mesoamerica’s Classic Heritage.from Teotihuacan to the Aztecs, University Press of Colorado,

2000, pp. 179.

138



por extension a los dioses del agua;*’® y, junto con el verde, es un color que se utilizaba para

480 251 como para aludir a la época de lluvias*®! y al espacio

nombrar a las plantas jovenes,
celeste.*®? El resto de colores del Sol (rojo, blanco y amarillo) remiten a la idea de claridad
y brillo ya que son estructuras cromaticas que los nahuas atribuian a la luminosidad y al
Sol,*** entidad a la que también vincularon a dioses como Xipe Totec, Xochipilli,
Piltzintecuhtli o Tlatlauhqui-Tezcatlipoca,** Huitzilopochtli y Macuixochitl,*®> dioses cuyo

487

color es predominantemente rojo,**® un color asociado, entre otras cosas, al calor,**’ al fuego,

a la luz*® y, por extension, estas entidades son consideradas soles, pero en distintos

479 Elodie Dupey, “El cuerpo del color. Materialidad y significado del adorno corporal en la cultura nahuatl
prehispanica” en El color de los dioses. Policromia de la antigiiedad y Mesoamérica, México, SC/INBA, 2016,
p. 30.

480 Elodie Dupey, Le coleurs dans le pratiques et le representations des Nahuas du Mexique Central (XIVeéme-
XVIéme sigcles), Ecolé Pratique des Hautes Etudes, Paris, Tesis Doctoral, 2010, pp. 294-295, 356.

“81 Elodie Dupey, “Lenguaje y color... op. cit., 2004, p. 75. También "Xopan y Tonalco... op. cit., 2008, p. 56.
482 Elodie Dupey, Color y cosmovision... op. cit., 2003, p. 110.

483 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 58-62.

484 [dem.

485 Carmen Aguilera, “Xochipilli, dios solar”, en Estudios de Cultura Nahuatl 35, México, UNAM, 2004, pp. 73-
74.

48 Elodie Dupey, “Aztec Reds. Investigating the Materiality of Color and Meaning in a Pre-Columbian Society
2, en Goldman (ed.), Essays in Color Global History. Interpreting the Ancient Spectrum. Piscataway: Gorgias
Press, 2016, pp. 245-264. También, “The Materiality of Color in the Body Ornamentation of Aztec Gods”, en
Res. Anthropology and Aesthetics 65-66, 2014-2015, pp. 73-88.

487 Elodie Dupey, “Lenguaje y color...”, op. cit., 2004, p. 30.

48 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 53-85.
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momentos del afio.*®® En ese sentido, basandome en lo mostrado en los cddices
Vindobonensis y Nutall, (fig. 35) —asi como por los contextos en los que aparece en las
laminas centrales— podria sugerir que el personaje conocido en el Borgia como “Ojo de
Banda”, el cual es exclusivo de la seccion, es también una entidad que estd vinculada a
elementos igneos, luminosos y/o solares.

Ahora bien, el Sol (que es fuego y luz) se estimdé como intermediario entre claridad y
obscuridad, ya que en su transcurrir diurno pasaba por varias facetas de luminosidad que se
expresan en los colores rojo, blanco y también amarillo como calificativos de la luminosidad
diurna.*® Ademas, su movimiento da paso a las dos temporadas que acontecian en el afio: el
tiempo verde, xopan (el tiempo de siembra y de crecimiento de las plantas) y el tiempo del
Sol, tonalco (el tiempo del término de maduracion y cosecha del maiz),*”! que equivalian a

la alternancia entre el dia y la noche,*

y que podrian estar aludidos aqui por el contraste de
verde/amarillo, el color de los circulos mas gruesos. Esto indica que tanto el Sol como el
cielo, se podian definir mediante la apariciéon de cuatro o cinco colores,*® mismos que en

algunos casos, podian representarse también con lineas horizontales. Como ejemplo tenemos

los referentes solares de la lamina 65 del Codice Borgia y 14 del Borbonico (figs. 34 i-j).

489 Carmen Aguilera, “Xochipilli...”, op. cit., 2004, pp. 73-74. Carlos Javier Gonzalez, Xipe Totec... op. cit.,
2011, pp. 203-2015. Michel Graulich, El sacrificio... op. cit., 2016, pp. 272-278.

49 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 58-62.

491 Johanna Broda, “Ciclos agricolas en el culto; un problema de la correlacion del calendario Mexica”, en
Calendars in Mesoamerica and Peru Native American Computations of time, Oxford, BAR, 1982, pp. 145-165.
492 Michel Graulich, Ritos aztecas... op. cit.,1999, p. 33.

493 Elodie Dupey, Colory cosmovision...op. cit., 2003, pp. 110. Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...

op. cit., 2008, pp. 161-164.
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En la seccion central del Codice Borgia, los soles que aparecen en las laminas 40, 43
y 44, (figs. 34b-d) poseen varios de los atributos antes mencionados, en las laminas 34, 35 y
39 (figs. 34e-g) se presenta como un circulo rojo** y en el caso de la 1dmina 30 (fig. 34h)
muestra una mezcla de elementos: un circulo rojo con varios circulos concéntricos de color
verde, rojo y amarillo que lo rodean. Un aspecto interesante es que los circulos concéntricos
del astro en el Borgia se asemejan mucho a los del chalchihuit! para representar no al agua,
sino a lo valioso y lo precioso que trae el Sol, a saber: la luz del dia, la vida, el maiz;*”
también se usa para aludir al corazén o centro,*® tal y como aparece en las laminas 31, 34,
38 y 46. Del mismo modo, en los casos de arquitectura donde aparece el elemento de
chalchihuilt, acompafiado de 4 gotas de lluvia en posicion cuadripartita (ldminas 35, 37, 40
y 42), se esta simbolizando también al centro y eje cosmico;*’’ también aparece sobre algunas
figuras en las que se hace fuego (lams. 34, 46), ahi debe considerarse como corazon y lugar

de origen.*”® Sin embargo, el chalchihuitl es un elemento que, por su vinculo acuatico, genera

vida y se asocia a elementos generativos como los chalchiuhomitl, los huesos de la vida, y la

4%4 para Mikulska puede estar haciendo referencia no al Sol, sino a su luz. Katarzyna Mikulska, comunicacion
personal, noviembre 2022.

4% Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 87-90, 155.

4% Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 10. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 29. Anders,
Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos del cielo... op. cit., 1993, pp. 192-246. Elizabeth Boone, Cycles
of Time..., op. cit.,, 2007, p. 297. Maarten Jansen y Aurora Pérez, Time and the Ancestors... op. cit., 2017, pp.
450-452. Marc Thouvenot, Chalchihuitl: el jade entre los nahuas, 2019, pp. 50-55, 167-169. Consultado en

linea el 30 de Julio de 2019 desde http://thouvenotmarc.com/textos/chalchihuitl.html

497 Marc Thouvenot, Chalchihuitl... op. cit., 2019, pp 381-382.

498 1bid., pp. 369-370.
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chalchiuhatl, el agua de la vida, que refiere a la sangre de los hombres que da fuerza al Sol,*’

tal y como se aprecia en la sangre de la [amina 44. En ese sentido, el chalchihuitl, al ser un
elemento que da vida, estaria también vinculado al ciclo agricola, condicionado por la
posicion del Sol, ademas, su naturaleza acuatica se contrapone a la solar, haciendo de estas
imagenes de sol/chalchihuitl, ejemplos sobresalientes de opuestos complementarios, por lo

que su aparicion, estaria vinculada al conflicto que da paso a la generacion/origen.

A un Sol descendente, entrando a la boca de la tierra como el de la lamina 39, se le

identifica como Tlalchitonatiuh,>*

que se compone de tres elementos basicos: referencias al
numen de la tierra, a Tlaloc y al Sol,>°! por lo que seria otra referencia solar compuesta de
opuestos complementarios. Esta entidad remite al atardecer’®? y forma, junto con la tierra, un
solo ser, como padre y madre de los guerreros que alimentaban con su sangre tanto al Sol,
como a la tierra.’® Cada dia, la tierra devora al Sol al atardecer, y éste emprende su viaje
nocturno por el inframundo para volver a nacer por el oriente, con el amanecer. Esta union
diaria de Sol/Tierra —misma que sucede en momentos crepusculares— no es sélo la

combinacion de elementos masculinos y femeninos, sino que delata la existencia de un ser

con caracteristicas duales, ya que el Sol, al penetrar en la tierra, la fertiliza y se vuelve parte

49 |bid., pp. 371-372, 379-381.

50 Nelly Gutiérrez Solana, “Relieve del Templo Mayor con Tlaloc-Tlaltecuhtli y Tlaloc”, en Anales del Instituto
de Investigaciones Estéticas 61, México, UNAM, 1990, p. 24

501 Cédice Borbonico, ldmina 16. Fuera de los evidentes signos solares y tellricos que presenta, el vinculo con
Tlaloc y el agua se ubica tanto en la anteojera, como en el tocado de flor.

502 José Alcina Franch, “Tlaloc y los Tlaloques en los Céodices del México Central”, en Estudios de Cultura
Néhuatl 25, México, UNAM, p. 38.

508 Bernardino de SahagUn, Historia general de las cosas..., op. Cit., 1996, p. 74.

142



de ella, —para nacer de ella la mafiana siguiente— por lo que se tornan inseparables.’** Esta
relacion entre el Sol y la tierra queda de manifiesto en el sacrificio por cardiectomia,’® en
donde el corazodn se ofrenda al Sol, mientras que el cuerpo inerte es despenado del templo (la
montafia) para que su sangre alimente la tierra.’’ Ademads, en la seccion del Borgia que se
analiza, hay varios casos en los que el Sol y la tierra se fusionan, como lo analizaremos en

las laminas 35, 40, 43 y 44, reforzando el vinculo.

Asi, esta capacidad del astro para ligarse con otros entes se debe al nexo y relacion
entre luz-secas (calor/dia) y obscuridad-lluvias (frio/noche), resultado de su aparente
desplazamiento diario y a lo largo del aflo, que al final, resultan equivalentes.’®’ Esta relacién,
no es cualitativa, sino cuantitativa, se refiere a elementos perceptibles y medibles como el
movimiento o bien, la division espacial en cuatro rumbos, elementos directamente vinculados
con el recorrido diario y anual del Sol. Lo anterior no se reduce a una cuestion de claroscuros;
el astro rey establece una relacion dindmica y consustancial entre cielo como Sol diurno e

inframundo como Sol nocturno, asi como una division ontologica entre elementos frios y

504 Angel Ma. Garibay, Historia de la literatura nahuatl, vol. 2, México, Porrta, 1954, p. 408.

505 Elemento que es homologable al maiz y su cosecha, ya que el arrancar el corazén del cautivo es equivalente
a arrancar la mazorca de la planta de maiz. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 156.

506 Michel Graulich, EI sacrificio humano...” op. cit., 2016, pp. 353, 385 y 389-390. En el caso del Templo
Mayor de Tenochtitlan queda de manifiesto esta dualidad del sacrificio, ya que el cuerpo, sacrificado frente al
cue de Huitzilopochtli (el Sol) y arrojado por sus escalinatas, cae directamente sobre la imagen de la
Coyolxauhqui, la cual seria entonces una representacién de la tierra y no de la luna.

507 Michel Graulich, Ritos aztecas..., op. cit., 1999, pp. 21y 33.
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calientes®®

ademas de ser el portador de la claridad.’® Es por ello que el astro solar (y sus
advocaciones) resulta un personaje fundamental para la seccion central del documento, esto

quedara asentado en el analisis de las escenas en el capitulo 3.

El tiempo en la seccion central
A diferencia del resto del cddice, en la parte central del Borgia, los elementos calendaricos
son muy escasos, aparecen solamente algunos de los signos en las laminas 30, 31, 32, 39, 40,
41, 42 y 44, pero sin formar fecha alguna, ya que no hay elementos numéricos que los
acompafien en ninguna parte de la seccion. Aqui los signos aparecen (salvo en las laminas
30, 40 y 41 inferior) encerrados en una circunferencia con borde amarillo e interior azul,>!°
una caracteristica que es propia de este apartado y que Seler 1lam6 medallon.®!! Los signos
en el medallon, como se vera en cada caso particular, estan en grupos de cuatro y cada grupo
forma un ciclo completo y ordenado de los 20 signos del calendario divididos en cuatro
grupos de cinco dias, con excepcion del grupo de la lamina 41, que parecen indicar cinco
trecenas; del mismo modo que los signos sueltos de la misma lamina 41, que unidos forman
una trecena y los de la ldmina 30 son para indicar el orden y forma de seguir la cuenta.
Algunos de los investigadores que han abordado estos elementos los han interpretado de
distintas formas, motivo por el cual aiin no hay un acuerdo sobre a qué remite su aparicion.

Para Seler, son alusiones a las trecenas del fonalamat! dividido en columnas de cuatro

miembros cada una y con referencias a los rumbos del cosmos; considera que el medallon

508 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 1994, pp. 174-175.
509 Michel Graulich, Ritos aztecas..., op. cit., 1999, pp. 21y 33.
510 salvo los medallones de la ldmina 41 que presentan fondo azul con moteado en negro.

511 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 11.
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también alude al numeral 1.°'> Nowotny, Anders, Jansen y Reyes pensaron que eran signos
que marcaban las fechas de los rituales en el ciclo de 365 dias.’!® Para Boone y Baena, se

trata de los signos de los dias y de las trecenas que dividen el tonalpohualli en cuatro periodos

de 65 dias.>'*

Caso aparte corresponde a los signos calendaricos de la 1amina 40. (fig. 47) Se trata
de signos muy maltratados que, a diferencia del resto del codice, se presentan sin color y
dentro de pequefios recuadros rojos (los tnicos en toda la seccion central).’!> Refieren a lo
que parece ser una secuencia calendarica ubicada en el marco de la escena y separadas en la
parte inferior por un recuadro en rojo, donde los signos de la derecha corren en orden,
iniciando arriba al centro,’!® los de la izquierda, sin embargo, no presentan orden o secuencia
conocida, ya que debido al mal estado de los signos es imposible saber con certeza, en

algunos casos, de cuales se trataba,>!’

por lo que la mayoria de autores han tratado de hacer
reconstrucciones basandose en la que hizo Seler en las anotaciones al facsimil del cddice que

acompaid su estudio. Sin embargo, Fabrega, quien si pudo apreciar la serie completa, opinod

512 Eduard Seler, op. cit., 1963, pp. 11-14.

513 Karl Nowotny, Tlacuilolli... ”, op. cit., 1961, p. 26. Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., op. cit., 1993,
pp. 192-246. Jansen, Maarten, Pérez Aurora, Time and the Ancestors...” op. cit., 2017, pp. 431-530.

514 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 297. Angélica Baena, Pensamiento en imdgenes...” op.
cit., 2018, p. 226.

515 Por la falta de color y su presentacion se podria pensar que fueron el Gltimo elemento en plasmarse tanto en
las laminas centrales como en el codice.

516 José Lino Fabrega, Interpretacion ..., op. cit., 1899, pp. 180-181.

517 Ni siquiera en las copias de Aglio o Kingsborought se aprecia la serie completa.
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que se trata de un computo de 124 y de 1372 dias.’'® Milbrath, para sostener su propuesta
propuso una cuenta con intervalos de dias que se suman hasta obtener un ciclo de 178 dias
que corresponderia a un ciclo de eclipse ocurrido en agosto de 1496.°'° Boone ha comentado
que esta secuencia posiblemente marque, a modo de las otras laminas, conjuntos de cuatro
signos, separados unos de otros por intervalos de cinco dias,**° lo cual si aplica para parte del
segmento, pero no para toda la serie que aun se aprecia. Ahora bien, siguiendo lo que
menciona Fabrega, parece que los signos estan agrupados y coinciden con algunos de los
conjuntos de cuatro signos encerrados en medallon, tal es el caso de zopilote, cocodrilo,
muerte y mono; o bien la serie de hierba, movimiento, viento y venado (véase Cap. 3); y que,
como cafia, pedernal, casa y conejo, reflejan las tipologias de Edmonson (véase infra), el

resto de signos no parecen estar agrupados o tener algun orden o sentido.

Asi, lo que parecen mostrar los signos calendéricos encerrados en un medallén, son
referencias a ciclos (véase infra) y no fechas o cuentas calendaricas especificas, elementos
que si encontramos en el resto del cddice, lo que podria indicar que lo mostrado en las laminas
centrales trataria de eventos que se ubican fuera de la cotidianidad que marca el
tonalpohualli. En otras palabras, el cambio de secuencia y de discurso indica al usuario del

documento que las escenas ahi plasmadas hablan de una temética diferente, de un tiempo

518 Fabrega menciona que los signos de la izquierda, iniciando arriba al centro, son: zopilote, cocodrilo, muerte,
mono, zopilote, cocodrilo, muerte, hierba, movimiento, viento, venado, hierba, movimiento, viento, venado,
cafa, pedernal, casa, conejo, cafia, pedernal, casa, conejo, ocelote, lluvia, zopilote, pedernal, lluvia y flor José
Lino Fabrega, Interpretacion ..., op. cit., 1899, pp. 180-181.

519 Susan Milbrath, “A seasonal calendar...”, op. cit., 2015, p. 150.

520 Elizabeth Boone, Cycles of Time...”, op. cit., 2007, pp. 320-321.
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fuera del tiempo histérico del calendario, del tiempo ecuménico y pasar, por medio de las
imagenes y de la oralidad (que desafortunadamente desconocemos)®?' de la seccién, al
tiempo mitico, el tiempo anecuménico donde se hacen presentes los actores y eventos que
permiten el origen y continuidad del mundo. Para tratar de demostrar lo anterior, utilizaré la
lamina 1 del Codice Féjervary-Mayer. Sabemos que en dicha ldmina los signos calendaricos
que marcaban los afios, y que se conocen comunmente como signos anuales, se presentan
encerrados en un medallon, del mismo modo que en la parte central del Borgia, pero en el
Féjervary-Mayer el medallon tiene borde amarillo con fondo rojo y forma parte del cuerpo
de un ave; a pesar de ello, la similitud es sobresaliente, por lo que pienso se trata de las

522 es posible tener

mismas referencias anuales. Ahora bien, siguiendo la tesis de Edmonson,
entre los veinte signos de los dias, cinco grupos de cuatro signos para ser utilizados como
cargadores de afios. Se arreglan de la siguiente forma:

Tipo 1: cocodrilo, muerte, mono, zopilote.

Tipo 2: viento, venado, hierba, movimiento.

Tipo 3: casa, conejo, cafia, pedernal.

Tipo 4: lagartija, agua, ocelote, lluvia.

Tipo 5: serpiente, perro, aguila, flor.

521 No obstante, Mikulska opina que existe una intima conexion entre adivinar con granos (cuestion que adn se
practica en comunidades de México y Guatemala) e interpretar lo pintado en los codices. Véase Katarzyna
Mikulska, “Atravesando los portales: telas, libros y procedimientos adivinatorios en el México Central
Prehispanico”, en Estudios de Cultura Nahuatl 56, México, UNAM, 2018, pp. 45-86.

522 Munro Edmonson, Sistemas calendaricos mesoamericanos. El libro del afio solar. México, UNAM, 1995,

pp. 23-25.
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Los signos encerrados en el Féjervary-Mayer son casa, conejo, cafia y pedernal, que
corresponden al tipo 3, grupo que utilizaron la mayor parte de los grupos prehispanicos para
marcar su tiempo y con ello, la historia de los antiguos mexicanos al momento del contacto.>**
En el Borgia, las referencias a los signos anuales son escasas, aparecen solamente en las
laminas 27, 28, 49, 50, 51, 52 y 71, en todas son signos del tipo 3 acompanados del signo A-
O mixteco que indica que de trata de un signo anual. En la seccion central, en cambio, los
signos encerrados en medallones corresponden a los tipos 1, 2, 4 y 5, faltando justamente los
del grupo 3, los cuales se ubican fuera de la seccion central. Esto sefiala la existencia de otras
formas o cuentas del tiempo, mismas que se integran a su discurso mitico/historico y me hace
suponer, como se menciono, que este apartado del documento muestra un “tiempo fuera del
tiempo”, es decir, eventos que se ubican fuera de la realidad historica (marcada por los signos
del tipo 3) pero que se ubican y son presentes en el mundo mitico; conectdndose con el mundo
humano a través del cddice. Ademds, estos signos también son referencias a los cuatro
rumbos,’?* donde a cada uno le corresponde un rumbo de la manera siguiente:>>
Tipo 1: cocodrilo/oriente, muerte/norte, mono/poniente, zopilote/sur
Tipo 2: viento/norte, venado/poniente, hierba/sur, movimiento/oriente.
Tipo 3: casa/poniente, conejo/sur, cafia/oriente, pedernal/norte.

Tipo 4: lagartija/oriente, agua/sur, ocelote/poniente, lluvia/norte.

Tipo 5: serpiente/poniente, perro/sur, aguila/oriente, flor/norte.

523 Habia grupos como el tlapaneco que utilizaba marcadores anuales del tipo 2. VVéase Cddice Azoyu.
524 Bernardino de, Sahagun Historia general de las cosas de Nueva Espaiia, México, CONACULTA, 2000 pp.
705-709.

525 Ana Diaz, “La piramide, ...” op. cit., 2015, pp. 82-85.
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Asi, los signos marcados en la seccion central hacen referencia tanto a un tiempo
fuera del tiempo historico cotidiano, como a elementos de orden cardinal. En ese sentido,
pienso, de manera general, que las 18 laminas bien pueden estar representando estos espacios
y tiempos en donde se desenvuelve el actuar de las fuerzas de la naturaleza y el de los dioses,
teniendo como resultado una constante creacion y recreacion del mundo y de sus entidades.
Para demostrarlo y profundizar en ello, procederé al analisis de las escenas de cada una de
las laminas, donde examinaremos el resto de la iconografia, asi como los matices de los
elementos que acabamos de estudiar, utilizando los ultimos estudios e investigaciones en
torno a la imagen en el mundo prehispénico, todo con la finalidad de ofrecer la interpretacion
mas actualizada y completa de la seccion central del Codice Borgia, temdtica principal de

esta investigacion.
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Capitulo 3.
Analisis y propuesta de interpretacion de las escenas

de las laminas 29-46 del Cédice Borgia.>?®

La seccion central del Codice Borgia se caracteriza tanto por su cambio de posicion, como
por sus escenas a lamina completa y por su tematica, la cual es muy distinta a la del resto del
documento. Esta seccion, a mi parecer, no trata de los ciclos de Venus ni del Sol por el
inframundo, ni trata de los rituales de las 18 veintenas, ni de eclipses o fendomenos
arqueoastrondmicos; tampoco remite a un centro ceremonial ubicable arqueoloégicamente, ni
a cuentas calendaricas dedicadas a aspectos rituales, practicos o cotidianos; tampoco hay un
claro vinculo que remita a mitos especificos y definidos, mas bien —y en algunos casos— son
alusiones a ellos. Y es que estas laminas, en mi opinion, tratan de develar
(momentaneamente) lo que esta oculto en el mundo, pero que siempre esta ahi presente, un
ciclo ritual continuo donde ahora son las fuerzas de creacion del mundo y los dioses, los

actores rituales.’?’ Estas entidades actuaran como sujetos heroicos y sus acciones formaran a

5% para el andlisis utilicé fotografias del original, asi como la versién publicada en la Biblioteca Digital
Vaticana. Para las partes maltratadas, me ayudé de las copias de Kingsborougth y Aglio publicadas en en
Antiquities of Mexico.

527 Entendemos por ritual una serie de actos realizados por entidades humanas o sobrenaturales y cuyas
significaciones no son explicitas, sin embargo, expresan conceptos relacionados con la naturaleza, los dioses y
los seres humanos. En Mesoameérica, mito y rito pueden estar intrinsecamente relacionados, el mito le da sentido
al ritual y lo describe, mientras que el ritual, al realizarse, revela el mito, lo hace presente y lo actualiza. El ritual
funciona para relacionarse con el mundo social, natural y sobrenatural, asi como para enfrentar coyunturas
especificas y asi asegurar la reproduccion y continuidad social. Véase Catherine Good Eshelman, “Historia

propia, vida ceremonial y continuidad cultural”, en Mirada antropolégica, Puebla, BUAP-FFyL, 2007, pp. 11-
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los seres del mundo,**® haciendo de la seccion un elemento que conecta el mundo humano
con el divino, donde existe una relacion de igualdad entre aquello que se quiere representar
y la representacion;>?’ es decir, lo plasmado no es una imagen de, sino que es la presencia en
si del elemento aludido.’*® Ejemplo de ello lo podemos apreciar en otras obras prehispanicas
como las estelas, dinteles y tableros mayas, donde la imagen es una presencia del
gobernante,**! del mismo modo que en las esculturas y los tlaquimilolli o bultos sagrados,
elementos que se consideran presencias de los dioses.’*? Lo mismo ocurriria, a mi parecer,
con los actores rituales que aparecen en la seccion central del Borgia: son personajes que por

sus caracteristicas graficas aluden principalmente a dioses y a la sobrenaturaleza, por lo que

29. También, “Las cosmovisiones y los rituales: teorias propias de los pueblos mesoamericanos” en
Cosmovision, ritualidad e historia mesoamericana, México, BUAP-CONACULTA-INAH-ENAH, 2015, pp.
91-110. Asi como, Lépez Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache caminos de la mitologia mesoamericana,
México UNAM, 2012, pp. 41-125. La seccion central del Codice Borgia, al ser Gnica, resulta dificil de
relacionar y comparar con elementos culturales mesoamericanos de manera directa y concluyente. Su
iconografia, asi como las acciones que se representan, solamente pueden relacionarse de manera indirecta, o
bien, implicita; por lo cual, en la mayoria de los casos, lo que propongo son aproximaciones a los significados
y referentes de dichas escenas.

528 Alfredo Lopez Austin, Los Mitos del Tlacuache, México, UNAM, 2006, pp. 283-315.

529 Johannes Neurath, “Los libros de piel de venado”, en Caodices Prehispanicos, México, Artes de México
#1009, 2013, pp. 50-53.

530 Diana Magaloni, Los colores del nuevo mundo, México, Getty-UNAM, 2014, pp.56-57.

%31 Erick Velasquez, Los mayas y las concepciones del tiempo, Sesién 2, VII Mesa Redonda de Palenque,
noviembre 27 — diciembre 2 de 2011.

582 Guilhem, Olivier, “Los bultos sagrados. Identidad fundadora de los pueblos mesoamericanos” en

Arqueologia Mexicana 104, México, Raices, p. 55.
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sus imagenes serian presencias de los mismos, teixiptla®*?

que encarnan aquello que
representan; no obstante, son entidades que presentan varios atributos, lo que les permite
cambiar su significacion, adaptdndose a nuevas situaciones, contextos y paradigmas. Asi, el
especialista, al manipular el cddice, esta en contacto directo con sus entidades divinas en toda
su potencialidad y mutabilidad, lo cual hace del Borgia un documento muy poderoso.

En ese sentido, en este capitulo voy a demostrar y plantear que los personajes,

edificios y componente plasmados en las ldminas de la seccidon central del Codice Borgia,

independientemente de las escenas que presentan, son elementos que como ixiptla, reflejan

533 Se entiende tradicionalmente por ixiptla a un conglomerado de convenciones graficas, plasticas y rituales
que pertenecen a un imaginario simbolico y que funcionan como medio de comunicacién entre el hombre, el
mundo y lo que esta mas alla de él. Salvador Reyes, El huauhtli en la cultura ndhuatl, tesis de maestria en
Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2006, pp. 85-92. Asi como a imagenes o sustitutos de dioses,
personas u objetos que se hacen presentes en el ixiptla. Teixiptla se compone con el prefijo (te-), lo cual
convierte en una propiedad inalienable de una persona (o deidad), es decir, el teixiptla es una “encarnacién
localizada”, no es ni una imagen, ni una impresion o representacion de entidades, es su presencia misma cuyas
caracteristicas se localizan en rostro (u 0jo) (ix-) y en la piel (xip-) y constituian el cuerpo, la comunicacion y
sensibilidad (por la referencia a los ojos, que por extension remiten a la totalidad de los 6rganos de
comunicacion) a través del cual los dioses podian interactuar en el mundo humano y también en el no humano.
Es importante que el teixiptla esté relacionado o vinculado con la entidad a la que encarna (su teteo), en una
relacion semidtica especifica entre el prototipo (lo que se representa), su indice (el representante: persona u
objeto conectado con el prototipo) y el icono (lo representado, conectado por similitud en apariencia). Molly
H. Bassett, The Fate of Earthly Things. Aztec Gods and God-Bodies, Austin, University of Texas Press, 2015,
pp. 130-161. Asi, la nocion de ixiptla mas que una entidad especifica, refleja la relacion entre dos entidades: el
personificado (el dios o la entidad sobrenatural) y el personificador (una persona humana o bien, un objeto).
Dehouve, Daniéle, “El papel de la vestimenta en los rituales mexicas de “personificacion””, en Nuevo Mundo,

Mundos Nuevos, edicion abierta, 2016, https://doi.org/10.4000/nuevomundo.69305.
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de manera profunda la cosmovision, ya que representan, en su mayoria, elementos
nomoldgicos,* los cuales remiten a lo que subyace en los mitos y en la actividad ritual; por
ello poseen muchas capas de significado que las hace proclives a ser interpretadas de
diferentes maneras, significados que siempre estan en relacion directa con el conocimiento
que se tenga de la cultura que elabor6 el documento, donde mientras mas se conozca de la
cosmovision y de su simbolismo, mas niveles y profundidad de significado se puede

encontrar en las imagenes.

534 Los procesos nomoldgicos se refieren a las leyes que rigen tanto el tiempo de la creacion, como el tiempo
mundano. Son elementos que, a través de un amplio grado de abstraccion, exponen el orden de los procesos
creadores y los referentes a las leyes cdsmicas. Son elementos que no exponen las particularidades de los mitos
y se manifiestan a través de referencias indirectas. Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache... op. Cit.,
2012, pp. 319-320. También “Tras un método de estudio comparativo entre las cosmovisiones mesoamericana

y andina a través de sus mitologias”, en Anales de Antropologia, Vol. XXXII, México, UNAM, 1995, p. 223.
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Laminas 29 a 32. El origen del mundo,

del Sol, del tiempo, del arriba y del abajo y de los dioses.

Estas cuatro laminas iniciales de la seccion son, a mi parecer, las mas importantes, ya

que representan el origen de la tierra, del Sol, del arriba/abajo y de los dioses. Son cuatro
laminas que presentan importante iconografia como la niebla, los elementos de noche-viento,
los nimenes marco, las entidades descarnadas, los objetos rostro y alusiones al astro solar.
Ademas, la composicion de las escenas es muy semejante entre ellas, lo que hace que se
vinculen de manera muy estrecha, considerdndolas como una unidad.’*> En ese sentido,
coincido con Boone, quien menciona que estas cuatro ldminas forman una unidad tematica
relacionada al origen,™® ya que observa algunos paralelismos de estas laminas (sobre todo
de la 30 a 32) con escenas del Codice Vindobonensis, que remiten también al origen del

mundo;>*’

sin embargo, a diferencia de esta autora y como se demostrara en este capitulo, no
pienso que se trate de episodios netamente miticos, sino que mas bien son escenas que
remiten también a procesos nomoldgicos; para el caso de la lamina 29, a un tiempo
primigenio, obscuro, himedo, proteico y blando, en el cual participan entidades etéreas que
fungen como gérmenes de las criaturas. Hasta el momento en que el Sol, designado

gobernante del mundo en la ldmina 30, nace y solidifica con sus rayos y calor la superficie

de la tierra y produce el inicio del tiempo. Acto inmediato, en la ldmina 31, la tierra se separa

535 Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos del cielo...” op. cit., 1993, pp. 192-210. Elizabeth
Boone, Cycles of Time...”, op. cit., 2007, p. 352.

53 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 290.

537 Como las referencias a la aparicion de la cuenta y al nacimiento de Quetzalcoatl. Cddice Vindobonensis,

ldmina 52-48 (véase infra).
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a partir de la primera irradiacion solar y las criaturas prototipicas con creadas a partir de si
mismas, quedando capturadas en el arriba y en el abajo, en el ciclo de vida/muerte. Dadas ya
las condiciones de espacio y tiempo, se da el momento, en la lamina 32, del nacimiento de

los dioses creadores.

Lamina 29. La explosion de energia generativa.

En esta primera lamina de la seccion central del Borgia se observa a un numen marco
masculino delimitando la escena; como se analizd en el capitulo anterior, estas entidades
representan a la tierra en su extension horizontal y vertical.>*® Sobre el cuerpo se aprecia una
cabeza decapitada con rostro y cabello en negro enmarafiado, ojos estelares, la mandibula
blanca, asi como una mancha del mismo color en la mejilla, que Seler asocia a Tlazolteotl,>*’
ya que trata como femeninas a estas entidades; sin embargo puede estar indicando un
contraste entre blanco y negro, del mismo modo que el tocado de Mictlantecuhtli que usa 'y
que se presenta en negro y 10jo,>*” asi como los dientes que son blanco/rojo. Su cuello tiene
forma de campana con colores que recuerdan la composicion del Sol y del chalchihuitl, asi
como el glifo de carne cortada del que sale un corazén-rostro y dos volutas de su boca; en

primera instancia, son elementos que parecen aludir al sacrificio por decapitacion y por

538 Si bien en las dos primeras laminas de la seccion se trata de representaciones de la tierra (como superficie),
las formas cuadrangulares también pueden aludir al espacio celeste o inframundano; tal es el caso de las
entidades de la ldmina 31 (véase infra) y de los nimenes en barra (véase supra). Es la iconografia que acompafia
a la entidad cuadrangular, la que develara su naturaleza principal.

539 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 10.

540 Colores que aluden a un cambio de luminosidad de obscuro a claro. Elodie Dupey, “Xopan y tonalco...” op.

cit., pp. 63-68. También, Elodie Dupey, “Creating the Wind...” op. cit., 2020, p. 25.
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cardiectomia; el primero era para fertilizar con sangre la tierra-inframundo y el otro era para
la entidad solar.>*' Sin embargo y como se menciono, llama la atencién la nariz de gancho
de la cabeza decapitada, lo que ha motivado que se le interprete también como una tzitzimitl,
personaje asociado al término del ciclo de 52 afios, un ser principalmente destructor pero que
aqui aparece en relacion con las entidades de noche-viento, ya que Quetzalcoatl, como hijo
de la pareja primordial, es también un #zitzimitl —pero masculino— generador y creativo. Asi,
el tzitzimitl es también una entidad dual, que alude a la destruccidon, pero también a la
generacion del mundo y de su tiempo.’*

La hendidura en la parte baja del cuerpo, con el signo de carne cortada, podria aludir,

543

como en el arbol de Tamoanchan, al inicio a la disrupcion,”* al momento del paso de la nada

a la existencia, de la obscuridad a la luz, de lo estatico a lo dinamico, ocasionado en este caso
por la actividad generadora que se muestra en su interior. Ahi, se aprecia un gran circulo

negro,’* el cual podria referir a la bola de hule®* del juego de pelota, que por su movimiento

541 Ximena Chavez, Sacrificio humano y tratamientos postsacrificiales en el Templo Mayor de Tenochtitlan,
México, INAH, 2017, pp. 27-92 y 155-210.

542 Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God ...” op. cit., 2021, pp. 15-18.

543 Alfredo Ldpez Austin, Tamoanchan... op. cit., 1994, p. 73.

544 para Emilie Carreon, el circulo negro se utilizaba para representar al hule, asi como para referirse a la tinta,
y, por extensidn, a lo circular, a lo esférico y al movimiento: El olli en la pléstica mexica. El uso del hule en el
siglo xv1, México, UNAM, 2006, pp. 158-164. También puede tener el valor de noche. Alfonso Lacadena Soren
Wichmann, “Introduction to Nahuatl Hieroglyphic Writing”, en 16th European Maya Conference Wayeb,
Kobenhavn, 2011, p. 22.

%45 lama la atencién que la bola de hule con pluma verde sea la ofrenda mas comun en las laminas del Cddice
Borgia, ofrendas que se destinaban, entre otras entidades, al Sol (Emilie Carredn, E/ olli en la pldstica..., Op.

cit., 2006, pp. 55-56) y que s6lo est4 ausente en esta seccidn central.
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dentro del espacio ritual, alude al movimiento del Sol.**® No obstante, si bien hay gran
cantidad de bolas de hule como ofrenda en el Cddice Borgia, éstas vienen acompanadas de
papel ensangrentado o colorado en la parte superior; aunque hay algunas sin dicho
acompanamiento en las laminas 21 y 62. En la lamina 59 se muestra lo que puede ser una
bola de hule con espinas. En el Cédice Fejérvary-Mayer, las bolas de hule tienen el mismo
tratamiento que en el Borgia (laminas 3-14, 26, 27 y 29); lo mismo en el Codice Laud,
laminas 9-16, 28, 33-35, 38 y 46, por lo que, debido a su falta de semejanza, es dificil que se
trate de una bola de hule.

Otra opcion es que el circulo negro de la 1amina 29 esté relacionado con un espejo de
obsidiana.’*’ Los espejos en la seccion se muestran, para el caso de los que conforman los
atributos de Tezcatlipoca, sobre un circulo rojo y no son negros, sino azules (véanse laminas
17 y 21); los espejos de obsidiana en las laminas 33, 34 y 44 del Borgia son dos circulos

concéntricos, uno en negro o azul, bordeado por uno rojo, del mismo modo que los

546 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 114-115. Walter Krickeberg, “El juego de pelota
mesoamericano y su simbolismo religioso”, en Traducciones mesoamericanistas, vol. 1, México, SMA, 1966,
p. 313. Esther Pasztory, “The historical and religious significance of the Middle Classic Ball Game”, en Religion
en Mesoamérica, México, SMA, 1972, p. 445. Marvin Cohodas, “The symbolism and ritual function of the
Middle Classic Ball Game in Mesoamerica”, en American Indian Quarterly 2:2, University of Nebraska Press,
1975, pp. 99-130. Susan Gillespie, “Ballgames and Boundaries”, en The Mesoamerican Ballgame, Tucson,
University of Arizona Press, 1991, p.321. Emilie Carredn, El olli en la pléstica..., op. cit., 2006, p. 96. Jesus
Galindo, “El juego de pelota mesoamericano: un paraje sagrado de conjuncion celeste”, en El juego de pelota
Mesoamericano, México, UNAM, 2016, p. 19.

547 Michel Graulich, Ritos aztecas..., op. cit., 1999, p. 21. Véase también el Sol negro que porta Ehecatl en su

tocado de la Id&mina 19 del Cddice Borgia.
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presentados en las laminas 17 y 22 del Codice Laud, por lo que también es dificil que se trate
de un espejo. Otra interpretacion es que el circulo negro, al ubicarse en el interior de la tierra,
representada por el numen-marco, podria aludir, como menciona Declerq,>*® a un hoyo o una
entrada al inframundo, esto Gltimo es interesante ya que si consideramos al circulo negro en
relacion a los demas elementos de la escena, compuesta por figuras definidas, policromadas
y ordenadas, el circulo podria aludir no tanto a una entrada al inframundo, sino més bien a la
obscuridad primigenia, que va siendo sustituida con la luminosidad que confiere la creacion
del mundo, asi como de sus fuerzas o energias creadoras, representadas por varias de las
entidades que aparecen sobre el circulo. La presencia de esta obscuridad permite apreciar el
contraste y la diferencia entre las criaturas, cualidad que refiere un cambio de obscuridad a

5

luz;>* entre ellas, destaca un gran bracero en color azul con rostro de calavera y un desgarre

inferior de donde asoman algunos 6rganos. Se trata de un teotlecuilli o fogon divino;>° el

bracero esta formado de las partes inferiores de dos cuerpos mutilados de entidades teluricas

femeninas descarnadas (se pueden apreciar sus extremidades inferiores, una de ellas

548 Stan Declercq, Cautivos del espejo de agua. Signos de ritualidad alrededor del manantial Heuytlilatl, Los
Reyes, Coyoacan, tesis de maestria en Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2013, pp. 60-64.

549 Elodie Dupey, Color y cosmovision..., op. cit., 2003, p. 81. Véase también, “Xopan y Tonalco...”, op. Cit.,
2008, p. 62. También, “Les métamorphoses chromatiques... op. cit., 2010, p. 355-363.

50 Fray Diego Duran, Historia de las indias de Nueva Espaiia e Islas de la tierra firme, México, PorrGa, 1984,

1:127.
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levantada para simular un brazo) en color turquesa®' que adoptan la posicion de parto, la
cual es concordante —y reiterativa— con la que presenta el numen-marco.

Del recipiente, se desborda una densa neblina,>?

elemento que aqui funge como la
substancia de la creacidn, ya que como se analizo en el capitulo anterior, el elemento niebla
por sus caracteristicas remite a lo obscuro, himedo e incorpéreo, signos que lo vinculan con
el origen. Para enfatizar lo anterior, la neblina derramada adquiere siete formas serpentinas®>
de noche-viento que evocan ahora al demiurgo en la génesis representada.>* Ahora bien,
cinco de las formas de noche-viento expulsan de sus fauces al mismo nimero de personajes
antropomorfos, también con cabeza de Fhecatl, que identifico como Ehecatontin, entidades
que habitan el mundo natural no domesticado por el hombre, representando la
sobrenaturaleza. Asi, podriamos estar ante referencias de entidades generadoras, los
elementos de noche-viento, mismos que a su vez dan origen a otras entidades, ahora con

forma semi-antropomorfa y de diferentes colores, lo que quiza remita a una substanciacioén o

corporeizacion de los elementos sutiles, es decir, la creacion de (o devenir en) su ixipt/a, lo

%51 Por tener ese color, Contel considera al elemento un chalchiuhxicalli, un contenedor para depositar
corazones, en: “Tlaloc, el cerro, la olla y el Chalchihuitl. Una interpretacion de la lamina 25 del Cddice
Borbonico”, en Itinierarios, vol. 8, 2008, p. 170.

552 Que Seler interpreta como las cenizas del dios Quetzalcoatl. Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p.
12.

553 El nimero siete evoca al maiz (7-Serpiente) asi como a la fecundidad y al origen. Daniéle Dehouve, El
imaginario..., 0p. cit., 2014, p. 238.

554 Elizabeth Boone, Cycles of time..., op. cit., 2007, pp. 179-181. Miguel Leodn-Portilla, La filosofia ndhuatl...,
op. cit., 2010, p. 183. Richard Haly, “Bare Bones..., 0p. Cit., 1992, p. 286. Alfredo Lopez Austin, “Misterios de

lavida..., op. cit., 1999, p. 9. Katarzyna Mikulska, “Los cielos, los rumbos...”, op. cit., 2015, p. 161.
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que les confiere una mayor capacidad de accidn, asi como cierta cardinalidad marcada por
los diferentes colores que presentan, y es que, como se vera a lo largo de este trabajo, la
aparicion de seres de cuatro o cinco colores es polisémica, ya que puede referir tanto al orden

33 como a una representacion de las potencias

espacial del mundo y a los fendmenos solares,’
naturales deificadas,”® asi como a la policromia caracteristica del cielo de Tonatiuh.>>’ De
manera metaforica y simbolica, la creacion y restauracion del mundo en cuanto a orden y
diferenciacion se manifestaba a través de una génesis cromatica con estos cuatro o cinco

558

colores,’”® mismos que también presenta el arbol mitico de Tamoanchan, que de la misma

forma, alude a la creacion y al origen.’
En el exterior del circulo central se aprecian otras ocho>® figuras de noche-viento, las
cuales, ademds de las cuatro en color negro (dos de ellas entrelazadas formando un ol/in),

presentan colores rojo, amarillo, azul y blanco con rojo, que pueden aludir a la distribucion

del espacio horizontal, ya que estan ordenadas hacia los cuatro rumbos y el centro, el cual

555 Erick Thompson, Sky bearers, Colors and Directions in Maya and Mexican Religion, Washington, Carnegie
Institution, 1934. Jaques Soustelle, Pensamiento cosmoldgico de los antiguos mexicanos, México, Federacion
Estudiantil Poblana, 1959. Daniéle Dehouve, El imaginario de los niimeros..., 0p. Cit., 2014,

556 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. cit., 2003, pp. 196-202. Daniéle Dehouve, El imaginario de los
numeros..., 0p. Cit., 2014, p. 229.

57 Elodie Dupey, “El lugar del color en la mitologia mesoamericana. Del destino de Quetzalcoatl a la epopeya
de 8 Venado”, en Trace 74, México, Cemca, 2018, p. 15.

558 Elodie Dupey, “Les métamorphoses chromatiques. .. op. Cit., 2010, p. 355-363.

59 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 1994, p. 77.

560 El nimero ocho remite, como el cuatro, a la completud, el nimero del universo. Daniéle Dehouve, El

imaginario..., 0p. Cit., 2014, p. 238.
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serian las serpientes que forman el o//in.>®! También expulsan de sus fauces al mismo niumero
de ehecatontin, con las mismas caracteristicas cromaticas, esto enfatiza tanto el aspecto de

62 como la reiteracion propia de los discursos rituales, pero

ordenamiento del espacio®
expresado aqui graficamente; ademas, el salir de las fauces (que se homologan a las cuevas,
un lugar liminal) es un elemento recurrente en la iconografia mesoamericana. Remite en un
primer sentido al salir de la cueva, es decir, a salir del interior de la tierra; en sentido
simbolico, remite a un renacimiento.’®> En el caso de la presente lamina, alude a una
corporeizacion de los elementos sutiles de noche-viento y a su propia reestructuraciéon como
seres materiales o existentes, es decir, sus ixiptla.

Las serpientes de noche viento de mayor tamafio, ubicadas en los laterales, muestran

saliendo de sus fauces un componente fitomorfo y uno circular con espinas, identificados

561 |_a aparicion de este glifo configurado de esta forma es importante, ya que remitirfa al inicio del movimiento
que se da con la creacion del mundo, movimiento que se manifiesta como orden espacial y como tiempo (véase
el analisis de la ldmina 30).

562 Dupey ha manifestado la existencia de grupos de cuatro o cinco colores que aluden al orden espacial del
plano terrestre. Demuestra la existencia de cuatro modelos donde hay cuatro colores: a) rojo, negro, amarillo,
blanco. b) blanco, amarillo, rojo, azul-verde. c) azul, amarillo, rojo y verde. d) rojo, negro, amarillo, azul. Y de
tres modelos de cinco colores: a) blanco, negro, rojo, amarillo, azul-verde. b) rojo, amarillo, azul, verde, blanco.
¢) negro, rojo, amarillo, azul, verde. Véase, Elodie Dupey, Le coleurs... op. cit., 2010, pp. 147-155. En ese
sentido, la Unica constante para la alusion del orden cardinal es el color amarillo, mismo que aparece en todas
las combinaciones.

%63 Yolotl Gonzalez Torres, Diccionario de mitologia..., op. cit., 1991, pp. 53-54. Silvia Limén Olvera, Las
cuevas y el mito de origen, México, UNAM, 2009, pp. 43-45. Katarzyna Mikulska, E! lenguaje enmascarado...,

op. cit., 2008, pp. 143-150
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1’566

como madera y piedra,’®* como obsidiana y palma,®®> como obsidiana y copal,’®® o como

piedra y palo.’®” Dichos elementos en el nivel grafico recuerdan, por un lado, tanto a la

569

obsidiana®® como a una bola de hule®® y por el otro la forma arbdrea en general®’® y al

elemento hierba, el cual puede aludir a elementos aromaticos®’! como el pericon. Asi, si las

564 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 13.

%5 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 94.

566 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 293-294.

%67 Baena pone de manifiesto la existencia del digrafismo “la piedra el palo” en estos elementos, y con ello
caracteriza toda la escena como un episodio que remite al castigo, a la penitencia, la purificacion y peticion de
dones; en general, al autosacrificio que propicia la lluvia: Pensamiento en imdgenes..., op. cit., 2018, pp. 217-
219. Si bien hay elementos graficos que tienen su equivalente en un difrasismo (como altepetl agua-cerro), a
mi parecer esta propuesta del digrafismo propuesta por Baena es débil, ya que se intenta parangonar un elemento
léxico con uno gréfico, sobre todo cuando no hay certeza en cuanto a la identificacion iconogréfica de elementos
ni marcadores que nos indiquen cémo parear las imagenes en escenas tan complejas como las de la seccion
central del Borgia, para formar un digrafismo, por lo que los pareos de elementos en esta seccidn, son
completamente arbitrarios. No obstante, hay elementos “sospechosos”, como la bota con fuego de la lamina 37
o el brazo asociado a una rodela con dardos de la ldamina 45, que no parecen tener un contexto ad hoc al resto
de la escena, aungue no hay forma de saber si se trata de un faltante, un error en la representacion o bien de un
digrafismo.

568 |_aminas 50, 52 y 59.

569 Véanse las bolas de hule de las ldminas 21, 33 y 42. También Dupey, “Mostrar lo invisible. Representaciones
del olor en los codices prehispanicos del Centro de México”, en Mostrar y ocultar en el arte y en los rituales:
perspectivas comparativas, México, UNAM, 2017, pp. 124-129.

S70\/éase José Arturo Viezca Vizuet, El drbol y su iconografia..., op. cit., México, 2013, p. 65.

S"LEn las laminas 61, 63, 67 los personajes llevan en sus manos un elemento similar. En la lamina 61 se enfatiza

de que se trata de un elemento aromatico al llevar en la misma mano una copalera o contenedor.
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consideramos como hule y pericon serian alusiones a elementos utilizados en los sahumerios,
por lo que su aparicion junto con los vientos de colores tendria sentido por el vinculo entre
las fragancias aromaticas y el aire, ya que pertenecen al mismo ambito de elementos sutiles

372 en ese sentido esa

que pueden ser percibidos por otros sentidos ademas de la vista;
capacidad multisensorial que ofrece el viento lo relaciona con acciones de creacion,’”® por lo
que no hay contradiccion entre la neblina y el humo de esencias aromaticas. Aunado a ello,
el color predominante de estas entidades de noche-viento es el negro, que alude a la
invisibilidad del viento y a la obscuridad de la noche, que en combinacion con el rojo, alude
a la luz nocturna, tal y como lo confirma el tocado de nuca que la entidad lleva en su parte
posterior y que remite a un reflejo negro del disco solar.’’* Asi, estas serpientes de noche-
viento también son las entidades luminosas que traen la luz a la obscuridad.
Adicionalmente, del bracero se desprenden una serie de elementos que remiten a la

guerra y al sacrificio, como lo son las banderas-rostro;’’> con ellas se sefiala tanto a los

cautivos de guerra, como a las ofrendas sacrificiales.”’® En ese sentido, las banderas

572 parece que las substancias que pueden ser percibidas por otros sentidos y no sélo con la vista, gozaban de
cierto vinculo con elementos de creacion u origen, al formar parte de los elementos sutiles que conformaban el
mundo previo a la llegada de la luz, con lo que llega también la capacidad de ver. Elodie Dupey, “Creating the
Wind... op. cit., 2020, pp.17-20.

573 Elodie Dupey, “Vientos de creacion... op. cit., 2018, p. 41.

574 Elodie Dupey, “Creating the Wind... op. cit., 2020, p.19.

5 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 111 y 135. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit.,
2016. p. 332. Katarzyna Mikulska, Tejiendo destinos. Un acercamiento al sistema de comunicacion grafica de
los codices adivinatorios, México, Colegio Mexiquense, 2016, pp. 452-454.

576 Katarzyna Mikulska, Tejiendo destinos..., op. cit., 2016, pp. 453-454.

163



indicarian la ejecucion de un sacrificio en el contenedor, o bien, que la neblina sea producto
de una inmolacion. Otro de los elementos sacrificiales que se desprenden del bracero es una
cuerda, el aztamecatl, la cuerda con la que se amarraba a los cautivos, de ella penden dos
elementos zoomorfos, uno rojo y otro amarillo, que se han identificado como arafias,®’’ las

1’578

cuales se vinculan con Ixcuina, diosa relacionada a Tlazolteot ya que ambas deidades

presentan como atributo el huso y el hilo de tejer, por lo que la arafia también es un agente
de generacion. La cuerda pasa por detras de una figura descarnada, en posicion de parto®” y
con atados de papel en manos y pies, simbolos también para el sacrificado; estos elementos
y posturas remiten a la importancia simbolica del acto sacrificial como un catalizador del
proceso necesario para la generacion de la vida. Para enfatizarlo, el cuerpo de esta entidad
aparece como si fuera formado por un gran mofio de papel en color negro>® lo que, aunado

al gran bracero desgarrado, serian las alusiones al sacrificio que enfatizan el aspecto de

creacion de la escena.”®! Debajo del bracero, se aprecia una serpiente, se trata posiblemente

577 En los mitos, las arafias son entidades estelares descarnadas que descienden a la tierra en el final de las eras.
Véase Rafael Tena, Mitos e historias de los antiguos nahuas, México, Cien de México, 2002, p. 81. También
son un simbolo que remite a lo femenino y a la accion de tejer, a una accion creadora. Cecelia Klein, “Cielo
tejido, tierra enredada. El paradigma de una tejedora en el cosmos mesoamericano”, en Ana G. Diaz Alvarez
(coord.), Cielos en inframundos..., op. cit., 2015, p. 235.

57 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., México, 1963, p. 21.

579 Que Seler confunde con el bulto mortuorio de Quetzalcoatl que se transforma en Venus, basando en este
elemento el origen de su interpretacion.

%80 Ana Diaz, “La piramide, la falda... op. cit., 2015, p. 79.

%81 | o cual recuerda que, en la gran mayoria de mitos de origen en Mesoamérica, la creacion deriva del sacrificio
de los dioses, tal y como se aprecia en el mito del quinto Sol. “Leyenda de los Soles”, op. cit., 2011, pp. 181-

185.
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de una tlapapalcohuatl, que se representa roja con negro o bien en tonos multicolor; esta
relacionada con la vasija de ofrenda, con el sacrificio,*® pero también con el maiz.’* Es de
llamar la atencidén que la serpiente tenga la misma gama cromatica de las faldas multicolor
de algunas diosas de la seccion, lo que vincula al ofidio y en general a las formas serpentinas,
tanto con el ambito de la fertilidad, como con el ambito celeste fertilizador al que remite la
policromia.

Finalmente, en la parte inferior de la escena, debajo del contenedor, se observa una
figura alargada (exclusiva de la seccion central); con rostro descarnado amarillo pintado en
rojo, pelo enmarafiado con banderines y garras en las extremidades, se trata de una
representacion de la entidad terrestre,>®* cuyo cuerpo de torzal alude al intercambio entre frio
y caliente, supra e inframundo, por lo que también es una entidad generadora y cuya posicion
de manos remite al ofrendar,’® en este caso, los sacrificios que dan origen a la neblina.
Debajo de ella, se observa a dos serpientes entrelazadas, ubicadas en el desgarre del cuerpo
del numen-marco; esta ruptura alude, como se menciond, a la rotura del arbol de

Tamoanchan, al paso de lo estitico a lo dindmico,’® enfatizado por el entrelace de las

%82 Eduard Seler, Las imagenes de animales en los manuscritos mexicanos y mayas, México, Jus, p. 268.

583 Elodie Dupey, Color y cosmovision..., 0p. Cit., 2003, pp. 102-105.

%84 Michel Graulich, “Ma4s sobre Coyolxauhqui y las mujeres desnudas de Tlatelolco”, en Estudios de Cultura
Nahuatl 31, México, UNAM, 2000, p. 84. Katarzyna Mikulska, “Las metaforas visuales...”, op. cit., 2015, p. 47.
%85 pablo Escalante, Los codices mesoamericanos antes y después de la conquista espafiola, México, FCE, 2010,
p. 305.

586 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 1994, p. 77.
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serpientes formando un ollin, signo que significa movimiento®’ que remite,

metaforicamente, a la conformacion y dinamizacion del cosmos, un dinamismo que se
manifiesta con la distribucion del espacio y de la diversificacion de los seres con colores y
formas que se volveran permanentes con la creacion del tiempo, creacion que quedara
establecida sin duda alguna en la siguiente lamina.

Asi, los elementos hasta ahora vistos parecen confirmar la tesis de Boone, quien
propone, de manera general, que la primera lamina de la seccion central representa la génesis
del mundo a partir de la obscuridad-caos primigenia.’®® En la escena se aprecian diferentes
imagenes que remiten a ello: la neblina, las entidades de noche-viento y los elementos del
sacrificio; sin embargo, el contraste y la combinacidon cromdtica que remiten al momento de
la aparicion de la luz®® se oponen a la opinion de la autora, quien piensa que esta escena (y
las tres siguientes) son previas a la aparicion de la primer luz,>° a pesar de que es evidente
que esta escena ya refleja un cambio en la luminosidad. No obstante, en esta [dmina 29 es
evidente que se muestra una génesis aun inconclusa, donde las formas no estan terminadas,
todas las creaciones aun son semejantes, sin consistencia ni definicidon; aiin son sutiles, no
estan endurecidas, solamente diferenciadas por el color y su ordenamiento, por lo que s6lo

se muestra una parte —el origen— del proceso creativo. Iconograficamente se plasmo el

%87 Federico Beals, “El signo de Ollin como elemento del ciclo adivinatorio prehispanico” en Multidisciplina,
No.10 México, UNAM, 2011, p. 106.

588 Elizabeth Boone, Cycles of time..., op. cit., 2007, pp. 179-181.

%89 Asi como en el caso de los ehecatontin, esto parece ser otro ejemplo de la reiteracion propia de los discursos
rituales, reiteracion que es bien conocida en la lengua nahuatl en el nivel Iéxico, y que, al parecer, también se
puede expresar de manera gréfica.

5% Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 291.
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momento en el que, de la obscuridad surgen tanto la tierra, representada por el numen-marco,
como las esencias creadoras y dinamicas, simbolizadas por las figuras serpentinas de noche-
viento; génesis que es posible gracias al sacrificio del personaje en posicion de sapo ubicado
sobre el bracero (y aludido también por la cabeza del numen-marco), asi como del bracero
mismo, donde las entidades que lo conforman adoptan la posicion de parto y en vez de sangre,
derraman esta neblina originaria, accion que deriva en el orden espacial y la diversificacion
de los seres, representados y diferenciados por la policromia que anuncia la llegada de la
luz.>! Estas entidades se preparan asi para originar la complejidad del mundo y dar paso a
entidades ya definidas y corporizadas,®? como el Sol y el tiempo, elementos que se haran

presentes en la siguiente ldmina.

591 Elodie Dupey, “Creating the Wind... op. cit., 2020, p.19. También, “Cosmologia y color en las tradiciones
nahuatl y maya del postclasico” en Cielos e Inframundos, coord. Ana Diaz, México, UNAM, 2015 pp. 175-
200.

592 Alfredo Lopez Austin, Los mitos..., op. cit., 2006, pp. 166 y 170-171.
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Lamina 30. La aparicion del Sol y el origen del tiempo.
En esta ldmina esta representada la aparicion del Sol y el inicio del tiempo.>”* Nuevamente
se aprecia un numen-marco que encierra la escena, se trata nuevamente de la tierra, ahora,
con rasgos femeninos, lo cual complementa al numen-marco masculino de la ldmina
anterior,>** en referencia a la union de opuestos complementarios como fuerzas generativas.
Ademas, tiene el desgarre inferior y, en la parte superior, sobre el cuerpo, presenta también
una cabeza decapitada muy similar a la de la lamina anterior, salvo que, en este caso, su rostro
es totalmente negro y tiene elementos estelares, lleva una banda de algodon plisado en la

1,°% asi como un collar conformado de

frente, uno de los elementos vinculados a Tlazolteot
huesos, para enfatizar su caracter creador. Es posible que, nuevamente, se trate de la

representacion de una #zitzimitl, una entidad destructiva pero también generativa, que aparece

asociada a la creacion de los elementos de noche-viento y con ello a las creaciones-

5% En la IAmina 52 del Cddice Vindobonensis hay algunos vinculos con esta escena. En dicha lamina se presenta
el origen del calendario mixteco en el que una pareja pintada de negro, se rodean de elementos como estrellas
y de semillas de maiz deificadas, conocidas como tacu, que serian las utilizadas para la adivinacién. Los 20
tacu del codice podrian asi, reflejar la cuenta de los 20 dias mixtecos; el vinculo con el maiz se da con la cultura
nahua, donde Oxomoco y Cipactonal, creadores del calendario, son también adivinos del maiz. Asi, el origen
de la préactica adivinatoria se vincula al origen del tiempo. Katarzyna Mikulska y Manuel Hermann Lejarazu,
“Creando el mundo, creando el discurso: similitudes entre los codices Borgia y Vindobonensis” en Revista
Espafiola de Antropologia Americana, 51, Madrid, 2021, pp. 121-124.

59 En ese sentido, los nimenes cuadrangulares de las laminas 29 y 30 son un cosmograma muy completo al
representar, de manera individual, la division horizontal del mundo en cuatro puntos (y un centro) en clara
alusion a la tierra. Véase capitulo 2.

5% Bodo Spranz, Los Dioses en..., op. cit., 1993, p. 206.

168



destrucciones del mundo.>*® Llama la atencion que la parte central del cuerpo del numen
marco, en vez del elemento helicoidal y etéreo, se muestra una de las formas simbolicas de

hueso, aquella con manchas amarillas, indicativas de la putrefaccion, por lo cual, es un

597

simbolo que alude a la muerte, pero también a la regeneracion de la vida,””’ ya que el hueso

es la materia prima de la creacion.”® Asi, este elemento de hueso, como ingrediente para la
generacion de la vida, aludiria aqui a la materia que da substancia o densidad a la materia
etérea y generativa de la lamina 29 representada con el torzal del mallinalli.

Al centro, se aprecia un elemento formado por una serie de circulos concéntricos>®’

600 colores que como vimos en el capitulo 2,

en verde, rojo, blanco segmentado y amarillo,
remiten al chalchihuitl y al Sol;*°! sin embargo, en la parte externa, en vez de rayos solares,

tiene una serie de tiras en color negro,®® sobre las que se colocan otras de color rojo, mas

5% Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God ...” op. cit., 2021, pp. 15-18.

597 Katarzyna Mikulska, E! lenguaje enmascarado..., 0p. cit., 2008, pp. 222-225 'y 264-273.

5% «Histoire du Mechique”, op. cit., 2006, p. 149. “Leyenda de los soles”, op. cit., 2006, p. 179. Guilhem Olivier,
Tezcatlipoca..., Op. cit., 2007. p. 50.

%9 Que Seler asoci6 con el corazén de Quetzalcoatl. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 23.

600 Sobre las que se ven 16 chalchihuitl de color blanco, en posible alusién tanto a lo valioso y a lo precioso.
601 Véanse laminas 34, 35, 40, 43 y 44, asi como las 7, 9, 15, 18, 23, 27, 49, 58-60, 62 y 71. Véase Marc
Thuvenot, Chalchihuitl... op. cit., 2019, pp. 50-56.

802 Que para Ana G. Diaz representan un espejo roto. “La piramide, la falda..., op. cit., 2015. p.78.
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delgadas y largas, las cuales pueden sugerir se trata de plumas rojas,°*® o bien, de dardos®*
que poseen elementos estelares que, a su vez, remiten a la luz o al brillo.®* En ese tenor, la
combinacion negro-rojo remite también a una obscuridad alterada por la luz, una luminosidad
especial que simboliza la alternancia y la asociacion entre una y otra, y se le atribuia, entre
otras entidades celestes, al Sol cuando ilumina débilmente el interior de la tierra en su viaje
nocturno.®®® Esto apoyaria la propuesta de que la rueda negra de la lamina 29, que aludiria a
la obscuridad original, pasa a convertirse en un elemento luminoso en la 30, en este caso, el
Sol. Un aspecto que apoya la hipdtesis de que se trata de la entidad solar es que, dicha
composicion de lineas rojas sobre negro, se puede apreciar en el tocado solar que usa Ehecatl

607

en las ldminas 9, 16, 19, 51, 53, y 56 de este documento,”™’ y que son muy similares también

803_os rayos solares se refieren con el vocablo cuezalmamazco, “cafién con plumas rojas” o “cafién con plumas
de cuetzalin”. Relacionados, ademas, con el fuego en el inframundo. Silvia Limén Olvera, El fuego sagrado.
Simbolismo y ritualidad entre los nahuas, México, UNAM, 2012, pp. 120 y 141.

604 Al Sol se le considera una deidad flechadora, ya que sus rayos son considerados flechas. Alonso de Molina,
Vocabulario en lengua castellana..., op. cit., 1970, pp. 101 y 149. Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio y poder
en Mesoamérica. Tras las huellas de Mixcoatl, serpiente de nube, México, UNAM, 2015, pp. 95-98.

605 para Anders, Jansen y Reyes se representa la transformacion de la rueda negra de la Idmina 29 en una rueda
de luz. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 196. Boone en cambio opina, por las
bandas negras y elementos estelares que presenta, que se trata de un simbolo de las tinieblas. Elizabeth Boone,
Cycles of Time...”, op. cit., 2007, p. 295.

606 Eodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 63-66.

807 Que Seler confunde, por su parecido, con plumas negras y palos rojos, elementos que para el autor componen
el tocado de Quetzalcoatl. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 14. Y Boone sigue a Seler y a Anders,

Jansen y Reyes Garcia, relacionandolo con las plumas del tocado de Quetzalcoatl y lo caracteriza como un
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a los crotalos de las serpientes de noche-viento, seres que en los contextos de estas laminas
son también agentes luminosos o que portan la luz en la noche/inframundo. Para confirmar
la semejanza y vinculo entre el Sol diurno y este Sol nocturno, analicemos los tocados de
nuca de Ehecatl-Quetzalcoat! de la lamina 19 y de Tonatiuh de la lamina 18 de nuestro
documento: en ambos casos, se trata de una serie de semicirculos concéntricos en colores
azul, rojo, verde y uno en negro ancho externo para el primero; y verde, blanco, azul y uno
ancho externo en color amarillo para el segundo; en ambos casos, los rayos solares son rojos
y de idéntica forma, y, sélo en el primer tocado, hay estrellas sobre la circunferencia negra.
Esta estrecha similitud entre ambos elementos me hace suponer que se trata de dos versiones

del astro: la nocturna y la diurna,%%

mismas que estan mezcladas en la imagen central de la
lamina 30.

En el nucleo rojo central de este Sol-nocturno, se aprecian nuevamente dos formas de
noche-viento entrelazadas formando un ollin, en alusiéon, como en la lamina pasada al

movimiento, pero en este caso, del astro Rey. Estas también expulsan de sus fauces a dos

ehecatontin de color negro con una bolsa para materias aromaticas en cada mano,%’” materias

elemento de tinieblas. Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 181. Ferdinand Anders et al., Los
templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 191.

608 y¢anse Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 66-68.

609 | as materias aromaticas como el copal o el pericon son fundamentales en la ritualidad prehispanica. Elodie
Dupey, “Lo que el viento se lleva. Ofrendas odoriferas y sonoras en la ritualidad nahuatl prehispanica” en De
olfato. Aproximaciones a los olores en la historia de México, México, FCE-UNAM-CEMCA, 2020, pp. 83-

133.
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que también estan vinculadas a los procesos generativos,®!? generacion que es enfatizada por
la circunferencia de mallinalli, que hace referencia a los opuestos complementarios y a su
intercambio de fuerzas que en esta lamina se expresa, en conjuncion con los elementos
serpentinos que forman un ollin, como tiempo,®!! el cual se muestra de manera grafica con
los 20 signos de los dias, ordenados alrededor del Sol central, en una disposicién
cuadrangular.®!? En las esquinas, cuatro medallones con interior en azul, contienen los signos
que corresponden, como se menciond en el capitulo 2, al grupo I utilizados aqui para

13 asi como un orden cardinal y que son: I-

representar tanto a los marcadores,
Lagarto/Oriente, VI-Muerte/Norte, XI-Mono/Poniente y XVI-Zopilote/Sur.®'* Ahora bien, la
ausencia de elementos numéricos asociados, indican a mi parecer, que mas que el nacimiento

de la cuenta de los dias®® (y que seria un fonalpohualli) como menciona Boone,®!¢ refiere

mas bien al origen del tiempo, una temporalidad primordial o ahistorica, enfatizada por los

610 Michel Graulich, El sacrificio humano...” op. cit., 2016, p. 275-278. También, Elodie Dupey, “De pieles
hediondas y perfumes florales. La reactualizacion del mito de creacion de las flores en las fiestas de las veintenas
de los antiguos nahuas” en Estudios de Cultura Nahuatl, vol. 45, México, UNAM, 2013, pp. 7-36.

611 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. Cit., 1994, pp. 91-94 y 226.

612 Enfatizando, a mi parecer, la division terrestre en cuatro puntos, como lo hacen los niimenes-marco.

613 Es decir, un grupo especifico de 4 signos del grupo de 20 que se distinguen de los demas, y que son utilizados
para marcar el paso de los afios solares. Gordon Brotherson, “The year in the Mexican Codices...”, op. cit.,
2003, p. 89.

614 Ana G. Diaz Alvarez, “La piramide, la falda..., op. cit., 2015, p. 78.

®15En el Cédice Vindobonensis, lamina 52, el origen de la cuenta es Gnicamente referido por la presencia de 20
tacu, aqui en el Borgia la referencia a la cuenta es mas explicita. VVéase nota 593.

616 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 295-298.
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signos del grupo 1, los cuales aluden en si mismos a la idea de inicio u origen.®'” Para
enfatizar esta idea, los cuatro signos en medallones son punzados por cuatro entidades; el
acto de punzar los signos encerrados en medallones tiene una connotacion de origen y

1% por lo que al punzarse los marcadores, se activa simbolicamente el inicio del

nacimiento,
tiempo, el tiempo de la creacion y de sus agentes.

Los seres que punzan los medallones son muy particulares, suelen ser asociados con
entidades vegetales,®' o bien, con la deidad Tlaloc,%*° los tlalogues y los sacerdotes del dios
de la lluvia,®?! debido a que su ojo estelar se confunde con una anteojera, y su boca con
colmillos se confunde con la bigotera de la entidad de las tormentas. Sin embargo, por sus
atributos, esto es: personajes con braguero y copalera, con cuerpo en color negro,
caracteristica —junto con el ojo estelar con ceja azul, la bigotera con colmillos y las

extremidades zoomorfas— de entidades sobrenaturales y cabello de color amarillo con

mechones®?? relacionados con el fuego,®” podrian remitir a los tlamacazqui, entidades no

617 Rafael Tena, El calendario mexica..., op. cit., 2008, p. 34.

618 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, pp. 295-298.

819 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 196. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo...,
op. cit., 2016, pp. 295y 297.

620 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 11.

621 Para Nowotny, se trata de un ritual de lluvias de cuatro sacerdotes de Tlaloc. Karl Nowotny, Tlacuilolli...,
op. cit., 2005, p. 25.

622 Esos mechones aparecen en el Cédice Borgia en relacion con Cinteotl (Iamina 51), Tonatiuh (Idmina 61) y
Xipe (lamina 25), asi como en representaciones de Tlahuizcalpantecuhtli (IAmina 45), entidades consideradas
luminosas.

623 Virve Piho, El peinado entre los mexicas: formas y significados, tesis de licenciatura en Lenguay Literaturas

Hispanicas, México, UNAM, 1973, p. 260.
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humanas intermediarias entre el mundo humano y el divino,®** cuyas caras son muy

semejantes, como aprecié Boone,*?® a los rostros de los iuhu mixtecos, entidades vinculadas
al origen o tiempo primordial, relacionados con la tierra, el fuego, la lluvia y los montes, y
quienes al salir el Sol, se fueron a vivir a las cuevas.? Ademas, los rostros de estos
personajes son muy similares a los que aparecen en las coyunturas del Sol-tlaltecuhtli de la

0,627

lamina 4 por lo que podria tratarse también de advocaciones o manifestaciones teluricas.

No es fortuito que estas entidades se hagan acompafiar de cuatro elementos fitomorfos: dos

624 os tlamacazque son los que proveen los dones divinos a los hombres y las ofrendas mundanas a los dioses;
son eslabones imprescindibles en la cadena de intercambio ritual entre hombres y dioses, ya que pueden iry
venir del ecimeno al anecimeno. José Contel y Katarzyna Mikulska, “Maés nosotros que somos dioses nunca
morimos. Ensayo sobre Tlamacazqui: ¢(Dios, sacerdote o qué otro demonio?”, en De dioses y hombres.
Creencias y rituales mesoamericanos y sus supervivencias, Varsovia, Instituto de Estudios Ibéricos e
Iberoamercanos, 2011, pp. 23y 58.

625 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 295.

626 £ origen de los fiuhu esta directamente enlazado con el mito del origen del mundo en la mitologia mixteca,
se consideran los primeros habitantes de la tierra y dentro de la concepcion multiple de lo sagrado son las
primeras deidades. En el nivel politico, se asocian con los fundadores de las dinastias. Maarten Janssen y Aurora
Pérez Jiménez, “Amanecer en Nuu Dzavui. Mito mixteco”, en Arqueologia Mexicana 56, México, Raices,
2002, pp. 42-47. También se les relaciona con las [lamadas piedras de adoracion o 7iu 'un 0 yuu fiulin ifii (“piedra
con corazon o piedra que piensa”). Se trata de piedras naturales, pero que demuestran no pertenecer al lugar en
donde se hallan; son percibidas como manifestaciones impersonales de lo sagrado, guardianas de lugar que no
deben ser molestadas. Pueden demostrar una voluntad especifica, puesto que suelen aparecer en los suefios con
forma humana y avisan la suerte. Samuel Villela Flores, “Idolos en los altares. La religiosidad indigena en la
Montafia de Guerrero”, en Arqueologia mexicana 82, México, Raices, 2006, pp. 62-67.

627Y también del monumento conocido como “Cabeza de sacerdote del Altar de Escalerillas” que se exhibe en

el Museo Nacional de Antropologia.
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arboles, un maguey y una planta de hierba, que precisamente estan asociados a una cueva,

representada aqui como una boca con dientes de la que sale un chorro de sangre.%?® Estos

629 630

cuatro®”” elementos también recuerdan a los cuatro arboles-poste,””” que remiten a la
separacion del mundo en arriba y abajo,%! asi como a la union de fuerzas terrestres y celestes

que originan el tiempo.%? Los cuatro 7iuhu recuerdan también a los dioses hermanos, hijos

628 José Arturo Viezca Vizuet, El drbol y su iconografia..., op. cit., 2013, pp. 37-43 y 98-101. La sangre, en el
inframundo es el equivalente al agua, en ese sentido, recuerda al difrasismo in atlan in oztoc, en el agua, en la
cueva. Otra de las denominaciones del Mictldn. Mercedes Montes de Oca, Los difrasismos en el ndhuatl del
siglo XVI, México, UNAM, 2013, pp. 166-168.

629 EIl nmero cuatro remite al cosmograma, a las potencias naturales deificadas, a la completud; por extension,
las formas cuadrangulares representan la totalidad del universo o de la superficie de la tierra. Daniéle Dehouve,
El imaginario de los numeros..., op. cit., 2014, pp. 229-232.

630 Se aprecian cuatro elementos fitomorfos bien diferenciados entre ellos, dos tienen la clasica forma arbérea,
uno en floracién blanca y el otro con lo que parecen frutos; otro de los elementos vegetales es un maguey verde
con espinas rojas y el otro alude a algo similar a la hierba. Maguey y hierba pueden ser simbdlicamente
componentes equivalentes al arbol, lo cual aplica en este caso de la lamina 31 del Cddice Borgia, al fungir éstos,
de axis mundi, como los cuatro &rboles que separan al mundo. José Arturo Viezca Vizuet, El arbol y su
iconografia..., 0p. Cit., 2014, pp. 23-44 y 98-100.

831 “Histoire du Mechique”, op. cit., 2006, p. 151. “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, op. cit., 2008,
p. 37. Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 2011, pp. 17-21. A mi parecer, esta segmentacion de los
estratos superior e inferior no seré efectiva graficamente, sino hasta la lamina siguiente, ya que el tema principal
de esta ld&mina 30 es el origen del tiempo.

832 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 1994, pp. 19-21.
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de Tonacatecuhtli, que crean medio Sol, el cual alumbraba poco,®*? sin embargo, aqui en el
Borgia, no hay nada que sefale su participacion en la creacion del Sol, sino mas bien es una
referencia al tiempo primordial; ademas, tienen una voluta en gris junto al 0jo,*** que en este
codice es un atributo de Quetzalcoatl; 1o porta en las imagenes de las ldminas 19, 32, 33, 35,
40, 44 y 45. También la comparten entidades como 7laloc en la lamina 67 y Piltzintecuhtli
en la ldmina 25.

Finalmente, en la parte baja, en el corte del numen terrestre, se aprecia nuevamente a
dos serpientes de noche-viento entrelazadas formando un ollin, enfatizando la idea de
movimiento y continuidad de la accion hacia la siguiente ldmina; ambas expulsan de sus
fauces a dos ehecatontin, que se precipitan hacia la siguiente escena. Asi, en esta lamina se
representa otro momento de la creacion, inmediato al anterior: la generacion del Sol y con
ello el origen del tiempo, el cual da paso a la substanciacion o bien, a la materializacion de
la creacion. Se aprecia el paso de la obscuridad primigenia a la luz, marcada por la aparicion
del Sol y la organizacion del mundo con la colocacion de los arboles-poste y de los signos

calenddricos que hacen énfasis tanto a los cuatro rumbos,*** como al tiempo.5*¢

633 « _dicen que se juntaron todos cuatro dioses hermanos, hijos de Tonacatecuhtli y dijeron que era bien que
ordenasen lo que habian de hacer... hicieron luego el fuego y hecho, hicieron medio Sol, el cual por no ser
entero no relumbraba mucho sino poco...”, en “Historia de los Mexicanos...”, op. cit., 2006, p. 27.

834 Esta voluta o virgula junto al ojo puede referir a un olor, en ese caso el olor de elementos (como el hule) con
el cual se pinta el cuerpo de algunas deidades de color negro. Elodie Dupey, “Color y Olor de los Dioses
Negros”, en EI Comején 2, México, 1AGO, 2011, p. 7.

83 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 196

836 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 295-298.
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Lamina 31. La separacion del arriba y el abajo.
Como continuacion de la serie de creacion, en la lamina 30 se muestra a los 4 arboles-poste
que aluden a los elementos que miticamente separan el cielo de la tierra, por lo que en esta
lamina 31 se representa dicha separacion de los estratos superior e inferior del mundo. A
diferencia de las laminas previas, en €sta se muestran dos escenas conformadas cada una por
un numen-marco, arriba en su advocacién masculina y abajo para la femenina,®’ formando
asi la unidad creadora, homologa a la de las laminas 29 y 30, pero aqui con las caracteristicas
de su cuerpo ya separadas, dejando el cuerpo de niebla para la entidad masculina y el de
sangre para la femenina, ambos circundados de elementos estelares. Presentan ademds una
franja central, la entidad femenina en color azul y la masculina en rojo;**® estin bordeadas
en amarillo y tienen un elemento estelar recurrente, que se ha identificado como la
representacion de Venus en el centro de México, pero aqui harian referencia a un elemento
estelar brillante, que en conjunto con los elementos estelares del cuerpo, nos ayudan a
caracterizar los espacios poco iluminados, o bien, remite a momentos liminales como el
crepusculo, donde también la luz es tenue. Ademas, el cromatismo negro y rojo que presentan
los nimenes-marco,®** como mencionamos anteriormente, podria estar asociado, entre otras

cosas, a cierta alternancia o, en este caso, a la separacion entre obscuridad y luz;**’ quedando

837 Tlaltecuhtli como entidad de la tierra es un dios/diosa. Eduardo Matos Moctezuma, “Tlatecuhtli...”, op. cit.,
1997, pp. 16y 24.

838 Codmo se analizé en el capitulo 2, los pares cromaéticos negro/rojo y azul/rojo, son sindnimos para representar
un cambio en la luminosidad. Véase Elodie Dupey, “Xopan y tonalco...” op. cit. 2008, p.69-74.

839 Cada uno presenta en si mismo el mismo par cromatico negro/rojo (arriba) o su equivalente, azul/rojo (abajo).
840 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 68. Ademés, para Dupey, la oposicion rojo-negro

remite a los seres y plantas en la estacion de lluvias, la mitad himeda y obscura del afio. Elodie Dupey, “Xopan
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la entidad femenina como luminica y la masculina como obscura, en clara oposicion a la
naturaleza de lo masculino y de lo femenino,®*' presentando entre ellas caracteristicas
opuestas y a la vez complementarias.®*?

La continuidad y conexién con las ldminas previas, asi como entre ellas, se refleja
como también por en la representacion del tiempo y por el juego de los colores rojo/negro.
Esta representacion temporal, a diferencia de la lamina anterior, solamente presenta los
cuatro signos marcadores encerrados en medallones con fondo azul, pero ya sin la presencia
de los demas signos. Para denotar que se trata de un devenir temporal y ordenado, en el
numen-marco masculino, se aprecian signos del grupo II, que corresponden a II-
Viento/Norte, VII-Venado/Poniente, X1I-Hierba/Sur y XVII-Movimiento/Oriente.*** Para el
numen-marco femenino se aprecian signos del grupo IV, correspondientes a IV-

Lagartija/Oriente, IX-Agua/Sur, XIV-Ocelote/Poniente y XIX-Lluvia/Norte.*** Este salto del

grupo II al IV, como se analiz6 en el capitulo 2, no es fortuita, y remite, a mi parecer, a la

y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 79. Para Ledn-Portilla remite al difrasismo in tlilli in tlapalli, una referencia al
acto creativo: La filosofia ndhuatl..., op. cit., 2006, pp. 303-306.

641 No es raro que, en la concepcidn prehispanica mesoamericana, elementos que tienen una naturaleza o
caracter definido, se ubiquen en ocasiones en contextos opuestos a su naturaleza. Tal es el caso de las mujeres
muertas en parto, que son homologadas como guerreros y, por consiguiente, acompafantes del Sol,
convirtiéndose asi en entidades celestes y no tellricas, espacio al que normalmente se vincula a la mujer.

642 Esta contraposicion masculino/femenino es, a mi parecer, acorde y complementaria a la contraposicion
masculino-calido-celeste/femenino-frio-teldrico.

643 Ana G. Diaz Alvarez, “La piramide, la falda...”, op. cit., 2015, p. 83.

644 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., 0p. cit., 2007, p. 183. Para Ana G. Diaz, sin embargo, corresponden a
I11-Casa/Poniente, VIII-Conejo/Sur, XIlI-Cafia/Oriente y XVIII-Pedernal-Norte. Y atafien a marcadores del

grupo III. Diaz, “La piramide, la falda...”, op. cit.”, p. 84. Sin embargo, los signos que se aprecian son otros.
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idea de que el grupo III faltante (cana, pedernal, casa y conejo) hace referencia al tiempo
histérico, al mundo humano que usaba esos signos del grupo III para marcar su tiempo. Por
ello no aparece este grupo de signos en las laminas centrales (porque se alude a un tiempo
que no es el historico, mas bien es el mitico-divino-sobrenatural), pero si en algunas laminas
del resto del codice.5

Ahora bien, volviendo a las escenas de la lamina 31, se observan elementos como los
objetos-rostro que remiten, como en la lamina 29, a los demiurgos la creacion, pero en este
caso son generadores también de otras entidades; ya no se trata de los ehecatontin, sino de
toda una serie de personajes antropomorfos semi-descarnados, seres no humanos que
destacan por sus atributos vinculados algunos con el inframundo y la ritualidad, como lo son
las mandibulas descarnadas, las extremidades de garra y el color negro; otras, las principales,
vinculadas con la fertilidad, la tierra y la regeneracion vegetal,®*¢ como lo es su mandibula
inferior descarnada, sus extremidades de garra,®*’ el color amarillo de su cuerpo,®*® su
posicion de parto y la venda de papel con nudo en los 0jos,** considerado tradicionalmente
como un simbolo de la transgresion,*° que en este caso, implicaria la procreacion de otras

entidades y del maiz.®>! No obstante, el mofio en los ojos quiza tenga que ver més con la

incapacidad de ver, o bien, de no poder ver con claridad; en este caso éstas entidades telaricas

845 \/éanse laminas 27, 28, 49-52y 71.

846 Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio...” op.cit., 2015, pp. 343-353.
847 \/éase capitulo 2.

648 Elodie Dupey, “The Yellow Women..., op. cit., 2019, pp. 94-99.
849 Misma que tiene lztlacoliuhqui en la ldmina 69.

850 Guilhem Olivier, Tezcatlipoca..., op. cit., 2007, pp. 218-221.

851 Seler lo expresa en términos de pecado y comercio sexual: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 14.
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(nocturnas/inframundanas) son cegadas por el brillo generado por el Sol o por la claridad de
la creacion.
Estas entidades se ubican en la parte central interior de cada nimen-marco; Boone las

1’652

identifica como Tlazolteot siendo solamente el plisado de algodon lo que la vincula con

dicha entidad; en cambio, sus extremidades azules y rojas junto con el cuerpo amarillo, hacen
un par cromatico que indican una oposicion entre lo seco y lo humedo respectivamente, >
pero también son colores que remiten a la luz y al calor; sin embargo, son entidades de una
evidente naturaleza generativa. El numen de la parte superior tiene a la altura del pecho unos
papeles en color negro y de su cuello cercenado (pues se aprecia el signo de carne cortada)
surge un gran corazon-rostro con una virgula de la palabra;%** del corazén nace también una

figura antropomorfa en color negro,®>

con mandibula descarnada y extremidades de garra;
es al parecer masculina y su corte de cabello es muy similar al que tienen los guerreros

humanos en la 14mina 33.%°¢ Llama la atencion la mancha en la sien en color amarillo, que en

852 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., 0p. Cit., 2007, p. 183.

653 Estos colores aluden a la madurez vegetal, de lo tierno (verde/azul) a lo maduro (rojo/amarillo), Elodie
Dupey, “Lenguaje y color...” op. cit. 2004, p. 28-29.

854 Muy similar a la de la primera pareja creadora de la lamina 52 del cddice Vindobonensis.

855 Angélica Baena menciona que se trata de Ixtlilton (deidad relacionada Tezcatlipoca), con el agua curativa y
el ritual, esto por su color negro y porque aparece siendo bafiado; sin embargo, no considera las cualidades
zoomorfas de la entidad ni el hecho de que aparece varias veces en la ldmina con diferentes caracteristicas:
Pensamiento en imdgenes..., Op. Cit., 2018, pp. 230-231. Para Boone se trata del nacimiento de los nifios: Cycles
of Time..., op. cit., 2007, p. 183.

856 E| corte de cabello de los personajes (salvo aquellos en color amarillo) también es coincidente en el Cédice
Borgia con aquel que presentan los guerreros cautivos o, bien, ya sacrificados de las laminas 2, 4, 7, 8, 9, 10,

12, 13, 20, 47, 63-67 y 69.

180



contraste con el negro de su craneo podria indicar el agujero para colocar el craneo en el
tzompantli, o bien, indica que se trata de una entidad valiosa,®*” o bien, generativa, ya que el
elemento noche-viento que surge de su boca descarnada, a modo de aliento, se asocia con la
creacion, por lo que aqui podria estar representando al acto de nombrar lo que hasta ahora no
tenia nombre.%>® Este personaje, que junto con las otras seis entidades similares, también
masculinas, podria estar remitiendo, por su naturaleza, a la parte superior del mundo en
contraposicion a las entidades femeninas de las que surgen o que los presentan.

Esas formas antropomorfas solo varian por la ausencia de la mancha amarilla, asi
como por el aliento de noche-viento que posee solo una de ellas; otras dos, ubicadas a la

izquierda, tienen cabello en color amarillo®’

con mechones del mismo color, y que
posteriormente también usard la imagen de Quetzalcoatl en la seccion.®®® Estos son, al

parecer, transformados en bultos sagrados,’®! ya que estan por ser cubiertos con unas mantas

parecidas a la del bulto de la lamina 36; quienes los cubren son dos entidades femeninas muy

857 En algunos casos el circulo amarillo (coztic) se usa para sefialar lo valioso (cozcatl-joya).

68 |_a importancia de la palabra en el mundo prehispanico es evidente al ser culturas de tradiciones orales. Para
Johansson, la palabra tiene la capacidad de otorgar presencia, es decir, posibilita la existencia de lo nombrado,
donde la palabra constituye un vinculo entre el hombre y su mundo. Patrick Johansson, La palabra, la imagen
y el manuscrito. Lecturas indigenas de un texto pictdrico en el siglo XVI, México, UNAM, 2007, pp. 38, 67. La
palabra, como voz, también pertenece al género de entidades que, como la noche-viento, es perceptibles por
otros sentidos y no por la vista, por lo que también seria un elemento de creacion.

859 El cabello amarillo esta vinculado con el fuego y el Sol. Virve Piho, El peinado entre los mexicas..., 0p. Cit.,
1973, p. 260.

660 \/éase laminas 32 y 45.

61 Para Boone, es una alusion al tejido de los espiritus de las plantas. Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op.

cit., 2007, p. 183.
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similares a la central; algunos investigadores las han identificado como Itzpapaloti-
Cihuacoatl o Quilaztli-Cihuacoatl®® o bien Ilamatecuhtli-Cihuacoatl, deidad vinculada a la

663 abuela de Mayahuel y madre de los seres astrales.%®*

guerra, muerte y al cielo estrellado,
No obstante, los atributos que muestran no son completamente coincidentes con las
representaciones tradicionales de estas diosas,’® por lo que propongo que sean tratadas como
entidades que aluden a los aspectos de fertilidad, generacion y regeneracion, y, en este caso,
asociadas a elementos fitomorfos de hierba (o maiz por las inflorescencias) y maguey,® a
modo de opuestos complementarios, que podrian referir, como el numen central, elementos
agricolas como lo es el cambio de tierno a maduro o de hiimedo a seco.

Del otro lado, otras dos figuras masculinas son bafiadas ritualmente sobre cazos-
rostro, uno en color rojo y otro en color blanco con puntos rojos, a modo del hueso y del maiz

667

molido,”’ con agua nocturna (por las estrellas adosadas) que surge de la boca de dos craneos

862 Guilhem Olivier, Caceria..., op. cit., 2016, p. 417.

663 Karl Taube, “La vasija de pulque de Bilmek”, en De hombres y Dioses, México, FOEM, 2013, p. 133.

664 «“Histoyre du Mexique”, op. cit., 2002, p. 156.

665 \/éase Bodo Spranz, Los dioses...” op. cit., 1993, pp. 25-250.

566 para Nowotny estas entidades son el tema principal de la escena, que trata de rituales en honor a las diosas
del agave y del maiz. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit,, 1961, p. 27. Para Boone se trata de las
personificaciones del espiritu del maguey y del maiz. Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 183.
%7 Dupey hace notar que el maiz maduro se representa como una masa blanca con puntos rojos (como en el
cazo-rostro de la lamina), del mismo modo que la representacion de huesos, en donde hay una relacion de
hueso-maiz y de sequia-muerte: “Xopan y tonalco...” op. cit., 2008, pp. 77-79. Ademas, el vinculo de hueso
con maiz molido proviene no sélo de la iconografia, sino del hecho de que ambos son materiales que se usan
para la creacion de los hombres en las tradiciones nahuas y maya respectivamente. En ese sentido, son

materiales generativos.
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en color rojo —uno con mancha amarilla— y cuyo chorro termina en una entidad descarnada
con extremidades de garra (la superior con tocado similar al del dios de la muerte).®*® Los
craneos son presentados nuevamente por dos entidades femeninas con extremidades de garra,
la superior descarnada en color rojo, la inferior con el cuerpo en color amarillo y un mofio en
los ojos. Los craneos en rojo (que podrian enfatizar el paso de lo frio a lo caliente, o bien, de
lo muerto a lo vivo), al igual que los cazos-rostro, podrian remitir al par cromatico
blanco/rojo, que remite tanto al cromatismo luminoso de la luz solar, como a la estacion seca
(masculina) y al maiz maduro que se homologa a las victimas de sacrificio.®®® Por lo que, en
ese sentido, los personajes bafiados, pueden estar siendo imbuidos con las caracteristicas del
que sera sacrificado y del guerrero.

Las ultimas dos entidades masculinas, idénticas a las que se ubican sobre los cazo-
rosto, se ubican en la abertura del numen-marco, y parecen haber salido también de la entidad
central paridora, en ese sentido, todas esas entidades masculinas serian sus hijos, personajes
prototipicos, que son también materia prima de creaciones mas complejas y completas.
Llama la atencion que esta entidad parturienta esté posada sobre lo que parece ser medio Sol
10j0%”? (que puede ser tanto levante como poniente) que posiblemente es quien ha fertilizado

(y cegado) a la entidad tellrica-generativa —en alusion a la unién de opuestos

668 para Anders, Jansen y Reyes, se trata de las transformaciones misticas por las que pasa un nahual para liberar
su fuerza espiritual y que ésta fuerza vuelva fértil a la tierra para que brote la vegetacion. Ferdinand Anders et
al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 199.

669 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 68-72.

670 Que recuerda a los soles de las laminas 33, 35 y 39. Para Hermann en cambio, se trata d la sangre expulsada
por la mujer tras el nacimiento, ya que en los cddices mixtecos hay mujeres en posicion de parto sobre

circunferencias rojas como las del Borgia. Manuel Hermann, comunicacion personal, septiembre 2022.
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complementarios— para la procreacion de estas entidades masculinas y prototipicas, con
atributos de guerreros (y por extension, futuras victimas de sacrificio) pero aun proteicos,
pues sus formas no estan definidas ni completadas.®’!

En la escena inferior, se aprecia al numen-marco en su version femenina, su cuerpo
es una banda de sangre con signos estelares adosados, posiblemente para aludir a su caracter
inframundano. Su cabeza desprendida es la Ginica con sus atributos en rojo como el cabello,
vinculandola a aspectos igneos-solares, y su rostro, rojo sobre amarillo, enfatiza las
caracteristicas luminosas y generativas de la entidad, vinculandola al maiz’? y est4 colocada
de manera opuesta a la cabeza del marco superior. Lo aludido por el numen marco se refuerza
con la escena que contiene, donde al centro también se aprecia una entidad femenina
paridora, casi idéntica a la que aparece en la escena superior, pero con las extremidades en
rojo, lo mismo que su rostro y cabello; su cara también esta colocada al lado contrario de la
entidad de la parte superior y no tiene cercenado el cuello. De su parte baja emerge (o es
fecundada por) una serpiente bicéfala que muestra en sus fauces un par de craneos en amarillo
y rojo; la serpiente es multicolor, lo que la vincula al maiz,%”® y al sacrificio como en la 1dmina
29. A la altura del pecho, en lugar de corazon, presenta un chalchihuitl del cual surge
nuevamente un ser antropomorfo masculino similar a los anteriores, asi como sangre

preciosa. Recibiendo a esta entidad, se aprecia nuevamente el cuerpo recostado de la entidad

671 \/éase Capitulo 2.
672 Elodie Dupey, Le couleurs ... op. cit., 2010, p. 322-347.

673 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. Cit., 2003, pp. 102-104.
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telarica femenina con cuerpo helicoidal, que algunos investigadores identifican como

1,674 675

Cihuacoatl,”’™ en posicion de ofrenda-recibimiento.

A los costados, se ubican, por un lado, dos nimenes femeninos descarnados en
colores rojo y negro, par cromatico que aqui aludiria a una actividad creadora,®’® y que por
las caracteristicas que presentan, se han identificado como imagenes de Mictecacihuatl.®”’
Cada una presenta a otro numen femenino descarnado, con cuerpo amarillo y extremidades
azules con garras (véase supra), la superior tiene craneo rojo, la inferior amarillo, colores que
aluden a la fertilidad del maiz,®’® grano que aparece en los mismos colores, aludiendo a su
madurez, brotando del cuerpo de estas entidades,’”® que estan recostadas cada una sobre
cazuelas-rostro, arriba en color azul, abajo en color verde, colores que aluden al maiz aun sin

80

madurar,®®® en una dicotomia maduro/tierno.®®! Al mismo tiempo, esas cazuelas-rostro,

674 Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos del cielo...” op. cit., 1993, pp. 192-246. Katarzyna
Mikulska, “Las metaforas visuales...”, op. cit., 2015, p. 47.

675 Pablo Escalante, Los cédices mesoamericanos..., op. cit., 2010, p. 305.

676 Miguel Leon Portilla, La filosofia ndhuatl..., op. cit., 2006, pp. 303-306.

877 Bodo Spranz, Los dioses en los cédices..., op. cit., 1973, p. 262.

678 Elodie Dupey, Le coleurs ...” op. cit., 2010, p. 322-347.

679 El que personajes femeninos con caracteristicas teldricas funjan como sustrato del que nacen elementos
fitomorfos se puede apreciar en las ldminas 49-53 del Codice Borgia, asi como en “La piedra de la fundacion”
que se exhibe en el MNA. En todos los casos, remite tanto al nacimiento, a un origen o bien, a un lugar especifico
en el plano del cosmos.

680 Eodie Dupey, “Xopan y tonalco...” op. Cit., pp. 77-79.

881 E| maiz se trata de un ser dual con caracteristicas que reflejaban el caracter ciclico de la existencia del grano
y del hombre en la naturaleza, que va del inframundo cuando es un retofio, al &mbito solar y diurno cuando ya

esta maduro. Michel Graulich, Ritos aztecas..., op. cit., 1999, p. 100.
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complementan a los cazos-rostro de la escena superior en blanco y rojo, a modo de plantear
un ordenamiento cromatico del espacio.®®? Del otro lado, sobre un cazo-rostro con el color

683 yna entidad masculina

del hueso en putrefaccion, lo que alude a la regeneracion de la vida,
en color negro es banada por dos imagenes de Mictecacihuatl ahora en colores rojo y
amarillo; la primera muestra un hueso en el pecho, la otra un corazon, quizéa aludiendo que
el bafio le dara densidad y vida a la entidad prototipica del guerrero que surgié del numen
central.

Asi, en esta tercera 1amina de la seccion central se muestran graficamente dos escenas
diferentes pero complementarias y analogas,’®* es decir, dos espacios que corresponden a dos
aspectos de una misma entidad:*** el mundo (la tierra) dividido en supra e inframundo,®®

manifestandose aqui la separacion del arriba (el cual es también) y el abajo (y viceversa). En

la parte superior, se aprecia un numen-marco masculino en color negro que remitiria al

882 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. Cit., 2003, pp. 161-162.

683 Gabriel Espinoza Pineda y Monserrat Camacho Angeles, “Iconografia de la principal deidad prehispanica
de la muerte en el centro de México”, en La muerte. Pasado y presente. Temas americanistas 41, diciembre de
2018, pp. 14-15.

884 El nimero dos, como base de la dualidad y de los opuestos complementarios, tiene fuertes connotaciones de
creacion y fertilidad. Daniéle Dehouve, El imaginario de los numeros..., 0p. Cit., 2014, p. 225.

885 Estas entidades son, en origen, equivalentes, ya que son dos partes de un mismo cuerpo dividido, por lo que
el arriba y el abajo comparten la misma naturaleza, la diferencia radica en las transformaciones que se generan
a partir de la accion ritual. Véase, Alfredo Lopez Austin, “El arbol césmico en la tradicion Mesoamericana” en
Monografias del Real jardin botanico de Cérdoba, V, Cérdoba, UCOPress, 1997, pp. 85-98. También,
Katarzyna Mikulska, Los cielos...” op. cit., 2015, pp. 119-124.

6% Baena dejé entrever esa posibilidad, al relacionar los espacios con el cielo y la tierra: Pensamiento en

imégenes..., op. cit., 2018, p. 225.
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supramundo nocturno o crepuscular, con una escena donde dominan las entidades masculinas
en una serie de actos que pueden referir a la creacion de los bultos sagrados y de los guerreros;
no obstante, estas entidades surgen de un ser femenino con atributos que remarcan su
naturaleza telurica-agricola y que actia como opuesto complementario al marco que la
contiene. En la parte inferior, y en clara oposicion, se aprecia un numen-marco femenino en
color rojo, acompafiado mayormente de entidades femeninas, asi como del maiz, lo que
podria referir, en este caso, al inframundo y su fertilidad agricola y generativa,’®’ y que como
en el caso anterior, su personaje central, a pesar de ser femenino y generador, presenta
caracteristicas que la vinculan con el espacio superior, tal como sus extremidades, cabello y
rostro en color rojo, asi como el chalchihuitl-corazon, cuya sangre que brota podria referir al
sacrificio requerido para que la generacion pueda realizarse. Al mismo tiempo, los colores
negro y rojo de los numenes marco, refieren tanto a la cambio de la luz que se da en los
momentos crepusculares y también son colores que remiten a la actividad creadora®®® (accion
que presenta toda la ldmina en cuestion), asi como a la representacion de la totalidad del
espacio, definido con este par de colores contrastantes uno con el otro.*® Ademads, como bien
observa Dupey, el contraste entre negro, blanco (del fondo de la 1amina) y rojo traduce el
cambio de estatuto de los colores de objetos de la naturaleza, a adquisiciones culturales.®®® Y

que, en este caso, remitiria al término del transito de la generacion natural “en bruto”, ldmina

887 Aunque también, como se menciono al inicio del analisis de esta Idmina, los signos de Venus que presentan
pueden hacer que estos nimenes aludan a los momentos crepusculares.

888 Elodie Dupey, Color y cosmovision... ” op. cit., 2003, pp. 92-98/118-120. “Xopan y tonalco...” op. cit., 2008,
pp. 63-69.

689 Elodie Dupey, Color y cosmovisién...” op. cit., 2003, p. 187.

6% Flodie Dupey, “Lenguaje y color...” op. cit., 2004, p.26.
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29-30 a su ordenamiento en el mundo generado, lamina 30-31; a modo de una transicion;
esto se refleja en los personajes de la lamina, los cuales ya comienzan a tener mas elementos
que los caracterizan, y dejan de representarse como ehecatontin o como agentes de noche-

viento.
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Lamina 32. El nacimiento de los dioses creadores,
Quetzalcoatl y Tezcatlipoca.
El nombre dado a esta composicion grafica lo he tomado de Boone, quien ve en ella el

nacimiento de Quetzalcoatl y los Tezcatlipoca.’®!

Dicha escena es particularmente
interesante, ya que, si bien es continuacion de las anteriores, al no presentar un numen-marco
que la contenga, rompe con la composicion habitual de presentacion de la escena. La
continuacion y vinculo de la ldmina con las anteriores se muestra en los elementos
calendaricos encerrados en un medallén; a ésta le competen signos del grupo V,
correspondientes a V-Serpiente/Poniente, X-Perro/Sur, XV-Aguila/Oriente y XX-
Flor/Norte, con lo que se concluiria el ciclo presentado en las laminas anteriores.®? Para
enfatizarlo, la cuenta termina con el signo flor, ubicado arriba a la izquierda, indicando una
conclusion o cierre, ya que, en el fonalpohualli de las primeras ocho ldminas del Codice
Borgia, la cuenta inicia en la ldmina uno, abajo a la derecha, con cocodrilo, tal y como ocurre

en la lamina 29 de la seccion central, y concluye en la lamina ocho, con flor arriba a la

izquierda, tal y como en esta lamina 32.

891 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 298.
692 Boone también se percaté de que en esta lamina concluye un apartado o episodio de la seccion central: Ciclos
del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 291-301. Para Anders, Jansen y Reyes, también es la culminacién del primero

de sus nueve ritos para la seccion central: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 200.
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La escena principal se compone de un espacio cuadrangular,®® que recuerda a la
forma terrestre, pero que en este caso aludiria al espacio inframundano,®®* ya que esta

formada por una gran nube de neblina,® en posible alusion al “sitio sin orificios para la

salida del humo”,%*® que esta dividido con pedernales®®’ en nueve espacios.®*® El espacio

principal es el central, tiene un fondo color r0jo®® y presenta una escena en la que se aprecia
un cuerpo en posicion de parto con caracteristicas tanto de diosas teluricas como Tlaltecuhtli,

esto por su posicion de parto, sus extremidades en garra y sus coyunturas con fauces; asi

como de los Mimixcoa (y de algunas imagenes de Tlazolteotl) esto es, el cuerpo rayado,’®

que simbolicamente alude al sacrificado;’°! ademas, los cuchillos de pedernal de su cabeza 'y

69 pPara Anders, Jansen y Reyes se trata del templo de Cihuacoatl, lleno de humo de incienso alucinatorio que
proporciona las visiones de los dioses Tezcatlipoca y Ehecatl: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 200.
69 para Seler se trata de un evento nocturno, en el que intervienen las estrellas y la luna: Comentarios..., op.
cit., 1963, pp. 15-20.

89 El marco de este espacio es similar a las nubes que aparecen en las ldminas 27 y 28 de este documento.

6% Alfredo Lopez Austin, Cuerpo Humano...” op.cit., 2008, pp. 381,382.

897 para Boone se trata de Itzcalli, la casa de los cuchillos: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 298-301.

8% El nliimero nueve se asocia con el espacio divino, un espacio liminal entre el mundo humano. Katarzyna
Mikulska, “Los cielos, los rumbos...”, op. cit., 2015, p. 137. También se asocia al inframundo, la obscuridad y
la muerte. Daniéle Dehouve, El imaginario de los niimeros..., op. cit., 2014, p. 240.

699 Nuevamente tenemos el contraste negro/rojo que remite a una luminosidad débil. Elodie Dupey, “Xopan y
Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 63-66.

"0 para Anders, Jansen y Reyes, el cuerpo rayado también representa la accion de roza y cultivar el campo: Los
templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 129.

01 Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio..., op. Cit., 2015, pp. 481-483.
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sus coyunturas para Neurath,”*? lo vinculan también con /tzt/i, el dios cuchillo. Sin embargo,
a mi modo de ver, la presencia de los pedernales en la cabeza de la entidad teltrica, aluden a
la caida y fertilizacion por parte del dios-pedernal para la generacion de los dioses;’* de ese
modo, tenemos una imagen producto de la unién de dos entidades,’® una con rasgos teltiricos
generativos, y otra de caracteristicas celestes y sacrificiales; esto alude a la union de opuestos,
lo cual es una actividad creadora.”® Para resaltarlo, la entidad se ubica sobre un cazo-rostro
de hueso en putrefaccion y para enfatizar su caracter sacrificial, el cazo presenta pedernales;
ademas, junto a la figura central, hay dos cuerpos antropomorfos desnudos, en color amarillo
a los que les falta un pie y la cabeza; uno tiene un atado de papel por cabeza y el otro una
serie de tres dardos o flechas.

De los pedernales més grandes, que se ubican en la cabeza de la deidad, surge la
imagen de Tezcatlipoca Negro con su espejo caracteristico en cabeza y pie; del mismo modo
06

surgen imagenes de dicha entidad de los pedernales ubicados en las coyunturas de la diosa,’

pero en este caso, son de color rojo, blanco, amarillo y azul, y refieren al orden espacial del

792 para Neurath se trata de una entidad desdoblada en la que se condensan roles y funciones rituales
contradictorias: “El sacrificio de un cuchillo de sacrificio”, en Revista de Antropologia 59, Universidad de S&o
Paulo, 2016, p. 82, 83, 86y 87.

708 “Historia de los Mexicanos...”, op. Cit., p. 27. “Histoire du Mexique”, op. Cit., pp. 143-157. Leyenda de los
soles, op. cit., pp. 177-185. Jerénimo de Mendieta, Historia eclesiastica indiana, México, Porrda, 1980, p. 70.
704 para Seler se trata de la Luna: Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 15-20.

%5 Para Boone se trata del sacrificio de ltzpapalotl-Mixcoatl: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 298-301.

%6 Que remite a las cuevas, lugar de origen o, bien, liminal en muchos mitos nahuas y otros grupos nortefios.

Silvia Limon, Las cuevas..., 0p. cit., 2009, pp. 17-44 y 81-124.
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espacio.”®’ Su pie, en las mandibulas de los pedernales, recuerda al episodio del surgimiento
de cipactli, donde el dios sacrifica su pie para poder sacar al monstruo primordial de las aguas
y poderlo dividir para formal la tierra.”®® Del cazo-rostro sobre el que se ubica la entidad
principal, también emerge una serpiente bicéfala con extremidades de garra;’® tiene placas
multicolores y espinas dorsales y ventrales, que representarian la superficie terrestre; de sus
fauces, surgen rostros ya humanos con pintura facial en o0jos y boca en color negro/azul y
rojo/verde en lineas que recuerdan la pintura facial de los guerreros.’'? Podria tratarse de las
entidades masculinas de la lamina anterior, ya corporizadas y que son ahora el sustento y los
acompafantes del Sol para su viaje diario.”!! En el pecho de la entidad central, de un precioso
pedernal, nace nuevamente Quetzalcoatl, pero ahora con un cuerpo rojo, detalle caracteristico
de las deidades solares e igneas en el Borgia como Xiuhtecuhtli y Tonatiuh;’'? sin embargo,
su rostro presenta, como en caso el anterior, la coloracion negra con el puente de la nariz y
la frente en color amarillo, asi como la boca roja.

El nacimiento de estos dioses se puede comparar, como se menciond, con el mito de
la caida del cielo del Dios Cuchillo, el cual penetra y fertiliza a la tierra de la que nacen los
dioses, en este caso los dioses creadores por excelencia en la cosmovision nahua:
Quetzalcoatl y Tezcatlipoca. En la lamina 49 del Codice Vindobonensis, también se muestra

el nacimiento de Quetzalcoat! de un gran pedernal rostro. Boone elabord la comparacion

707 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 286.

08 Rafael Tena, Mitos e historias de los antiguos nahuas, México, Cien de México, 2002, p. 45.
99 Que Seler interpreta como Venus saliendo por el Oeste: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 16.
10 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, pp. 298-301.

"1 Alfredo Lépez Austin, Cuerpo Humano..., 0p. cit., 2008, p. 269.

"2 Elodie Dupey, "Aztec Reds...” op. cit., 2016, pp. 249-252.
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entre la imagen del Vindobonensis y la del Borgia que ahora nos atafie y propone, como en
el caso del mito, que la lamina refiere al nacimiento de los dioses a partir del cuchillo de
pedernal; ademas, el espacio cuadrangular le recuerda a la Casa de los Cuchillos del Popol
Vuh, asi como a la segunda, tercera y cuarta capa del cielo del Codice Vaticano A.”'* En ese
tenor, la escena central de la parte frontal del altar policromo de Ocotelulco (y que ya ha sido
estudiado en comparacion imagenes del Codice Borgia;’!*) tiene mucha similitud con la
escena central de esta lamina 32,”!> pero en una composicion diferente. Si hacemos un cotejo,
encontramos que ambas representaciones comparten un contorno de pedernales, el fondo
rojo, una serpiente y el recipiente-rostro descarnado; la diferencia principal radica en que la
entidad paridora de la lamina 32, es sustituida en el altar por un cuchillo-rostro recostado y
con la boca abierta de la que sale el rostro de Tezcatlipoca, ademas, en el altar no existe
alusion alguna ni de los 5 tezcatlipoca en diferentes colores, ni del nacimiento de
Quetzalcoatl del Borgia. No obstante, para Peperstracte, ambas escenas, si bien no son
idénticas, si remiten al mismo simbolismo al asociar el rostro saliente del cuchillo, la

serpiente y el recipiente —al que compara con un cuauhxicalli— con elementos de fertilidad.”!®

13 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 298-301.

"4 Eduardo Contreras Martinez, “La pintura mural de la zona arqueoldgica de Ocotelulco”, en La escritura
pictogréafica de Tlaxcala. Dos mil afios de experiencia mesoamericana, Tlaxcala, UAT, 1993, pp. 54-61. Jhon
Pohl, The Politics of Symbolism in the Mixtec Codices, Nashville, Vanderbilt University, 1994, pp. 186-188.
Sylvie Peperstraete, “Los murales de Ocotelulco y el problema de la procedencia del Codice Borgia”, en
Estudios de Cultura Nahuatl 37, México, UNAM, 2006, pp. 15-32.

715 Esta similitud en imagenes y composicion apoyaria la hipétesis del origen del Cédice Borgia en los valles
de Puebla-Tlaxcala. Sylvie Peperstraete, “Los murales de Ocotelulco...”, op. cit., 2006, pp. 15-16.

16 | bid., pp. 23-26.
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En la periferia del recinto, en las esquinas, se ubican figuras de Tezcatlipoca en
colores blanco, negro, rojo y azul, una combinacion de colores que para el caso de las laminas
centrales puede aludir a la divisién del espacio horizontal. En la parte media-central, se
aprecian cuatro seres, cada uno con un color distinto: rojo, azul, blanco y amarillo, personajes
muy similares a los “Aiuhu” de la lamina 30, pero en este caso aparecen con extremidades
humanas (manos y pies, no garras), dos portan un yelmo de aguila, animal asociado entre
otras cosas con el Sol; otros dos portan un yelmo de pedernal, elemento vinculado al
sacrificio y al espacio celeste, estos Ultimos tienen mechones de pelo amarillo que se
relacionan con el fuego’!” pero también con el Sol. Tanto los Tezcatlipoca, como los seres
no humanos tienen una posicion de brazos y cuerpo que parece remitir a una danza’'® en
donde todos los participantes cargan cabezas decapitadas y sangrantes,’” las cuales son un
referente directo del sacrificio y de la fertilidad que éste proporciona,’?® ya que las cabezas
decapitadas son equivalentes a semillas que fecundan la tierra’! y remiten a la dualidad vida-
muerte, ya que las cabezas sujetadas por los Tezcatlipoca estan descarnadas y las otras no.

Para marcar aun maés el sentido de conclusion de esta serie de creacion y génesis, en

la parte inferior se aprecia un numen en barra, el cual, como se analiz6 en el capitulo anterior,

tiene funciones similares a la de los nimenes-marco como delimitadores de la escena, por lo

"7 Virve Piho, El peinado entre los mexicas..., op. cit., 1973, p. 260.

18 Mirjana Danilovic, El concepto de danza entre los mexicas de la época postclasica, tesis de doctorado en
Historia, México, UNAM, 2016, p. 197.

19 para Nowotny, la escena trata de la decapitacion y sus efectos misticos, asi como de la aparicion de
Tezcatlipoca: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 27.

20 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 15-16.

2L Michel Graulich, El sacrificio humano..., op. cit., 2016, pp. 360-364.
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que delimita la escena principal de la ldmina y al mismo tiempo se distancia de ella al darle
la espalda, dando la impresion de que con su aparicion, inicia otro capitulo o episodio en esta
serie de creacion. Y es que estas entidades, a diferencia de los nimenes marco, son personajes
femeninos descarnados del rostro, con extremidades en color amarillo y garras zoomorfas, lo
que las vincula a diosas terrestres,’*? también tienen en el cabello la banda de algodon de
Tlazolteotl y el tocado de Mictecacihuatl; por otro lado, su cuerpo alargado con un holan
inferior, que recuerda a las mantas usadas para los tlaquimilolli, termina en una falda y
presentan, entre otros elementos, motivos celestes asi como colores diferentes, por lo que
cada una de estas entidades posee una naturaleza y simbolismo distinto, pero siempre
vinculado a su dualidad de tierra/cielo.”* Para el caso de la 14mina 32, que es la tnica en su
tipo en las laminas del anverso de la seccion central, el craneo de la entidad, asi como sus
extremidades son blancas, con la mancha amarilla en la sien, en su espalda y falda tiene una
banda de pedernales, la falda presenta un signo de Venus; el interior de su cuerpo-manta
presenta signos de pedernales-rostro y estrellas intercalados, lo que me indica que esta
representacion enfatiza el &mbito nocturno y al mismo tiempo creador, campo al que también
aluden su craneo y cuerpo que son del color del hueso, por lo que a mi parecer, esta imagen

alude a un 4mbito mas celeste.”?* Por su posicion y caracteristicas, es muy posible que se

722 Elodie Dupey, “The Yellow Women...” op. cit., 2019 pp. 93-96. Solamente aquellas de las Iaminas 32 y 46
superior tienen el cuerpo en colores blanco y rojo respectivamente.

2 Nowotny las relaciona con la banda celeste y el arcoiris: Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 31. Lo mismo que
Anders, Jansen y Reyes: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 159.

724 Estas entidades son ambivalentes, donde dependiendo de sus caracteristicas es si remiten mas al espacio

celeste o teltrico. Para Mikulska, los conceptos de Mictlan y de noche son equivalentes, de ahi se desprende
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trate de un tzitzimit! de cuerpo completo,’?

mismo que desciende del cielo al final de una era
o ciclo. En su parte media presenta una gran cortada producida por dos pedernales-rostro,
elemento celeste y masculino,’?® de donde surge nuevamente la figura de Quetzalcoatl,”’
siendo el personaje que mas aparece en la seccion en junto con sus diferentes advocaciones
y fusiones.

Esta cuarta lamina se aprecia, como menciona Boone, el nacimiento de los dioses

l, 728

creadores, Tezcatlipoca y Quetzalcoat personajes que son opuestos complementarios en

muchos mitos de creacion;’?® para Johansson, la union de las fuerzas teltricas y celestes

una relacion entre cielo e inframundo como lugares dindmicos en la que no hay distincion entre el arriba y el
abajo: “Los cielos...” op. cit., 2015, pp. 119-124.

725 Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God...” op. cit., 2021, pp. 16-18.

26 Michel Graulich, Mitos y rituales del México antiguo, Madrid, Colegio Universitario de ediciones Itsmo,
1990, p. 274. Katarzyna Mikulska, “;Cuchillos de sacrificio? El papel del contexto en la expresion pictorica
mesoamericana”, en Itinerarios, vol., 12, México, 2010, pp. 141-144.

727 Este numen se aprecia en las laminas 32, 45 y 46 con una pintura facial en negro con amarillo y rojo, pero
generalmente tiene el rostro y cuerpo totalmente negros como en la lamina 33, 35, 37, 40, 41, 42 y 44. En
ocasiones, laminas 32, 33, 35, 40, 44, 45 y 46 muestra una voluta en la parte anterior del rostro, detras del ojo
y presenta también sus caracteristicos atavios de concha: orejera en forma de gancho (epcololli), el pectoral de
caracol cortado (ehecacozcatl) o bien, un collar de caracoles pequefios, el braguero de puntas redondeadas y un
tocado cuya parte posterior en negro con lineas rojas es muy similar a los crétalos de las figuras serpentinas de
las laminas 29 y 30. La voluta en el ojo aparece también en los guerreros del Sol de las ldminas 9 y 10 del
cédice Nutall.

728 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 302.

2% Ménica Minnecci, “Antithesis and complementarity: Tezcatlipoca and Quetzalcoatl in creation myths”, en

Estudios de Cultura Nahuatl 30, México, UNAM, 1999, pp. 153-164.
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representa la integracion de fuerzas en una totalidad vital que desemboca en el nacimiento
del héroe (en este caso, Quetzalcoatl), el cual representa la culminacién de una larga
gestacion narrativa,”>? tal y como se muestra en las ldminas 29 a 31, en las cuales se muestra
el tiempo anterior al nacimiento de los dioses. En ese sentido, en esta lamina 32 termina la
accion de los agentes creadoeas de las laminas 29-31, escenas nomologicas, las cuales
muestran los procesos de creacion, que son anteriores y que subyacen en los diferentes
mitos,”*! es decir, muestran los procesos que dan origen a los protagonistas en los mitos: los
dioses y su actuar, ya que de esta lamina en adelante apareceran como los principales actores
rituales.

Es interesante el hecho de que, en las tres primeras laminas, no aparecen deidades
identificables salvo alusiones y algunos rasgos o elementos de entidades generativas; de
hecho, la mayoria de personajes de estas tres ldminas carece de atributos como vestimenta y
tocado, lo que puede reforzar el hecho de que representen seres prototipicos; pero, de la 32
en adelante, ya aparecen divinidades bien conocidas y caracterizadas. Resulta también
interesante que estas cuatro primeras ldminas coinciden con la division que Lopez Austin
hace de la dindmica del cosmos, donde separa el tiempo anterior a la creacion, seguido del
tiempo de la creacion y finalmente del tiempo del hombre.”*? El tiempo anterior a la creacion
es el de la existencia intrascendente de los dioses, interrumpida por el del mito de la creacion,

aquel donde surgen y acttian los dioses, lo que da paso al tiempo del hombre, tiempo que se

730 patrick Johansson, “La gestacion actancial del héroe”, en El héroe entre el mito y la historia, México, UNAM-
Cemca, 2000, p. 68.
31 Alfredo Lopez Austin, Los Mitos del Tlacuache..., op. cit., 2006, pp. 319-331.

32 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo Humano..., 0p. cit., 2008, pp. 69-70.
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da en la parte intermedia del cosmos. Como mencionamos anteriormente, ese tiempo del
hombre es el que utiliza marcadores del grupo III, que es justo la parte intermedia de los
cinco grupos, en posible alusion a la parte media del cosmos, el sitio donde vive el ser
humano; asi, las laminas del Cédice Borgia, en su conjunto, podrian referir a esos tiempos,
tanto aquel previo a la creacion (laminas 29-32) y que son las escenas nomoldgicas que
acabamos de analizar, como al tiempo de los dioses (Iaminas 32-46) y también al tiempo del
hombre (Iaminas 1-28/47-74); por lo que estas laminas centrales se estarian refiriendo, entre
otras cosas, al tiempo previo al tiempo histdorico del hombre. Ademas, los signos calendaricos
de las laminas 30, 31 y 32 estan presentados y acomodados de tal modo que parecen referir
no a un ciclo, sino que, por la tematica de las laminas, refieren a cuatro fases de un mismo
proceso: la generacion del mundo y de sus entidades en un ciclo eterno y siempre vigente
que corre en paralelo al tiempo de los hombres.”*

Ahora daremos paso a otro tiempo en donde los dioses son los actores rituales y donde
el ciclo del Sol puede iniciar su viaje al amanecer (l&mina 33) para terminarlo en el atardecer

(Iamina 34), marcando asi el ritmo de los dias, un antes y un después, un transcurrir y un

devenir para dioses y hombres.

73 [bid., p. 70.
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Laminas 33 y 34. Los Templos crepusculares del Sol.
Estas dos laminas forman un apartado por si mismo’** que muestra, en detalle, los elementos
y caracteristicas que poseen los comiinmente conocidos como templos negro y rojo.”*> En
esta interpretacion he decidido salir de esa identificacion cromadtica, misma que esta
incompleta y proponer que ambos templos refieren los momentos crepusculares del Sol,’®
ya que en estas laminas hay un contraste de los colores rojo/negro/amarillo, rojo/blanco (33)
y rojo/amarillo (34) que remite a la variacion perceptible entre la claridad diurna y la
obscuridad nocturna.”>’” Ademas, dichos templos, como veremos en el analisis, se relacionan
entre si, mostrando entre uno y otro, componentes que actlan como opuestos
complementarios, mismos que parecen sefalar los momentos liminales del camino diario del
Sol:”*® el amanecer y el ocaso;”*® donde se hacen acompaiar, en el primer caso, de los

guerreros muertos (lamina 33) y para el segundo, de las mujeres muertas en parto (34). Estos

dos edificios, si bien se presentan en laminas separadas, deben considerarse como una unidad

734 para la mayoria de investigadores estas escenas son parte de la narrativa que termina en la lamina 39, sin
embargo, por la forma de presentacion y el nulo vinculo y continuidad que presentan con las laminas anteriores
y posteriores, pienso que estas dos laminas son un anexo o un apartado en si mismo de la seccion central que
muestra en detalle estos templos e introducirnos en las siguientes laminas, donde los templo aparecen en tamafio
reducido.

7% Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 33.

736 para Batalla se trata de los Templos del Cielo: E/ Cédice Borgia...”, op. cit., 2008, p. 427

737 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 53-79.

738 para Graulich la historia de una era cosmica se puede equiparar al transcurso de un dia, por eso le llamaban
Soles, porque todos los ciclos de vida eran comparados con el movimiento aparente del astro diurno. Michel
Graulich, Mythes et rituels...., op., cit., 2000, p. 72.

73 Elizabet Boone, Ciclos del Tiempo..., op. cit., 2016, p. 303.
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simbolica de dos templos ubicados frente a frente (ya que asi se presentan en laminas
posteriores), lo que hace referencia, en mi opinidn, tanto al trayecto como a los lugares por
donde sale y se oculta el Sol.7#°

La presencia solar —si bien no es evidente— se enfatiza por la presencia del
multicromatismo de las formas, algunas de las cuales ya son reconocibles como deidades (o
fusiones/fisiones de ellas) con rasgos caracteristicos, quienes fungen como los actores
principales de una intensa actividad ritual, que ya es explicita, tanto en estas laminas, como
en las siguientes; a diferencia de las ldminas previas, donde las escenas mostraban elementos
como la niebla y las entidades de noche-viento, asi como los personajes antropomorfos
descarnados y los objetos rostro, todas entidades vinculadas a la creacion, al tiempo previo
al mito (véase supra). Ademas, la forma de dividir y de presentar los templos de perfil, con
los elementos bien definidos (plataforma, interior del templo y techumbre), alude al mismo
tiempo a los tres estratos verticales (mismos que solo pueden distinguirse a partir de la
ausencia o presencia de Sol y de su luz); asi, la parte inferior de la estructura de estos
edificios, que representaria al inframundo, estd conformada por las fauces abiertas de

741

elementos serpentinos de color negro y rojo respectivamente,”™' que van de la parte superior

740 Para Mikulska se trata de una escena diurna: “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, p. 162.

41 |_as serpientes son elementos simbolicos que remiten, entre otras cosas a la fertilizacion de la tierra por parte
de las entidades celestes. Eduard Seler, Las imagenes de animales en los manuscritos mexicanos y mayas,
México, JUS, 2009. pp. 265-280. También, Alfredo Ldpez Austin y Luis Milliones, La fauna fantastica de

Mesoamérica y los Andes, México, UNAM, 2013.pp 39-51.
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a la inferior del templo,’** motivo que les da nombre;’* la parte media presenta también

elementos zoomorfos similares a una serpiente de fuego, los cuales remiten a la guerra, pero

también a la transformacion,’**

ademas de ser el espacio donde se presentan los personajes y
acciones principales; finalmente, en la parte superior, el techo que simboliza el supramundo,
se ubican los personajes que caracterizarian el momento liminal al que refiere cada lamina —
en las posteriores, los templos presentan su naturaleza intercambiada, presentando el primero
las caracteristicas vespertinas del segundo y viceversa—.

En ambos casos, los templos descansan sobre un cuerpo de saurio alargado de cuyas
fauces emergen, a mi parecer, los rostros de Tepeyolot! para la 33 y de Chalchiuhtlicue para
la 34,7% esto ya que en la seccion central aparecen emparejados en las laminas 38, 41 y 42,
siempre ataviados con piel de saurio, lo que enfatiza tanto el caracter dual de la entidad

terrestre, como su aspecto creador. Ademas, en la lamina 34 la parte inferior y media del

templo también alude a una cueva (con las fauces del reptil abiertas y de perfil), un lugar

42 para Boone, esto es una analogia del mito en el que Tezcatlipoca y Quetzalcoatl descienden bajo la forma
de serpientes para separar a la tierra: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 186.

3 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963, p. 33.

744 | a xiuhcoatl se considera, ademas de un arma asociada a Huitzilopochtli asociada a los rayos del Sol, un
nahual del dios del fuego Xiuhtecuhtli, y en general un agente de transformacién. Manuel Hermann Lejarazu,
“La serpiente de fuego o yahui en la mixteca prehispanica: iconografia y significado”, en Anales del Museo de
América, XVII, Madrid, 2009, pp. 64-77.

45 Desafortunadamente no es posible corroborarlo en las versiones de Aglio o Kingsborought, ya que ambos
plasman elementos diferentes, 1o que me hace suponer que esa parte ya estaba muy deteriorada desde las

primeras copias.
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746 reforzando (junto con las mujeres de la

liminal por el que se puede entrar al inframundo,
techumbre) la naturaleza vespertina de la lamina, por lo que, en contraposicion
complementaria, el templo de la lamina 33 remitiria al atardecer. Finalmente, si bien
mencionamos que los templos, por sus caracteristicas generales de presentacion, remiten a
un espacio abierto y diurno, a pesar de sus detalles y especificidades simbolicos, no es
suficiente para considerarlos lugares reales e identificables en algin sitio arqueoldgico
especifico;’*’ son mds bien edificios metaforicos’® a los cuales se puede recurrir y/o

representar cuando la accion ritual asi lo requiera. Eso se demuestra, a mi parecer, en las

laminas posteriores, donde se muestran estos mismos templos, pero en diferentes contextos.

Lamina 33. La salida del Sol.
Se representa un templo que ocupa la mayor parte de la lamina, se trata de un edificio de
techo conico, identificado como el Templo Negro debido a la serpiente de dicho color que
recorre de arriba hacia abajo el templo.”* Sin embargo, también es dominante el color rojo
y blanco de su plataforma, asi como el rojo de su recinto interior y su techo amarillo; los
unicos elementos negros que presenta son la serpiente (que no es totalmente negra) asi como

el pilar y dintel del edificio, este Gltimo con bandas en rojo, lo que para Hermann Lejarazu,

746 Silvia Limdn, Las cuevas y el mito de origen, México, UNAM, 2009, pp. 30.44.

47 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 54; Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit.,
1993, p. 205. Bruce Byland, “Comentarios e introduccién”, op. Cit., 1993, p. Xxvi.

748 Elizabet Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 303.

49 Eduard Seler, op. cit., 1963, p. 33.
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puede remitir a t/illan-tlapallan,”° 1a Casa del Sol;”*! que es también el espacio donde sucede
la transformacion de Quetzalcoatl como “Sefior de la Aurora”, es decir, como
Tlahuizcalpantecuhtli-Venus.”? Sin embargo, Dupey ha clarificado la cuestion del mitico
Tlapallan como la Casa del Sol o Lugar del Color, un lugar colorido, completamente solar,
ubicado al Este, mas alla del mar; un espacio donde iniciaba a diario el ciclo solar y al mismo
tiempo, un lugar en el que se realiza la atadura de dos ciclos, esto es, el cierre de uno y la
apertura de otro.”>* En nuestro caso, el templo de la ldmina 33 presenta el multicromatismo

754 el

caracteristico de la presencia de la luz solar, por lo que se trata de un espacio diurno,
cual se enfatiza por el color rojo de la habitacion principal, mismo que contrasta, en primera
instancia, con el blanco de las escaleras y base del templo, colores que evocan brillo y
luminosidad, y que también aluden al astro solar y a la estacion seca;’>> Por otro lado, el rojo
también hace contraste con el negro del dintel y de la serpiente, este par negro-rojo tiene
56

multiples acepciones, como la alternancia entre obscuridad y luz, colores crepusculares’

que también hacen alusion a la estacion de lluvias.”” Asi, el edificio en si mismo (alude

70 Manuel Hermann Lejarazu, “Cédice Nutall, Lado 17, en Arqueologia Mexicana Especial 23, México,
Raices, 2006, p. 82.

51 Miguel Leon-Portilla, La filosofia ndhuatl..., 0p. cit., 2000, p. 97.

752 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 64.

753 Elodie Dupey, “El lugar del color en la mitologia mesoamericana. .., op. cit., 2018, pp. 165-167

74 K atarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, p. 162.

755 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 59.

756 Para Seler, esta lamina representa el atardecer, en concordancia con la negrura del templo, asi como del viaje
de Venus por el cielo nocturno: Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 20-27.

757 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 69.
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cromaticamente) a una totalidad, pero que, en contraposicion con el templo de la ldmina 34,
el de la 33 remite, como se vera a continuacion, al amanecer.

El templo se divide en tres secciones principales,’>® en la parte superior hay un techo
conico, el cual estd dividido por bandas celestes en las que se aprecian pedernales, ojos
estelares y signos de Venus,”*’ las bandas presentan los colores azul, rojo y amarillo, colores
que sefialan un cielo diurno; en ese sentido, el techo, como espacio superior, representaria el

espacio celeste.”®® Ahi se ubican una serie de nueve personajes de distinto color (blanco, azul,

)761 762

amarillo y r0jo)’”®" en actitud de danza;"™ su rostro tiene pintura facial de una linea negra
horizontal a la altura de los ojos y en de la boca al mentdn, caracteristica en el Codice Borgia
del dios del fuego Xiuhtecuhtli; los dos de la parte superior, cambian a pintura facial de
puntos blancos, caracteristicos de Tlahuizcalpantecuhtli. Todos tienen como tocado el

aztaxelli, aquel que usan los guerreros’® y los sacrificados’® guerreros que acompafian al

78 En alusion a los tres espacios/estados del cosmos: cielo, tierra, inframundo. Lo mismo para el edificio de la
lamina 34.

9 Para Seler indicativos del cielo occidental: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 21.

760 Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, p. 162.

761 Estos personajes son los guerreros muertos que acomparian al Sol, difuntos divinizados que eran concebidos
como seres multicolores. Elodie Dupey, “Les métamorphoses chromatiques ...” op. cit., 2010, pp. 365-367.
También: “El lugar del color en la mitologia mesoamericana..., op. cit., 2018, pp. 166-167.

762 |_os personajes presentan una posicion dindmica: una pierna doblada detras de una a medio extender aunado
a los brazos flexionados hacia la cadera dan la impresion de movimiento. VVéase Pablo Escalante, Los cédices
mesoamericanos..., 0p. cit., 2010, p. 250. Danilovic, Mirjana, El concepto de danza op. cit., 2016, p. 164.

783 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 21.

764 Loic Vauzelle, “Los dioses mexicas y los elementos naturales en sus atuendos: unos elementos polisémicos”,

en Trace, 71, CEMCA, México, 2017, pp. 85-87.

204



t,765

Sol en su transito desde el amanecer al ceni esto nos indicaria que se trata de una escena

al amanecer, o que inicia en el amanecer, cuando los guerreros van subiendo con el Sol.

En la parte media del recinto, en un cuarto rojo,’*® se aprecia a un personaje en color

verde, con la pintura facial de Tlahuizcalpantecuhtli, que porta los elementos de concha’®’ y

tocado del Sol-nocturno de Quetzalcoatl,’®®

quien estd sentado al frente, como sefior del
templo, pues esta sobre un cojin de piel de jaguar; Tlahuizcalpantecuhtli e ofrece una espina
de maguey con la que punza su lengua de la que sale sangre. Sobre la plataforma, en la parte
exterior, se aprecia recostado en un altar, a Xipe con un manto rojo;’® el manto es en forma
muy similar al que aparece en los bultos sagrados de las ldminas 35 y 36; sobre esta figura,
entre el dintel y el techo, se aprecia una figura antropomorfa con cabello rojo como volutas
de fuego, lo han identificado como un Sol joven,”’® que usa atavios de papel para ser
sacrificado, sus colores amarillo y rojo en la mitad del rostro, asi como el color de su pelo,

771

lo relacionan tanto con el Sol como con la entidad del maiz,”"" en ese sentido Xipe es también

765 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., 0p. cit., 2007, p. 303.

788 Color que remite al ambito igneo y solar. Elodie Dupey, "Lenguaje y color ...” op. cit., 2004, pp. 28-29.

767 Se trata del pectoral ehecacozcatl, las orejeras epcololli, y el collar de concha Oliva. Son simbolos lunares y
venusinos que también remiten a la tormenta, asi como al agua y sus beneficios, a la fertilidad de la tierra, la
abundancia de las plantas y la creacion de aliemtos. Lourdes Suarez, Conchas... op. cit., 2004, pp. 91-92.

768 Sj bien no son las clasicas representaciones de estos niimenes en el Cédice Borgia, se pueden identificar,
para el caso de Tlahuicalpantecuhtli, por los puntos en el rostro, el collar de caracol cortado y las orejeras. Para
Quetzalcoatl por su color negro, la barba y orejeras. Ambos tienen el mismo tocado, asociado a Quetzalcoatl.
Recordemos que Tlahuizcalpantecuhtli es una advocacion de Quetzalcoatl como Venus.

89 Que presenta en las laminas 38 y 67 de Borgia y en la 33 del Borbdnico.

70 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., 0p. cit., 2007, p. 186.

1 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 63.
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una deidad que esté relacionada con el maiz y con el nacimiento o creacion del Sol,””? asi,
opino que la figura juvenil se trata de un teixiptla de esta entidad.”’® Frente al altar, hay una
figura humana de pie (la primera en la seccion) en color verde, s6lo usa sandalias y un atado
a modo de braguero, en la cabeza tiene plumones y un oyohualli, un atributo de concha
asociado a deidades solares como Huehuecoyotl y Xochipilli;’'* a diferencia del resto de
imagenes, aqui tenemos una completamente de frente, cosa poco comun en las
representaciones nahuas postcldsicas, presenta una nariz extraia con lo que parece una muy
marcada horadacion central. Tal vez se trate, por los atavios, de un cautivo de alto rango (por
la horadacidn), listo para ser inmolado por flechamiento, ya que la posicion es similar con
ese tipo de sacrificio en codices como el Nuttall (lamina 90) o el Becker (lamina 10), no
obstante, falta el soporte; o, bien, puede que se trate de la alusion a un idolo o deidad de
piedra verde, a la que se podia vestir y hacer ofrendas.

En la plataforma y escalinatas del templo (de color blanco y rojo),””® se aprecian
nuevamente figuras antropomorfas en actitud de danza, las cuatro inferiores corresponden a

776

mujeres con falda y velo,”’® su cuerpo es amarillo, tienen pintura facial de tridngulo en el

72 Michel Graulich, Ritos Aztecas..., op. cit., 1999, pp. 98. Carlos Javier Gonzalez, Xipe Totec. Guerra y
regeneracion del maiz en la religion mexica, México, FCE, 2011, pp. 203-206.

773 Esta creacion del bulto sera relevante en el episodio siguiente del codice.

7 Lourdes Suarez Diez, Conchas, caracoles y crdnicas, Coleccion Cientifica 466, México, INAH, 2004, pp.
66-72.

775 Colores que remiten a un cambio de luminosidad, relacionado con el sol en su trayecto matutino. Elodie
Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 79.

776 Sin embargo, no se ven los senos ni el pliegue en el vientre como los personajes de la lamina 34, ubicados

en la misma posicion y lugar.
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0jo,””” en correspondencia con los guerreros del techo, por lo que, en este caso, podria tratarse
de mujeres guerreras. También aparecen dos hombres con braguero blanco, sandalias y
pintura color rojo a la altura de la nariz, la cual porta una nariguera de turquesa, simbolo de
la nobleza y del poder politico;’”® uno es color amarillo, el otro color rojo.””” En la parte
frontal, se aprecia la imagen de un especialista ritual en color rojo, con una sonaja de craneo
y un contenedor de elementos aromaticos, para Anders, Jansen y Reyes se trata de

1,30 el gran sacerdote, ya que es un personaje que parece dirigir la accion ritual;

Cihuacoat
por otro lado, su tocado de cuexcochtechimalli lo relaciona con Xipe,’®! y su pintura corporal,
asi como la banda negra en los 0jos y boca, lo vincula a los guerreros o bien, a Xiuhtecuhtli
u alguna entidad ignea, por lo que también podria remitir a un t/amacazqui como sacerdote
del fuego, recordemos que dicha entidad funge como intermediario y conexion entre el
mundo humano y el divino, pues, como especialista ritual, puede ir y venir del ecimeno al

anectimeno y ofrecer los sacrificios a los dioses y los dones a los hombres.

7 Las mismas de la ldmina 46v. y que Seler identifica como sacerdotisas del dios del fuego: Comentarios...,
op. cit., 1963, p. 26.

78 Carmen Aguilera, “Turquoise”, en Ensayos sobre iconografia, México, INAH, 2010, p. 210.

779 Par cromético que remite a la madurez. Elodie Dupey, Xopan y tonalco...” 2008, pp. 64. Aqui tal vez se
representen en alusién a gobernantes como el Aquiach y el Tlaquiach de Cholula.

80 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 205.

81 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 21.

782 José Contel y Katarzyna Mikulska, “Mas nosotros que somos dioses nunca morimos...” op. cit., 2011, pp.

23y 58.
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En la plataforma también se aprecian dos figuras zoomorfas, un aguila descendente’®?

con cuerpo alargado y plumas en color negro, ave relacionada con el Sol y con el guerrero.”*
También se aprecia una serpiente roja con placas en azul y bordes amarillos,”® caracteristicas
similares a la Xiuhcoatl, ademas, su posicion triangular alude al fuego;’®® ésta posee una
extremidad frontal, a modo de los ejemplares de la mixteca,”®” y de la boca escupe sangre,
por lo que podria ser una alusion a la fertilizacion de la tierra, asi como a la capacidad de
transformacion.”®® Asi mismo, la base del templo descansa en las fauces de una serpiente
negra,’®® cuyo cuerpo forma parte de la estructura arquitectonica, serpenteando a todo alto
del templo con la cola en la parte superior, rematada en un ser fantastico zoomorfo, similar a
las arafias de la ldmina 29, pero cuya combinacién de colores en rojo y amarillo alude a

790

aspectos solares y luminosos,””” aunque las manchas tipo jaguar lo relacionarian al Sol en su

78 Cuahutemoc es uno de los nombres del Sol. Guilnem Olivier, comunicacion personal, septiembre de 2018.
784 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 52 'y 126.

85 Seler, en cambio, las ve como alfardas de escalinatas: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 20.

78 Silvia Limdn Olvera, EI fuego sagrado..., op. cit., 2012, p. 57.

787 El 4guila y la serpiente de fuego remiten al binomio Yaha-Yahui, que refiere a los nahuales que bajan del
cielo a participar en los sacrificios para alimentar al Sol. Manuel Hermann, comunicacién personal, septiembre
2022.

78 Manuel Hermann Lejarazu, “La serpiente de fuego...” op. cit., 2009, pp. 72-73.

8 A lo largo del cuerpo presenta elementos similares a los 6rganos que presenta el gran contenedor-rostro de
la lamina 29. Se aprecia lo que parece ser el signo de carne cortada acompafiado de un elemento similar a una

u” y un punto azul.

790 para Seler, una alusion al tiempo del Sol de fuego: Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 20-27.
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fase nocturna o bien, a la tecuantocatl, 1a tarantula;”! también hay en la cima una imagen de
cuchillo-rostro, de cuya boca sale la cara en negro, posiblemente, Quetzalcoatl.
Detras del pedernal se ve una cuerda, un aztamecatl,” la cuerda blanca que se usaba

1”3 en donde se

para amarrar los bultos sagrados y a los cautivos de la inmolacién ritua
observa al Sol-venado y a la Luna-conejo. Para los pueblos mesoamericanos, el venado
simbolizaba al Sol, al fuego, la fecundacion, la caceria, la victima sacrificial y la sequia, se
relaciona con Mixcoatl y la sexualidad, es decir, representa aspectos masculinos del
mundo.”* El conejo representa la contraparte del venado, los aspectos femeninos, la luna, la
embriaguez, lo himedo.”’ La apariciéon simultanea del Sol y la Luna recuerdan al mito del
quinto Sol en el momento en que ambos astros aparecen y piden la inmolacion de los demas
dioses para moverse y separarse.””® En ese sentido, la cuerda tiene adosados diversos

elementos que aluden al sacrificio:”®’

como un plumon de dguila, una bandera de papel, un
par de puntas de maguey ensangrentadas y un hacha ritual con atado de papel, asi como un

chalchihuitl, que muchas veces remite al corazén de la victima.”® La cuerda remata con la

™1 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 203.

92 Boone la equipara a la telarafia: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 187.

%8 Fray Diego Duran, Historia de las indias..., op. cit., 1967, p. 154.

7% Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio..., op. cit., 2015, p. 154, 244, 277, 288 y 310.

% Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 88 y 135.

7% “Leyenda de los Soles”, op. cit., 1975, pp. 75-77.

97 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 187.

%8 Para Seler se trata de un penacho de pluma fina, una banderola de sacrificio, una espina de maguey, un
instrumento curvo y un chalchihuitl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 22. Anders, Jansen y Reyes Garcia ven

plumones para el sacrificado, la bandera del cautivo, las plas de maguey, el bastén encorvado y el signo de la
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imagen de un escorpion, animal del dios del fuego y referencia al autosacrificio,”®® pero

también es un simbolo de mal augurio vinculado a la tierra®® y, al mismo tiempo, es un

1 801

animal astral.®”’ Ademas, en la parte exterior, frente al templo, también hay una escena ritual

de sacrificio por cardiectomia;®?

el inmolado es un ser fantastico, un personaje antropomorfo
similar a los personajes punzadores de la lamina 30 y a los que portan yelmo de 4guila o
pedernal de la 32 y que es parecido a los 7iuhu, considerados los primeros habitantes del

mundo®®?

y también participes de la creacion en las laminas 30 y 32, por lo que aqui aludiria
al sacrifico de una entidad prototipica y generadora®®* sobre un techcatl-rostro realizado por
Quetzalcoatl, 1o que recuerda nuevamente al mito del quinto Sol, donde es éste el encargado

de inmolar a los dioses para que el Sol se mueva;*® el dios entrega el corazon-rostro a

Tlahuizcalpantecuhtli por medio de una linea verde con circulos amarillos adosados.

riqueza: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 200. Para Boone se trata de la borla blanca de sacrificio, el
estandarte blanco, las espinas de maguey ensangrentadas, el cetro doblado de Quetzalcoatl y la piedra de jade
respectivamente: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 304.

799 Eduard Seler, Las imagenes de animales..., op. cit., 2009, p. 334.

800 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 229.

801 Alfredo Lopez Austin y Luis Milliones La fauna fantastica de Mesoamérica y los Andes, México, UNAM,
2013, p. 43.

802 para Nowotny, es el tema principal de la lamina: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 28. Para Anders, Jansen y
Reyes, el sacrificio de realiza para la elaboracidn del bulto de poder de la lamina 36: Los templos del cielo...,
op. cit., 1993, p. 203-206.

803 Samuel Villela Flores, “Idolos en los altares...”, op. cit., 2006, pp. 62-67.

804 para Boone, esto remite a que se trata de un sacrificio primordial pre-humano, previo a la llegada del Sol.
Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 186-187.

805 «“Leyenda de los Soles”, op.cit., 1975, pp. 119-128.
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El corazon es un elemento tlagquaquallo, una ofrenda especifica para las deidades
solares.?%® Para recibir el cuerpo del sacrificado, esta una de las viejas entidades de la tierra
de la 1amina 31, en este caso, aquella asociada al maguey.®’’ Sobre esta escena de sacrificio,

se aprecia una enorme bola de hule, %

similar a la que aparece en la lamina 29 en una de las
fauces de noche-viento, la bola tiene una herida en la parte superior que deja ver su interior
rojo, como si fuera un Sol,*” sobre la herida, se ubica una imagen de Quetzalcoat! con los
rayos en las manos, en posible alusion de haber causado la herida de la bola partida, herida
de la que surgen cuatro figuras desnudas de distinto color: amarillo, blanco, rojo y azul,
indicando posiblemente cardinalidad,®'° tienen mechones dorados que los vinculan al Sol; su
pintura facial en ojo y boca, se asemeja a la de Yohualtecuhtli, pero aqui es color blanco y no
verde como se vera en la ldmina 35.

Finalmente, en la parte de atras del edificio esta Xolot/, sentado sobre un palanquin

con un semicirculo rojo (como aquel de la lamina 31) que posiblemente alude al Sol;

recordemos que Xolotl es un personaje asociado con el astro, ya que no sélo participa en su

806 |_os elementos tlaquaquallo caracterizan principalmente a deidades procedentes del inframundo que, en el
caso del Sol, sefiala su origen inframundano. Katarzyna Mikulska, La comida de los dioses..., op. cit., p. 31.
807 Para Boone, el espiritu del maguey: Ciclos del Tiempo ..., op. cit., 2016, p. 304.

808 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 27. Para Anders, Jansen y Reyes Garcia se trata de una piedra:
Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 204. Para Boone también se trata de una pelota de caucho: Ciclos del
Tiempo..., op. cit., 2016, p. 304.

809 Walter Krickeberg, “El juego de pelota...”, op. cit., 1966, pp. 310-313.

810 para Seler se trata del nacimiento de los dioses del fuego a partir de una pelota, dioses que ademas son
danzantes: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 32. Para Anders, Jansen y Reyes, se trata de los espiritus del fuego

que salen de la piedra hacia las cuatro direcciones: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 204.
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creacion,’!! sino que también en determinados contextos Xolot! es el Sol.#'? Encima de esta
representacion, se ubica uno de los nimenes teltiricos descarnados del maiz de la l[dmina
31,31 tiene un fardo con el signo de ilhuitl.®'* Frente a ella, se aprecia a Quetzalcoat! que

815

enciende fuego sobre un personaje antropomorfo de color amarillo,”’” con pintura verde en

la barbilla, de cuya espalda surgen cinco espigas rematadas en flor; del humo que emana,

surgen los guerreros pintados como Xiuhtecuhtli del techo conico,®!®

asi como una serpiente
de cuyas fauces asoma el rostro de Otontecuhtli, otra deidad del fuego. Ademas, el encendido
del fuego sefiala también un inicio o surgimiento, donde la aparicion de las entidades

descarnadas, asi como de objetos-rostro, nos indica que, como lugar liminal, el amanecer es

un momento que aun pertenece a ese mundo anecumeénico, el mundo sobrenatural, por ello

811 Jerénimo de Mendieta, Historia eclesidstica indiana, México, Porria, 1980, pp. 87-93.

812 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, 1, p. 49.

813 Que Seler identifica como Tonacacihuatl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 27.

814 Manta de cinco rosas. Véase Codice Magliabechiano, Idminas 10 y 12. Ese simbolo es también un referente
a un dia, o bien a 20 dias. Danielé Dehouve, El imaginario... op. cit., 2014, p.66.

815 Que aparece en la siguiente ldmina. Y que Seler identifica como Tonacatecuhtli: Comentarios..., op. cit.,
1963, p. 28. Boone concuerda con esa identificacion: Cycles of Time..., op. cit.,, 2007, p. 186. Anders lo
identifica como “dios palma”: Los templos del cielo ..., op. cit., 1993, p. 201.

816 E| encendido del fuego es también una alusion a la guerra, por ello tiene sentido que de éste se originen los
guerreros. Ademas, en la seccién central hay otras entidades igneas que surgen, sea de un encendido de fuego
0 bien, de entidades mayores, como en las laminas 33, 42 y 46. En todas, aparece como una entidad cuadruple
o0 quintuple, diferenciadas por el color, en posible alusion cardinal. Sin embargo, para Dehouve, esta particion
en 4 o 5 colores refieren al fuego como sefior del tiempo, en donde también se alude a los cuatro fendmenos
solares, lo que le da al fuego un caracter cuadruple, que ademéas se homologa con el Sol, donde el nimero cuatro

remite al mito de origen del astro: El imaginario... op. cit., 2014, pp.127-128.
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tiene sentido la aparicion de estos seres en estas ldminas que aluden mas a aspectos
luminicos.?!’

Asi, en esta quinta ldmina se representa, a mi parecer, el lugar del amanecer, una zona
liminal, que se manifiesta como el lugar donde nace la luz,®'® indicado por la aparicién del
Sol-venado y la Luna-conejo, los elementos mas luminosos del cielo, asi como de Venus
como Tlahuizcalpantecuhtli, la estrella matutina. Para enfatizar la presencia solar del
amanecer, en esta lamina 33 aparecen los guerreros que lo acompaifian del alba al cenit,

mismos que son representados como Xiuhtecuhtli, una entidad del fuego, fuego que se

enciende detras del templo en sefial de inicio de un nuevo ciclo, el ciclo diario del Sol.

817 Si bien Boone menciona que este templo puede tener relacion con el amanecer, para la investigadora esta
escena es previa a la salida del Sol, ya que asocia mas el Templo Rojo de la siguiente ldmina con el Este por
donde sale el astro Rey: Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 186-187.

818 Maarten Jansen, “Una mirada al interior del templo de Cihuacoatl. Aspectos de la funcién religiosa de la
escritura pictorica”, en Libros y escritura de tradicion indigena. Ensayos sobre los codices prehispanicos y

coloniales de México, México, El Colegio Mexiquense, 2002, p. 302.
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Lamina 34. La puesta del Sol.
En este caso, se observa el Templo Rojo,?!” nombrado de esa manera debido al dintel y a la
serpiente roja,??’ que del mismo modo que el ofidio negro de la lamina anterior, recorre el
templo de la parte superior a la inferior, formando parte de la estructura, pero en este caso,
ademas de terminar en la parte baja, como en la ldmina anterior, hay otra cabeza de serpiente
roja que forma parte de la estructura, aludiendo a una cueva, esto ya que de aprecia el ojo

1,3%! asi como

estelar y la parte superior de su mandibula sobre el dintel del habitaculo centra
de parte baja de la techumbre, misma que como la anterior, es de color amarillo y dividida
por franjas celestes diurnas; no obstante, la forma es diferente, ya que en esta lamina se
presenta un techo a dos aguas con “orejas” en la parte superior, caracteristica que se ha visto
en construcciones de la mixteca®®? y de la huasteca,’®® ademas de tener a las cihuateteo,***

las acompafiantes del Sol del cenit al atardecer.’?®> Asi, este templo es evidentemente el

opuesto complementario del anterior, por lo cual remitiria al atardecer, lo enfatiza la

819 para Seler es también la casa de la serpiente roja, de la luna y de la tierra, la casa del Oeste: Comentarios...,
op. cit., 1963, pp. 21, 24-25.

820 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 20.

821 E| elemento boca-cueva es una de las expresiones mas destacables de la dicotomia terrestre, dado que su
simbolismo abarca desde la boca devoradora hasta la matriz de la tierra. VVéase Katarzyna Mikulska, Las
imadgenes de la tierra..., Op. Cit., en prensa, pp. 10-13.

822 Jhon Pohl y Bruce Byland, “The Mixteca-Puebla Style and early postclassic sociopolitical interaction” en
Mixteca-Puebla, Discoveries and Research in Mesoamerican Art and Archeology, California, Labyrinthos,
1994, p. 145.

823 Guy Stresser-Pean, Viaje a la huasteca, México, FCE-Cemca, 2008, p. 306.

824 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 22.

825 K atarzyna Mikulska, “El concepto de Ilhuicatl..., op. cit., 2008, pp. 162-163.
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aparicion de la boca-cueva, que seria una analogia a la puesta del Sol en el momento en el
que es devorado por la tierra.3?

Como en la lamina anterior, el edificio se divide en tres partes principales; en la
techumbre, entre las bandas de cielo se ubican diez cihuateteo, las mujeres muertas en

827
parto,

equivalentes a los guerreros que acompaian al Sol, por lo que podria también referir
al Cihuatlampa.®*® Las mujeres estan descarnadas del rostro y presentan extremidades
zoomorfas, éstos son los rasgos de muchas de las entidades femeninas de las cuatro primeras
laminas, personajes que como se analizd, son una categoria en si misma, la cual remite a las
fuerzas de creacidon-generacion y, que en este caso, no son la excepcion, ya que al ser
madres®?® estdn vinculadas a la generacion asi como a la tierra, la gran devoradora al
atardecer. En la parte superior de la techumbre, se aprecia nuevamente un pedernal (ahora

recostado hacia arriba)®*° del que emerge un rostro de Tezcatlipoca Rojo,**! el pedernal tiene

un aztamecatl, el cual estd unido a una serie de seis rostros que se han identificado como

826 De hecho, para Seler se trata del cielo vespertino, el lugar por donde se mete el Sol en el inframundo:
Comentarios..., 0p. Cit., 1963, pp. 24-25.

827 para Nowotny son las fuerzas femeninas de la Via Lactea: Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 38.

828 Yolotl Gonzélez, Torres, Diccionario de mitologia..., op. cit., 1991, p. 36.

829 En esta lamina estas entidades muestran un pliegue en el vientre, indicio de que ya han dado a luz. Las
imagenes descarnadas de ldminas anteriores, no presentan este rasgo.

830 Asi se presenta el pedernal del altar de Ocotelulco con Tezcatlipoca Negro.

81 para Caso, Tezcatlipoca rojo y Quetzalcoatl tienen como nombre calendérico Ce-Ocelotl, uno de los nombres
del Sol: “Nombres calendéricos de los dioses”, en El México antiguo, t. 1X, México, Sociedad alemana
mexicanista, 1961, p. 92. Y para Ruiz de Alarcon, es el nombre del cuchillo de sacrificio: Tratado de las
supersticiones y costumbres gentilicas que hoy viven entre los indios naturales de esta Nueva Espafia, México,

SEP, 1988, p. 154.
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arafias,®* cinco de ellos tienen ocho apéndices y el rostro de Tlazolteotl-Ixcuina,’** diosas

relacionadas con el tejido y las fases lunares, por lo que en este caso tienen la nariguera de

8335 rostros color amarillo

luna.®** Presentan ademas, orejeras de algodon plisado, ojo humano,
(excepto por uno que es azul), lo cual enfatiza su caracter femenino y creador; dos tienen
pintura facial en color rojo y dos a rayas blancas, colores que aluden a alguna entidad
luminosa —y que sea analoga al sol vespertino— como tal vez las tzitzimimeh, seres

relacionados con las arafias.?

832 Eduard Seler Comentarios..., op. cit., 1963, p. 22.

83 Deidad relacionada con las fases lunares, la germinacion vegetal y el desgranamiento del maiz; diosa de
caracter cuadripartito, con caracteristicas masculinas que enfatizan el caracter de guerrero (la méscara de la
diosa era de piel de sacrificado), se les asocia con las mujeres muertas en parto, asi como con los ahuiteotl
(arafias y escorpiones). Véase Ricardo Rincén Huerta, Tlazolteotl-Ixcuina, un caso de sincretismo en la religion
azteca, tesis de licenciatura, ENAH, 1997, pp. 85-90.

834 Si bien se ha considerado a este como un atributo de Tlazolteotl, no es la Gnica diosa que lo utiliza, ya que
también aparece en representaciones de Mayahuel, Patecatl, Ixcuina, Xochiquetzal y Chalchitlicue. Véase
Katarzyna Milkulska, “Tlazolteotl..., op. cit., 2001, p. 110. En ese sentido, la nariguera alude més al poder de
la generacion de vida vegetal. Henry Nicholson, “Religion in Pre-Hispanic Central México”, en Handbook of
Middle American Indians, vol. 10, Austin, University of Texas Press, 1971, p. 402.

835 Este tipo de ojo, de medio circulo, sera visible en la mayoria de los seres antropomorfos no-descarnados,
quienes usan el ojo estelar completamente circular.

836 Davide Domenici y Elodie Dupey, “The Wind God...” op. cit., 2021, p. 18.
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En la parte media, dentro de las fauces del templo y bajo un dintel en rojo y amarillo,
en un recinto azul,%” se ubica un Xolot! de color rojo®*® que carga en su espalda al Sol; esta
en posicion de presentacion con un par de puntas de maguey, tiene la lengua salida y el ojo
estelar colgante, sefial de estado extatico,** porta una pluma de 4guila en su pelo rojo
enmaranado con ojos estelares. Xolot! se asocia con la obscuridad, el inframundo y la muerte;
se ocupa de transportar al Sol al atardecer y acompafiarlo en su recorrido por el
inframundo.?*° Para Boone, en cambio, Xolot/ es quien trae la luz al mundo y, en el caso de
la Idmina 34, es el mismo Sol de la mafiana, ya que esta considerando el papel de esta deidad
en los mitos de creacion del astro: por un lado, el sacrificio de los dioses (entre ellos el mismo
Xolotl) para iniciar el movimiento solar y, por el otro, el mito en el que es esta divinidad la
que organiza la inmolacidn para también trasladar al Sol; por lo cual para la investigadora

842

remite a una escena matutina.®*! En ese tenor, Xolotl es un ser doble o escindido,®*? ya que

por un lado esta Xolotl negro con manchas rojas, caracteristica del Sol, pero con cabello rojo

837 Color que, en contraste con el rojo, remite a la luminosidad nocturna, asi como para calificar a elementos
relacionados con la estacion hiimeda. Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 70y 74.

838 Que Seler confunde con Tepeyolotl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 23.

839 Seler interpreta este simbolo como alusivo a la muerte, ibid., p.150.

840 Mercedes De la Garza, “El caracter sagrado del Xoloitzcuintli entre los nahuas y mayas”, en Arqueologia
Mexicana 125, México, Raices, 2014, p. 62. Una escena similar, en la que hay relacion entre Xolotl y el Sol al
atardecer esta en la ldmina 16 de Codice Borbonico. Véase también Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op.
cit., 2008, p. 66.

81 para Boone, la ldmina representa el amanecer: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 186.

842 Karen Dakin, “El Xolotl mesoamericano: ;Una metafora de transformacion yutonahua?”, en La metafora en

Mesoamérica, México, UNAM, 2004, p. 207.
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enmaranado y estrellado, por lo que en este caso se relacionaria con Venus vespertino, por el
otro, el Xolotl rojo se relaciona con el Sol, hecho que es evidente en esta lamina al presentarse
con el astro en la espalda.

Llama la atencion que frente a Xolotl-sol se aprecia un personaje en color rojo®* con
el mismo plumoén y atributos de Quetzalcoatl, que surge del humo que se produce por el
encendido de un fuego ;seria acaso una alusion a Nanahuatzin siendo transformado por el
fuego?®** El fuego es encendido por Quetzalcoat! y nace del personaje anciano con los

elementos de hierba de la lamina anterior,®*

el cual tiene como fondo un circulo rojo, cuyo
borde inferior se oculta detras del templo y que Seler identifica como Xochitl icanan, otro

nombre de Tamoanchan;3*° no obstante, se trata de la representacion del Sol al atardecer, ya

que la parte inferior del disco se oculta detras del templo.®*” Difiero asi de Boone, quien opina

843 Al que Boone se refiere como el nacimiento del numen solar: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 304.

84 Alfredo Lopez Austin y Josefina Garcia Quintana, Historia General de las Cosas de la Nueva Espafia,
México, Cien de México, 2000, p. 695.

845 Que Seler identifica en esta lamina 34 como Teteo innan, Toci, Tlazolteotl o Tlaelcuani que han parido a
Cinteotl, y ya no como Tonacatecuhtli, ya que se trata de los mismos personajes de la ld&mina anterior:
Comentarios..., Op. Cit., 1963, p. 21.

846 Esto ya que relaciona los elementos posteriores de la entidad recostada con el arbol en flor de Tamoanchan.
Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 21.

847 Esta representacion del Sol como un circulo rojo aparece en las laminas 33, 35 y 39. En la pintura mural
maya de Mayapan y en la pintura mural de El Zapotal, se representan dos soles, uno completamente visible y
otro cuya parte inferior se oculta, lo cual se ha interpretado como el atardecer. Véase Jesus Galindo, “Un anélisis
arqueoastronomico del edificio circular Q152 de Mayapan” en Estudios de Cultura Maya, Vol. XXIX, México,

UNAM, 2007, pp. 63-81. También, Claudia Loera, La representacion del Inframundo: registro de la pintura
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que este elemento circular en color rojo es el Sol matutino que aparece en el horizonte; ya
que, para la autora, estas laminas y las siguientes muestran la narrativa solar que va de las
tinieblas (laminas 29-32) a la luz (33-38), formando parte de una unidad tematica, donde la
33 representa el momento previo al amanecer y la 34 la primer salida del Sol.**® Sin embargo,
este pedazo de la escena mas bien podria remitir a un fin de ciclo y el inicio de otro,
representado por la puesta del Sol y el encendido del fuego.

En la plataforma del edificio hay tres mujeres como las de la [amina anterior, dos de
ellas portan una espina de maguey y un contenedor de elementos aromaticos, la tercera, al
frente, tiene las manos levantadas, lo que indica un estado de felicidad.®*’ Se aprecia también
al saurio serpentiforme en posicion triangular, asi como al dguila descendente, las mandibulas
abiertas de la serpiente roja que sirven de base al templo, y que posee la misma decoracion
corporal de la serpiente negra de la lamina anterior, s6lo que el circulo aqui es verde. En la
parte externa del templo también hay actividad ritual; destaca nuevamente el sacrificio por
cardiectomia que realiza Xolotl negro, con manchas solares® (o signos “tona”) a un ser

fantastico como el asociado a las flores blancas de la lamina 30.3%! Su corazén y sangre tienen

mural prehispanica del EI Zapotal, Veracruz, tesis de maestria en Historia del Arte, México, UNAM, 2009, p.
145.

848 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 185-187.

89 pablo Escalante, Los cédices mesoamericanos..., op. Cit., 2010, p. 277.

850 \/éase la representacion solar de la lamina 43.

81 Por ello, Boone piensa que se trata de un espiritu del Pochote: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 308.
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la composicion cromatica de los huesos,? por lo que puede estar enfatizando cierto caracter
generativo. El organo es recibido por dos personajes femeninos descarnados, entidades
generativas y de caracter inframundano, con atributos de Mictecacihuatl, mostrando un
corazon de lo que parece ser un corte, lo cual reforzaria el aspecto sacrificial del acto ritual
mostrado; el cuerpo del sacrificado es recibido ahora por un numen telirico asociado al
elemento similar a la hierba de la lamina 31. Detras del templo, en la parte superior,
nuevamente se ve la imagen del numen descarnado que porta maiz en su espalda y un fardo

con el signo de dia-fiesta,®>

pero ahora en color verde.

Como se pudo apreciar, estos templos pueden estar remitiendo a los dos importantes
momentos liminales del Sol, lo que, en si mismo, remite al inicio y término de un ciclo, el
cual puede ser eterno mientras se hagan las ofrendas y rituales apropiados, como es el caso
del sacrificio por cardiectomia, que aparece en ambas ldminas indicando la importancia del
acto, el cual, al parecer, se realizaba varias veces al dia,®>* pero aqui parece que se resalta al
amanecer y al atardecer. Destacan también los encendidos de fuego sobre entidades
antropomorfas y elementos fitomorfos, cuyos humos dan origen a entidades igneas y solares.

Asi, las laminas tienen una serie de opuestos complementarios que remiten a estos momentos

liminales, tal como: guerreros y cihuateteo, Tlahuizcalpantecuhtli 'y Xolotl, Quetzalcoatl y

852 Esa combinacion de blanco con puntos rojos se ve también en el personaje sacrificado de la lamina 42 que
alude a Iztlacoliuhqui, asi como en el maiz molido de la ld&mina 43 y en todos los casos parece aludir a las
fuerzas generativas del hueso y del maiz.

83 Signo para 1 o 20 dias. Danielé Dehouve, El imaginario... op. cit., 2014, p.66.

84 para Dehouve, las ofrendas al Sol se realizaban cuatro veces durante el dia (amanecer, hora de la comida,
medio dia y atardecer) y cinco durante la noche (anochecer, hora de dormir, antes de medianoche, después de

medianoche y antes del alba): El imaginario... op. cit., 2014, pp. 90-92,
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Tezcatlipoca. Ademads, estas laminas separan la serie de creacion nomolégica de las primeras
cuatro escenas, el tiempo previo al mito, para introducirnos, de la lamina 35 a la 46, al tiempo
del mito, al de las acciones de los dioses expresadas como ritual, mismo que tiene

correspondencia con el mundo y tiempo humanos.
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Laminas 35, 36, 37 y 38. La obtencion, apertura y distribucion de dones
del Tlaquimilolli. La creacion de las entidades del mundo.
Las siguientes laminas conforman una unidad separada de las anteriores y corresponden a la

)83 asi como sus consecuencias o

obtencion y apertura del bulto sagrado (35-36
manifestaciones (37-38). Este episodio se compone de cuatro ladminas, dividido en dos
escenas consecutivas, con las cuales finaliza la parte frontal del documento, antes de darle la
vuelta. Son ldminas de una gran riqueza y complejidad iconografica, y, como en las dos
anteriores, ya podemos hacer distinciones de las entidades que aparecen, muchas de las cuales
estan relacionadas con dioses, quienes realizan una serie de acciones rituales que va de la
ofrenda de sangre, el recibimiento del bulto y la procesion ritual; la apertura del bulto y sus
consecuencias, entre ellas, el surgimiento de elementos como las plantas y los animales, asi
como una posible alusion a la creacion del ser humano,®*° y la apariciéon Ojo de Banda (fig.
35).%57 Ojo de Banda aparece solo en esta seccion del codice, se considera una advocacion

1’858

Quetzalcoatl,™* ya que posee el tocado y los atributos de concha de esa deidad. Personajes

similares, aparecen en el Codice Vindobonensis, lamina 25 y en la 79 del Codice Zouche-

85 Seler, Nowotny, Anders, Jansen y Reyes, Boone, Batalla y Baena coinciden, en lo general, con esta
interpretacion.

86 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 288-290.

87 Byland es quien asi lo nombra y lo identifica como un sacerdote-gobernante. “Comentarios e
introduccion... ”, op. cit., 1993, p. xxiv.

88 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 30. Anders, Jansen y Reyes Garcia lo identifican como el
sacerdote de Xolotl: Los templos del cielo..., op. cit.,, 1993, p. 214. Para Boone se trata de una advocacion
creadora de Quetzalcoatl, ya que para ella reemplaza a la representacion tradicional de este numen en la

narracion. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. Cit., 2016, p. 288.
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Nutall, entidades con el cuerpo color rojo y que refieren al dios del Sol mixteco.*> El cuerpo
rojo es atributo de los nimenes igneos y solares,*®® en ese sentido, Ojo de Banda, quien
aparece con ese color en la lamina 45 podria remitir, a mi parecer, a una advocacion solar de
Quetzalcoatl.

Otro elemento que destaca es que las escenas se representan también en un espacio
abierto (sobre todo en las laminas 37 y 38), donde se muestran distintos recintos en una
misma lamina, elementos arquitectonicos definidos como templos, juego de pelota, altares y
cuerpos de agua, mismos que deben ser interpretados metaféricamente, ya que son templos
que pueden ubicarse en sitios prehispanicos (como el caso del juego de pelota), pero su
disposicion y relacion con los otros edificios no es suficiente para considerarlo una
representacion de un sitio real, tal y como mencionan Nowotny y Byland;®! este altimo ubica
el espacio que se representa en la seccion central en la zona de la Mixteca.?®® En lo que
respecta a las [aminas 35 y 36, el espacio es abierto pero con referentes al inframundo, lo que
me hace suponer que el espacio es diferente en estos dos pares de laminas: las primeras dos
remitirian a espacios inframundanos y las siguientes a espacios sobre la superficie de la tierra,

unidos y conectados de manera directa por la iconografia y los personajes, pero ademas las

89 Con el nombre de 1-muerte. Manuel Hermann Lejarazu, “Cddice Nutall, Lado 1" en Arqueologia Méxicana
Especial #23, México, Raices, 2006, pp. 92-93.

860 Elodie, Dupey, "Aztec Reds...” op.cit., 2016, pp. 255-260.

81 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 53. Bruce Byland, “Comentarios e introduccion”, op. cit.,
1993, p. xxxiii.

82 Bruce Bylan y John Pohl, In the realm of 8-Deer: The archeology of the Mixtec Codices, Oklahoma Press,

Norman, 1994, pp. 157-158.
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4 laminas muestran un antes y un después, en una secuencia que si bien no es temporal, si

presentan una evidente continuidad en las acciones de cada una de ellas.

Lamina 35. El bulto sagrado.
La obtencion del bulto y el viaje al lugar de apertura.

En esta lamina vemos varios hechos rituales que acontecen en diferentes escenarios.®®* La

864

narrativa inicia,*”" al parecer, con el autosacrificio de Quetzalcoatl, dentro de un cuadro de

niebla con una banda roja central y estrellas adosadas; su sangre alimenta a cuatro

advocaciones de Yohualtecuhtli*® posicionadas en las cuatro esquinas y con los colores azul,

rojo, blanco y negro. En ese sentido, el marco de neblina puede remitir nuevamente al espacio

1 866 867
3

horizonta y a los cuatro rumbos en los que se divide®’ o bien, al movimiento aparente
del Sol durante los solsticios,**® ya que cada entidad (si bien su nombre alude a la noche)
presentan una linea curva y roja en el rostro, asi como los mechones amarillos y un tocado

de plumon con pata de aguila, atributos relacionados con Sol. En el interior del marco que

83 para Seler representa la noche en el Norte del cosmos. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 30.
84 A diferencia de las laminas anteriores donde, por la conformacion de las escenas, parecieran estar completas
de un s6lo momento captado y en las cuales ocurren simultdneamente varios actos rituales; en esta lamina parece
gue se captan tanto eventos simultaneos como momentos diferentes. En este caso, por ejemplo, pensamos que,
el sacrificio de Quetzalcoatl es simultdneo a lo que ocurre en el juego de pelota y que desembocan en la entrega
del bulto (véase infra).

85 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 28.

86 Daniéle Dehouve, “El depdsito ritual...”, op. cit., 2018, pp. 508-509.

87 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 308.

88 Daniéle Dehouve, El imaginario de los niimeros..., op. cit., 2014, pp. 114-116 y 230.
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sefalan, el acto sacrificial de Quetzalcoatl hace que Seler mencione que el espacio se trata
de una nezahualcalli o casa de los ayunos;*®° para Nowotny, en cambio, se representan las
inmolaciones nocturnas del sacerdote de Xolot! frente al sefior del templo del bulto,*”* no
obstante la iconografia deja ver que el personaje es claramente Quetzalcoat! y no su
advocacion.®’!

Acto seguido, ya con las ofrendas de sangre realizadas, Quetzalcoatl, posado sobre
un palanquin de 4guila, —del que inicia un camino color azul-, pide y recibe de

872 el

Yohualtecuhtli, que en este caso funge como una deidad solar, pero del inframundo,
bulto sagrado; las volutas que lo circundan enfatizan el carécter caliente o igneo del fardo. El
recinto en el que se ubica el bulto es un templo de techo conico donde se aprecia un signo de
Venus y una serpiente de obscuridad,®” el templo tiene incisos circulos rojos, que remiten al
Sol y estd circundado por un fluido de neblina; en su base, se aprecia entre dos pares de
volutas®” en verde y dos circulos solares rojos, el signo de chalchihuitl, simbolo que alude
al corazén o al centro (mismo que esta también dividido internamente en cuatro), por lo cual

también podria ser identificado como un axis mundi. Por sus caracteristicas nebulosas, podria

referir a un ayauhcalli (casa de niebla),’” espacio sagrado de fundamental importancia que

89 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 30.

870 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 40.

871 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 287.

872 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 42.

873 Como en el mural del patio A, dintel norte del grupo de la iglesia de Mitla.

874 Que recuerdan a los colmillos o fauces del inframundo.

875 Anders, Jansen y Reyes Garcia, la identifican como el templo del Viento Nocturno. Ferdinand Anders et al.,

Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 212.
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fungia como deposito ritual de objetos sagrados,®’® en este caso, del bulto. Los circulos rojos

del templo®”’

y el palanquin de aguila sobre la que se posa Quetzalcoatl son elementos que
remiten al 4mbito solar,®”® lo mismo el fuego del fardo y la pintura facial de Yohualtecuhtli,
de tal modo, que podria tratarse de un ayauhcalli donde se entrega a Quetzalcoatl el bulto
sagrado del Sol y simbolicamente su paso de la obscuridad a la luz que genera al salir del
inframundo.

Al cargador del bulto le acompafia una figura cuyo atavio y atributos corresponden a

aquellos de Ehecatl-Quetzalcoalt’”

como la mascara bucal del primero y los elementos de
concha del segundo; sin embargo, vemos que su pintura facial corresponde a la de
Tezcatlipoca, el espejo humeante en la cabeza y pie del personaje lo confirma.® Esta entidad
funge como guerrera, en una mano porta una rodela con estandarte blanco con negro y un par
de dardos adornados con plumones de aguila, en la otra lleva un lanza dardos. Quetzalcoatl,

con el bulto a cuestas, inicia el viaje desde el templo al lugar de apertura del bulto; el camino

es color azul y estd marcado con simbolos de pies, adelante va Ehecatl-Tezcatlipoca. Los

876 Elena Mazzeto, “Las ayauhcalli en el ciclo de las veintenas del afio solar” en Estudios de Cultura Nahuatl
48, México, UNAM, 2014, p 135. Para la autora son espacios relacionados con el agua y en ese sentido a aspectos
de fertilidad terrestre y acuética.

877 Esos circulos rojos también aparecen en la cenefa del mural de los Chimales en Tehuacan, e identifican al
lugar, segtin Klein, con la casa del Sol. Cecilia Klein, “La iconografia y el arte mesoamericano”, en Arqueologia
Mexicana 55, México, Raices, 2002, p. 33. También en el basamento de los Circulos Rojos en Teotihuacan.
878 \/éase al Xolotl negro de la lamina 34 asi como al sol-nocturno de la lamina 43.

879 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 308.

80 para Seler se trata de la Luna joven previo a su salida por el amanecer. Eduard Seler, Comentarios..., op.

cit., 1963, p. 30.
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viajes y las peregrinaciones son elementos que poseen un estrecho vinculo con el culto y el
poder, asi como con toma o posesion simbolica del territorio, ya que en algunos casos reviven
los mitos de origen.®®! La senda sale de esta 1amina y contintia en la siguiente.

Paralelamente, se aprecia que dentro de un cuadro de niebla delimitado por estrellas®®?

883 ”884)

(en alusion a la noche-inframundo®®” como el “lugar sin salida del humo/sin chimeneas

hay una figura antropomorfa de un hombre viejo,®> posiblemente Tonacatecuhtli ataviado

como cocodrilo (por lo que seria también Cipacltonal®®®), su vientre, es una gran esfera roja

1’887

que, a mi parecer, alude al So pues asi se represento en la lamina 34. Ademas, por sus

81 Johanna Broda, “Tenochtitlan: procesiones y peregrinaciones mexicas en la Cuenca de México”, en
Arqueologia Mexicana, 131, México, Raices, 2015, pp. 72-79.

82 para Boone un lugar subterrdneo, hogar de Cipactonal, deidad creadora. Elizabeth Boone, Ciclos del
tiempo..., Op. cit., 2016, pp. 308-309.

83 Que Seler identifica —erroneamente a mi parecer— con un Cuauhxicalli o contendor de corazones:
Comentarios..., op. cit., 1963, p. 28.

84 Angel Ma. Garibay, Historia de la literatura nahuatl, México, Porria, 1954, pp. 195-196. Mercedes Montes
de Oca, Los difrasismos en el nahuatl de los siglos xviy xvil, México, UNAM, 2013, pp.164-165.

85 Que para Boone remite a un sacerdote prototipico: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 308-309.

86 Klein, Cecilia, “La iconografia y el arte mesoamericano”, op. cit., 2002, pp. 31-32. Elizabeth Boone, Cycles
of Time..., op. cit., 2007, p. 189.

87 Seler opina que se trata de un cuauhxicalli rojo o, bien, de la Luna, esto para soportar la hipétesis de que se
trata del cielo nocturno en el que aparece Venus en el segundo se sus periodos: Comentarios..., op. Cit., 1963,
pp. 28-30. Anders, Jansen y Reyes opinan que es un hoyo y la identifican como el templo del Viento Nocturno:
Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 212. Klein opina en cambio, que se trata de un marcador que puede
interpretarse como tonalli para indicar que el personaje es Cipactonal: “La iconografia y el arte mesoamericano”

en Arqueologia Mexicana #55, México, Raices, 2002, pp. 31-32
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caracteristicas como entidad vieja, el traje de saurio, el recipiente para tabaco y el contenedor
de elementos aromaticos, Tonacatecuhtli podria aludir también —y al mismo tiempo— al dios
viejo primordial Cipactonal, como el abuelo de los hombres y también (ya que la entidad
presenta en el rostro la linea y punto caracteristicos del numen solar), como un Sol viejo —y
padre del nuevo Sol- en el inframundo antes de volver a nacer. Esta hipotesis la fortalece la
imagen inferior derecha de la ldmina, en la cual se muestra un juego de pelota rodeado de
neblina con elementos estelares. El interior esta divido en cuatro secciones, cada una de

diferente color (rojo, verde, amarillo y azul)®®

en posible referencia al orden del plano
terrestre.®® El juego de pelota, también tiene relacion con la periodicidad y el concepto de
tiempo y espacio, por lo que esa division cromadtica podria remitir al movimiento aparente
del astro,3® donde el nimero cuatro, como se ha mencionado, designaba también los
extremos solsticiales.®®! Dentro, se ve nuevamente al anciano con piel de cocodrilo como
traje, ya que, a diferencia de la imagen anterior, ahora pueden verse sus manos y pies. Se
encuentra en posicion de sapo, remitiendo a la creacion, y en su centro sigue el Sol como una
gran esfera roja; también parece figurar como el centro del Juego de Pelota, y si bien no hay
un color definitorio para la posicion central, ésta normalmente presenta caracteristicas que

892

aluden al Oriente,” al lugar de la salida del Sol.

88 Canchas de pelota divididas en cuatro colores también se ven en codices como el Vindobonensis (Iaminas
17 y 19), Colombino (laminas 2, 6 y 11) y coloniales como el Mendoza (ld&mina 45) y el Tudela (Iamina 67).
889 Elodie Dupey, Color y cosmovision..., op. cit., 2003, pp. 189-192.

890 Walter Krickeberg, “El juego de pelota mesoamericano..., op. cit., 1966, pp. 210-219. Jesus Galindo, “El
juego de pelota mesoamericano...”, op. cit., 2016, p. 19.

81 Daniéle Dehouve, El imaginario de los niimeros..., Op. cit., 2014, pp. 127-128.

82 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. Cit., 2003, pp. 181-186.
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Asi, en contraposicion con la imagen donde se ubica dentro de la neblina que remite
a la noche-inframundo, esta representacion en el juego de pelota alude a su apariciéon en el
plano horizontal terrestre, pero nocturno. Jugando pelota, esta Yohualtecuhtli, asi como Ojo
de Banda,®** cada uno lleva en las manos una bola de hule-rostro y una faja o yugo; la escena
del juego de pelota tiene una estrecha relacion con el numen solar, asi como a la lucha del
dia y la noche.®** Primero, es un ritual en el que el movimiento de la bola de hule sugiere el

895

movimiento del Sol en un campo de batalla,”> en donde hay deidades asociadas con la

claridad y la obscuridad,®®

en este caso son Yohualtecuhtli y Ojo de Banda quienes juegan,
el primero representa al Sol nocturno, el segundo, como advocacion solar de Quetzalcoatl, al
diurno. Luego, la simbolizacion de ollin, el Sol de Movimiento, también puede plasmarse a
partir de la confluencia de los cuatro puntos cardinales,®*” marcada en este caso por la imagen

del Sol. Finalmente, el astro estd naciendo del interior de Cipactonal **® ahora como padre

del nuevo Sol que va en el bulto.

893 para Anders, Jansen y Reyes se trata de Xolotl: Los templos del cielo...”, op. cit., 1993. p. 210. Identificacion
evidentemente errénea que se usa para vincular esta ldmina con la anterior.

8% Walter Krickeberg, “El juego de pelota mesoamericano..., op. Cit., 1966, p. 310.

8% Walter Krickeberg, “El juego de pelota mesoamericano..., op. cit., 1966, pp. 210-219. William y Barbara
Fash, “Apuesta, guerra, ritual e identidad en el juego de pelota mesoamericano”, en El juego de pelota
mesoamericano, México, UNAM, 2016, pp. 43y 57.

8% Jests Galindo Trejo, “El juego de pelota mesoamericano..., op. Cit., 2016, p. 19.

87 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. Cit., 2003, p. 183.

898 E| cocodrilo también tiene connotaciones de origen o inicio.
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Asi, la escena de esta lamina 35 remite principalmente a la entrega del bulto sagrado
del Sol a Quetzalcoatl, asi como a su viaje para la apertura del bulto.?”® Sin embargo, también
se muestran otros eventos, como la estancia del Sol-viejo en el inframundo, su posterior
salida en el juego de pelota antes de transformarse en bulto en el templo (que es también el
centro), asi como el sacrificio de Quetzalcoatl para obtenerlo. Ademads, aparecen una serie
de personajes que en si mismos presentan caracteristicas opuestas y complementarias, como
Ehecatl-Tezcatlipoca, Yohualtecuhtli-Sol, Cipactonal-Sol, asi como el templo y el juego de

pelota, que presentan elementos tanto nocturnos como solares.

89 para Boone, el camino pasa por diferentes lugares tanto miticos, como el elemento de neblina, que la autora
identifica como un lugar subterraneo y lugares simbolicos, como el juego de pelota al cual ubica como una

representacion de los puntos cardinales: Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, pp. 308-309.
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Lamina 36. El bulto sagrado. La apertura del Tlaquimilolli.

En esta 14mina se muestra el momento ritual que representa la apertura del bulto sagrado.”®
La iconografia de ello es tan clara, que es la unica escena de la seccion central en donde

Nowotny, *°! Anders, Jansen y Reyes,’*?> Byland,’® asi como Boone,”** coinciden también

905 906

con Seler en este hecho. El bulto sagrado™ o tlaquimilolli”™® es una reliquia en la que se
resguardaban los simbolos de la deidad tutelar, elementos que son los fundamentos de su
propia identidad y la de su pueblo; eran receptaculos de fuerzas divinas, que se concentraban
en los objetos que el bulto contenia, y que en su conjunto, materializaban la creacion; por lo

mismo, eran objetos peligrosos, se creia que aquel que lo desatase moriria, lo cual como

%0 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 31-33.

%1 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, pp. 271-272.

%2 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 210.

93 Byland, Bruce, “Comentarios...” op. cit., 1993, p, Xxiv.

94 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 190-192.

95 Guilhem Olivier, “Les paquets sacrés en Mésoamérique ou la mémoire cachée des Indiens du Mexique
central (Xve-XxVvie siécles)”, en Journal de la Société des Américanistes, vol. 81, 1995, pp. 97-133. Véase
también, del mismo autor, “Bultos sagrados, flechas y Fuego Nuevo: Fundacion y poder en el Mapa de
Cuauhtinchan 2”, en Cueva, ciudad y nido de &guila; una travesia interpretativa por el Mapa de Cuauhtinchan
2, Albuquerque, University of New Mexico Press, 2010, pp. 281-313 y “Los bultos sagrados. Identidad
fundadora de los pueblos mesoamericanos”, en Arqueologia Mexicana 104, vol. xviil, México, Raices, 2010,
p. 53.

96 “Cosa envuelta”, “envolver algo en manta”, en Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana..., op.

cit., 1970, 134r, 190r.
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veremos, es tal y como sucede en esta lamina. Segun los informes de los cronistas,’’ cada
calpulli tenia su propio bulto sagrado, ya que, como se menciond anteriormente, poseia los
simbolos que fundamentaban la identidad del barrio; es por ello que los bultos eran el
principal idolo, al que los naturales tenian mucha reverencia.’”® Son elementos centrales en
las fundaciones de las dinastias, los soberanos les hacian ofrendas y su culto conmemoraba
las actividades primordiales de los fundadores divinizados.”® Entre el culto conocido hacia
los tlaquimilolli, destacan los autosacrificios con espinas ensangrentadas depositadas en los
zacatapayolli o, bien, las inmolaciones humanas realizadas delante de estos objetos para que
se siguiera manifestando la potencia de la energia del bulto, ya que era el simbolo y la

0 asi, son elementos que remiten al sacrificio, al

materializacion de la actividad creadora;!
origen, al acceso al poder o bien, a un cambio de paradigma.’!' De hecho, el origen de los
tlaquimilolli sucede en el momento del nacimiento de un nuevo Sol, que marca el principio
de una nueva era.’!?

Una vez vista la importancia de este objeto sagrado, regreso al analisis de la lamina

36. El camino azul termina en la parte media superior de la escena, misma en la que

nuevamente el tratamiento del espacio cambia, sin embargo, no se muestra un espacio

%7 Juan Bautista Pomar, “Relacion de Texcoco”, en Relaciones de Texcoco y de la Nueva Espaiia, México,
Porria, 1941, pp. 13-14.

98 Jerénimo de Mendieta, Historia eclesidstica..., 0p. cit., 1980, p. 80

%9 Marteen Jansen, Huisi Tacu. Estudio interpretativo de un Libro Mixteco Antiguo: Codex Vindobonensis
Mexicanus I, Amsterdam, 1982, p. 321.

%10 Guilhem Olivier, “Les paquets sacrés en Mésoamérique...”, op. Cit., 1995, p. 121.

911 Guilhem Olivier, “Bultos sagrados, flechas...”, op. cit., 2010, p. 301.

912 fdem.
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abierto, como en las escenas anteriores, pero tampoco cerrado; estamos, al parecer, ante la
impronta de un momentum ritual en detalle: la apertura del bulto sagrado. Iconograficamente,
el bulto aparece con un exterior de manta a modo de una malla, con bordes blancos y
plumones como adornos; presenta un atado de papel, asi como un elemento zoomorfo de
color rojo en su superficie. En el caso del contenido, como se vera, son elementos solares que
refieren a la naturaleza del dios, por lo que, el tlaquimilolli podria tratarse del bulto sagrado
del Sol. El bulto esta ubicado al centro de la ldmina y frente a €l, se ve a Ojo de Banda que,

por su posicion de presentacion, parece ser ¢l quien lo abre, mostrando un elemento

914

trapezoidal en color rojo y amarillo,”'® de cuyo interior sale una entidad zoomorfa®'* en los

mismos colores. También se aprecia nuevamente a Ehecatl-Tezcatlipoca en la parte superior,

915

y en la inferior derecha esta Xolot/ en colores negro y blanco en su rostro,” > el primero esta

en posicion de marcha, como en la lamina anterior, el segundo en cambio, estd en posicion

de danza.”'®

917 918

De la entidad zoomorfa” " ubicada sobre el bulto,” ® que a mi parecer corresponderia

con un saurio relacionado con el fuego (véase infra), surge una gran serpiente de noche-

913 Colores que, como mencionamos anteriormente, asociados, aluden a aspectos solares y/o igneos.

%14 para Anders, Jansen y Reyes Garcia se representa una caja que vibra y habla, de la cual emerge una flauta
con energia que envuelve todo en mistica obscuridad: Los templos de/ cielo..., op. cit., 1993, p. 212.

%15 En posible alusion a su brillantez como estrella vespertina ya que son colores que combinados, aluden a la
obscuridad del mundo inferior. Elodie Dupey, Color y cosmovision... op., cit., 2003, p.195.

%16 Mirjana Danilovic, El concepto de danza... op. cit., 2016, pp. 75-130.

17 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, p. 35.

%18 E| componente sobre el bulto se ha identificado, principalmente, como una flauta. Los templos del cielo...,

op. cit., 1993, p. 212. Lo mismo para Boone: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 309. Y Karl Taube: “The

233



viento,” "’

cuya cabeza se ubicara en la lamina 38; la serpiente atrapa a Ojo de Banda —quien
abrid del bulto— matandolo al instante y transportandolo en su interior junto a una gran
cantidad de elementos igneos y solares como las mariposas de fuego (en colores amarillo y
rojo), los palos para hacer fuego, quetzales,”® colibries®’! y flores. La gran serpiente de
noche-viento es un componente que refiere a la creacion;’?? su vientre rojo/amarillo exalta
los elementos igneos y solares del interior de su cuerpo, mismos que acompafian a un Ojo de
Banda muerto que aparece replicado cinco veces de manera intercalada con los elementos
igneos y solares mencionados anteriormente, dando la impresion de que viaja por dentro de
la serpiente, renaciendo en la lamina 38, al salir de la boca-cueva de esta entidad, en clara

homologacién al morir y renacer del Sol.**

Breath of Life: The Symbolism of Wind in Mesoamerica and the American Southwest”, en The Road to Aztlan:
Art front a Mythic Homeland, Los Angeles, LACMA, 2001, p. 114. Seler lo identifica como un badl y un gusano
de fuego: Comentarios ...”, op. cit., México, 1963, p. 32.

%19 para Anders, Jansen y Reyes se trata de un enorme viento con fuerza alucinégena. Los templos del cielo...,
op. cit., 1993, p. 212.

920 Aguilera, Carmen, "El simbolismo mexica del Quetzal" en Ensayos sobre iconografia, México, INAH, 2010,
p. 79, 84.

921 |imén, Silvia, etal, "Aves solares: el aguila, el colibriy el zopilote" en La fauna fantastica de Mesoamérica
y los Andes, UNAM, 2013, p. 155.

922 \/éase el andlisis de la lamina 29.

923 |_a aparicion de esta gran serpiente de noche-viento motivd a Seler para interpretar esta escena como el cielo
vespertino, la region del gran viento donde se produce el efecto de abrir el bulto sagrado, al esparcir las cenizas
de Quetzalcoatl. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 31-32. Sin embargo, no hay fundamentos
gréaficos aqui para identificar como aire y cenizas al elemento que ya identificamos como niebla; sin embargo,

en cuanto a referentes de creacion, la nieblay las cenizas del dios serian equivalentes.

234



Al mismo tiempo, gran cantidad de la substancia generativa de noche-viento se

desborda del interior del bulto, proyectdndose radialmente en formas serpentinas de noche-

925

viento y de colibries;”** en las fauces de ocho serpientes de noche-viento,’>> aparecen ocho

26 componente que es

figuras antropomorfas desnudas de color negro y con gorro conico,’
caracteristico de Ehecatl y que también recuerda a los huastecos y a su asociacion con la
fertilidad de la tierra.”?” Cada una de estas entidades nace o estd asociada a un elemento ritual

distinto,”*®

como el atado de papel blanco y negro, el maguey, el maiz maduro, el aguila, la
hierba, la tira con chalchihuitl (agua), la sangre y el humo de incienso. Estas figuras ya tienen
aspecto humano en el rostro y las extremidades, son de color negro (con excepcion de las
orejas y manos) por lo que se trataria de entidades humanas, sacerdotes pintados®*® y no

entidades sobrenaturales y prototipicas, ya que estas tienen extremidades zoomorfas y rostros

semi-descarnados. Ademas, los atributos que presentan, como la voluta en gris detras del ojo,

924 para Nowotny, se abre el bulto sagrado del que surge un haz de viento que produce serpientes que se mueven
hacia el exterior, portando el contenido del bulto hacia los cuatro puntos cardinales: Tlacuilolli..., op. cit., 2005,
p. 35.

925 Ntimero que remite a la completud o totalidad. Daniéle Dehouve, EI imaginario de los nimeros..., op. Cit.,
2014, p. 238.

926 Seler opina que se trata de las esencias de los guerreros, los vientos cortantes y frios, ya que vincula su color
negro y su gorro conico como punta a la obsidiana, material frio y cortante: Comentarios..., op. cit., 1963, p.
32. Anders, Jansen y Reyes Garcia siguen este caracter y se refieren a ellos como espiritus de obsidiana: Los
templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 212. A esa misma identificacion remite Boone: Ciclos del tiempo..., Op.
cit., 2016, p. 309.

927 Cédice Borbonico, lamina 30.

928 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 309.

929 Ma. del Rosario Nava, EI color negro en la piel..., op. cit., 2009, pp. 57-63.
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el tocado de nuca de Sol-nocturno, asi como el gorro conico (con o0jo y ceja) indicarian cierto
vinculo con Quetzalcoaltl, quien es también sacerdote, por antonomasia.”>°

Asi, en esta lamina 36 se muestra la apertura del bulto y la generacion, a partir de la
energia de éste, tanto de los elementos como de las entidades que participaran de los rituales
de las siguientes laminas. Esta generacion es posible gracias a la muerte de Ojo de Banda,

quien viaja por el interior de la gran serpiente de noche-viento (junto con elementos solares)

para renacer —como el Sol- laminas adelante.

930 Werner Stenzel, Quetzalcoatl de Tula. Mitogénesis de una leyenda postcortesana, México, UANL, 1991. p.
121. Henry Nicholson, Topiltzin Quetzalcoatl. The Once and Future Lord of the Toltecs, Boulder, University
Press of Colorado, 2001, p. 54. Enrique Florescano, Quetzalcoatl y los mitos fundadores de Mesoamérica,

México, Taurus, 2004, p. 105.
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Lamina 37. El bulto sagrado. La manifestacion
ritual de las fuerzas del bulto.

Como las dos laminas anteriores, las dos siguientes también forman una unidad donde
se muestran las acciones posteriores a la apertura del bulto. En esta ldmina 37 se aprecia un
espacio simbolico que no remite a lugar arqueologico conocido delimitado por la arquitectura
que se ubica en la parte superior (en contraposicion a los sitios que relaciono con espacios
naturales como un cuerpo de agua y el interior de la cueva/tierra de la lamina 38), se trata de
los templos de las laminas 33 y 34, que aunados a los altares que se aprecian en la parte
central, dan la impresion de aludir a un complejo ritual (visto de manera horizontal) en el que
ocurren varios actos rituales y donde coexisten la arquitectura y el espacio natural; ademas,
es el lugar donde los dioses interactiian con sus teixiptla y sacerdotes.

La conexion con el par de escenas anterior se da por la aparicion de entidades como
Xolotl, o los personajes con gorro conico, pero, el vinculo principal es la continuidad del gran
cuerpo serpentino de noche-viento que nace del bulto sagrado y que pasa por el extremo
izquierdo de est4s laminas, sigue presentando elementos solares e igneos en su interior como
la flor, la mariposa, el colibri, asi como la figura de Ojo de Banda, lo que indica que en efecto
se trata de una continuacion de la gran figura serpentina de la ldmina anterior. Desde otra
perspectiva, la obtencion y apertura del bulto de las ldminas anteriores se realizo en un lugar
inframundano (asi lo indica la iconografia); pero, al momento de abrir el bulto, el gran
elemento serpentino de noche-viento, al llenar ese espacio (por eso se presenta como marco
de toda la lamina 36), escaparia hacia uno diurno (l&minas 37-38), ya que estas dos laminas
no presenta neblina ni elementos de noche-viento (salvo la gran serpiente), ademas de que se
presenta un espacio abierto (visto desde arriba) con los templos de las laminas 33 y 34, los

cuales son alusiones al paso diurno del astro. Asi, este capitulo, que va de las ldminas 35 a
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38 presenta una continuidad discursiva que iconograficamente parece ir del infra al
supramundo, unidos por la serpiente de noche-viento, que aqui seria también un axis mundi.
Ademas, las imagenes se presentan en una serie de oposiciones complementarias, asi como
en disposiciones cuadripartitas;”*! esto me hace pensar que es una escena ubicada en un lugar
mitico-simbolico, limite entre el ecumeno y anecumeno, donde interactiian ritualmente
dioses y sacerdotes.

En la lamina 37, arriba a la izquierda, se observan cuatro figuras de dioses sentadas
sobre taburetes en color verde con bandas en rojo y amarillo; el primero de la izquierda es
Quetzalcoatl en color negro; le sigue una entidad amarilla con extremidades en azul y unas
lineas paralelas en el rostro, identificada como Otontecuhtli;’** otro con cuerpo rojo a rayas
blancas y rostro negro con blanco, caracteristicas de Itztlacoliuhqui'y de Mixcoatl; finalmente

se aprecia a Tezcatlipoca Negro. Todas llevan una copalera en una mano y en la otra unas

espinas de maguey, y solamente en frente de Quetzalcoatl y Otontecuhtli hay lo que parece

931 |a division cuadripartita del espacio se puede reducir a una organizacion de ejes complementarios cuyas
oposiciones, lejos de ser fijas, se constituian en funcion de las necesidades contextuales. Asi, las divisiones
cuadripartitas suelen evocar tanto los puntos cardinales y la posicién del Sol en el afio. La dualidad por su parte,
suele evocar la unién de los opuestos, pero también las estaciones del afio (Iluvias/secas) y el movimiento diario
del Sol (amanecer/ocaso y dia/noche). Ademas, la division en cuatro puede simplificarse en parejas de opuestos
complementarios y las parejas de opuestos se pueden desplegar hacia las cuatro direcciones o posiciones. Para
Dehouve, el 2 y el 4 son nimeros que aluden a la totalidad o completud, al origen de la vida, a la representacién
del espacio y del tiempo. Daniéle Dehouve, El imaginario de los nimeros... op., cit., 2014, pp. 222-231.

932 Bodo Spranz, Los dioses en los cddices..., op. cit., 1973, p. 368. El mismo numen sale de la serpiente detras
del templo de la [&mina 33 y también aparece en la ldmina 50 como uno de los cargadores del cielo, asi como

en la 66.
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ser un brasero; en ese sentido, estan realizando quema de materias aromaticas. Ademas, todos
tienen el tocado en la nuca de Sol-nocturno, asi como el caracol cortado en el pecho y la
orejera, atributos de Quetzalcoatl, por lo que podrian tratarse de sacerdotes vestidos como
dichos dioses, es decir, sus feixiptla. Debajo, hay una imagen que se ha identificado como

1,3* cuya falda es roja con grecas blancas; tiene el torso desnudo y un tocado

Xochiquetza
blanco que le cubre el pelo con cuatro plumas largas (dos por lado —omequetzalli-),”>* asi
como la nariguera de mariposa de turquesa; sin embargo, presenta un pliegue en el abdomen,
simbolo de haber ya parido. Ofrece hacia arriba un contenedor con algin liquido café
(posiblemente chocolate),”> del que salen flores de diferente color, signo de que se trata de
un elemento aromatico,”® otro elemento que ofrenda son granos de maiz’*’ con una

extremidad de garra de ave-reptil,”*® lo cual podria aludir a que estamos ante un elemento

tlaquaquallo, comida (carne con maiz) para los dioses,”*® pero, a diferencia del corazon, este

933 Bodo Spranz, ibid., pp. 399-419. Las representaciones de esta entidad en las laminas 44 y 62 comparten
atributos con la de la [dmina 37.

934 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 40.

935 Hermann Lejarazu lo vincula con la cacahuaxdchitl “rosita de cacao” (Quaraibea funebris) con la que se
preparaban varias bebidas rituales. Manuel Hermann, comunicacién personal, septiembre 2022.

96 Elodie Dupey, “Mostrar lo invisible. Representaciones del olor en los cddices prehispanicos del Centro de
México”, en Mostrar y ocultar en el arte y en los rituales: perspectivas comparativas, México, UNAM, 2017,
pp. 142-144.

%7 En la Idmina 9 del Cddice Borgia aparece una anciana moliendo granos de maiz, elementos que son idénticos
a los que aparecen en los cajetes que se ofrendan entidades femeninas en las laminas 37 y 41 de la seccion
central. En la ldmina 38 los granos son multicolor para enfatizar la diversidad de maices.

938 También aparece en las laminas 41 y 45, aunque en este (ltimo es dudoso su caracter de ofrenda.

939 En la lamina 65 aparece una ofrenda similar asociada a Xolotl.
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tipo de ofrenda, cruda, estaria destinada a las deidades del inframundo.’*° Asi que aqui habria
una ofrenda caliente, diurna y aromatica, asi como una fria, nocturna y sin aroma.

También destacan los edificios de las ldminas 33 y 34;”*! ya que tienen el mismo tipo
de techo y dintel bicromo, pero presentan algunas modificaciones; al templo del atardecer le
agregaron en la techumbre imagenes de chalchihuitl de colores intercalados y flores a manera
de almenas.”* El templo del amanecer tiene ojos estelares y volutas igneas en el techo,
ademas, del interior de la techumbre quitan los elementos estelares y los sustituyen por tres
espejos con una serpiente invertida,’* los ofidios tienen atados de papel y los espejos tienen
borde rojo, interior negro, asi como plumones adosados. En el primer templo hay una deidad
en color rojo, misma que aparece en la lamina 14 y se identifica como Piltzintecuhtli;’** esta
sentado en un trono del mismo color y en su boca tiene el elemento zoomorfo del bulto

945

sagrado, a modo de una flauta,”™ por lo cual se ha pensado que se trata de ese instrumento y

940 Katerzyna Mikulska, “La comida de los dioses... ”, op. cit., p. 31.

%1 para Nowotny se trata de una serie de rituales frente a los templos negro y rojo: Tlacuilolli..., op. cit., 1961,
p. 271. La aparicion de estos recintos y sus caracteristicas motivé a Anders, Jansen y Reyes Garcia a basar su
interpretacion de la lamina como el lugar de los templos del Cielo de Jade y Flores, asi como del Trueno y del
Reldmpago ubicados en los cuatro rumbos: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 215-216.

%42 Seler la equipara al Xochicalli, otra alusion a la casa del Sol: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 34.

%3 Seler piensa en la casa del relampago: Ibid., p. 33. Boone sigue esta hipotesis: Cycles of Time..., op. cit.,
2007, p. 192.

%4 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 34. Spranz lo identifica a asi: Los dioses en los cédices...,
op. cit., 1973, pp. 316 y 335.

%5 Eduard Seler, Comentarios... op., cit., 1963, p. 34.
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frente a ¢l, lo que se ha interpretado como un tambor.”*® Yo no considero que se trate de
dichos instrumentos musicales,’*’ los cuales apareceran en la lamina 39 con sus
caracteristicas diagnoésticas (véase infra). Sin embargo, es cierto que Pitzintecuhtli es un
numen asociado al Sol y al maiz,**® y quien, junto con Xochiquetzal, concibe a Xochipilli,’*
otra entidad solar que también esté relacionada con el maiz y la musica, por lo que podrian
considerarse deidades equivalentes; al igual que Xipe, otra deidad solar y de maiz (Graulich
también hace notar una relacion con Tezcatlipoca 10jo).”>° En ese sentido, el elemento
zoomorfo que estd en la boca de la deidad, podria ser o bien una alusion a la “palabra
creadora”, ya que es el mismo elemento que aparece sobre el bulto sagrado en la apertura por
donde surge la gran serpiente de noche-viento, un elemento generador; o bien, se trata de la
xiuhcoatl que usa Xolotl, mostrando este elemento una alteridad dinamica de opuestos
complementarios.

En el otro templo, ubicado al frente, se puede identificar que dentro esta Xolot/ con

traje y yelmo de cocodrilo, se aprecia sentado en un trono y en una de sus extremidades porta

946 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 212. Karl Taube, “The Breath of Life...”,
op. cit., 2001, p. 114. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 309.

%7 Taube utiliza esta lamina y la anterior para justificar los vinculos y cercanias entre el dios del viento, la
mausica y el Sol, con el mito de creacion de la musica que se ve en estas ldminas, ya que, para el autor, el bulto
contiene instrumentos musicales y elementos que son evidencia de luminosidad y lluvia, y que marcan el origen
de la musica y la danza: “The Breath of Life ...”, op. cit., 2001, pp. 113-115.

%48 QOlivier también lo asocia a Tezcatlipoca como una advocacion: Tezcatlipoca... op. cit., 2004, pp. 379-381.
%9 Fray Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas..., op. Cit., 1996, pp. 106-108.

90 Michel Graulich, Mythes et rituels du Mexique ancien préhispanique, Bruselas, Académie Royale, 1987, pp.

56-68.
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una rodela, en la otra un hacha y lanza dardos.”! Por sus caracteristicas en la techumbre,
Seler homologa este templo al del Rayo, pues, para el aleman, la naturaleza de Xolot/ es el

933 ademas, los otros elementos,

rayo,”? asi como uno de los simbolismos de las serpientes;
como las estrellas adosadas al techo y el fuego, también son indicativos de luminosidad. Estos
templos parecen haber intercambiado sus referencias crepusculares, ya que el templo que
tenia todas las caracteristicas de un atardecer en la ldmina 34, ahora se presenta como un
amanecer y viceversa.”>* Esta aparente discordancia en sus elementos, indicaria una relacion
de alteridad dinamica de opuestos complementarios entre los discursos de las imagenes
intercambiando su naturaleza original, y es que por si mismas, éstas imagenes (y en general
las de la seccidn central) transmiten y reelaboran féormulas que funcionan como vehiculos de
comunicacion entre el tiempo mitico y el humano.

Frente al templo de Xolotl, hay una imagen que parece formar una pierna de color
negro de la cual emerge una mazorca roja con una flor, asi como volutas; es posible se trate

de una ofrenda de fuego y maiz, Fabrega lo refiere como un fogén para maiz;*>> sin embargo,

su rareza es desconcertante, pero en el Codice Cospi, hay un elemento similar de pata

%1 José Lino Fabrega, Interpretacion... op. cit., 1899, p. 157.

%2 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 33.

93 Lopez Austin, Alfredo, "La fauna maravillosa...” op.cit., 2012. p. 41.

94 Ademas de que en los templos los personajes de su interior tienen alusiones a Tezcatlipoca y Quetzalcoatl,
dioses que, en oposicion complementaria, remiten a la creacion y destruccion de las eras.

95 José Lino Fabrega, Interpretacion... op. cit., 1899, p. 157.
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zoomorfa con maiz, asociado a algunos signos Tonalpohualli,”®

parece una ofrenda, por lo
que podria ser un elemento que nos ayude a identificarlo como tal. Del templo, sale un camino
azul que llega, como el anterior, hasta la siguiente lamina y sobre el que se encuentra Tlaloc-

Xochipilli,”” en color verde,”®

y con los atavios de papel en verde y blanco que son
caracteristicos de la deidad de las tormentas,”* incluyendo su tocado con el glifo de trapecio-
rayo, simbolo que remite al tiempo; la entidad en procesion parece saludar a Xolot/ con un
vaso efigie del que sale fuego; en la otra mano porta lo que parece ser una antorcha que es
apagada por una linea de vapor que se ubica debajo de uno de sus pies y que surge de la
cabeza de Ojo de Banda en la lamina 38.

El camino continda y pasa frente a lo que seria una escena ritual cuyo protagonista es

960

Xolotl, ubicado sobre un altar con alfardas en dado”” en color azul con marco en amarillo, y

entre las alfardas, a modo de escalinata, un chalchihuit! sobre fondo rojo. Xolotl tiene en una

9%6 Caria de la ler linea de la Iamina 2, muerte de la 4ta linea de la Idmina 2, venado de la 5ta linea de a lamina
6, pedernal de la 5ta linea lamina 5, viento de la 4ta linea lamina 7, conejo de la 3ra linea de la lamina 8, asi
como jaguar de la 2da linea de la misma lamina 8.

97 |o identifico asi por el tocado y anteojera de la primera entidad, similar a los que presenta en las laminas 27
y 28; asi como por la pintura lobular en color azul que tiene alrededor de la boca, tal y como lo presenta
Xochipilli en la lamina 4 del Codice Borbdnico y en el folio 60 del Cdodice Magliabechiano. En el Borgia, ldmina
54, se aprecia el lobulado en su nariguera.

98 |_os tonos verdes o azules se usaban para transmitir nociones de fresco o tierno asociado al crecimiento de
las plantas. Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 55.

%9 Elodie Dupey, comunicacion personal, agosto de 2020. Seler menciona que es Tlaloc vestido como jugador
de pelota: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 34.

%0 E| remate en dado de los edificios es caracteristico de la arquitectura nahua-mexica.

243



mano unas espinas de maguey con papel blanco,”® y en la otra, a modo de arma, una
xiuhcoatl; porta ademds una nariguera de turquesa, propia de los guerreros y numenes
igneos,”®? lo cual se refuerza por los elementos multicolores que salen debajo de su brazo a
manera de ala, asi como por su collar, atribuido a entidades solares.”®* El altar est4 sobre las
mandibulas abiertas del monstruo de la tierra, aludiendo a que es también una entrada al
inframundo por la que pasara este Xolot solar; a sus costados se aprecian cuatro figuras (dos
por lado) con gorro conico, tres estan en color negro y una, casi borrada totalmente, en color
rojo. Son, muy similares a las que aparecen en la lamina 36, estan en actitud de danza y portan
sandalias, braguero y en sus manos tienen un par de puntas de maguey con atado de papel,
asi como una bolsa con elementos aromaticos; danzan de derecha a izquierda, pasando por
detrés del altar y frente a €l se aprecian dos mujeres, su tocado y cuerpo estd en pares
cromaticos azul/verde (izq) y rojo/amarillo (der) y llevan ofrenda de papel, espinas de
maguey y copalera en las manos.

En los extremos, se ubican cuatro personajes desnudos, que, por sus caracteristicas,
podria tratarse de aquellos que aparecen asociados a la bola de hule de la lamina 33, portan

en sus manos un punzén con atado de papel e indicaciones de fuego a modo de antorcha,’®*

%1 Kingsborought lo dibuja como un ollin en azul y rojo. Aglio, como un ollin en color blanco.

%2 para Seler, es caracteristica de los sacrificados, que aunado a las fauces del saurio remite a Venus (Xolotl) a
su descenso al inframundo: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 34.

93 Bodo Spranz, Los dioses en los cédices..., op. cit., 1973, pp. 325-326.

%4 para Nowotny se trata de cuatro tlaloques o entidades de la lluvia ubicados en los cuatro rumbos:
Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 40. Esta identificacion mas las que realiz6 Seler para el templo negro como
templo del rayo y la figura de Tlaloc son la base de la interpretacion de Boone, para quien la lamina trata del

comienzo del rayo y de la lluvia: Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 314.
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estan encerrados en circulos de diferente color con ojos estelares adosados; circulo azul, con
figura amarilla; circulo rojo, con figura blanca; circulo negro punteado, con figura roja y
circulo amarillo con figura azul, haciendo alusion a la diferenciacidon que causa la luz y al

1;°% esto se confirma ya que estan distribuidos en asociacion a los cuatro

orden espacia
rumbos con el altar como centro.

Asi, esta lamina presenta la primera parte de un espacio abierto en la que aparecen
los templos del amanecer y del atardecer junto a un espacio donde se desarrollan varias
escenas rituales entre las que destacan el viaje de Tlaloc-Xochipilli, la ofrenda de
Xochiquetzal a cuatro sacerdotes vestidos de dioses, todos con los atributos de concha de

Quetzalcoalt, asi como la danza de Xolotl y sus acompanantes en el altar, escenas que se

complementan con las acciones de la siguiente lamina.

%5 Elodie Dupey, Le coleurs dans le pratiques et le representations ..., op. cit., 2010, pp. 354-368.
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Lamina 38. El bulto sagrado. Acciones y creaciones

de los dioses y ancestros.

En esta ldmina termina la narracidon que inicio en la 35, asi como la serie de eventos rituales
de la 37, de la que es una continuacion. Se pueden apreciar nuevamente varias escenas con
dioses y sacerdotes como sus protagonistas. Arriba a la izquierda destaca la cabeza de la gran
serpiente de noche-viento, con marcadas caracteristicas de Ehecatl-Quetzacoatl, a saber,
mascara bucal y tocado rojo/negro, colores que remiten a un cambio de luminosidad

%6 ¢] tocado también tiene un punzon de hueso, una

relacionada con los astros nocturnos;
estrella y una banda blanca con greca escalonada, atributos que presenta la entidad en la
lamina 56 de este cddice, el punzon alude al sacrificio, la greca es un elemento grafico que
también alude al tiempo, a los opuestos complementarios®®’ pero también a la serpiente,
simbolo de fertilidad y al poder politico.’*® Ademas, en la 1amina 36, la serpiente forma una
greca alrededor de la escena. De sus fauces, surge Ojo de Banda renacido, ya que aparece
con el ojo abierto, a diferencia de cuando se encuentra en el interior de la serpiente, donde se
muestra cerrado, indicativo del hombre muerto; asi la apertura del bulto en la ldmina 36
desencaden6 un ciclo de vida-muerte-resurreccion para Ojo de Banda. Este ciclo es comin

en algunos rituales, sobre todo en aquellos de acceso al poder,”®® donde la muerte y

resurreccion del individuo normalmente conlleva un cambio de titulo o nombre, asi como la

%6 Flodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 63.

%7 Mauricio Orozpe, El cddigo oculto de la greca escalonada, México, UNAM, 2010, p. 31.

%8 Robert Markens, “El significado de la greca escalonada en la imaginaria prehispanica de Oaxaca: Una base
del poder politico” en Cuadernos del Sur #35, México, CIESAS-UBAJO-INAH, julio-diciembre 2013, pp.
67-79.

%9 Guilhem Olivier, “Las tres muertes simbolicas del nuevo rey mexica”, en Simbolos de Poder en

Mesoamérica, México, UNAM, 2009, pp. 263-291.
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adquisicién de nuevas atribuciones o caracteristicas;’’°

en este caso, Ojo de Banda, al
transitar por el inframundo, representado por el interior del cuerpo de la gran serpiente de
noche-viento, adquiere los rasgos de los componentes que lo acompanaban, en este caso, son
elementos igneos y solares. Esto se corrobora porque el mismo Ojo de Banda renacido
aparece, abajo a la derecha, en color verde, signo de su juventud,”’! y es bafiado por la entidad
Tlaloc-Xochipilli de la lamina anterior con un vaso-rostro del que ahora brota agua; el cabello
amarillo, los mechones, asi como el humo que de €l brota al contacto con el agua (y que llega
a la lamina anterior), lo hacen ver a Ojo de Banda como un ser caliente;”’* ha renacido asi
como una advocacion solar-generativa. Una escena similar ocurre en la ldmina 5 del Codice
Nuttall, donde un 7/aloc descendente bafia al sefor 8-viento (Quetzalcoatl) con yelmo de
4guila, animal que lo vincula con el Sol°”® en lo que parece ser un rito de entronizacion.”’*

Arriba al centro, se puede observar el final del camino azul que inicié en la lamina

1,975

anterior, mismo que termina en un altar sobre el que se ubica la imagen de Xolot el cual

970 Guilhem Olivier, Cacerfa, sacrificio y poder ..., op. cit., 2015, pp. 630-633.

971 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 73-74.

972 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 314. Para la autora, se trata del primer ser humano
que es bafiado por un tlaloque.

73 Eduard Seler, Comentarios... op.cit.,1963, v. 1, p. 52, 126.

974 Manuel Hermann, Codice Nutall, op. cit., 2006, p.22.

%75 Para Seler, se trata de Xolotl como jugador de pelota: Comentarios ..., op. cit., 1963, p. 35. Pero no hay ni
yugo ni bolas. Para Boone, el numen esta danzando: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 192. Sin embargo, no

es la postura caracteristica de la danza, como la mostrada en las ldminas 33, 34 37, 39 0 72.
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parece precipitarse,”’® continuando asi, las acciones de esta entidad que inici6 en la ldmina
anterior, aqui ya no posee los atributos solares que tenia, lo que puede significar, junto con
la aparente posicion cadente, que perdio su brillo al descender al inframundo (quedandole
solamente el tocado de Sol-nocturno que usan Quetzalcoatl y sus advocaciones),
posiblemente para dar paso a Ojo de Banda como la nueva entidad luminica. Frente a Xolot/
se aprecia la Xiuhcoatl, que también aparecia asociada a este dios en la lamina anterior, pero
ya desarrollada, con las volutas que le surgen de la nariz; atraviesa un elemento circular en
fondo rojo con almenas, mismo que aparece en las laminas 15, 17 y 18 del cddice Nuttall,
identificados como altares dedicados a la Serpiente de fuego,””” asociados a los templos que
custodian bultos sagrados;”’® Seler lo identifica como un brasero para recibir las ofrendas®”
y Krickeberg, como un altar o espacio con fuego.”®® La primera vinculacién me parece la mas
acertada, tanto por el color, como por su relacion con la serpiente de fuego; ademas, en esta
seccion del codice, la arquitectura con patio se aprecia almenada y vista desde arriba, por lo
que posiblemente se trate de un espacio circular para rituales de transformacion por fuego.

Lo anterior se puede confirmar ya que, frente a las fauces de la Xiuhcoatl, como si

quisiera devorarlo, se ubica una figura antropomorfa hincada, la cual, en lugar de cabeza,

976 para Escalante, esa posicion del cuerpo alude a la transgresion o a la muerte: Los cédices mesoamericanos...,
op. cit., 2010, pp. 242 y 256, 276-279. Sin embargo, la posicién de caida de las l[dminas 6, 26, 53, 63 y 69 es
también muy similar

7 Manuel Hermann, Cédice Nutall... op. cit., 2006, p. 35.

978 Hay una estructura similar en Cempoala, Ver. cuyo uso es alin un misterio, aunque se piensa que pudo ser
un elemento calendarico.

9% Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 35.

980 Walter Krickeberg, Las antiguas culturas mexicanas, México, FCE, 1985, p. 328.
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lleva un adorno de plumoéon montado en un circulo negro-blanco dividido en nueve
secciones”™! y un mantel de papel dividido en cuatro; lleva una bolsa con elementos
aromaticos y papel en las manos. A diferencia del resto de imadgenes, €sta no tiene ninguna
correspondencia en el Cddice Borgia ni en otro del grupo,”®? lo cual dificulta su
identificacion; no obstante, la posicion que presenta es signo de reverencia;’®® posiblemente
sea algun cautivo a punto de ser inmolado por el fuego. Frente a la extrafa figura, se aprecian
cuatro entidades antropomorfas en color negro sentadas, dos miran hacia la derecha, debajo,
otras dos observan hacia la izquierda; las cuatro tienen los brazos cruzados hacia atras,
posicién que simboliza acatamiento y sumision;’®* cada una tiene sandalias, braguero, tocado
de plumones blancos que normalmente usan las victimas sacrificiales’® y orejera tipica de

Quetzalcoatl (epcololli); posiblemente se trate de cautivos que seran también inmolados. Las

%1 posiblemente se trate de un tlachieloni, un instrumento de adivinacién ritual que sirve para “ver”. Se vincula
a entidades como Tezcatlipoca, Xiuhtecuhtli, los dioses guerreros y del pulque, es decir, atributo de los dioses
bélicos. Es la representacion simbolica de un ojo y el que lo llevaba tenia la capacidad de ver mucho mas lejos
y revelar cosas inaccesibles a la gente com(in y su presencia se asocia con el combate y con la victima sacrificial.
Martine Vesque, “El instrumento para ver o tlachieloni”, en Trace, 71, 2017, pp. 111-137.

%2 |o mas similar es un Tezcatlipoca rojo decapitado con un elemento circular en sustitucién de su cabeza en
el Cadice Féjervary-Mayer, lamina 41.

93 pablo Escalante, Los cédices mesoamericanos..., op. Cit., 2010, p. 249.

%4 Ibid., p. 245. Una posicién similar la tienen los cautivos, los cuales vienen amarrados en sus extremidades.
%5 Elodie Dupey, “The Materiality of Color in the Body Ornamentation of Aztec Gods”, in Francesco Pellizzi
(ed.), Res. Anthropology and Aesthetics, v. 65-66, Cambridge, Harvard University Press, 2015, p. 74. Guilhem

Olivier, Caceria, sacrificio...” op.cit., 2015, pp. 493-500.
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figuras se diferencian por el color de la manta (negra, amarilla, roja y azul).”®® También se
puede apreciar a la pareja primordial, Oxomoco y Cipactonal,’® los abuelos de la humanidad,
dos figuras ancianas que tienen como atributos granos de maiz multicolor para Oxomoco y
el recipiente de tabaco para Cipactonal, al que ya habiamos visto con una piel de cocodrilo
en la lamina 35. Cipactonal ofrenda maiz que sale de un jarrén a la serie de cautivos que
seran transformados, al parecer, en tlaquimilolli, tal y como lo indican las mantas de distintos
colores que se aprecian frente a ellos.”®® Oxomoco, en cambio, lleva en una mano los granos
de maiz para la adivinacién®® y en la otra trae un elemento similar al anahuatl,”®® anillo que
usa Tezcatlipoca en el pecho y que podria aludir aqui al espejo para adivinar.

En el resto de la lamina destacan dos escenas de creacion: en el extremo inferior
izquierdo se aprecia un cuerpo de agua, cuya orilla estd hecha de hachuelas de piedra®! o
granos de maiz. En la orilla se puede observar a Tlaloc ataviado con la piel de cocodrilo y

2

adornos en blanco y verde, su tocado tiene el signo trapecio/rayo,”®? usa una capa con 0jos

%6 Seler refiere que podrian aludir a la distribucion horizontal del espacio y como centro fungiria la primera y
extrafia figura sin cabeza; ademas, relaciona al grupo de cinco personajes con un mito en el que los dioses
encomiendan a Xolotl, en su aspecto de Nanahuatl, que convierta al maiz encontrado en Tamoanchan en
alimento para el hombre, es decir, que se desgrane: Comentarios..., 0p. Cit., 1963, pp. 36-37.

%7 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 36.

%8 Del mismo modo que en la lamina 31.

989 Katarzyna Mikulska, “Atravesando los portales...”, op. cit., 2018, p. 50.

%0 para Seler se trata de un espejo: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 37.

%1 Recuerda a las ofrendas masivas de serpentina encontradas en algunos contextos arqueoldgicos.

992 El tocado de trapecio-rayo es caracteristico del numen del agua, asi como un simbolo utilizado durante el
Epiclasico y Postclasico temprano para marcar fechas. Hasso Von Winning, La iconografia de Teotihuacan.

Los Dioses y los signos, México, UNAM, 1987, t. Il, pp. 25-28.
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estelares y placas de piedra azul. Dentro del cuerpo de agua se observa a un numen
descarnado con cabello rizado, caracteristicas que lo relacionan con el inframundo, tiene
algunos de los atributos de concha y el tocado de nuca caracteristicos de Quetzalcoatl.”®* Sus
huesos presentan el color de la putrefaccion que se relacionan con su caracter generativo ya
que de su nariz brota una inflorescencia de maiz, de su trasero una planta y un saurio, asi
como valvas y caracoles que parecen emerger de la misma entidad, tal y como el arbol que
nace de su oreja y se dobla para salir.”** Por sus atributos y caracteristica, este personaje
posiblemente se trate de una fusion de Mictlantecuhtli-Quetzalcoatl, un ser de indole

995

generativo, " el cual golpea con un hacha ritual (que se vio en la lamina 33) a 7laloc ataviado

como cocodrilo verde,”® de cuya boca fluye la sangre que se ofrenda a esta entidad

998 Recordando también las escenas de las Idminas 56 y 73, donde se presentan estas entidades similares como
una unidad dual. Imagenes que, para Ofelia Méarquez, aparecen como un difrasismo, como metafora de
conceptos aparentemente contradictorios, pero complementarios de fusion, oposicién y duplicidad. Imagenes
donde, para la autora, se ejemplifica claramente la forma de concebir el mundo en la cultura mesoamericana.
Ofelia Marquez Huitzil, Espacio y forma en el universo semiético del Cédice Borgia a partir de la lamina 46,
tesis doctoral en Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2010, pp. 113-180.

994 Que Boone identifica como un ahuehuete: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 192.

9% para Nowotny, trata de Xolotl y de la elevacion del arbol sagrado: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 73. Para
Anders, Jansen y Reyes, se trata de la muerte de Xolotl y su transformacidn en plantas y animales: Los templos
del cielo..., op. cit., 1993, p. 221. Para Boone, se trata de un espiritu de las plantas y animales resistentes al
agua: Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 193.

9% Con este color se aludia a esta entidad de la lluvia y al mismo tiempo a su dmbito inframundano. Elodie
Dupey, “Lenguaje y color en la cosmovision..., op. cit., 2004, p. 29. De ese color aparece en las laminas 12,
14, 16 y 72 del Codice Borgia. Con piel de placas tipo saurio aparece en las laminas 20 y 25. Con yelmo de

saurio en la 27.
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997

descarnada’’ ubicada dentro de un cuerpo de agua, una alusién al inframundo que en este

caso es fertilizado por la sangre de la deidad de las tormentas, lo que da paso a la generacion
de los animales y las plantas.

El arbol de la escena es muy particular, ya que nace de la oreja de la entidad
inframundana y entra en una especie de huehuetl pero con parche de piel de jaguar arriba y
abajo, asi como con un elemento central similar a la cruz de Malta;”*® la cruz refleja
cardinalidad, por lo que es también un quincuncen. En el tronco color amarillo se aprecia un

99

signo estelar, lo que puede aludir a la naturaleza de su origen nocturno/inframundano;”®® asi

mismo, en la parte superior del tronco, justo después del tambor, aparecen una serie de

1000 1001

manchas rojo-amarillo™™"” —a manera de espejos o bien de oquedades— y sus ramas se

bifurcan en forma de “H” estilizada rematando en ocho flores. El arbol no presenta raiz,
parece salir de la deidad, lo que me hace pensar que es el numen quien funge como tal; esta
composicion en donde el elemento fitomorfo brota de un numen con caracteristicas

1002

inframundanas aparece en otros codices y soportes, y casi siempre remite al origen; y en

997 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 195. Para Seler en cambio, es la sangre la que alimenta
a Tlaloc: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 37.

9% Cruz que aparece asociada al Fuego Nuevo de la Iamina 36 del Codice Borbdnico. Posiblemente remite al
cosmograma aludiendo al centro.

999 Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, p. 168.

1000 Que se observa nuevamente en el arbol de la lamina 45. Y que Seler relaciona con los espejos del techo del
edificio de la lamina 37: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 192.

1001 Tal vez recordando un Tezcacuahuitl, un arbol primordial que aparece en algunos mitos.

1002 Asi es en los arboles de las laminas 44, 49-53 del Codice Borgia o en otros soportes como la parte posterior

del monumento conocido como la “piedra de la fundacién” en la sala mexica del MNA.
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este caso especifico, del ser creador en descomposicion surgen la vida animal y vegetal,
gracias a que es alimentado por la sangre de Tl/aloc, el aspecto fecundador de la tierra, pero
también sefior del monte.

Del otro lado, se ubica un recinto cuadrangular y cerrado,'’” formado de placas

1004

verdes con una tira en rojo/blanco segmendada'*** y rematada con un pequeno chalchihuitl

blanco; por su forma podria aludir a un espacio telurico, por lo que podriamos estar ante una

imagen del interior terrestre, mismo que posee marcos interiores en rojo y amarillo,'%% asi

1006

como un fondo rojo, ™" colores que como hemos visto, aluden al &mbito solar. En su interior

se aprecian dos entidades que, por sus caracteristicas iconograficas, identifico como

11007

Tepeyollotl —por su barba, diente, extremidades de garra y por su pintura facia y

1008

Chalchiuhtlicue —por su nariguera, color de extremidades y tocado—, ambos con

1003 para Seler se trata de otro cuerpo de agua ya que esta lamina es la continuacion del tiempo del Sol de agua,
de los distintos tipos de Iluvia en los diferentes puntos cardinales, asi como del liquido que produce el maiz, el
inicio de las lluvias y el reverdecimiento del mundo: Comentarios ..., op. cit., 1963, pp. 36-41.

1004 Similar a un fragmento de las circunferencias externas del chalchihuitl asi como a la flor,

1005 Colores que se presentan cominmente en los vientres de algunas serpientes y elementos de noche-viento
asi como en la forma terrestre en las laminas 42, 46, 53 y 54.

1006 Para Taube es un cuarto lleno de sangre: “The Teotihuacan caves...”, op. Cit., 1986, p. 62. En contextos
funerarios es también muy comun el uso de ese color para pintar las paredes.

1007 Tonacatecuhtli-Chalchihualtonac para Seler: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 40. Tepeyollotl para Anders
por las manchas en la bocay las garras de felino: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 221. Tonacatecuhtli
o Cipactonal para Boone: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 192.

1008 Tonacacihuatl-Chalchitlicue para Seler: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 40. Chalchitlicue para Anders
et.al: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 221. Tonacacihuatl Oxomoco o Chalchitlicue para Boone: Cycles

of Time..., op. cit., 2007, p. 192. Sin embargo, esa nariguera que aln es visible alude a Xochiquetzal.
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1009

vestimenta de cocodrilo, ™~ en alusion al origen. Los dioses estan entrelazados (se aprecia

porque se ven los pies de Chalchiuhtlicue debajo de Tepeyollotl y viceversa),'’!* rasgo

iconografico que remite a la copula; de su union, marcada como un elemento precioso, como

1011 1012

un gran chalchihuit! central, surgen el hombre™"" y el maiz'"'~ o acaso, el hombre formado

de maiz,'°"?

representado como un ser humano de cabello amarillo asociado a una mazorca
del mismo color y otra roja, asi como a un gran grano del cereal, el cual desprende vapor para
enfatizar un posible estatus de elemento caliente.!’'* De ser el caso y, como menciona

Boone,'*!® Tepeyollotl y Chalchiuhtlicue serian homologos a Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl

como agentes creadores de la humanidad.

1009 |_a misma pareja se ve en las laminas 33-34, 38, 41y 42.

1010 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 314.

1011 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 192.

1012 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 73. Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp.
315-316. Para Anders, Jansen y Reyes se trata del nacimiento del maiz tierno: Los templos del cielo..., 0p. Cit.,
1993, p. 221.

1013 Como menciona Boone, recuerda a la mencién en el Popol Vuh de que los seres humanos estan hechos de
masa de maiz. Y en la Leyenda de los Soles de los huesos molidos de los ancestros: Cycles of Time..., op. cit.,
2007, p. 194. De esta analogia entre huesos y masa de maiz se hablo en el analisis de la lamina 31.

1014 para Taube, la imagen representa la creacion de la humanidad a partir del maiz, siguiendo el mito del Popol-
Vuh: “The Teotihuacan caves of origin: The iconography and architecture of emergence mythology in
Mesoamerica and American Southwest” en Anthropology and Aesthetics, 12, Harvard, 1986, p. 62.

1015 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 314.
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1016

Asociado al enlace de los dioses, se aprecian cuatro serpientes - ° con extremidades

superiores, fauces abiertas y rostros antropomorfos saliendo de ellas; las cuatro son idénticas,

1017 1018

salvo por el color, ya que hay una azul con caracoles, ”'’ una negra con manchas blancas,

1019y una amarilla con chalchihuitl,'**° combinacion de colores, que aluden al orden

una roja
espacial terrestre,'”?! lo que podria corroborar que se trata de una escena en —el centro de— la
tierra. Ademas, todas las serpientes muestran en sus fauces rostros antropomorfos que salen
de ellos, en alusion simbolica de un renacer, desafortunadamente sélo se pueden distinguir

1022 que surge de la serpiente

dos de los cuatro, una entidad de rostro azul con linea en amarillo
azul con conchas y un rostro en color negro, con las manchas de Tlahuizcalpantecuhtli de la
serpiente negra con manchas blancas. Todas estdn unidas y entrelazadas, teniendo como
centro el mismo chalchihuit! del que nace el ser humano.

Estos dos espacios, bien definidos y caracterizados, también podrian remitir a los dos
momentos del afio solar mesoamericano, al tiempo de lluvias, representado por el cuerpo de

agua en color azul, que marca la renovacion vegetal tan caracteristica de la época, y al tiempo

de secas, aludido por el interior de la tierra con fondo rojo donde nace el hombre con el maiz

1016 | as serpientes estan vinculadas al duefio del maiz y al maiz mismo. Elodie Dupey, Color y cosmovision...,
op. cit., 2003, pp. 102-105.

1017 Aludiendo al espacio acuatico.

1018 Asociacion a la noche y al cielo estrellado.

1019 Aludiendo al fuego.

1020 ; Asociado a la tierra?

1021 Elodie Dupey, Le coleurs dans le pratiques..., 0p. cit., 2010, pp. 147-155.

1022 E| color azul-verde de la piel y/o la linea amarilla en la sien la presenta Tlaloc en las ldminas 12, 14, 27, 57

y 67 del Cddice Borgia. Hay también dos personajes similares, pero no identificados en las laminas 55 y 59.
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maduro, representado por las mazorcas roja y amarilla. Al mismo tiempo, estos espacios
complementan a los dos edificios de la lamina anterior, formando un quincunce que deja
como centro al altar donde se aprecia a Xolotl. Ademas, debajo del cuerpo de agua, se ubican
cuatro mariposas de diferentes colores: negro, amarillo, azul y rojo, en posible alusion al

1,'92% sus rostros son similares a

orden espacial, al renacer y/o al movimiento aparente del So
los personajes tipo Aiuhu de las ldminas 30, 32, 33 y 34, entidades no humanas que figuraban
como agentes de creacion, por lo que, al presentarse como mariposas en esta lamina,
posiblemente se esté reforzando el aspecto de la creacion o mas bien, del origen de lo creado
que se representa en la [amina.

Esta décima lamina, muestra entonces, la continuidad y conclusion de la entrega y
apertura del bulto sagrado que inicio6 en la ldmina 35 y cuyas consecuencias son la creacion
de los demas dioses, de las plantas, los animales y los hombres; dando termino a otro episodio
en donde al parecer surge el espacio de accion divino, el cual es también una imagen del
espacio humano. Al mismo tiempo finalizan la parte del recto del cdodice, diez laminas que
pudimos separar en tres secciones bien diferenciadas; las primeras cuatro laminas

corresponden, como opina Boone, %24

a un proceso de génesis y creacion que, en mi opinion,
remiten a un tiempo fuera del tiempo historico. La ldmina 29 corresponderia al momento de
la génesis inicial, un instante cuando atin no hay tiempo y a partir de ese momento originario

sigue una serie de creaciones en las ldminas 30 a 32, correspondientes a otro tiempo, el tiempo

previo al mito, que culmina magistralmente con el nacimiento de los dioses Quetzalcoatl y

1023 El nimero cuatro remite también a las potencias naturales deificadas. Daniéle Dehouve, El imaginario de
los niimeros..., op. cit., 2014, pp. 114-116 y 229-232.

1024 Elizabeth Boone, Cycles of Time...”, op. cit., 2007, p. 290.
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Tezcatlipoca y que en la mitologia son los creadores y destructores de las eras, es decir del
tiempo corriente. Posteriormente en las laminas 33 y 34 se presentan a detalle los templos
del amanecer y del atardecer, donde los actores rituales son los dioses y otras entidades
prototipicas generativas. Finalmente, los eventos que se muestran de las laminas 35 a 38 y
que tratan de la obtencion del bulto sagrado, su apertura y manifestaciones generativas del
mundo divino —y a la vez humano—.

Un aspecto importante es que estas primeras ocho ladminas, como se ha visto, no
presentan al parecer, vinculos como para hablar de una continuidad directa e ininterrumpida
que vaya de la lamina 29 a la 38, sino que mas bien, parecen ser elementos separados pero
unidos por un discurso interno dividido en tres apartados que remiten, de modo general, a
momentos especificos de acciones, lugares y rituales que originan tanto al mundo como a sus
creaturas. Esto rompe con la concepcion tradicional de la seccion, la cual es tratada, como se
menciono en el capitulo anterior, como una narracion continua de 18 laminas. Del mismo
modo, este primer apartado de la seccion central tampoco parece estar vinculado con el
apartado siguiente, conformado por ocho laminas que son tanto el inicio del verso del codice,

como el final de la seccidon central.
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Laminas 39 y 40. El descenso y sacrificio del Sol en el inframundo.

Analicemos ahora la segunda parte de la seccion central, [aminas que nos muestran,

a diferencia de la primera parte, mas escenas rituales y menos generativas, esto ultimo
coincide con la disminucién de las representaciones de los seres descarnados asociados a este
tipo de contextos y, por el contrario, la aparicion de entidades humanas (sobre todo
femeninas) es considerablemente mayor, mismas que interactian de manera directa con los
dioses que aparecen también en estas laminas en acciones rituales diversas. Esta interaccion
entre entidades divinas y humanas, posiblemente remita —nuevamente— a escenas realizadas
en momentos y/o lugares liminales, lo cual se confirmaria con la iconografia de las laminas,
ya que en éstas es donde aparecen 7 de los 8 nimenes en barra, mismos que como se
menciond en el capitulo 2, son entidades que remiten tanto al cielo y a la tierra'® y que
pueden ser también consideradas #zitzimitl; por un lado, en su aspecto celeste, como estrellas,
son las sostenedoras del cielo nocturno, permaneciendo asi del lado frio/oscuro del eje
vertical del mundo y, en su aspecto telurico, son las entidades descendentes que devoraran a
los hombres y que propiciaran la siguiente generacion.!??® Para el caso de estas laminas,
parecen fungir como generadoras y sostén del cielo. Ademas, estas entidades ayudan a
separar los episodios de esta parte de la seccion central, seis episodios cortos, los primeros

1027

de dos laminas y los ltimos cuatro, de una solamente; ' cada episodio habla, al parecer, de

una tematica distinta, por lo que pueden ser tomadas de manera independiente al haber menos

1025 Este aspecto dual del elemento, corrobora la idea de que cielo/inframundo conforman una sola unidad, cuya
diferencia es matiz ontolégico y no posicional o espacial.
1026 Katarzyna Milulska, E! lenguaje enmascarado... op. cit., 2008, p. 249.

1027 Este aspecto se analizara en el capitulo 4.
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vinculos que remitan a una continuidad directa y evidente entre laminas. El primer episodio
del verso trata del momento cuando el Sol penetra en la tierra y es sacrificado en su interior

para poder renacer nuevamente al dia siguiente.

Lamina 39. El descenso del Sol al interior de la tierra.
La primera parte de la escena inicia en la parte superior de la lamina 39, donde se ubica un
numen en barra; su cuerpo, a modo de una manta, tiene pedernales y estrellas alargadas que
indican, por un lado, brillo o luz, diurna,'"?® hecho que es confirmado por la tira policroma

inferior de la manta;'?%°

por el otro, la serie inferior de estrellas podria indicar que se trata de
una representacion del cielo en un momento liminal, en este caso, al atardecer, ya que como
veremos a continuacion, la tematica principal de la ldmina es un Sol poniente. Del corte de
su parte central desciende Quetzalcoatl, sin el rostro ni las manos pintados en negro como
aparecia en la lamina 35, pero aun conserva los mismos atributos como su tocado, orejeras y
nariguera, simbolo de estatus y de gobierno; estd atravesando la neblina generativa,

representada por una entidad descarnada con cuerpo en arco,!%*°

cabeza de un craneo negro
y curvo, garras zoomorfas y atados de papel en color negro, usa el mismo tocado de

Quetzalcoatl !

1028 Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, p. 239.

1029 Katarzyna Mikulska, “El concepto de ilhuicatl...”, op. cit., 2008, p. 152.

1030 Ana Diaz opina que se pueden tratar de los 6rganos —auténomos— de las deidades puerta: “La pirdmide, la
falda...”, op. cit., 2015, p. 92. Sin embargo, a mi parecer, es dificil, ya que sélo se representaban 6rganos como
el corazén, los intestinos y el higado, los cuales tienen ya una forma definida y estandarizada.

1031 Aparece también en las laminas 43, 44 y 46. Por sus atributos, remiten tanto al inframundo como a las

entidades de noche-viento, por lo que podria aludir a una entidad generativa; sin embargo, su cabeza curva la
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Debajo, al centro de la composicion grafica, se aprecia un elemento circular rojo, a

1032

modo del Sol en su puesta, "~ ya que se hace acompaiar de un grupo de mujeres identificadas

1033 1034

como Cihuateteo, > asi como de dos musicos divinos: Piltzintecuhtli,'”>* con los atributos

1035 [: 1036
2

de Ehecatl, asi como Ojo de Banda, > advocacion solar/luminosa de Quetzalcoat que

tocan y cantan para alegrar al astro.!**” Por otro lado, las mujeres danzan a su alrededor, !

vincularia con las tzitzimime. En todo caso, es una entidad que representa o alude a la parte obscura del mundo,
sea noche o inframundo. El tener el tocado de Quetzalcoatl exalta su atributo de creacion, ya que Quetzalcoatl
es una entidad generativa en si misma.

1032 para Seler, esto representa el hundimiento de Venus por Occidente, después de aparecer como estrella
vespertina apareciendo detras del Sol, por lo que no se puede ver: Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 41-42. Ya
gue homologa a Quetzalcoatl con dicho planeta, personaje que ya se ha visto en la narracion y si bien la escena
muestra un descenso al interior de la tierra, no seria de Venus, sino del Sol, remitiendo al Poniente.

1033 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 224-226.

1034 Asociado con Tezcatlipoca. Guilnem Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., 2004, pp. 379-381.

1035 Seler, por su parte, ve la dualidad Quetzalcoatl rojo y Quetzalcoatl negro. El Sol y la luna en el cielo
nocturno: Comentarios..., 0p. Cit., 1963, p. 41. Boone ve a Xochipilli y a Ojo de Banda: Cycles of Time..., op.
cit., 2007, p. 197.

1036 Que para Nowotny no son dioses sino sacerdotes-musicos de Quetzalcoatl: Tlacuilolli...”, op. cit., 1961 p.
30.

1037 | a masica se considera un elemento solar dindmico, asi como un factor de disyuncién al considerarse
también una especie de usurpacién del poder. Guilhem Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., 2004, pp. 386-387.

1038 Nowotny ve en estas laminas el canto, la mdsica y la danza: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, pp. 32 'y 277.
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11039_ 1040

se trata de doce sacerdotisas consagradas a Tlazolteot Ixcuina y que, como
Cihuateteo acompanan al Sol hacia el interior de la tierra por un camino de color azul con

huellas en color negro, las cuales se dirigen hacia unas grandes fauces de Cipactli ubicadas

1041 1042

en la parte inferior de la lamina, ™" a modo de una cueva'”*“ y de entrada al interior de la
tierra, lo que corrobora el sentido de atardecer en la lamina; las fauces tienen piel verde con
espinas en ambos lados, en alusion a la superficie terrestre. Boone relaciona a esta entidad

5,194 pues como bien ve la autora, ese Cipactonal tiene las

con el Cipactonal de la lamina 3
mismas caracteristicas en el rostro, sélo varia un poco el cabello, asi como la ceja azul que
no aparece en la ldmina 35 y que le da a la representacion un carédcter de saurio mas que de
humano. La mayoria de su cuerpo est4 en la [amina siguiente, aqui solo se aprecian el rostro
y las extremidades superiores de garras de ave-reptil, pero se observa que el cuerpo del
cocodrilo tiene una forma rectangular, a modo de los nimenes-marco de las primeras tres

laminas y que se relaciona con la vision que se tenia durante el posclasico de la superficie

terrestre. En su parte interior, se aprecian recuadros delineados en rojo con los signos de los

1039 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 41. Bodo Spranz, Los Dioses en los Cédices..., 0p. Cit.,
1993, pp. 58-61. Para Boone estan, ademas, colocadas direccionalmente: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016,
317.

1040 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 32.

1041 Que para Nowotny representan un muro de monstruo de la tierra que rodea al templo circular: Tlacuilolii...,
op. cit., 1961, p. 30.

1042 También esta la imagen del Sol vespertino de la lamina 34.

1043 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 196.
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dias en linea negra,'*** debajo de la linea de signos, surgen los mismos personajes del circulo
rojo con cuchillos sacrificiales (los dos del centro), acompafiados de dos numenes
inframundanos, uno blanco, del lado izquierdo y otro rojo, del lado derecho, también con

cuchillos en las manos y que, a mi parecer, por sus caracteristicas, son coincidentes con

Mictlantecuhtli y su consorte. %%

El circulo rojo, que representa al Sol, esta bordeado por un aro de color amarillo!%4

1047

que en la parte inferior tiene una “cresta” a modo de punta; en su interior, estan

Piltzintecuhtli y Ojo de Banda, ambos con los atributos de caracol de Quetzalcoatl;'**® el

1044 Este tratamiento que se le da a los signos es atipico en el Codice Borgia y es posible que esto sea un agregado
posterior o, bien, el dibujo sin aplicar el color. Me inclino més por lo primero, ya que el Borgia es un cddice
gue esta completamente iluminado, no hay otra parte donde falte color en su iconografia. Sin embargo, en la
distribucion de las imagenes si hay un respeto por ese espacio, ademas, las lineas rojas que separan a los signos,
parece que se realizaron al momento de crear la escena, por lo que el agregado final de todo el codice fueron
los signos.

1045 Boone las identifica como figuras femeninas del inframundo: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 197.

1046 para Boone es una imagen que alude al Gtero de la tierra: Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 317.

1047 Que parece la punta de los cuchillos sacrificiales, pero que Seler relaciona con el vientre materno:
Comentarios..., Op. Cit., 1963, p. 41.

1048 Eso llevo a Seler a identificarlos como Quetzalcoatl negro y Quetzalcoatl rojo (Macuixochitl).
Comentarios... op. cit., 1963, p. 41. Para Anders, Jansen y Reyes se trata de Xolotl y de Macuixochitl. Ciclos...

op cit., 1994, p. 222.
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1049 1050

primero toca una flauta, ™ el segundo con un tambor con piel de jaguar ™" y una tira de agua

1051

asi como volutas de fuego que salen de su boca, una posible alusion a la dualidad

agua/fuego —atlachinolli—. Ambas divinidades estan, al parecer, tocando musica y
bailando,'*? descendiendo junto con el astro al interior de la tierra, rodeados por doce!>?
sacerdotisas que siguen un camino azul sobre el que también parecen danzar'®* tocandose

1055 su cuerpo amarillo las vincula a la tierra,'% tienen

de las manos formando un circulo;
cabello largo y negro, con una cinta de algodon plisado, nariguera lunar y en un brazo tienen

de manera intercalada, un atado de papel color azul/rojo, azul/amarillo o rojo/verde.'®’ Se

distinguen entre si por su pintura facial en colores rojo, blanco, amarillo con rayas blancas y

10499 Tocar la flauta tiene fuertes connotaciones sacrificiales, ya que anunciaban un sacrificio y se tocaban antes
y después del mismo. Con ellas se atraia la atencidn de los dioses, e incluso se podia provocar su descenso a la
tierra'y a los lugares de sacrificio. Guilhem Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., 2004, pp. 381-384.

1050 Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 222.

1051 Que Boone remite a volutas de palabra —canto— y el elemento acuoso lo identifica como “cancién”: Cycles
of Time..., op. cit., 2007 p. 196

1052 Mirjana Danilovic, El concepto de danza..., op. cit., 2016, pp. 193 y 194,

1053 E| nGimero tres y sus mdltiplos (6, 9, 12...) remiten al fuego. Daniéle Dehouve, El imaginario de los
numeros..., 0p. Cit., 2014, pp. 226-229.

1054 Anders ve una danza-procesion ritual previa al sacrificio: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 222.
Danilovic propone que la danza esta vinculada al sacrificio, ya que en ocasiones lo anuncia: El concepto de
danza..., op. cit., 2016, p. 279.

1055 Que recuerda a la danza circular de la lamina 07 del Cédice Selden.

1056 Elodie Dupey, “The Yellow Women...”, op. cit., 2019, pp. 88-101.

1057 pares cromaticos que aluden al cambio de luminosidad y a la madurez vegetal. Elodie Dupey, “Xopan y

tonalco...” op. cit., 2008, pp. 53-81.
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una con rayas multicolor, asi como por sus faldas y tocados que también son de diferente

color: azul, rojo, blanco, amarillo y negro/rojo, con signos de plumoén y luna, y terminan en

cuentas blancas.'%?

El Sol y sus acompanantes femeninos son “vigilados” por una serie de seis deidades

1059 1060

armadas con lanza-dardos y flechas, ™~ ubicadas en los margenes laterales de la [amina.

A la derecha, en la parte superior, se ubica Xiuhtecuhtli,'®® debajo Mictlantecuhtli y

finalmente Tezcatlipoca Negro. Del lado superior izquierdo se ve a Tlahuizcalpantecuhtli,'°5?

debajo estd Tepeyolot!'*s

y al final, Tezcatlipoca Rojo. Al parecer, las entidades estan
pareadas en oposicion complementaria, siendo los dioses de la parte superior entes celestes,

los de la parte media teliricos/inframundanos y los inferiores, los Tezcatlipoca, dos caras

(nocturna y solar) de la misma entidad generadora. Posiblemente también sean parte de la

1058 para Seler son caracoles y los homologa con la citlacueitl, una falda alusiva a las diosas de la tierra:
Comentarios..., 0p. Cit., 1963, p. 41.

1059 Sin embargo, no estan en actitud belicosa, como en la lamina 54 y su posicion de manos podrian aludir a
gue son parte de la danza junto con las Cihuateteo. Se sabe que, en los rituales y fiestas, la participacién de los
guerreros era una constante, por lo que no podemos descartar esa posibilidad. Véase Mirjana Danilovic, El
concepto de danza..., op. cit., 2016, pp. 106-143.

1060 Nowotny piensa que no son dioses sino sacerdotes vestidos como dioses: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30.
1061 Bajo su advocacion de Ixcozcauhqui (“la cara amarilla”). Silvia Limon Olvera, El fuego sagrado..., 0p. Cit.,
2012, p. 110. Nowotny, en cambio, ve aqui a Tonatiuh: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30.

1062 Que Nowotny confunde con Mictlantecuhtli: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30.

1063 Seler, hasta esta lamina lo identifica como tal: Comentarios ..., op. cit., 1963, p. 41. Nowotny, en cambio,

piensa que se trata de un sacerdote barbado: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30.
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danza, se sabia de la participacion de guerreros en ellas, ya que la danza es también una
alusion a la guerra.'0%4

Entre los dioses guerreros y las entidades femeninas se ubican, encerrados en un
medallon, los signos viento, venado, hierba y movimiento,'% los cuales corresponden a

L 1066

signos del grupo I por lo que nuevamente tenemos tanto el indicativo de un tiempo que

1067 como de una referencia a los cuatro rumbos donde el Sol poniente

remite a otro tiempo,
de esta ldmina fungiria como centro o eje. Asi, en esta ldmina se representa el movimiento
del Sol del arriba hacia el abajo como un Sol vespertino a punto de entrar al interior de la
tierra, acompanado de guerreros, cihuateteo y musicos en su interior, los cuales son, al mismo
tiempo, advocaciones de la entidad solar y que aparecen en la parte inferior dotados de

cuchillos de sacrificio, dando continuidad a la escena, y que se desarrolla en el interior del

cuerpo de Cipactonal.

1064 Mirjana Danilovic, EI concepto de danza..., op. cit., 2016, pp. 250-265.

1065 Aparecen también en la lamina 31. N6tese el cambio de estilo de los signos las ldminas 31 y 39, donde las
mandibulas para hierba, por ejemplo, son muy distintas (ondulada en la 31, con puntos, dientes y de mayor
tamafio en la 39), lo mismo para el glifo de movimiento que aparece con mas detalle en la lamina 39; lo mismo
ocurre con los signos de la lamina 32 y 44 y también con algunas representaciones femeninas. Esto nos podria
indicar que al menos dos tlacuilos pintaron en la seccion.

1066 |1-Viento/Norte, VII-Venado/Poniente, X11-Hierba/Sur y XVII-Movimiento/Oriente. Ana G. Diaz Alvarez,
“La piramide, la falda...”, op. cit., 2015. p. 83.

1067 En este caso, se haria alusién a un tiempo posterior a la generacion (representada con signos del gpo. 1), un

tiempo ya creado en donde las entidades ya estan constituidas.
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Lamina 40. El sacrificio del Sol nocturno en el inframundo.
La segunda parte de la escena nos ubica en el interior de la tierra. Se aprecia el resto del
contorno rectangular el cuerpo de cipactli, el cual, a diferencia de los marcos anteriores, no
presenta un corte o una salida hacia la siguiente lamina, lo que apoya la hipotesis de que las
diferentes escenas del verso, y a diferencia de las del recto, no estan vinculadas entre si, por
lo que se trataria de episodios independientes que s6lo comparten elementos y personajes, y
no un discurso narrativo con un antes y un después en las acciones de las diferentes escenas.
Continuando con el andlisis de la [amina, el interior del cuerpo de cipactli presenta una serie
recuadros en rojo con signos calendaricos cuya serie inicia con el mismo numen aludiendo
al signo cocodrilo corriendo hacia la derecha de manera ordenada siguiendo el orden del

1068

tonalamatl; a la izquierda, por el contrario, los signos van de manera intercalada y sin

aparente orden.!® En la parte central, se observa un gran Sol antropomorfo!'®’’ que se

identifica tanto por los soles de su cuerpo como por su pintura facial de linea curva con

1068 E| estado de conservacion impide ver con claridad la cantidad de recuadros, he contado 71 con los signos
de los dias (73 encajaria con el nimero de veces que entra el ciclo ritual de 260 dias en un lapso de 52 afios).
Destaca que los del lado derecho tienen orden y los del izquierdo parecen estar aludiendo a una serie calendarica.
Para lo referente al calendario de esta ldmina véase Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 197-
199.

1069 para Nowotny son porciones del Tonalpohualli divididas en secciones de 65 dias: Tlacuilolli..., op. cit.,
1961, p. 30. Para Hermann se trata de una lectura de los portadores de los afios tipo 11 y Il1, pero alternados en
una secuencia fija. Hermann Lejarazu, comunicacidn personal, septiembre 2022.

1070 |dentificado primeramente como Yohualtecuhtli en alusién a un Sol-nocturno. Eduard Seler,

Comentarios..., Op. Cit., 1963, p. 43.
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1071

circulo rojo,””’" sin embargo, su cuerpo negro con estrellas, su posicion de sapo, asi como

fauces en las coyunturas y sus manos y pies bubosos!?’? (que bien pueden ser los despojos
de un desollado!?”®) enfatizan el hecho de que nuevamente estamos ante una representacion

dual, que en este caso reune tanto caracteristicas solares como de la tierra-inframundo: un

1075

Sol-tlaltecuhtli.'”™* Esta entidad presenta nueve soles en su cuerpo, los cuales son

sacrificados por cardiectomia, por el mismo niimero de advocaciones de Quetzalcoatl, en sus
diferentes manifestaciones. Destaca Ojo de Banda, quien aparece dos veces, la principal,

ataviado como colibri, un animal solar, punzando al gran Sol central. El sacrificio del Sol en

el inframundo es analogo al del guerrero en el templo que, como el Sol, renacera cada dia,'°’

una muerte del Sol nocturno para renacer como Sol diurno por el Este.!?”

1071 Bodo Spranz, Los Dioses en los Cédices..., op. cit., 1993, p. 319.

1072 Que Boone asocia con Nanahuatzin como Sol en el inframundo: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 319.
1073 Indicativo del proceso de regeneracion que sufre en alusion a Xipe. Carlos Javier Gonzalez Gonzalez, Xipe
Totec..., op. cit., 2011, pp. 249-252.

1074 Para Boone estas caracteristicas tellricas refieren al establecimiento del Sol en el inframundo: Ciclos del
tiempo..., Op. Cit., 2016, p. 322.

1075 E| nueve se relaciona con el inframundo, la obscuridad y la muerte. Daniéle Dehouve, El imaginario de los
numeros..., op. Cit., 2014, p. 228. Ademaés, Chicnauhyotecuhtli (“nueve veces sefior”) era uno de los nombres
del dios del fuego. Jacinto de la Serna, “Manual de ministros de indios...”, op. cit., 1882, p. 65. Sin embargo,
para Batalla es pieza clave de su interpretacion, ya que cada Sol aludiria a un nivel del inframundo, pero no
menciona méas: El Cédice Borgia...”, op. cit., 2008, pp. 421-422. Para Boone es indicativo también de los
niveles del inframundo y de los nueve sefiores de la noche: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 197.

1076 Eduardo Matos, Muerte al filo de obsidiana: los nahuas frente a la muerte, México, FCE, 1996, pp. 45-48.

1077 Eduard Seler, Comentarios..., 0p. cit., 1963, pp. 41-43.
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Complementando la escena, en la parte inferior, tenemos nuevamente los templos del

amanecer y del ocaso para referir al transito diario del Sol,!*”8

este ultimo templo se presenta
con un elemento serpentino de noche-viento que aparece en la techumbre, igual al que brota
del bulto sagrado, pero en escala menor y que puede enfatizar el caracter vespertino e
inframundano del templo, asi como al renacimiento que sufre el Sol en este espacio
generativo. En el interior de este templo se ve a Quetzalcoat! sentado en un taburete de piel
de jaguar (animal que alude al Sol-nocturno), que es capturado por una entidad femenina

1080 en el otro templo,

descarnada con atributos de Itzpapalotl,'’” una entidad guerrera;
sentado sobre un gran trono rojo con amarillo (colores del Sol-diurno) se ve a Pitzintecuhtli,
capturado por Tezcatlipoca Rojo; la captura por sujecion del mechon de cabello remite a los

cautivos de guerra, lo que aludiria una posible relacion con los sacrificios que se realizaban

al Sol.'08!

1078 Se presentan nuevamente con sus caracteristicas intercambiadas, a modo de como aparecen en la lamina 37
(pero en otro estilo, lo que refiere a la participacion de otro pintor). Ambos templos presentan el signo de chalco
en su plataforma inferior, lo que las sefiala como centro, asi como un signo de tierra representado con un
elemento rectangular dividido en cuadros y que es similar a la piel de cocodrilo.

1078 y/éase las alas de este numen que aparecen en la lamina 92 del Cddice Vaticano B. Itzpapalotl es una entidad
antigua, terrestre y tratada como diosa madre, relacionada con el interior de la tierra. Heyden Doris, “La diosa
madre: ltzpapalot!l” en Boletin de INAH, 11, México, INAH, 1974, pp. 3-14.

1080 Guilhem Olivier, “Las alas de la tierra, reflexiones sobre algunas representaciones de Itzpapalotl, “Mariposa
de Obsidiana”, diosa del México antiguo”, en Le Mexique préhispanique et colonial, Hommage a Jaqueline de
Durand-Forest, Paris, L’Harmattan, 2004, p. 102.

1081 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas..., op. cit., 2000, p. 292.
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Los templos flanquean un juego de pelota, un espacio que representa la tierra, en
relacion con el movimiento del Sol,'%®? es también un lugar liminal que conecta con el
inframundo y que, en este caso, por sus caracteristicas iconograficas y cromaticas (fondo rojo
con borde amarillo y contorno de niebla), podria aludir al lugar donde surge o nace el nuevo
Sol después del sacrificio, nacimiento que se muestra en la parte central de la cancha y que
es presentado por Tezcatlipoca Rojo y una figura femenina que, por su pintura facial, % se
relaciona con Xochiquetzal '°* El nacimiento se presenta con un personaje descarnado en
color rojo, en posicion de parto que da a luz a un hombre —al parecer muerto—' que cae
sobre un cajete de piel de saurio, posiblemente aludiendo a la tierra; por lo que puede ser una
alusion al renacimiento diario del Sol, donde lo que el sacrificio resulta fundamental para su

1087

revitalizacion diaria.!®¢ Sahagin'®®’ menciona que en los dias 2-Caiia, en el juego de pelota,

1082 Wyalter Krickeberg, "El juego de pelota...” op.cit., 1966, p. 315. Jesus Galindo, "El juego de pelota..."
op.cit., 2016, p. 20.

1083 Nowotny en cambio ve a una sacerdotisa de Tlazolteotl. Incluso insinta, contrario a su posicion de que se
trata de sacerdotes y no dioses, en este caso menciona que podria tratarse de la misma diosa. Karl Nowotny,
Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30.

1084 Bodo Spranz, Los Dioses en los Cédices ..., op. cit., 1993, pp. 399-402.

1085 'ya que parece tener el ojo cerrado, detalle que no puede ser confirmado en las copias existentes. Para Seler
es el nacimiento del Sol por el mar del Este: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 43. Nowotny ve el nacimiento de
un nifo: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 30. Lo mismo Anders, Jansen y Reyes: Ferdinand Anders et al., Los
templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 224-226. Boone, en cambio, ve aqui un aborto en donde la madre,
relacionada con la entidad roja, también muere: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 197.

108 Eduardo Matos Moctezuma, “El juego de pelota entre los mexicas”, en El juego de pelota
mesoamericano..., op. cit., 2016, p. 186.

1087 Bernardino de Sahagln, Historia general de las cosas..., op. cit., 2000, pp. 161y 213.
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se sacrificaban cautivos en honor a Tezcatlipoca, asociado a la noche; resulta interesante que
aparezca esa deidad aqui en su variante roja-solar, lo que podria apoyar la hipotesis de Seler,
que ve el nacimiento del Sol en el juego de pelota.!*®

Asi, estas dos laminas muestran el descenso del Sol entre musica y danza al
inframundo, donde es sacrificado y, para dotarlo de fuerza y que pueda renacer y reiniciar su
ciclo (marcado por los templos, asi como por el juego de pelota), se captura a los dioses-
cautivos que seran sacrificados, recordando el pasaje del origen del 5to Sol. Al mismo
tiempo, en la cancha de pelota se da el nacimiento de un hombre muerto lo cual simboliza
tanto la lucha constante de opuestos complementarios bajo la dualidad vida/muerte, como el
nacimiento del Sol que serd revivificado y fortificado gracias al sacrificio. En conjunto, las

laminas 39 y 40 representan las acciones que ocurren al atardecer y en el inframundo cada

dia al ponerse el Sol.

1088 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 43. Anders, Jansen y Reyes, Los templos del cielo..., op.

cit., 1993, p. 226.
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Laminas 41 y 42. Preparativos, sacrificio y transformacion del cautivo.
Estas dos laminas forman también una unidad tematica independiente de la anterior, en ésta
se muestran desde los preparativos del cautivo para su sacrificio en la 41, hasta su inmolacion
y transformacién en la 42. Aqui, el espacio de aprecia abierto y visto desde arriba, pero a
diferencia del mostrado en las laminas 37 y 38, donde la escena alude al plano horizontal,
aqui también hay referentes a los tres niveles verticales del mundo: la parte celeste estaria
representada por el numen en barra de la lamina 41, asi como por el encuadre de neblina; la
parte media, la superficie terrestre, se representaria por el gran elemento circular de la lamina,
asi como por los templos, el altar y el cruce de caminos de la lamina 42; finalmente, el
inframundo se representaria por los elementos como el encuadre terrestre, el cuerpo de agua
y el juego de pelota. En ese sentido, y a diferencia de las ldminas 37 y 38 donde la mayoria
de eventos parecen ser simultaneos, en estas laminas parece haber un antes y un después de
las acciones rituales mostradas, y que se marca de arriba hacia abajo en la escena, iniciando
con el descenso de algunas entidades generativas y terminando con el nacimiento de cinco

entidades solares.

Lamina 41. Los preparativos de la victima de sacrificio.
En esta primera mitad de la escena, se aprecia nuevamente en la parte superior un numen en
barra, pero, a diferencia del anterior, su cabello estd bien peinado y no crispado, aunque
mantiene los ojos estelares; esto, a mi parecer, remite a un cierto orden, que contrasta con el
cabello enmarafiado que refiere al caos del inframundo. El cuerpo-manta de este numen tiene
un fondo negro con entramado de lineas entrecruzadas —a modo de reticula—, color amarillo

con circulos del mismo pigmento, similar a los efluvios preciosos del corazén de la lamina
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1089 ademas, el borde inferior de la manta multicolor

33, y que tal vez indiquen brillantez;
tiene ojos estelares adosados, lo que indica que estariamos ante un cielo nocturno brillante,
tal vez el cielo al atardecer. Del corte en su parte media desciende una entidad esquelética
con rostro negro'?® dentro de un halo de neblina, que puede remitir a un descenso desde la
obscuridad por parte del numen, el cual muestra el corazon en el pecho, porta las espinas de
autosacrificio y la bolsa de elementos aromaticos, asi como el tocado de pluma de los
sacrificados, lo que indica actividad ritual sacrificial, idea reforzada por la pintura facial de
lineas negras verticales, que son caracteristicas de ltztlacoliuhqui,'®' deidad que sera
inmolada en estas laminas, por lo que podria representar un descenso del dios en su aspecto
generativo. También, en posicion descendente y rodeado de medio rectdngulo de neblina con

1092

borde rojo, que alude al cielo nocturno, descienden dos sacerdotisas desnudas del torso,

l, 1093

con atributos de Tlazolteot que llevan ofrendas, tal vez de atole y chocolate, asi como

maiz sobre los que se coloca un brazo, aludiendo un alimento que mezcla maiz y carne,

1089 ¥ que se ha identificado como representacion de oro y como un signo polisémico que refiere al astro solar
y al guerrero, pero también vinculado al brillo. Loic Vauzelle, “Los dioses mexicas...” op. cit., 2017, pp. 90-
95.

109 geler lo identifica como Quetzalcoatl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 44.

1091 Un numen que se identifica como el ancestro de los hombres, con la deidad del maiz, con el hielo-granizo
y que en muchas ocasiones se asocia con Tezcatlipoca. Guilhem Olivier, “;Dios del maiz o dios del hielo?
¢ Sefior del pecado o sefior de la justicia punitiva? Esbozo sobre la identidad de Iztlacoliuhqui, deidad del
México prehispanico” en Vega Sosa (coord.) Cddices y documentos sobre México. Tercer simposio
internacional, México, INAH, 2000, p. 345.

1092 Elementos similares aparecen en las l[dminas 4, 18, 19, 22 del Codice Nutall y refieren al espacio celeste.
Véase: Ana G. Diaz, “La piramide...” op. cit., p. 99.

109 para Boone se trata de Cihuateteo: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 197.
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posiblemente cruda, ya que la carne cruda es una ofrenda caracteristica para las deidades del
inframundo.!** Estas mujeres van flanqueando a Tezcatlipoca ataviado como guerrero, en
ese sentido, y con base en lo mostrado en la lamina 33, Tezcatlipoca viene custodiando la
entrada de la entidad descarnada.

De ambos lados de la lamina se aprecia un camino azul, el cual se tiene que considerar
en el plano horizontal (y no vertical descendente), y que conduce a un gran elemento circular
(visto desde arriba); por el camino viajan, a la izquierda, Ojo de Banda y Tezcatlipoca Negro,
del otro lado, aparecen Tezcatlipoca Rojo y detras viene ltztlacoliuhqui, reconocible por su
pintura facial en lineas negras y por su pintura corporal en color blanco,!*®® la cual tiene
ademds puntos rojos, lo que recuerda al tratamiento que se le da al hueso y al maiz molido,'¢
y que como hemos mencionado, remite a la materiales generativos por excelencia, por lo que,

en este caso, esta entidad remite al material de la creacion, esto se refuerza porque los

cautivos también se presentan con esos colores blanco y rojo, y equivalian al maiz maduro

1094 E hecho de que los tamales lleven encima una extremidad animal y/o humana puede hablar de la naturaleza
de los tamales como en la lamina 37 o, bien, al tipo de deidad a la que se ofrende, ya que la comida cruda se
ofrendaba, por lo general a las deidades del inframundo. Katarzyna Mikulska, La comida de los dioses..., op.
cit., p. 20.

10% En esta seccion central Itztlacoliuhqui aparece con ojos, sin el tocado curvo (lleva en su lugar un tocado de
plumon) y con atributos de Quetzalcoatl, por lo que se ha discutido si es que se trata de esta entidad o estamos
ante otra fusién o advocacién de Quetzalcoatl.

10% por lo que seria una alusion a ltztlacoliuhqui-Cinteotl, el dios del crecimiento de la vegetacion, pero también
de la exuberancia y del exceso. Thelma Sullivan, “The mask of Itztlacoliuhqui” en Actas del XLI Congreso

Internacional de Americanistas, México, 1974, México, INAH, 1976, pp. 253-254.
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de la estacion seca cuando eran cosechados.!®”’” También presenta atributos que aluden a
Quetzalcoatl, como los objetos de concha y tocado, lo que lo vincula también a la esta
entidad,'®® por lo que podria tratarse de un teixiptla.

El viaje o procesion se presenta en parejas de opuestos complementarios, por un lado,
Ojo de Banda, una entidad solar y la entidad con rasgos de [tztlacoliuhqui (que a la postre
seran sacrificador y sacrificado respectivamente); por el otro, Tezcatlipoca negro y
Tezcatlipoca rojo, dos caras de una misma unidad. A los costados del camino, en posicion
descendente y distribucion cardinal, tenemos cuatro numenes femeninos descarnados, su
cuerpo es amarillo y dos tienen pintura facial en color rojo, ademaés, su falda y banderines
estan en colores rojo-negro a la izquierda, y azul- amarillo a la derecha, pares cromaticos que
como hemos visto a lo largo de la seccion refieren al cambio en la luminosidad de obscuridad
a claridad;'%” los banderines pueden enfatizar también los actos sacrificiales, por lo que bien
podrian tratarse de representaciones de tzitzimilt''%° que parecen descender sobre la gran
circunferencia central, junto con los personajes del recuadro de neblina; al mismo tiempo,
parecen vigilar lo que sucede en el interior de este elemento, donde se aprecian escenas de

autosacrificio.

1097 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 77-79.

1098 1tzItacoliuhqui asociado con Tlahuizcalpantecuhtli, simbolizaria el paso entre el dia y la noche, asi como el
ciclo vida-muerte-regeneracion. Thelma Sullivan, “The mask of...” op. cit., 1976, p. 258.

109 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp. 53-79.

1100 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 44. Ademas, menciona que los signos en los medallones
refieren a sus nombres calendaricos. Boone en cambio las asocia con cihuateteo, y menciona que los signos

encerrados refieren a trecenas: Ciclos del tiempo..., 0p. Cit., 2016, p. 323.
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Es en este gran circulo central donde finalizan los caminos laterales, su interior es de
color azul, le sigue una circunferencia formada por placas en color verde separadas entre

ellas por barras en amarillo y rojo, estas placas son las que delimitan algunos cuerpos de agua

1101

en el codice, por lo que pueden referir a la orilla de tierra;" " ademas, tiene una circunferencia

1102

exterior en blanco segmentado, dando la impresion de que son plumas, seguida de una

banda amarilla con 20 pequefios chalchihuitl en blanco.!'® Finalmente, se aprecia una serie

1104

de 99 elementos radiales de forma rectangular en color verde' '™ que interpreto como un

cerco (o almenas) de lo que a mi parecer es una representacion del interior de la tierra;'!'%

11106

para Seler, se trata de un Chalchihualtepet que como cerro, es también una entrada al

inframundo, Anders, Jansen y Reyes lo consideran un altar!!%’

y para Boone se trata del reino
de las cihuateteo.''® Un elemento que hay que considerar, y que podria enfatizar la

naturaleza del elemento como una ventana al interior de la tierra, es la presencia de los dioses

1101 v/éanse laminas 14, 20, 27, 38 y 70.

1102 Eduardo Matos Moctezuma, “Tlahtecuhtli...”, op. cit., 1997, p 27. Y en ese sentido un Cuauhxicalli.

1103 Estas Gltimas dos circunferencias se han apreciado también en las imagenes del Sol y de los chalchihuitl de
la seccidn.

1104 Estos elementos, asi como parte de la representacion circular, es similar a los elementos que conforman la
imagen central de la lamina 30 y que hemos interpretado como un Sol recién creado. Sin embargo, el color y el
resto de elementos que aparecen, asi como el color del centro, no nos permiten relacionarlo aqui con la entidad
solar.

1105 Un interior en azul (como el agua) para asociarlo a la generacion que sigue del sacrificio dentro de la tierra,
asi como para distinguirlo del inframundo como tal, por eso la representacion no es negra con estrellas.

1108 O bien de un contenedor para la sangre ritual. Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 43.

107 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 31.

1108 Elizabeth Boone, Cycles of Time ..., op. cit., 2007, p. 200
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1109

Tepeyollotl y Chalchiuhtlicue;' ™™ con traje de saurio como en la lamina 38, estan sentados

en taburetes, bebiendo la sangre de la perforacion del pene que realizan las dos figuras que

estan debajo de ellos; a la izquierda esta Quetzalcoatl, y frente a él, esta Itztlacoliuhqui;''°

ambos portan una bolsa con elementos aromaticos en su espalda. Frente a ellos, hay unas
espinas en color amarillo, rojo y verde, lo que enfatiza el caracter ritual y de autosacrificio.
Debajo, la entidad que serd inmolada (o su feixiptla) baila con un par de mujeres desnudas,
la danza acompafia al sacrificio,!!!! lo que enfatizaria esa accion ritual en las ldminas;!!'!? o
bien, de alglin tratamiento previo al sacrificio, en el que se trata de alegrar a quien serd

inmolado.'!'!3

Dentro de la escena del pozo, en un medallon'!!*

con fondo rojo esta el signo aguila,
su color de fondo es completamente atipico y tnico en la seccidn, lo que impide caracterizarlo

adecuadamente u homologarlo con el resto de elementos similares; sin embargo, es evidente

que esta asociado a la escena de autosacrificio, por lo que podria aludir al nombre Uno-

1109 Chalchiuhtlatonac y Chalchitlicue para Seler: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 44. Tonacatecuhtli-
Tepeyolotl y Chalchitlicue para Anders y Boone. Ferdinand Anders et al., Los templos del cielo..., op. cit.,
1993, p. 204. Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 200.

1110 para Seler, es un Quetzalcoatl destinado a morir: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 44.

111 Mirjana Danilovic, El concepto de danza...”, op. cit., 2016, p. 124.

1112 para Anders, Jansen y Reyes, se trata de una copula: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 230. También
para Boone: Cycles of Time..., op. cit,, 2007, p. 200. Ya que relacionan a las entidades femeninas con
Tlazolteotl, diosa de los aspectos carnales.

1113 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas..., op. cit., 2000, pp. 172-173.

114 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 42. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 273. Juan

José Batalla Rosado, El Cédice Borgia..., op. Cit., 2008, p. 429.
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Aguila,'"> que es el nombre de algunas diosas teluricas asociadas a la fertilidad de la
tierra.!''® Ademas, alrededor, del pozo/altar, hay una serie de cuatro medallones con los
signos de mono, casa, venado y lluvia,'!!'” tienen fondo azul y puntos negros, y son signos

que, siguiendo a Ana Diaz, son caracteristicos del Poniente,'!!®

por lo que posiblemente estén
enfatizando aqui dicha posicidon cardinal, misma que remite al atardecer y a la presencia de
las cihuateteo que acompafian al Sol al ponerse.''!” Debajo del gran circulo se ubican 13
signos calendaricos, de derecha a izquierda: aguila, zopilote, movimiento, pedernal, lluvia,
flor, cocodrilo, viento, casa, lagartija, serpiente, muerte y venado; faltan asi: conejo, agua,
1120

perro, mono, hierba, caia y jaguar, éste ultimo aparece también encerrado en un medallon,

pero asociado al sacrificio de la siguiente ldmina.

115 E] fondo rojo es lo que me lleva a interpretarlo como un numeral, ya que es el color en el que aparecen los
numeros en el Cédice Borgia. El 4guila es también un simbolo del Sol y del guerrero.

1116 Alfonso Caso, “Nombres calenddricos...”, op. cit., 1961, p. 144. Para Boone es el nombre de la diosa
mixteca de las aguas: Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 323.

117 para Nowotny con el signo aguila, remite a los periodos de las Cihuapipiltin: Tlacuilolli..., op. cit., 1961,
p. 31. De la misma opinién es Dehouve, quien agrega que las cihuateteo, eran entidades particularmente
temidas, ya que se les identifica con un tzitzimitl: E/ imaginario... op. cit., 2014, pp. 132-133.

118 Apg G. Diaz, Alvarez, “La piramide, la falda...”, op. cit., 2015, pp. 78-84.

1119 Que para Seler aluden a los espacios Oeste, Centro, Este y Norte: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 11. Para
Boone se trata de signos de trecena: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 323.

1120 Jansen Anders y Reyes, piensan que se trata del signo conejo: Anders et al., Los templos del cielo..., op.
cit., 1993, p. 230. Asi como Boone, Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., 0p. cit., 2016, p. 323. Quien agrega
gue se trata de una trecena, donde considera 1-aguila, ubicada dentro del circulo central, el dia de la ofrenda
sangre y 13 dias después, el dia 1-Conejo, marcado con un medalldn, seria el dia de la siguiente ofrenda. Esta

hipotesis es muy interesante, ya que el signo en el medallon esté relacionado con el sacrificio de la siguiente
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Asi, en esta ldmina de la seccion central se alude a la preparacion ritual del cautivo
previo a su sacrificio al atardecer, la preparacion consiste, primero, en una procesion del
guerrero y el cautivo, posteriormente hay un autosacrificio en el altar o interior del pozo,
lugar que es considerado liminal,''?! pues conecta el espacio humano con el divino-
sobrenatural. La accién es contemplada por algunas entidades descendentes como
Tezcatlipoca, y las cihuateteo-tzitzimimeh en posiciones y colores cardinales y se realiza, al
parecer, en una trecena uno-aguila; el autosacrificio alimenta directamente a Tepeyolotl y a
Chalchiuhtlicue que, como se vio en la lamina 38, también son Tonacatecuhtli y
Tonacacihuatl, 1a pareja primordial vestida de saurio, un signo de una accion realizada en el
interior de la tierra, lo que apoyaria la hipotesis de que el espacio se trata de un pozo ritual.
Esta ofrenda de sangre que ahi se realiza, marca el inicio de una serie de eventos sacrificiales
que acontecen en la segunda parte de la escena en la ldmina 42, lo que marca un antes y un

después en la temporalidad de actos internos de la escena completa.

lamina. No obstante, hay cuestiones que me hacen dudar: después de 13 dias, la cuenta llega a venado, tal y
como se muestra en la sucesion de signos, conejo corresponderia ya al primer dia de la siguiente trecena;
ademas, el signo en el medallon es, en realidad y como se menciond, ocelote, pues en la imagen se aprecian ain
las manchas sobre la piel, ademas, la forma de la oreja corta con sombra negra es caracteristica de este signo 'y
no se aprecia la oreja larga y delgada de conejo. Pero, si consideramos solamente los 13 signos que aparecen
sueltos, si corresponderian a una trecena que va de aguila a venado (trecena uno-aguila).

1121 Silvia Limén Olvera, Las cuevas y el mito de origen..., op. cit., 2009, pp. 42-45.
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Lamina 42. El sacrificio de la victima y su transformacion.
En la segunda parte, sobre un plano horizontal, se aprecian los templos del amanecer y del
ocaso, nuevamente con caracteristicas intercambiadas como en la lamina 37, sélo que aqui
aparecen ambos con techumbre conica; dentro se aprecia a Ojo de Banda (en vez de Xolotl)
en el templo derecho y a Piltzintecuhtli en el izquierdo. En este caso, los templos tienen
elementos que los vinculan al ambito terrestre/inframundano; el primero se ubica sobre las
fauces abiertas de un saurio, en alusion a un lugar liminal que conecta con el interior de la
tierra; en el segundo, de manera similar que en la lamina 34, se aprecia en la techumbre las
fauces abiertas del saurio como parte del edificio. También, en ambos casos, en los techos se
observa a una serpiente de noche-viento para el primero, asi como una serpiente de fuego
para el segundo a modo de opuestos complementarios; la primera remite, como hemos visto,
a aspectos de creacion, la segunda a la guerra y a la transformacion.!'?? Entre las serpientes
de la techumbre, se ubican los 13 signos que se mencionaron en la ldmina anterior, y entre
los edificios hay un altar con una piedra sacrificial asi como el signo ocelote encerrado en un
medallon; la escena del altar muestra el sacrificio por cardiectomia de Itztlacoliuhqui.''*
El sacrificio se realiza sobre un un fechcatl-rostro como los de las laminas 33 y 34,

que a su vez esta en lo alto de un altar con un emblema de chalco inciso, en alusion al centro,

al axis mundi por el que transitard el sacrificado hacia el inframundo; el sacrificador es Ojo

1122 Manuel Hermann Lejarazu, “La serpiente de fuego...” op. cit., 2009, p. 70.
1123 para Boone se trata del primer ser humano inmolado, una escena prototipica que alude a los sacrificios de

corazones en general: Cycles of Time ..., op. cit., 2007, p. 200.
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de Banda, quien le extrae el corazon-rostro de Itztlacoliuhqui,''** el sacrificante parece ser

Tezcatlipoca, quien bebe la sangre preciosa del sacrificado. El sacrificio por cardiectomia es
un sacrificio principalmente solar que, asociado a los signos calendaricos de arriba, pueden
remitir a la idea del devenir solar, sobre todo si pensamos que el corazon de ofrenda al signo
jaguar, que bajo la forma de 1-ocelote, remite a uno de los nombres del Sol.!'?> Ademas, son
entidades solares las que atestiguan la accion desde el interior de los templos, portando
instrumentos sacrificiales. El sacrificio concluye las acciones realizadas en la superficie de
la tierra, dando paso a las actividades de la victima de sacrificio en el inframundo.

Del altar de sacrificio sale un camino que lleva al inmolado a las fauces de la tierra
que llevan al inframundo, este espacio esta bellamente representado como un lugar cuadrado
hecho del cuerpo de un cocodrilo-venado en color verde, donde se observa al sacrificado ser
literalmente devorado por la tierra, emergiendo en la obscuridad con la mitad superior del
cuerpo (la parte que es devorada), una excepcional forma de representar la transicion de la
tierra, a su interior. El inframundo se presenta obscuro, con huesos, estrellas y puntos negros,
asi como tecolotes con extremidades zoomorfas superiores, aves del inframundo y posibles
nahuales. Ya dentro, el sacrificado se presenta y postra ante el sefior del inframundo, éste
tiene el craneo y sus huesos del cuerpo en color rojo, esta sentado en un trono del mismo

1126

color y parece entregar al recién llegado una mandibula, que podria referir a los

1124 Es una alegoria de sacrificar al maiz. Guilhem Olivier, “;Dios del maiz o dios del hielo? ...”, op. cit., 2000,
p. 335.
1125 Antonio Caso, “Nombres calendaricos...”, op. cit., 1961, p. 92.

1126 |_as mandibulas tienen fuertes connotaciones de fertilidad agricola, sobre todo la del maiz.
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chalchiuhomitl,''*’ los huesos generadores de vida;!''?® Itztlacoliuhqui 1a recibe, postrado y
desnudo entre dos craneos rojos, simbolo de la regeneracién y cuyo color posiblemente
refiere a la fuerza o energia contenida en ellos.

Otro camino sale del templo donde Ojo de Banda funge como sacerdote o deidad, el

camino llega a un juego de pelota donde también aparece Itztlacoliuhqui en su interior.!'?

El juego de pelota es, como se ha visto, un sitio liminal que conecta con el inframundo,'!*°
pero en este caso, parece que ya se ubica dentro de €I, ya que al igual que los anteriores, esta
formado por neblina, con una linea amarilla en su contorno y el interior en color rojo; tiene
marcadores en azul con rojo y con adornos de papel en blanco y rojo que aluden al sacrificio.
Dentro, hay cinco figuras antropomorfas, cuatro en las esquinas en color negro con los
atributos de Quetzalcoatl,1131 asi como el inmolado al centro, ya muerto entre bolas de hule-

rostro y bastones-rostro que le lanzan los cuatro sacerdotes a modo de apedreo. Los rituales

en la cancha del juego de pelota estan destinados a asegurar el ciclo agricola, donde se

127 Patrick Johansson, “La fecundacion del hombre...”, op. cit., 1997, p. 74.

1128 Esto recuerda al mito de Quetzalcoatl cuando recibe los huesos de los hombres en el inframundo para volver
a crear al ser humano. Rafael Tena, Mitos e historias..., op. cit., 2002, p. 54. Sin embargo, no hay una
continuidad respecto del mito conocido ya que hay creaciones, pero no humanas.

1129 |_a aparicion del mismo personaje repetidas veces remite a acciones realizadas en tiempos diferentes, como
en los casos anteriores; en este caso, y por el contexto en el que aparecen los dos personajes sacrificados en la
lamina 41, podria tratarse aqui de dos inmolaciones de teixiptla diferentes.

1130 Eric Taladoire, “Los juegos de pelota en Mesoamérica”, en Arqueologia Mexicana 146, México, Raices,
2017, p. 32.

1131 Codice Borgia laminas 35, 37, 40 y 41.
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confrontan los opuestos complementarios, las fuerzas del inframundo con las terrestres;!!3?

es ademads, una representacion de la lucha de contrarios en el cosmos y del movimiento del

Sol, donde el sacrificio resulta fundamental para su revitalizacion diaria,''*

por lo que la
muerte en este espacio de Iltztlacoliuhqui, con su cuerpo que remite al maiz y al hueso,
enfatizaria, a mi parecer, la regeneracion del ciclo solar.

En la parte baja, al centro de la escena sobre unas aspas o un cruce de caminos (lo que
aludiria nuevamente un espacio en la superficie terrestre) se aprecia nuevamente al
sacrificado, ahora con un gorro cénico y el tocado de Quetzalcoatl, su rostro esta descarnado

y su cuerpo son huesos en putrefaccion,'!**

un arquetipo que alude al nacimiento en su nivel
mas profundo, ya que los huesos recibidos en el inframundo son ahora la materia generadora,
acto enfatizado por la posicion de sapo en que se encuentra la entidad; ademas, asi fue como
descendi6 del cielo en la ldmina anterior, en posible alusion a la vida-muerte-regeneracion.
De la imagen descarnada y parturienta (lo que refuerza el cardcter de los huesos como agentes
generadores), surgen cinco personajes con extremidades deformes —atributo tipico de
Nanahuatl-'13% y cruces en el cabello, que las vincula a Xolotl,'*¢ los cinco son de diferentes

colores: rojo, azul, verde y amarillo, asi como los colores de las aspas sobre las que se ubica

la entidad generadora; el aspa remite a la iconografia del nepanihuitl, que es la forma basica

1132 Bric Taladoire, “Los juegos de pelota...”, op. Cit., 2017, p. 33.

1133 Eduardo Matos Moctezuma, “El juego de pelota...”, op. cit., 2016, p. 186.

1134 Para Seler es la transformacion de Quetzalcoatl en Xolotl-Nanahuatzin: Comentarios..., op. cit., 1963, p.
46.

1135 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, pp. 46-47.

1136 1dentificado por Seler como Macuil-Xolotl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 47. Para Nowotny se trata de

los tonaleque: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 31.
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1137

del mallinalli, 1a unién de los opuestos complementarios’ '°’ y que podrian remitir al orden

del espacio horizontal con la deidad como centro.!!*® Una quinta entidad surge del corazon

central,''* tiene la pintura bucal de mano, lo que la identifica como Macuiltonaleque,''*’

esto confirma que esta escena en particular se ubicar en la superficie terrestre, ya que un dios
macuilli, al vincularse con el numero cinco, refiere a la nocion de un universo concebido

desde el punto de vista de las cinco direcciones.!'*! Adicionalmente, se aprecian una serie de

1142

animales fantasticos' ' ** con extremidades semejantes a las humanas, entidades que se asocian

1143

al nahualismo, '** asi como una serpiente bicéfala que forma el cuerpo circular de la deidad;

esta serpiente se forma, por un lado con la imagen de la tlapapalcohualt! de la lamina 29,

137 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 1994, p. 91.

1138 Elodie Dupey, Le coleurs dans le pratiques...”, op. cit., 2010, pp. 147-155.

1139 Que para Anders, Jansen y Reyes fue sembrado en un cruce de caminos y de ahi nacen los tonaleques: Los
templos del cielo..., op. cit., 1993, pp. 227-231.

1140 Que Seler identifica como Xolotl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 47. Este vinculo entre Macuilxochitl y
Xolotl le sirve para su interpretacién en el que continda el periodo de invisibilidad de Venus.

1411 os Macuiltonaleque son dioses guerreros relacionados con el Sol, son cinco dioses 5-Flor, 5-Lagartija, 5-
Buitre, 5-Conejo y 5-Hierba. Daniéle Dehouve, El imaginario de los nimeros..., op. cit., 2014, pp. 234-238.
Estos cinco dioses aparecen en las laminas 47 y 48 del Cédice Borgia y, por sus caracteristicas, es posible que
los personajes que tratamos en esta lAmina 42 remitan a estas cinco deidades.

1142y que para Seler son alusién a los cuatro puntos: jaguar, rata, puma, insecto/serpiente, respectivamente:
Comentarios..., 0p. Cit., 1963, p. 47. Para Boone son jaguar, liebre/ardilla negra, mapache, pecari y serpiente-
cienpiés: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 202. Evidentemente, no se trata de ninguno de estos animales.
Anders simplemente los llama animales de mal agliero: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 230.

1143 Eduard Seler, Comentarios..., 0p. Cit., 1963, p. 47.
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1144 1145

serpiente vinculada al sacrificio' '™ y al maiz,"'* por el otro, se aprecia la imagen de un

1146

animal serpentino sin colores (so6lo amarillo) con cabeza “huesuda” de insecto, ' ** que puede

1147

aludir al inframundo’'*’ y combinados, a la transformacion, en este caso, de ltztlacoliuhqui,

concluyendo su ciclo de vida-muerte-regeneracion.!!#®

Debajo del aspa y del inmolado regenerado, se ubica un elemento irregular con bandas

en amarillo, verde, rojo y cuadros en blanco''#’

y tiene en la parte central una escoba, atada
con un plisado de algodon (ichcaxochilt) y un paio de papel (tlahuitzcopintli) con un signo
lunar, elementos que remiten a Tlazolteotl.''*° A su vez, debajo de este elemento, se aprecia
a la entidad con cuerpo helicoidal identificada como Cikuacoatl, una diosa de la tierra,' ! en

posicién de ofrenda-recibimiento!'? del Macuiltonaleque que sale del corazon-rostro de

1144 Eduard Seler, Las imdgenes de animales..., op. cit., 2009, p. 268.

1145 Elodie Dupey, Color y cosmovisién..., op. Cit., 2003, pp. 102-104.

1146 | a cabeza es similar al del ciempiés, pero esta representacion no presenta las patas. Ademas, los tres chipotes
en la cabeza me remiten al hueso o a la dureza.

1147 para Seler representan el cielo y la tierra respectivamente: Las imdgenes de animales..., op. cit., 2009, p.
333.

1148 Seler se representa la muerte-resurreccion de Quetzalcoatl: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 45.

1149 gon patrones de colores que hemos visto con anterioridad y refieren al Sol. Para Seler es una vasija que
imita las fauces serpentinas: Comentarios..., op. Cit., 1963, p. 46. En este caso podria ser el gran pozo de la
Idmina 41 pero visto de perfil.

1150 Syllivan opina que el acto de barrer tiene fuertes vinculos con la idea de inicio u origen, ademas de tener
fuertes connotaciones sexuales como la transgresion que causa la generacion. “The mask of...” op. cit., 1976,
pp. 258-260.

1151 Katarzyna Mikulska, “Las metaforas visuales..., op. cit., 2015, p. 47.

1152 pablo Escalante, Los cddices mesoamericanos..., op. cit., 2010, p. 305.

284



Itztlacoliuhqui. Este dios Macuiltonaleque aparece nuevamente en escenas rituales a los

costados del aspa o cruce de caminos: a la derecha, surge (o nace) de un precioso caracol

1153 1154

rojo, ”7 ubicado dentro de un cuerpo de agua corriente bordeada con el signo para chorro,

donde la pareja conformada por Chalchiuhtlicue y Tepeyolotl presentan un atado de maiz

1155

maduro y el propio caracol enjoyado' '°° respectivamente. Estas deidades, que ya se han visto

con anterioridad, fungen nuevamente como dioses creadores de otros seres dentro de la
seccion, y siempre se ubican en lugares liminales. Del lado izquierdo, Macuiltonaleque

1156

aparece cocinandose en una olla-rostro descarnada’ °° ubicada sobre una xiuhcoatl, el fuego

propicia la transformacion de los dioses en astros;'!>’ también aparece flechado dentro de un

1153 En algunas representaciones de la deidad del maiz, ésta surge de un caracol. Como es el caso de la jamba
norte del portico A de Cacaxtla. Ademas, el caracol es para los nahuas, un simbolo del Gtero. Paul Kirchhoff,
“Las 18 fiestas anuales den Mesoamérica: 6 fiestas sencillas y 6 fiestas dobles” en Verhandlungen des XXXVIII
Internationalen Amerikanistenkingresses 1968, Munich, K.R.V, 1971, Vol. 3, p. 214.

1154 Faltan los remolinos caracteristicos. En vez de ello, aqui se muestran lineas paralelas de diferente grosor, la
linea delgada esta ondulada. VVéase el agua representada en las laminas 27 y 28 del Cddice Borgia.

1155 E| caracol enjoyado es atributo de Tecciztecatl, el opuesto complementario de Nanahuatl.

1156 Que para Anders, Jansen y Reyes simboliza al Sol. Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 231. Pero
como hemaos visto anteriormente, remite al inframundo y a los procesos y aspectos generativos de éste.

1157 En Mesoamérica, el sacrificio por fuego puede remitir al sacrificio de los héroes solares y lunares o, bien,
a la muerte de los dioses viejos que propicia la regeneracion. Oswaldo Chinchilla, “Fire and Sacrifice in
Mesoamerican Myths and Rituals”, en In Smoke, Flames, and the Human Body in Mesoamerican Ritual
Practice, ed de Scherer y Tiesler, Washington, Dumbarton Oaks, 2018, p. 30. En perspectiva, recuerda, de
cierto modo, la inmolacién de Nanahuatl, personaje que en “La leyenda de los Soles” y en la “Histoire du
Mechique” es participe en la creacion del Sol. Rafael Tena, Mitos e historias..., op. cit., 2002, pp. 153-155y

181-185.
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cajete de aguila o cuauhxicalli, recepticulo para los corazones y otros restos de los
sacrificados, donde es consumido por Quetzalcoatl y Ojo de Banda en una especie de
antropofagia ritual, la cual también se realizaba en época prehispanica.'!>8

Asi, en estas treceava y catorceava laminas se aprecian toda una serie de actos y sitios
rituales en los que el actor principal es [tztlacoliuhqui (mezclado con elementos de
Quetzalcoatl y del maiz), quien aparece en varios lugares, mostrando las varias facetas de su
mortal destino. Se muestra tanto la preparacion del cautivo para su sacrificio, como el
momento de su inmolacién ritual en el altar y en el juego de pelota, su transito por el
inframundo y, finalmente, su resurreccion y transformacion en una imagen del cosmos, y al
mismo tiempo, en un verdadero agente creador, cumpliendo asi con el ciclo de vida-muerte-
regeneracion. La presencia de entidades como las #zitzimitl, podria aludir a que este par de
laminas es un ciclo en si mismo, en este caso, el de sacrificio y renacimiento, lo que remite
al fin y al inicio. Ademas, en estas laminas —y como mencionamos al inicio su analisis— se
observa no solo el emplazamiento horizontal del espacio, sino también el vertical, en una
especie de representacion que siendo 2D trata de ser 3D, ubicando al numen en barra, el
marco de neblina y a las entidades descendentes como elementos del plano superior, le siguen
el pozo, los templos, el altar, el cuerpo de agua y el cruce de caminos como representativos
del espacio terrestre superficial y finalmente el juego de pelota y el cocodrilo-venado como
referencias al inframundo; por estos mismos 3 estratos también se aprecia al cautivo: su

descenso del cielo, su preparaciéon y muerte en la tierra y finalmente su transformacion y

resurreccion en el inframundo y cruce de caminos.

1158 \/éase, Michel Graulich, El sacrificio humano... op. cit., 2016, pp. 390-443.
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Laminas 43, 44, 45 y 46. El maiz, alimento otorgado por el Sol; la legitimacion

del poder politico; la guerra y el encendido del Fuego Nuevo.

Son las cuatro laminas finales de la seccion central. Llama la atencidon que la seccion finalice
con cuatro laminas, del mismo modo que como inicid, detalle que ya habia visto Boone;!!>’
sin embargo, a diferencia de las del anverso, en las cuatro Ultimas se trata, al parecer, de
capitulos cuya continuidad entre si no es tan evidente, ya que estan conectadas solamente por
algunos personajes, asi como por acciones que parecen iniciar en una lamina y terminar en
otra. Ademas, son las cuatro ldminas que presentan mayores referencias (generales) a algunos
mitos conocidos, asi como acciones rituales de la practica prehispanica que también se
pueden reconocer. Es por ello que estas laminas presentan una polivalencia mayor que las
anteriores, porque muestran tanto elementos rituales, como referencias miticas; por lo que, si
bien estan asociadas, es mas complicado hacer los vinculos entre ellas (a diferencia de las
primeras cuatro laminas de la seccion), por lo que, a mi parecer, cada una es en si misma una
unidad semi-independiente de las otras. Ademads, para estos cuatro casos, el tratamiento del

espacio cambia, en las dos primeras ldminas regresan los espacios cerrados vistos desde

arriba; en las Ultimas dos, en cambio, es abierto y en orden cuadripartita.

Lamina 43. El maiz, alimento otorgado por el Sol.
En esta lamina, se aprecia, en la parte superior, un numen en barra con pedernales y craneos
en su manta-cuerpo —elementos que refieren al sacrificio y regeneracion), asi como el borde

multicolor, el cual carece de ojos estelares, lo que aunado a que los craneos invertidos (y con

1159 Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, pp. 209-210. De ese aspecto y posible relacion, se hablara

en el capitulo 4.
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puntos rojos, el tratamiento del maiz molido), me hacen pensar que, en este caso, el numen
en barra puede estar enfatizando su caracter telirico-inframundano, donde los craneos son
las semillas primordiales sembradas en la tierra. Del centro desgarrado del numen, surge Ojo
de Banda a punto de atravesar el inframundo-noche (por lo que se puede aludir a un
descenso/salida de la tierra), representado por una figura de niebla con extremidades
zoomorfas, craneo curvo en color negro y mandibula blanca descarnada, ojo estelar y ceja
azul que recuerda, como el de la lamina 39, a estas entidades generativas de las primeras
laminas.

La escena principal se compone de un encuadre similar a los nimenes-marco de las
laminas 29-31, sin embargo, en esta ocasion, la ausencia de extremidades me indica que no
se trata de un cuerpo, pero su corte central, sefiala que es un ser vivo. Las bandas de colores
y elementos triangulares que lo conforman, podrian indicar que se trata de cuerpo de Sol,
pero emplazado de forma cuadrangular para simbolizar el supramundo!!®® (el espacio de
dominio del Sol durante el dia) cubierto o sembrado de maiz, lo que la convertiria en la casa

1161

del maiz,”'®" ya que presenta lo que parecen ser almenas de mazorcas en colores blanco,

1162

amarillo, azul y rojo,”'° intercaladas con los rayos. Dentro, se ubica al personaje principal,

1160 Sj Ja concepcion e imagen de la tierra es cuadrada, serfa ldgico pensar que los espacios inferior y superior
tuvieran la misma forma, ya que se crearon a imagen del espacio tellrico o terrestre. En ese sentido, en las
laminas 35 y 42 aparece un inframundo cuadrangular, lo mismo los cuerpos de agua de las ldminas 38 y 42.
1161 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 48.

1162 Colores que, en este caso, podrian aludir a la maduracion del maiz. Elodie Dupey, “Xopan y tonalco...”

op.cit., pp. 65-67.
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1163

en la que se muestra un Sol-Tlaltecuhtli, similar al de la lamina 40, pero ahora presenta

1,1164

falda, boca de anima con la lengua salida y dos joyas; tiene circulos rojos en el cuerpo

(de color negro) y el ojo de Xolot/ de la lamina 34, asi como tocado de mariposa con plumas

1165

de 4guila y manos y pies de lo que parece ser piel de desollado, '®> en donde presenta mofios

en color negro' !¢

para las piernas, multicolor para la mano derecha y largas en verde para la
izquierda. Asociado al numen, hay dos simbolos de guerra formados por rodela, tres dardos
y dos banderas, tal vez aludiendo a su vinculo con el guerrero y como incitador de la
guerra,''® por extension al sacrificio.

El Sol antropomorfizado es particularmente interesante, su cuerpo parece tener
encima un elemento circular en color negro,''®® lo que recuerda al gran circulo del mismo
color de la lamina 29, sin embargo, aqui presenta elementos estelares adosados y no es

completamente obscuro, tiene contraste, formado por lineas (una delgada y una gruesa) en

color gris sobre la circunferencia negra, por lo cual es posible que se trate, en este caso, de

1163 Seler opina que es la luna del cielo vespertino —luna nueva—: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 48. Para
Nowotny es el cuerpo del sacerdote de Xolotl cubierto por el Sol: Tlacuilolii..., op. cit., 1961, p. 31. Para
Milbrath un eclipse: “A seasonal calendar... op. cit., 2015, pp. 147-148.

1164 Similar a la que presenta en las laminas 10 y 64 Huehuecoyotl, entidad vinculada a la guerra y al sexo. Se
considera un nahualli de Tezcatlipoca, quien bajo la forma de Huehuecoyotl despoja a Tlaloc de su esposa
Xochiquetzal en el Tamoanchan. Guilhem Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., 2004, pp. 68-71.

1165 Boone, en cambio, lo identifica como Nanahuatzin: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 202.

1166 ¥ que en estas laminas parecen aludir al sacrificio. Véase lamina 29, 31, 38 y 40.

1167 Guilhem Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., 2004, p. 69.

1168 |_o que para Nowotny lo convierte en un Sol-nocturno. Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 31.
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un espejo sobre el que esta ubicado el Sol.''® Este Sol presenta llamas, enfatizando su
caracter igneo y de transformacion; ademaés, las circunferencias en color azul, blanco
segrmentado, rojo y verde/amarillo, terminan en un gran corazon-rostro en su parte central
(mismo que esta rodeado por una serpiente, simbolo de fertilidad) del que surge una tira en
color verde que expele un gran grano de maiz (muy similar al que aparece en la lamina 38).
El maiz fertiliza (o es recibido) por una deidad telurica en azul, color que (junto con el verde)
remite al periodo de crecimiento de las plantas, en especifico del maiz joven;!''’° tiene la

11171

nariguera de mariposa de Xochiquetza y las cruces de Xolotl en el cabello, pero se trata

de una entidad teldrica que, al recibir el grano produce inmediatamente mazorcas que nacen

de todo su cuerpo,'!”?

por lo que puede ser también una alusion a la superficie de la tierra al
ser fertilizada por los granos de maiz que crecen y maduran con la luz del Sol.

A los costados del numen solar se aprecia una serie de dioses pareados, en la parte
superior izquierda, sobre un trono con piel de jaguar, estd Tezcatlipoca; a la derecha, en un
trono con plumas de aguila esta la deidad Macuilli de la ldmina anterior, pero ahora con el
tocado de plumon de los sacrificados. Los tronos les otorgan un estatus mas alto que al resto
de los demads personajes (exceptuando al Sol), por lo cual pueden representar a los sefiores o

regentes nocturno y diurno, respectivamente; ambos personajes comen maiz blanco y

r0jo,'!'”* de un par de cajetes de dguila del que se derrama masa de maiz. Debajo, se ubican

1169 para Graulich se trataria de un falso Sol, compuesto de noche tierra y de fuego, unién de contrarios. Ritos
aztecas..., op. cit., 1999, p. 21.

1170 Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 71.

117 Bodo Spranz, Los Dioses en los Cédices..., op. cit., 1993, p. 216.

1172 para Boone se trata de una diosa del maiz. Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 202.

1173 Colores del maiz maduro. Elodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, p. 77.
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cuatro dioses, a la izquierda Tlahuizcalpantecuhtli y Tepeyollotl, a 1a derecha Xiuhtecuhtli y
Mictlantecuhtli; ambas parejas comen maiz amarillo, blanco y rojo!'”* de cajetes de 4guila,
ademas estan pareadas, al modo de la lamina 39, como seres celestes las superiores, teliricas
las inferiores y si afladimos a las de los tronos como alusivos al espacio terrestre, también se
estaria representado los tres niveles del cosmos, llenos de maiz. En la parte inferior, se

1175

aprecian las imagenes de Chalchiuhtlicue'' > y de Matlacueye; ambas estan moliendo granos

de maiz en un metate para producir la masa preciosa que dard vida a los hombres,!!’® los

cuales yacen inertes en las espaldas de las deidades femeninas,'!”’

en espera de recibir el
maiz que les dara vida y energia como a los dioses;'!”® la molienda recuerda aquella de los

huesos de los hombres hecha por Quetzalcoatl.''” Saliendo de escena, Quetzalcoatl porta en

1174 Nétese que utilizan los mismos colores (azul/verde), pero a la inversa para la misma accion, los cuales
también aluden al concepto de atlachinolli o la unién de los opuestos complementarios.

175 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 48.

1176 para Nowotny la molienda de éste y los dioses que se alimentan de él remiten al autor austriaco a la fiesta
de Atamalcualiztli, en la cual se recuerda el nacimiento de Cinteotl, de la tierray la transgresion en Tamoanchan,
celebracion que se hacia cada 8 afios: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 31.

1177 para Boone se trata de infantes: Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 327.

1178 para Anders, Jansen y Reyes se trata del ritual de las mazorcas de maiz en el templo de jade, donde el
sacerdote de Xolotl porta al Sol nocturno, mismo que dara fuerza y valor en la batalla; su muerte fertilizara la
tierra en flores y mazorcas que muelen el maiz para alimentar a los grandes sacerdotes: Los templos del cielo...,
op. cit., 1993, p. 233.

17 Patrick Johansson, “La fecundacion del hombre...”, op. cit., 1997, p. 87.
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1180

su espalda las mazorcas de maiz, en posible paralelismo al mito’''*” en el cual el numen roba

el cereal del Tonacatepet! para llevar el grano a los dioses y a los hombres. '8!

Asi, la escena, a mi parecer, inicia con un ascenso de Ojo de Banda al supramundo,
un espacio iluminado por la luz del Sol, el cual es también casa del maiz, el lugar en el que
el astro da origen al grano que fertiliza la tierra para dar vida a la planta, representada por
mazorcas multicolor, la cual también es el alimento de los dioses y, por extension, el alimento
y esencia de los hombres, el cual es robado por Quetzalcoatl, quien desciende de este espacio
con el grano para entregarlo a los hombres. Asi, esta lamina recuerda un par de los mitos de
origen del maiz: aquella del robo del grano y aquella en la que Xochiquetzal, al copular con
Pilzintecuhtli, da origen a Cinteotl, quien penetra en la tierra para transformarse y volver a
salir de ella, pero bajo la forma de las plantas comestibles.!'*? Este seria un ejemplo en el que
se muestra la polivalencia de las laminas, donde escenas como esta, de cardcter nomologico

(véase supra) remiten a los temas mas generales de los mitos, pero sin aludir a ninguno en

especifico.

1180 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, pp. 326-328.
1181 Rafael Tena, Mitos e historias..., op. Cit., 2002, p. 181.
1182 5ahaguin, Bernardino de, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, México, CONACULTA, 2000,

p. 230. Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las Veintenas, México, INI, 1999, p. 112-134.
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Lamina 44. La legitimacion del poder en Tamoanchan.
En esta lamina se aprecia, en la parte superior, a un numen en barra que en su cuerpo lleva

pedernales y huesos cruzados'!®3

y, como en la anterior, la ausencia de elementos estelares
en el borde de la manta que conforma su cuerpo, aunado a los huesos cruzados, me indica
nuevamente que exalta sus atributos teluricos, donde, atravesando la obscuridad
inframundana-generativa (representada con la entidad de neblina), se aprecia a Ojo de Banda,
ascendiendo desde el interior de la tierra; lleva la nariguera de turquesa, simbolo de gobierno
y de alto estatus. Debajo, la escena acontece en lo que parece ser un templo dividido en cuatro
grandes secciones (y cuatro accesos), cada una tiene pedernales en el interior y una serie de
chalchihuit! de colores, asi como un almenado de flores en el exterior, elementos que actiian
como opuestos complementarios, donde los primeros aluden al inframundo-noche y los
segundos al supramundo-dia. Cada seccion esta dividida en tres espacios internos,
delimitados por los pedernales en la parte inferior y en la superior presentan el dintel del
templo de la lamina 34 de color rojo con amarillo separados por barras en negro y blanco.
En ese sentido, este espacio es posible que remita al templo solar de la ldmina 37 (y
al mismo tiempo al de la 34), ya que presenta los mismos elementos de chalchihuitl y almenas

1184

de flor multicolores, "°* asi como el dintel en rojo con amarillo. Juan de Tovar ofrece una

1185

descripcion del patio del templo de Huiztilopochtli, > el cual presenta algunos elementos

1183 Que aluden a la renovacion de la vida. Katarzyna Mikulska, El lenguaje enmascarado..., op. cit., 2008, p.

222,
1184 para Seler se trata de un xochicalli: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 50.
1185« tenia cuatro puertas o entradas (...) estaban en estas portadas cuatro dioses, los rostros vueltos hacia

las mismas partes donde estas puertas estaban. La causa de ello fingen que fue una disputa que tuvieron los

dioses antes de que el Sol fuese criado y fingen los antiguos que al tiempo que quisieron criar el Sol, tuvieron
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coincidentes como los cuatro accesos, los dioses (dentro de las serpientes) que ahi vigilan, la
presencia del Sol y del colibri con el oriente en su parte superior; la discrepancia seria,''® en
este caso, la perforacion del septum; y si bien la presencia del colibri no indica expresamente
un vinculo con Huiztilopochtli, ya que no es un cddice mexica, si lo tiene con el Sol, por lo
que este espacio podria aludir, por extension, a patios del templo del Sol y vincularse asi con

el espacio cuadrangular de la lamina anterior, el cual alude a la parte superior del mundo.

Nowotny por su parte notd que el espacio es también similar al que aparece en el folio 21 de

1187 1188

la Historia Tolteca Chichimeca, *°’ en donde se muestra la perforacion del septum;''°° ese
recinto estd también seccionado en cuatro partes en donde las esquinas comparten la misma
iconografia de petate, que remite al poder politico. En su interior, se muestran al Aquiach 'y
al Tlaquiach de Cholula perforando el septum de seis sefiores, tres cada uno, y auspiciados
por un aguila y un jaguar.

Para el caso del recinto de esta lamina 44 cada seccion se divide en 3 cuartos (los

cuales presentan colores azul y verde para los laterales, asi como amarillo y rojo para los

centrales): los laterales contienen partes de un cuerpo humano como brazo y pierna o cabeza

entre si contienda (sobre) hacia qué parte seria bueno que saliese, y queriendo cada uno que saliese hacia la
parte donde estaba volvia el rostro hacia su pertenencia, pero al fin vino a vencer el del oriente, porque le
ayudd Uitzilopuchtli, y desde entonces quedaron con las caras puestas asi.” Juan de Tovar, Historia y creencia
de los indios de México, Miraguano, Madrid, 2001, p.182. Tomado de Katarzyna Mikulska, El lenguaje... op.
cit., 2008, p.250.

1186 Elizabeth, Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 204.

1187 paul Kirchhoff, Historia Tolteca-Chichimeca, México, CIESAS-FCE-GEP, México, 1989, p. 125.

1188 por lo que propone que se trata de la iniciacion de un principe. Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961,

p. 31. Lo mismo piensan Anders, Jansen y Reyes: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 234.
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y torax, elementos que refieren al sacrificio; los espacios centrales tienen los signos

calendéricos serpiente, perro, aguila y flor encerrados en un medallon,''®’

y que, al ser los
ultimos cuatro signos, podria remitir a la conclusioén de un acto ritual como en el caso de la
lamina 32, en donde también aparece dicha combinacion para finalizar las acciones de
creacion de las primeras cuatro laminas. En este caso, si bien no aparecen los grupos
anteriores (salvo el gpo. II de la [amina 39, misma que no esta vinculada directamente a la
44), se usa esta combinacion para enfatizar la culminacion de un acto ritual muy importante:
la perforacion del septum en los gobernantes, accion que legitima su poder politico y ritual;
accion que es el climax de una serie de eventos que inician previamente.

El espacio donde se realiza la legitimacién se muestra en orden cuadripartito con un
patio central, lo que, aunado a los signos, y a la vista desde arriba, me indica que este espacio
es un lugar simbdlico que se debe considerar posicionado horizontalmente. Por el acceso
superior se aprecia a Quetzalcoat! ataviado como murciélago, que al entrar, es claramente

1190

punzado por cuatro colibries, en alusion al sacrificio por cardiectomia; " el corazon aparece

1189 Sjguiendo la férmula de Ana Diaz, a esta lamina le competerian marcadores grupo 5: V-serpiente/Poniente,
X-Perro/Sur, XV—AguiIa/Oriente y XX-Flor/Norte. Ana G. Diaz, Alvarez, “La piramide, la falda..., op. cit.,
2015, pp. 82-84. Para Nowotny trata de una cuenta cuatro intervalos de 65 dias: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p.
3L

119 Es un ejemplo Gnico en el cual es claro que los picos de las aves penetran el espacio del murciélago,
aludiendo al sacrificio, de lo contrario, los colibries no estarian en esa posicion y tomarian posiciones mas
aleatorias como en la ldmina 36. Ademas, la sangre brota de la parte superior del cuerpo del numen y no del
corazén que lleva en las manos. Cuando el colibri liba de las flores, es una alusion al sacrificio. Seler, Eduard,
Las imégenes de animales en los manuscritos mexicanos y mayas, México, JP, p. 153. También, Limén, Silvia,

etal, "Aves solares: el aguila, el colibri y el zopilote" en La fauna fantastica de Mesoamérica y los Andes,
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en sus manos y de su cuerpo surge sangre preciosa y aromatica (atributos representados con
los circulos amarillos y las flores''°!) cuyo chorro se bifurca para alimentar y fertilizar a una
entidad telurica que yace recostada. Esta figura tiene atributos (velo blanco con rojo,
nariguera de mariposa —yacapapalotl—, tocado de plumas con componentes diurnos/solares,
pintura facial amarilla con disefios geométricos en color rojo, asi como falda blanca con
grecas rojas), que la identifican con Xochiquetzal,''> a 1a que se le adicionaron extremidades
de garra, ojo estelar con ceja azul y a su bigotera de mariposa, colmillos similares a los de
Tlaloc,''** elementos para enfatizar posiblemente su naturaleza teltrrica y fértil. Nuevamente
tenemos a una entidad multiple que podria ser el opuesto complementario de su
representacion anterior en la lamina 43, donde presenta mas atributos inframundanos y en
esta lamina presenta atributos diurnos y solares, como el color de su vestimenta, el tocado, la
pintura facial y evidentemente su cuerpo solar.!'® Como se verd poco mas adelante, la

fertilidad que muestra Xochiquetzal en estas laminas, también refiere a la fertilidad femenina.

UNAM, 2013, p. 155. El colibri libando una flor aparece como parte del tocado de Quetzalcoatl en la ldmina
61 del Codice Magliabecciano, y también en uno de los dioses del pulque en la lamina 33.

1191 Flodie Dupey, “Mostrar lo invisible...”, op. cit., 2017, pp. 117-166.

1192 Eduard Seler, Comentarios..., op. Cit., 1963, p. 54.

1198 Milbrath sefiala que por la aparicion de Xochiquetzal con bigotera de Tlaloc, esta lamina refiere a la veintena
de Hueypachtli en las que esas dos deidades eran veneradas. Sin embargo, esa propuesta es débil, ya que sélo
Xochiquetzal aparece explicitamente en la lamina en la cual se basé para su hipdtesis de homologarla con las
18 veintenas. Susan Milbrath, Heaven and earth..., op. cit., 2013, p. 175.

1194 Que Seler identifica como la luna joven al homologar a Xochiquetzal y poder hacer coincidir su

interpretacion con la aparicion de Venus como lucero del alba: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 55.
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En el momento en que esta entidad se alimenta con el corazén y es fertilizada con la

1196

sangre del Dios-murciélago, de su cuerpo surge un arbol'!®> multicolor,'!*® en colores rojo,

1197

azul, amarillo y verde, que podria remitir a Tamoanchan.''*® El arbol tiene la clasica

forma de “H” estilizada y presenta cuatro flores en color rojo; sobre el arbol se ve a
Quetzalcoatl, ahora con traje de colibri, simbolo del Sol, la guerra y la resurreccion!'®” y en
ese sentido, opuesto complementario del murci¢lago, un animal nocturno y fertilizador,
presentandose asi, una muerte-resurreccion de Quetzalcoatl, su transformacion de un ser
nocturno a uno diurno, de estrella a Sol. Debajo de la figura de Xochiquetzal, se aprecia de
nuevo una entidad telurica de cuerpo helicoidal como las vistas en las ldminas 31 y 42, que
alude a la tierra, y su torzal, al intercambio de cualidades nocturnas/diurnas del mundo, por

lo que aqui puede fungir como un simbolo de la transformacion de Quetzalcoatl, asi como

una entidad que potencializa al acto creador, indicado por el contraste en su rostro entre

1195 Hay una relacion de opuestos/complementarios entre arbol y maiz, uno aludiendo al espacio supramundano
y el segundo al inframundano; ademas, hay un vinculo entre ambos al fungir como eje o0 axis mundi. Véase:
Viezca José Arturo, El arbol y su iconografia; simbolismo y significacién en el codice Borgia, Tesis de Maestria
en Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2013, pp. 34-51.

119 para Anders, Jansen y Reyes, se trata del arbol de Jade: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 234. Para
Boone se trata de una planta florida multicolor que asocia a todas las plantas florecientes, asi como al mito del
nacimiento de las flores: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 204.

1197 Elody Dupey demuestra que el centro también es representado por la mezcla de cuatro colores: Color y
cosmovision..., op. cit., 2003, p. 50.

1198 También refiere al Xochitlalpan, el lugar de las flores. Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan..., op. cit., 1994,
pp. 54, 72-73 y 94,

119 Silvia Limén y Clementina Battcock, “Aves solares: el aguila, el colibri y el zopilote”, en La fauna

fantastica de Mesoamérica y los Andes, UNAM, 2013, p. 155.
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amarillo y rojo, asi como el verde/rojo de su cuerpo helicoidal y las banderas de sacrificio

que tiene a modo de tocado.

Por las otras entradas al recinto, se aprecian tres imagenes serpentinas'?’’ con

cualidades iconograficas diferentes;'?°!

a la izquierda, una serpiente roja con franja amarilla
y azul de la que surgen flamas —y que alude a la xiuhcoatl—, en el crétalo remata un circulo
amarillo, simbolo de su caracter solar y diurno, de su boca emerge el rostro de

1203 por un jaguar.'?** Abajo, hay una

Otontecuhtli,'*** que esta siendo perforado del septum
serpiente de vientre amarillo/rojo y placas en verde y rojo, tanto el vientre, como el crétalo
presentan elementos acuosos; se trata de una chalchiuhcoatl, serpiente de agua/tierra, su
crétalo tiene ojos estelares, lo que da cuenta de su caracter inframundano; de la boca emerge

el rostro de Tepeyollotl,'**°

el cual esta siendo perforado también del septum por un quetzal.
A la derecha emerge una serpiente a rayas rojas sobre blanco y con extremidades en negro y

con circulos blancos, una citlacoatl; tiene el vientre en color rojo y amarillo, en el crétalo

1200 Que recuerdan a las entrelazadas de la Iamina 38.

1201 para Anders, se trata de representaciones de nahuales: Los templos del cielo..., 0p. cit., 1993, p. 234.

1202 Eduard Seler, Comentarios..., op. Cit., 1963, p. 56.

1203 |_a perforacion del septum es un ritual asociado al acceso al poder. Véase Olivier, “Las tres muertes..., Op.
cit., 2009, p. 263.

1204 para Seler los animales estan en actitud de ataque y despedazan a los seres serpentinos, por lo que propone
que, como lugar del despedazamiento, se alude al rumbo Sur y al periodo de invisibilidad de Venus:
Comentarios..., 0p. Cit., 1963, p. 58. Para Boone, los animales estan impidiendo la entrada al recinto mordiendo
la cara que surge de las serpientes: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 204.

1205 Que Seler identifica como un numen emparentado a Xochipilli: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 57. Para

Anders, se trata de Quetzalcoatl: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 234.
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tiene ojos estelares, lo cual enfatiza su cardcter nocturno, ademas, en la parte media del
cuerpo tiene el signo de Venus, para sefnalar su caracter celeste; de las fauces emerge el rostro

de Tlahuizcalpantecuhtli,'*"

que esta siendo perforado del septum por un aguila, otro animal
solar.

Asi, siguiendo la intuicion de Nowotny,'?"’ la escena de esta ldmina 44 gira en torno
al ritual de acceso al poder. Es bien sabido que Quetzalcoatl representa al sacerdote y al

soberano por excelencia;!?%®

en este caso, se atavia como murcié¢lago y es punzado
(sacrificado) por cuatro colibries, simbolos del sol. Su corazén y sangre alimentan y fertilizan
a la entidad teldrica recostada, de cuyo centro solar emerge el arbol multicolor, donde el
mismo Quetzalcoatl renace ataviado como colibri y desde donde atestigua —y avala— el acto
ritual de perforacion del septum de tres gobernantes vestidos como dioses.!?*? Los tres rostros
presentan el ojo vaciado, simbolo de un estado extético, el cual es comun en los ritos de

acceso al poder!'?!°

y su resurreccidon como gobernantes se marca con sus rostros saliendo de
las fauces de estas serpientes.'?!! Por otro lado, los huesos cruzados que aparecen en el numen

en barra son caracteristicos para las mantas que eran usadas en las ceremonias de

1206 Eduard Seler, Comentarios..., op. Cit., 1963, p. 58.

1207 Nowotny Karl, Tlacuilolli... ”, op. cit., 1961, pp. 32-33.

1208 Ma. del Rosario Nava, EI color negro en la piel..., op. cit., 2009, p. 154,

1209 Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio..., op. cit., 2015, p. 577.

1210 1dem., pp. 463-480.

1211 \/éanse las estelas de Xochicalco (No. Cat. 15.2-00069 y 00071) y Tula (No. Cat. 15.1-00203, 00159 y
00149) resguardadas en el MNA, donde los gobernantes se representan saliendo de las fauces de entidades

zoomorfas.
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1212

entronizacion de los gobernantes, < el cual es el tema principal de la escena; ademas, los

elementos desmembrados podrian aludir al primer sacrificio del gobernante al tomar su
cargo.'?!?

Esta resurreccion y transformacion de Quetzalcoatl es una alusién simbolica del
cambio de estatus ontoldgico que produce una muerte ritual'2!# que le ocurre a un gobernante

al tomar el poder, !>

con la perforacion del septum. Coincido asi con Olivier, para quien la
lamina refiere tanto al empoderamiento por perforacion del septum,'?!® como de la fertilidad
femenina, dos eventos de importancia mitica que se contraponen, pero que son, al mismo
tiempo, paralelos en cuanto a su potencia y poder.'?!” Y es que el autor vio semejanzas entre

1218 o] cual refiere al nacimiento de un

esta lamina y el relato sobre el origen de las flores,
murcié¢lago a partir de la simiente de Quetzalcoatl, el cual corta un trozo de la vulva de

Xochiquetzal, de donde surgen flores pestilentes, y solo después de ser lavada por

Mictlantecuhtli, surgen las flores de bello aroma. Si bien la escena no es completamente

1212 Guilhem Olivier, Tezcatlipoca, burlas..., 0p. cit., 2007, p. 159.

1213 Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio... op. cit., 2015, pp. 466-480.

1214 \/éase la hipotesis que Lopez Lujan menciona para la Casa de las Aguilas de Tenochtitlan, como un recinto
de acceso al poder del gobernante el cual “muere” al entrar por el Norte y renace como el Sol al salir por la
puerta Oriente. Lopez Lujan, La Casa de las Aguilas, un ejemplo de arquitectura religiosa de Tenochtitlan,
Meéxico, FCE, 2007.

1215 Guilhem Olivier, “Las tres muertes ..., op. cit., 2009, pp. 263-291.

1216 Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio..., op. cit., 2015, p. 577.

1217 Guilhem Olivier, “Blood, flowers and power: A new interpretation of plate 44 of Codex Borgia, a mexican
pre-hispanic manuscript”, en Ancient Mesoamerica, Cambridge, Cambridge University Press, abril, 2020, pp.
1-16.

1218 Codice Magliabecchiano, 61v.
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coincidente con el mito, aparecen elementos muy sugerentes, ademas, si la complementamos

con la escena anterior de la [amina 43, podriamos entrever mas elementos, ya que, en buena

medida, el nacimiento del maiz, podria ser equivalente al nacimiento de las flores.!?!”

Aqui el murciélago es el mismo Quetzalcoatl (en el mito, el murciélago nace de su

simiente), quien alimenta y fertiliza con su corazdn y sangre preciosa y aromatica a una

Xochiquetzal teltrica, el murciélago se asocia a Xipe y a la fertilizacion de la tierra,'??° por

1,1221

lo que se le relaciona con el acto sexua asi como a la noche y al interior del

inframundo.!?*? Las flores pestilentes podrian asociarse con el grano de maiz nacido del Sol
en la ldmina 43, y las aromaticas con el maiz maduro en el cuerpo de la diosa —con mandibula

descarnada— de la misma lamina; ya que los despojos de Xipe, deidad del maiz que viste la

1223 1224

entidad solar en pies y manos, “~° estan vinculados al trozo de vulva arrancado de la diosa,

1218 Dupey ya ha vislumbrado cierto paralelismo entre el maiz recién nacido y las primeras flores. “De pieles
hediondas...” op. cit., 2013, pp. 22-26.

1220 Carlos Javier Gonzélez, Xipe... op. cit., pp. 63-67.

1221 Diego Duran, Historia de las Indias... op. cit., 1984, p.73.

1222 Guilhem Olivier, Tezcatlipoca... op. cit., pp. 105-107.

1223 | as manos y los pies son elementos simbélicos muy importantes en Mesoamérica; el primero hace
referencia al 5, al quincuncen, se relaciona con Venus (y por extensién con Quetzalcoatl, Tlahuizcalpantecuhtli
y Xolotl) y con las entidades Macuilli, sobre todo con Macuilxochitl/Xochipilli, son también un simbolo de
capacidad de creacion (y al mismo tiempo de la de destruccion), por lo que son simbolos y objetos de poder.
Sara Ladron de Guevara, “El simbolismo de la mano en Mesoamérica”, en La palabray el hombre, UV, México,
1990, #73, pp. 33-62.

1224 Dupey encontrd elementos entre las fiestas de Tlacaxipehualiztli y Tozoztontli que remiten al mito del

nacimiento de las flores al establecer paralelismos entre las pieles de los desollados en estas fiestas, y la piel
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pedazos de carne que son mal olientes, asi como el inframundo al que se asocia al murciélago.
Es también en este inframundo donde las flores hediondas se transforman en flores de bello
aroma, ya que, siendo el inframundo el lugar de la transformacién y de la transfiguracion de
los elementos del mundo humano, es el lugar donde cambian su naturaleza;'?% ahi, las flores
pestilentes se transfiguran, cambiando su olor. El inframundo esta representado por la diosa
telarica, sobre la que crece el maiz maduro, el cual simbolizaria la transfiguracion del grano
y por extension de la flor.'??® En ese mismo tenor, los gobernantes, al ser imbuidos como
tales, son analogos a la transformacion de las flores, donde su renacimiento equivale a ser
lavados en el inframundo para renacer como las flores de bello aroma.

Asi, esta lamina, como la anterior, es a mi parecer otro caso de escenas polivalentes
que remiten, al parecer, a multiples referencias y contextos. Por un lado, tiene referencias a

la transformacidn, en este caso de un Quetzalcoatl ataviado como murciélago —y por ende

arrancada de la vulva en el mito, elementos apestosos que, al ser sepultados en la tierra, daban paso al nacimiento
de lo aromatico. Elodie Dupey, “De pieles hediondas...” op. cit., 2013, pp. 17-20.

1225 Alfredo Lépez Austin, Los mitos... op. cit., 2012, pp. 96-98.

1226 Como bien sefiala Dupey, el episodio mitico del nacimiento de las flores tiene un estrecho parentesco con
el ciclo ritual de fecundacion de la tierra y del origen del maiz, ya que hay paralelismos con la secuencia mitica
en su creacion. Ademas, independientemente de las afinidades entre flores y maiz, la autora sefiala que las dos
mitades del afio que abrian con Ochpaniztli y Tlacaxipehualiztli (fiestas paralelas y complementarias que
conmemoran al maiz), eran marcadas, la primera por la hediondez, que alude al nacimiento del maiz, y la
segunda por el agradable aroma, que alude al nacimiento de las flores a partir de la putrefaccién de las pieles
apestosas. Al mismo tiempo, Ochpaniztli abria la temporada de lluvias, Xopan, el tiempo verde, pero también
tiempo del hedor al estar la tierra mojada y consecuentemente en proceso de putrefaccion. Por otro lado, con
Tlacaxipehualiztli iniciaba Tonalco, la temporada seca, aquella en la que se enterraban las pieles de los cautivos,

lo que iniciaba su proceso de transformacién. Elodie Dupey, “De pieles hediondas...” op. cit., 2013, pp. 14-28.
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relacionado con lo obscuro, lo inframundano y con la fertilidad— a uno ataviado como Colibri
—relacionado con el Sol, el supramundo, la guerra/sacrificio— en una suerte de opuestos
complementarios. Por otro lado, tiene tanto referentes rituales, como es el caso de la
perforacion del septum de quien deviene en gobernante (lo que también es una
transformacion), y referentes miticos, como es el caso del origen de las flores, asi como
simbolicos de espacio o lugar, como la referencia al Tamoanchan 'y a la Xochicalli. Ademas,
en este caso, hay elementos que se conjugan con los de la lamina precedente para profundizar
mas en ciertas temdticas, como es el caso del mito referido al que se suma y homologa aquel

sobre el origen del maiz.
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Lamina 45. La guerra, el sacrificio

y el bulto sagrado de Quetzalcoalt-Venus.

La pentltima lamina de la seccion nuevamente cambia en su forma de presentacion respecto
a las anteriores, muestra un escenario abierto, delimitado por cuatro templos que pueden estar
aludiendo a una division cuadripartita del espacio distribuido horizontalmente, donde se
aprecian varias escenas rituales.'??” En la parte superior, el numen en barra carece de los
elementos estelares en la orilla de su manta-cuerpo, y dentro, se observan corazones-rostro
intercalados con pedernales, que en mi opinion, enfatizan el caracter teltirico del este numen,
ya que son elementos que estan vinculados a la guerra-sacrificio.!??® Del corte central,
asciende —desde el interior de la tierra— una gran figura serpentina de noche-viento muy
similar a la gran serpiente de las laminas 36-38, asi como aquellas de las techumbres en las
laminas 40 y 42; con la salvedad de que, la que ahora nos atafie, tiene el rostro y la cabeza de
Quetzalcoatl a la que se adicion6 una mascara bucal de Ehecatl, es por ello que presenta oreja
y un doble ojo, lo que evidencia que se trata de una mascara que porta el numen mismo, y

1229

que la usa para adoptar su forma de noche-viento, “~” un agente de generacion y origen. La

serpiente desciende junto a una gran bandera-rostro de color blanco, como aquellas de

inmolacion (amapamitl) que aparecen en la lamina 29 y que son referentes directos de

1230

sacrificio y de ofrendas relativas a éste, " por lo que, en ese sentido, también aludiria a su

1227 para Seler, en cambio, la ldmina representa la region superior del cielo, el cielo de los guerreros y del lucero
del alba: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 59.

1228 para Boone, es la representacion de un cielo estrellado previo al amanecer: Cycles of Time..., op. cit., 2007,
p. 205.

1229 Esto también seria un ejemplo del poder de la mascara como agente transformador y transmutador.

1230 Katarzyna Mikulska, Tejiendo destinos..., op. Cit., 2016, pp. 452-454.
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papel como #zitzimitl. Asi, esta forma serpentina con la bandera podria indicar que ha llegado
el momento del cambio (ya que en la ldmina anterior se da el fin de un ciclo), que involucra
muerte y una posterior regeneracion, y cuyo catalizador es la guerra. Hay que mencionar que
la bandera aparece invertida, quiza para enfatizar el hecho de que, como se menciono, surge
de la tierra y no desciende del cielo, por lo que hay que considerar al numen-barra de esta
lamina como parte de la superficie terrestre, con una entrada a su interior.

Debajo del numen barra, ocupando la parte central de la escena, se ubica un

1231 1232 1233

tzompantli' ~>* con seis craneos, ~°~ sobre el que esta Tlahuizcalpantecuhtli descarnado,

1;1234

armado con rodelas, dardos y atlat. su cuerpo inferior es rojo con rayas blancas, pintura

1’1235

corporal caracteristica de Mixcoat su torax y brazos son en color negro con plumones en

1236 1237

blanco, que remiten al guerrero, “*° por lo que es al mismo tiempo la victima de sacrificio.

1231 para Anders, Jansen y Reyes se trata del altar de Venus: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 238.

1232 E| nmero tres y sus multiplos remiten al fuego. Daniéle Dehouve, El imaginario de los niimeros..., 0p. Cit.,
2014, pp. 226-229.

1233 para Boone parte importante de la significacion de la Idmina tiene que ver con la guerra y los sacrificios
que para ella simbolizan el &rbol y su personaje Tlahuizcalpantecuhtli, quien es la deidad de “la estrella
matutina”, nombre que le pone Boone al episodio: Cycles of Time ..., op. cit., 2007, p. 205.

1234 Boone analiza esta imagen y la compara con los almanaques de Venus en el Cédice Borgia (Idminas 53 y
54) en donde Tlahuizcalpantecuhtli presenta una inequivoca accién de guerra. EI armamento es el mismo, las
posiciones del cuerpo distintas, pero sin duda remite a la guerra.

1235 para Olivier Venus-Mixcoatl es un numen con un estatus de transicion entre eras: “La ebriedad en los mitos
del México Antiguo”, en El héroe entre el mito y la historia, México, UNAM-Cemca, 2000, p. 116.

1236 para Nowotny trata del culto a la estrella matutina y el sacrificio: Tlacuillolli..., op. cit., 1961, p. 31. Para
Boone se trata del guerrero y de Venus como sefior de la guerra: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 205.

1237 Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio..., 0p. Cit., 2015, pp. 493-494.
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Esta entidad, ademas, simbolizaba el estilo de vida de los guerreros asi como de los cazadores

recolectores.!?*® Detras de la imagen de Tlahuizcalpantecuhtli nace un arbol dual,'>*° negro

1240 1241

y amarillo'“* con medallones o espejos en su interior en amarillo y rojo, colores que se

asocian a aspectos diurnos y solares,'?** tiene forma de “H” con cuatro flores por lado,'?* asi

1244

como banderines en la parte superior, estos ultimos podrian aludir al sacrificio y a la

guerra. Tanto el arbol como el altar tzompantli fungen como el axis mundi de la lamina;

debajo, esta recostada a Cihuacoatl, simbolo de la entidad terrestre,'?*°

quien espera el
sacrificio de la guerra. Es la ultima aparicion de este numen, el cual parece enfatizar el
caracter telurico del espacio en el que aparece, y su cuerpo helicoidal, haria de puente o
conector entre el infra y el supramundo, por lo que seria 16gico que apareciere en contextos

donde se recibe un cautivo o una ofrenda, tal y como se aprecia en las laminas en las que

aparcce.

1238 Henry Nicholson, “Religion in Pre-Hispanic Central México”, en Handbook of Middle American Indians,
Vol, 10, Austin, University of Texas Press, 1971, p. 426.

1239 Del mismo modo que en la lamina 19 del Borgia, donde Tlahuizcalpantecuhtli tiene una actitud belicosa.
1240 para Seler, los colores de la piedra: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 59. Para Boone obsidiana y madera:
Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 206. Esto para cuadrarlo con el relato de la transformacion en arboles de
Tezcatlipoca y Quetzalcoatl para sostener el cielo.

1241 para Seler representaciones de espejos: Comentarios..., op. Cit., 1963, p. 59. Véase el arbol de la lamina 38.
1242 Flodie Dupey, “Xopan y Tonalco...”, op. cit., 2008, pp 67-68.

1243 Haciendo una continua referencia a la particion en 4 del espacio.

1244 Mismas que se pueden ver en la lamina 71v detras del numen solar. O en la lamina 26 acompafiando a los
bultos sagrados.

1245 Michel Graulich, “Ma4s sobre Coyolxauhqui..., op. cit., 2000, p. 84. Katarzyna Mikulska, “Las metaforas

visuales..., op. cit., 2015, p. 47.
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1246

En los cuatro extremos de la escena se ubican tres casas de las aguilas' “* y un recinto

adornado con plumones; en el interior de éstos cuatro templos, aparece en cada uno
Quetzalcoatl con cabello y mechones amarillos, sentado en un trono rojo; en los templos

superiores, este dios tiene a la izquierda, una manta para bulto sagrado, a la derecha, esta

1247

bebiendo de un cajete, adornado con plumas y flechado. En los recintos inferiores, es

testigo de la elaboracion del bulto sagrado de Quetzalcoatl-Venus,'**3

entidad que aparece
con el tocado del referido planeta —estrella para los nahuas— y sentada sobre un altar con el
simbolo de la “serpiente de obsidiana” (elemento que tienen en el calzado las imagenes
solares de las laminas 40 y 43), que alude a la guerra.'?* El dios defeca “sangre florida”!?%°

y es cubierto por una manta para tlaquimilolli por cuatro teixiplta de

Tlahuizcalpantecuhtli'®' de diferente tono: azul, amarillo, rojo y rostro negro con cuerpo

1246 Eduard Seler, Comentarios..., op. Cit., 1963, p. 58.

1247 En la version de Kingsborougth el liquido es color rojo, pero en el original y en la copia de Aglio es blanco.
1248 Anders Jansen y Reyes, sefialan que se trata de la consagracion y de la inmolacion ante los reyes locales de
un cautivo consagrado a Tlahuizcalpantecuhtli y la realizacion, con su cuerpo, del bulto que encerrara la fuerza
astral de Quetzalcoatl-Tlahuicalpantecuhtli: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 239.

1249 para Anders es una representacion de sacrificio de un cautivo: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p.
238. Para Boone es la representacion de Venus como lucero de la mafiana: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p.
205.

1250 ] defecar sangre puede tener fuertes connotaciones de fertilidad en el inframundo, ya que la sangre es el
agente fertilizador por excelencia el cual surge del ano, cuyos excrementos se asocian al inframundo donde se
transfiguran en elementos preciosos. Alfredo Lépez Austin, Los mitos... op. cit., 2012, pp. 97.

1251 Seler también los relaciona a los guerreros muertos: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 59.
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rojo y rayas blancas'?*? (en alusion a los 4 rumbos con el altar como centro), presentan el
anahuatl de Tezcatlipoca, 1o que las vincula a este numen.!'?>* Sobre la manta hay nueve
cabezas de la deidad estelar en los mismos diferentes colores, cabezas que pueden simbolizar
el sacrificio que servira para transformar a este bulto de Quetzalcoatl-Venus en el bulto del
Sol.!?** Ademas, el nimero nueve se relaciona con los muertos, el inframundo, la obscuridad
y las actividades rituales que se realizan en secreto (como lo puede ser la creacion de un bulto
sagrado) y que, al mismo tiempo, esta relacionado con el numero tres, con caracteristicas

1255 como los elementos del bulto de la 1amina 35 y que puede aludir a su cualidad

igneas,
como agente transformador.!?*® Asi, el bulto sagrado es un elemento importante en la
cosmovision, por lo que aqui se puede estar mostrando la ritualizacion simbdlica de su
creacion —reiniciando asi el ciclo de las [dminas 35-38—.

La escena es complementada, en la parte media, por un sacrificio de extraccion del

1257

corazoén en un cuerpo de agua =’ por parte de Quetzalcoatl ataviado como aguila, a un

1252 Existen vinculos importantes entre Tlahuizcalpantecuhtli y Mixcoatl en su aspecto guerrero y cazador.
Guilhem Olivier, Caceria, sacrificio... op. cit., 2015, pp. 408-411.

1253 En los mitos el Tezcatlipoca rojo es también Camaxtle-Mixcoatl. Es también, junto con Chimalma, el padre
de Quetzalcoatl. Historia de los mexicanos ... op. cit., 2006, pp. 24, 32. Si consideramos que en esta lamina
Mixcoatl es sustituido u homologado por Tlahuizcalpantecuhtli, éste a su vez puede sustituir a Tezcatlipoca y
sus cuatro advocaciones cromaticas.

1254 para Nowotny representa la salida de la estrella de la mafiana al amanecer: Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p.
31. Para Boone se trata de Tlahuizcalpantecuhtli que, al ser cubierto con la red, deja ver el cielo del alba: Cycles
of Time..., op. cit., 2007, p. 205.

1255 Daniéle Dehouve, El imaginario de los nimeros..., 0p. Cit., 2014, p. 240.

12% Guilhem Olivier, “Los bultos sagrados...”, op. cit., 2010, p. 55.

1257 Seler piensa que es un vaso grande, un Cuauhxicalli: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 58.
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mimixcoa con rostro de Tlahuizcalpantecuhtli, dualidad que alude al guerrero y al
sacrificado. Asociada a esta escena, hay también lo que parecen ser dos caracoles blancos

con puntos rojos, tratamiento cromatico que, como hemos visto, se le da a la masa de maiz y

1258

a los huesos molidos que, a su vez, se asocian a la putrefaccion, =>° por lo que los caracoles,

asociados con el agua y sus beneficios, son como los huesos: agentes de fertilidad de la tierra,

1259

de la abundancia de las plantas y la creacion de alimentos; ~” no obstante, es dificil saber su

relacion con los otros elementos de la ldmina, del mismo modo que del signo de rodela,

1260 mismos que pueden referir a la

dardos y bandera acompafiando un brazo cortado,
guerra/sacrificio. Del otro lado se aprecian armados a los Tezcatlipoca rojo y negro, sobre un
gran jarron-rostro amarillo con nariguera lunar y plisado de algodon, componentes que lo
vinculan a Tlazolteotl;'*$! ademas, esta “rayado”, tiene orejeras de papel y banderas blancas,
que remiten al sacrificio (por lo que el jarron-rostro podria simbolizar al cautivo —femenino—

1262

de los guerreros Tezcatlipoca). Contiene pulque, “*“ adornado con chalchihuitl verdes, azules

y chorros preciosos que se derraman y que rematan en flores, elementos aluden al aroma de

1258 Gabriel Espinoza y Monserrat Camacho, “Iconografia...” op. cit., 2018, pp. 14-15.

1259 |_ourdes Suarez, Conchas... op. cit., 2004, p. 91.

1260 Que para Seler alude al canibalismo prehispanico de los prisioneros de guerra: Comentarios..., 0p. Cit.,
1963, p. 58. Este elemento de brazo no parece ser una ofrenda ni parte de algun personaje ya borrado por el
tiempo, sino que parece asociarse con el elemento de guerra; o bien, podria tener cierto valor fonético, ya que
hay logogramas (como Acolman) que utilizan un brazo cortado para expresarse.

1261 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 58.

1262 £] pulque es simbdlicamente la bebida mas fria que existe en la cosmovision prehispanica. Alfredo Ldpez

Austin, Cuerpo humano ..., op. cit., 2008, p. 303.
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la bebida'?% y que recuerdan a los adornos del chorro de sangre de la ldmina 44, por lo que
puede existir aqui, una homologaciéon o vinculo entre sangre y pulque,'?** liquido que es
bebido por Ojo de Banda. Llama la atencion el color rojo del numen, lo que exalta su aspecto
solar, pero al mismo tiempo es un color que lo vincula con la embriaguez, simbolo de la
transgresion, asociado con el final de las eras cosmogoénicas —lo cual es relevante ya que en
la siguiente lamina hay un encendido de fuego nuevo— asi, un dios ebrio, es un dios que esta
a punto de ser derrocado como Sol.'?% Esta escena de embriaguez recuerda vagamente al
mito tolteca en el cual Quetzalcoatl y Tezcatlipoca se turnaban como sefiores de las eras, 26
este proceso de llegada y derrocamiento entre Tezcatlipoca y Quetzalcoatl era
imprescindible, ya que de ella dependia la renovacion del mundo. !¢’

Asi, en esta compleja lamina 45 hay nuevamente referentes tanto rituales como

miticos; por un lado, las “Casas de las Aguilas” que se muestran, son alusiones al recinto

ritual donde acontecia la reclusion y transformacion del individuo durante su

1263 Elodie Dupey, “Mostrar lo invisible..., op. cit., 2017, pp. 117-166.

1264 En la cosmovision nahua, el pulque y la sangre son elementos opuestos y complementarios: el primero es
una bebida fria vinculada al inframundo, el segundo es un liquido caliente vinculado al supramundo. Alfredo
Lopez Austin, “Cosmovision y medicina nahuatl” en Estudios sobre Etnobotanica y Antropologia Médica,
México, IMEPLAM, 1976, p. 19.

1285 Guilhem Olivier, “Los dioses ebrios del México antiguo. De la transgresion a la inmoralidad” en
Arqueologia Mexicana, México, Raices, Vol. X1X, No. 114, 2012, pp. 26-33.

1266 Miguel Pastrana Flores, “Tezcatlipoca contra Quetzalcéatl en la caida de Tula”, en Arqueologia Mexicana
112, México, Raices, 2011, pp. 30-35.

1267 Guilhem Olivier, “La ebriedad en los mitos...”, op. cit., 2000, p. 117.
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nombramiento!?%®

como tlatoani,'*® donde se les ataviaba con mantas como las que se usan
en los tlaquimilolli y que es precisamente la que usa una de estas entidades recluidas en el
recinto superior izquierdo; en el superior derecho, los cajetes flechados posiblemente refieren
a los ejercicios penitenciales mencionados y que también se realizaban durante la reclusion.

El segundo paso, la horadacion del septum,'*"°

quedo en la l[amina anterior. Cuando aparece
ataviado como aguila —que lo vincula al Sol y al guerrero— podria representar el tercer
acontecimiento ritual que se refiere a la primera batalla y al primer sacrificio del rey.
Finalmente, los nexos entre el gobernante, el Sol y el fuego podrian quedar representados en
la escena de Ojo de Banda (advocacion solar de Quetzalcoatl), quien es enganado por los
Tezcatlipoca rojo y negro para beber pulque, acto seguido se emborracha y se transforma,
por medio del bulto sagrado en Venus, bajando su luminosidad, simbolizando junto la
serpiente de noche-viento y la bandera-tzitzimit/ el cambio de era o de Sol. Toda esta lucha
de opuestos complementarios que propician el cambio de era, puede quedar representado en
el altar central, donde se observa al dios-guerrero como cautivo, entre craneos, banderas y

cuerdas de sacrificios, elementos vinculados a la guerra, al sacrificio y a la transformacion

que dan paso al nuevo ciclo cuyo inicio se presenta en la siguiente ldmina.

1268 Olivier, “Las tres muertes...”, op. cit., 2009, p. 265.
1269 'ya que en estos lugares se justificaba y se tomaba el poder politico. Leonardo Lépez Lujan, La Casa de las
Aguilas..., op. cit., 2007, pp.62-64.

1270 Olivier, “Las tres muertes...”, op. cit., 2009, p. 266.
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Lamina 46. El encendido del Fuego Nuevo.
La ultima lamina de la seccion es, junto con la ldmina 36, la mas coincidente en cuanto a su
interpretacion general, pues los analisis de distintos investigadores concuerdan en que el tema
principal de esta lamina se refiere al encendido del Fuego Nuevo. Se aprecia una escena
abierta como la anterior, pero delimitada ahora por dos nimenes en barra colocados en las
partes superior e inferior; arriba, se muestra un numen con cuerpo y cabello rojos,'?’! con
pedernales y circulos amarillos en su cuerpo-manta y estrellas en el borde (y cabello), las
cuales son caracteristicas que exaltan su cardcter celeste y crepuscular. De su corte central
desciende Quetzalcoatl, con un fondo en color rojo que interpreto como un elemento

solar,'?7?

el dios esta a punto de atravesar una banda de niebla con rostro cadavérico y cabeza
torcida, como las vistas anteriormente en las laminas 39, 43 y 44 y que me parecen alusiones
al inframundo-noche, asi como a las entidades de generativas de noche-viento, por lo que se
estaria representando el limite de la obscuridad del interior del cielo/tierra.

Debajo, la escena se muestra en referentes cuadripartitos, en la parte superior hay dos
templos y en la inferior dos tronos que encuadran los acontecimientos principales lo que me
hace pensar tanto en la perspectiva como en la division del plano terrestre; al centro se aprecia
una imagen cuadrangular formada por cuatro almenas o braceros de los que sale un atado de
plumas verdes largas (con iconografia que las vincula a las plumas de quetzal en el Codice
Borgia), asi como por cuatro serpientes de diferente color: blanco, amarillo, azul y rojo, en

alusion al espacio terrestre y su ordenamiento espacial. Las cuatro son serpientes de fuego,

lo que podria enfatizar tanto el caracter de fertilidad de la serpiente, como al transformador

1271 Color que la vincula con el Sol o el fuego.

1272.Como el Sol de las Idminas 33 y 39.
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del fuego, ya que, dentro del encuadre, sobre un fondo rojo,'?”?

esta Quetzalcoatl siendo
cocinado dentro de una gran olla-rostro, a modo del numen Macuilli de la lamina 42, cuya
olla esta sobre una serpiente de fuego, sin embargo, en esta lamina, la olla-rostro esta sobre
un potente fogdn precioso de piedras verdes (que asemeja un pectoral). La iconografia de una
entidad dentro de una olla sobre un fuego del que salen virgulas de humo, la interpreto como
un acto de transformacion equivalente a la pira que se usé en el mito para crear el Sol y
aquella que se uso para el ritual del fuego nuevo, pues alude tanto a una inmolacion que
recuerda aquella de Nanahuatzin y Tecciztecatl, como a la reactualizacion del cosmos o de
la era, mostrando el fin de una y el inicio de la otra, el momento justo donde incide el tiempo
mitico en la creacion del mundo; y que es representado en esta seccion por el astro solar y

(sus alusiones), en un constante devenir para surgir como un nuevo astro.'?’*

La accién de renovacion por fuego es custodiada por cuatro Cihuateteo,'*” que son

mujeres ataviadas con los plumones de aguila en el tocado y pintadas del rostro como

1276

guerreros, mujeres muertas en su primer parto -'° —sefialado por el pliegue en su vientre— que

1273 Color que como hemos visto en la seccion aparece no sélo asociado al Sol sino también a los espacios
interiores del juago de pelota de la lamina 40 y al encuadre y del altar de la ldmina 37, asi como a los interiores
de los habitaculos de las laminas 32 y 33 y que, por sus caracteristicas y contextos, los hemos referidos como
espacios luminosos.

1274 Michel Graulich, Quetzalcoatl y el espejismo de Tollan, Amberes, Instituut voor Amerikanistierk, 1988, p.
230. Esta relacion de Venus-Sol en la seccion central existe, sin embargo, no hay elementos para profundizar,
por el momento en ella. No obstante, es relativamente claro el ciclo, transformaciones o devenires de
Quetzalcoatl-Venus-Sol que aparece continuamente en la seccién, aunque no esta claro como interpretarlas.
1275 Como las de la lamina 34.

1276 para Boone son entidades consagradas a Chantico, diosa del hogar: Cycles of Time..., op. cit., 2007, p. 208.
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acompanan al Sol al interior de la tierra; su nariguera de turquesa refuerza su vinculo con el
fuego-Sol, ademas, dos de ellas expelen humo por su boca y la posicion dinamica de los
brazos podria indicar una danza.

Debajo el encuadre serpentino, se localiza la escena mas representativa de la ldmina,
misma que ha caracterizado la gran mayoria de interpretaciones. Se trata de Quetzalcoatl, —

1277

personaje principal del relato— que enciende el fuego'“’’ sobre una imagen de Xiuhtecuhtli

con pintura cruciforme en color amarillo en el rostro y ataviado con una Xiuhcoat! con crétalo

de trapecio rayo, signo que alude al tiempo!>’®

pues simboliza el transcurrir del afio, asi como
los cambios en la naturaleza ya que enlaza el periodo de secas con el de lluvias; estd también
relacionado con el dia/noche, ciclo que denota una transformacion que hace posible el
movimiento y la vida.'?”” La deidad lleva una capa y un tocado de plumas rojas largas de
guacamaya que en su base tiene plumas de dguila y cuatro tiras de papel en azul, rojo y
amarillo, asi como el xiuhtototl en la frente y en la parte posterior del cinturdn, todas aves
solares. Est4 recostado sobre un altar rojo con chalchihuit! en verde y bordeado en amarillo,
tiene soportes que remiten a la greca escalonada y al rayo solar; todos estos elementos
enfatizan las caracteristicas igneas y solares de esta entidad. Ademas, del humo —hecho con

un gran dardo con plumas de dguila— surgen cuatro iméagenes desnudas de Xiuhtecuhtli,

blanca, roja, azul y amarilla, con pintura facial en negro a modo de los que nacen en la lamina

1277 E| Fuego Nuevo se utiliza, en general, para acciones de creacion/renovacion. Véanse laminas 49 a 52, donde
también hay representaciones de Fuego Nuevo. Y hay noticias de que se efectuaba a mitad de la noche. Anders
menciona que el encendido del Fuego Nuevo marca el inicio de las labores de la vida doméstica, junto con la
fundacidn de la dinastia y el inicio/fin de un ciclo ritual: Los templos del cielo..., op. cit., 1993, p. 243.

1278 Federico Beals, “El signo ollin...” op. cit., 2011, p. 108.

1279 Silvia Limén Olvera, El fuego sagrado..., op. cit., 2012, pp. 113-114.
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33 y que, al mismo tiempo, son alusiones tanto al orden del espacio terrestre, como a los
guerreros sacrificados, pues nacen muertos; tienen el pelo amarillo rematado en dos
mechones largos que refuerzan su naturaleza ignea/solar y dos de ellos (rojo y blanco)
expelen volutas de fuego, en ese sentido se contraponen y complementan a las dos cihuateteo
que expelen humo.

En los templos que encuadran la escena de la lamina aparece a la izquierda,
Otontecuhtli (1o identificamos por su pintura facial con linea horizontal en negro sobre fondo
amarillo y porque a veces presenta extremidades en azul, asi como el xiuhtotot!'**°) quien se
acompafia por una efigie de Tezcatlipoca negro; a la derecha aparece Xiuhtecuhtli (lo
distinguimos por la pintura facial rojo con amarillo en el rostro y también por el xiuhtotot!'8")
quien se acompana por una efigie de Quetzalcoatl. Debajo de ambos templos se aprecian
cajetes flechados, posiblemente a modo de ofrenda, los de la izquierda son cuauhxicalli uno
con plumas en su interior y el otro con elementos aromaticos, a la derecha son cajetes
normales también con elementos aromaticos. En la parte inferior, y en contraposicion a los
templos, se aprecian dos tonos rojos, a la izquierda se ve a Tezcatlipoca y a la derecha a
Quetzalcoat!'*®* (éste iltimo con el ave azul en el tocado, atributo de Xiuhtecuhtli), estan con
una rodilla al piso sobre pieles de jaguar, el primero estd armado con atlatl y rodela con

dardos, el segundo solo con atlatl y dardos.

1280 \/éase a la entidad de la lamina 50 del Cédice Borgia, la cual es coincidente y correspondiente con el dios
de esta lamina. En la seccion central aparece muy desgastado en las laminas 37 y 39, en la 44 si se puede
apreciar su rostro.

1281 | aminas 13, 14, 43.

1282 Seler lo identifica como un numen de fuego: Comentarios..., op. cit., 1963, p. 60.
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Finalmente, en la parte inferior de la lamina se aprecia nuevamente un numen en
barra, presenta, como las anteriores, un borde superior en verde y amarillo asi como el cabello
crispado en color negro; el interior de su manta-cuerpo es rojo y azul con pedernales y signos
de Venus intercalados y no presenta elementos estelares en el borde, por lo que, como las
representaciones anteriores, podria aludir al ambito telarico y nocturno, en contraposicion a
la superior que es celeste y diurna. De su corte central aparece nuevamente Quetzalcoatl,
quien parece introducirse a la tierra, a modo de conclusion del ciclo de la seccion central;
para enfatizarlo, aparece una linea negra que cierra el cuerpo del numen-marco en su parte
anterior, dando una sensacion de un cierre, tanto de la escena, como de toda la seccion.!?®3

Asi, en esta lamina final de la seccion central se aprecian dos actos rituales principales
en los que el fuego es el comin denominador. La escena mas representativa e identificada es

1284 o este caso es

el encendido del Fuego, ritual que renovaba al mundo peridodicamente,
auspiciado o encabezado por Quetzalcoatl, deidad que en esta ldmina sufre un proceso de
transformacion o purificacion a través del fuego; ademads, junto con sus advocaciones, ha
sido un personaje constante en la mayor parte de la seccion. La presencia de Xiuhtecuhtli'y
sus diferentes advocaciones enfatizan el caracter igneo de la escena, del mismo modo que el
atavio de xiuhcoatl que usa la deidad; ademas, los pequefios nimenes de colores de la misma

entidad del fuego, que aparecen y se reparten hacia las cuatro direcciones, reforzarian esta

interpretacion de la ldmina, en la que se exalta la aparicion y uso del fuego para sefialar tanto

1283 | a seccidn estarfa asi, completa y no representa, como asegura Batalla, que es un agregado al cddice del
que faltarian secciones: EI Cddice Borgia..., 0p. cit., 2008, p. 312. Tema que discutimos en el nivel codicol6gico
en el capitulo 1.

1284 Silvia Limén Olvera, El fuego sagrado..., op. cit., 2012, p. 63.
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el fin como el inicio de un nuevo periodo o ciclo; en este caso, de la serie de creaciones y
recreaciones de las 18 laminas, ubicados en un tiempo y espacio diferente al humano —asi
como liminal— para, o bien reiniciar el ciclo de creacion y recreacion, o bien para pasar al
tiempo humano. Y es que, como se menciono, el fuego es pieza clave en la ritualidad
mesoamericana, su encendido es sinébnimo de creacion, generacion, fundacion y origen, asi,
por un lado, termina un ciclo que tiene que ver con el actuar divino y que ha de replicarse
una y otra vez para poder seguir sosteniendo al mundo y sus creaturas, y de ese modo
continuar con el tiempo y mundo del hombre; el cual, por el otro lado, era medido como una
sucesion de fuerzas que incidian e influian en el &mbito humano, por tanto, era indispensable
llevar una cuenta calendarica precisa para saber a qué niimenes se debia venerar;'?** dicha
cuenta aparece en las ldminas 1-28 y 47-73, en donde el Cddice vuelve a su posicion original.

Para terminar el andlisis de la seccion central, continuaremos en el siguiente capitulo
con algunas hipoétesis en torno a su division interna y relacion entre laminas; ya que como
hemos visto a lo largo de este andlisis lamina por lamina, éstas si bien no presentan un
continuo de la 29 a la 46, si hay vinculos entre ellas. Estos vinculos pueden ser directos, como
en el caso de las ldminas 29 a 32, o aquel de la 35 a la 38 y otras, o bien indirectos, como es
el caso de las laminas 43 y 44 o de 1a 45 y 46 etc., por lo que trataremos de dilucidar, a partir
de lo analizado anteriormente, la interrelacion que existe entre las 18 ldminas centrales, a fin
de aportar mas elementos a una nueva hipotesis de investigacion que no ve la seccion central

como una unidad de acciones continuas y concatenadas directamente.

1285 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 339.
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Capitulo 4.
Division interna, ubicacion e interrelacion

de las laminas 29-46 del Codice Borgia

Como se menciono en el apartado 1.4, la seccion de las laminas 29 a 46 del Cddice Borgia,
por sus caracteristicas, se presenta para la mayoria de investigadores como un continuum
iconografico, una unidad narrativa de 18 l4minas consecutivas; de ellos, algunos!Z%
consideran que ésta narrativa parece dividirse internamente en series sucesivas de varias
escenas, donde las laminas involucradas son parte de un conjunto grafico con un tema en

1287

comun y lineal para todas las ldminas. Otros'~°’ piensan que la seccion central de divide en

unidades separadas que pueden tratarse de manera semindependiente o en pequefios grupos,

1288 menciona

pero siempre vinculados entre si. Son pocos los comentarios al respecto: Seler
que es una seccion que podria estar separada en nueve episodios conectados, como los
capitulos de un libro, con un principio y un fin; en este caso, la narrativa del viaje de Venus,

utilizando para ello los elementos graficos y su disposicion (como los nimenes en marco y

en barra) para dividir la seccion en 9 episodios: /) laminas 29 a 32; 2) 33 y 34; 3) 35-38 4)

1286 José Lino Fabrega, Interpretacion del Codice Borgiano, op. cit., 1899. Eduard Seler, Comentarios..., op.
cit., 1963. Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos del cielo...” op. cit., 1993. Juan José Batalla,
Rosado, El Cédice Borgia...”, 0op. cit., 2008. Jansen, Maarten, Pérez Aurora, Time and the Ancestors...” op.
cit., 2017.

1287 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961. Bruce Byland, “Comentarios e introduccion...”, op. cit., 1993.
Elizabeth Boone, Cycles of Time..., op. cit., 2007. Angélica Baena Ramirez, Pensamiento en iméagenes..., op.
cit., 2018.

1288 Eduard Seler, Comentarios..., 0p. cit., 1963, pp. 9-10.
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39y40; 5)41y42;6)43;7) 44; 8) 45; 9) 46; sin embargo, no profundiza en ello. Nowotny'?%’
por su parte, menciona que son 14 episodios (véase infra) de eventos o subtemas
relativamente independientes, pero que versan sobre un tema en comun, siempre

conformando una unidad. Anders, Jansen y Reyes Garcia,'?*°

por su parte, son los primeros
en hacer tacita una division interna de la seccion, siguen a Seler pero afiaden las laminas 47
y 48 (que Seler no considero parte de la seccion) y dividen la seccidon en una serie de nueve
rituales: /) laminas 29 a32; 2) 33 a38; 3) 39y 40; 4) 41y 42;5) 43; 6) 44;7) 45, 8) 46y 9)
47 y 48. Batalla Rosado,'**! quien sigue de manera directa las hipétesis de Anders, Jansen y
Reyes para la division de la seccion, tampoco profundiza en esa cuestion; su tesis sustituye
los espacios rituales de Anders y sus colegas por los nueve inframundos que propone Seler,
y del mismo modo, argumenta que es una seccion que podria estar fragmentada a modo de
los capitulos de un libro, con un inicio y un final, en este caso, el viaje del Sol por el

inframundo. Byland'?*?

sigue a Nowotny y piensa que se trata de eventos separados pero que
versan sobre un tema en comun.

A la fecha, Boone es la investigadora que mas ha analizado las posibles divisiones
internas que presenta la seccion central. Para la autora, la narracion procede por unidades
semiauténomas, en una serie de episodios sueltos pero unidos como una laxa secuencia de

acontecimientos. Los organiza de la siguiente manera: ldminas 29-32, escena 1; ldminas 33-

38, escena 2; laminas 39-40, escena 3; laminas 41-42, escena 4; lamina 43, escena 5; lamina

1289 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 1961, p. 268.
129 Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos del cielo...” op. cit., 1993, p. 191.
1291 Juan José Batalla, Rosado, El Cédice Borgia...”, op. cit., 2008, p. 408.

1292 Bryce Byland, “Comentarios e introduccion...”, op. cit., 1993, p. xxiii.
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44, escena 6, lamina 45, escena 7 y lamina 46 escena 8.'2%* No obstante, esta idea de concebir
la division interna de la seccion central como unidades semiautonomas es interesante, ya que
Boone se percatd de que no hay una continuidad evidente entre las 18 laminas —como si lo
hay entre algunas de ellas— y donde la continuidad de la seccion apela mas a la organizaciéon
estructural, que es similar en algunos de los episodios de la seccion, tal y como ocurre entre
las primeras y las ultimas cuatro laminas.'>* En ese sentido, me parece correcta su
interpretacion respecto a la idea de que cada apartado interno funcione como una unidad, asi
como la similitud estructural que presentan algunas laminas de la seccion. Sin embargo, no
comparto la division interna que hace de la seccion (véase infra), ni la idea de que se trate de
episodios de un relato o de una secuencia de acontecimientos; ya que, si bien hay elementos
iconograficos comunes en ellas, tal y como los actores que aparecen en diferentes laminas,
sobre todo la aparicion de Quetzalcoatl y sus advocaciones, o bien, las referencias a
elementos arquitectonicos o simbdlicos en comun, —lo que da una sensacion de continuidad—
coémo se analizé en el capitulo anterior, éstos no son suficientes para aseverar que la seccion
refiera Unica y exclusivamente a una continuidad narrativa, discursiva o bien, temadtica que
abarque las 18 laminas; esto me hace pensar que las secciones internas de la parte central del

Codice Borgia, se manejan de manera independiente.

1293 Elizabeth Boone, Ciclos del tiempo... op. cit., 2016, p. 337. Sin embargo, para la autora, las 18 laminas
siguen presentando un relato cuyo protagonista es Quetzalcoatl.

1294 1pid., pp. 338-339.
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La division en dos grandes apartados.

Para apoyar la hipo6tesis anterior, se cuenta con algunos elementos derivados del
analisis. De entrada, la seccion central se divide en dos grandes bloques que no pueden verse
juntos, ya que se ubican en lados opuestos del documento. Este aspecto es importante, pues
me parece completamente intencional, ya que como se vio en el Capitulo 1, la seccion central
es un apartado que une lo que originalmente eran dos cddices, los cuales fueron modificados
para convertirlos en un solo documento, donde el resto de apartados si pueden observarse
completos. Y si bien ain no hay elementos para poder discernir a profundidad las
implicaciones de la particion intencional de la seccidn, si los hay para poder establecer nuevas
hipdtesis y paradigmas de investigacion e interpretacion. Como se menciono, a nivel fisico y
por su ubicacion, las laminas de la seccion se dividen, de entrada, en dos grandes secciones:
la primera va de la 29 a la 38 y la segunda, de la 39 a la 46. Esta primera gran division
requiere que el documento sea volteado (que pase del recto al verso), por lo que ambas
secciones nunca se pueden ver al mismo tiempo, pues, son las 10 ltimas laminas del frente
y las 8 primeras del verso, quedando las imagenes de ambas secciones en las mismas fojas
por ambos lados (37 'y 39; 36 y 40; 35y 41; 34 y 42; 33 y 43; 32 y 44; 31 y 45, 30 y 46; 29
y 47).1%% Esta segmentacion de una misma seccion en dos grandes apartados, que no son

visibles al mismo tiempo, posiblemente indica, como se vio en el analisis, que cada parte

1295 Esta evidencia elimina, como mencionamos en el capitulo 1, la posibilidad de que la seccién sea un pegote
o afiadido al cddice, ya que el verso de la lamina 29, donde inicia la seccion, tiene como verso la ldmina 47, la
cual pertenece a la siguiente seccion del documento. Para Batalla, el pegote termina en la lamina 46, tal vez
porque omitié el hecho de que el verso de la ldAmina 38 quedd en blanco (y no con la imagen de la lamina 39),

pues era la ldAmina pegada a la tapa que al parecer tuvo originalmente.
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remite a dos momentos o tiempos distintos. Esta hipdtesis surge tanto de la iconografia que
se muestra —y que analizamos anteriormente—, como del hecho de que en el resto de codices
prehispanicos sobrevivientes del grupo Borgia, considerados como Tonalamatl, no hay
ninguno que comparta una misma seccion en los dos lados del documento, sino que cada una
se presenta completa del mismo lado.

El presentar las secciones completas y en formato de biombo, posibilita que el codice
pueda plegarse de diferentes maneras para relacionar diferentes apartados, ldminas o escenas,
pero en el caso de la seccion central del Codice Borgia, eso es imposible ya que cuando una
parte de la seccidon se muestra, la otra se oculta, cuando la oculta se muestra, aquella que se
mostraba, se oculta; este mostrar-ocultar tiene, a mi parecer, un alto contenido simbolico que
estd directamente relacionado con la iconografia que presentan las ldminas, en ese sentido y
grosso modo, la primera parte —laminas 29 a 38— refiere a momentos y/o acontecimientos
relacionados con el origen y la creacion, la segunda —ldminas 39 a 46— alude a actos rituales
y/o miticos del mundo ya creado o concebido por las acciones de las primera parte. Asi, la
logica del mostrar y ocultar de la seccion central seria que mientras se muestran las acciones
y momentos genésicos, lo creado y sus acciones no pueden ser mostrados porque ain no son
originados; por el contrario, cuando lo creado y sus acciones se muestran, la creaciéon no
puede ser mostrada porque ya acontecid. Asi, este aspecto de mostrar y ocultar en el arte

ritual amerindio, de acuerdo con Neurath y Olivier,!*

puede entenderse como una co-
creacion del mundo, donde la cosmogonia aparece como un proceso jamas terminado y que

requiere, para su continuacion, de sacrificios y visiones obtenidas a través del ritual. En las

12% Guilhem Olivier y Johannes Neurath, Mostrar y ocultar en el arte y en los rituales: perspectivas

comparativas, México, UNAM, 2017, p. 17.
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laminas centrales del Codice Borgia se presentan dichos procesos cosmogonicos en forma de
actos rituales inacabados, ya que se aprecia graficamente el momento mismo de la accion y
no su conclusion, es decir, son actividades en proceso, nunca finalizadas, ya que muestran
un eterno devenir de creacion y destruccion.

Si bien aun faltan elementos para profundizar en esta tematica sobre el mostrar-
ocultar, ya que es una vertiente de investigacion reciente para el analisis del arte prehispanico,
si podria darnos alguna luz sobre la intencionalidad de los artifices del documento para
desplegar las laminas de la seccidn central en los dos lados del codice, de tal modo que no
puedan verse nunca al mismo tiempo. Esta primera division en dos subsecciones se distingue
no soélo por la cuestion formal de ubicacion de las ldminas, sino también por su iconografia,
ya que en la primera parte dominan las entidades no humanas con 48 apariciones, las escenas
de inframundo-noche, asi como los nimenes femeninos paridores, los objetos-rostro y las
entidades prototipicas, mismas que son caracteristicas del inframundo o, en este caso, del
proceso generativo. En cambio, en la segunda parte dominan las alusiones a dioses (o sus
combinados) plenamente identificables, asi como a entidades humanas (las no humanas, las
paridoras, las prototipicas y los objetos-rostro se reducen muy drasticamente) y se aprecia
una actividad ritual mas profusa en espacios y momentos para tal fin, asi como referencias
miticas, lo cual indica que se podrian estar representando acciones esencialmente distintas de
la seccion anterior. En el primer caso, y como se analiz6 en el capitulo 3, las [aminas 29 a 38
tienen elementos iconograficos relacionados con aspectos creativos y generativos, ya que en
¢éstas es donde aparecen los personajes no humanos y sobrenaturales, los objetos-rostro, las
entidades prototipicas y las paridoras, asi como el nacimiento de Tezcatlipoca'y Quetzalcoat!
los dioses creadores en la cultura nahua. En el segundo caso, las laminas 39 a 46 tienen

iconografia mas relacionada con aspectos que permiten referir a la ritualidad, misma que es
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compartida entre hombres y dioses, ya que de las entidades creadoras y no-humanas de la
primera parte, pasamos aqui a personajes humanos interactuando con una gran variedad de
deidades ya reconocibles, en multiples acciones rituales en espacios que refieren al mundo
humano.

Asi, esta primera division en dos partes es importante para subdivisiones siguientes,
en donde, a partir de la iconografia, pude separar las 18 laminas en secciones internas de 9 o,
bien, de 13 relatos o escenarios que pueden ser tratados de manera independiente, pero que
también se pueden relacionar dependiendo del caso. Esta division de 9 y 13 podria ser otro
indicio de la polivalencia de las ldminas, tanto en su uso, como en su lectura o interpretacion,
al contemplarse en ellas una multiplicidad de significados y relaciones —que no se han
comprendido en su totalidad— que pueden dar pie a otra forma de interpretar las laminas

)1297

centrales. Ademas, si consideramos (como menciona Neurath que el arte ritual de las

sociedades prehispanicas evoca relaciones sociales entre los hombres y la sobre naturaleza,
la seccidn central, al establecer un puente entre éstos, se convierte en un instrumento de poder
en si mismo, y en ese sentido, sus imagenes no son meras representaciones, Ssino

1298

ixiptlahuan,'**® encarnaciones en un universo dinamico de hombres y dioses.!**” Lo anterior

1297 Johannes Neurath, “Los libros de piel de venado”, en Cddices Prehispanicos, México, Artes de México,
2013, p. 50.

129 \/gase nota 528.

1299 para Lopez Austin, este universo dinamico de hombres y dioses se manifiesta como el mundo eciimeno y
el aneciimeno, donde los espacios estan interrelacionados y son coexistentes, donde uno es la causa de otro y
estan conectados por “umbrales”, por donde fluyen fuerzas, mensajes y entidades. Alfredo Lopez Austin,

“Cosmovision y pensamiento indigena” en Fendmenos y conceptos fundamentales de nuestro tiempo, México,
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puede verificarse en las mismas imagenes y escenas de la seccion central (y del codice en
general), donde las entidades que llamamos “dioses” pertenecen a conjuntos muy diversos,
ya que sus “imagenes” combinan diferentes rasgos y atributos, ademas, muchas de ellas se
transforman; es decir, se trata de entidades que no simplemente son, sino que devienen, y el
plasmarlos en una lamina (como ixiptlahuan) posibilita establecer contacto con ellas, ya que
la imagen conecta y combina ambos mundos volviéndolos inseparables, imagenes que nos
introducen a su mundo y a ellos, los saca al nuestro.!*® Asi, las acciones que realizan estas
entidades tienen sus consecuencias y repercusiones en nuestro mundo; esto hace del codice
un elemento agencial y de poder que le permite perpetuar, a través de las imagenes y escenas
de sus laminas centrales, el ciclo de creacion y regeneracion del cosmos. Asi, dicha seccion
del Codice Borgia, al fungir como un agente de creacion, unifica la multiplicidad de eventos,

cuentas y acciones plasmados en ¢l, dotdndoles de existencia.

UNAM, 2012, p. 3. En ese sentido, el Codice Borgia, en su conjunto o, por lo menos su seccién central, fungirian
como ese umbral que conecta al mundo.

1300 Johannes Neurath, “Los libros... op. cit, 2013, p. 53.
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La division en 9 subsecciones.
La division a nivel interno mas comun que se maneja en el codice Borgia, es la de 9 episodios
interconectados. Esa division la usan Seler, Anders, Jansen y Reyes, asi como Batalla Rosado
y Baena;"*°! Boone utiliza una division de 8 episodios. Para esta divisién en 8 o en 9, es
indispensable el uso de los nimenes en barra, y que como menciond Nowotny, funcionan

como delimitadores de los rituales;'3?

estos numenes dividen, como aprecia Boone, en 8
apartados la seccion central (véase supra). Para la novena division, los autores que la usan,
crean una seccion con las ldminas 33 y 34, o bien anaden las laminas 47 y 48 a la seccion
central. El nimero 9 lo usan Seler y Batalla para sostener sus hipdtesis de relacionar la
seccion central, con los nueve niveles del inframundo.!** En efecto, como dejan ver Dehouve
y Mikulska, el nueve (chicnauh) se utiliza como parte de los nombres que denominan al
Mictlan, asi como para la conformacion/apertura de un tlaquimilolli.'*** Si bien hay
referencias a todos estos elementos en la seccion central, no es suficiente para admitir que

esta division remita exclusivamente a ese espacio inframundano dividido en nueve; division

creada a partir del analisis hecho por Seler, a una serie de documentos virreinales como la

1301 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963. Anders, Ferdinand y Reyes Garcia et al., Los templos del
cielo...” op. cit.,, 1993. Juan José Batalla, Rosado, EI Cddice Borgia...”, op. cit., 2008. Angélica Baena
Ramirez, Pensamiento en imagenes..., op. cit., 2018, pp. 212-312.

1302 Karl Nowotny, Tlacuilolli...”, op. cit., 1961, p. 26.

1303 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 10. Juan José Batalla Rosado, E! Cédice Borgia..., op. cit.,
2008, p. 408.

1304 Daniele Dehouve, El imaginario... op. cit., 2014, pp. 239-240. Katarzyna Mikulska, “Los cielos, los rumbos
y los nimeros. Aportes sobre la vision nahua del universo”, en Cielos en inframundos. Una revision de las

cosmologias mesoamericanas, México, UNAM, 2015, p. 129.
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“Histoire du Mexique” y el Codice Vaticano A, donde hay referencias a dicha division, pero

no hay correspondencias con los niveles mencionados en el Borgia por Seler o Batalla. Los

inframundos citados en el Cédice Vaticano A y que fueron la base para una division vertical

del cosmos, (siguiendo la paleografia y traduccion de Lopez Austin) son:!3%

- Primer piso inferior. La tierra.

- Segundo piso inferior. El pasadero de agua.

- Tercer piso inferior. Lugar donde se encuentran los cerros.

- Cuarto piso inferior. Cerro de obsidiana.

- Quinto piso inferior. Lugar del viento de obsidiana.

- Sexto piso inferior. Lugar donde tremolan las banderas.

- Séptimo piso inferior. Lugar donde es muy flechada la gente.

- Octavo piso inferior. Lugar donde son comidos los corazones de la gente.

- Noveno piso inferior. Lugar de obsidiana, de los muertos, lugar sin orificio para el humo.
Como se aprecia, no hay elementos que vinculen ni el orden ni la tematica mostrada

en el Cddice Vaticano A con la division en nueve escenas de la seccion central del Borgia.

Lo mismo pasa en lo que respecta a los nueve dioses nocturnos, los yohualtecuctin,'**

deidades que supuestamente gobiernan la noche de cada uno de los 260 dias del tonalpohualli

en una secuencia ininterrumpida, independientemente de cada trecena.'*®” Las divinidades

son:!308

1305 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo Aumano..., op. cit., 2008, p. 63.
1306 Alfonso Caso, Los calendarios prehispanicos, México, UNAM, 1967, pp. 112-113.
1307 Karl Nowotny, Tlacuilolli..., op. cit., 2005, pp. 235-236.

1308 Eduard Seler, Comentarios..., 0p. cit., 1963, p. 163.
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- Xiuhtecuhtli en el primer nivel inferior.

- Itztli en el segundo nivel inferior.

- Piltzintecuhtli en el tercer nivel inferior.

- Cinteotl en el cuarto nivel inferior.

- Mictlantecuhtli en el quinto nivel inferior.
- Chalchiuhtlicue en el sexto nivel inferior.
- Tlazolteotl en el séptimo nivel inferior.

- Tepeyolotli en el octavo nivel inferior.

- Tlaloc en el noveno nivel inferior.

Al igual que en el caso anterior, no hay coincidencias en el orden en el cual aparecen
estas entidades en relacion con las escenas de la seccidn central. No obstante, son deidades
que si aparecen dentro de la seccion, aunque no en ese orden (y con excepcion de Cinteotl),
pero esto, nuevamente, no es suficiente para vincular las escenas a esas divinidades, ni a los
niveles inferiores, concepcion que posiblemente no sea nativa (véase infra). Y es que el
nimero 9 en Mesoamérica, si bien remite a la muerte y al inframundo, asi como al viaje de
los muertos para llegar al Mictlan, no esta representado verticalmente. El nueve también esta
asociado al dios del fuego, ya que funge como mediador capaz de conducir al muerto, a través
de la cremacion, al Mictlan. Dicho nimero también remite a la obscuridad, a la adivinacion
y a las actividades rituales que se practicaban en secreto.!** Este tiltimo simbolismo es
interesante, ya que, en efecto, los nueve apartados de la seccion central muestran importantes
acciones que se realizaban en espacios donde s6lo los dioses y los especialistas rituales tienen

acceso, lugares y acciones restringidos para la mayoria; por lo que el nimero 9, podria estar

1309 Daniéle Dehouve, El imaginario... op. cit., 2014, pp. 239-240.
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aludiendo aqui, no al inframundo ni a la muerte, sino a la importante actividad que se muestra
en las laminas, y que tiene la capacidad de afectar el mundo.

Para apoyar lo anterior, la division en nueve que realicé responde mas a los aspectos
formales de las diferentes escenas de las laminas, y no a la idea preconcebida de inframundo.
Del mismo modo que Boone, agrupé las laminas 29, 30, 31 y 32 en una sola seccion o tema,
pero por los motivos siguientes: son las unicas que presentan a los mismos nimenes-marco,
pero intercalados, masculinos en la 29 y 31 superior, y femeninos para las 30 y 31 inferior;
ademas, la presencia de los signos calendaricos que van de la 30 a la 32 son consecutivos y
coincidentes con los grupos calendaricos I, II, IV y V, respectivamente. El siguiente grupo

1310 separo de lo que ella

corresponde a las ldminas 33 y 34, que, a diferencia de Boone,
considerd la narrativa mas grande de la seccion central, que iria de las ldminas 33 a 38. Yo
la separo ya que no hay elementos que conecten, de manera directa, estas ldminas con las
siguientes; y es que, tanto en las dimensiones, como la presentacion y el detalle de la
arquitectura mostrada en esas laminas, me hace pensar que son un apartado en si mismo, una
especie de anexo donde se muestran detalladamente los elementos simbolicos y rituales de
dichos templos, los cuales, como se pudo apreciar, aparecen en varias ldminas de la seccion
central. El siguiente grupo va de la [dmina 35 a 38: aqui ya se aprecian espacios abiertos,
caminos y diferentes elementos arquitectonicos combinados situados en lo que parece ser el
inframundo, asi como una profusa actividad ritual cuya tematica es la obtencion y apertura
del bulto sagrado, asi como sus repercusiones y consecuencias. Es también el relato mas largo

de la seccion central, mismo que se puede dividir en dos partes consecutivas: la obtencion y

apertura del bulto (ldminas 35 y 36) asi como su manifestacion y consecuencias (lamina 36

1310 Elizabeth Boone, Cycles of time..., op. cit. 2007, pp. 291-301.
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y 37). Asi, la primera parte de la seccion central, se divide en tres relatos independientes entre
si, pero al mismo tiempo vinculados, donde un episodio posibilita el otro, ya que el primer
relato termina con el nacimiento de Tezcatlipoca y Quetzalcoatl, entidades protagdnicas en
la peticion y apertura del bulto del tercer relato.

Esta independencia entre las subsecciones se hace mas evidente en los seis relatos que
aparecen en el verso del documento; Aqui las laminas 39 y 40 forman una sola escena
independiente de las demads, cuyo relato es un ciclo en si mismo al referir a la entrada del Sol
al inframundo, donde es sacrificado para renacer al dia (o ciclo) siguiente. Del mismo modo,
las ldminas 41 y 42 también muestran una sola escena, también independiente, que remite a
una serie de acciones consecutivas que muestran la llegada, sacrificio y renacimiento de la
victima sacrificial. La lamina 43 es una escena que muestra el nacimiento del maiz sobre la
tierra y su obtencion. La 44 presenta acciones de legitimacion ritual y alusiones al mito del
origen de las flores. La lamina 45 remite a la guerra y al final del ciclo y finalmente, la ldmina
46 presenta el encendido del fuego y la transfiguracion de Quetzalcoatl 1o que remite al fin
de una era y al inicio de otra. Asi, los elementos representados en estos nueve apartados
podrian estar remitiendo al simbolismo del nueve como nimero que alude a las acciones
ocultas de creacion y generacion, y no a los espacios del inframundo, lugar que esta aludido
en varias de las laminas, pero no en todas; esto, aunado a la practicamente nula continuidad
entre laminas hace que la hipdtesis de que la seccion trata de los nueve inframundos se

fragilice.
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La division en 13 subsecciones.
La division en 13 secciones o escenas de las 18 ldminas de la seccion central del Codice
Borgia, la estableci siguiendo aquella de Nowotny que divide la seccion en 14 episodios,'*!!
utilizando los nimenes-marco y en barra; la particion es igual, salvo que, a mi parecer, las
laminas 33 y 34 forman una sola unidad, asi queda la seccion dividida en 13 apartados
internos, donde la unica diferencia respecto a la division anterior de 9, fue la de separar el
episodio 1, ldminas 29 a 32, en cinco relatos separados: ldmina 29, el origen del mundo;
lamina 30, la llegada del Sol y del tiempo, 1dmina 31 (2 relatos), del arriba y del abajo, lamina
32, el nacimiento de los dioses creadores. Si bien hay elementos para considerar las cuatro
laminas iniciales como una unidad que habla del momento de la génesis del mundo, los
nimenes marco que presentan proponen también considerarlos independientes entre si (a
modo de las laminas 43 y 44), donde se muestran cuatro momentos diferentes de una misma
accion. En ese sentido, el numero 4 (asi como el 5) es especialmente importante ya que era
un nimero fundamental para la cosmovision, susceptible de infinitas aplicaciones porque
representa el universo;'*'? Constituia una especie de diagrama que podia dar cabida a toda
clase de informacion; por ello, no sélo referia a las divisiones espaciales y temporales del

universo, sino también remitia a las potencias, a los dioses y a los objetos naturales

1811 | os dividid asi: ritual 1) lamina 29; 2) l1dmina 30; 3 y 4) lamina 31; 5) ldmina 32; 6) lamina 33; 7) lamina
34; 8) laminas 35-38; 9) laminas 39-40; 10) laminas 41-42; 11) ldmina 43; 12) lamina 44; 13) lamina 45; 14)
lamina 46. Aludirian a: cultos realizados en “retiros” rodeados por el cuerpo de una diosa —29-32—, templos
opuestos importantes para el ritual —33-34—, el ritual relativo a la apertura del bulto sagrado —35-38—, el
sacrificio del Sol —39-40-, sacrificios para Cihuapipiltin y Tonaleque —41-42—, culto al maiz —43—, consagracion
de un principe —44—, culto a la estrella matutina —45-y encendido del fuego —46.

1312 Daniéle Dehouve, El imaginario... op. cit., 2014, p. 229.

331



divinizados, asi como a la idea de completud.'*!® Tal vez sea por esa nocion de remitir a la
creacion que los elementos que remiten al origen mas remoto, el tiempo antes del mito, se
representan en las primeras cuatro laminas de la seccion central, donde las escenas presentan,
a través de los nimenes marco, una vision cuadrangular del mundo, y donde las potencias
creadoras se disponen en forma cuadripartita (con un centro), remitiendo asi tanto al orden

horizontal del mundo como al vertical.

Respecto al simbolismo del 13, es un nimero asociado a la adivinacion, pero también

1314

es un nimero que remite a los supuestos niveles del cielo, ** modelo que, junto con el de los

1315

nueve inframundos, fue debatido hace poco tiempo,'”'> ya que como en el caso anterior, no

hay representaciones prehispanicas del modelo, cuyas referencias son todas virreinales; y es
que dicho modelo de 13 y 9, como referencia a niveles o espacios verticales, no es, al parecer,

prehispanico, sino una adaptacién colonial basada en informacién local,*'® que se

1313 |bidem, pp. 229-231.

1314 1bidem, pp. 240-241.

1315 Ana G. Diaz “La primera ldmina del Codice Vaticano A. ;Un modelo para justificar la topografia celestial
de la antigtiedad pagana indigena? en Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, México UNAM, 2009,
pp. 5-44. También Jesper Nielsen y Toke Sellner, “Estratos, regiones e hibridos. Una reconsideracion de la
cosmologia mesoamericana” en Ana G Diaz (coord.), Cielos e inframundos, una revision de las cosmologias
mesoamericanas, México, UNAM-IIH, 2015. pp. 25-64. Y Ana G. Diaz, “La piramide, la falda y una jicarita de
maiz tostado, Una critica a los niveles del cielo mesoamericano” En Ana Diaz (coord), Cielos e inframundos,
una revision de las cosmologias mesoamericanas, UNAM-1IH, México, 2015, pp. 65-108.

1316 Esto ya que, si bien el modelo 13/9 es colonial, éste no es homogéneo y algunas fuentes homologan a
modelos de 9/9, por lo que también ese nimero se asocia a los espacios celestes. Véase Ana G. Diaz, Cielos e

inframundos, una revision de las cosmologias mesoamericanas, México, UNAM-IIH, 2015, pp. 34 y 129.
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distorsiond al tratar de explicar a los frailes los modelos cosmogodnicos locales usando la
terminologia occidental, como podria estar ocurriendo en el Codice Vaticano A.!*!7 Si bien
Lopez Austin argumenta apoyando la validez, dentro del mundo prehispanico, del modelo de
13 y 9,318 s6lo ofrece argumentos basados en su traduccion de algunos términos, asi como
de elementos virreinales y no refiere a ningun elemento prehispanico donde se muestre
visualmente esta division para demostrar el modelo, solamente se apoya en interpretaciones
que realiza en ese mismo articulo, de unas imagenes del Cddice de Dresde, asi como de una
suma de elementos en la iconografia prehispanica como las aspas, el atlachinolli y el
quincunce, ejemplos que si bien demuestran la verticalidad del cosmos, no demuestran el
modelo divisorio de 13 y 9. Y es que, si bien para el nimero nueve hay referencias
lingliisticas que vinculan el nombre del niimero con el inframundo (mds no con su
verticalidad), no ocurre lo mismo para el nimero trece, cuyo nombre no remite a ninguno de
estos espacios. Ademas, en la seccion central del Borgia, no hay elementos que refieran
explicitamente a una division vertical de 13 y 9, ya que al comparar los 13 cielos que se
mencionan en el Codice Vaticano A con estas 13 narrativas del Borgia, nos topariamos con
algunas dificultades; para iniciar, en el Vaticano A, se representan solamente 11 niveles mas

un supuesto nivel dual.'*'® Seler, con esos datos y con su conocimiento de la cultura

1817 Ana Diaz, “La primera lamina del Cédice Vaticano A. ;Un modelo para justificar la topografia celestial de
la antigiiedad pagana indigena? en Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, México, UNAM, 2009, p.
8.

1818 Alfredo Lopez Austin, “La verticalidad del cosmos” en Estudios de Cultura Nahuatl, 52, México, UNAM,
2016, pp. 119-150.

1319 Cadice Vaticano A. (Rios), Manuscrito de Biblioteca Apostélica del Vaticano, edicion facsimilar de la Graz,

Akademische Druck und Verlagsanstalt, 1996.
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prehispanica, construyo una hipotesis a partir de la referencia de estas laminas, quedando en
13 cielos y nueve inframundos con sus respectivos dioses.!*?* Para demostrar que la division
en 13 escenas de la seccion central del Borgia no esta vinculada con las tematicas de estos
13 cielos, pongo a continuacion la lista de los mismos que aparece en el Cédice Vaticano A,
con la traduccion y paleografia de Alfredo Lopez Austin.'*?!
- Primer cielo. Cielo del Tlalocan y de la luna.
- Segundo cielo. Cielo de Citlalicue.
- Tercer cielo. Cielo del Sol.
- Cuarto cielo. Cielo-lugar de la sal.
- Quinto cielo. Cielo donde esté el giro.
- Sexto cielo. Cielo que esta negruzco.
- Séptimo cielo. Cielo que esté verde.
- Octavo cielo. Cielo que tiene esquinas de lajas de obsidiana.
- Noveno cielo. Dios que esté blanco.
- Décimo cielo. Dios que estd amarillo.
- Onceavo cielo. Dios que esta rojo.
- Doceavo y treceavo cielos. Omeyocan. Lugar de la dualidad.
Desde el inicio se aprecia que no son coincidentes ni en el orden ni en la tematica los

cielos mencionados en el Codice Vaticano A con las 13 escenas de la seccion central del

Cddice Borgia y las tematicas que proponemos. Lo mismo en lo que respecta a los supuestos

1320 Eduard Seler, “The world view of the ancient mexicans” en Eduard Seler, Collected works in Mesoamerican
linguistics and archaeology, Culver City, Labyrinthos, 1996, pp. 9y 17-19.

1321 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia, México, UNAM, 2008, p. 63.
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1323

13 dioses diurnos,'*? los cuales se conocen como tonaltecuhtin'>* y se asocian tanto a cada

1324 1325

uno de los dias de la trecena, como a los numerales 1-13 en el tonalpohualli, a los

1326 asi como a las 13 horas diurnas.!*?” A pesar de que las deidades que

supuestos 13 cielos,
se mencionan si aparecen en la seccion, con excepcion de Ometeotl, no estan en ese orden ni
en los espacios mencionados y varios de ellos aparecen en varias laminas, por lo que la
presencia de determinadas deidades no es suficiente para poder relacionarlos con los cielos
que se mencionan a continuacion. 3?8

- Xiuhtecuhtli en el primer cielo.

- Coatlicue, diosa de la tierra en el segundo.
- Chalchitlicue en el tercer cielo.

- Tonatiuh, que es el Sol, en el cuarto.

- Tonaleque, cinco dioses de distinto color en el quinto cielo.

- Mictlantecuhtli en el sexto.

1822 Que, al parecer, como con los Sefiores de la Noche, son denominaciones inadecuadas para referirse a dos
grupos de dioses con funciones no atestadas. Véase Ulrich Koler, “Los llamados Sefiores de la Noche segtin las
fuentes originales”, en Codices y documentos sobre México, México, INAH, 2000, pp. 511-512.

1323 Alfonso Caso, Los calendarios prehispanicos, México, UNAM, 1967, p. 19.

1324 Como se muestra en el Codice Borbdnico, laminas 3-20.

1325 Erick Thompson, “Los sefiores de la noche en la documentacion nahuatl y maya”, en Estudios de Cultura
Néhuatl 13, México, UNAM, 1978, pp. 16-17.

1326 Rafael Villaserior, Los calendarios mesoamericanos analizados desde una perspectiva interdisciplinaria,
tesis de maestria en Estudios Mesoamericanos, México, UNAM, 2007, p. 61.

1327 Eduard Seler, Comentarios..., op. cit., 1963, p. 163.

1328 «“Histoyre du Mexique”, en Mitos e historias de los antiguos nahuas, edicién de Rafael Tena, México, Cien,

2002, pp. 143 y 145.
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- Tocacatecuhtli y Tonacacihuatl en el séptimo.
- Tlalocatecuhtli, dios de la tierra en el octavo.
- Quetzalcoatzin en el noveno cielo.

- Tezcatlipoca en el décimo cielo.

- Yohualtecuhtli en el onceno.

- Tlahuizcalpantecuhtli en el doceno cielo.

- Ometeotl en el treceno y ultimo cielo.

Asi, esta division en 13 escenas graficas de la seccion central de Codice Borgia es
independiente y alejada de esta relacion de cielos, horas y dioses, ya que no hay coincidencia
ni en el orden ni en los elementos, asi como ocurrid con el nimero nueve. No obstante, ambos
numeros son, para Lopez Austin, opuestos complementarios, el 9 femenino, el 13 masculino,
relacién se da para el autor por el supuesto vinculo de estos nimeros con el infra y
supramundo.'*?’ No obstante, el 13 es un nimero que remite a la division del tiempo en
trecenas, el tiempo del ritual, ya que es un multiplo de 260, el nimero del tonalpohualli, asi
como multiplo de 52, lo que remite al “siglo” mesoamericano; esto no quiere decir que esta
division de las laminas remita a verlas como alusiones a estos tiempos, sino que mas bien, la
divisiéon de la seccién central en nueve o trece escenas, a mi parecer, flexibiliza la
interpretacion en donde cada una de las escenas podria interpretarse tanto de manera
independiente, como en conjunto; lo que da pie a relacionar de diversas maneras las escenas

1;1330

entre si, y no s6lo de manera linea relaciones que serian profundizadas y ampliadas por

1328 Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano... op. cit., 2008, pp. 58-60.
1330 Como la relacion que sefiala Boone (basandose en elementos estructurales) entre las laminas 29-32 con las

laminas 43-46, Boone, Elizabeth, Ciclos del tiempo..., Cycles of time..., 0p. cit. 2007, pp. 338-339.
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la interpretacion del especialista ritual, el tonalpouhque, al agregar capas de significado en
relacion con el contexto de aquello que se interpreta. Sin embargo, a pesar del poco
conocimiento que se tiene del uso de esta seccion, es posible hacer algunos vinculos entre

laminas.
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Algunas de las interrelaciones de las 18 laminas.
Como se menciono, fue Boone quien vislumbra por vez primera estas posibles relaciones al
sefalar la semejanza a nivel formal entre las primeras y las tGltimas cuatro laminas de la
seccion; y es que, si bien cada lado de la seccion muestra elementos diferentes, no se puede
negar que hay ciertas similitudes entre ellas. Para los casos que menciona Boone, la
semejanza se da ya que ambos conjuntos tienen cuatro ldminas cada uno, con su propia
escena separada y centrada, cuadrilateralmente enmarcada y donde no hay unién entre
ellas.!3*! Desafortunadamente, la autora no menciona mas al respecto, sin embargo, podemos
tratar de compararlas desde distintas vias, una seria la de parear las escenas que aparecen en
el recto y verso de la lamina, asi tendriamos las siguientes parejas de escenas: 29/47, 30/46,
31/45, 32/44, 33/43, 34/42, 35/41, 36/40, 37/39, 38/-. Esta via se descarta de inmediato, ya

1332 en donde la 1amina 29

que responde a cuestiones técnicas de manufactura del documento,
queda pareada con la 47, misma que ya no forma parte de la seccion central, lo mismo para
la 38, cuyo anverso es la tapa. Otra forma de relacionar las escenas es por episodios, los del
frente con los del verso; para ello, eliminamos las ldminas 33 y 34 que parecen funcionar
como un anexo que detalla los templos (mismos que aparecen en ambos lados); asi, quedamos
con 6 episodios por lado. Para relacionarlos, buscamos en los elementos y temas graficos,
aquellos que puedan ser equivalentes o bien complementarios, quedando de la siguiente

forma: 29/43, 30/44, 31/45, 32/46, 35-36/39-40, 37-38/41-42.

El par de las laminas 29 y 43.

1331 Boone, Elizabeth, Ciclos del tiempo..., op. cit., 2016, p. 291.

1332 \/éase el apartado 1.1.
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Este par de laminas presentan algunos elementos similares a nivel formal; ambas escenas
estan enmarcadas, la primera por un numen-marco que remite a la tierra en su manifestacion
primigenia y originaria, la otra, se enmarca por el cuerpo solar cuadrangular, el cual remite
al plano celeste; se presentan asi, referencias al infra y supramundo. Ademas, en ambos casos
la escena central involucra un circulo negro: en la 29 sobre €l se posa el cajete-rostro
antropomorfizado color turquesa y formado de dos cuerpos de entidades femeninas —que se
podrian relacionar con la Xochiquetzal teltirica y descarnada de la 43— del que se desbordan
las energias generativas de noche-viento; en la lamina 43 sobre el circulo negro estd la imagen
solar y telurica de la que nace el grano de maiz que fertiliza la tierra. Asi, ambas laminas
muestran escenas de creacidon en el infra y supramundo, cuyos componentes presentan,
ademas, simetria en la composicion y en la policromia, ya que los elementos de noche-viento
de la 29 tienen los mismos colores del maiz-rostro de la 43, asi como referencias a la guerra
y al sacrificio, tal es el caso de los banderines y cuerda de la 29, asi como los signos de guerra
y despojos Xipe de la 43.

El par de las laminas 30 y 44.
Este par de 1aminas presenta también un encuadre; en el primer caso, se trata de otro numen-
marco, la tierra ya corporeizada, con materia; en el otro, es un elemento arquitectéonico con
cuatro accesos almenado con flores, y que como en el caso anterior, refiere al supramundo.
En ambos casos, hay elementos que aluden una disposicion cuadripartita del espacio, mas
una escena central, donde los arboles son protagonistas: en la ldmina 30, los arboles de los 4
rumbos presencian la llegada o primer alumbramiento del Sol; en la 44, se aprecia a un Sol
que nace de la tierra y de cuyo corazdn surge, al mismo tiempo, el arbol multicolor que refiere
a Tamoanchan. Las dos laminas presentan también signos calendaricos encerrados en un

medallon, en la ldamina 30 corresponden a signos del grupo I, en la 44 a signos del grupo 1V,
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asi como alusiones al autosacrificio, en el primer caso, entidades prototipicas que punzan los
signos en los medallones —en alusion de activar el tiempo—, en el segundo, animales solares
que muerden las narices de futuros gobernantes —en alusién a su legitimacion como
gobernantes— y que en ambos casos refiere a un inicio simbolico.

El par de las laminas 31 y 45.
Para esta comparacion, integramos las dos escenas de la lamina 31 que muestran al mundo
recién dividido en arriba y en abajo; en cambio, en la 45 se muestra un espacio abierto en
disposicion horizontal, el plano terrestre. Aqui la similitud es mas compleja de encontrar, de
entrada, en ambas laminas hay una disposicidon cuadripartita de elementos, asi como la
aparicion de mantas para tlaquimilolli, referencias a Venus, ollas-rostro y una entidad con
cuerpo helicoidal. Sin embargo, sus tematicas son muy diferentes, ya que en el caso de la
lamina 31 se trata de alusiones a la creacion-generacion, y en la 45 a la guerra-sacrificio asi
como a la transformacion. Asi, los elementos que relacionan ambas laminas son meramente
formales e iconograficos, sin presentar una compenetracidon mayor como en los casos
anteriores.

El par de las laminas 32 y 46.
Este par de laminas son las Unicas que presentan a un numen en barra en la parte inferior,
que, como se vio, puede remitir a la idea de final o de conclusion (asi como de inicio), donde
también aparece Quetzalcoatl con su pintura facial en tres colores. Ambas escenas también
presentan elementos en posicion cuadripartita con un centro en donde se plasman las escenas
principales, mismas que son equivalentes. Por un lado, en la ldmina 32, se presenta el
nacimiento de los dioses creadores a partir del descenso del pedernal; por el otro, en la 46 se
plasma el surgimiento de las entidades solares a partir del encendido de fuego. En la ldmina

32, Tezcatlipoca es el personaje principal, en la 46 es Quetzalcoatl; en la primera, la entidad
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telurica se transfigura con la llegada del cuchillo dando lugar a cuatro Tezcatlipoca de
diferente color, en la segunda, la transfiguracion es por el fuego y da origen a 4 Xiuhtecuhtli
también de diferente color. También hay referentes a la danza, en la 32 son cuatro entidades
prototipicas, en la 46 son cuatro entidades femeninas.

El par de las laminas 35-36 y 39-40.
Al contrario de lo que ocurrid con la lamina 31, en este caso separamos un apartado de cuatro
laminas en dos secciones de dos, ya que, como se vio en el analisis, hay elementos que nos
indican que, si bien es un solo episodio, este ocurre en dos lugares diferentes. En este caso,
las laminas 35 y 36 remiten a la obtencion y apertura del bulto sagrado del Sol, acciones que
ocurren en el inframundo/noche; en el caso de las laminas 39 y 40, aluden al atardecer, a la
entrada y sacrificio del Sol en el inframundo. En ambos casos se trata de escenas
consecutivas, para el caso de las laminas 35 y 39, hay referencias solares, caminos y acciones
procesionales, asi como la aparicion de Teocipactli que en la 35 es parte del cuerpo del Sol
y en la 39 es la entrada al interior de la tierra. Entre la 35 y la 40 también hay similitudes,
pues ambas presentan un juego de pelota, asi como a Yohualtecuhtli con la linea solar, quien
en la lamina 35 entrega el bulto sagrado y en la 40 es parte del cuerpo del Sol. Entre la ldmina
36 y 1a 40 la apertura del bulto seria complementario al sacrificio del Sol, ya que ambos son
actos generativos, el primero libera los elementos igneos y solares, el segundo, al sacrificarlo,
lo prepara para su renacimiento.

El par de las laminas 37-38 y 41-42.
Este par de escenas también tienen algunos elementos en comin que podria vincularlas entre
si. En ambos casos se muestran espacios abiertos donde aparecen los templos de las laminas
33y 34; en la ldmina 37 dentro estan Xolotl y Piltzintecuhtli, en la41 Ojo de Banda y también

Piltzintecuhtli. En las dos narrativas, hay escenas rituales con personajes protagénicos: en el
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primer caso es Xolotl para la lamina 37 y Ojo de Banda para la 38, en el segundo es
Itztlacoliuhqui y también Ojo de Banda; ambas escenas muestran caminos procesionales, en
el primer caso se trata de un Yohualtecuhtli con atributos de Tlaloc el que viaja por el camino,
en el segundo son Tezcatlipoca, Ojo de Banda e Itztlacoliuhqui armados como guerreros;
también hay altares (en la 37 estd Xolotl, en la 42 Itztlacoliuhqui), danzas y referencias al
sacrificio. Asi mismo, hay personajes en posicion cuadripartita, como aquellos encerrados en
un circulo de color en la lamina 37, o bien las entidades femeninas descarnadas con banderas
de la 42, en clara referencia a los cuatro rumbos. También se presentan acciones generativas
auspiciadas en ambos casos por Tepeyollotl y Chalchiuhtlicue, ataviados con la piel de
cocodrilo; para la primera narrativa de trata del nacimiento del hombre del maiz y en la
segunda, ademas de beber la sangre del autosacrificio, hacen la presentacion del
macuiltonaleque; en el primer caso, se encuentran dentro de la tierra, en el segundo, dentro
del agua. Otra escena de generacion ocurre en la primera narrativa, cuando de un cuerpo
descarnado y en putrefaccion, sumergido en un cuerpo de agua, surgen las plantas y los
animales; en la segunda, de un cuerpo también descarnado y en descomposicion, ubicado

sobre un cruce de caminos, surgen los 5 tonaleque, asi como animales fantésticos.

Como se pudo apenas entrever, hay relaciones y vinculos entre las escenas del recto
y las del verso de la seccion central, muchos de estos son a nivel formal e iconogréfico, y si
bien se pueden vislumbrar algunos elementos equivalentes y/o complementarios entre las
diferentes escenas y narrativas de ambas partes de la seccion, es un tema que aun requiere
mayor investigacion. Lo que realizamos, fue solamente una aproximacion que surgi6 del
analisis e interpretacion de las ldminas que ofrecimos anteriormente, y no es para nada

definitiva, ya que hay aun muchos paradigmas por descubrir que arrojaran mas luz sobre el
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simbolismo de estas imagenes y de las escenas que conforman, un tema que esta lejos de

agotarse.
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Conclusiones.

Muy dificil y compleja es, sin duda, la seccion Central del cddice Borgia, pero es, también,
muy interesante, y ain no esta exenta de problemas, por lo que enfrenta todavia numerosos
paradigmas de analisis e interpretacion respecto de las capas de significado y relaciones que
pueden tener las laminas centrales y su iconografia, y poder encontrar interpretaciones mas
concretas y especificas para cada lamina Del mismo modo, atn falta también dilucidar la
relacién que guarda con el resto del documento. Sin embargo, como se pudo comprobar, hoy
dia hay elementos que permiten avanzar y analizar las ldminas a mayor profundidad, pero
siempre hasta cierto punto, ya que por la falta de materiales comparativos y por el
desconocimiento de gran parte del contexto la cultura prehispanica que cre6 el documento
(misma que atn se discute, pero como lo mencionamos, nos inclinamos por una manufactura
nahua), tendremos siempre brechas y vacios en la exégesis y caracterizacion de las escenas.
No obstante, de la seccion destacan muchas cosas. Primero, la iconografia es increiblemente
rica y detallada, atin hay elementos que faltan por identificar, con el agregado de que también
es, al parecer, polisémica; esa iconografia fue la que nos permitié establecer, en algunos
casos, nuevos paradigmas de interpretacion, asi como complementar otros ya existentes.
Luego, en el nivel formal, el hecho de que la seccidn esté dividida de modo tal que no puede
verse nunca junta e integra, es intrigante y abre nuevas y muy interesantes brechas de
interpretacion; ya que, por ejemplo, la primera parte (laminas 29 a 38) remite principalmente
—al parecer— a acciones generativas, mientras que la segunda (laminas 39 a 46), a rituales y
alusiones miticas. Ademas, no hay una continuidad evidente entre una y otra parte, mucho
menos una discursiva en el conjunto de 18; y es que, en el primer caso, las ldminas pueden

separarse en tres narrativas no consecutivas, pero vinculadas entre si; para el segundo se
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divide en seis narrativas, en este caso mas independientes y mas dificiles de vincular,
refiriendo, ademas, a un discurso distinto a aquel mostrado en las laminas de la primera parte.
Asi, la relacion que puede hacerse internamente de la secciéon en si misma viene a
desarticular, en buena medida, la idea preestablecida —y mayor mente utilizada— de que la
seccion central es una serie continua y lineal de 18 ldminas a modo de una narrativa con un
inicio y un final.

Para llegar a ello, en el capitulo 1 pudimos conocer de la fisionomia del cddice gracias

1333

a los excelentes estudios codicologicos de Mikulska y Diaz, °”® y descartamos la hipotesis de

Batalla Rosado,!*** quien propone que la seccion central se trataba de un “pegote” al codice

original. Ademads, pudimos conocer el paradigma del color en el codice, gracias al trabajo de

1 1335

Domenici, eta asi como de su simbolismo, gracias a los sobresalientes trabajos de Dupey

en torno al color, pudiéndolos integrar al analisis realizado. También pudimos agrupar los

datos mas relevantes sobre la historiografia del coédice, desde lo propuesto por Ehrle y

1337

Humboldt,'3*¢ lo referido por Anders, Jansen y Reyes,'**” a los datos mas recientes de

1338

Domenici y Laurencich-Minelli sobre la llegada del documento a Italia. Asi mismo,

referimos algunas de las secciones que conforman el cddice para contextualizar, con base en

1333 Katarzyna Mikulska, “El proceso de la elaboracion...” op. cit, 2015. Ana G. Diaz Alvarez, “Historias
contadas con la piel...” op. cit., 2019.

1334 Juan José Batalla, Rosado, El Cédice Borgia...”, op. cit., 2008, pp. 408-409 y 441.

1335 Davide Domenici, et. al, “Non-invasive chemical...” op. cit., 2019, pp. 201-228.

1336 Eranz Ehrle, 1l manoscrito... op. cit., 1896. Alexander Von-Humboldt, Aportaciones... op. cit., 1986.

1337 Anders, Ferdinand, Jansen, Maarten, Reyes Garcia, Luis, Los templos del cielo... op. cit., 1993.

1338 Davide Domenici, et. al. “Domingo de Betanzos...”, 2014, pp. 193-195. Laura Laurencich-Minelli, “From

the new world to Bologna...” op. cit., 2011.
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sus elementos distintivos a la seccion central, de la que también referimos sus principales
paradigmas interpretativos previos, ya que tan compleja iconografia ha motivado, como se

vio, multiples interpretaciones, las cuales parten, en su mayoria, de las propuestas por

1339 1340

Seler,'>°” asi como de la hipdtesis etnohistorica de Nowotny, ** y de otras que se basan en
tanto en la semejanza con elementos graficos aislados de otros documentos, como con la
ritualidad y mitologia conocida existente, estableciendo muchas veces relaciones directas y
olvidando, en ocasiones, la especificidad del contexto de la seccion y sus imagenes.!**! No
obstante, como se menciond, hay aspectos que hoy dia posibilitan profundizar y vislumbrar,
desde diferentes perspectivas, la iconografia de la seccion, misma que es increiblemente rica
y detallada, con el agregado de que también es, al parecer, polisémica, lo que nos permitié
establecer, en varios casos, nuevos paradigmas de interpretacion de las imagenes, asi como
complementar otros ya existentes.

En ese sentido, en el capitulo 2, realizamos una serie de andlisis de la iconografia en
la que propusimos esquemas de significado para los elementos graficos mas importantes, tal
y como el elemento niebla, los nimenes en marco y en barra, las entidades prototipicas, los
objetos-rostro, la arquitectura y otros elementos comunes y destacables en la seccion. Ello

nos permitid caracterizarlos y proponer simbolismos especificos basados en los contextos de

cada lamina en las que aparecen. Asi, en el capitulo 3 nos enfocamos en la exégesis de cada

1339 Eduard Seler, Comentarios... op. cit., 1963.

1340 Karl Nowotny, Tlacuilolli... op. cit., 2005.

1341 Fabrega la vinculd a las veintenas anuales. Seler la vincul6 al ciclo de Venus de 780 dias. Nowotny a rituales
y fiestas a los dioses. Brotherson a las 18 veintenas. Milbrath a las veintenas del afio 1496. Anders, Jansen y
Reyes a ritos ciclicos para la luz, la vida y el maiz. Batalla al recorrido del Sol en un afio. Byland y Banena a

ritos de entronizacion. Jansen y Pérez a encendidos anuales de Fuego Nuevo. Véase 1.4.
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una de las escenas de la seccion central, en donde se analizo el conjunto de la iconografia,
asi como su contexto, para intentar dar, basandonos tanto en los estudios previos, como en
los avances y conocimientos de la iconografia mesoamericana, significados mas o menos
coherentes a cada ldmina. Para afiadir mas niveles de significacion, se agregaron esquemas
simbolicos novedosos, como aquellos que otorga el color, y conceptos como el de ixiptla y
teixiptliani, para referirnos a los personajes y a algunos elementos de la seccion. Asi mismo,
para la interpretacion, se trataron de caracterizar, con base en la iconografia, los espacios
representados como abiertos o cerrados, luminosos o nocturnos, teltricos o celestes, mismos
que presentan un continuo énfasis cuddruple y quintuple en la disposicion de sus elementos,
como templos o altares, cuerpos de agua o de tierra, colores y juegos de pelota; espacios que
deben tomarse en sentido simbdlico-metaforico, y no como lugares reales ubicables en la
geografia de las ciudades arqueologicas. Por la iconografia y su contexto, concluimos que
algunas ldminas presentan aspectos que hacen referencia a algunos elementos de las
narraciones miticas, pero en su mayoria, parece que lo que se replica son escenas rituales,
con continuas referencias al sacrificio y a la renovacion/transformacion que éste propicia,
acciones que conectan y unen la seccion.

Para la primera parte, la narrativa, como se vio, puede dividirse en tres apartados:
aquel de las laminas 29 a 32, que remite a las escenas del tiempo antes del mito, a la serie de

actos creativos que inician con la version del Big-Bang nahua en la ldmina 29,342

en la que
se aprecian las fuerzas y esencias de la generacion provenientes del sacrificio y donde

también se da la generacion del espacio terrestre; le sigue, en la 1amina 30, la condensacion

y materializacion de esas esencias en un mundo que es ordenando en 4 rumbos, un centro y

1342 Elizabeth Boone, Cycles of time..., op. cit., 2007, pp. 179-181.
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un arriba/abajo en el que surge el Sol y con ello también la cuenta de los dias. En la lamina
31 se aprecia la separacion del arriba y del abajo, asi como la creacion de entidades
prototipicas que daran paso a la generacion de entidades identificables laminas mas adelante;
finalmente, en la lamina 32, termina esta primera narrativa de génesis en su nivel mas
profundo, con el nacimiento de los dioses creadores/destructores de la cosmovision nahua:
Tezcatlipoca y Quetzalcoatl; éste tltimo fungird, de aqui en adelante, como protagonista en
la mayoria de las laminas. Cabe sefalar, que, en estas cuatro laminas, no se muestran escenas
rituales (salvo la accion de punzar el tiempo de la [amina 32), por lo que me parece que estas
laminas muestran los resultados de actividades desconocidas y que es posible sean anteriores
al tiempo del mito, el tiempo de la accion de los dioses, accion ritual que se vera de manera
explicita de las laminas 33 en adelante. Por ello, a mi parecer y como se analiz6 en su
momento, estas 4 laminas iniciales, presentan escenas nomoldgicas en las que se hace
referencia a cuatro facetas de un mismo fendmeno, en el que no hay un antes y un después,
en sentido estricto, ya que “todo el tiempo” estd reunido en esas laminas, tiempo representado
por los medallones con signo.

Después, las laminas 33 y 34, como se menciond, no presentan continuidad con las
laminas anteriores, ni con las subsecuentes, por lo que son un apartado (o anexo) en si mismo
que muestra, en detalle, la complejidad simbdlica y de significacion que pueden tener esos
templos, que, a mi modo de ver, por el simbolismo que presentan, aluden a los lugares
liminales por donde sale y se pone el Sol. Aqui, tenemos por primera vez arquitectura
definida, cuyas caracteristicas pueden permitir relacionar estos templos con esos lugares
liminales, sin embargo, no se puede hablar de un espacio definido en torno a la arquitectura
del templo, que es lo Gnico que se muestra, sin otros elementos de referencia. Ademas, en las

laminas ya hay una prolifica actividad ritual que es evidente y en muchos casos, reconocible,
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donde los actores son, en su mayoria, dioses (o sus fusiones/fisiones) con rasgos y
caracteristicas identificables, oponiéndose asi, a los rasgos de las primeras tres ldminas.

Finalmente, las laminas 35 a 38, que presentan acciones continuas y consecutivas,'>*3
que ocurren en lo que parece ser un lugar ritual, con arquitectura y algunos espacios definidos
y posicionados espacialmente, espacios que podemos separar en dos partes; por un lado, las
laminas 35 y 36 muestran una escena cuyos elementos arquitectonicos y espaciales, refieren
al inframundo/noche en donde se recibe el bulto sagrado y se hace una peregrinacion al lugar
de su apertura, donde surge su poderosa fuerza que desborda los limites de este espacio, para
surgir en otro, representado en las [dminas 37 y 38, donde el espacio estd separado y dispuesto
en cuatro y una zona central, y donde ademas, a diferencia de las representaciones del par de
laminas anterior, la iconografia alude a un espacio més luminoso y menos inframundano.
Aqui, se aprecian una serie de eventos rituales que incluye procesiones, danzas, ofrendas,
autosacrificios e inmolaciones que parecen servir para convocar, o bien conmemorar y recibir
la llegada de Ojo de Banda como una entidad renacida, con nuevos atributos, que, en este
caso, seria su vinculo solar. Ademads, —como refiere Boone— también se aprecia el nacimiento
del hombre y del maiz, o bien, del hombre de maiz, asi como la transfiguracion de una entidad
teltrica y fértil, en plantas y animales del agua.

Aqui termina la primera parte de la seccion central del Codice Borgia, laminas que
nos remiten a espacios generativos, asi como lugares simbdlicos donde se realizan rituales

que motivan el nacimiento y creacion de los elementos del mundo; un mundo que remite al

tiempo previo al tiempo de los dioses, donde las fuerzas originarias dan paso al mundo y a

1343 También es considerada por la mayor parte de los investigadores como la narracién mas larga de la seccion,

ya que consideran las primeras cuatro laminas como independientes. Véase el capitulo 4.
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las entidades prototipicas que, a su vez, daran origen a las entidades que regiran en ese
mundo, como el Sol y los dioses. Después, ya se alude al tiempo del mito, el tiempo del
actuar de los dioses, quienes generaran a las entidades que vivirdn en la tierra y que al mismo
tiempo serd su sustento, como lo son el maiz y el hombre. Asi, estas laminas coinciden con
las primeras dos partes de lo que Lopez Austin ha visto en torno a la dindmica del tiempo
cosmolégico, y que divide el tiempo en aquel anterior a la creacion (Iaminas 29 a 32), seguido
del tiempo de la creacion (33 a 38), para concluir con el tiempo del hombre,!*** y que se
podria estar mostrando en las ldminas 39-46. La segunda parte de la seccion central, como se
menciono, se divide en 6 episodios, los cuales no parecen estar tan estrechamente vinculados
entre ellos como en la parte anterior; esto se debe a que, posiblemente, en estas laminas se
esté aludiendo y vinculando al mundo humano. A nivel iconografico, es notable respecto a
la seccion anterior, la presencia de entidades humanas, sean sacerdotes o bien, teixiplta de
los dioses, que interactiian a su vez, con las entidades divinas (sobre todo Quetzalcoat! y sus
advocaciones como Ojo de Banda) en actitudes mas rituales que generativas; ademads, ya es
mas evidente la alusion a espacios celestes o bien teluricos, asi como liminales, lo que podria
indicar una actividad ritual dindmica y compartida entre hombres y dioses.

Los dos episodios iniciales se despliegan cada una en dos ldminas; ademads, no
muestran continuidad entre uno y otro. La primera narrativa se ubica en las laminas 39 y 40,
donde se muestra un descenso solar al inframundo, acompafiado de guerreros, sacerdotisas,

danzas y procesiones, para ser sacrificado nueve veces dentro de la tierra y posteriormente

renacer con la captura de cautivos. Sigue el episodio de las ldminas 41 y 42 donde se muestran

1344 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo Humano..., 0p. cit., 2008, pp. 69-70. Elizabeth Boone, Cycles of time..., op.

cit., 2007, pp. 179-181.
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la llegada y los preparativos como lo es la procesion ritual, el autosacrificio y la danza, que
anteceden al sacrificio del que representa al cautivo, asi como su inmolacién por cardiectomia
y su transito por el inframundo y sus espacios, para posteriormente renacer transfigurado en
entidades solares y sacrificiales hacia los cuatro rumbos. Aqui interactiian por igual dioses,
sus teixiptla y sacerdotes o sacerdotisas. En los cuatro episodios finales hay mas dioses y sus
teixiptla, ademas las escenas se muestran a una sola lamina; las dos primeras presentan
mayores vinculos entre si, pero no una continuidad evidente entre uno y otro; ademas, son
los dos episodios que més vinculos presentan con algunos mitos conocidos. Las tltimas dos
narrativas, al ser el final de la seccion, también estan vinculadas entre si, al remitir al fin e
inicio del ciclo. El episodio de la ldmina 43 remite al Sol como agente generador del maiz
que crecera sobre la tierra, y del que tanto hombres como dioses se alimentaran, asi como del
robo de este grano por parte de Quetzalcoatl. La escena de la lamina 44, por su parte, alude
al final del ritual de consagracion de los gobernantes a través de la perforacion del septum,
asi como una posible alusion al nacimiento de las flores, homologado al nacimiento de los
gobernantes. La escena de la lamina 45, por el contrario, podria referir al final del ciclo,
donde se hacen presentes la guerra, y las entidades de creacion y destruccion, asi como la
transformacion del dios principal para su nuevo inicio. Del mismo modo, también presenta
alusiones a las acciones que realiza un gobernante después de ser imbuido, tal como la guerra
y un sacrificio. La lamina 46 muestra la escena final que alude a una transfiguracion por
fuego, asi como a un encendido de Fuego Nuevo, lo que remite al final y al inicio de un ciclo.

Un aspecto importante es la aparicion continua y multiple de Quetzalcoat! en casi

todas las laminas, ya que, ademas de ser la deidad principal de la seccion, es también el héroe
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cultural mesoamericano por excelencia,!**

y muestra esas caracteristicas “memorables”
dentro del contexto de la seccion central del Borgia. El héroe, antes de que intervenga como
personaje, se manifiesta como una integracion fértil de antagonismos; esto se puede apreciar
en el contexto de las laminas donde se presenta como seres serpentinos de noche-viento y
como ehecatontin de colores de la 29 a la 31, previo a su nacimiento en la 32. Otra
caracteristica es que el héroe es hijo del cielo y de la tierra, lo cual sucede en la lamina 32,
cuando nace del numen teltrico central, penetrado por el dios pedernal que cae del cielo. A
partir de ahi, Quetzalcoatl se muestra en toda una serie de advocaciones, yendo de la unidad
a la multiplicidad. Otra singularidad suya es que se inmola en el fuego, para permitir la
transicion de un estado a otro, en el contexto de la seccion, en la lamina final 46, Quetzalcoatl
es sacrificado en el fuego como una forma de sefialar la transicién de un tiempo a otro. Otra
particularidad del héroe que se cumple en la seccion es la gemelidad, diferenciada aqui
principalmente por la dupla Quetzalcoatl-Xolotl o Quetzalcoatl-Ojo de Banda, asi como con
otras advocaciones. Una caracteristica mas del héroe es su inmolacion, la cual reinstaura la
dimension de lo sagrado, que se aprecia en la ldmina 43, donde el sacrificio de Xolotl-Sol
tiene como consecuencia esquemas mas complejos: una de ellas es la aparicion del maiz
como sustento; o bien en la 46 con la inmolacioén de Quetzalcoat! para su transformacion. La
transformacion es otra propiedad del héroe, cambio que no solo involucra a las advocaciones
del numen, sino a su continua muerte-regeneracion, continuidad vital ciclica, de la que

Quetzalcoatl es participe, tal y como se muestra en las ldminas 35, 39, 41, 43-46. En términos

1345 Patrick Johansson, “La gestacion actancial del héroe...”, op. cit., 2000, pp. 68-74.
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generales, el héroe en la cultura nihuatl constituye la integracion de antagonismos que
fueron, a su vez, productos de la fragmentacion de una totalidad.!**®

Finalmente, en el capitulo 4, se analizé la posible division e interaccion interna de la
seccion central. Primero, a nivel formal, el hecho de que la seccion esta dividida de modo tal
que no puede verse nunca junta abre nuevos e interesantes paradigmas de interpretacion en
torno al mostrar y al ocultar. Después, el riquisimo plano iconografico alude a una divisién
interna y no a una narrativa, asi como a una relacion que puede hacerse con otras laminas
tanto de la seccion, como del codice para ahondar mas en significados. Esto viene a
desarticular en buena medida el paradigma establecido, donde la seccidn central es una serie
continua y lineal de 18 laminas a modo de una narrativa con un inicio y un final general; mas

1347

bien, la seccion es divisible en dos secciones principales >’ pero también se puede subdividir

en nueve'3*® y trece!** diferentes escenas. De esta forma, el cédice en si mismo conformaria

un despliegue de escenas que aludirian a un ciclo constante; esto podria corroborarse

siguiendo la hipotesis de Neurath,'¥° en la que un cédice, debido también a su formato de

1346 1dem, p. 74.

1347 |_a primera abarcaria de las Iaminas 29 a 38 y la segunda de las laminas 39 a 46.

1348 | aminas 29-32, primera escena; laminas 33 y 34, segunda escena; laminas 35-38, tercera escena; laminas
39-40, cuarta escena; ldminas 41-42, quinta escena; Iamina 43, sexta escena; ldmina 44, séptima escena; lamina
45, octava escena y lamina 46, novena escena.

1349 Que dividi de la siguiente manera: lamina 29, escena 1; ldmina 30, escena 2; lamina 31, escenas 3 y 4;
lamina 32, escena 5; laminas 33 y 34r, escena 6; ldminas 35-38, escena 7; ldminas 39 y 40, escena 8; laminas
41y 42, escena 9; lamina 43, escena 10; lamina 44, escena 11; lamina 45, escena 12 y finalmente la ldmina 46
corresponderia a la escena 13.

1350 Neurath, Johannes, "Los libros...” op. cit., 2013, p. 53.
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biombo, puede doblarse de multiples maneras para relacionar las figuras de las diferentes
paginas y condensar los significados. La seccién central se convierte entonces en un
instrumento que, tanto nos introduce al mundo de los dioses, como al mismo tiempo saca a
estos seres para que se revelen en nuestro mundo. Este mostrar-ocultar origina, estabiliza y
ordena el mundo en un devenir constante, ya que lo pintado proviene del “otro lado”, del
mundo anecumeno, donde las ldminas se doblan y se desdoblan para mostrar/ocultar
imagenes, funcionando como un medio de revelacion de ese mundo que se hace presente y
se manifiesta en el ecimeno a través del cddice; cuya finalidad es la co-creacion de un mundo
en donde la cosmogonia aparece como un proceso continuo e inacabado, y cuya
representacion busca darle cierta duracion y permanencia a ese momento mitico y/o ritual, el
cual es efimero, por lo que el devenir es siempre lo mas importante.'3>!

En ese contexto, y como se analiz6, las iméagenes de la seccidon central expresan
relaciones en las que se combinan diferentes aspectos o atributos aparentemente
contradictorios, que inducen a percibir una figura simultdneamente con otra, produciendo un
juego de oposiciones de alto contenido simbdlico y ritual. Con ello, la seccion central del
Codice Borgia podria estar refiriendo, de manera muy general, a una constante en la
cosmovision mesoamericana: el ciclo de creacion y regeneracion del cosmos y de sus
entidades. Asi, parece ser que estas 18 laminas, independientemente de su separacion interna,

parecen remitir a escenas nomologicas, '3

es decir, aquellas que refieren a las leyes que rigen
tanto el tiempo de la creacion, como el tiempo mundano, por lo que no hay un antes o un

después, es por ello que la seccion central no es una historia o narrativa de los origenes

1351 Neurath, Johannes, La vida de las imdgenes... op. cit., 2013, p. 25.

1352 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache... op. cit., 2012, pp. 319-320.
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miticos o historicos de un pueblo; mas bien, la seccion central nos devela escenarios que son
siempre presentes y que, a través de un amplio grado de abstraccion, exponen el orden de los
procesos creadores y los referentes a las leyes cosmicas; por lo que remiten a lo que subyace
en los mitos y en la actividad ritual; eso también explicaria por qué, a pesar de su abundancia
iconografica, las escenas no remiten a elementos o contextos especificos. Sumando todo lo
anterior, obtuvimos herramientas interpretativas que nos permitieron entender un poco mas,
el contexto general de la seccion central de 18 laminas del Cdodice Borgia, a donde remiten y
como podrian funcionar. Hemos establecido que, independientemente de la iconografia que
presentan las laminas por separado, en su conjunto aluden y remiten a otro(s) tiempo(s) y
espacios que, en algunos casos, como en las ldminas 29, 30, 31 y 32, es un tiempo fuera del
tiempo, y por lo tanto, ajenas al hombre y a la mayoria de dioses; en otros, las ldaminas 34-38
son los momentos (y espacios) rituales donde actiian y generan los dioses, asi como en las 39
a 46, donde ya interactian con las entidades humanas. Asi, estas laminas pueden funcionar
como cuadros sinopticos o mapas conceptuales que refieren, de manera general, a eventos
cosmogodnicos, rituales y miticos que pueden ser analizados e interpretados de multiples
formas y perspectivas, por lo que no habria s6lo una linea de interpretacion. Con ello, estas
18 laminas remiten, simultaneamente, al pasado, al presente y al futuro, un tiempo respaldado
en este caso por el ciclo del calendario mostrado en el tonalamat! conocido como Codice
Borgia, de ahi la necesidad de traducir esos contextos con un cddigo entendible y predecible,
es decir, en cuentas calendaricas (laminas 1-28, 47-73) que remitan a los entornos y al actuar
del mundo divino replicado en el humano, en un continuo devenir de sucesos y eventos —

siempre presentes— que hacen del mundo lo que es.
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IMAGENES

Figura 1. Injerto en la parte daiiada por fuego. Cddice Borgia, lamina 1. Detalle

Figura 2. Orificios del exlibris y otros producidos por
microorganismos. Cddice Borgia cobertura

Figura 3. Unién de piel cubierto con estuco y pintura.
Caddice Borgia, lamina 6. Detalle
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Figura 4. Contorno delineado que no se borré totalmente. Cédice Borgia, lamina 41. Detalle. /
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Figura 6. LAminas 49 a 52, que muestran posiblemente sitios en torno al lugar de origen del
Cadice Borgia. Detalle.

Figura 7. Frase del siglo XVI
escrita posiblemente por

 Eotf - W il {; A aa T Domingo de Betanzos.
1 1o ,,d, /'i fl‘ﬁ fll ’ Cddice Borgia, lamina 68. Detalle.
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Figura 7a. Frase del copista Ramdén Rodriguez Arangoiti. Cédice Borgia, ldmina 25. Detalle.
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Figura 10. Seccion IV: Los nacimientos. Cddice Borgia, lamina 16.
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Figura 12. Seccion VI: El Venado. Cddice Borgia, lamina 22. Detalle.
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Figura 16. Seccion XXII: Una trecena. Cddice Borgia, lamina 71.
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Figura 17. Simetria en la representacion de las ldminas centrales. Cédice Borgia, lamina 31y 46.
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Figura 18. Perforacién del Septum. Cddice Borgia, lamina 44 / Historia Tolteca-Chichimeca folio
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Figura 20. Cddice Borgia, lamina 39

/ Cédice Borbdnico ldmina 36.
ﬂ X i

405



Figura 23. Cddice Borgia, ldminas 46 y 47.
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Figura 24. Supuesta arquitectura circular. Cédice Borgia, lamina 39, detalle. Elementos
arquitectonicos definidos como tzom

pantli, edificios y plata

formas. Codice Borgia, lamina 45.
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Figura 25. El yelmo de pedernal. Cédice Borgia, lamina 33. Detalle. / Cédice Zouche-Nutall
lamina 47. Detalle.

Figura 26. Personajes detras de los templos de las laminas 33 y 34, C4dice Borgia. Detalle. /
Version de Kingsborougth. Detalle. / Version de Aglio. Detalle. /Versién de Diaz y Rodgers.
Detalle.
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Figura 27. Elemento de niebla en 2do plano. Cédice Borgia, Lamina 29, Fragmento.

Figura 28. Elemento “u” en noche y puntos negros para la representacion de noche. Cédice
Borgia, Laminas 71, 45, 42, Fragmento.

408



Figura 30. Nimenes marco. Cédice Borgia, Laminas 29, 30y 31.
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Figura 31a. Pintura Mural. E16. Tulum. Reconstruccion de Davalos, en Miller, 1982, lam 37.
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Figura 31c. Cédice Vindobonensis. Lamina 48. Fragmento.
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Figura 33a-j. Nimenes no-humanos y objetos rostro. Cédice Borgia, Laminas centrales.
Fragmentos.
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Figura 34a. El Sol. Cédice Borgia, lamina 71. Fragmento

Figura 34i-j. Referentes simbolicos del Sol. Cédice Borgia, lamina 65 (fragmento). Codice
Borbdnico lamina 14 (fragmento).
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Figura 35. Ojo de banda. Borgia, ldmina 35; Cddice Vindobonensis, lamina 25; Cédice Nutall,
lamina 79, detalle.
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29 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 37a-b. Lamina 30 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 38a-b. Lamina 31 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 39. LAmina 32.

o 5 wu"vwvvv“vvv“vvéyw" \AALLKTS

422



borougth.

ORI
(D,

Fig. 39a-b. Lamina 32 copias de Aglio y Kings
e w0 W ¥ Y @ W

y X >
-
“ > %

AnaaeR

<
-

UAMAAMARAE L ?

(VY VYTYYE
-lhll

ML AL L1 LU

»
>
’r
FC03
=
3

Y YY Y YV VY YYYY Y LY

YUY

ANANAND

aAAAAAAALAAARAAAALLA

AL % ‘ i ;
LR \ AAAAAAAAAAAAAAANAANAAARAAAL

A

»

(Y

YYYYY)

A

307 5 A =

STk e ® ‘Q S
q » B

) VS , o~ B

¢ VIE - o R G |
ONhaT SALARRAANNAR

AN AANATA A A A AARAANAANAANDNARANRANA AR AR NAN

Z O
) ® ® =

O

\AAAAAAA AAAAAAAAAAAAAAAAARAAAAAAAAAAAALLL]

>

: A »

[~y

ML
i

423



~ Fig. 40. Lamina 33.
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Fig. 40a-b. Lamina 33 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 41. LaAmina 34.
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Fig. 43a-b. L

36 copias de Aglio y Kingsborougth.

g

431



37.

amina

s

Fig. 44. L

432



~

Fig. 44. LaAmina 37copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 45a-b. Lamina 38 copias de Aglioy Krivngsborougth.
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Fig. 46. LAmina 39.
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Fig. 46a-b. Lamina 39 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 47. Lémina 40.
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Fig. 48a-b. Lamina 41 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 49. Lamina 42.
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42 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 50a-b. Ldmina 43 copia de Kingsborougth.
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Fig. 51a-b. Lamina 44 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 52. LAmina 45.
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Fig. 52a-b. Lamina 45 copias de Aglio y Kingsborougth.
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Fig. 53. Lamina 46.
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Fig. 53a-b. Lamina 46 copias de Aglio y Kingsborougth.
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