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Introduccion general

Njman ic oallaque, vncan agico, in jtocaiocan tamooanchan, g.n Luego vinieron, llegaron alli, al lugar de nombre Tamoanchan;
[quitoznequi], quiere decir "se desciende a nuestro hogar”.
temooa tocha: auh vncan vecaoaque Y alli estuvieron
mucho tiempo

auh injque y, vncatca in tlamatinjme, in mjtoa: amoxoaque Y éstos, los sabios que alli estaban, se llaman “los que tienen
los libros”
Auh amo cenca vecaoaque, in tlamatinjme, njman iaque: oc Y los sabios no se quedaron por mucho tiempo; luego se fueron;
cappa macalaqujque, auh qujtqujque in tlilli, in tlapalli, in se embarcaron otra vez y se llevaron la tinta negra, los colores,
amoxtli, in los libros, las pinturas; se llevaron todas las artes mecénicas, los
tlaclujlolli: qujtqujque in jxqujch tultecaiotl, in tlapitzalli: instrumentos
de viento
auh in jquac vnpeuhque, qujnnonotztiaque in ixqujchtin Y al partir, hablaron a todos los que dejaban. Les dijeron:
qujncauhtiaque, "Nuestro Sefior, Tloque Nahuaque, Yohualli Ehécatl, dice que
qujmjlhujque. Qujmjtalhuja in totecujo, in tloque, naoaque, ustedes
in iooalli, in ehecatl: njcan anmonemijtizque, njcan vivirdn aqui. Los dejamos a ustedes aqui, en esta tierra. Se las
tamechtocaujlico da Nuestro Sefior. Es el merecimiento, el don de ustedes
injn tlalli: amechmomaquijlia in totecujo, amomaceoalti,
amolhujlti
Sahagun, Florentine Codex, Bk. X, p. 190. Traduccion de Lopez Austin, “El texto sahaguntino

sobre los mexicas” p. 309.

Asi fue como los primeros sacerdotes del tiempo de la peregrinacion, “los que hablaban con
los dioses”, seguin la fuente sahaguntina: tlamacazqui teopixqui,* abandonaron a los hombres
nahuas llevandose consigo sus maltiples conocimientos. De manera similar, la historia y
memoria sobre los sacerdotes nahuas prehispanicos casi desapareci6. Fueron los autores de
las fuentes documentales coloniales (alfabéticas y pictogréficas) quienes dieron cuenta de
ellos, aunque de forma despectiva y sesgada conforme al contexto de la época, pues las
fuentes “son productos de procesos historicos, y por ello reflejan en primer término el
contexto en que fueron elaboradas, asi como los criterios de seleccion e interpretacion de sus
autores en sus propios marcos sociales e institucionales”.? Gracias a estos documentos, los
historiadores han podido escribir sobre los llamados “ministros de los dioses”, sin embargo,

a diferencia de otros grupos sociales, o de diversos aspectos historicos, religiosos o politicos

! Lopez Austin, “El texto...”, p. 290, 308. Literalmente la fuente dice: “auh injn in ooapaoac tlamacazquj
teupixquj mochiuh, qujl qujtlacanotzaia in diablo [Y éste, al crecer, se hizo sacerdote, guardian del dios. Dizque
conversaba personalmente con el diablo]”. Notas sobre el uso de la lengua n&huatl para la investigacion:
primero, no se usaran acentos en las palabras en lengua nahuatl; segundo, los nombres de los dioses, personajes
y lugares no se presentaran en cursivas; tercero, en el uso de citas se respetara las grafias, acentos y traducciones
como aparecen en la obra referida.

2 Pastrana Flores, “Fuentes para el estudio de la religion nahuatl”, p. 74.



(los grandes temas sobre la cultura ndhuatl), apenas tenemos un pufiado de investigaciones

especializadas sobre los sacerdotes indigenas.

En comparacion, dentro del topico de los estudios de la religion indigena una de las
lineas de trabajo més destacadas son las investigaciones sobre las fiestas de las veintenas, las
18 celebraciones del ciclo anual, que comprenden estudios de la ritualidad, los mitos y la
interaccion social. A su vez, si bien en este &ambito existe una gran cantidad de obras, articulos
y diversas publicaciones, la participacion del sacerdocio en estas festividades tampoco ha
sido el objeto de analisis preferido de los investigadores aun cuando las fuentes, en cierta
medida, son vastas al respecto y la presencia de los sacerdotes como especialistas religiosos
era fundamental para la liturgia. Entonces, retdricamente o en términos literarios, se puede
decir que, como en el tiempo de la migracién primigenia, los sacerdotes nahuas prehispanicos
después de la conquista espafiola nos abandonaron, se fueron en el tiempo con sus
conocimientos y, por tanto, tenemos poca profundidad sobre quiénes eran y cémo
participaron en las fiestas.

Esta investigacion tiene la ambicion de remediar ambas omisiones en la historiografia
sobre la religion nahuatl y las fiestas de las veintenas para ofrecer un texto donde se aborde,
aunque sin agotar el tema, la historia e identidad de estos ritualistas y con ello explicar su

trabajo, rol o participacion en las ceremonias del ciclo festivo anual.

Adelante, como en toda introduccion, conviene definir los conceptos bésicos de
nuestros problemas de estudio, es decir, las fiestas y los sacerdotes; ademas, se deben

presentar hipotesis y objetivos, asi como describir la estructura de la presente tesis.

8
En los estudios sobre la civilizacidbn mesoamericana, ha destacado como una problematica
importante el complejo sistema calendarico, siendo los méas conocidos el calendario maya y
el nahuatl.® En el tltimo caso, se trat6 de tres estructuras calendaricas inter-relacionadas: el
tonalpohualli (la cuenta de los dias o destinos), el xiuhpohualli o xiuhtlapohualli (la cuenta

de los afios) y el cempohuallapohualli (cuenta del veinte) o cecempohuallapohualli (la cuenta

3 Caso, Los calendarios prehispanicos.



de veinte en veinte).* Las tres cuentas del tiempo se integraban a manera de red o sistema y

fueron un eje rector de la vida de los pueblos prehispanicos.

La cuenta de las veintenas era la que se extendia a lo largo del afio, comprendia 18
“meses” de veinte dias llamados cempoalli o también ilhuitl (término para veintena, fiesta,
dia de fiesta, entre otros) méas cinco dias adicionales llamados nemontemi (aciagos o
invalidos). En las veintenas del ciclo ceremonial se Ilevaban a cabo fiestas religiosas, mismas
que se identificaban con nombres propios, algunas hasta con cinco variantes, que
manifestaban una idea general de sus celebraciones.® Estas eran dirigidas a un dios o un grupo
de dioses y se preparaban con complejas ceremonias rituales que se componian de diversos
actos, elementos y parafernalia como: penitencias, abstinencias, vigilias, ofrendas,
manipulacion de objetos especiales, ejecucion de instrumentos musicales, cantos, danzas,
recorridos, procesiones, juegos, cacerias, competencias, ofrecimiento de alimentos,
embriaguez, vestido de atuendos, encarnacién de deidades u objetos (ixiptla), autosacrificios,

sacrificios humanos o de animales, y muchos otros ritos especializados.

Para la cultura ndhuatl, estas importantes y complejas celebraciones rituales se
encuentran bien documentadas en la diversidad regional y politica de los pueblos de esta
etnia gracias a fuentes como las cronicas de los frailes, las relaciones geogréaficas y los
cddices de los siglos XV1 al XVIIl. Dichos documentos ofrecen copiosa informacion sobre
el ciclo festivo de los grupos nahuas del Centro de México, principalmente sobre las fiestas
de México-Tenochtitlan. Una de nuestras principales fuentes es la obra de Diego Duran,
quien apunta que la complejidad de la informacion sobre los ritos de las fiestas abarca una
diversidad de temas, con amplitud en algunos y escasez o poca profundidad en otros; sefiala
el dominico: “Avnque quiera serlo (breve) la diversidad de ritos y serimonias que ussauan
estas gentes no me da lugar para sello y mas que el estilo de los indios de quien voy tomando

noticia son variables en algunas cossas y muy polixos en otras”.®

4 Existen discusiones actuales sobre los conceptos del tiempo, la estructura calendarica y los términos con que
se designaron las unidades de medida temporal. Diaz Alvarez, “Tlapohualli, la cuenta de las cosas. Reflexiones
en torno a la reconstruccion de los calendarios nahuas”. Cf. Thouvenot, “llhuitl (dia, parte diurna, veintena) y
sus divisiones”; Kruell, “Algunas precisiones terminoldgicas sobre el calendario ndhuatl™.

5 Thouvenot, “El mundo del ilhuitl: sus ritmos y duraciones”.

® Durén, Historia de las Indias de Nueva Espafia e Islas de la Tierra firme, Vol. I, p. 46.



A partir del heterogéneo compendio documental, los historiadores del pasado
indigena han emprendido multiples investigaciones sobre las fiestas de las veintenas, por
tanto, se ha conformado una bibliografia amplia. Los principales trabajos sobre el tema hacen
énfasis en aspectos como: los contextos mitico-religiosos, la importancia agricola en el ciclo
festivo, la correlacion calendarica con el afio solar y la cuenta occidental del tiempo. En
cambio, ha quedado un poco atrés el interés del ciclo festivo anual en su dimension mas
amplia, el plano politico y social, es decir, la gama de relaciones entre los individuos y
comunidades, las formas de interaccion, el ejercicio del poder politico-religioso, asi como el

orden que las veintenas otorgaban a la sociedad nahua.’

Como se ha mencionado, 18 fiestas cada veinte dias componian el ciclo festivo anual.
El orden y el periodo en el que se realizaban las festividades parecen estar acorde en la
mayoria de las fuentes, pues se tiene como base la cuenta europea en 1519, que surge de la
equiparacion y registro del tiempo con respecto a los “meses” indigenas, la llamada
correlacion calendarica.® Este Gltimo asunto es la polémica mas grande en el estudio de las
veintenas, eso es, su relacién con el afio trépico o real, la presencia o ausencia de algun tipo
de ajuste del computo del tiempo —por ejemplo, agregar un afio bisiesto— y, como
consecuencia, el ordenamiento original de las fiestas y la forma acertada de correlacionar el
calendario indigena con el occidental; problemas que han hecho correr mucha tinta.° El
asunto de la correlacién del afio solar y el ajuste mediante un bisiesto es mas que complejo,
pero, aungque también atafie a nuestro fendmeno de estudio, preferimos alejarnos de la
polémica. Sin embargo, en el analisis nos acercamos mas a la interpretacion de Graulich,
quién insistio en la idea de que los mesoamericanos, con conocimiento de causa, dejaban su
calendario desfasarse, es decir no realizaban un ajuste para mantener el orden y armonia con
las demas cuentas, ademas de servir como una forma de dominio religioso, intelectual y

litirgico de la élite. 1°

" Tapia Aguilar, “Las fiestas de las veintenas: andlisis historiogréafico de la historia mesoamericana”.

8 Graulich, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 48-52, 63-69.

® Sobre este asunto, en un articulo reciente, Gabriel Kruell expone y analiza los principales puntos de las
dificultades en torno al estudio del calendario ndhuatl y sus problematicas, desde la informacion de las fuentes
hasta las interpretaciones y posturas de los investigadores modernos y contemporaneos. Kruell, “Revision
historica del ‘bisiesto ndhuatl’: en memoria de Michel Graulich”.

10 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 71-85.
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A lo largo de la investigacion, sobre todo en el capitulo Gltimo, analizamos la mayoria
de las veintenas, por ello y con el objetivo de ofrecer una idea general de éstas presentamos
la Tabla 1 donde estan ordenadas conforme los listados principales de las fuentes, sefialamos

los dias que abarcaban segun la correlacion de 1519y los principales dioses de cada fiesta.!

Asimismo, nos referiremos a dos fendomenos de relacion entre veintenas, las llamadas
fiestas paralelas y las fiestas dobles. Sobre lo primero, Graulich fue uno de los investigadores
destacados en advertir el paralelismo de las veintenas. En su analisis, el historiador primd
una vision de conjunto y por ello pudo subrayar el paralelismo de las fiestas,
correspondencias y similitudes que observo entre las dos partes complementarias del afio, a
las cuales relaciond con la estacion seca (tonalco) y la estacion de lluvias (xopan). EI mejor
ejemplo que representa esta cualidad de las veintenas es el par de Tlacaxipehualiztli-
Ochpaniztli. Como en otras veintenas paralelas, en este par se daban practicas rituales
analogas y anténimas, por ejemplo: Tlacaxipehualiztli era la fiesta del inicio de la temporada
de secas, de la cosecha y se festejaban a dioses del maiz masculinos; por el otro lado,
Ochpaniztli era fiesta de inicio de la estacion de lluvias, de la siembra y se festejaban el

conjunto de las diosas femeninas del maiz.*?

Por otra parte, respecto de las fiestas sencillas y dobles, Paul Kirchhoff fue uno de los
primeros investigadores en sefialar dicho fendmeno. Las primeras eran aquellas Unicas, que
no guardaban relacion directa, segin lo indica su nombre, con la fiesta que le seguia
calendaricamente; mientras las fiestas o veintenas dobles eran las que, siempre segin sus
nombres, reflejaban la existencia de una relacion entre dos fiestas consecutivas, pues
correspondian a una fiesta pequefia y subsecuentemente una fiesta grande; por ejemplo,
Tozoztontli “Pequeiia vigilia” y Huey Tozoztli “Gran vigilia”. Ademas, en muchas ocasiones,
los rituales tenian una continuidad, es decir, ambas celebraciones estaban conectadas.'® En
la Tabla 2 presentamos la relacion de las veintenas emparejadas en las dos estaciones y

observamos ambos fendmenos del paralelismo y las fiestas sencillas y dobles.

11 Todo desde una perspectiva introductoria pues sus complejas caracteristicas no pueden ser agotadas en una
tabla.

12 1bid., p. 85-86.

18 Kirchhoff, “Las 18 fiestas anuales en Mesoamérica: 6 fiestas sencillas y 6 fiestas dobles”, p. 401.
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Tabla 1. Las fiestas de las veintenas

Nombre (s)

Correlacion (1519)

Dioses de la fiesta

Atlcahualo “Carencia o detencién de agua”, Cuahuitl Ehua “Se
alza el arbol”, Xilomanaliztli “Ofrenda de jilotes”

12 febrero- 3 marzo

Chalchiuhtlicue,
Quetzalcoatl

tlaloque vy

Tlacaxipehualiztli “Desollamiento de hombres”, Coailhuitl “Fiesta
de serpientes”

4 mar- 23 marzo

Xipe Totec y Huitzilopochtli

Tozoztontli “Pequena vigilia” 0 “ayuno corto”

24 marzo- 12 abril

Tlaloc, Coatlicue y tlaloques

Huey Tozoztli “Gran vigilia” 0 “ayuno prolongado”

13 abril- 2 mayo

Cinteotl, Chicomecoatl, Tlaloc

Toxcatl “Cosa seca”

3 mayo- 22 mayo

Tezcatlipoca, Huitzilopochtli y
Tlacahuepan Cuexcotzin

Etzalcualiztli “Comer el etzalli”, Nezalcualiztli “Ayuno”

23 mayo- 11 junio

Tlaloc, Coatlicue, tlaloques,
Quetzalcoatl y Xolotl

Tecuilhuintontli “Pequefia fiesta de los sefiores”

12 junio- 1 julio

Huixtocihuatl y Xochipilli

Huey Tecuilhuitl “Gran fiesta de los sefiores”

2 julio- 21 julio

Xilonen, Cihuacoatl y Xochipilli

Tlaxochimaco “Ofrenda de flores” o Miccailhuitontli “Pequefia
fiesta de los muertos”

22 julio- 10 agosto

Huitzilopochtli

Xocotl Huetzi “El fruto cae” o Huey Miccailhuitl “Gran fiesta de los
muertos”

11 agosto- 30 agosto

Huehueteotl- Xiuhtecuhtli

Ochpaniztli “Barrido”

31 agosto- 19 septiembre

Toci, Atlantonan y Chicomecoatl

Teotleco “Los dioses llegan”

20 septiembre- 9 octubre

Tezcatlipoca, Yacatecuhtli

Tepeilhuitl “Fiesta de los cerros”

10 octubre- 29 octubre

Tlaloques, Tlaloc, los cerros

Quecholli “Espatula rosada”

30 octubre- 18
noviembre

Mixcoatl- Camaxtli, Coatlicue y
los dioses del pulque

Panquetzaliztli “Ereccion de banderas”

19 noviembre- 8
diciembre

Huitzilopochtli

Atemoztli “Caida de las aguas”

9 diciembre- 28
diciembre

Tlaloc y los tlaloques

Tititl “Estiramiento”

29 diciembre- 17 enero

Tonan llamatecuhtli

Izcalli “Resurreccion, crecimiento u estiramiento”

18 enero- 6 febrero

Huehueteotl- Xiuhtecuhtli

Nemontemi “Dias nefastos, aciagos o invalidos”

7 febrero- 11 febrero

Tabla 2. Fiestas dobles* y paralelismo en las dos temporadas del afio

Estacidn seca (tonalco)

Estacion de las lluvias (xopan)

Tlacaxipehualiztli

Ochpaniztli

Tozoztontli*

Teotleco o Pachtonctli*

Huey Tozoztli*

Tepeilhuitl o Huey pachtli*

Toxcatl

Quecholli
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Etzalcualiztli Panquetzaliztli
Tecuilhuitl* Atemoztli
Huey Tecuilhuitl* Tititl
Tlaxochimaco o Miccailhuitontli* Izcalli
Xécotl Huetzi Huey Miccailhuitl* Atlcahualo

Pasando ahora a la cuestion del sacerdocio, existia una gran diversidad de apelativos sobre
los sacerdotes nahuas, dichos motes se debian a la jerarquia y funciones que cumplian estos
ritualistas en la organizacion religiosa indigena. En cuanto a las actividades vinculadas con
los sacerdotes se encontraban los actos penitenciales, la entrega de ofrendas, sahumar los
templos y entornos ceremoniales, los autosacrificios y los sacrificios, funciones que
practicamente eran prerrogativas del sacerdocio. Los roles otorgados a dichos especialistas
estaban acorde a la posicidn politico-religiosa que ocupaban en la estructura social, ademas
de su afinidad y alianza con ciertas deidades, es decir, su papel de intermediarios con la

sobrenaturaleza y capacidad de transformacién como ritualistas o personajes extrahumanos.

En este sentido, el posible difrasismo in tlamacazque in tlamaceuhque “los dadores,
los penitentes” es un tropo lingiiistico que nos permite elaborar la hipotesis que sostenemos
respecto del importante trabajo y papel de los sacerdotes como especialistas religiosos, en
particular sobre sus funciones en las veintenas. Como in tlamaceuhque “los penitentes”, el
papel de los sacerdotes ritualistas inferia en los aspectos de preparacion (penitencia,
abstinencia, autosacrificios, merecimiento) para acceder al tiempo-espacio ritual
(liminalidad) y comunicar o conectar el mundo y comunidad humana con la esfera y
colectividad de las deidades e incluso manipular la sobrenaturaleza. A su vez, gracias a este
contacto, in tlamacazque “los dadores”, los sacerdotes intermediarios lograban ofrecer,
extender y dinamizar la entrega de dones (bailes, oblaciones, ofrendas, sacrificios) que
servian como formas de alianza e intercambio entre ambas colectividades bajo el concepto

de reciprocidad.

8

Esta tesis se compone de cuatro capitulos que se ordenan de los aspectos mas generales a lo
particular. El propdsito es contextualizar las problematicas de estudio, identificar la posicion
politico-religiosa, caracteristicas y cualidades de los sacerdotes, y con ello tener una base o

sustento para analizar su participacion en las fiestas de las veintenas. Con respecto al uso de
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imagenes, cada uno de los apartados en donde utilizamos estos recursos para ilustrar o

reforzar el analisis cuenta con su propio anexo al final del mismo.

El primer capitulo tiene como objetivo exponer y analizar algunos de los problemas
para el estudio de los sacerdotes nahuas. Inicialmente, estos asuntos se cotejan con base en
una serie de apuntes de caracter tedrico sobre el estudio de la religion, la ritualidad y los
especialistas religiosos y sus vinculos con la sociedad. Asimismo, son objeto de critica las
problematicas de las fuentes novohispanas para el estudio de la religion indigena y su vision
sobre el sacerdocio. Concluimos el capitulo con un repaso al estado de la cuestion del tema
del sacerdocio nahuatl y las fiestas de las veintenas. En sintesis, se trata de poner en
perspectiva historica e historiogréafica el fendmeno de estudio y reconocer las principales

dificultades para su analisis.

En el capitulo segundo se estudian los nombres, aspectos sociales, el lugar politico-
religioso, la relacién con el poder, la organizacién y vida de los sacerdotes nahuas
prehispanicos. Si bien nuestro tema de estudio principal no esta enfocado en agotar la figura
del sacerdote en la cultura nahuatl, este capitulo constituye un acercamiento general sobre
estos especialistas pues el objetivo es dimensionar la organizacién religiosa Ilamada

teopixcayotl y la vida de sus miembros en su contexto historico.

El tercer capitulo trata las caracteristicas simbolicas y sus significados, nos referimos
a los aspectos de orden religioso que conforman la identidad y capacidades de estos
especialistas frente a los dioses y la vida ritual. Por ello, estudiamos la relacion entre ambas
esferas (humana y extrahumana), el modelo de realeza sagrada, el fenémeno del ixiptla, el
papel del intermediario, la trasformacion, reciprocidad y alianza con la sobrenaturaleza, v,

por ultimo, la cuestion de la apariencia y los atuendos.

El capitulo final, el principal de la investigacion, con base en el recorrido de los
apartados anteriores y la discusion de problemas especificos, trata la participacion del
sacerdocio en las fiestas de las veintenas. En un ejercicio heuristico, el capitulo se divide en
cuatro apartados que tratan de reflejar la actividad sacerdotal en distintos momentos de las
celebraciones con base en ejemplos especificos. Los cuatro puntos de analisis son: primero,
las penitencias o merecimientos (tlamacehualiztli); segundo, los bailes y la serie de

fenOmenos asociados a ellos como procesiones y “juegos rituales” (netotiliztli,
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tlayahualoliztli, entre otros); tercero, las ofrendas (tlamanaliztli); y, por Gltimo, los sacrificios

humanos (nextlahualiztli) y la encarnacién de las deidades (teixiptlahuan).

8

Finalmente, como apunte metodologico, partimos del cotejo y analisis de los recursos
documentales (alfabéticos y pictéricos o iconogréficos) para construir la historia de los
sacerdotes nahuas en las fiestas de las veintenas, interpretando y comparando la informacion
que proporcionan las fuentes. En el caso de textos escritos en lengua néhuatl, reconocemos
su propio valor Iéxico, ademas de que muchos de éstos proporcionan informacion distinta a
la escrita en castellano. Para el uso de esta documentacion hemos recurrido a las traducciones
de grandes especialistas de la lengua y hemos efectuado algunas adecuaciones propias de
orden, sentido y preferencias con base en la evaluacion de distintas propuestas de

traduccién.*

Desde un enfoque historiografico reconocemos las dificultades que conlleva la lectura
de nuestras fuentes, pues éstas tienen su propia historicidad y responden a propositos distintos
a los de informar al investigador del siglo XXI, es decir, somos conscientes de que los datos
que incorporamos para construir una vision sobre el sacerdocio nahuatl prehispanico y su
participacion en las fiestas han pasado por un filtro sesgado. Reconocemos los limites de los
métodos de la disciplina historica frente a la alteridad indigena y que existe cierta
relativizacion de la informacién que seleccionamos para reconstruir el fendomeno de
estudio.’® Sin embargo, nuestro proposito final es ofrecer un panorama lo mas completo
posible en torno a las estructuras sociales y de pensamiento ndhuatl sobre la figura y papel
de los sacerdotes a través de un seguimiento y cotejo riguroso de las fuentes para un proyecto
de grado como el presente. Quedara para pesquisas futuras y mas ambiciosas un estudio
comparativo sobre la figura de los ritualistas y sacerdotes en toda Mesoamérica (sociedades
antiguas como del presente) e incluso con el resto de la América indigena u otras sociedades

preindustriales.

14 En el caso particular de la informacion del Cddice Florentino recurrimos a la traduccion del nahuatl al inglés
de Dibble y Anderson e hicimos lo propio al espafiol. Es decir, se trata de una doble traduccion que se apoya
también en nuestros conocimientos basicos de la lengua nahuatl.

15 Martinez Gonzélez, “Los dioses no entienden las metaforas: realidad y representacion en Mesoamérica”, p.
9-11, 17-18.
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También, metodolégicamente, nos hemos valido de las propuestas y reflexiones
contemporaneas sobre el pasado indigena, en particular de los nahuas del México central,
para enfrentarnos a las fuentes, orientar nuestras ideas y el curso de la investigacion. En este
sentido, nos acercamos al estudio del pensamiento religioso indigena y las relaciones
politico-religiosas desde el paradigma de la cosmovision mesoamericana, que, entre sus
diversas propuestas y caracteristicas, en sintesis sefiala que: la tradicion mesoamericana debe
explicarse y comprenderse como un hecho historico donde diversas redes sociales y de
entendimiento se aglutinan, sistematizan e intercomunican con relativa coherencia bajo
preceptos sobre el funcionamiento del universo, valores y taxonomias; conceptos que estan
en perpetua trasformacion a través de los procesos de intersubjetividad y praxis social entre

los individuos/usuarios de la cosmovisién en comunidad.®

De tal manera, nos resulta factible cefiirnos a dicha forma de andlisis o tradicion local
de estudios sobre Mesoameérica, aun siendo criticos con ella y entendiendo la diversidad y
diferencias entre las propuestas que se aglutinan en el llamado paradigma de cosmovisién
mesoamericana. Al final, la aplicacion de ideas cercanas a este modelo y otras cuestiones de
orden teodrico-metodoldgico se observaran a lo largo de la tesis mientras desarrollamos los

contenidos propuestos como una reconstruccion historica.

16 Lopez Austin, “Sobre el concepto de cosmovision”, p. 75-94.
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Capitulo I. Observaciones para el estudio del
sacerdocio nahuatl

1.1 Aproximaciones historico-antropologicas sobre la religion, la ritualidad y los
especialistas religiosos

En primer lugar, debemos plantear algunos ejes conceptuales en torno a la religion y la

ritualidad que se usaran en la tesis. Los términos religion y simbologia o simbolico,

inicialmente, v rito, rituales, ceremonia y fiesta, en segundo lugar, son fundamentales para

la compresion de nuestra exposicion y propuestas de analisis. Asimismo, contrastaremos los

términos: ritualista, especialista religioso o especialista ritual, oficiante y ministro.

También, hablar sobre los especialistas religiosos y ritualistas en la historia y la
antropologia se ha considerado un problema complejo pues compete todo un entramado de
relaciones sociales y puede ser una via para el estudio de la organizacién politica y religiosa
de los grupos humanos. A lo largo de la historia y en distintas sociedades, los especialistas
religiosos y ritualistas han sido conocidos como gobernantes, sacerdotes, hechiceros, brujos,
adivinos, chamanes, entre otros. Todos estos apelativos deben ser matizados, sobre todo en
el contexto de cada grupo cultural, pues en el desarrollo histérico de las sociedades las
definiciones y caracteristicas suelen ser cambiantes. Es por ello que, bajo un panorama
introductorio, creemos oportuno hacer un breve recorrido de dichos conceptos para
acercarnos a nuestra area y fendmeno de estudio: el sacerdocio entre los antiguos nahuas y

su participacion en las fiestas de las veintenas.

§

No es nuestra intencidn agotar la riqueza y debates tedricos que emanan de los
conceptos relacionados con religion y ritual, pero presentamos definiciones que nos parecen
mas afines y concretas para nuestros objetos de estudio. Estas tienen como base algunas
propuestas histérico-antropoldgicas reconocidas e interpretaciones claves sobre el fenémeno

religioso en el area mesoamericana.

1 Otros términos que se definen adelante en la tesis son: cosmovision, sobrenaturaleza, liminalidad, penitencia,
ofrenda y sacrificio.
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Llanamente, al hablar de la magia, para algunos ésta corresponde a una categoria
inferior de civilizacion respecto a las sociedades con una “religion estructurada™, sin
embargo, cuando consideramos que las estructuras sociales demuestran el devenir historico

y cultural de cada pueblo, 2

observamos que religion y magia formaban logicas de
pensamiento similares o convergentes.® Pueden hacerse ejercicios clasificatorios para
distinguir los actos magicos de los actos religiosos y los agentes o especialistas que los llevan
a cabo,* aunque por nuestro propdsito de estudio, solo nos plantearemos el concepto de
religion.

Partimos del entendido que la religion es un fendmeno de carécter historico y
socioldgico, que como término tiene su propio devenir.® Sin embargo, nosotros entendemos
por religion un sistema (entramado de redes que funciona con un propdsito) que aglutina
estructuras® de pensamiento, practicas y creencias ampliamente compartidas y ordinarias por

los miembros de una sociedad basadas en simbolos comunes, que a su vez pretenden

2 Braudel, “La historia de las civilizaciones. El pasado explica el presente”, p. 224.

3 Por ejemplo, la opinién del académico Maurice Godelier al respecto es: “La religion y la magia son lgica 'y
practicamente inseparables: constituyen formas fundamentales y complementarias para la explicacion (ilusoria)
y la trasformacion (imaginaria) del mundo”. En Marti, “Los cuatro elementos. Fundamentos conceptuales
introductorios para el estudio de la religion”, p. 45.

4 En manuales o diccionarios antropoldgicos se ofrecen definiciones parciales sobre la magia (algunos
conceptos que se utilizan son: sistema de pensamiento, creencias, forma de comunicacion, significacion, signos,
procesos cognitivos, costumbre, emociones, entre otros) y se expone la dificultad y polémica al plantearse una
divisién tajante con la religion. Diccionario de antropologia, p. 397-399; Diccionario Akal de Etnologia y
Antropologia, p. 449-451; Duch, Antropologia de la religion, p. 209-212; Mauss “Esbozo de una teoria general
de la magia”, p. 50-55. Asimismo, en el Cuadro 1 enlistamos las diferencias generales entre los especialistas de
la magia y la religion segun estas obras de consulta. Un ejemplo de enlistado de las caracteristicas de magia y
religién escrito por un especialista en el &rea mesoamericana es el articulo de Lopez Austin, “Religién y magia
en el ciclo de las fiestas aztecas”, p. 5-8.

S La literatura sobre el uso del término religion en la disciplina antropolégica tiene una historia en los analisis
y reflexiones de estudiosos desde, al menos, el siglo XIX. Diccionario de antropologia, p. 530-534; Diccionario
Akal de Etnologia..., p. 634-636; Duch, Antropologia de la religion, p. 61-80. Sobre la historia de los estudios
sobre religién en Mesoamérica: Lopez Austin, “La religion, la magia y la cosmovision”, p. 227-232; Gonzélez
Torres, “Historia de los estudios sobre religion mexica”, p. 57-61.

® Por estructura nos apegamos a la siguiente definicion: “El uso del término estructura pretende en lo esencial
poner conceptualmente de relieve la disposicion ordenada de las partes de un todo y la permanencia de las
relaciones que fundamentan esta disposicion. La estructura se ve como un atributo interno de la realidad
considerada”. Diccionario Akal de Etnologia..., p. 253-254. Desde este punto de vista, entendemos que sistema
€s una estructura de estructuras.
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establecer relaciones especificas entre la humanidad (el entorno social y natural) y la

sobrenaturaleza,” lo extrahumano o, en otras definiciones, lo sagrado.®

En el terreno de los estudios sobre Mesoamérica, algunos elementos nucleares de la
religion en sus practicas y creencias, de acuerdo con Alfredo Lopez Austin, derivarian de dos
cuestiones basicas a partir de las fundamentales actividades agricolas: su obsesion por la
lluvia y el devenir del tiempo.® Asimismo, en términos de organizacion social, las
civilizaciones indigenas como la néhuatl lograron construir complejas estructuras,
evidentemente la religion no escapd a dicha dindmica, por lo cual a los sistemas sociales y
aparatos gubernamentales se articularon instituciones religiosas, como el sacerdocio.'® Claro
estd, estos apuntes parten de una definicion general, diversos aspectos centrales de la religion

nahuatl prehispanica (principalmente) seran tratados a lo largo de la investigacion.

De vuelta con la definicidn de religion, si desmenuzamos sus elementos, un par de
conceptos deben ser analizados. Como las practicas estan asociadas al concepto de rito, lo
dejaremos para mas adelante. Por creencias, consideramos el conjunto de ideas y valores
propios a la sociedad que forman parte del sistema religioso y de manera mas amplia de la
intersubjetividad, misma que atiende a su propia cosmovision.!! Al igual que las practicas,
las creencias pueden ser expresadas como representaciones, manifestaciones simbolicas de
la cultura. Por simbdlico o simbologia entendemos las obras (materiales e inmateriales) que

estan provistas de un valor esquematico, clasificatorio, analégico y metaférico de la cultura

" Este concepto, lo tratamos con amplitud en el apartado 3.1 Relacién entre la comunidad humana y
sobrenaturaleza, sin embargo, una definicion previa con la que acodamos es la siguiente: “Es comtn que el
hombre, al sospechar que no comprende cabalmente la causalidad de los procesos en que vive inmerso, imagine
la existencia de agentes extraordinarios que escapan a su percepcion. Asi, en su afan de comprender el mundo,
construye intelectualmente una dimensién complementaria y fundante, ocupada por entes tanto personales
como impersonales. Es el ambito que —en una forma no del todo propia— denominamos sobrenaturaleza”.
Loépez Austin, “Caracteristicas generales de la religion de los pueblos nahuas del centro de México en el
posclasico tardio”, p. 45.

8 El término sagrado es complejo y problemético dentro de los estudios de la religion. Un inicio son las obras
de autores como Durkheim, Mauss y Eliade en la que se plantea una oposicion: sagrado/profano. Diccionario
de antropologia, p. 553; Diccionario Akal de Etnologia..., p. 651-652. Esta division en la antropologia ha sido
debatida y su aplicacién en estudios de grupos especificos, como los del area mesoamericana, debe ser
reflexionada. Por nuestra cuenta y para no entrar en este debate tedrico, nos cefiimos al término sobrenaturaleza.
Algunas propuestas y observaciones para el &mbito mesoamericano son: Lopez Austin, Los mitos del tlacuache.
Caminos de la mitologia mesoamericana, p. 172-180; Pastrana Flores, Entre los hombres y los dioses.
Acercamiento al sacerdocio de calpulli entre los antiguos nahuas, p. 13-22.

® Lopez Austin, “La religion, la magia...”, p. 242; Tamoanchan y Tlalocan, p. 10-16.

10 Lopez Austin, “La religion, la magia...”, p. 255-258.

1 Concepto que también se trata en el apartado 3.1 Relacion entre la comunidad humana y sobrenaturaleza.
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remitidos a los nucleos de comunicacién social y modos de organizacion. Algunos
antropologos han tratado la simbologia o el aspecto simbdlico como un fenémeno similar a
estructuras como el lenguaje por la construccion de sistemas de significacion, sentido y
funcion.'? Somos conscientes de que metodoldgicamente hablamos de simbolos, simbologia
o0 lo simbdlico como conceptos o actitudes comunicativas que para el creyente son o pueden
ser reales, definitorias o intrinsecas a las dinamicas culturales que se desarrollan, por ejemplo,
en el caso del fendmeno del ixiptla, en analogia 0 metaforicamente, una persona o un objeto
“simboliza o representa” al dios, sin embargo en el analisis profundo los investigadores
interpretan que el ixiptla no solo representaba al dios, sino que le encarnaba, era el dios

mismo.13

A partir de lo anterior, podemos pasar al tema de la ritualidad. Un hecho es que no
existe una definicion conciliadora para hablar de la ritualidad: ritos, rituales, ceremonias y
fiestas.* Sin embargo, desde nuestra postura, por rito entendemos procedimientos, acciones
o prohibiciones en un contexto méagico-religioso que conlleva una serie de convenciones
comunmente aceptadas que se conforman de simbolos con una funcién comunicativa y que

estrictamente implica y dinamiza lo social dentro de la comunidad.

Profundizando en la definicion con algunas caracteristicas mas del fendmeno, para
Jean Cazeneuve el rito “es toda accion que resalta especialmente por su apariencia
estereotipada”®® y la repeticion es uno de sus principales rasgos.*® A su vez, Victor Turner
considero este fendmeno como “una conducta formal prescrita en ocasiones no dominadas
por la rutina tecnoldgica, y relacionada con la creencia en seres o fuerzas misticas. El simbolo

es la mas pequefia unidad del ritual [...] representa, o recuerda algo, ya sea por la posesion

2 Diccionario Akal de Etnologia..., p. 672-675. Por ejemplo, Roy Rappaport dice: “La humanidad es una
especie que vive y que solo puede vivir en funcién de significados que ella misma debe inventar. Estos
significados e interpretaciones no solo reflejan o aproximan un mundo que existe con independencia, sino que
participan en su propia construccion”. Rappaport, Ritual y religion en la formacion de la humanidad, p. 32. Por
su parte, Claude Lévi-Strauss apunta: “No se puede estudiar dioses ignorando sus imagenes; ritos, sin analizar
los objetos y las sustancias que el oficiante fabrica o manipula; reglas sociales, independientemente de las cosas
que les corresponden [...] los hombres se comunican por medio de simbolos y signos; para la antropologia, que
es una conversacion del hombre con el hombre, todo es simbolo y signo que se afirma como intermediario entre
dos objetos™. Lévi-Strauss, Antropologia estructural, p. 28.

13 El apartado 3.2 EIl fenémeno del ixiptla y los ritualistas trata el tema a profundidad.

14 Hemos descartado el uso regular del término culto por ser una nocion muy baja de manifestaciones religiosas
y rituales.

15 Cazeneuve, Sociologia del rito, p. 16.

18 1bid., p. 17.
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de cualidades analogas, ya por asociacién de hecho o de pensamiento”.'” Sobre el aspecto
social, el célebre antropdlogo indica: “los simbolos estan esencialmente implicados en el
proceso social [...] vienen a asociarse a los humanos intereses, propositos, fines, medios,
tanto si éstos estan explicitamente formulados como si han de inferirse a partir de la conducta

observada”.!®

Aunque la simbologia es importante dentro del rito como eje del significado de las
conductas y expresiones,'® como indica Rappaport, el ritual “no es absolutamente
simbo6lico”;?° pues, a su vez, como estudiosos de estos fendmenos, debemos ser conscientes
de que el rito no necesariamente tiene una utilidad (pueden o no ser funcionales) y que,
ademas, en él y por su consecuencia son observables complejas redes y dinamicas sociales
(y materiales) que se establecen en el contexto cultural de cada sociedad bajo l6gicas propias
(establecimiento de convenciones por contrato social).?* Asimismo, sobre estas mismas ideas
del caracter funcional y social del rito, el antropdlogo estadounidense explica: “cuando se
realiza un ritual, no estan sencillamente ‘diciendo algo’ sobre si mismos sino ‘haciendo algo’

sobre el estado de su mundo”.?

Este Gltimo aspecto de la importancia del rito para el estado del mundo, lo une al mito
por ser la expresion que intenta explicarlo o comprenderlo en los limites de las logicas
culturales de cada grupo humano. Esta caracteristica fue ampliamente advertida por autores
como Leévi-Strauss, quien diria: “el mito y el rito se reproducen el uno al otro, uno en el plano
de la accion, el otro en el plano de las nociones”;? dicho de otra forma el mito y el rito

podrian considerarse como indisociables.?*

17 Turner, “Simbolos en el ritual Ndembu”, p. 22.

18 1bid., p. 23.

19 En el area mesoamericana, Evon Z. Vogt, estudié la ritualidad como sistema de comunicaciones y
significados en la ofrenda tzotzil de Zinacantan. Vogt, Ofrendas para los dioses, p. 21-30.

20 Rappaport, Ritual y religion ..., p. 58.

21 |bid., p. 60.

22 |bid., p. 87. Para estudios del area, algunos articulos de Johanna Broda son una gran referencia sobre la
ritualidad y lo social. En el apartado 1.3 La historiografia contemporanea sobre el sacerdocio nahuatl y su
relacion con las fiestas de las veintenas, se sefialan sus aportaciones. Broda, “Los estamentos en el ceremonial
mexica”, “Relaciones politicas ritualizadas: El ritual como expresion de una ideologia”, “Estratificacion social
y ritual mexica: Un ensayo de antropologia social de los mexica”.

23 |_évi-Strauss, Antropologia estructural, p. 253.

24 |bid., p. 260. Sobre la relacion mito-rito, en los estudios sobre la historia nahuatl prehispanica, destaca la
propuesta de Michel Graulich; también se trata en el apartado 1.3. Graulich, Mitos y rituales del México Antiguo.
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Otro aspecto fundamental del rito es la repeticion de estos actos y la forma en la cual
pueden ser clasificados, cuestiones de las cuales se desprenden distintas propuestas. Por
ejemplo, Hakan Rydving, especialista en la religion del pueblo sami, propuso que los ritos
pueden ser clasificados en tres tipos: calendaricos (recurrente, anticipados y ciclicos), de
crisis (recurrentes, no anticipados y no ciclicos) y transicion (anticipados y no ciclicos).?®
Igualmente, explica este investigador que saber donde y cudndo se deben desarrollar los ritos
es fundamental para una sociedad, pues permite la separacion con la vida cotidiana. Al mismo
tiempo, Rydving nos ofrece definiciones sobre espacio ritual y tiempo ritual, y en particular
sobre los ritos calendaricos sefiala: “no soélo para los expertos religiosos sino también para
todos aquellos que regularmente participan en el culto, es necesario saber de espacio ritual
(la distribucidn de lugares para rituales y lugares donde éstos no se desarrollan normalmente)
y el tiempo ritual (la sucesion entre periodos para rituales y periodos en que éstos no se llevan
a cabo)”.?6 Como en esta tesis tratamos el ciclo festivo anual mexica cefiido a un calendario,
la observacion de Lopez Austin, al respecto, nos parece importante; el historiador explicé:
“el rito tiene un fuerte valor como accion calendarica, medio de propiciacion de las fuerzas
de los dioses que irrumpen cotidianamente en el mundo de los hombres [...] a través del
ritual el hombre aprovecha la oportunidad de actuar especificamente en el momento

adecuado al cumplimiento de fines precisos”.?’

Por otro lado, nos preocupa sefialar la jerarquizacion entre rito, ritual, ceremonia,
fiesta y ciclo ceremonial o ciclo festivo anual. Con una adaptacion ligera a una propuesta de
Lopez Austin sobre los ritos y sus definiciones,?® creemos que, en linea ascendente de
acuerdo a su complejidad, conjunto de participantes y elementos, la clasificacion seria:

rito — ritual — ceremonia — fiesta — ciclo festivo.

Sin ninguna complicacion, el ritual se entiende como el conjunto de ritos.?° Por

ceremonia, entendemos espectaculos rituales que “representan”, estan dirigidos o son

% Rydving, “Cambio ritual”, p. 85-88.

% 1bid., p. 88.

21 |_dpez Austin, Los mitos del tlacuache, p. 118.

28 Lopez Austin, “Los ritos. Un juego de definiciones”. Otro de los conceptos que utilizamos en la tesis es
liturgia, este investigador define dicha palabra como: “Conjunto de normas fijadas por la costumbre o instituidas
oficialmente por una comunidad para la ejecucion ritual”. Ibid., p. 14.

2 |pid., p. 14-15.
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exaltaciones miticas o de la sobrenaturaleza,®® en nuestros analisis conformarian algunos de
los momentos més importantes de las veintenas. Por fiesta se entiende las préacticas rituales,
no rituales y ceremonias que confluyen en tiempos y espacios definidos periddica o
calendaricamente; 3 que en conjunto y bajo disposicion institucional de los aparatos de poder

forman el ciclo festivo.

Puntualmente es importante distinguir que, aunque en ocasiones se utilice el término
fiesta y veintena como sinbnimo, no necesariamente se trata de lo mismo. Los veinte dias o
veintena son cada una de las 18 unidades de tiempo que completan el ciclo festivo
(cecempohuallapohualli) donde se desarrollan distintos rituales y ceremonias. En lengua
ndhuatl se asocia la palabra para ilhuitl con fiesta; sin embargo, como sefiala Marc
Thouvenot, “es una palabra compleja que puede, segun el contexto, corresponder a varios
sentidos: dia completo (con todas sus divisiones), periodo diurno, fiesta, dia de fiesta, y

también remitir a la nocion general de periodo de veinte dias o veintenas”.®2

Ademas, el investigador y traductor ha planteado que ‘el mundo del ilhuitl’,
cuantitativamente asociado con la cifra 20, “no se remite solamente a un dia, una veintena, o
a fiestas que se organizaban al final de cada veintena, sino a periodos mas variados (ademas
de que los ritmos y duraciones regian no solamente la vida religiosa)”.® Es decir que, ilhuitl
como una compleja unidad de organizacion temporal y social regia distintos aspectos de la
vida cotidiana (personales, judiciales, politicos y religiosos) y, que las ceremonias de las
fiestas de las veintenas son “un caso particular de una organizacion temporal general de la
vida social”.3* Por tanto, aunque existe un término indigena para referir, a cierto nivel, las
veintenas y las fiestas preferimos la palabra castellana y, en el analisis, trataremos de explicar

su complejidad en el contexto nahuatl.

Para cerrar esta seccion, es necesario recordar que la ritualidad se hace
individualmente o en comunidad, los miembros de ésta se convierten en agentes del ritual y

como sefiala Rappaport: “la designacion de tiempos y lugares especiales para las ejecuciones

30 dem.

31 dem.

32 Thouvenot, “llhuitl (dia, parte diurna, veintena) y sus divisiones”, p. 143.
33 Thouvenot, “El mundo del ilhuitl”, p. 112.

% Ibid., p. 121.
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del ritual redne también a emisores y receptores de mensajes, y puede, ademas, establecer
sobre qué deben comunicarse”.®® En este sentido, aquellos que participan en la dinamica
ritual y actuan en ella (los que ritualizan) pueden ser llamados, en el término mas general,
ritualista. Distintos son los conceptos de especialista religioso o especialista ritual, que se
utilizaran como sinénimos para referir a cualquier personaje que posea conocimientos
magico-religiosos y sea reconocido por la comunidad para llevar a cabo ceremonias rituales
debido a sus conocimientos, preparacién, capacidades o cualidades especiales; por ejemplo,
los miembros del sacerdocio, magos, chamanes, entre otros.>® Por su parte, otros términos
como oficiante, que entendemos como el que oficia o preside una ceremonia; y, ministro
religioso, que es el miembro de una organizacion o institucion religiosa, se usarén solo en

casos donde estas definiciones puedan aplicar.

Aunque, globalmente, se pueden usar todos estos términos para hacer referencia a los
miembros del sacerdocio, es importante sefialar que hacemos una distincién entre los
sacerdotes y otros personajes que pueden ritualizar o ser oficiantes de algunas ceremonias
(adelante se hablara al respecto) como pueden ser distintos miembros de la comunidad,
gobernantes, dignatarios, jefes de familia, personajes extrafios o particulares, esclavos, entre
otros. Sin embargo, y como veremos a lo largo de la investigacion, el papel de los sacerdotes
es altamente especializado al grado que se puede hablar de una profesionalidad de lo
religioso, y en ocasiones son ellos los Unicos que pueden ritualizar al ser intermediarios entre
la comunidad humana y la sobrenaturaleza. Resta sefialar que la practica litdrgica y religiosa
de los especialistas, como la actividad sacerdotal, estaba vinculada al poder por el dominio
de distintos saberes como conocimientos de corte mitico, calendarico, astronémico, ritual,
entre otros, de tal forma que, el papel de los especialistas religiosos, principalmente
sacerdotes, “legitima el orden econdmico y sociopolitico mediante su habilidad de interpretar
la tradicion mitoldgica y el saber sagrado de la sociedad [...] incorpora en si mismo los

valores morales y éticos de la sociedad y tiene autoridad”.®’

% Rappaport, Ritual y religion ..., p. 93.

3% Obviamente cada personaje con caracteristicas intrinsecas y capacidades prerrogativas que esta atado a un
contexto histérico.

37 Marti, “Los cuatro elementos...”, p. 59.
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Partiendo de estas premisas, los ritualistas son personajes particulares, una de sus
cualidades es la posesién y dominio del conocimiento magico-religioso y ritual, dichas
caracteristicas les permiten posicionarse en un lugar importante en la esfera social. De tal
forma, debemos resaltar que los vinculos de los especialistas rituales con lo sobrenatural
permiten un acercamiento al poder politico y las relaciones que emanan de éste, pues estamos
de acuerdo en que “la religion influye en la politica debido a que tiene un papel central en la
creacion de mundos simbélicos”.3® Al final, estas primeras observaciones tomaran una

dimensién mayor mientras desarrollamos la investigacion sobre los sacerdotes nahuas.
8

El grupo sacerdotal es uno de los casos de especialistas rituales al que mas importancia se
ha conferido en los estudios sociales. En una definicidn sintética o parcial presentaremos
caracteristicas, similitudes y contrastes del trabajo sacerdotal con otros especialistas
religiosos. El proposito es sefialar la falta de claridad al tratar el tema de los especialistas
rituales, como sucede, por ejemplo, para el caso del sacerdocio en el mundo nahuatl, pues
creemos se deben considerar las propias logicas conceptuales de la sociedad que dota de
sentido a este tipo de personajes.

Etimologicamente, la palabra sacerdote viene del latin sacerdos que es la forma
sustantiva de sacer, sacra que significa sagrado, también escrito como sacerdotis “el que
oficia lo sagrado”.®® En el diccionario de la religion de Royston Pike, el concepto sacerdote
se define como: “ministro de la religion; mas particularmente el encargado de ofrecer el
sacrificio”.** En principio, son dos caracteristicas a destacar, primero, se trata de un personaje
relacionado con el asunto de lo sagrado, un oficiante de las ceremonias; y segundo, es aquel
que le corresponde ser oficiante y oferente de los sacrificios.

Para matizar en un contexto de sociedades antiguas, podemos sefialar, que, en Egipto

Antiguo, la organizacion y labor sacerdotal era muy compleja, se pensaba que solo el faraon,

38 Marti, “Los cuatro elementos...”, p. 63.

% Diccionario etimoldgico, http://etimologias.dechile.net/?sacerdote, Consultado el 3 de febrero de 2020. La
raiz latina sacra también esta asociada a palabras como sacrificio, sacramento y sacrilegio.

40 pike, Diccionario de religiones, p. 402. A la par, este texto ofrece la definicion de sacerdotalismo entendido
como un “sistema religioso en el que los sacerdotes ocupan un lugar primordial como intermediarios necesarios
entre Dios y el hombre”.
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y en su nombre el sumo sacerdote de cada templo, podia servir a los dioses, sin embargo, las
distintas funciones para el cuidado de estos recintos y las ceremonias obligaban a tener toda
una estructura jerarquica de servidores del aparato religioso. Ante una inminente
especializacion de las funciones habia sacerdotes para ritos funerarios, como médicos,
escribas, lectores, oraculos, encargados del servicio a dioses especificos, cantores,
sacerdotisas, auxiliares, entre muchos otros personajes que estaban sujetos a obligaciones y
condicionantes muy estrictos.*! Por ejemplo, vestian de un modo especifico con tela de lino,
comian alimentos determinados y debian conservar una meticulosa pureza corporal (la voz
genérica egipcia de la palabra sacerdote —uab— significa “el puro”).*’Ademas, podian

casarse y participar econémicamente de los templos.

Otro ejemplo de la antigiiedad con un sacerdocio complejo es el caso de la Roma
Antigua, podriamos destacar que los romanos consideraban como sacerdotes a aquellos
expertos en actos rituales con funciones especiales, pues sacerdote era “la persona encargada
de realizar los sacrificios y que tenia la mision de vigilancia y control de todo lo concerniente
alos dioses y su culto [...] entre ellos estaban los llamados sacerdotes publici populi romani,
que tenian la mision de controlar y vigilar tanto el culto publico como privado”.*® Ante el
namero elevado de oficiantes se sabe que se agrupaban en escuelas (collegia) y muchas
subdivisiones ceremoniales. Igualmente, el sacerdocio era considerado un puesto profesional
y podia ocuparse de forma vitalicia. Ademas, era un medio para acercarse al poder y hacer
carrera politica. La jerarquia romana comenzaba con el pontifice maximo (pontife maximus),
el principal encargado de la religion, que en tiempos de la época imperial se asocié al
emperador. Hacia abajo la linea de poder pasaba por diferentes cargos, servidores de templos,
sacrificadores, augures (adivinos) y, como paso en el caso de Egipto, una serie de personajes

capacitados para realizar labores especificas.**

Si hablamos del poder y la religion tenemos, en primer lugar, que referirnos a la figura

del gobernante como ritualista. Con base en los estudios de James Frazer, observamos que el

41 Castel, Los sacerdotes en el Antiguo Egipto. Este estudio cuenta con una amplia descripcion social de este
grupo, sus funciones y sus especialidades religiosas.

42 Diccionario de instituciones de la antigtiedad, p. 476.

“3 [dem.

4 Ripke, Religion of the romans. Consultado el 3 de febrero de 2020 en https:/historicodigital.com/los-
sacerdotes-romanos.html
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fendmeno del rey-sacerdote y la realeza sagrada, como relaciones de vinculo entre humanos
y dioses, son un complejo social que podemos observar en muchas culturas.*® En el caso de
los gobernantes, éstos eran representantes, descendientes o la deidad en si misma, asi Frazer
sefiala: “fueron reverenciados en muchos casos no meramente como sacerdotes; es decir,
como intercesores entre hombre y dios, sino como dioses mismos capaces de otorgar a sus
stbditos y adoradores”.*® Entonces, notamos que los paradigmas del rey-sacerdote y realeza
sagrada implican mas que una formacion o institucién, sino una designacion y un vehiculo
de poder mayor, aunque estdn intimamente ligados a otros oficiantes, como seria el
sacerdocio u otros grupos de ritualistas o personajes con funciones especificas, quienes
llevarian a cabo acciones de carécter religioso o de otra indole social en representacion del
gobernante.

Por otro lado, para contrastar el sacerdocio tenemos el caso otros especialistas rituales
como magos, hechiceros, brujos y adivinos, entre otros.*’ Se observa que el mago seria el
punto de partida,*® para Mauss, éste es “ante todo es un hombre que tiene cualidades,
relaciones y a fin de cuentas que tiene poderes especiales [...] la profesion de mago no solo
construye una especialidad, sino que normalmente dentro de ella tiene sus propias
especialidades.”® De tal forma que el control de ciertos conocimientos, actitudes y

cualidades particulares (por ejemplo, tener caracteristicas fisicas distintas, ser extranjero,

4 Frazer, La rama dorada, p. 20-21. El autor refiere que la presencia del rey-sacerdote y el poder religioso entre
la realeza se observo en la antigua Grecia y Roma, Asia Menor, Madagascar, donde estos personajes
“descendientes del dios” tomaban parte de los actos rituales mas importantes como los sacrificios, las fiestas y
ceremonias. Asimismo, sefiala como, en representacion del rey, sus ayudantes (sacerdotes) podian ejecutar
ceremonias o poseer el poder.

46 |bid., p. 21.

47 Duch, Antropologia de la religion, p. 172-173. Este texto ofrece definiciones globales sobre estos personajes,
por ejemplo: “Un adivino es un especialista religioso cuya principal funcion consiste en descubrir la voluntad
y las intenciones del poder sobrenatural o en averiguar los aspectos mas relevantes del juicio divino”. [...] “Los
brujos poseen un arte secreto que, de acuerdo con las creencias populares, son susceptibles de utilizar con
finalidades perversas y perniciosas para otras personas”. [...] “Las acciones de los hechiceros son calificadas
de malintencionadas, pero, al contrario de los brujos, que poseen unas capacidades innatas, las llevan a cabo
poniendo en practica un conjunto de técnicas que han aprendido”.

4 El término mago procede del persa y significa sabiduria, es muy revelador que asi se les conociera a los
ritualistas del culto oficial de los templos y ritos funerarios. Cuando el concepto paso al espectro griego se
utilizé para designar religiosidad popular y asuntos marginales. Martinez Gonzalez, “El chamanismo y la
corporalizacion del chamén: argumentos para la deconstruccion de una falsa categoria antropoldgica”, p. 211.

49 Mauss, “Esbozo de...”, p. 68.
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nifio, mujer, entre otros), o una iniciacién por vision o un suefio permiten a estos ritualistas

trabajar en su campo.

Un apunte interesante, igual de este connotado socidlogo, es que una caracteristica
fundamental de la figura del sacerdote es su relacion analdgica con el sacrificio, misma
relacion que es equiparable a la que el mago tiene con el rito mégico. Con este tipo de apuntes
Mauss sefiald que cada grupo de especialistas instituye la aplicacion de sus poderes,
conocimientos y el desarrollo de una ritualidad (ritos previos y ritos de salida).>® En este
proceso de construccion y analisis de conceptos, Mauss destaco que, a finales de la Edad
Media y entrada de la modernidad europea, se cimentd la vision religiosa cat6lica, misma
que logro determinar que la magia y sus especialidades pasara a considerarse herejia, asi que
la persecucion a estos ritualistas incremento y de tanto en tanto la magia fue perdiendo la

relevancia y presencia que en términos sociales tuvo anteriormente en Occidente.>

Otro fendmeno de contraste es el chamanismo, todo un caso aparte, incluso se ha
pensado como un modelo de configuracion religiosa y social. EI concepto chaman llegé a los
circulos académicos europeos en los siglos XVI1'y XVIII, en principio sirvié para hablar de
los “farsantes” que dirigian las practicas rituales de los pueblos ingenuos e ignorantes de
cazadores. Para el siglo XIX y principios del siglo XX, con los primeros viajeros
antropdlogos, el concepto se empez6 a usar para las practicas y creencias de los pueblos
asiaticos, africanos y americanos.> También sabemos que la mayor exposicion que alcanzé
el fendmeno del chamanismo se debe a Mircea Eliade y la difusidn de su obra EI chamanismo
y las técnicas arcaicas del éxtasis (1951), propuesta que derivd en el modelo
neuropsicoldgico, donde se resaltdé como principal caracteristica el estado de conciencia
alterada como medio de contacto directo con lo sobrenatural > Pronto se convirtio en la moda
académica en boga y la aplicacion del concepto chaman y la vision extatica del ritual se
impulso para designar asi, casi de manera acritica, a especialistas de distintas sociedades.

%0 Ibid., p. 75.

51 |bid., p. 60. En el siguiente apartado describiremos ese proceso para la Nueva Espafia en los siglos XVI-
XVII.

52 Martinez Gonzalez, “Lo que el chamanismo nos dejd: cien afios de estudios chamanicos en México y
Mesoamérica”, p. 114-115. El autor refiere que una de las primeras referencias académicas aparece en la
Enciclopedia de Denis Diderot de 1765, para definir como los habitantes de Siberia realizaban funciones de
sacerdotes, truqueros, hechiceros y doctores.

%8 bid., p. 119.
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Para la segunda mitad del siglo XX, hubo un giro importante en el estudio del
chamanismo gracias a los trabajos etnograficos en Siberia por parte de la investigadora
Roberte Hamayon. En su reformulacion, la figura del chaman corresponde a un representante
de la comunidad que facilita la alianza e intercambio “de tipo familiar” entre humanos y la
sobrenaturaleza en un sistema simboélico de sociedades de cazadores.>* Cabe destacar que la
funcion del chamén siberiano depende de su éxito ceremonial y, al igual que otros
especialistas, tiende a llevar atributos y comportarse fuera de lo comun; de ello, la académica
sefialo:

Si bien la funcién chamanica es central, ninglin chaman puede pretender ser el Unico en ocuparla en su
comunidad, ni puede estar seguro de desempefiarla por mucho tiempo; se le juzga en funcién de sus
resultados y puede ser desplazado por alguno de sus rivales. Lo que Ilama la atencion de los observadores

es lo extrafio de su comportamiento: gesticula y vocifera, salta, canta y se estremece, o incluso cae
inerte.%

Entonces, con este breve recorrido, pensamos en las dificultades que tienen los usos de
categorias generales para los especialistas religiosos en contraste con sus realidades
historicas. Por ejemplo, en el caso nahuatl antiguo, Roberto Martinez Gonzélez reflexiona
sobre un par de trabajos historicos donde Ledn Portillay Lopez Austin presentan y estudian
la terminologia indigena sobre especialistas religiosos: sacerdotes y magos, respectivamente,
e indica: “Aunque esta labor taxondémica es, sin duda, indispensable, resulta claro que ella no
basta [...] la variedad de vocablos y acciones no significa que se trate necesariamente de
personajes y personas diferentes”.%® Asimismo, podriamos sumar la opinion de la
investigadora Alicia Juérez, quien al estudiar a los especialistas rituales indigenas
contemporaneos y sus raices prehispanicas, en particular a aquellos individuos con dominio
del plano meteoroldgico, indica que éstos pueden gravitar entre las dos categorias, pues: “la
linea divisoria que marcaba si los especialistas eran netamente sacerdotes o brujos se ve

diluida”.%’

Para efectos de esta investigacion y en conclusion para este apartado, las reflexiones
de Martinez Gonzalez sobre los ritualistas mesoamericanos nos parecen pertinentes, pues el

investigador indica que, lejos de buscar un lenguaje universal o categoria valida para los

% Hamayon, “El sentido de la “alianza” religiosa. ‘Marido’ de espiritu, ‘mujer’ de dios”, p. 61-84.

% Hamayon, “El chamanismo-siberiano”, p. 144. Las cursivas son nuestras.

% Martinez Gonzélez, “El chamanismo y la corporalizacion del chaman...”, p. 214.

57 Juarez Becerril, Observar, pronosticar y controlar el tiempo. Apuntes sobre los especialistas meteoroldgicos
en el Altiplano Central, p. 86.
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periodos 0 zonas que se estudien, debemos de ofrecer una caracterizacion que dé justo valor
al especialista religioso y la funcion que desarrolla en su dimension historica y social. De
igual modo, Martinez Gonzélez indica que el investigador debe procurar una apertura
comparativa con pueblos vecinos y que, en consecuencia, podamos construir categorias
propias de la regién, por lo que dejaria de ser pertinente la definicion clasica de sacerdote o
chaman y “en su lugar, aparecerian multiples cuestionamientos sobre la naturaleza de los
vinculos entre unos y otros personajes [...] podriamos conceder a las llamadas ‘sociedades

tradicionales’ una historia tan dinamica y compleja como la nuestra”.*®

§

Este ejercicio de analisis nos indica que es conveniente concentrarnos en percibir, bajo
I6gicas propias y contextos histéricos, el desarrollo del fenémeno social que estudiemos. En
este caso, nos concentraremos en los sacerdotes del mundo nahuatl prehispénico, es decir,
los ritualistas que conocemos por las fuentes novohispanas sobre el contexto indigena antiguo
y con énfasis en su participacion en el ciclo festivo anual. Concluimos que esta via de analisis
historico podra ofrecer una alternativa al estudio de estos especialistas religiosos y tratar de
comprender quiénes eran los personajes que dirigian, organizaban y participaban en las
fiestas de las veintenas: los tlamacazque (dadores u ofrendadores/oferentes), los
tlamaceuhque (penitentes/abstinentes), teopixque (guardianes del dios), los teohuaqueh (los
que tienen un dios), tlenamacaque (dador de fuego) o papahuaque (guedejudos). De esta
forma y por una necesidad explicativa, primero nos importa discutir sobre las fuentes que
hablan de ellos y los debates que giran en torno a los textos historicos que nos ofrecen una

vision de estos personajes.

%8 Martinez Gonzalez, “El chamanismo...”, p. 214.
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Cuadro 1. Diferencias generales entre los dos grupos de ritualistas.

Segun las clasificaciones generales entre magia y religion, solo los sacerdotes representan a
la ultima, mientras que chamanes, brujos, hechiceros, adivinos, etc., representan la magia. La
division en caracteristicas basicas sirve para ofrecer una definicion sintética o parcial, pero
las realidades histéricas demuestran que es dificil exponer asi los poderes, facultades y

lugares de accion de cada especialista ritual.

Mago, chamén, hechicero, etc.

Sacerdote

*Recibe sus poderes directamente de los
dioses, de los espiritus

*Vive un proceso iniciatico
*Recibe un rango social
comunicacion con lo sobrenatural
* También es ritualista, pero su prestigio
viene de sus logros (prestigio personal), el
fracaso puede privarlo de su ejercicio
*Relacion con la sociedad es de profesional
a cliente

*Solo dedica una parte de su tiempo a tareas
religiosas (dedicacion parcial)

*Qpera a partir de una base individual
*Actividades de manera practica que
pueden compaginar los grupos sacerdotales
* Puede ser considerado como capaz de
hacer el mal

* No tiene de manera institucional poderes
seculares

* Es articulador del grupo social, trata los
objetos simbdlicos, el razonamiento social
para manipular y controlar a los dioses y a
los espiritus

*Justifica su posicién la naturaleza del
vinculo entre los mundos sobrenaturales y
reales

* Tiene poca importancia en la economia y
en la politica

por su

* Es un profesional de las ceremonias que se
educa en la realizacién competente de los
rituales

*Habilidades de oficio: el conocimiento
ritual es esencial (prestigio institucional), su
éxito depende del ritual en si mismo

*Es un guia para la sociedad, implica un
lugar de culto y su celebracidon estructurada
como funcionario de wuna institucion
religiosa

* Por lo regular trabaja tiempo completo
(dedicacion total)

*QOpera al hablar en el nombre de una
divinidad

* Sus practicas tienden a ser de naturaleza
ceremonial, y tratan de mantener o de
restablecer la relacion debida entre el
hombre y el poder sobrenatural

* Es menos capaz de usar sus poderes
adversamente 0 menos propenso a hacerlo
*Ejerce una considerable influencia
politica, es el recurso mas formal a la hora
de resolver disputas e imponer castigo
*Posee conocimientos de la doctrina
teoldgica desconocidos del resto de la
sociedad

*En ocasiones puede
funciones de orden judicial

llevar a cabo
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1.2 Problematicas en el estudio de la religion y los sacerdotes nahuas en las fuentes

novohispanas

El proposito de este apartado es sefialar brevemente algunos de los problemas y debates que
existen en torno al uso de las fuentes para el estudio de la religion de los pueblos
prehispanicos. Al respecto, una observacion pertinente del historiador Miguel Pastrana Flores
dice: “el cabal aprovechamiento de las fuentes requiere un trabajo analitico previo que se
conoce con el concepto de heuristica, que es el conocimiento general sobre las fuentes y la
critica sobre su procedencia, autoria, destinatarios, intencionalidad, veracidad y contexto
historico”.! En este sentido, el apartado es un acercamiento heuristico e historiografico a la

documentacion sobre nuestro tema de estudio.

Las fuentes del centro de México, en particular del grupo nahua, son de caracter muy
variado, hay crénicas de conquista, historias escritas por los frailes o descendientes de la
nobleza indigena, textos novohispanos que conjuntan tradiciones estilisticas europeas (la
escritura alfabética) e indigena (elementos iconograficos) los Ilamados codices anotados,
relaciones geogréficas, testimonios recopilados de tradicion indigena como los mitos
(codices transcritos) y los tratados o manuales sobre la persecucion de las idolatrias.?

En particular, se abordard la influencia intelectual e interpretacion politica que
existen en los autores de los siglos XVI y XVII para describir las préacticas religiosas
indigenas y sus oficiantes. Pretendemos destacar que, si bien la informacion que nos ofrecen
estas obras historicas es fundamental, también debemos tomarla con actitud critica desde una
practica historiografica, es decir, un discurso donde todas las aristas del contexto historico
influyen en la elaboracion de los textos que analizamos, es decir, que denotan una
historicidad.?

! Pastrana Flores, “Fuentes para el estudio de la religion nahuatl”, p. 74.

2 Ibid., p. 85-96; Romero Galvan, Historiografia novohispana de tradicion indigena, p. 9-20. En el volumen
coordinado por este autor se propone entender que escritura de la historia se vincula a un proceso social, de
pensamiento, memoria y manera de historiar que produjo una forma de registro nueva en un lugar y espacio
determinado.

3 De Certeau, La escritura de la historia, p. 35.
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La confeccion de las principales fuentes del pasado indigena paso por el bagaje cultural de
sus autores quienes tuvieron que construir y reformular aspectos del otro, el indigena —su
idea de la historia, organizacion politica, religion, instituciones y demas—, para poder
explicar al publico culto europeo y a las autoridades de la corona espafiola quiénes eran los

habitantes del Nuevo Mundo y brindar los medios para su subyugacion.

Este proceso historiografico no solo se construy6 desde la vision occidental, también
permearon aspectos y tradiciones indigenas, se traté de un vinculo de estilos, una produccion
arraigada a su contexto historico. Por ejemplo, cuando Alfredo Lépez Austin analizé la obra
de Bernardino de Sahagun, en busqueda del método que el franciscano sigui6 para extraer y

guiar la informacién de los famosos informantes indigenas, concluye:

El andlisis del método de esta obra [...] muestra que no puede ser vista como trasplante de un modo de
inquirir del Occidente cristiano —reavivada la vieja enciclopedia medieval por el humanismo—ni como
invento de un hombre. Tampoco es el fruto postrero de la milenaria tradicion de los cultivadores del
maiz ni el perfeccionamiento del viejo glifo de colores. Surgié como nueva realidad que no es suma ni
promedio. Esté cargada de comprensiény de incomprensiones. Fue tefiida por un suefio que no se realiz6
y persiste como una realidad que no fue sofiada, fuente que da a conocer al hombre ndhuatl y en dltima
instancia al hombre.*

Sabemos que los estilos escriturarios y ambas epistemologias lograron conjuntarse; sin
embargo, resulta claro que desde la vision occidental existe todo un proceso de construccion
del indio americano en la intelectualidad de los autores occidentales, misma que produjo
intensos debates e influy6 en la construccion de la imagen del indigena al mundo.® La
finalidad era incrustar al Nuevo Mundo en la historicidad europea con sus propios
instrumentos (categorias geograficas, politicas y sociales), de ahi que debemos prestar
atencion al discurso de las fuentes porque la informacion de origen indigena pasé por dicha
influencia filosofica y fue compuesta con esos objetivos.b Por ello, en la amplia labor
discursiva de representar a América y a sus habitantes en el imaginario europeo, José Rabasa

atina en decir: “a una medicidn europea de todos los territorios por parte de una conciencia

4 Lopez Austin, “Estudio acerca del método de investigacion de Fray Bernardino de Sahagin”, p. 389.

5 Pagden, La caida del hombre natural. El indio americano y los origenes de la etnologia comparativa. En esta
obra el autor analiza la polémica entre Bartolomé de las Casas y Juan Ginés de Sepulveda por la condicion
natural y humana (politica) de los indigenas ante la conquista y el dominio europeo, y la manera en que se
abord¢ la idea y clasificacion del “otro”.

6 Como adelante se verd, fueron influencia textos clasicos de la antigiiedad grecolatina, la escolastica
fundamentalmente las ideas de los padres de la iglesia Agustin de Hipona 'y Tomas de Aquino.
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universal corresponde un destinatario igualmente universal compuesto de monarcas, nobles,

mercaderes, soldados, clérigos, navegantes, médicos.”’

En su analisis Carmen Bernand y Serge Gruzinski plantean una posicion similar, ya
que ellos describen el proceso de significacion de América por la intelectualidad europea
como una operacion de duplicacion y ajustes de sus modelos (instituciones, leyes, creencias

y practicas) a la realidad indigena:

La América hispanica nos tiende el espejo de nuestra historia, un espejo mas esclarecedor cuanto mas
deformante. América sirvié paralelamente como objeto, como banco de pruebas para vastas empresas
intelectuales. Una de ellas se tradujo en la proyeccién sobre estos mundos nuevos de un conjunto de
categorias religiosas tomadas de la herencia del paganismo antiguo y de la escolastica medieval y que
se polarizaron en torno al concepto de idolatria [...] la occidentalizacion se mueve en registros multiples:
politicos, sociales, econdmicos, culturales. En este sentido, el fendmeno esta indisociablemente ligado a
la evolucidn del pensamiento occidental .

Como la anterior, en la critica a las principales fuentes novohispanas se han logrado analisis
interesantes, por lo que respecta a nuestro tema, un claro ejemplo se observa en la
construccion del mundo de los dioses indigenas. El propdsito que tenian los autores
novohispanos, sobre todo los religiosos, era sefialar la equivocacion del culto indigena, pues
los habitantes del Nuevo Mundo habian caido en una falsa religion, la supersticion y el
engafio del demonio. En un articulo de Guilhem Olivier se aborda esta hipotesis, el
investigador refiere el caso de la obra de Sahagun, en particular cuando el fraile habla de los
maultiples dioses indigenas, el famoso pantedn politeista mexica, expone la personalidad de
estas divinidades en tres vias: el método analdgico, que implica equiparar a los dioses
indigenas a través de caracteristicas generales con las divinidades grecolatinas; el
evemerismo, sefialar que los dioses fueron individuos sobresalientes en algln tiempo y se
trata de entes que generaron un recuerdo perpetuo; y por ultimo, dictaminar a sus deidades
como demonios que habian engafiado a los indios para recibir su veneracion.® Otro apunte

importante del trabajo de Olivier est4 en mostrarnos la influencia que la obra de San Agustin

" Rabasa, De la invencion de América, p. 222.

8 Bernand y Gruzinski, De la idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas, p. 8.

% Olivier, “El pante6n mexica a la luz del politeismo grecolatino: el ejemplo de la obra de fray Bernardino de
Sahagun”, p. 388-399.
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tuvo en Sahagun para ordenar o clasificar el pantedn indigena en una division tripartita:

dioses mayores, diosas mayores y deidades menores.©

Aportaciones como la anterior son importantes al debate historiografico pues
obtenemos nuevos puntos de vista sobre la religiosidad prehispanica, por ejemplo, sirven
para discutir el politeismo como categoria de analisis del sistema religioso indigena.
Asimismo, para Sergio Botta el debate cristiano de la Edad Moderna sobre la idolatria de los
antiguos gentiles del Viejo Mundo llegé a América y sirvio para reinventar y comprender
otras religiones pues hubo una necesidad explicativa para sefialar la idolatria del otro. !
Entender este proceso de resignificacion cultural es fundamental para pensar la construccion
de las fuentes novohispanas y las probleméticas que implican el estudio de la religiosidad
prehispanica, pues:

La discusién sobre los dioses produce una «semiosis colonial» que promueve la inclusion de las culturas
amerindias en algunas formas de organizacion occidental del conocimiento. Desde este punto de vista,
el «politeismo mesoamericano» debe considerarse un producto de negociacién y el resultado de un
«vocabulario del encuentro»: un lenguaje comparativo esencial para la transferencia —subespecie
religiosa— de cualquier otro sistema de valores, contribuyendo a la creacién de una imagen global de
la diferencia.?

Como podemaos observar, este proceso de traduccién implico un esfuerzo para la explicacion
del mundo antiguo americano, gracias a la investigacion de Botta podemos advertir como la
reformulacion de la realidad americana se proyectd en la misma estructura del culto religioso
(ceremonial, templos y los sacerdotes) pues este investigador demuestra que en la
configuracion textual franciscana hubo una influencia clave para hablar de la “ciudad
antigua”, desde la antes referida obra de Agustin de Hipona, quien a su vez, retomd las
formulaciones de un autor de la Roma Antigua, Marco Terrencio Varrén. Cuando Botta se

refiere particularmente a estos conceptos en la obra de Sahagun explica:

10 1bid., p. 400-403. Olivier comenta que esta division tripartita del pantedn de dioses también esta en obras
como la de Bartolomé de las Casas y Juan de Torquemada como clara influencia del texto agustiniano la Ciudad
de Dios.

11 Botta, “The Franciscan Invention of Mexican Poytheim: The case of the Water Gods”, p. 414. El fragmento
de la referencia dice: “The discovery of Amerindian religious systems is in fact a laboratory where the discourse
was essentially dominated by missionary orders and the debate on ‘idolatry’ is based upon the age-old
controversy conducted by Jewish-Christian monotheism against the various religious forms of ‘others’”.

12 |bid, p. 415. La cita es una traduccidn, el texto original en ingles dice: “The discussion about gods produces
a «colonial semiosis» that promotes the inclusion of Amerindian cultures in some forms of Western organization
of knowledge. On this view, «Mesoamerican polytheism» has to be considered a negotiation product and the
result of a «vocabulary of the encounter»: a comparative language essential to the transferral —sub specie
religionis— of any other value system, contributing to the creation of a global image of difference”.

35



Los discursos sobre las creencias prehispanicas se inspiraban en una radical teologia-politica fundada en
las paginas del De civitate Dei. Este marco teoldgico, les permitia deconstruir las pretensiones alrededor
de las cuales se organizaban las instituciones sociopoliticas mesoamericanas. Al mismo tiempo, la obra
de San Agustin les otorgaba los instrumentos para desarrollar una interpretacion del “politeismo
indigena” que se produjo por medio de la comparacion con los dioses de los antiguos [...] (siguiendo a
Varrén) habia una teologia civil o politica producida por los sacerdotes y necesaria para gobernar a los
pueblos y administrar las ciudades; en ella se hallan las formas puablicas de veneracién a los dioses, los
ritos y sacrificios que cada pueblo tenfa que ofrecerles.'®

Con base en esta informacion no podemos dejar de advertir que una de nuestras fuentes mas
importantes tiene una influencia ajena al contexto prehispanico que deseamos estudiar. Asi,
es revelador que, en el caso de la estructura institucional de la religion antigua, se explica
con base en postulados occidentales de civilizacion, es decir muestra una organizacion
sacerdotal articulada alrededor del culto a los dioses, incluso el formato de la obra de Sahagun

se inspird en los autores europeos sefialados, pues:

Si observamos con detalle la estructura de la obra sahaguntina, se observara que el libro I, corresponderia
al X1V, XV y XVI de las Antiquitates; el libro 1l tiene su paralelo en los libros que Varron dedico al
culto divino (el X1, XIl'y XI1I1); el apéndice al libro 1, dedicado a los sacerdotes y a los edificios sagrados
de México-Tenochtitlan, corresponderia a los libros del 11 al V11 de las Antiquitates.'*

Ademas, en un articulo reciente, Botta analiza la influencia de la obra agustina en los textos
novohispanos de los franciscanos con énfasis en su descripcion de las fiestas de las veintenas,
donde no solo exhibe con claridad como el modelo agustiniano fue proyectado por los frailes
para presentar la ‘idolatria’ y ‘culto demoniaco indigena’, sino que, también advierte como
esta empresa fall6 en intentar controlar la religion indigena, pues este complejo sistema ritual

y religioso escapaba a la hermenéutica cristiana.®

Asimismo, retomando a Bernand y Gruzinski, se observan las proyecciones de
conceptos politicos de filésofos como Aristételes que sirvieron, por ejemplo, a Bartolomé de
las Casas en su explicacion de las condiciones sociales indianas, incluso para dotarlos de un
grado de civilizacion, pues, por ejemplo, es habitual observar en las fuentes primarias la
institucionalidad del culto y organizacion del aparato politico religioso:

“El sacerdocio y el sacrificio son el quinto elemento de la buena republica y el primero en dignidad.” La

vida social —tal como se observa en la ciudad antigua— implica la existencia del sacerdote y del

sacrificio, y ello sin importar cual sea la “religién”, “verdadera o errénea” de que se trate. [...]
Igualmente, en opinién de Las Casas (y de las autoridades en se apoya), la existencia del sacerdote y del

sacrificio parece indisociable de un conjunto de elementos que constituyen otras tantas traducciones

13 Botta, “Representar a 1os dioses indigenas a través de San Agustin: Huellas del De civitate dei en las obras

de Fray Bernardino de Sahagtn y Fray Juan de Torquemada”, p. 56-57.
4 Ibid., p. 61.
15 Botta, “An agustinian political theology in New Spain. Towards Franciscan interpretation of the Veintenas”.
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institucionales de la religion: los dioses, los santuarios, las ceremonias y lo sacerdotes pues: “la religion
[...] esta constituida por cuatro partes, a saber: los dioses, los templos, los sacerdotes y los sacrificios.”®

Para ilustrar este andlisis una iconica lamina de la obra de Sahagun, conocida como codices
matritenses es significativa porque en esta representacion de la plaza principal de
Tenochtitlan vemos los elementos descritos: el sacerdote (con incienso y copal), dioses

asociados, los templos y otras estructuras que denotan rastros de sacrificio. (Imagen 1)

Finalmente en esta revision tenemos que, el proceso de interpretacién colonial
termind por designar una vision indigena desde el conocimiento occidental de la antigliedad,
cuando dominaban la falsa religion, la idolatria y la supersticion, misma que se consideraba
como “una manifestacion del pecado de soberbia, ya que ofenden y traicionan a Dios, debido
a que para lograr sus fines los hombres recurren al demonio; asi, la supersticion se tradujo
como un desafio a Dios [...] por ello la supersticion debia ser perseguida y exterminada”.!’
Esta persecucion de las idolatrias continiio en América y sus practicas religiosas se tildaron
de marginales. Dichas dindmicas se vieron plasmadas en el trabajo de Hernando Ruiz de
Alarcon y Jacinto de la Serna, ambos textos son posteriores a la evangelizacion (siglo XVII)
y cuentan con informacidn del ejercicio ritual de especialistas. El historiador Gerardo Lara
Cisneros resume sobre esta caceria: “era un procedimiento equivalente al que se habia
aplicado desde hacia siglos a las practicas religiosas no cristianas en Europa [...] l0s primeros
evangelizadores enfrentaron las practicas religiosas de los indios y las calificaron como

supersticion e idolatria, y por ello debian estar proscritas.”*®

§

Los religiosos espafioles que llegaron a evangelizar aprovecharon su posicion y construyeron
una imagen de su propia presencia en el Nuevo Mundo, llevar la verdadera religion y
combatir la idolatria y las falsas ideas nativas. De tal modo, uno de sus objetivos fue
desestimar la religién indigena y el trabajo de sus ritualistas, en particular el sacerdocio que
termind por desintegrarse junto a los templos y las practicas nativas. Destacamos este aspecto

porque es interesante analizar como los frailes se apropiaron de palabras en nahuatl, por

16 Bernand y Gruzinski, De la idolatria, p. 40.
17 Lara Cisneros, “La ignorancia de los indios americanos ;el enemigo invencible?”, p. 33.
18 |bid., p. 41-42.
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ejemplo, teotl (dios) y teopixque (guardian del dios) para referir a la deidad cristiana y asi

mismos como los oficiantes de la Gnica religion valedera.

Los primeros cronistas de la conquista se asombraron con el Nuevo Mundo, de
inmediato tuvieron gran extrafieza por el modo de ser indigena, en consecuencia, tenemos
algunas descripciones sugerentes, por ejemplo, Bernal Diaz del Castillo sefiala algunas

caracteristicas de los sacerdotes indigenas de esta forma:

El habito que traian aquellos papas eran unas mantas prietas a manera de sotanas y lobas, largas hasta
los pies [...] traian el cabello muy largo hasta la cinta, y aun algunos hasta los pies, llenos de sangre
pegada y muy enretrados, que no se podian esparcir; y las orejas hechas pedazos, sacrificados de ellas,
y hedian como azufre, y tenian otro muy mal olor, como de carne muerta [...] ayunaban ciertos dias; y
lo que yo les veia comer eran unos meollos o pepitas de algodén cuando lo desmontan.®

Dicho asombro y manera de representar a los sacerdotes se sujetd al proceso de interpretacion
colonial que termin6 por designar una vision indigena desde los intereses espafioles. La
adjetivacion de las practicas indigenas desde el conocimiento occidental sobre la antigliedad
precristiana formulé la idea que en el territorio americano dominaban una falsa religion, la
idolatria y la supersticion. Asi, la idolatria indigena estaba bien representada en sus dioses-
demonio y en sus mediadores, los “ministros de los idolos”, cronistas como Francisco Lopez
de Gémara, acentian este discurso y apunta, “tal cual veis era la religion mexicana. Nunca
hubo, a lo que parece, gente mas, ni aun tan idolatrica como esta; tan matahombres, tan
comehombres; no les faltaba para llegar a la cumbre de crueldad sino beber sangre humana,

y no se sabe que la bebiesen”.2

Al respecto, la presencia del “demonio engaiiador de hombres” y sus subordinados
en las fuentes novohispanas es recurrente, un ejemplo interesante esta en una de las vifietas
del Libro VII del Codice Florentino, en la que se observa a sacerdotes indigenas, reconocidos
por el peinado, la pintura corporal e indumentaria, realizando un sacrificio en presencia de
un demonio. Esta representacion ilustra la manera de ver el sacrificio humano nahua por parte

de los religiosos espafioles, como una practica demoniaca.?* (Imagen 2)

Las fuentes son reiterativas en la apariencia de los sacerdotes, destacaron

curiosamente dos cuestiones, el cabello y el color negro que pintaba su cuerpo, por ejemplo,

19 Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espaiia, p. 89.
20 |_opez de Gémara, Historia de la conquista de México, p. 325
2L Pastor, “La vision cristina del sacrificio humano”, p. 63.
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se lee en los Memoriales de Motolinia, “no se cortaban los cabellos [...] en cada templo habia
uno y no mas; y éstos nunca se cortaban los cabellos ni ufias, ni se lavaban, y traian las mantas
de labores blancas randadas”.?? Sobre la pintura corporal negra, las fuentes dicen que se

“tiznaban”%

o untaban un “betun”,?* que por el color oscuro asociaron rapidamente al
demonio. De tal manera, Juan de Torquemada sefiala: “con este atavio y adorno, que hemos
dicho, salian, cuya vista ponia espanto, porque parecian venir revestidos de el demonio y
untados con la tizne de sus calderas infernales, y bien representaban en sus malas y negras

cataduras cuyos ministros eran”.?®

Como sefialamos atras, los religiosos cristianos ademas de desacreditar las practicas
indigenas comenzaron un proceso de apropiacion simbolica de conceptos de lo sagrado en
lengua nahuatl para sus propdsitos. Para ahondar en esta observacion, tenemos, por ejemplo,
el caso de un par de autores de origen indigena. Primero, en las relaciones de Chimalpain
Ciauhtlehuanitzin se denomina teutl (teotl-dios) al dios cristiano, ademas que el autor chalca
otorga el caracter valido de religion y adhiere a la veracidad de su figura universal, en la
Primera relacion escribio:

|26 |27

Texto en nahuat Traduccion al espafio

Auh ca yuhquin yn achto quitohua, quitenehua ynic
yehuatzin can iceltzin y nelli teutl, Dios, yn
quichihuillitzin ¢an iceltzin necuitilloni yximachoni,
mochipa cemicac, ca huel yuh yez toyollo ynic
yehuatzin  quimochihuilli  yn ilhuicatl, yhuan
tlalticpactli yhuan yn ixquich yn quexquich tlamantli
mochihua, yn axca y nipa[n] c[e]manahuatl, ca
yxquich tlamantli ytetzinco huallehua; auh ca yehuatl
0 ypampa ynic tiphua yn itechpatzinco yn totecuiyo
Dios.

Y es asi que el primero dice, menciona que él y
solamente él, el verdadero teutl, Dios, él solo cred lo
que es reconocible, lo manifiesto para siempre
jamés, pues asi se hallara bien nuestro corazén,
porque él se designd hacer el Cielo y la Tierra y
todas cuantas cosas se hacen ahora en el mundo,
pues todas las cosas provienen de él; y es por ello
por lo que comenzamos nosotros, por disposicién de
nuestro sefior Dios.

El otro ejemplo surge de Cristdbal del Castillo en su obra Historia de la venida de los
mexicanos y otros pueblos, donde el autor llama al dios Teztauhteotl, el dirigente de los

mexicas en su mitica migracion, como el gran tlacatecolotl (hombre buho), apelativo que en

22 Motolinia, Memoriales, p. 50.

23 Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafia, p. 58.

24 Duran, Historia de las Indias de la Nueva Espafia e islas de tierra firme, Vol. Il, p. 57.

%5 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 177-178. Véase Apartado 3.4 “Apariencia y atavios”.
% Chimalpain Cuauhtlehuanitzin, “Primera relacién”, p. 4.

27 1bid., p. 5. Traduccion y edicién de la obra de Garcia Quintana, et. al. El subrayado es nuestro.
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el contexto prehispanico referia a un personaje importante con atributos magico-religiosos y
que para la época colonial se usaba como sinénimo de demonio y para sefialar a los adeptos
de las antiguas creencias. La siguiente aclaracion del autor novohispano es la que inicia el

texto, el concepto que se mantiene por el resto del escrito:

|28 |29

Texto en nahuat Traduccion al espafio

Capit. 1. Ca nican mitoa in quenin, in campa Capitulo 1. Aqui se dice como y de dénde vinieron
huallaque in axcan motenehua Mexica tenochca, los ahora llamados mexicas tenochcas, y quién los
ihuan in aquin oquinhualyacatia in huel nelli huie vino guiando, el verdadero gran tlacatecolotl que se
tlacatecolotl motocayotia Tetzauhteotl llamaba Tetzauhteotl Huitzilopochtli.
Huitzilopochtli.
Como observamos, la descalificacion y la apropiacién de las categorias indigenas fue
sistematica, en el caso de los sacerdotes indigenas ademas de encontrar apelativos como los
vistos arriba, se les asignd otro tipo de motes no cristianos, como alfaquies o satrapas,
conceptos que expresaban su caracter idolatrico y otras connotaciones como despotico o
lujurioso.®® La investigadora Sybille de Pury-Toumi observé que, el proceso de apropiacion
simbdlica de los vocablos en ndhuatl otorgaba a los religiosos cristianos la capacidad de negar
las practicas nativas y asi posicionarse como “los tnicos detentores de la verdad: siendo la

figura de Dios universal se arrogan el derecho de nombrarlo en todas las lenguas”.®

En consecuencia, el dios indigena, sus servidores y todo adepto de la antigua religion
fue llamado tlacatecolotl, palabra restringida a significar “hechicero maléfico, peligroso”.%
Existe el registro de un caso que ejemplifica estas ideas, suscitado en 1526, se traté de un
indio nahua que quiso reivindicarse como teopixqui —un “auténtico sacerdote”— quien,
segun el testimonio del cronista tlaxcalteca Juan Ventura Zapata, se Ilam6 Necoc Yauc-
Tezcatlipoca y pidid a los suyos hacer el trabajo ritual y regresar a las viejas practicas por lo

que fue castigado plblicamente ante el fraile Luis de Fuensalida.®

28 Del Castillo, Historia de la venida de los mexicanos y de otros pueblos, p. 86.

29 |bid., p. 87. Traduccion de Navarrete Linares.

%0 De Pury-Toumi, De palabras y maravillas, p. 56.

31 1bid., p.58.

%2 1bid., p.59.

33 1bid., p.58, Cf. Leon-Portilla, Los franciscanos vistos por el hombre nahuatl. Testimonios indigenas del siglo
XVI, p .32-33.
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Otra forma interesante de mostrar la apropiacion conceptual de lo religioso por parte
de los evangelizadores la encontramos en las l&minas que acompafian la obra de Diego
Mufioz Camargo, “Descripcién de la cuidad y provincia de Tlaxcala”, también conocido
como “Manuscrito de Glasgow”.3* Se trata de dos laminas con imagenes y breves glosas de
dicho documento que son pasajes ilustrativos del nuevo orden colonial. (Imagen 3 e Imagen
4) De ellos se desprende informacion interesante para entender el combate a la idolatria
indigena, la apropiacion conceptual de los religiosos cristianos y la desestimacion de los

antiguos sacerdotes.

En la Imagen 3 [f.240v], la glosa de arriba nombra a los frailes con la palabra
teopixque, mientras que los templos religiosos indigenas son caracterizados como lugares
“brujeria/hechiceria” usando el concepto indigena nahual, con ello busca desacreditar las
formas de religiosidad indigena. A su vez, la destruccién del edificio se justifica al sefialar
que los naturales accedieron a estos actos y los que presiden los hechos son los frailes.
Ademas, se refuerza el discurso de superioridad cristiana en la iconografia, pues notamos que
los frailes tienen mayor proporcion de tamafio en la lamina. Al mismo tiempo, del incendio

huyen diablos y demonios en referencia sobre la idolatria.

Por otro lado, tenemos la Imagen 4 [f.241r], lamina interesante porque ofrece la idea
de imposicion y eliminacion de las practicas indigenas mal vistas en la moral cristiana.
Primero, se ve la reprimenda que tiene un indio por jugador y no creyente de la religion
cristiana, la cuestion se refuerza con la presencia de indigenas nobles que sefialan la

ejecucion.

El siguiente punto, el que mas nos interesa, es la imagen del centro y las tres parejas
de personajes indigenas, cual consideramos es una metafora de la extirpacion de las
costumbres religiosas. Por lo que respecta a las tres parejas, tenemos el mismo patrén, un

personaje tiene asido de los cabellos y afeita a otro que se encuentra sometido.3® Creemos

% Brotherston y Gallegos, “El lienzo de Tlaxcala y el Manuscrito de Glasgow (Hunter 242)”. Este texto presenta
un analisis historiogréfico del texto, sefiala las relaciones entre la Relacion del Tlaxcala, el Lienzo de Tlaxcala
y el manuscrito y como no se ha podido determinar la autoria de este Gltimo, que es un documento en si mismo,
maés que un complemento de la Relacién.

3 Bajo sus pies el elemento iconografico refiere al juego nahuatl del patolli.

% Esta representacion de sometimiento es un elemento iconografico mesoamericano clasico que indica
subyugacion, dominio y la toma de un cautivo, ademas, en la colonia esta representaciéon se arraigd para
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que los personajes subyugados son sacerdotes, mientras que los personajes que cortan el

cabello son indigenas cristianos.

Inicialmente, interpretamos que los individuos sometidos son sacerdotes, por dos
razones. Primero, porque el personaje arriba a la derecha tiene en su pecho un collar de
caracol cortado llamado ehecacozcatl “joyel del viento”, un elemento iconografico de
Quetzalcoatl,® dios principal relacionado con el sacerdocio, y que de manera metaférica
pudo utilizarse para referir a un servidor del dios, es decir un sacerdote. En segunda instancia,
tenemos la situacion de los cortes de cabello,® que puede estar relacionado con una muestra
de castigo y perdida de la identidad. Para reforzar la idea, notamos dos contextos indigenas
que nos lo indican, el primero era cuando un individuo fallecia y antes de amortajar el cuerpo,
le cortaban un mechon de cabello, tepiochcotonilia (se corta el mechén de la coronilla:
pioctli) y después colocaban éste “en una urna con cenizas y el mechén que habian cortado
el dia de su nacimiento”® pues se entiende que ahi estaba el tonalli de la persona, lo que
representaria este acto es la privacion de una parte del “alma”.*® El otro contexto a referir lo
encontramos en los festejos de la veintena huey tecuilhuitl en la obra de Sahagun, describe
parte de la ceremonia cuando los guerreros bailaban con las prostitutas (ahuianime,
alegronas); después del baile podian amancebarse con ellas por la noche, pero si persistian
en su relacion eran castigados. Lo primero que hacian era cortar el cabello a los infractores,
dice el texto: “Alli, delante de todos, lo castigan asi le cortan el mechon de pelo [Oncan

teixpan quitlatzacuitia, ic quitzotzocoltequi]”. +*

expresar la violencia de una autoridad. Escalante Gonzalbo, Los cédices mesoamericanos antes y después de la
conquista espafiola, p. 354-355.

37 Suarez, “Las representaciones de la joyeria de concha en el centro de México”, p. 50.

38 Recordemos que muchas fuentes se refieren a los sacerdotes como papas o papahua (singular) y papahuaquee
(plural), que se traduce como “guedejudo”. El adjetivo literalmente indica que “tiene mucha melena”, referencia
al abundante cabello. Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p. 274. Aunque habria que destacar que uno de
ellos tiene el cabello corto y un peinado particular, una especie de tonsura que llevaban algunos ritualistas como
algunos teopixque o los tonalpohuque, incluso asi se distingue que también esta siendo rapado.

39 Johansson, Miccacuicatl. Las exequias de los sefiores mexicas, p. 293.

40 L épez Austin, Cuerpo humano e ideologia, p.223-250. Véase para ahondar sobre las caracteristicas,
significados y cuidados del tonalli. También, sobre estos aspectos se profundiza en el apartado 2. “La apariencia
y atavios de los sacerdotes nahuas”.

41 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 102. La traduccion al espafiol es una aproximacion con base en la
traduccion al inglés de Dibble y Anderson: “There, before everyone, they punished him. For this they cut off
his warrior’s hair dress”.
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En consecuencia, consideramos que al cortar las cabelleras de estos adeptos de la
“falsa religion” seria una forma de castigo en términos indigenas, asi como una humillacion
de sus antiguas instituciones y creencias, cuestiones que darian paso a su conversion al
cristianismo. En ultima instancia es una demostracion de la superioridad cultural y parte de
la justificacion espafiola para solventar sus propositos y presencia en el Nuevo Mundo. A la
vez, notamos con este ejemplo como el orden religioso indigena y sus sacerdotes, como
principales ritualistas, sucumbieron ante el cisma de la conquista, sin embargo, su cultura e
historia quedd narrada y descrita, entre lineas, en las obras novohispanas que nos hablan o
representan pictéricamente el mundo prehispanico.

8

A lo largo de este apartado pudimos observar como nuestras principales fuentes tienen una
fuerte influencia de su contexto historico, reflexionamos sobre el propio entendimiento de
los estudiosos del siglo XVI y XVII para referir el pasado que estamos estudiando. En ese
sentido, entendemos que la construccion y la critica historiografica nos permite dimensionar
mejor las dificultades que enfrentamos como investigadores y asi prepararnos para construir
una vision mas completa de las estructuras sociales del pasado indigena, como lo son la
religion y el sacerdocio, de los cuales advertimos la fuerte influencia del pensamiento cléasico
y su idea de civilizatoria de lo religioso, modelos de pensamiento que fueron adaptados para
hablar de religién indigena, por lo que entendimos la preferencia de los autores novohispanos
para hablar de topicos como dioses, sacerdotes, templos y sacrificios. Asimismo, advertimos
como los religiosos cristianos se apropiaron de términos indigenas para hablar de la
“verdadera fe”. En esta misma labor historiografica, con el propdésito de dilucidar mejor
nuestro camino de estudio, en el siguiente apartado estudiaremos las investigaciones
contemporaneas que han tratado el tema del sacerdocio y su relacién con las fiestas de las

veintenas para evocar nuestra propia investigacion.
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Anexo 1.2
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Imagen 2. Codice Florentino, lib. VIII, f. 34 v.
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Yc quitlahtlaque naualcalli teopixque

[en esta forma quemaron las casas de brujeria los frailes]

-
.
p
l,l

—

§. 71 H |\
h N . L O

Quema y incendio de los templos idolatricos de la provin[cila de Taxcala por los frailes y

espafioles, y [con] consentim[iento] de los naturales

Imagen 3. Manuscrito de Glasgow, f. 240v. Imagen y paleografia tomados de Mufioz Camargo, Descripcion

de la ciudad y provincia de Tlaxcala, cuadro 10.
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I[n] nican quipilloque patoh

[aqui [esta como] colgaron al jugador]

m J._..._L;, .;;,.....».‘..—M'" —
Disipacion de los juegos y tahurerias de los jugadores, y fue justiciado uno

dellos porque hacia burla de n[uest]ra s[an]ta fe, por mandado de Cortés.

Imagen 4. Manuscrito de Glasgow, f. 241r. Imagen y paleografia tomados de Mufioz Camargo, Descripcion

de la ciudad y provincia de Tlaxcala, cuadro 11.
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1.3 La historiografia contemporanea sobre el sacerdocio ndhuatl y su relacion con

las fiestas de las veintenas

En este apartado, presentaremos algunas de las contribuciones mas importantes sobre el
sacerdocio ndhuatl en la historiografia contemporéanea. El proposito es sefialar la necesidad
de un nuevo estudio sobre este grupo social que incluya, ademas, un analisis sobre su
participacion en las fiestas de las veintenas. Con base en este objetivo, abordaremos los
trabajos méas importantes por orden cronoldgico de la aparicion de las obras y autores,
destacaremos sus principales aportaciones que den pie a la asociacion entre el tema del

sacerdocio y el ciclo festivo anual.

El estudio sobre las culturas prehispanicas de México tuvo como un hito importante la
propuesta del paradigma Mesoamérica que conjunto los esfuerzos de los estudios de finales
del siglo XI1X vy el trabajo de investigadores a partir de la posrevolucion. Hoy en dia los
recursos académicos de todo ese periodo son considerados clésicos. A principios del siglo
XX, tenemos los trabajos de los mexicanistas alemanes: Eduard Seler, Konrad Theodor
Preuss, Walter Krickeberg y Hermann Beyer. Estos puntearon que el funcionamiento social
tiene como base el dominio politico de la élite gobernante, a través del ejercicio sacerdotal,
sobre los demas grupos sociales que, en jerarquia, se encuentran abajo.! Esta dominacion se
practicaba a través del conocimiento y regulacion de la religion, pues estos fueron aspectos
intelectuales y de poder, que incluyen la interpretacion de los movimientos astronémicos, el
conteo del tiempo a través de los complejos sistemas calendaricos y la explicacion de

manifestaciones magico-religiosas y mitico-rituales.?

Pocas décadas después, se publicd en 1946 el trabajo clasico sobre los sacerdotes, el
articulo llamado “Los teopixque”, autoria de Miguel Acosta Saignes, quien, en primera
instancia, se preocupd por definir la posicion social de los sacerdotes nahuas en el periodo
prehispanico. El académico venezolano mencioné que la aplicacién del concepto de clase

debia criticarse y advirtié que los nobles, guerreros, comerciantes y sacerdotes formaban una

! Seler, “Lista de las fiestas mensuales de los mexicanos”, Comentarios al Cadice Borgia.
2 Krickeberg, Etnologia de América.
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misma capa del sector social privilegiado.® A partir de una cuantiosa revision de las fuentes
primarias, el autor ofrecio las caracteristicas generales de los miembros de la teopixcayotl
“orden sacra”, sus jerarquias, vinculos con los dioses y templos, posicion politica, e incluyo
ciertos datos relativos a las fiestas, por ejemplo, desarrollé6 algunos aspectos del mes
Etzalcualiztli, la fiesta mas importante del afio para los sacerdotes.* Acosta Saignes finaliza
su texto con particular atencion al papel del huey tlatoani y el cihuacoatl como sacerdotes,
el rol de las sacerdotisas y la educacion del grupo.®

Igualmente, debemos destacar que, este texto es el primero de la antropologia
mexicana que profundiza en dicho grupo social, la informacion vertida de las fuentes es
buena y expone ideas propias e inferencias con base en su analisis, por ejemplo,
clasificaciones en la jerarquia politico-religiosa de los ritualistas. En contraste, algunas ideas
y discusiones de corte evolucionista presentes en el escrito han quedado atras. Finalmente,
consideramos que es un articulo importante porque sitda de manifiesto que las dindmicas
sociales de los pueblos indigenas prehispanicos no pueden discutirse de manera simple aun

a partir de las fuentes.

También, a mitad de siglo, una de las figuras mas importantes de la academia
mexicana en el estudio del periodo prehispanico fue Alfonso Caso. Su obra, fuertemente
influenciada por la escuela mexicanista alemana, cimentd muchas bases de las ideas clasicas
sobre la civilizacion mesoamericana y destaco por estudiar la religion y los calendarios. En
particular sobre los sistemas religiosos, Caso consider6 que el fundamento de esta estructura
social se componia de cuatro elementos: 1. Los principios teogdnicos, cosmologicos y
mitoldgicos, 2. El mundo y caracteristicas de los dioses, 3. El ritual y el calendario y 4. El
sacerdocio encargado de la organizacion ceremonial.® Su vision, partié de un esquema sobre
las estructuras “civilizatorias”,” donde se expone que los elementos mencionados eran
requeridos para considerar que un pueblo tenia religion y ésta dotaba a una cultura con rasgos
de “alta civilizacion”. Sin embargo, de los cuatro topicos, en el que menos profundizo fue al

tema del sacerdocio, solo en su libro, El pueblo del Sol, una obra general sobre la cosmologia

3 Acosta Saignes, “Los teopixque”, p. 148.

4 Ibid., p. 149-158.

5 lbid., p. 171-186.

6 Caso, ¢Religion o religiones mesoamericanas?, p. 163.

7 Caso, “Relaciones entre el Viejo y el Nuevo Mundo. Una observacién metodologica”.
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mexica, dedicé un apartado para describir las caracteristicas generales del sacerdocio, pero
no ahondo en su labor ritual ni aspectos como el ayuno, sacrificio, el trabajo en el templo, las

ceremonias o el papel del especialista religioso en la cosmovision.?

En las mismas décadas, Paul Kirchhoff, otro investigador aleman y célebre acufiador
del concepto Mesoamérica, expuso que el grupo sacerdotal era parte de la élite politica,
dominador del calendario, cuenta que fungié como mecanismo regulador de la vida social,
parte de un “orden mesoamericano”.® A diferencia de sus compatriotas de la generacion
anterior, Kirchhoff se decantd por llevar sus analisis a los aspectos de organizacion social,
politica y cuestion econdmica. Su obra signific6 un impulso por el desarrollo de
investigaciones sobre la historia social; continuaron esta labor muchos estudiosos, pero
fueron Pedro Carrasco y Johanna Broda quienes dirigieron parte de sus investigaciones a
discutir las interacciones sociales y sus manifestaciones rituales. En efecto, con base en los
postulados del materialismo histérico, Carrasco y Broda promovieron una serie de estudios
sobre las cuestiones sociales, politicas y econdémicas entre los pueblos indigenas

prehispéanicos y contemporaneos.

La obra de Pedro Carrasco ocupa un lugar importante en la historiografia sobre la
organizacion politica, econdémica y social en los estudios mesoamericanos. En primer lugar,
debemos citar un articulo publicado en 1976, 1° en el que parti6 del llamado sistema de cargos,
que se concibe como una dinamica de patrocinio de las fiestas entre los pueblos indigenas,
para exponer que el esfuerzo econémico de aquéllos que patrocinaban la fiesta entregaba una
responsabilidad ritual y un beneficio social. El articulo abarca una vision histérica que parte
del periodo prehispanico al periodo colonial y que, para la etapa prehispanica, el autor centro
su analisis en el contexto mexica, donde destacd la diferencia en la jerarquia social-ritual de
los grupos nobles y los grupos populares. Concretamente, sefiald los privilegios de los

primeros y las posibilidades de ascenso social a traves de la guerra, el sacerdocio y el

8 Caso, El pueblo del Sol, p. 106-117.

® Kirchhoff, “Dos imagenes del México Antiguo”.

10 Carrasco, “La jerarquia civica-religiosa de las comunidades mesoamericanas: antecedentes prehispanicos y
desarrollo colonial”.
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comercio. Asimismo, punted aspectos del sistema escalafonario de patrocinio de las fiestas

(equivalente a prestigio) que favorecia el ascenso social del patrocinador.!

Algunos afios después, Carrasco siguié su investigacion de los fendGmenos sociales
mexicas y uno de sus ejes interpretativos se sustentd en el conflicto entre dos grandes
estamentos: nobles, quienes imponian el tributo; y gente comun, que pagaba el tributo. Esta
diferencia suscitaba un conflicto donde la ideologia y la préactica religiosa fueron las bases
fundamentales de la organizacion social, circunstancia que el autor denomind bajo el
concepto “ceremonialismo”.}> Como parte de un ejercicio monografico, el antropdlogo
pronunci6 sintéticamente sus ideas sobre temas generales de la cultura mexica como el
sistema religioso, el mundo de los dioses, el ciclo ritual de las veintenas y algunas
caracteristicas fundamentales sobre la vida sacerdotal como: el rol social, la educacion, sus

jerarquias, vinculos en la organizacion ceremonial y con puestos politicos.™

En el mismo periodo, Johanna Broda comenzd a elaborar su obra, en la que cimentd
una serie de importantes interpretaciones sobre la estratificacion social, organizacion
ceremonial, el calendario con relacion al ciclo agricola y el paisaje ritual; tematicas que en
su analisis tuvieron un fuerte énfasis en las fiestas de las veintenas. En varias publicaciones,
discutié la importancia social y econémica de los estamentos en el ceremonial mexica, las
desiguales posiciones jerarquicas y analizé6 como estas relaciones se reflejaban social y
ritualmente. La autora indicd que existié un sistema ideoldgico que aglutinaba todo el
funcionamiento social y que el culto era un subsistema, mismo que fungia como medio para

expresar el lugar y el rol de cada sector en la estructura socio-politica.**

Asimismo, Broda parti6 del conflicto sobre la divisién politica nahua y sefial6 que el
grupo principal y dominante se conformaba por los nobles, intimamente relacionados con las
veintenas referentes a la guerra y el &mbito solar. Al otro extremo estaba la gente comdn, que

pagaba tributo®® y ejercia su culto en las fiestas de caracter fluvial-agricola, donde ademas se

1 bid., p. 174.

12 Carrasco, “Cultura y sociedad en el México Antiguo”, p. 166-183, 201-202.
3 1bid., p. 170-178, 201-232.

14 Broda, “Los estamentos en el ceremonial mexica”, p. 37-39.

15 1bid., p. 42.
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manifestaban diferentes oficios, fendmenos que, segun la investigadora, podrian definirse

como el culto del Estado mexica y el culto de los grupos populares. 1°

También, Broda apercibié que, el huey tlatoani y el grupo sacerdotal tenian papeles
especiales como unién o entretejido de los diversos sectores sociales y jerarquias. En
particular, plante6 que el gobernante fue el centro del ritual, pues en su figura se entendia el
orden social y divino.!” De esta forma, se ocup6 por profundizar en rituales en torno a la
figura del huey tlatoani y tres fiestas donde era importante su participacion:
Tlacaxipehualiztli, Tecuilhuitontli y Huey tecuilhuitl.!® En otra parte de su analisis, Broda
asocio el culto con la posicién de poder, asi definié que los ritos expresaban los valores
culturales, normas de conducta sociales y una influencia psicologica de dominio en la
estratificacion social de Tenochtitlan, cuestion que, ademas, enfatizaba la supremacia politica

de los mexicas ante otros grupos.*®

A la par, en otro de sus importantes articulos, si bien, la investigadora concluy6 que,
el culto importante era el elitista, especul6 sobre una posible rivalidad o antagonismo entre
los sacerdotes y los nobles en fiestas como Huey tozoztli o Etzalcualiztli. Para esta ultima
celebracion, Broda escribio: “los sacerdotes colaboraban con la gente comun, y el culto de
ambos era en cierto modo antagoénico al culto de los guerreros-nobles. Sin embargo, esta
hipotesis tendria que ser investigada mas detenidamente”.?° Asimismo, otra de sus ideas al
final de estos escritos, sefiala que los grupos sociales debian de entenderse como unidades de
interaccion. Por tanto, la autora manifestd que multiples aspectos del ritual servian para
fortalecer la posicién dominante de la nobleza ante el resto de la sociedad, tanto el pueblo
mexica como otras comunidades extranjeras. Bajo estas condiciones, las ceremonias tenian
un particular énfasis en los sacrificios humanos porque: “el culto sangriento era una
afirmacion de la supremacia de los mexicas, glorificando su misién histérica como sefiores

de México [...] de manera indirecta este terror estaba dirigido en contra del propio pueblo,

16 Ibid., p. 45.

17 Broda, “Relaciones politicas ritualizadas: El ritual como expresion de una ideologia”, p. 223.

18 |bid., p. 235-254.

9 Ibid., p. 229-230.

20 Broda, “Estratificacion social y ritual mexica: Un ensayo de antropologia social de los mexica”, p. 72,79.
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aunque éste disfrutaba superficialmente de la posicion privilegiada del pueblo dominante del

imperio.”?

Las anteriores son algunas de las ideas mas importantes en los articulos de Johanna
Broda entre la década de los setenta y principios de los ochenta del siglo pasado. En estos
textos trazo un significativo punto de referencia sobre el vinculo entre lo social y lo ritual, al
mismo tiempo que sefialo la necesidad de profundizar en estos temas. Al cierre del Gltimo
texto de ese periodo se lee: “Las conclusiones que se pueden sacar de nuestro analisis son
necesariamente incompletas, ya que hace falta completar el estudio detenido del resto de las
18 fiestas del calendario”.?? A la fecha no contamos con una obra de tales alcances, incluso

desde que se elaboraron estos textos son contados los especialistas que han regresado al tema.

En las mismas décadas, también resalté la figura de Michel Graulich, quien es el otro
gran referente en la historiografia de las fiestas de las veintenas y que destacé como
especialista de la religibn mesoamericana. Si bien no se detuvo a estudiar el sacerdocio nos
dejo interesantes apuntes que denotan la importancia de ese tema. En sus estudios, el
historiador belga tom6 como problematica inicial el sacrificio humano entre los mexicas,
pero la complejidad de este fendmeno lo dirigid al andlisis de las veintenas y sus ceremonias,
al que finalmente dedicé su tesis doctoral, misma que se publicd en espafiol con el nombre:
Mitos y rituales del México antiguo. En este trabajo, Graulich presenté una interpretacion
global y estructural sobre las fiestas de las veintenas y su relacion con los mitos indigenas,
plante6 un reordenamiento de las fiestas en su “posicidon original”, e indic6 cdmo se
relacionaba el pensamiento mitico con las précticas rituales y el funcionamiento del mundo

o la “méquina mundial”.?®

La propuesta de Graulich es la Gnica que presenta un estudio in extenso de las 18
fiestas de las veintenas. Por lo que respecta a su método, debe destacarse la intencidn por
comparar las mitologias mesoamericanas, que, para €l, compartian una légica comun que
narra siempre la misma historia, en el esquema del dia y la lucha de las fuerzas para

configurar ciclos.?* Este mismo modelo fue utilizado por Graulich para explicar el poder y

21 |bid., p. 75.

22 |hid., p. 70.

23 Graulich, Mitos y rituales del México Antiguo, p. 303.
24 Ibid., p. 287-289.
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simbolismo del rey en Mesoamérica, pues plante6 que el astro solar es un arquetipo cultural
del poder divino y el gobernante, siendo hombre, fue una representacién de la divinidad, al
mismo tiempo que simbolizaba a su pueblo, era el portador de las cargas miticas, las
oposiciones dualistas y que, como en los mitos, su vida era marcada por un ascenso y un
ocaso.2® Por tanto, se convertia en ritualista y colaboraba intimamente con los sacerdotes,
compartia algunas responsabilidades religiosas como el sacrificio y la representacion,

personificacion o encarnacion de las deidades.?

Las investigaciones de Graulich conforman una explicacion conjunta, pero también
resultan interesantes sus analisis de fiestas individuales y sefialamientos sobre fenGmenos
particulares del ciclo festivo anual, por ejemplo, el problema del bisiesto (del cual negé un
ajuste) o el paralelismo de las fiestas.?” Sobre la inexistencia del ajuste de bisiesto, argumentd
que los agricultores prehispanicos estaban obligados a acudir con los sacerdotes para conocer
los tiempos de siembra y recoleccion de sus productos, pues ese grupo dominaba el
calendario y el pueblo so6lo era participe de las ceremonias sin conocer su significado
profundo; entonces, Graulich se pronuncié por una marcada dominacion de un grupo

intelectual del Estado sobre otro com(n o popular.?®

El andlisis global de la relacion entre los mitos y los rituales, como estructuras de
pensamiento religioso, es la contribucion principal de Graulich. Con base en esta ardua labor,
advirtié de la complejidad del tema y sefial6 que diversas problematicas quedaban por
trabajar: “Muchos aspectos quedaran en la sombra, como es el concepto de divinidad, el
sistema de representacién del dios por los personificadores (ixiptla), el papel de los
sacerdotes, la participacion de los grupos sociales en las ceremonias, los ritos de la religion

mexicana que deberan ser objeto de profundos estudios ulteriores”.?®

En las décadas siguientes, el historiador profundizé su reflexién sobre la relacién

mito-rito y defendi6 su propuesta de reordenamiento de las veintenas. También procuro la

25 Graulich, “El rey solar en Mesoamérica”, p. 14-21.

% Graulich, “La royauté sacrée chez les aztéques de México”, p. 102-109.
27 Graulich, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas.

28 Graulich, Mitos y rituales..., p. 348-349.

20 |bid., p. 343.
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revision de distintos fenomenos en fiestas particulares,* revisar y criticar las hipotesis que
apoyaban el bisiesto®! y explorar el fenémeno del paralelismo de las veintenas.3? Por Gltimo,
logré regresar a su problemaética inicial en un libro sobre el sacrificio humano, donde expone
de manera breve el papel de los sacerdotes como sacrificadores. Para Graulich, los guerreros
representaban al Sol y la parte masculina; los sacerdotes, precedidos por el cihuacoatl, a la
Tierra, eso es la parte femenina y oscura.®® Segun este especialista, los sacerdotes heredaron
su papel y posicion ritual de los miticos cargadores de los dioses, asi estos personajes se
convirtieron en los intermediarios e intérpretes del dios. Como bien sefiala el investigador, a
pesar de ser personajes que debieron de abundar en sociedad nahuatl y en las fuentes estan

altamente presentes y referidos, es impactante que “apenas y conocemos su historia”.34

En la historiografia de las fiestas de las veintenas, Johanna Broda y Michel Graulich
son los maximos representantes. Sin embargo, y como se observo, la parte social de las
fiestas, como el papel de los sacerdotes, quedd sin tratarse a profundidad porque con los
trabajos de estos mesoamericanistas —dos propuestas concretas pero distintas entre si— el
tema parecié haber llegado en un impasse. Nos basamos en sus agudos apuntes en torno a la
falta de estudios sobre sacerdocio en las fiestas para sefialar que es un problema de
investigacion concreto del cual no se ha hecho lo necesario desde que estos ilustres
académicos sefialaron dicha falta de abordaje. EI tema del sacerdocio y las veintenas en si
mismos son investigaciones a realizar, pero consideramos que al conjuntar los dos tdpicos
podemaos obtener resultados interesantes de ambos, pues si en algin punto de nuestras fuentes
hay informacion sobre la ritualidad y la participacion de los especialistas religiosos es en

ciclo festivo anual.

No obstante, en los ultimos afios ha existido un nuevo impulso y atencion de los
investigadores al tema de las fiestas de las veintenas, en particular se han realizado

aportaciones desde el analisis de topicos especificos de los rituales hasta veintenas completas.

% Graulich, “Atamalcualiztli, fiesta del nacimiento de Cintéotl-Venus”.

31 Graulich, “Acerca del problema de ajustes del afio calendarico mesoamericano al afio tropico”.
32 Graulich, “El problema del bisiesto mexicano y las xochipaina de Titil y Huey Tecuilhuitl”.

33 Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 268.

% bid., p. 271.
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Adelante sefialaremos algunos de los trabajos que se acercaron al estudio del sacerdocio en

la ritualidad del cecempohuallapohualli.

En 1984, la historiadora del arte Cecelia F. Klein publicé un articulo en la revista
Estudios de Cultura Nahuatl donde cuestiona la figura del dios de la lluvia en relacién con
sus sacerdotes y otros numenes como el fuego. Su estudio se caracterizd por llevar a cabo
una revision de las fuentes documentales, elementos iconograficos y representaciones
arqueoldgicas con el fin de ubicar la posicion de los sacerdotes frente al ritual. EI propdsito
del escrito, donde acude a algunas fiestas de las veintenas, es abordar la intencionalidad por
representar, en distintos soportes, a estos personajes realizando actividades como el sacrificio

y discutir su posicion con dignatarios y papel como ixiptla de los dioses.®

El segundo articulo que se enfoca totalmente al tema de los sacerdotes nahuas en esta
historiografia es el texto de Rafael Tena de 1988. Se trata de la trascripcidn de una ponencia
para las memorias del congreso por el décimo aniversario del Departamento de Etnohistoria
de la ENAH. EIl autor anuncia que se trataba de una investigacion en progreso, aunque no
tenemos noticia de un texto completo, sino solo de esta publicacion.*® Como anuncia el
historiador y traductor, su trabajo esta dividido en tres partes. Primero, el aspecto, nombres
y funciones de los sacerdotes mexicas; segundo, las relaciones sociales del grupo sacerdotal
y tercero, la evolucion historica de esta institucion mexica; su intencion general fue
desarrollar los aspectos diacronicos y sincronicos sobre el tema del sacerdocio.®” De esta
publicacion destacamos los datos generales que Tena recopild y cotejo de las fuentes
documentales sobre de caracteristicas principales de los sacerdotes como los nombres, el
aspecto, la cabellera, la pintura corporal, utensilios y atavios o “atuendos” principales de los
sacerdotes, ademas de sus relaciones sociales y de poder.® Esta informacion, aunque breve
en su exposicion, remite a datos precisos que ofrecen una descripcion general sobre los
sacerdotes, no obstante el texto no tiene imagenes que pudieran ilustrar los testimonios. Si

bien dicho trabajo es poco conocido y carece de una interpretacion mayor sobre los datos

3% Klein, “;Dioses de la lluvia o sacerdotes ofrendadores del fuego? Un estudio socio-politico de algunas
representaciones del dios Tlaloc”.

3 Tena, “Los ministros del culto mexica”, p. 157.

37 1bid., p. 158.

% |bid., p. 158-171.
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ofrecidos, brinda un buen panorama sobre el sacerdocio mexica en los tres aspectos nodales

que decide enfocarse.

Por otro lado, con veinte afos de diferencia, tenemos el libro Entre los hombres y los
dioses de Miguel Pastrana, publicado en 2008 y es la obra actual que mas ha discutido el
tema del sacerdocio nahuatl, su objeto particular de estudio son los sacerdotes de los
calpultin. El autor sefiala la importancia de entender las relaciones comunitarias de la unidad
politica basica —el calpulli— en contraposicion con el sacerdocio estatal de los grandes

templos del reino o tlatocayotl.

Un punto muy significativo de la investigacion de Pastrana Flores es que consigue
exhibir el conflicto de la organizacidn politica entre los dos estratos, nobles y populares, las
relaciones que se producian entre lo sagrado y lo profano y cémo el cuerpo sacerdotal
gravitaba entre estos ambitos. Asimismo, el historiador reflexiona sobre la forma en que la
religién institucionalizada del tlatocayotl trataba de incluir a todos los grupos sociales en sus
ritos, “pero el objetivo no era responder a las necesidades de las comunidades agrarias, sino
el de controlar y supeditar la religiosidad popular a la estatal.”*® De puntos como el anterior
es como observamos el interés del autor por atender el aparato del culto popular. Finalmente,
dentro de nuestra revision destacamos que, como su analisis esta centrado en el sacerdocio
de calpulli trata de manera breve el asunto de las fiestas de las veintenas y solamente aborda
las menciones mas importantes de los sectores populares y sus sacerdotes en el ciclo festivo
anual.*

Desde otra perspectiva, un trabajo importante donde se analiza el poder del estrato
gobernante en la sociedad nahua es el libro: La realeza sagrada en México (siglos XVI-XXI)
de Daniele Dehouve. Su tesis central sostiene que en la cultura indigena existio una idea de
rey sacro, centro de la vida politica y religiosa de la sociedad, un paradigma que se analizé
en otras sociedades del mundo por estudiosos como James Frazer y Maurice Hocart. En su

propuesta, Dehouve sefiala que mas alla de centralizar el poder del rey se trata de entender la

% pastrana Flores, Entre los hombres y los dioses. Acercamiento al sacerdocio de calpulli entre los antiguos
nahuas, p. 98-99.
%0 |bid., p. 108-117.
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posicion de éste como: “una forma de sociedad que se organiza en torno a un personaje (o un

grupo de personajes) que desempefia funciones rituales”.*

La investigadora critica el concepto del sistema de cargos, muy estudiado en la
historiografia de la organizacion social y ritual indigena, para después construir su
explicacion de como el rey era un elemento integrador de la sociedad y cumplia una serie de
papeles en la cosmovision. Entre las funciones politico-religiosas del soberano destacaban
sus roles como: guerrero, justiciero y penitente. Dichas actividades se construian en la vida
ritual y social de la comunidad, donde se ejercio el poder a partir de las redes de interaccion
social a manera de réplicas del poder del soberano en otros personajes. En sintesis, el rey
sagrado es el personaje central que encarna el mundo y la sociedad en si mismo, dice la
autora: “un ‘sacrificante’ de tipo universal que representa, por un lado, la naturaleza y el

mundo entero y, por el otro, el conjunto social”.*?

Asimismo, es importante destacar el papel ritual del rey como méaximo sacerdote,
pues este rol era constitutivo de su realeza y su posicién como representante de los dioses
ante el pueblo, aunque “esto no impedia que, al mismo tiempo, cada dios se encontrara al
cuidado de un clero especializado, con un gran numero de sacerdotes al amparo de la
autoridad de uno de ellos, quien fungia como su ixiptla”.*® A partir de estas ideas, Dehouve
sefiala la relacion que se desarrollaba entre los nobles, los dioses, los sacerdotes de los
templos (teohua) y los ixiptla. Esta Gltima propuesta de la autora toma mayores dimensiones
en su articulo de 2013, que esta investigadora public para exponer el papel politico-ritual de
estos grupos socio-politicos; ahi sostiene la idea en torno a que estos ambitos sociales no
estaban separados y configuraban el plano de los hombres y los dioses. En este analisis,
focalizado en el ciclo de las veintenas y el actuar de los funcionarios en las celebraciones,*
Dehouve plantea un agrupamiento de los dignatarios, los dioses y las fiestas: dioses de poder
(Panquetzaliztli, Tlacaxipehualiztli, Toxcatl y Huey tecuilhuitl), diosas guerreras
(Ochpaniztli y Tititl) y dioses pluviales (Tepeilhuitl y Atlcahualo). °

41 Dehouve, La realeza sagrada en México (siglos XVI-XXI), p. 12.
42 |bid., p. 35-36.

43 Ibid., p. 94.

4 Dehouve, “Las funciones rituales de los altos personajes mexicas”.

% |bid., p. 61.
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Siguiendo el orden cronoldgico, posteriormente, en el 2011 se publicd un articulo
sobre la figura del tlamacazqui, texto de José Contel y Katarzyna Mikulska. Los
investigadores plantean que, a pesar de la gran diversidad de personajes y funciones que se
asocian al concepto tlamacazqui, se puede definir una serie de caracteristicas comunes.*® La
tesis central de este texto consiste en demostrar que los tlamacazque fueron los intermediarios
sociales por excelencia entre el mundo de los seres humanos y el plano no humano. Un
argumento importante deriva del significado de esta palabra, que esta relacionada con verbo
“dar” y en ese sentido el rol del tlamacazqui “es un vaivén constante desde lo humano hacia
lo no humano [...] eran los eslabones imprescindibles en la incesante cadena del intercambio,
en la libre circulacion del don”.*” Bajo esta misma linea, Contel y Mikulska profundizan en
la actividad de estos personajes, especialistas en el intercambio, gracias a su calidad de no
humanos, punto muy significativo que los autores trabajan y cotejan con otros personajes
asociados a fendbmenos magico-religiosos como el nahualli. Sin embargo, en el caso del
tlamacazqui destaca por su “capacidad de dar/ quitar, de penetrar/ viajar, y de no ser mortal,
lo cual queda patente tantas veces cuando dicen de si que tienen el cuerpo muerto o que no
tienen sangre”.*® La propuesta es reveladora y parte de las discusiones actuales en el &mbito

de los estudios mesoamericanos; por lo que dicho texto sera referencia en la investigacion.

En afios recientes (2012-2017), la historiadora Sylvie Peperstraete publicd cuatro
documentos que son restimenes de sus conferencias en el anuario de la Ecole Pratique des
Hautes Etudes (EPHE), una revista poco difundida en el ambito de los estudios
mesoamericanos. En estos pequefios articulos, cuyo titulo en espafol seria “La funcion
sacerdotal en el México prehispanico (I-IV)”,*° la investigadora se cuestiona por la falta de
trabajos que aborden el tema y comienza a formar una interpretacién propia con base en la
revision de las fuentes primarias, las narrativas miticas y las actividades rituales en fiestas
como Etzalcualiztli, Panquetzaliztli y Ochpaniztli. Peperstraete sefiala las caracteristicas

principales de los sacerdotes, en particular en la cultura ndhuatl, aunque aborda algunos otros

4 Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros que somos dioses nunca morimos’ Ensayo sobre Tlamacazqui ¢Dios,
sacerdote o qué otro demonio?”.

47 Ibid., p. 37-38.

8 |bid., p. 58.

49 Peperstraete, “La fonction sacerdotale au Mexique préhispanique”. Estos textos se pueden consultar en la
pagina del Anuario https://journals.openedition.org/asr/688. Consultado en linea 16 de noviembre de 2019.
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contextos historicos prehispanicos; también toma en cuenta sus nombres, apariencia y
actividades como la penitencia o su servicio a los dioses. Ademés, de manera reciente, la
historiadora presentd un articulo especifico sobre los sacerdotes Huixtotin asociados a las
veintenas y dioses de la lluvia y la fertilidad agricola. A la vez que propone este analisis,
Peperstaete exhibe la necesidad de estudiar las caracteristicas del sacerdocio nahuatl, su
organizacion como grupo socio-religioso y su integracion en el dinamismo del pensamiento
indigena.>® Por tanto, concluye que deben ser reconsideradas las ideas que tenemos sobre el
sacerdocio, asi como deberia proponerse un nuevo estudio global y sisteméatico de los
diferentes ritos en su contexto para precisar el papel del especialista ritual y demas
participantes para ofrecer una vision mas completa tanto de las fiestas de las veintenas como

de estos ritualistas.>®

Para finalizar con esta revision, precisamente en los ltimos afos, las investigaciones
sobre las veintenas se han multiplicado, si bien se tienen amplios y significativos trabajos
que analizan veintenas particulares;> o bien, con respecto a fendmenos religiosos, rituales o
grupos relacionados con algtn dios;> v, el estudio del poder,> no hay alguno en extenso
sobre la participacion sacerdotal.>® Sin embargo, la obra en la que aparece el Gltimo articulo
mencionado de Peperstraete es una muestra del avance de los estudios sobre las veintenas, se
trata del libro coordinado por Elodie Dupey Garcia y Elena Mazzeto llamado: Mesoamerican
Rituals and the Solar Cycle New Perspectives on the Veintena Festivals, el cual retne una
serie de investigaciones novedosas sobre distintos topicos de las veintenas. En su
introduccién, las coordinadoras presentan un estado de la cuestion sobre las fiestas y sus
problematicas, en él enumeran los trabajos mas importantes de —150 afios de investigaciones
sobre las veintenas— desde finales del siglo XIX hasta nuestros dias.>® Asimismo, sobre el

buen nimero de articulos focalizados en el tema, debe decirse que, presentan aportaciones

% Peperstraete,“Myths, Rites, and the Agricultural Cycle. The Huixtotin Priests and the Veintenas”.

51 1bid., p. 198

52 Schwaller, The Fifteenth Month: Aztec History in the Rituals of Panquetzaliztli.

%3 Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca; Gonzalez, Xipe Totec. Guerray regeneracion
del maiz en la religion mexica.

54 QOlivier, Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica. Tras las huellas de Mixcéatl, “Serpiente de Nube” .

55 Sabemos que Peperstraete pronto publicara un libro ampliando la investigacion y reflexiones a sus textos
sefialados arriba, de esta manera consideramos que la presente tesis puede considerarse un trabajo en paralelo.
% Dupey y Mazzetto, Mesoamerican Rituals and the Solar Cycle New Perspectives on the Veintena Festivals,
p. 7-13.
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especializadas a considerar porque replantean las problematicas principales del ambito

religioso y ritual indigena en el contexto de las fiestas.

Contribuciones como las Gltimas sefialadas son ejemplo de un acercamiento actual a
los temas del sacerdocio nahuatl y las fiestas de las veintenas que muestran el bagaje de los
autores para reconocer los problemas centrales de estos topicos que, como se observa, ha
hecho correr mucha tinta, aunque ain subsisten problemas de estudio con bastantes
incognitas, claro estd uno de ellos es el que nos compete, la participacion del sacerdocio
nahuatl en las fiestas de las veintenas.

Con este balance historiogréafico, tratamos de sefialar que puede ampliarse el estudio del
sacerdocio a través del contenido y problematicas del ciclo festivo anual, pues como lo
demuestran las observaciones de los estudiosos principales de las fiestas, Broda y Graulich,
es una oportunidad de investigacion que poco se ha agotado. Asimismo, creemos haber
mostrado con esta revision, que el papel de los sacerdotes ofrece problemas que faltan por
ahondarse y que justifican la necesidad de un estudio nuevo, que ademas de discutir las
principales caracteristicas de estos especialistas religiosos en el plano social, focalicé su
atencion en la ritualidad de las fiestas de las veintenas, sobre todo porgque entendemos que
actualmente hay abordajes metodoldgicos y aportaciones nuevas a ambos fenémenos que
pueden servir de modelo a seguir en la investigacion. Al final, nuestra intencidn es que esta
tesis pueda aportar al tema expuesto y a los estudios histéricos sobre Mesoamérica en las
lineas de investigacion de la historia del grupo sacerdotal, el poder en el aparato politico-

religioso y la ritualidad indigena a través de las fiestas, ceremonias y rituales.
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— Conclusiones capitulo |

Logramos con la exposicion del capitulo primero de esta tesis dimensionar las problematicas
de estudio en torno al sacerdocio nahuatl prehispanico y las fiestas de las veintenas. Por el
andlisis presentado sobre el acercamiento histérico-antropoldgico a la religion, la ritualidad,
los especialistas religiosos y la figura del sacerdote, entendemos que el estudio de los
ritualistas requiere que se preste una gran atencion a los conceptos pues hablar sencillamente
de los nombres genéricos que se aplican a veces a los oficiantes de lo religioso en motes
como sacerdote, chaman o mago puede brindar una idea parcial de las caracteristicas y
funciones de estos especialistas religiosos. A la par, entendemos, no se trata solo de buscar
traducciones aproximadas en lengua indigena a dichos conceptos, sino que la mejor propuesta
para abordar el tema es reconocer que cada definicion debe trasmitir la complejidad histérica
de la sociedad donde se produjeron los términos para referir a los especialistas religiosos, es
decir, debe acordarse a las condiciones, caracteristicas y estructuras del complejo contexto
donde se desarroll6 cada personaje.

Entonces, para estudiar el sacerdocio prehispanico ndhuatl consideramos necesario,
en primer lugar, abordar de manera critica las fuentes de informacion y la narrativa que los
autores novohispanos elaboraron de la religion indigena y los sacerdotes. A partir de esta
propuesta, desde la labor historiografica advertimos que las fuentes elaboran un discurso
propio sobre las préacticas culturales nativas para dar a entender, en el marco de la historia
universal, una vision sobre la América indigena y su idolatria. Ejemplo de ello, fue el analisis
que presentamos sobre la construccion de la idea del culto que se proyect6 sobre la religion
indigena cimentada en la presencia de dioses, sacerdotes, templos y sacrificios. Por tanto,
entendemos que nuestras principales fuentes se encuentran sesgadas a una metodologia o
conceptos explicativos, y prejuicios de caracter moral y religioso. Como parte del método de
la disciplina histérica consideramos necesario tener en cuenta estas observaciones al
enfrentarnos a la informacion que proporcionan nuestras fuentes, de tal modo que logremos
ofrecer una reconstruccion que considere estos aspectos y proceso de resignificacion del
mundo indigena ante el dominio colonial para presentar una nueva interpretacion sobre la

participacion del sacerdocio nahuatl.
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Con este mismo proposito, hemos desarrollado un balance historiografico sobre
nuestros fendmenos de estudio. Asi, logramos apercibir que en la gran literatura de la religion
nahuatl prehispanica y las fiestas de las veintenas son contadas las propuestas que se acercan
al andlisis de la participacion de los especialistas rituales en las ceremonias del ciclo festivo
anual. Puntualmente sefialamos que la presente investigacion se puede incrustar en estas
lineas de trabajo, pues incluso autores como Broda y Graulich, referentes en la historiografia

de las veintenas, expusieron la falta de atencion que tiene nuestro tema.

Finalmente, el capitulo ha servido como presentacion formal del tema y la exposicion
de sus probleméticas, éste funge como una guia y serie de apuntes metodol6gicos que
marcaran el rumbo del proyecto, pues como ejercicio de la disciplina historica, el punto de
la tesis es tratar de desarrollar o cubrir las aristas mas importantes del objeto de estudio. De
tal forma, consideramos que este primer capitulo se convierte en una de las bases principales
de reflexion del trabajo, con ello buscamos trazar el camino para los siguientes contenidos,
en particular, el subsecuente en el que también se trata de ofrecer un buen panorama sobre la

figura del sacerdocio en términos sociales.
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Capitulo I1. La teopixcayotl y sus miembros:
aspectos sociales y relaciones de poder

2.1 Los nombres: diversidad y significado

Los diversos nombres de los sacerdotes son un gran indicador para conocer sus caracteristicas
como especialistas religiosos, pues los motes con los que aparecen en las fuentes se asocian
con una serie de actividades vitales para promover y mantener la comunicacion con los
dioses. Es decir, estos nombres describen dichas funciones como intermediarios y reflejan su

posicién con respecto a la idea de alianza religiosa.

§

La diversidad del sacerdocio se relaciona a las distintas jerarquias, multiples funciones
rituales y la cantidad de localidades, templos y dioses; el reflejo de toda una burocracia
ritual.> Para denominar a los sacerdotes en conjunto, solo tenemos la palabra teopixcayotl
que aparece en los diccionarios como: “el sacerdocio, orden sacra, dignidad eclesiastica”.?
De manera contraria, existia una gran cantidad de nombres para referir a los sacerdotes de
manera individual o en plural, por ejemplo, cuando Duran nos habla de “las diferentes clases
de sacerdotes” enumera algunos de los apelativos principales que conocemos del sacerdocio,
tlenamacaqui, mozauhqui, tlamacazqui, entre otros, y cierra ese pasaje con la siguiente frase:
“auia, finalmente, tantas dignidades y tantos nombres deellas”.® Apunte que el dominico
completd al mencionar sus intenciones por dedicar un apartado a este fendmeno, objetivo

que no realizo.

Dicho esto, si nos fijamos en nuestras principales fuentes como los textos
sahaguntinos, encontramos algunas listas de nombres de sacerdotes, “los ministros que
servian a los dioses”, en particular de aquellos que servian en los templos, se trata de una

seccién en los Primeros Memoriales y una parte del apéndice del Libro Il de la Historia

! Dehouve, La realeza sagrada en México (siglos XVI-XX1), p. 97, “Las funciones rituales de los altos personajes
mexicas”, p. 41, 65-66.

2 Molina, Vocabulario en lengua mexicana/castellana, p. 101; Thouvenot, Diccionario nahuatl-espaiiol, p. 321.
Otro concepto de este diccionario es teopixcanemiliztli: “vida religiosa”.

3 Duran, Historia de las Indias de la Nueva Espafa e islas de tierra firme, Vol. I, p. 210.
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general.* En estas listas tenemos, principalmente, nombres de sacerdotes asociados a
deidades y templos, pero incluyen también apelativos de sacerdotes con funciones especiales,

como el epcouacuacuiltzin “maestro de ceremonias™ y el tlapixcatzin “el conservador”.

Asimismo, a lo largo de los textos sahaguntinos y demas fuentes de los siglos XV1y
XVII, escritos de conquistadores, religiosos o las relaciones geogréficas, existen un conjunto
de nombres que, generalmente, son usados para referir a los sacerdotes: tlamacazque
(dadores/proveedores), tlenamacaque (ofrendadores del fuego/inciensadores), tlamaceuhque
(penitentes), mozauhque (abstinentes/ayunadores), teopixque (guardianes del dios),
teohuaque (los que tienen un dios/duefios del dios). De acuerdo con Thelma Sullivan, este
tipo de palabras pertenecen a la categoria del nahuatl “sustantivos verbales de agente” y su
caracteristica consiste en que “designa al autor de una accion, al agente que la realiza”.® Para
efectos de analisis, conviene revisar brevemente la estructura de estos nombres y destacar el

significado en cuanto a funciones y atributos que de ellos se desprenden.

En primer lugar, tlenamacaque,® tlamaceuhque’ y mozauhque® son tres apelativos
importantes pues, estos nombres describen algunas de las acciones sacerdotales: ofrecer
incienso, hacer penitencias, ayunar y abstenerse, respectivamente; acciones que formaban
parte de los ejercicios o practicas comunes de los ritualistas. De hecho, las aprendian desde
novicios y formaban parte de los servicios religiosos en los templos, para los dioses y la
comunidad. Por ejemplo, en la obra de Duréan, tenemos los términos tlamaceuhque y

mozauhque con la descripcion de dichas actividades:

En fin ellos se martigaban brauisimamente y con sus grandes penitencias estauan hechos martires del
demonio a trueque de que los tuviesen en opinion de santos y de ayunadores y penitencieros y el que

4 Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, p. 193-196, Florentine Codex, Bk. Il, p. 206-215;
Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 86-109 [fol.258v- fol. 270r].

5 Sullivan, Compendio de la gramatica del nadhuatl, p. 121. Cabe mencionar que la lengua nahuatl es aglutinante,
es decir, a partir de combinacion de raices o lexemas de palabras se pueden formar nuevos conceptos. En este
caso, los sustantivos derivan de los verbos y la posibilidad de construirlos es casi ilimitada. Los casos que
estamos revisando, se forman del pretérito del indicativo y en singular terminan con -qui, en plural con -que.
Ibid., p. 122-123.

® Tle- (fuego) namaca- (vender, embodegar, guardar, que se puede ampliar a intercambiar, intercanjear, dar u
ofrecer), que- (sufijo): oferentes del fuego, ofrendadores del fuego, vendedores del fuego, intercanjeadores de
incienso u inciensadores. Relacionados con el tlemaitl, o sahumador que utilizaban los sacerdotes. Aunque
refiere a una practica comun, algunas fuentes refieren que estos sacerdotes tenian una jerarquia mayor.

" Tla- (objeto indefinido, algo) maceuh (del verbo maceuha que una de sus acepciones es hacer penitencia),
que- (sufijo): penitentes.

8 Mozauh (de mozahua que es ayunar), que-(sufijo): ayunadores o abstinentes por extender el concepto a otras
privaciones que realizaban los sacerdotes.
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mas penitencia podia hacer mas hacia para ser tenido en mas opinion y asi los llamauan (tlamaceuhque)
y mocauhque que quiere decir penitentes y abstinentes de lo qual recibian gran contento y banagloria.9

Asimismo, segun las fuentes, los templos se sahumaban en distintos horarios, particularmente
en la mafiana y al anochecer, tres, cuatro o cinco veces, respectivamente.’® En el caso de los
tlenamacaque son referidos en diversas fuentes como sacerdotes de alta jerarquia, por
ejemplo, en la “Relacion de Cempoala” se lee: “Y habia sacerdotes que llamaban teopixque,
y a[l] mayoral dellos llamaban tlenamacac, [que] quiere decir ‘sahumador que él solo
sahumaba’”.!* En relacion con el fuego, Graulich indica que, el nombre no solo deriva del
propio acto de sahumar o incensar, sino que tiene una connotacion mas profunda en la idea

del elemento igneo asociado a la fuerza vital o chispa de la vida.'2

Conviene destacar también que, algunos testimonios indican que los sacerdotes
nombrados con este apelativo, tlenamacaque, eran sacerdotes viejos. Por ejemplo, la relacion
geografica de Coatepec dice que los “tlenamacas” eran los sacerdotes encargados de los
sacrificios, muy cercanos a los caciques, grandes penitentes, proveedores de insumos como
el copal y encargados de comunicarse con los dioses.*® La cuestion sobre la avanzada edad
de algunos sacerdotes es interesante porque también es recurrente ver los nombres como
tlamacazqui o teopixqui acompariados de la palabra huehue, que significa anciano o viejo.!*
El uso del adjetivo anciano acompafiando los sustantivos puede estar asociado a la sabiduria
por la experiencia y la idea del sabio nahua o tlamatini, concepto recurrentemente ligado a
los sacerdotes y otros ritualistas debido a su dominio en distintas materias como el computo
calendarico, la doctrina religiosa, el pensamiento cosmoldgico, el conocimiento astronémico,

la adivinacion, la medicina, entre otras materias.'®

Regresando a la idea de los nombres asociados a las practicas liturgicas, los sacerdotes

eran conocidos como grandes ayunadores, se punzaban diariamente con espinas y se privaban

® Durén, Historia..., Vol. I1, p. 65.

10 Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafia, p. 56.

11 «Relacién de Cempoala”, p. 73.

12 Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 279-280.

13 En un pasaje de la relacion de Coatepec dice que los sacerdotes se llamaban huehue o teopixque. “Relacion
de Coatepec”, p. 122, 146. Otro nombre para referir a los sacerdotes viejos era quaquacuiltin. Sahagun, Historia
general..., p. 82,106, 438; Tezozémoc, Crdnica mexicana, p. 440; Seler, Los cantos religiosos de los antiguos
mexicanos, p. 44.

14 «“Relacién de la alcaldia mayor de Meztitlan y su jurisdiccion”, p. 48.

15 Ledn Portilla, La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes, p. 107-118; Boone, Ciclos de tiempo y significado
en los libros mexicanos del destino, p. 55-57.
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de muchas cosas y actividades, por ejemplo, de dormir o de actividades sexuales. Estas
practicas, eran un conjunto de dinamicas preparatorias ceremoniales y de carécter
permanente o por periodos muy largos, que formaban parte de las especialidades sacerdotales
para ejercer su rol de intermediarios con la sobrenaturaleza y dinamizar la reciprocidad de

los dones.

En segundo lugar, analizaremos el nombre tlamacazque,*® que tal vez es el apelativo
de uso méas comun en nuestras fuentes y mas reproducido en la historiografia contemporanea
para hablar de los sacerdotes nahuas. El analisis mas completo sobre este término esta en el
estudio de Contel y Mikulska, quienes terminan por sefialar que la traduccion mas
aproximada de la palabra tlamacazqui seria “dador” o “proveedor”. Sefialan que tlamacazqui
era un nombre propio, pero la palabra tiene un “comportamiento extrafio” y la traduccion
“dador” es el concepto que mejor describe sus atribuciones y vinculos con los dioses, en
particular con Tlaloc.!” En este sentido, los autores encontraron que dicho mote no solo se
relaciona con los sacerdotes de Tlaloc, sino que tiene un uso genérico para el grupo
sacerdotal, pero también la palabra tlamacazqui aplica a otros personajes con actividades
rituales, por ejemplo los tlaloques, los ayudantes sobrenaturales de Tlaloc, otros dioses como
Mictlantecuhtli u objetos en la realizacion de conjuros; la razon es que el apelativo atiende a
la idea del intermediario, al personaje que sirve como medio o vinculo entre el mundo natural
y el sobrenatural, ese alguien, que por sus distintas caracteristicas y préacticas rituales, se
considera “no humano” o “extrahumano” y que gracias a esta cualidad es capaz de “dar o
promover algo” (dones) entre ambas colectividades.'® Por lo que hemos presentado en esta
investigacién, estamos de acuerdo con los autores, pues el caracter de mediador y oferente
de los sacerdotes ante la sobrenaturaleza era la principal caracteristica de éstos y su funcion

era clave en la alianza entre las dos esferas de accion.

Por otro lado, observamos en nuestras fuentes, en este caso con particular énfasis en
el Codice Florentino, que estos nombres (tlamacazque, tlamaceuhque, tlenamacaque,

mozahuque), en ocasiones fueron escritos juntos, ya sea en pareja o incluso en trio. También,

16 Tla- (objeto indefinido, algo), maca- (verbo dar, proveer, ofrendar), que- (sufijo): aceptamos el término
dadores, pero también caben las traducciones de proveedor, extendedor, ofrendador u oferente.

7 Contel y Mikulska, ““Mas nosotros...””, p. 23-25; Mikulska, El lenguaje enmascarado, p. 359-364.

18 Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros...””, p. 56-59.
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podemos incluir la cita anterior de Duran donde se referia a los sacerdotes como
“tlamaceuhque y mozauhque”. Asimismo, existen algunos ejemplos y distintas variantes en
el Cddice Florentino, entre las que se encuentran los siguientes: “in tlamacazque, in
tlamaceuhque”,*® “in tlamacazque, in tlenamacaque, in tlamaceuhque”,?° “in tlamacazque,
in tletlenamacaque”,?! “in tletlenamacaqgz in tlamacazgz”.??> Al notar estas composiciones
linguisticas, pensamos que nos encontramos frente a un posible difrasismo para referir el

sacerdocio.

Para exponer esta hipotesis, en primer lugar, siguiendo el estudio de Mercedes Montes
de Oca, sabemos que este fenébmeno conocido como difrasismo es una composicion
lingUistica utilizada para codificar relaciones especiales entre términos y no solo constituye
una expresion lingiistica o metafdrica, sino cultural y social.? Los difrasismos vinculan dos
términos que guardan relacién con otro (referente o ndcleo) que los conjunta, cada concepto
aporta una sustancia semantica que remite al significado global de estas estructuras Iéxicas.?*
En palabras de la autora, “los dos términos constituyen el significado de manera simultanea,
su estructura en pares contrasta semanticamente ya que cada uno de ellos pone en
prominencia ciertos rasgos”.?® Es decir, que dichos términos aluden a categorias que pueden
ubicarse en campos semanticos o léxicos que se asocian a un denominador comun, y éste es

capaz de aglutinar todos los términos en un campo.?

Claramente, estamos ante estructuras de pensamiento y, por tanto, en relacion con la
cosmovision, Lépez Austin apunt6 que los difrasismos también estan anclados a la dinamica
social e inteleccion cultural de los miembros usuarios de esta lengua, es decir, que el
difrasismo no se agota en ambito linguistico, sino que se también demuestra profundidad en
“la percepcion y construccion mental de un mundo especifico en el marco general de las

diversas tradiciones”.?’

19 Sahagun, Florentine Codex, Bk. I, p. 114, Historia general..., p. 438.

20 Sahagun, Florentine Codex, Bk. VII, p. 26.

21 |bid., p. 29.

22 Sahagun, Florentine Codex, Bk. VIII, Apéndice B, p. 84.

23 Montes de Oca, Los difrasismos en el ndhuatl de los siglos XVI-XVII, p. 43-49.
2 |bid., p. 89.

% |bid., p. 90.

2 |bid., p. 105.

27 |opez Austin, “Difrasismos, cosmovision e iconografia”, p. 147.
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Asimismo, conviene referir el concepto “definicion por extension” que, como platea
Dehouve, se trata de un mecanismo del conocimiento que expresa la totalidad a través de la
enumeracion de sus partes, es decir “por extension de una palabra, se entiende la totalidad de
los seres o de las cosas designadas por este nombre”?8. Es decir, que la lengua nahuatl puede
definir una accion por medio de la enumeracion de sus manifestaciones, por ejemplo, “vivir
es ‘comer, beber’ (quicua qui)”.?° Desde el punto de vista del lenguaje ritual, verbal y no
verbal, Dehouve nos indica que se abre un “abanico semantico amplio” de recursos que al
relacionarse con un concepto remiten a él. Al respecto, en la lengua mesoamericana existen
varias posibilidades, empezando por el “inventario completo” (componentes y
manifestaciones lo mas completo y exhaustiva posible), el “trifrasismo” (lista a tres términos)
hasta llegar por contraccion al difrasismo (reduccion a dos términos) y monofrasismo (una
sola manifestacion por componente).>® Asimismo, por ser un procedimiento figurativo, se
basa en recursos de construccion metaférica y metonimica.®! Por lo tanto, nos resulta ldgico,
desde la definicion por extension entender que, los términos “dador”, “abstinente”,
“penitente” u “ofrendador” conformen manifestaciones del inventario sobre el concepto
sacerdocio o ser sacerdote a través de recursos metonimicos, es decir partes especificas, en

este caso actividades, totalmente relacionadas con el sacerdocio.

Con base en esta informacion, no resulta extrafio pensar que in tlamacazque in
tlamaceuhque (dadores, penitentes) o in tlamacazque, in tlenamacaque, in tlamaceuhque
(dadores, ofrendadores de fuego, penitentes) conformen un tipo de difrasismo o una
composicion con tres conceptos (trifrasismo) pues cada lexema esta relacionado con un
nucleo conceptual que es el sacerdocio. Adicionalmente, como un detalle, aun después de la
conquista, Tezozémoc usa las palabras tlamacazque y tlenamacaque juntas para referirse al
sacerdocio a través de sus actividades. En un pasaje de la Crénica mexicana, que relata una
victoria militar, se menciona que los sacerdotes se hacian presentes para recibir al rey y se

lee: “Cuauh huehuetques, se apercibiesen al recibimiento del rey Moctezuma'y los que hacian

28 Dehouve, “El lenguaje ritual de los mexicas: hacia un método de analisis”, p. 21.
2 dem.

30 fdem.

31 Ibid., p. 25-26.
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penitencia, con sus incensarios Tlamacazque Tlenamacaque, y los sacerdotes partieron la
mitad al recibimiento y la otra mitad para tocar las bocinas de caracol y atabales encima del
templo de Huitzilopochtli” 32

En conclusion, sobre estos términos asociados, consideramos que la informacion
recopilada aqui es una muestra del uso de los recursos linguisticos del ndhuatl para hablar
del sacerdocio a partir de la metonimiay combinacion de algunas palabras relacionadas social
y culturalmente con dicho grupo religioso. Consideramos que, deberia ahondarse mas en esta
idea entre los especialistas de la lengua indigena, pero al menos con estos datos podemos
creer que, por ejemplo, la construccion in tlamacazque in tlamaceuhque (dadores, penitentes)
sea un posible difrasismo del sacerdocio.®® Por ejemplo, un apunte interesante de Lopez
Austin sobre los difrasismos, que puede ser para profundizar, indica: “una parte considerable
de los difrasismos alude a la composicion dual del ser designado, indicando uno de los
aspectos de la oposicion que produce su existencia”.3* Esto da pauta para pensar en que hubo
una dualidad y oposicién complementaria en la existencia o figura de los sacerdotes como

dadores/penitentes, sacrificadores/abstinentes en la diada sacrificio/autosacrificio.

En tercer lugar, siguiendo con la revision de términos, tenemos dos mas, teopixque®
y teohuaque, % que ameritan toda nuestra atencion. Estos tienen por caracteristica principal
referir en su nombre el vinculo con los dioses. EI nombre teopixque “guardianes de los
dioses” es comun en las fuentes como un apelativo generalizado para hablar de los sacerdotes.
Por ejemplo, al principio del libro VI del Cédice Florentino, “De la retérica y filosofia
moral”, donde se presenta una plegaria a Tezcatlipoca por parte de los sacerdotes y

especificamente se les da el adjetivo de guardianes, se lee:

32 Tezozémoc, Cronica mexicana, p. 435.

33 El analisis de Montes de Oca, que cuenta con grandes listas de difrasismos, no registra alguno sobre en
sacerdocio en particular. Solo tiene un par de referencias cercanas a este grupo social como los difrasismos
sobre las ofrendas, in olli iyauhtli (hule, pericon): ofrenda. En cuanto al difrasismo in tlamacazque in
tlamaceuhque lo clasifica como un difrasismo verbal que se reduce al concepto de “dar penitencia”. Montes de
Oca, Los difrasismos..., p. 173, 307.

3 Lopez Austin, “Difrasismos...”, p. 148.

% Teo- (teotl, dios), pix- (pixqui, guardian), que- (sufijo): guardianes del dios.

% Teo- (teotl, dios), hua- (duefio, poseedor de la cosa), que- (sufijo): los que tienen un dios/duefios del dios.
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Texto en nahuatl®’

Ic ce capitulo, vncan mjtoa: in tlatolli in vel injollo
intech qujcaia: in qujtoaia: in jquac qujtlatlauhtiaia,
in vei inteuuh catea, in iehoatl tezeatlipuca: anco
titlacaoa: anco iaotl: in jquac coco liztli momanaia,
injc qujpopoloz. lehoantin ic tlatlatlauhtiaia in

tlenamacaque, in  jnteupixcaoan catca: iuh
quimocujtiaia in ca ixquich iveli, amo ittalonj, amo
matoconj: cenca mavicauhquj in machiotlatolli in
metaphoras

Traduccion al espaﬁol38

Primer Capitulo. Aqui se dicen las palabras que
verdaderamente brotaron de sus corazones cuando
hablaron, en el momento en que le suplicaron que era
su dios principal, el [que era] Tezcatlipoca, o
Titlacauan, o Yaotl, en el momento en que prevaleci6
una plaga, para destruirlo. Aquellos que rezaron eran
los sacerdotes que eran sus guardianes de los Dioses.
Reconocieron que ¢él era el todopoderoso, el
invisible, el intocable. Muy admirable son las figuras

retdricas, las metaforas.

Por su parte, el nombre teohua “el que posee un dios o duefio de un dios” regularmente esta
acompariado del nombre del dios o del templo con el que se relacionaba, como se muestra en
las listas de los textos sahaguntinos. Por ejemplo, Huitznahuac teohuatzin, Molonco teohua,
Atepan teohuatzin, Ixtlilco teohua, Izquitlan teohuatzin, Pochtlan teohua Yiacatecuhtli, entre
algunos otros, que en la pequefa descripcion que acompafia cada nombre se dice que estos
eran los sacerdotes encargados de proveer lo necesario para las funciones en el templo (lefia,
copal, incensarios, papel) y las ceremonias (bailes, vestimentas, sacrificios) para el dios. Por
ejemplo, para el ultimo mencionado dice el texto: “Este Pochtlan teohua Yiacatecuhtli tenia
cargo de aprestar todas las cosas necesarias para cuando sacrificaban la imagen de

Yiacateuhtli en el cu llamado Pochtlan”.%°

En relacion con este fendmeno, recurrimos a la propuesta de Dehouve sobre los
nombres de los dioses en torno a su funcion y competencia desde la idea de agencia,*® pues
entendemos que, al recibir el nombre de la deidad asociada, los sacerdotes materializaban a
ésta, la encarnaban como cuando vestian sus atavios y atributos para vincular a la entidad
sobrenatural al mundo humano. Este fendmeno es el del ixiptla, que aunque trataremos
ampliamente en otro capitulo, podemos sintetizar que trataba de la forma de encarnacion de

la deidad, més alla de representar, ser el dios mismo simbdlicamente, traer a las divinidades

37 Sahagun, Florentine Codex, Bk. VI, p. 1.

3 [dem. La traduccién al inglés de Dible y Anderson dice: “First Chapter. Here are told the words which truly
issued from their hearts when they spoke, at the time that they supplicated him who was their principal god, the
one [who was] Tezcatlipoca, or Titlacauan, or Yaotl, at the time that a plague prevailed, that he might destroy
it. Those who so prayed were the priests who were their guardians of the gods. They acknowledged that he was
the all-powerful, the invisible, the untouchable one. Highly admirable are the figures of speech, the metaphors.”
39 Sahagun, Historia general..., p. 196.

40 Dehouve, “Los nombres de los dioses mexicas: hacia una interpretacion pragmatica”, p. 11, 27, 31-33.
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al contexto humano para convertirse en un agente social e influir en ello.** En el caso del
vinculo sacerdotal, vemos como ejemplo, los nombres de los dos grandes sacerdotes, los
quequetzalcoa (Quetzalcoatl Totec Tlamacazqui y Quetzalcoatl Tlaloc Tlamacazqui) pues
como indican Contel y Mikulska, observando la palabra Quetzalcoatl desde su acepcion de
“gemelo precioso”, evoca un vinculo muy fuerte entre los dioses y estos sacerdotes
principales, una gemelidad, de tal forma que, “los quequetzalcoa no serian sélo los sacerdotes

sino también los dioses”.*

Para finalizar, sabemos de muchos otros nombres que reflejan la diversidad de estos
ritualistas en las sociedades nahuas prehispanicas como la mexica, algunos otros apelativos
recurrentes son tecuacuilli, achcautzin y chachalmecah. Tenemos algunos datos interesantes
sobre estos apelativos. En el caso de tecuacuilli, dice Duran: “Y luego llagaron los
tecuacuiltin, que propiamente quiere decir este vocablo Dioses, 6 su semejanca, porque
Tecuacuilli quiere decir ydolo 6 figura del”. ** Sobre achcautzin, se traduce como “regidor”.
Este era el nombre de un sacerdote mayor vinculado al poder en Tlaxcala, adjunto del rey y
ejecutor de castigos sobre delito graves. * Por lo que respecta a chachalmecah,* se traduce
por “habitantes de chalma”. En su obra, Duran sefiala que se trataba de un tipo de sacerdote
de alta jerarquia encargados de oficiar sacrificios humanos. Se lee: “salian los sacrificadores
de hombres [...] los nombres de los cinco era chachalmeca que en nuestra lengua quiere tanto
decir como lebita 6 ministro de cossa divina o sagrada era una dignidad entre ellos muy

suprema”.*

Un altimo apelativo que es muy recurrente y es importante referir es el de papahuaqui
“guedejudo” que viene de papatli, palabra que en el Vocabulario de Molina aparece como
“cabellos enhetrados y largos delos ministros de los idolos™’ y que remite a la particular
cabellera de los sacerdotes. Bien indican Contel y Mikulska que, también abundan ejemplos

que refieren a los sacerdotes papahuaque acompafiado del apelativo tlenamacaque, ellos

41 Bassett, The Fate of Earthly Things: Aztec Gods and God-bodies, p. 130-136, 159-160; Dehouve, “El papel
de la vestimenta en los rituales mexicas de ‘personificacion’”, p. 2.

42 Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros...””, p. 33.

4 Duran, Historia..., Vol. I, p. 210.

4 QOlivier, Caceria, sacrificio y poder en Mesoamérica, p. 588-591.

4 Consultado en linea el 27 de noviembre de 2020. http://www.gdn.unam.mx/diccionario/chachalmeca/188769
4 Duran, Historia..., Vol. Il, p. 40-41.

47 Molina, Vocabulario en lengua..., p. 80; Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p. 275.
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explican que se trataba de un mote para designar uno de los altos rangos jerarquicos, sefialan
los autores: “Los guedejudos papahuaque eran de un rango mas alto y con frecuencia su
titulo va acompafiado del otro, tlenamacac (pl. tlenamacaque) u ‘ofrendador de fuego’. Por
ejemplo, en la ceremonia de eleccion del nuevo gobernante, participaban, entre otros, los
teupixque, tlenamacaque, papaoaque”.*® Sin embargo, la cuestion del nombre papahuaqui y
su relacion con la cabellera es un asunto que trataremos en otro apartado para poder describir
mejor ésta y otras caracteristicas fisicas de los sacerdotes con base en imégenes de algunos
codices.

8

Al final, tenemos claro que existian muchos nombres con los cuales eran referidos los
sacerdotes. Los principales apelativos aludian distintas funciones rituales, caracteristicas y
cualidades jerarquicas. Asimismo, hicimos una propuesta de difrasismo asociado al
sacerdocio, in tlamacazque in tlamaceuhque (los dadores, los penitentes) porque es una
construccion lingiiistica que conforme a su estructura 1éxica como difrasismo y “definicion
por extension” remite a una serie actos asociados con el sacerdocio: penitencia, abstinencia,
ofrecimiento. En conjunto creemos que el analisis de los apelativos y la explicacion del
difrasismo sobre el sacerdocio nos ha mostrado un panorama general sobre quiénes eran estos
personajes que recibian los nombres tlamacazqui, tlamaceuhqui, tlenamacaqui, teopixqui,
entre otros, con este mismo proposito, desde el aspecto social, en los siguientes apartados

tratamos de situar a los sacerdotes nahuas prehispanicos en su contexto historico.

48 Contel y Mikulska, ““Mas nosotros...””, p. 31-32.
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2.2 Los sacerdotes en la estructura politico-social ndhuatl y su asociacion con el
poder

Para analizar el sacerdocio en la sociedad mexica, comenzaremos por identificar a este grupo
dentro de las dindmicas sociales y politicas de las que fue parte. El objetivo es estudiar como
a través del poder politico-religioso se definio el rol de los sacerdotes en la estructura social
ndhuatl y la existencia de un vinculo en orden jerarquico de estos ritualistas con los
personajes del poder. Ademas, trataremos aspectos sobre el dominio y prestigio social que
gozaban los sacerdotes debido a sus conocimientos especializados como reguladores del

calendario y la liturgia.

8 Orden politico-social, el aspecto religioso y las relaciones de poder

Inicialmente, trataremos brevemente la estructura politico-social nahua en torno a su
organizacion territorial, la division social y la posicion de los personajes que ostentaban el
poder en sus diferentes escalas, con ello tratamos de obtener un panorama general de la

sociedad nahuatl para comprender el lugar de los especialistas religiosos en ella.

En primer lugar, la sociedad prehispéanica del centro de México durante el periodo
posclasico tardio se distribuia y organizaba geografica y politicamente en territorios que
conocemos bajo el concepto nahua de altepetl, palabra compuesta por el difrasismo alt-tepetl
“agua-cerro”, las ciudades-estado del valle de México, receptaculo fundamental de la vida
nahua.! También, los altepetl se constituian territorialmente a partir de un ndcleo de
poblacion, su centro sagrado, que constituia un axis mundi, y sus vecindades. 2 Asimismo, a
través de su historia definian la identidad étnica (no monolitica) de sus pobladores, la

legitimidad de sus gobernantes, la defensa de sus derechos politicos y territoriales.®

! Lockhart, Los nahuas después de la conquista espafiola. Historia social y cultural de la poblacién indigena
del México central, siglos XVI-XVIII, p. 27-29.

2 Dehouve, “Altepetl: el lugar del poder”, p. 61. En torno a la idea de axis mundi, la autora retoma la idea del
altepetl para referir ademas sus connotaciones simbdlicas como montafia, pues el altepetl como concepto
soporta toda una teoria de organizacion politica. Un fragmento importante de su texto resume la idea y dice:
“los mexicas quisieron expresar que los hombres viven en sociedad, en torno a una montafia que representa el
centro del mundo (por el intermediario de su réplica local), fuente de agua y fertilidad, fundamento del linaje
real y de su legitimidad, origen de la vida y la historia”.

3 Navarrete Linares, Los origenes de los pueblos indigenas del valle de México. Los altépetl y sus historias,
p.12, 24,
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Este Gltimo concepto, el territorio, en la cosmovisidn mesoamericana rebasaba los
aspectos humanos y materiales, pues, por ejemplo, como narran las historias nahuas, en la
fundacion del altepetl se establecia ritualmente “un profundo vinculo simbodlico y religioso
entre éste y la poblacion, el gobierno y el dios patrono de la entidad politica”.* De este modo,
el altepetl, no se reconocia solamente por su delimitacion territorial, sino por ser una
“realidad social concreta e identificable”, que se habia constituido como una entidad politica,
legitimada por un linaje real; elementos naturales, cerros, manantiales, ecosistemas; vinculos
con la sobrenaturaleza, como su dios patrono y su paisaje ritual; es decir, una red de lugares
de culto, caracteristicas que remiten a la importancia de la topografia natural, el movimiento

de los astros, asentamientos y edificaciones rituales.’

El gobierno del altepetl se centraba en una administracion estatal, tlatocayotl, palabra
traducida frecuentemente como reino, sefiorio o estado,® mismo que estaba encabezado por
el tlatoani “hablador o gran sefior ”,” es decir el que habla, el que gobierna, el gobernante o
rey. En la dindmica social, evidentemente, los altepetl se relacionaban unos con otros, y en
términos de organizacion politica-territorial el nivel mas alto era la institucion supraestatal
Ilamada la Triple Alianza, la Excan tlatoloyan o “tribunal de las tres sedes”. Esta coalicion
compuesta por Tlacopan, Tetzcoco y Tenochtitlan, dominada por la Gltima, tenia por
autoridad maxima al huey tlatoani (gran rey) y era seguida por toda una burocracia de

personajes para los asuntos econémicos, bélicos y religiosos.®

Los altepetl —nos centraremos en Tenochtitlan— estaban compuestos en el plano
mas béasico por sus tlaxilacalli “casa punzada por agua, caserio constrefiido o rodeado por

agua” y calpulli o calpolli “casa grande o conjunto de casas”.® El concepto de tlaxilacalli

4 1bid., p. 26.

S1bid., p. 27-28; Broda, “Paisajes rituales del Altiplano central”, p. 40-41. También para la definicion de paisaje
festivo y paisaje ritual, véase: Rodriguez Figueroa, “El paisaje festivo en el cecempohuallapohualli de la cuenca
de México del Siglo X VI, seglin las fuentes sahaguntinas”, p. 55.

® Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p. 417; Lockhart, Los nahuas..., p. 34.

" Thouvenot, Diccionario ndhuatl-espafiol, p. 416; Lockhart, Los nahuas..., p. 141.

8 Carrasco, Estructura politico-territorial del imperio tenochca: La Triple Alianza de Tenochtitlan, Tetzcoco y
Tlacopan, “La sociedad mexicana antes de la conquista”, p. 178-192; L6pez Austin y Lopez Lujan, El pasado
indigena, p. 209-218.

® En la historiografia, las investigaciones se han concentrado en el estudio del calpulli y el resultado es una
polémica, pues este fendmeno histérico se ha comprendido de dos maneras: primero, como una forma de
organizacién socio-familiar; segundo, como una organizacién territorial administrativa. Asimismo, se ha
aunado el concepto de tlaxilacalli como sindnimo de calpulli y por ende hay una confusién y queda poco claro
el uso de uno y otro, alin no hay una respuesta mas concreta al problema. Un par de articulos que refieren estos
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describia los barrios o vecindarios en una escala topografica, los caserios cercados por agua,
el distrito administrativo que, al igual que el calpulli, cumplia una doble funcién, pues por
un lado, organizaba internamente los asuntos locales; y por el otro, se mantenia vinculado
con el gobierno del tlatocayotl,'® a través de nobles o principales que ocupaban cargos
administrativos, fiscales militares y religiosos; por ejemplo, los calpixque, cobradores de
tributos; los teopixque, los sacerdotes adscritos a un templo y los telpochtlatoque, los
encargados de las escuelas para los jovenes.

Por su parte, el calpulli, como sefiala Alcantara Gallegos, “alude mas a un vinculo
histérico que a un mero espacio urbano”,** es decir, era la comunidad que desarrollaba su
vida en los barrios. Conforme a la interpretacion de Ldépez Austin y Castillo Ferreras, el
calpulli era una unidad socio-familiar de tendencia endogdmica que obtenia su identidad
desde un origen mitico por una deidad comun. Dicha deidad otorgaba a la comunidad su
profesion e identidad religiosa y cultural al dios patron (calpulteotl). Al igual, el calpulli
contaba con una propiedad comunal, el calpullalli “tierras del calpulli”, asi como una

organizacion econdmica basada en la agricultura u oficios para el pago de tributos.*2

Asimismo, el calpulli tenia una organizacion politica y religiosa interna regida por un
consejo de ancianos los calpulhuehuetque, “viejos del calpulli”, quienes respondian a
obligaciones de la organizacion del calpulli como era la vida familiar y comunal. También,
estos personajes a su vez lidiaban con otros encargados de funciones administrativas como
los tetecuhctin “sefiores, jefes”, los delegados de nivel estatal en cada calpulli, es decir los
funcionarios encargados del tlaxilacalli. En el aspecto religioso, el calpulli, al igual que en
la organizacion politico-administrativa, trabajaba en dos vertientes. Por un lado, el vinculo
interno, mas cercano a la comunidad, que dotaba de los simbolos que cohesionaban la
identidad del grupo, con sus propios templos, ceremonias y sacerdotes locales. Y por el otro,

la participacion y cercania al culto estatal, comun a todos los miembros de la ciudad a través

temas, respectivamente son: Escalante Gonzalbo, “La polémica sobre la organizacion de las comunidades de
productores”, p.147-162; Johnson, “Tlaxilacalli y altepetl en el Acolhuacan central, siglos XIV-XVII”, p. 54-
57, 73-75.

10 Alcéntara Gallegos, “Los barrios de Tenochtitlan. Topografia, organizacion interna y tipologia de sus
predios”, p. 187-188.

1 1bid., p. 188.

12 Lopez Austin, “Organizacion politica en el altiplano central de México durante el posclasico”, p. 205-210,
228; Castillo Farreras, Estructura econdmica de la sociedad mexica segin las fuentes documentales, p. 72-74.
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de los grandes rituales y sacrificios en torno a las fiestas del calendario de las veintenas. En
este ciclo ritual tomaban parte las comunidades que conformaban la ciudad en dinamicas

tanto sociales como econémicas y rituales.™

A la par, debemos recordar el concepto de “burocracia ritual”, propuesta de Dehouve,
donde la investigadora indica que en el ceremonial mexica cabia la participacion tanto de los
especialistas, es decir, los sacerdotes; y los altos personajes con funciones rituales, miembros
del sistema politico-administrativo que realizaban practicas ceremoniales dentro del ambito
religioso, actividades que asimismo legitimaban sus roles de poder, en representacion del
huey tlatoani.** Al respecto, debemos sefialar que, la multiplicidad de personajes en los
distintos niveles de la jerarquia politica de las localidades, los altepetl e incluso la propia
Triple Alianza, permite notar que estamos ante un problema complejo, sostenemos la idea
que los sacerdotes formaban parte de la élite politico-religiosa en las distintas escalas
sociales, es decir, tenian lazos de poder con el grupo gobernante en estos niveles de

organizacion.

Después de describir las unidades politicas, es necesario hablar de la comunidad. Esto
se debe, fundamentalmente, al hecho de que debemos distinguir los estratos sociales para
poder ubicar el lugar del sacerdocio en términos sociales, en este caso como miembros del
grupo noble-gobernante y que por esta caracteristica ostentaban un dominio al otro grupo,
particularmente, por la posesion de saberes especializados.

En este orden de ideas, la poblacion se dividia social y politicamente en dos grupos:
primero, los nobles gobernantes que se llamaban pipiltin en ndhuatl (del singular pilli “hijo,
noble o principe”) y conformaban la élite que ocupaba los principales puestos en los &mbitos
politicos, bélicos y religiosos. Dicho estrato social y sus miembros eran esencialmente los
que se instruian en el ejercicio sacerdotal.’™ Entre sus beneficios sociales, tenian la
posibilidad de poseer propiedad privada de la tierra y usar articulos especiales o de lujo,
estaban exentos del pago agricola del tributo e incluso podian ser tributados y recibir
servicios personales porque su trabajo era considerado superior. Un pilli podia bajar en la

escala social si se convertia en delincuente o no cumplia con sus responsabilidades de forma

13 Alcantara Gallegos, “Los barrios...”, p. 191; Lépez Austin, “Organizacion politica...”, p. 205, 207, 210, 230.
14 Dehouve, “Las funciones rituales de los altos personajes mexicas”, p. 38-41.
15 Véase Apartado 2.4 “Tlamacazcayotl: la vida sacerdotal”.
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correcta. El segundo grupo social, era el pueblo gobernado, la gente comun, conocidos como
macehualtin (del singular macehualli “el que merece”) dedicados principalmente al trabajo
agricola o diversos oficios y labores como artesanos y comerciantes. Poseian la tierra en
comun de su calpulli, daban servicios y pagaban el tributo a los pipiltin. Asimismo, los
macehualtin podian, a través de la carrera militar, ascender socialmente y obtener rangos

medios en el poder, beneficio que se trasmitiria a sus hijos.®

Al respecto cabe destacar que, los pipiltin no tenian que tributar pues sus
responsabilidades y actividades en el gobierno se concebian como una forma de pago. Dichas
funciones correspondian a la direccion del pueblo en los ambitos bélico, econémico y
administrativo, cuestiones que, ademas, incluian la organizacién y vigilancia del culto
religioso. Sobre ello, cuando Lopez Austin analizé la supremacia de los nobles hizo algunas
observaciones interesantes, por ejemplo, el lugar de dominio social en lo politico, militar y
religioso de los pipiltin permitié entender su posicion de poder y justificar su superioridad
ante el resto de la sociedad, pues:

Los nobles no solo mostraban publicamente las pruebas de su crédito, sino que el pueblo estaba
convencido de que una vida normal era imposible sin aquellos oficiales del poder. Sabian dirigir los
trabajos comunales, juzgar, legislar, realizar los complicadisimos rituales que requerian las divinidades
agricolas, mandar cuerpos militares [...] manejar el para todo necesario calendario de los destinos, en
fin, dar a los hombres su calidad. Los no especializados en esas materias tenian por fuerza que someterse
a su direccion si deseaban una vida civilizada.'’

Encima, la diferenciacién social incluso se manifestaba en la propia lengua nahuatl, pues
indican los testimonios que en la época previa a la conquista existian tres tipos diferentes de
registros linguisticos, es decir repertorios del idioma que se relacionaban con conjuntos
sociales y las practicas que éstos realizaban. La existencia de un registro linguistico implica
también una posicion de dominacidn social. Siguiendo a Montes de Oca, estos registros eran:
“Tecpillatolli: habla de sefiores o nobles, Nahuallatolli: habla de nahuales, el habla de los
conjuros, de las palabras magicas y Macehuallatolli: habla de gente comiin”.28 El tecpillatolli
o pillatolli era usado pory para los nobles y era claramente oposicion al macehualatolli como
la lengua del pueblo. Constituia una caracteristica misma de la élite social mexica, pues en
ellos recaia el aparato de gobierno y la trasmision de las ideas politicas y religiosas. A nivel

institucional, el registro era la lengua de los sefiores, relativa a los dioses, los discursos de

16 Carrasco, “La sociedad mexicana...”, p. 166-178; Lopez Austin y Lopez Lujan, El pasado indigena, p. 218-
228; Castillo Farreras, Estructura econdmica... p. 105-110.

17 dpez Austin, Hombre-dios. Religion y politica en el mundo nahuatl, p. 70-71.

18 Montes de Oca, “Los difrasismos y la construccion de la identidad de la nobleza indigena”, p. 250.
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caracter religioso y moral y se veia reflejada en textos legales, cronicas y, en el &ambito ritual,
en rezos, entre otros; su misma existencia era un reflejo y legitimacion de la élite, de la cual

eran parte los sacerdotes, para sefialar su posicion social y supremacia politica.*®

A proposito, sobre cuestiones linguisticas, la relacion que existia entre los pipiltin y
macehualtin se puede estudiar gracias a algunos tropos lingtisticos y difrasismos en nahuatl.
Por ejemplo, sobre el concepto “pueblo” tenemos registros que lo denominaban como:
pachaloni “el oprimible, el que puede ser protegido” que viene del verbo pachoa que
significa “gobernar, apretar y empollar”.?® A su vez, un difrasismo interesante es in
cuatlipalli in atlapalli ““la cola y el ala”, que refiere al pueblo comin. De manera metaforica
la sociedad compuesta por los dos estratos sociales se veia como un aguila. En esta analogia,
al pueblo comun se le concebia como las partes motoras que necesitaban una direccion, ésta

era el trabajo y gobierno de los nobles.

Paralelamente, existen otros difrasismos, por ejemplo: in itconi in mamaloni “el que
puede ser portado, el que puede ser cargado”; in quimilli, in cacaxtli “el bulto, el bastidor de
carga”.?! Como observamos, estas expresiones indican la posicion pasiva del pueblo ante la
superioridad del grupo gobernante que dirige la ciudad y sus asuntos. En este sentido, Lopez
Austin recupera un fragmento del Codice Florentino que aborda el caracter de subyugacion
del pueblo al arrogarse al grupo noble-gobernante; dice el texto: “el pobre, el que es portado,
el que es cargado, la cola, el ala, busca su madre, busca su padre, quiere a su madre y a su
padre, desea ser gobernado [a yeh motolinia, in tlatquitl, in tlamamalli, in cuitlapilli, in
atlapalli, ca inan, ca ita quitemoa, ca inan ita quinequi, ca mopachollani]”.?? Esta posicion
de dominio se ajustaba al sistema de creencias que ordenaba los pensamientos sobre el
mundo, la cosmovisién, de manera tal que el pueblo mexica comprendia su papel de
subordinacion pues “eran necesario para mantener creencias relativas a la constitucion del

cosmos en general y el orden social en particular”.?

Con base en estos datos, entendemos que la élite gobernante concebia su posicion en

el poder como una responsabilidad y sus actos estaban encaminados a la mejor direccion del

9 Ibid., p. 251-252; Castillo Farreras, Estructura econémica..., p. 125-127.
20 |_opez Austin, Hombre-dios...p. 72.

2L | 6pez Austin, Cuerpo humano e ideologia, p. 446-448.

22 |bid., p. 448. Traduccion de Lopez Austin.

23 |bid., p. 447.
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pueblo, de acuerdo con sus intereses. De tal forma, era importante conocer los medios por
los cuales conducir el actuar y las actividades de la gente, por ejemplo, el tlatoani ltzcoatl,
vio poco conveniente que el pueblo conociera su historia, pues si habia conflictos e intrigas,
el pueblo no podria ser gobernado por el grupo de poder.?* Asi como en este ejemplo, sucedié
lo mismo con el calendario y los rituales, pues fueron tomados por la élite y manifestados al
pueblo a través de la organizacion y participacion de los sacerdotes quienes dominaron estos
saberes, como grupo constituian parte de la ideologia dominante y por ello eran reconocidos

por los gobernantes o sefiores.

Entonces, es claro que los sacerdotes estaban totalmente ligados al grupo gobernante
—en sus diversas estructuras— el vinculo de éstos con los sefiores y la percepcion de su rol
social se debe tanto a su posicion en la organizacion del poder politico-religioso que se
desarrollaba en torno a los pipiltin, al desarrollo del trabajo sacerdotal como parte de una
ideologia y dominio de saberes. Tal cual es que, por los sacerdotes se organizaba y dirigia
parte de la direccion politica-religiosa en el sostenimiento de la sociedad y el mundo. A
partir de estas observaciones, notamos que el lugar del sacerdocio en la estructura politica
estaba junto a los gobernantes, pues la posicion de poder se sustentaba en los propios
principios sociales que delimitaban el acceso al gobierno, la administracién, la justicia y por

supuesto las instituciones religiosas.
8 El dominio calendarico y litargico

Adelante nos ocuparemos por ahondar en dicho dominio intelectual y litirgico que, a través
de los saberes calendaricos y religiosos, ademas del prestigio que tenia el grupo sacerdotal,
explican la funcion de estos especialistas como grupo en el poder y justifican su misma
presencia o lugar en la direccion politico-religiosa.

Primeramente, encontramos que, el dominio social y prestigio que representaba y
gozaba el sacerdocio ndhuatl se ve descrito en un fragmento de la obra conocida como

Colloquios y Doctrina cristiana, documento parte del conjunto de trabajos de Bernardino de

24 Lépez Austin, Hombre-dios, p. 174-175. El historiador reproduce parte del discurso del tlatoani que dice: “no
es necesario que todo mundo conozca la tinta negra, la tinta roja [los libros]. El que es portado, el que es llevado
a cuestas [el pueblo] saldra mal, y s6lo estara con intrigas la tierra [amo monequi mochi tlacatl quimatiz in tlilli,
in tlapalli.In itconi, in tlamamaloni ahuilquizaz, auh inin zan nahualmaniz in tlalli]”.

79



Sahagun y sus colaboradores nahuas. Este testimonio nos permite valorar la importancia que
tenian los especialistas religiosos para los nobles, altos personajes politicos mexicas, debido
a sus multiples funciones. Al respecto, la obra referida dice lo siguiente:

Texto en nahuatl®

Auh inhin, totecujyoane ca oncate in oc no techiacana, in techitquj, in techmama, yn jpampa in
tlaiecultilo, ca in toteouan yn jntlacaceuhcavancujtlapillj ahtlapallj. In tlamacazqui, in tlenamacaque,
auh in quequetzcova mjtoa, in tlatolmatinjme, auh in jntequjuh in qujmocujtlaja in ioalli in cemjhuitl, in
copaltemaliztli, in tlenamaquijliztli in vitztlj, in acxoiatl, in necolixtli. In qujtta, in qujmocujtlauja yn
johtlatoquiliz in jnematacacholizq in jlhuicatl, in iuh iovalli xelivi. Auh in quitzticate, in qujpouhticate,
in qujtlatlazticatein amoxtlj, in tlilli, in tlapalli, in tlacujlolli quitqujticate. Ca iehoantin techitqujticate,
techiacana, techotlatoltia tehoantin qujtecpana in iuh vetzi ce xivitl, in iuh tonalpoallj, auh in
cecempoallapoallj qujmocujtlauja, iehoantin yntenjz, incocol, y mamal in teutlatollj.

Traduccion al espafiol?®

Estan los que aln son nuestros guias [sacerdotes/sabios], ellos nos llevan a cuestas, nos gobiernan, en
relacion al servicio de los que son nuestros dioses, de los cuales es el merecimiento la cola, el ala [la
gente del pueblo]: los sacerdotes ofrendadores, los que ofrendan el fuego, y también los que se llaman
guequetzalcoa. Sabios de la palabra, su oficio, con el que se afanan, durante la noche y el dia, la ofrenda
de copal, el ofrecimiento del fuego, espinas, ramas de abeto, la accion de sangrarse. Los que miran, los
que se afanan con el curso y el proceder ordenado del cielo, cémo se divide la noche. Los que estan
mirando [leyendo], los que cuentan [o refieren lo que leen], los que despliegan [las hojas de] los libros,
la tinta negra, la tinta roja. Los que tienen a su cargo las pinturas. Ellos nos llevan, nos guian, dicen el
camino. Los que ordenan como cae el afio, cémo siguen su camino, la cuenta de los destinos y de los
dias, y cada una de las veintenas. De esto se ocupan, de ellos es el encargo, la encomienda, su carga: la
palabra divina.

De esta cita hay que destacar varios elementos importantes y primordiales del trabajo
sacerdotal: sahumar los templos, hacer autosacrificios con distintos tipos de punzones y el
ofrecimiento de copal. Sin embargo, hay dos caracteristicas interconectadas que
puntualmente queremos destacar. En primer lugar, la posesion de distintos saberes de caracter
religioso y ritual que eran usados por los sacerdotes como un mecanismo de dominio social.
En segundo lugar, destacaremos como estas cualidades dotaban de prestigio a estos

especialistas religiosos; y a su vez, esto era reflejo de su lugar y rol en la estructura de poder.

Dicho lo anterior, inicialmente, gracias al testimonio sahaguntino, podemos entender
que el sacerdocio fue un rol social, un trabajo religioso y ritual que cierto grupo especifico
desemperfiaba. Los sacerdotes eran poseedores de saberes especializados, por ejemplo, como
indica la cita, eran los que conocian los movimientos del cielo por su observacién, dominaban

la lectura y escritura de los cddices. Ademas, eran encargados de comunicar la informacion

25 Sahagun, Colloquios y Doctina cristiana. Los didlogos de 1524 segtin el texto de fray Bernardino de Sahagdn
y sus colaboradores indigenas, p. 138, 140.
% 1bid., p. 139, 141. Traduccidn de Ledn-Portilla.
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que de estos documentos emanaba; asimismo, ellos conocian y trasmitian el orden de las
distintas cuentas (tonalpohualli, cecempohuallapohualli, xiuhtlapohualli) que componian la
red calendarica nahuatl. En general, in tilli in tlapalli “la tinta negra y la tinta roja”, el
difrasismo para indicar la escritura, los libros (calendaricos, historias, codices adivinatorios,

libros de canciones y de suefios) y la sabiduria.?’

En suma, podemos completar esta informacion con algunos testimonios e
interpretaciones mas, por ejemplo, el cronista Fernando de Alva Ixtlilxdchitl habla de los
distintos libros indigenas y sus “géneros y escritores”, al respecto, registra la existencia de
anales, genealogias, documentos de tipo topografico. A estos suma los libros de caracter
religioso, usados por los sacerdotes, a quienes reconoce como “filésofos y sabios”.? El

testimonio del cronista dice:

Otros, (tenian) de los libros de las leyes, ritos y ceremonias, que usaban en su infidelidad; y los
sacerdotes, de los templos, de sus idolatrias y modo de su doctrina idolatrica y de las fiestas de sus falsos
dioses y calendarios. Y finalmente, los filésofos y sabios que tenian entre ellos, estaba a su cargo el
pintar todas las ciencias que sabian y alcanzaban, y ensefiar de memoria todos los cantos que observaban

sus ciencias e historias.?®

Un registro similar, lo encontramos en la obra de Alonso de Zorita, oidor de la Audiencia de
la Nueva Espafia, tenemos una parte donde se explica que los sacerdotes poseian celosamente
el manejo técnico de la compleja red calendarica. Se lee en el texto:

Los indios que bien entendian los secretos de aquellas ruedas y calendarios no lo ensefiaban ni descubrian
sino a muy pocos porque por ello se sustentaban y eran estimados y tenidos por sabios aunque casi todos
los adultos sabia y tenian noticia del afio asi del nimero como de la casa en que andaba del mes muchos
lo sabian empero pocos sabian los nombres de los dias y semanas y otros muchos secretos y cuentas que

tenian si no era los maestros que habia de ello.%
Se observa que, este manejo del conocimiento calendarico obligaba a los sacerdotes a
conocer profundamente un conjunto de saberes (astronémicos, numéricos y cosmoldgicos),
cuestion de dificil comprension y que estaba vedada al resto de la poblacién. En tanto, a
quienes estructuraban y dominaban las cuentas se le veia como sabios, pues dicho

conocimiento no trataba solo del orden del tiempo, sino de un contenido secreto en las

27 edn Portilla, La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes, p. 111; Boone, Ciclos, tiempo y significado en
los libros mexicanos del destino, p. 57.

28 |_eon Portilla, La filosofia..., p. 107-118. El autor estudia la figura del tlamatini “sabio” de acuerdo a la serie
de caracteristicas que remite Sahagun sobre éste, el buen sabio y el sabio falso. Sin embargo, cabe destacar que
la figura del tlamatini, al menos en el contexto prehispanico, no es un equivalente directo a la de sacerdote.

2 Alva Ixtlixochitl, Obras histéricas, p. 527.

30 Zorita, Relacion de la Nueva Espaiia, Vol. I, p. 299-300.
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combinaciones de los signos de los dias, sus numerales e interpretaciones tanto para la

adivinacion como para la toma de decisiones en el &ambito social.

Asimismo, en la historiografia mexicanista se ha destacado que una caracteristica
importante del funcionamiento social se concibe en el dominio de la élite gobernante, la
nobleza guerrera y el grupo sacerdotal intimamente ligado a ella, sobre los deméas grupos
sociales y econdémicos que, en jerarquia, se encuentran abajo. La investigadora Johanna
Broda observo que las relaciones sociopoliticas se veian reflejadas en el aparato ritual de la
religién nahua, en su analisis del ciclo festivo anual se entiende que los ritos expresan valores
culturales, normas de conducta sociales y una influencia psicolégica de dominio en la

estratificada sociedad de Tenochtitlan.3!

También, sabemos que el conocimiento especializado y la regulacion de practicas
religiosas pueden constituir formas de dominacion, puesto que estos medios conforman
aspectos intelectuales y de poder. Tal es el caso del contenido de los codices,®? mismo que
permitia la interpretacion de los movimientos astronémicos, el conteo del tiempo a través de
los complejos sistemas calendaricos y la explicacion de manifestaciones méagico-religiosas y
mitico-rituales, saberes complejos y guardados por la élite, de tal forma que, s6lo se

ensefiaban en los colegios sacerdotales.® (Imagen 1)

De acuerdo con Graulich el dominar, por un lado, el complejo mecanismo del tiempo
y su relacién con los fendmenos naturales; y por otro, el significado ritual de las fiestas era
una forma por la cual “los sacerdotes reforzaban su papel sobre la masa de agricultores. Los
ritos no le proporcionaban ninguna indicacion precisa para los trabajos en los campos y los
campesinos estaban obligados a dirigirse a los sacerdotes para saber en qué momento debian
proceder a la siembra o comenzar la recoleccion”.®* El contenido de esta afirmacion es
polémica si consideramos la milenaria tradicion agricola de los pueblos mesoamericanos y
resulta complicado pensar que un agricultor indigena no conociera los procesos naturales

para sus actividades. Sin embargo, era la ritualidad misma y la labor agricola la que estaba

31 Broda, “Relaciones politicas ritualizadas. El ritual como una expresion ideologica”. p. 229-230.

32 Boone, Ciclos..., p. 51-57.

33 Krickeberg, Etnologia de América, p. 30, 301-306. Este investigador aleman incluso refiere que el computo
del tiempo de los “circulos cultos” probablemente era una “ciencia secreta de los sacerdotes”.

34 Graulich, Mitos y rituales del México antiguo, p. 348, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 74-85.

82



sujeta a la injerencia de los especialistas religiosos, pues la posesion y manipulacion de los
conocimientos especializados por parte de éstos se consideraba un medio de dominacion y
uno de los trabajos que el Estado demandaba de sus sacerdotes. Ademas, el manejo del
tiempo constituia un medio privilegiado para comunicarse con el mundo sobrenatural, al
igual que, mediar con los dioses y entrar en la dinamica de intercambio y reciprocidad con

ellos.

Por otra parte, en segundo punto, sobre el anélisis de la cita de los Colloquios y
Doctrina cristiana, sefiala el documento que, los sacerdotes “cargaban” con una serie de
responsabilidades ligadas a su templo, “casa del dios” (teocalli): traer lefia, ofrendar incienso,
ayunar, autosacrificarse, ademéas conocian la palabra divina, como vimos antes, la lengua de
la élite tecpillatolli, expresion de su dominio religioso. De la misma forma, realizaban
distintos servicios para la colectividad: instruir a los jovenes, administrar, organizar y dirigir
las ceremonias, sacrificios y demas dinamicas religiosas. Por lo tanto, eran dirigentes de
actividades del orden social y por ello constituian parte de la élite politico-religiosa; por
ejemplo, fungian como consejeros de los sefiores, quienes llevaban el peso mayor en la
politica, la guerra y dominio sobre el resto de la sociedad. En particular, debemos destacar
sus lazos con el tlatoani y el cihuacoatl, los dos maximos gobernantes, la informacion al
respecto es especifica, por lo que este punto sera tratado en el siguiente apartado. EIl conjunto
de estas labores requeria una preparacion especial, dada en los templos-escuelas y un
despliegue de funciones particulares tanto en los edificios religiosos como en los distintos
espacios de la localidad asociados a la ritualidad como los cerros, fuentes de agua, cuevas,

entre otros lugares y exteriores.

Entonces, por los distintos medios de la actividad ceremonial es como los sacerdotes
fungian como difusores de ese orden. Para entender a los sacerdotes como guardas de las
ideas religiosas, conviene seguir las ideas de Broda quien planteo que, en el entorno politico-
religioso mexica habia todo un sistema ideologico entramado en el funcionamiento social,
donde el culto fungia como un subsistema, es decir, el medio para expresar el lugar y el rol
de cada sector en la estructura socio-politica.®® En tanto, los sacerdotes se hacian presentes

en el servicio de los diferentes templos y trabajos de carécter publico. En la obra de

3 Broda, “Los estamentos en el ceremonial mexica”, p. 37-39.
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Torquemada encontramos un pasaje que nos permite exponer y relacionar estas ideas, ademas
que, con su testimonio, también podemos estimar la influencia social de estos ritualistas. En

el texto novohispano, se lee lo siguiente:

Eran los sacerdotes de esta Nueva Espafia muy estimados y en grande reverencia tenidos no sélo de la
gente comun, pero de los reyes y sefiores [...] declaraban al pueblo y a los sefiores la voluntad de los
dioses; en las necesidades que las republicas padecian y en los negocios de guerra eran consultados [...]
otra dignidad concurria en estos dichos sacerdotes que los autorizaba mucho y a sélo ellos era dada, la
cual era, que en las fiestas que se celebraban de sus dioses, uno de estos sus sacerdotes representaba al
dios cuya fiesta se hacia y le sacaban en hombros y procesion, a la cual asistia y seguia el rey, con toda

la corte y pueblo, y hacian gran fiesta por lo cual era en gran manera honrado y estimado.3®
Como indica el testimonio, los sacerdotes eran bien estimados socialmente, tanto por el grupo
en el poder, como por el pueblo. Torquemada hace notar que sus funciones incluian dar
consejos sobre asuntos del orden social, como la guerra, pero su valor fundamental radicaba
en su papel de ritualistas y oficiantes. A su vez, esta informacidn nos remite a la participacion

del sacerdote como ixiptla 0 encarnacion, aspecto que veremos el capitulo posterior.

Finalmente, concluimos, con lo visto hasta ahora, que los sacerdotes como ritualistas
tenian una alta estima social, pues en su figura como dadores, penitentes (tlamacazque,
tlamaceuhque) eran quienes vinculaban el mundo humano con la sobrenaturaleza por la
dindmica social que habia entre ambas colectividades, el intercambio de dones a través de
practicas rituales como el ayuno, la abstinencia, el ofrecimiento de copal o los sacrificios.
Estas actividades eran primordiales para el mantenimiento del mundo y el funcionamiento
social, pues los sacerdotes cargaban con la responsabilidad de llevar a cabo dichas practicas
y que la comunicacion entre ambas colectividades estuviera ordenada. Por Gltimo, agregamos
que, estos ritualistas, sus caracteristicas sociales y sus funciones religiosas estaban
histéricamente determinadas por la sociedad nahuatl, su pensamiento y las necesidades ante

el cosmos que estos sacerdotes cubrian con su actuar.

§

Hasta ahora, hemos abordado la relacion de los sacerdotes en la estructura politica que
formaba lazos importantes con los grupos de poder. En este sentido, las fuentes de los siglos
XVIy XVII nos permiten interpretar la importancia de los sacerdotes para el contexto social

prehispanico y entender que estos ritualistas eran poseedores de conocimientos

% Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 295.
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especializados, por los cuales lograban distinguirse en dinamicas propias de su trabajo ritual
y grupo social, ademas de poseer un prestigio por dichos saberes (fuera del alcance de la
sociedad en general) y las actividades ceremoniales que realizaban para dinamizar las
relaciones con la sobrenaturaleza y que cubrian aspectos ideologicos (intercambio de dones

y comunicacion con las deidades) dentro del pensamiento religioso indigena.
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Anexo 2.2

Imagen 1. Codice Mendoza, fol. 63r. Papahuaqui, sacerdote guedejudo sentado en un icpalli
observa los astros por la noche. La glosa dice: “Alfaqui mayor que esta de noche mirando las

estrellas en el cielo y a ver la hora que es, que tiene por oficio y cargo.”
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2.3 Organizacion sacerdotal y sus vinculos con los supremos gobernantes

En las siguientes paginas ahondaremos sobre la problematica de la jerarquia en la
organizacion sacerdotal nahuatl, expondremos sus caracteristicas y dificultades de estudio.
Veremos que tratar de reconstruir dicho esquema jerarquico es una tarea complicada.
Asimismo, destacaremos la relacion existente entre el sacerdocio y los gobernantes, en
particular con los dos grandes lideres, el tlatoani y el cihuacoatl, al encontrar que sus puestos
implicaban una serie de caracteristicas afines y que los ligaban con el sacerdocio en términos

sociales, politicos y religiosos, sobre todo en su participacion como ritualistas espontaneos.
8§ Problemas sobre la jerarquia sacerdotal

El papel del grupo sacerdotal es complejo en la estructura del aparato social y politico-
religioso pues, en primer lugar, habia una pléyade importante de estos especialistas religiosos
en los templos de toda la ciudad y sus demarcaciones. La gran diversidad sacerdotal se cifio
a la division y especializacion de las diferentes actividades, lugar en la jerarquia, distinciones
por obligaciones ceremoniales, la importancia del dios y templo al cual se estaba adscrito.
Igualmente, es basico sefialar que en la organizacién era importante el prestigio, cuestion que
se asociaba a la ejecucion de actos rituales méas cuidados y la colaboracion o servicio con los
altos mandos politicos y militares. Sobre estas caracteristicas del sacerdocio nahua,

Torguemada apunté que:

Estos (los sacerdotes servidores de los templos) tenian muchas érdenes y grados diversos y nombres,
segun los oficios que ejercitaban y monasterios a que acudian; porque habia summo pontifice 0 summo
sacerdote; habia pontifice menor, inferior al sumo pontifice, y a este menor eran inferiores los comunes
sacerdotes [...] Diferencidbase el sumo pontifice o sacerdote de los otros en traer colgada y asida de el
pecho una borla de algodén, como en sefial de preminencia y mayoria. Llamabase teotecuhtli, que es
como decir el supremo sobre todos los consagrados y dedicados a Dios, y que tiene jurisdiccion y poderio
sobre todos ellos. Al pontifice menor nombraban hueiteupixqui, que quiere decir grande oficial de Dios
0 grande guarda de las cosas de Dios. Los sacerdotes comunes se llamaban teupizque, que quiere decir
oficiales o guardas de dios, de teutl, que es dios y pixqui, que es guarda u oficial, a cuyo cargo esta la
cosa”.!

Vemos que la division en la escala jerarquica, segun este testimonio, partia de la diferencia
entre el poderio y grandeza de los sacerdotes, desde los que ocupaban los lugares o titulos
supremos hasta los comunes. Para acentuar esta multiplicidad en el sacerdocio indigena, por

ejemplo, el mismo fraile indica que la cantidad de ministros al servicio era amplia pues: “eran

! Torguemada, Monarquia Indiana, Vol. II1, p. 259.
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en namero treinta, cuarenta, o cincuenta, segun la grandeza o pequefiez del pueblo y templo
donde asistian”.? Sabemos por las fuentes que los especialistas estaban organizados tanto por
sus edades, responsabilidades, puestos o funciones, de tal forma que existian desde los dos
grandes personajes, quequetzalcoa o sacerdotes principales: Quetzalcoatl Totec Tlamacazqui
y Tlaloc Totec Tlamacazqui como los mas cercanos al tlatoani, hasta los humildes servidores
locales.® También, un pasaje con informacion interesante que proviene de la obra de Duran
menciona algunos de los principales cargos. Se lee en la obra del dominico: “al supremo
sacerdote llamauan con diversos nombres; unos le llamauan Papa, otros, Topiltzin,
finalmente, en cada prouincia tenia sus autoricados y excelentes epitetos de mucha autoridad.
A otros llamauan Tecuacuiltin, & otros Cuauhuehuetque, otros Chalmeca, otros

Tlenamacaque, & otros Calmecaveuetque, & otros mogauhque, & otros Tlamacazque”.*

De manera similar, otras fuentes tratan esta informacion sobre las jerarquias en el
aparato religioso indigena, aungue con una cuestion importante a destacar: en el esfuerzo por
describir la sociedad indigena los autores novohispanos tuvieron que realizar su labor a través
de analogias y posibles equivalencias con la institucion y estructura de la Iglesia catdlica. Por
ejemplo, Sahagun sefial6 los “grados” jerarquicos del sacerdocio nahuatl, los cuales eran: “el
primero, le llamaban tlamacazto, es como acolito, el segundo, le llamaban tlamacazqui, que
es como diacono; el tercero le llaman tlenaméacac, que es como sacerdote. Destos sacerdotes
los mejores elegian por sumos pontifices, que se llamaban quequetzalcoah, que quiere decir

‘succesores de Quetzalcoat]’”.®

En franca semejanza, como ejercicio de traduccion cultural, Torquemada ofrece
informacion sobre esta intrincada cuestion de las jerarquias. En un breve capitulo Ilamado
“De otras dignidades y ministros que tuvieron estas gentes idolatras” de su Monarquia
Indiana, el fraile franciscano menciona que en la organizacion sacerdotal habia “sumos y
menores, conviene a saber, pontifice maximo y menores y sacerdotes simples [...] éstos eran

como las dignidades de las iglesias catedrales en el pueblo cristiano, conviene a saber:

2 1bid., p. 272.

3 En cuanto al ascenso en la jerarquia sacerdotal, no tenemos toda certeza por la cual los individuos consiguieran
posicionarse mejor. En el caso de estos quequetzalcoa, Sahagun indica que no importaba su linaje, podia venir
del lugar social mas pobre, su reconocimiento estaba en su sabiduria, prudencia y trabajo entregado como
sacerdote. Sahagun, Historia general..., p. 229, Florentine Codex, Bk. IlI, p. 69.

4 Duréan, Historia de las Indias de la Nueva Espafia e islas de tierra firme, Vol. I, p. 210.

5 Sahagun, Historia general..., p. 229.
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tesorero, maestrescuela, sacristan y mozos de coro”.® Con una clasificacion parecida a la que
proporciona Sahagun por su equivalencia con la organizacion cristiana, Torquemada poco
profundizay solo se remite a referir la diversidad entre puestos, menores y mayores, asi como
algunas funciones. Entre los nombres que destaca el mismo fraile (junto al cargo con que los
describe) estan: tlaquimiloltecuchtli [sic] (tesorero), tlillancalcatl (sacristan mayor),
teotlamacazque “mozos de la casa de dios” (mozos de coro y servicio de templo),
tzapotlateohuatzin  (sochantre), tlamacazcateutl (maestrescuela), mexicatlteohuatzin
“dignidad en lo eclesiastico de México”, huitznahuacteohuactzin (coadjuntor), Ometochtli

(sacerdote de muy grande autoridad).’

El estudio de estos personajes, al igual que la problematica de las jerarquias, debe ser
motivo de investigaciones enfocadas en su papel en la estructura politica, administrativa y
religiosa. Al respecto, un ejemplo reciente es el trabajo de Pastrana Flores sobre el
tlillancalqui “el sefior de la casa de la negrura” (que aparece en la cita anterior como
tlillancalcatl o sacristan mayor), uno de los cuatro personajes que conformaba el “consejo
supremo o de los cuatro” (tlahtocan).® El investigador rastrea la figura de este personaje en
la fuentes documentales y cddices anotados, exponiendo su apariencia sacerdotal, el vinculo
con las diosas madres, pero también sus templos, sus funciones administrativas, su cercania
confidencial con el principal gobernante tenochca y su calidad como especialista religioso y
ritualista (vinculo entre lo sagrado y la organizacion politica).®

AUn estamos en proceso de comprender la figura de estos personajes participantes de
la burocracia ritual, aunque queda de manifiesto su importancia en los registros documentales
que, como en el caso del tlillancalqui, describen su cercania con el gobernante, las deidades,
los templos y su posicion en todo el aparato estatal. Como explica Pastrana Flores: “en la
figura del tlillancalqui se funden, confunden y yuxtaponen diversas atribuciones
sacerdotales, politicas, judiciales, militares, administrativas, fiscales, territoriales y hasta

educativas. Esto implica que para el mundo indigena no existia una separacion entre todas

® Torguemada, Monarquia Indiana, Vol. II1, p. 263.

" 1bid., p. 263-265.

8 Pastrana Flores, “Tlillancalqui ‘El sefior de la casa de la negrura’. Acercamiento a un alto dignatario mexica”,
p. 120.

9 Ibid., p. 122-135.
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estas esferas, sino que de alguna manera, que no es del todo clara, eran complementarias unas

de otras”.1°

En contraste con otra regién mesoamericana, en particular del occidente, sabemos por
la Relacion de Michoacan que, cuando se nos habla del sacerdocio entre los antiguos
p“urhépecha, lejos del petdmuti o sacerdote mayor, “carecemos de datos precisos sobre la
estructura jerarquico-religiosa prehispénica [ ...] la Relacion de Michoacén describe distintas
especialidades sacerdotales, pero ignoramos cuél podria haber sido la cadena de mandos™.!!
La seccidn de dicha obra que trata la organizacion sacerdotal p”urhépecha es interesante pues
el documento presenta una imagen donde al centro esta el petamuti y a su alrededor el resto
de sacerdotes con atributos que indican su especialidad, caracteristicas que podemos cotejar
con las glosas que rodean las imagenes.? (Imagen 1) En su clasico estudio del sacerdocio
nahua, Acosta Saignes ya habia observado la necesidad de recurrir al cotejo entre las fuentes
del centro de México con ese texto del occidente; sin embargo, ain no contamos con una
comparacion integra de estos aspectos, la cual, incluso, deberia ligar otras zonas geogréaficas

y culturales mesoamericanas.®

Ademas, aunque tenemos certezas debido al significado del nombre y cierta
informacidn sobre la posicion de algunos de los sacerdotes, sobre todo aquellos con funciones
principales, no podemos darnos una idea concreta de su organizacion, aun cotejando las
fuentes, es decir resulta muy complejo reconstruir, como tal, la red jerarquica o sistema de
mandos de los sacerdotes nahuas. En la historiografia, los investigadores han intentado
describir esa estructura jerarquica con base en las fuentes y las listas de nombres que estan
documentadas, pero las propuestas se ven limitadas por los problemas que hemos enunciado,
por lo que, regularmente, los estudios generales terminan solo por reproducir los nombres y
orden tratados en las fuentes, que se completan con algunas descripciones; un trabajo
indudablemente loable para la difusion de este informacion. * Sin embargo, tal vez la

solucion estaria en la realizacion de un profundo estudio, actualizado y comparativo, del

10 Ibid., p. 136.

11 Martinez Gonzalez, Cuiripu: cuerpo y persona entre los antiguos p”urhépecha de Michoacan, p. 154-155.
12 Alcala, Relacion de Michoacan, f. 11.

13 Acosta Saignes, “Los teopixque”, p. 203.

14 1bid., p. 153-170; Lopez Austin, La constitucion real de México Tenochtitlan, p. 111-112; Soustelle, La vida
cotidiana de los aztecas en visperas de la conquista, p. 64-67; Carrasco, “La sociedad mexicana...”, p. 230;
Tena, La religion mexica, p. 53.
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sacerdocio indigena mesoamericano, cuestion que supera nuestra investigacion, aunque

nuestro aporte ha sido exponer la problematica.

8 El tlatoani, el cihuacoatl y el sacerdocio

Una cuestion importante son los lazos de los sacerdotes con los gobernantes, en particular
nos parece pertinente ahondar en la relacién con las dos cabezas del gobierno, el tlatoani y
el cihuacotl. Adelante veremos que, estos vinculos de los principales gobernantes nahuas con
los sacerdotes se componian por un lado desde el ambito politico y social; y por el otro, estas
relaciones se completaban con materias desde el contexto religioso, que incluian ideas sobre

el cosmos, y la actuacion del tlatoani y del cihuacoatl como ritualistas.

En su crénica de la conquista, Lopez de Gdémara trasmite algunos de los conceptos
que llegaron a él sobre los sacerdotes mexicas y menciona que, entre sus actividades
regulares: “su oficio era rezar, quemar incienso, sangrarse muchas veces al dia de muchas
partes de su cuerpo, y cada media noche bafarse y tefiirse de negro. Los postreros veinte dias,
ni ayunaban tanto ni comian tan poco”.r® Detalles basicos de la actividad sacerdotal que
componian parte de las caracteristicas y cualidades de los religiosos. Siguiendo con el
testimonio de Lopez de GOmara, dice el cronista: “con estos ayunadores se holgaba mucho
Moteczuma, y los tenia por santos. Cuentan deellos que conversaban siempre con el diablo,

que adevinaban grandes cosas y que veian maravillosas visiones.”®

Sobre la proximidad entre el tlatoani y los sacerdotes, otro tipo de textos nos permiten
vislumbrar que estos vinculos se proyectaban en el espectro del orden social y las relaciones
humanas. Al respecto, el franciscano Torquemada advierte la importancia del sacerdocio en
la antigiiedad de los “gentiles” pues “andaban junto e incorporado en la dignidad real”.!’
Asimismo, en las historias, que nosotros Ilamamos miticas, los dirigentes que conducian al
pueblo en su migracion fueron en primera instancia sacerdotes. Nos dice Torquemada que
los ““sacerdotes hacian oficio de reyes” e indica su texto:

De los primeros mexicanos que vinieron a esta tierra sabemos que no trajeron rey, ni otro caudillo

particular, sino que venian regidos de los sacerdotes y ministros del demonio, sobre cuyos hombros venia
laimagen del dios Huitzilopochtli, y a los consejos y determinaciones de estos ministros eran obedientes.

15 opez de Gédmara, Historia de la conquista de México, p. 314.
16 |bid., p. 324.
7 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. I1l, p. 298.
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De manera que los mas supremos en aquella repiblica, y que tenian veces de principe y servian de rey
a los sacerdotes y ministros del demonio, obedecian como a supremos y que no reconocian dependencia
de nadie.’®

Es importante sefialar la proximidad entre los reyes y los sacerdotes para mediar con la
sobrenaturaleza, la vida religiosa y las deidades, sobre todo las entidades patronas que dan
origen a su pueblo. Otro caso, y que también resulta interesante, es observar como el rey o
gobernante y los sacerdotes se relacionaban en aspectos de la organizacion social y del poder.
En este orden de ideas, tenemos testimonios como la “Relacion de Metztitlan”, que describe
el poder que tenia el rey para asignar cargos sacerdotales y dirigir sus actividades en el
ceremonial. En el caso de la siguiente cita, se notan los lazos entre el gobernante y los
sacerdotes, ademas se refiere la importancia con la que se veia el papel de los sacerdotes ante

el pueblo. Dice el mencionado documento:

Y, para este oficio, el rey tenia cargo de elegir a los sacerdotes cuando faltaban, los cuales habian de ser
muy habiles y de mas edad, de aquellos que se habian criado en el templo. Y, siendo elegidos, los llamaba
ante si y les encargaba la guarda y reverencia de sus idolos, avisandoles la guarda de buenas costumbres
[...]y, aceptado por ellos, el rey mandaba prevenir lo necesario para las solemnes ceremonias que se
hacian a los cuatro dias adelante. En la cual, yendo muy acompafiado de todos sus vasallos y gente de
guerra, y haciendo ante todas cosas una solemne ofrenda a sus idolos de papeles cortados e incienso,
vuelto el rey al pueblo, les daba a entender coémo su voluntad y la de sus dioses era que aquellos sean
ministros y, como a tales, de todo el pueblo sean acatados y obedecidos, y su doctrina creida y guardada.
Y luego el rey, de su propia mano, les cubria con una rica manta a manera de capa, y se la afiudaba al
hombro de cada uno diciéndole: “Tomad esta vestidura en sefial de que sois guardas y ministros de mis

dioses™.1®

De acuerdo con la informacién de Juan de Pomar en la “Relacion de Tezcoco”, vemos la
misma facultad que el rey tenia para elegir a los principales servidores de los templos,
evaluaba su desempefio en la vida religiosa e incluso decidia si podian ser participes de una
“renta”, cierta recompensa economica producto del trabajo del templo. Se lee en la obra de
Pomar:
Habia en cada templo, hasta cuarenta (sacerdotes), a lo menos en los principales, y, en los demas, cuatro
0 cinco; en otros, ninguno. Los mayorales eran elegidos por el rey y después g[ue] habia hecho gran
examen de su vida y buenas costumbres y habilidades, y g[ue] tuviese mucha noticia de su religion, y a
manera de criar y doctrinar a los nobles en todo género de buena crianza y doctrina. Eran sustentados de

cierta renta g[ue] por el rey estaba sefialada. No era licito llegar, a estas casas y templos, mujeres
ningunas.?

18 Ibid., p. 300.
19 “Relacién de la alcaldia mayor de Meztitlan y su jurisdiccion”, p. 48-49.
20 Pomar, “Relacién de la ciudad y provincia de Tezcoco”, p. 68.
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El poder y el prestigio que el grupo gobernante (realeza, nobles-guerreros y sacerdotes)
ofrecia sobre el resto de la sociedad se proyecto en el ciclo festivo anual.?! Siguiendo a Broda,
el ritual es un reflejo de la estratificacion social, claramente vista desde la perspectiva de esta
clase gobernante. Pero, a su vez, las actividades religiosas se convertian en una labor del
tlatoani y el grupo dominante por “integrar sus relaciones reciprocas por medio del ritual, y
los esfuerzos de miembros individuales de esta elite de fortalecer sus relaciones con sus
vasallos”.?? De tal forma, pensamos que el trabajo y relacion entre reyes y sacerdotes
construia parte del dominio ideologico a través de la organizacion y direccion de los rituales
y la difusion del pensamiento religioso a través de su rol como dadores y penitentes ante la
sociedad humana y la sobrenaturaleza. Un testimonio mas que apoya estas observaciones lo
encontramos cuando Pomar habla sobre el calendario y las ceremonias, porque indica el
prestigio social que imponian el “rey y sus ministros”. El cronista sefiala que estos ltimos
hacian valer el buen comportamiento del pueblo, incluso cuando tenian que ejecutar algin

castigo, asi lo dicta un fragmento de esta relacion geogréfica:

Gobernéabanse (la sociedad) con la obediencia grande que tenian al rey y a sus ministros, los cuales eran
proveidos por él en todos los lugares y pueblos de su jurisdiccion. Y, lo que se habia de hacer, mandabalo
el rey y, de mano en mano, iba a parar hasta aquellos que lo ejecutaban y ponian por obra. Y, con el
guardar las costumbres y ordenanzas que habia, y castigando los excesos que se hacian al deber, y con
que cada uno usaba del oficio y gobierno que le era encomendado, con mucho cuidado, v,
principalmente, porque conocian del rey celo grande de justicia, vivian quietos y pacificos, sin alterarse
jamas. Y, sobre todo, porque, naturalmente, los indios son muy domésticos y pacificos unos con otros.?

Entonces, advertimos que, en el orden social el papel del rey y los sacerdotes es cercano, es
claro que el origen del poder emanaba del gobernante, sin embargo, observamos la
importancia del sacerdocio como un grupo de especialistas rituales y su importante
asociacion con el poder del tlatoani, que, a su vez, éste recibia de los sacerdotes el apoyo
para realizar sus obligaciones rituales y regular el orden en torno a la difusion de las ideas

religiosas.

Ademas, sabemos, siguiendo el modelo de realeza sagrada que, del rey emanaban

importantes vinculos con la sobrenaturaleza y éste debia de corresponder con actividades de

21 Broda, “Los estamentos...”, p. 51, 71, 74.
22 Broda, “Estratificacion social...”, p. 74.
23 Pomar, “Relacién de la ciudad...”, p. 89.
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caracter ritual para el sostenimiento del mundo.?* Para cumplir con esta carga, estaban las
“réplicas” del rey y la “burocracia ritual” como las diferentes escalas que habia en todo el
entramado politico, social y religioso indigena, de tal forma que habia lazos muy estrechos
entre los gobernantes y sus sacerdotes, uno de estos vinculos compartidos es que ambos

personajes eran ritualistas.

Entonces, se entiende que las labores rituales del rey promovian la mediacion con los
dioses y mantenian el orden del mundo. Al respecto, Graulich sefiala como responsabilidad
del rey facilitar el trabajo de los sacerdotes porque le ayudaban en su labor cosmica.?® De
esta forma, tenemos testimonios de la participacién del rey como “sacerdote”, es decir
ritualista o en su caso oficiante ritual. Un ejemplo, lo presenta Torquemada cuando describe
la fiesta de Panquetzaliztli y en particular cuando narra la presentacion de la encarnacion
(ixiptla) de amaranto que se hacia de Huitzilopochtli. La estatua era venerada, recibia
ofrendas y era sacrificada; un dato interesante es que ésta solo podia ser manipulada por un
sacerdote mayor, que llevaba el nombre Quetzalcdatl. Posteriormente, se hacia una procesién
por algunos barrios de la ciudad llevando la imagen de otro dios, Painal, el “vicario de
Huitzilopochtli”, hasta que llegaba al patio del Templo Mayor. Los sacerdotes cargaban
entonces la estatua al santuario de Huitzilopochtli y se realizaban algunos sacrificios.?

(Imagen 2) Acerca de este momento de la fiesta, Torquemada menciona que:

Hecha esta procesion, que duraba lo mas de el dia, estaba ya aparejado todo lo necesario para el
sacrificio, para cuyo comienzo tomaba el rey o sefior supremo el incensario y echando incienso en él,
con ciertas ceremonias, incensaba la imagen de su dios, haciendo oficio de sacerdote. Hecha esta
ceremonia bajaban la imagen de Paynalton, delante de la cual iban todos los que habian de ser
sacrificados y todo lo demas tocante al sacrificio, y daban tres o cuatro vueltas al templo, en manera de
procesidn, y luego subian a los miseros hombres a lo alto y sacrificabanlos comenzando por los cautivos
en guerras y acabando aquel horrendo acto con los esclavos cebones, para aquello comprados.
Sacandoles los corazones y arrojandolos a los pies del idolo.?”

Entonces, observamos que el papel del tlatoani, en este contexto, correspondié al de
oficiante de la ceremonia, “haciendo oficio de sacerdote”, es decir fue un ritualista, el cual

debid su labor por tratar de vincular el mundo humano con la sobrenaturaleza, en este caso

24 \/éase Apartado 3.1 “Relacion entre la comunidad humana y la sobrenaturaleza” y 3.2 “Fenémeno del ixiptla
y los ritualistas”.

%5 Graulich, “La royauté sacrée...”, p. 107.

% Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 132-135. Véase Apartado 4.4 “Papel sacerdotal en el
sacrificio humano y la encarnacion de los dioses”.

2" Torquemada, Monarquia indiana, Vol. I1l, p. 115. El subrayado es nuestro.
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con la figura de Painal, numen cercano al dios principal Huitzilopochtli, mismo que, se
asociaba al poder del gobernante como la parte masculina, luminosa y guerrera del

COSMoOs.

Aunque podriamos extendernos en estas caracteristicas en torno al tlatoani como
ritualista, también conviene ahora remitir nuestra atencion a su contraparte, el cihuacoatl,
personaje que representaba la parte femenina, oscura y terrestre; claramente ligado con
los sacerdotes pues, entre otras cuestiones sabemos cuidaba el actuar de estos especialistas

religiosos en los sacrificios y distintas ceremonias.?®

Con respecto a la estructura del poder en la sociedad indigena y su asociacion al
pensamiento religioso, en la cosmovisidn nahua existe una serie de conceptos de opuestos
complementarios o diadas (caliente-masculino y frio-femenino, cielo/inframundo,
Sol/Luna, aguila/jaguar, vida/muerte, madre/padre, fuego/agua-tierra, entre otros), que
son representaciones de un modelo cdsmico. De esta forma, la oposicion complementaria
del tlatoani era el cihuacoatl “mujer serpiente” o “serpiente femenina”, quien era su
segundo al mando y las fuentes le refieren como "coadjutor”, 'juez", "consejero” o
"virrey".?® Sin embargo, como observa Patrick Johansson, la figura del tlatoani y el
cihuacoatl deben verse en conjunto, es decir, un binomio politico que remite a una serie
de relaciones simbolicas, “un mando bicéfalo constituido por fuerzas complementarias,

con arraigo simboldgico en el cosmos [que] regia la nacion mexica”.*°

La oposicion complementaria se vincula en Mesoamérica con la idea de hermandad
(hermano mayor y menor) o gemelidad, por ejemplo, a la luz de los mitos y las acciones de
los dioses, tenemos a Nanahuatzin/Tecuciztecatl y Quetzalcoatl/Tezcatlipoca. Estos
arquetipos logran explicar el gobierno dual mexica, incluso remiten al primer cihuacoatl,

Tlacaelel, quien se decia habia nacido el mismo dia que su tlatoani, Moctezuma I, y que

28 Tezozomoc, Cronica mexicana, p. 440-441. El descendiente de la nobleza tenochca narra como los mexicas
sufrieron muchas bajas y derrota en la guerra, incluso nobles y sefiores, por lo que el tlatoani lloré y se lament6
mucho y encarg6 al Cihuactatl que mandara a los Cuauhuehuetques (militares), Cuacuacuiltin (sacerdotes
ancianos), y los Tlamacazques (sacerdotes) recibir a la gente que venia de la guerra, hacer las ceremonias ante
la triste situacion y consolar al rey.

29 Acosta Saignes, “Los teopixque”, p. 174.

%0 Johansson, “Tlahtoani y Cihuacoatl: lo diestro solar y lo siniestro lunar en el alto mando mexica” p. 40.
También, sefiala dos términaos que refieren la posicion del cihuacoatl: itliltocateixtlaticauh, "su consejero en el
gobierno" y itliltocatenanamiccauh, su asesor en el gobierno”. Ibid., p. 57.
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curiosamente, eran hijos del mismo padre.®! Estas logicas resultan muy interesantes pues
remiten a un ordenamiento cosmico que atraviesa distintas estructuras de lo social en el
mundo ndhuatl. En el caso de lo politico, tienen importancia en la configuracion de un

diagrama de gobierno.*

Al igual que el tlatoani, el cihuacoatl tomaba funciones de ritualista y estaba
asociado con los sacerdotes.>® En primera instancia, respecto del orden césmico en el
pensamiento nahuatl, Graulich observo y puso énfasis en la idea del cihuacoatl como “mujer
serpiente”, es decir, el elemento femenino, terrestre, oscuro, conjunto de fuerzas teldricas y
al servicio de los dioses a través del ejercicio sacerdotal. Asimismo, explica el historiador
que el cihuacoatl era visto como el encargado de los asuntos domeésticos, en términos de
politica y administracion; este conjunto de ideas, funcionaban como la contraparte del
tlatoani relacionado con los guerreros, la lucha con otros pueblos, el elemento masculino,
solary la luz.3* Bajo esta linea, existian partes de la estructura politica que daban mas sustento
a dicha logica cosmica pues, por ejemplo, tenemos que el mando bicéfalo se proyectaba en

el orden militar y religioso.

Dentro de la misma cuestion bélica, se tenia a los grandes dirigentes de las fuerzas
militares. A estos se les conocia como el tlacateccatl “cortador o cercenador de hombres”,
que era el lider de la tropa, y el tlacohccalcatl, “hombre de la casa de los dardos”, cuya
funcion era estar encargado de las armas.® En segundo lugar, por el lado religioso, la ya
mencionada teopixcayotl “orden sacra”. En cuanto a sus miembros a la cabeza del sacerdocio,

estaban los dos sumos sacerdotes Quetzalcoatl Totec Tlamacazqui y Tlaloc Totec

31 Olivier, “Gemelidad e historia ciclica. El ‘dualismo inestable de los amerindios’, de Claude Lévi-Strauss, en
el espejo de los mitos mesoamericanos”, p. 152.

32 por ejemplo, en su tesis de maestria Pablo Hernandez Aparicio demuestra en multiples aristas de la
organizacion politica, ideologia y el aspecto religioso que, el cihuacoatl era el cogobernante con una figura
equiparable a la del tlatoani con atribuciones similares. Hernandez Aparicio, “El Cihuacéatl. Su papel y
simbolismo en la politica mexica”, p. 63, 68, 73.

3 bid., p. 97-99, 109-112.

3 Graulich, El sacrificio humano..., p. 268, “El rey solar...”, p. 16.

35 |épez Austin y Lopez Lujan, El pasado indigena, p. 227-228. En el esquema de la organizacion politica eran
recurrentes nimeros como el cuatro, del 13 o del 20 fundamentales en la idea del modelo comico mexica.
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Tlamacazqui,®® quienes llevaban los atributos de los dioses y cabe la posibilidad de que

también remitieran a la idea de gemelidad.*’

Por otro lado, un ejemplo de la participacion del cihuacoatl como ritualista lo tenemos
en Pomar cuando éste describe en su “Relacion de Tezcoco” el ritual del rayamiento
(tlahuahuanaliztli) en la fiesta de Tlacaxipehualiztli. En el texto se narra que el cihuacoatl
era sacerdote principal y encargado de realizar el sacrificio del prisionero; dice la fuente: “Y,
si el prisionero habia recibido un golpe o dos, de tal manera g[ue] al parecer no se podia ya
defender, llegaba luego el CIHUACOHUATL, g[ue] era sacerdote principal, y lo degollaba
luego en una piedra g[ue] junto a este sacrificadero estaba”.®® Si contrastamos con otras
fuentes, el ritual era realizado por oficiantes distintos a los que indica el testimonio de Pomar,
sacerdotes de alta jerarquia, sin embargo, méas alla de tomar el dato de manera literal, esta
informacidn nos sirve para asociar al cihuacoatl con los sacerdotes en su importante funcion

de sacrificadores y rectores de los rituales en las veintenas.*®

Para tratar de cerrar este apartado y a manera de ejemplo del trabajo conjunto de los
dos supremos gobernantes como especialistas rituales, tenemos documentado un momento
donde se invistieron como sacerdotes e incluso realizaron sacrificios. El hecho fue registrado
por el fraile dominico Diego Duran, quien refiere un pasaje donde Moctezuma “el viejo” y
Tlacaelel, el cihuacoatl, inauguraron un cuauhxicalli y oficiaron una ceremonia de sacrificio
humano, en el cual se ofrecio la vida de unos prisioneros mixtecos como parte del acto ritual.
(Imagen 3) Duran escribe la forma en que prepararon y ejecutaron la ceremonia estos

oficiantes:

Llegado el mesmo dia de la fiesta, el mesmo rey Monteguma y su coadjuntor Tlacaelel se tiznaron todo
el cuerpo con una tizne muy atizne [...] echaronse a las espaldas unas olletas hechas de piedras verdes
muy ricas, donde significauan que no solamente eran reyes, pero juntamente sacerdotes: ponianse en las
narices unos joyeles atravesados y luego les dauan & los dos sendos cuchillos, en las manos, de navaja,
y luego salieron en publico el rey y Tlacaelel, juntos, pusiéronse encima de la piedra que era semejanca
y figura del sol. Puestos alli ambos, el uno por una de las escaleras, el otro por la otra, vinieron luego los
ministros del sacrificio, que eran cinco, para las manos y piés y cabecas [...] El rey alcaba el cuchillo y
cortauale por el pecho: en abriéndole sacaua el coragon y ofreciaselo al sol, con la mano alta, y en
enfriandose, echaualo en la pileta y tomaua de la sangre con la mano y rociaua acia el sol.*

% Sahagun, Historia general..., p. 229; Motolinia, Memoriales, p. 50.
37 Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros que somos dioses...””, p. 33-34.
38 Pomar, “Relacién de la ciudad y provincia de Tezcoco”, p. 64.

39 Hernandez Aparicio, “El Cihuacdatl...”, p. 103-108.

40 Duran, Historia..., Vol. I, p. 246.
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Como dice la fuente, y algunos rasgos que se ven en la imagen, ademas de reyes, participaron
como sacerdotes, cubrieron su cuerpo de negro, oficiaron el acto ritual y se vieron rodeados
por sus “ministros”. En ultima instancia, notamos que la relacion entre sacerdotes con los
dirigentes del gobierno mexica era estrecha. Igualmente, lejos de pensar que los gobernantes
eran sacerdotes como tal, vemos que participaban de sus actividades religiosas, colaborando
en esta ardua labor, tenian deber tanto en su posicion social como un refuerzo ideoldgico

dentro del sistema de pensamiento o cosmovision.

§

En la estructura social nahuatl, el papel del sacerdocio se organizaba junto al poder por las
relaciones, importancia y dominio que tenian esto ritualistas frente a la comunidad.
Ciertamente, los sacerdotes como grupo pertenecian a la élite politica y sus funciones sociales
y religiosas eran un nexo entre el gobierno y la comunidad, para ello, el sacerdocio como una
compleja organizacion o institucion se conformaba de maultiples miembros clasificados en
jerarquias por su relevancia religiosa, asociacion al poder y funciones. Sefialamos como un
limite de la investigacién la reconstruccion de dichas jerarquias y un conocimiento mas
detallado sobre su misma organizacion. Sin embargo, pudimos contextualizar los vinculos
entre el tlatoani y el cihuacoatl con los sacerdotes de acuerdo con ideas asociadas a la
cosmovision; ademas de exponer las cualidades de los méximos gobernantes como

ritualistas.
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Anexo 2.3
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Imagen 2. Codice florentino, Lib. XII, f. 30v. Elaboracion del ixiptla de amaranto en
Toxcatl, la imagen es ilustrativa a un hecho similar que sucedia en Panquetzaliztli.
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Imagen 3. Duran, Historia de las indias de Nueva Espafa e Islas de tierra firme, ldmina
17. El tlatoani, por el glifo identificado como Axayacatl, y el cihuacoatl, identificado como
tal por el glifo, vestidos como sacerdotes y oficiando un sacrificio.
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2.4 Tlamacazcayotl: la vida sacerdotal
Conforme a nuestro objetivo principal que es comprender la participacion de los sacerdotes
nahuas en los rituales de las veintenas, conviene revisar, en un contexto general, el modo de
vida de los especialistas para poder entender como estas condiciones inferian en sus
actividades y funciones.

8

En algunos diccionarios y fuentes encontramos la palabra tlamacazcayotl como referencia a
la vida de los sacerdotes, la cual, en la obra de Francisco Javier Clavijero, por ejemplo, se
traduce como penitencia o vida austera.! Por su parte, Torquemada da una explicacion un
poco mas amplia del concepto, destacando que se trataba de la vida de penitencia de los

sacerdotes, quienes siguieron como modelo la vida de Quetzalcoatl. Dice el texto:

Tenian estos naturales otro dios llamando Quetzalcohuatl, el cual tenia sus ministros particulares, asi de
mancebos como de doncellas que a su devocion y contemplacion se dedicaban a su servicio. Estos vivian
vida mas estrecha que los pasados, la cual se llama tlamacazcayotl, que quiere decir vida de penitencia,
por ser en honra de Quetzalcohuatl, que dicen haberla hecho muy grande y haberla ensefiado a sus
discipulos.?

Con base en estos testimonios, consideramos que la palabra es una referencia aceptable para
hablar del modo de vida de estos especialistas rituales. Con la informacion de las fuentes,
sabemos que, desde su formacion en las escuelas especializadas hasta la vejez, el camino de
los sacerdotes era severo, ordenado y dificultoso, pero que tenia como beneficio un cierto
prestigio social y posicion privilegiada en cuanto al dominio de diversos saberes guardados

para el grupo gobernante, practicas rituales y el contacto con el mundo sobrenatural.

Empezando por la infancia, sobre las escuelas tenemos que el telpochcalli “la casa de
los jovenes” era el colegio en el que sus alumnos eran colocados bajo la proteccion del dios
Tezcatlipoca. En esta escuela, la mayoria de los estudiantes eran del estrato comun y el tipo
de instruccién principal era militar, aunque también se llevaban a cabo algunas practicas
religiosas y de buenas costumbres. Los estudiantes solian realizar actividades de servicio para

la ciudad y los guerreros en campafia militar. También sabemos de otro edificio, el cuicacalli

1 Consultado en linea el 16 de diciembre de 2020 http://www.gdn.unam.mx/diccionario/tlamacazcayotl/181092
2 Torguemada, Monarquia Indiana, Vol. 11, p. 322.
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“la casa del canto”, donde los nifios iban aprender a cantar, bailar y desempefiarse en el juego

de pelota.®

En contraposicion, el calmecac —una palabra cuyo significado es “en la hilera de
casas”— era una especie de templo-escuela y estaba ligado a Quetzalcoatl. Aunque los nifios
también recibian alli una educacién militar, el calmecac estaba pensado para ensefiarles los
conocimientos especializados de las actividades litargicas, el servicio a los dioses, las leyes
y el gobierno, formacion que acompafiaban con labores diarias para el mantenimiento del
templo y apoyo a los sacerdotes. Entre estas actividades estaban traer lefia, barrer, elaborar
instrumentos musicales, cantar, bailar, tocar los caracoles y cornetas, cortar espinas, traer
flores, preparar tinta, sahumar, participar en las ceremonias y hacer penitencias como ayunos

y autosacrificios.*

Segun el Cddice Mendoza los nifios de cuna eran presentados a los encargados de las
escuelas, un sacerdote (tlenamacac, Mexicatl teohuatzin o Huitznahuac teohuatzin) para el
caso del calmecac y el maestro de los jovenes (telpuchtlato) para el telpochcalli. (Imagen 1)
De acuerdo al folio 272v. de los llamados Cddices Matritenses, la educacion de los jovenes
se conocia como tlacazcaltiliztli, donde el tlenamacac “oferente del fuego™ era el encargado
del calmecac, pero los sacerdotes jovenes “los que tafien, los que guardan” (tlamacazaque:
yn tlavitequini, in tlapiani) auxiliaban a los aprendices.® Sin embargo, adelante en esta misma
fuente, folio 258v. se profundiza en la figura del Mexicatl teohuatzin quien tenia un estatus
alto en la jerarquia, solo debajo de los dos quequetzalcoah; indica la fuente: “era constituido
como padre de los del calmecac. Era como el rey de los sacerdotes de todas partes [Ca iuhqui
in tetta muchiuhticatca yn calmecac. luhqui in ma intlatocauh catca in teteuvatzin ynic
novian]”.® El mismo Sahagun dice que como coadjutor de éste habia la figura del Huitnahuac

teohuatzin que en particular estaba encargado de la educacion y la formacién de los

3 Pomar, “Relacion de la ciudad y provincia de Tezcoco”, p. 73,75; Duréan, Historia..., Vol. Il, p. 33-34,58-59,
64; Sahagun, Historia general..., p. 223-225; Acosta Saignes, “Los teopixque”, p. 186. Este tltimo autor
encontr6 que el conjunto de aprendizajes del telpochcalli se le conocia como telpochtiliztli.

4 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 273; Sahagln, Historia general..., p. 197-198, 227-229; Duran,
Historia..., Vol. 1, p. 59. El dominico indica que los estudiantes iban un colegio de mas autoridad cuando ya
habian sido instruidos, dicha institucidn aparece registrada con el nombre tlamacazcalli “casa de sacerdotes”.
S Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 74-75. Traduccién de Leén-Portilla.

® 1bid., p. 86-87.
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estudiantes del calmecac, es él quien aparece retratado amonestando a pequefios estudiantes

en un folio del libro segundo del Cddice Florentino.” (Imagen 2)

Al respecto de la edad en que los nifios iniciaban la escuela, dificilmente podremos
asentar el dato exacto porque las fuentes difieren, pero se menciona que era a los cinco, seis,
nueve, doce o hasta quince afios cuando ingresaban a una de las opciones educativas.®
(Imagen 3) La division entre los dos tipos de escuela se ha entendido como una cuestion de
posicion social. En efecto, la gran mayoria de las fuentes informan que los hijos de los
principales estudiaban en el calmecac,® porque en este templo-escuela se formaban los
sacerdotes y los futuros lideres politicos y militares, ahi se instruirian para “regir y gobernar
el mundo”.1® Sin embargo, en otros textos, por ejemplo la obra de Duran, se refiere cierta
flexibilidad, pues el dominico explica que el sacerdocio era una de las formas de ascenso
social, al igual que la carrera militar y el comercio,! y que en el calmecac habia tanto nifios
nobles como los hijos de gente comdn, aunque destaca ventajas de los primeros.*2 No
conocemos el proceso, pero es probable que algunos jovenes que destacaran en el telpochcalli
0 se sintieran muy atraidos por el servicio de los dioses pudieran ingresar al calmecac y

después ocuparan cargos importantes tanto en el &mbito plblico como en el sacerdocio.®

La instruccion de los pequefios tlamazcaton “sacerdotillos, aprendices o novicios™*

era muy rigurosa y severa, el aprendizaje formaba parte del dia a dia; naturalmente, habia

" |dem; SahagUn, Historia general..., p. 193-194.

8 Motolinia, Memoriales, p. 50; Sahagln, Historia general..., p. 223-226; Torquemada, Monarqufa Indiana,
Vol. 11, p. 275; “Relacion de Cempoala”, p. 65.

° Sahagln, Historia general..., p. 226-227. Por ejemplo, Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. IV, p. 225-
226. Dice que los hijos de los nobles y otros ricos eran metidos a una propia escuela, su objetivo eran preparados
para el gobierno y el servicio religioso: “para que juntos aprendiesen buenas costumbres morales, para el bien
futuro de la republica, y se ocupasen juntamente todo el tiempo de su recogimiento en el servicio de sus falsos
dioses.”

10 Tezozémoc, Cronica mexicana, p. 393-394.

1 Durén, Historia..., Vol. Il, p. 76-77.

2 Durén, Historia..., Vol. II, p. 58. Menciona el dominico: “En esta casa hauia muchos de todo genero de
perssonas asi hijos de principales como de gente baja y aunque todos estaban de una puerta adentro los hijos de
los reyes y los grandes sienpre estauan mas respetados y mirados trayendoles las comidas de sus cassas en
particular especialmente a los hijos de Montezuma y de otros valerosos principales y sefiores que tenian alli sus
hijos encomendados a los biejos que mirasen por ellos.”

18 Lopez Austin, “Organizacion politica...”, p. 225.

14 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. I, p. 273. El franciscano da un nombre particular a los sacerdotes
en servicio, dice: “Mientras estaban en aquel servicio y recogimiento se llamaban Teotlamacazque, que quiere
decir mancebos 0 mozos divinos o mancebos donceles de dios”.
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faltas de conducta mismas que meritaban castigos. Por ejemplo, en la “Historia de los
mexicanos por sus pinturas”, se registré un pasaje interesante que resume el trabajo de los

novicios y que nos explica bien lo visto hasta ahora:

Era costumbre entre ellos que los hijos de los sefiores y hombres ricos, en siendo de siete afios poco mas
0 menos, entraban en los templos a servir a los idolos, adonde servian barriendo y haciendo fuego delante
de los templos y salas y patios, y echaban los inciensos en los fuegos y servian a los papahuaque. Y
cuando eran negligentes o traviesos o desobedientes, atadbanles las manos y pies y punzébanles los
muslos con una puyas y los brazos y los pechos, y echabanlos a rodar por las gradas debajo de los templos

pequeﬁos.15
Hasta ahora nos hemos referido a los sacerdotes como hombres, sin embargo, la existencia
de sacerdotisas también est4d documentada, mujeres que habian ingresado a los templos-
escuelas y habian sido prometidas al dios por parte de sus padres, o bien mujeres que se
encontraban haciendo algun voto, éste hasta por un periodo de cuatro afios. Se les conocia
como cihuatlamacazqui “mujer sacerdote” y llevaban una vida similar a la de los varones en
cuanto a sus actividades sacerdotales, como el ayuno, la penitencia y el trabajo para los
templos. Ademas, se sabe que eran reverenciadas y gozaban de prestigio. Las fuentes
coloniales las equiparan a monjas, por lo que enfatizan su castidad, virtud y buen
comportamiento; por Gltimo, se mencionan algunas breves cuestiones sobre su participacién
ritual.® Hasta hoy falta un estudio especializado sobre el tema de la figura y papel de las
sacerdotisas entre los antiguos nahuas, éste es otro de los pendientes de nuestra

historiografia.l’

La vida de los sacerdotes en las escuelas y el templo estaba dedicada
fundamentalmente al servicio. No todos los que habian pertenecido al calmecac pasaban a
formar parte de la estructura sacerdotal, sin embargo, como observa Lopez Austin, podemos

decir que “todo hombre estaba obligado a cumplir en una etapa de su vida con funciones de

15 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 107.

16 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 106-107; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 277-280;
Durén, Historia..., Vol. I, p. 34; Sahagun, Historia general..., p. 437-438. Sefala este ultimo: “...y si era
mujer, era servidora del templo, que se llamaba cihuatlamacazqui, habia de ser subjeta a las que regian esta
religion [...] Tened por bien, sefior, de hacerla merced y recebirla. Ponedla, sefior, en compaiiia y numero de
las mujeres virgines que se llaman tlamacazque y tlamaceuhque, que hacen penitencia y sirven en el templo y
traen cortados los cabellos”.

17 Un articulo de reciente aparicion, autoria de Elena Mazzetto, donde se analiza la participacion de jovenes
sacerdotisas en la elaboracidn de la figura de tzoalli de Huitzilopochtli en las fiestas, que podria considerarse
como uno de los primeros acercamientos al tema. Mazzetto, “Créateurs et consommateurs du corps d’amarante
et miel de Huitzilopochtli dans les fétes religieuses des anciens nahuas”, p. 55-74.
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sacerdote en un templo”.!® Por las fuentes, sabemos bien que cuando los jovenes decidian
casarse, entre los veinte y veintidos afios, salian de los colegios y pedian permiso a sus
maestros, éstos los exhortaban a recordar para el resto de su vida la educacion recibida, sobre
todo, las buenas costumbres, asi como el respeto y servicio a los dioses.*® Mientras tanto,
aquellos que decidian formar parte del cuerpo sacerdotal tenian la oportunidad de asociarse
a algun templo,?° ocupar puestos especiales o crecer en la jerarquia de este grupo,? hasta
llegar a convertirse en quaquacuiltin “sacerdotes ancianos” quienes eran respetados y
consultados para distintos tipos de decisiones.?? Cuando alguno fallecia de forma natural se
consideraba un mal presagio e infortunio para la comunidad pues el pronostico era que

proximamente acaeceria la muerte de algin noble.?

En cuanto al tiempo de servicio de los sacerdotes en los templos, tenemos ciertos
datos que nos indican una variabilidad, pues sefialan que algunos ministros que Torquemada
llama “capellanes perpetuos” eran sacerdotes arraigados a su templo, los teohuaqueh (en
singular teohua “El que tiene un dios”) quienes encabezaban a los ministros de un templo y
tomaban el mismo nombre que el dios.?* También habia algunos otros personajes que
ofrecian su servicio por una cantidad de afios,?® o aquellos que realizaban su actividad por

diferentes periodos como sacerdotes “semaneros”, de los que habla Duran.?® Asimismo,

18 |_opez Austin, La educacion de los antiguos nahuas, vol. 1, p. 26.

9 Duran, Historia..., Vol. II, p. 66; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. III, p. 274,278; Pomar, “Relacion
de la ciudad...”, p. 68-70; “Relacion de Cempoala”, p. 65.

20 Torquemada, Monarguia Indiana, Vol. I11, p. 268, 272. En esta Gltima pagina el fraile dice un mecanismo de
como avanzaban jerarquicamente los sacerdotes: “Tenian entre si, estos mancebos, grados de preeminencia, y
de cinco en cinco afios subian a ellos conforme més 0 menos se habian aventajado en su ministerio, que era
subir de un oficio menor a otro mayor”. Sobre algunos de los sacerdotes teohua asociados a los templos tenemos
la lista en: Sahagun, Historia general..., p. 193-196.

21 Sahagun, Historia general..., p. 229; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 263-265.

22 Durén, Historia..., Vol. Il, p. 77. El mismo dominico refiere que sobre las etapas de la vida los nahuas las
dividian en cuatro periodos: piltzintli, tlamacazqui, tlapaliuhqui, huehuetqui. Ibid., p. 59.

2 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 11, p. 270; “Relacion del pueblo de Atlatlaucca y Malinaltepque”, p.
37-38. Al respecto, el ultimo texto asi resume la vida sacerdotal: “Los sacerdotes se criaban desde nifos en los
templos, 0 en ciertas casas que para ellos tenian diputadas que estaban junto a los templos. Eran hijos de los
caciques y los demaés principales. Aprendian las ceremonias y, cuando algin sacerdote moria o cumplia su
tiempo de servicio en el templo, que dicen que era siete afios, el sefior escogia, de los mozos que para ello se
criaban, el que le parecia, y le ponia en aquella dignidad”.

24 Dehouve, “Las funciones rituales de los altos personajes mexicas”, p. 40.

% Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. I1l, p. 268.

%6 Duran, Historia..., Vol. 11, p. 74.
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sabemos que otros llevaban el trabajo sacerdotal hasta el final de su vida como ancianos, pues

como dice Pomar, “algunos morian viejos en este oficio”.?’

En cuanto a los espacios donde se llevaba a cabo la vida de los sacerdotes, y respecto
de los templos en Tenochtitlan en especifico, podemos distinguir aquellos situados al centro
de la ciudad y los de los calpultin, situados en la periferia. El recinto sagrado de la ciudad se
componia de 78 edificios, que fueron enlistados en la obra de Sahagun. Destaca el hecho de
que muchos de los dioses de los calpultin fueron representados en este espacio con templos
que se llamaban “calpulli”.?® Ante esto, no hay que confundir los espacios Ilamados
“calpulli” en el recinto sagrado, con los calpultin de la ciudad, donde también sabemos que
se vivia intensamente la cuestion religiosa. Esta se desarrollaba principalmente en el centro
comunal llamado calpulco “lugar o templo del calpulli”, que arquitectonicamente se
componia, al parecer, de una plaza pablica, un templo, un telpochcalli y una casa llamada
tequitlalli donde se reunian autoridades, como los ancianos, para atender las necesidades del
lugar, aunque esto es una definicion general.?® De esta forma, los nobles dignatarios y las
comunidades a las que representaban podian asociarse con los lugares de culto situados en

su barrio y en el recinto sagrado.°

Segun podemos inferir, la integracion de los sacerdotes a los distintos templos se
relacionaba con aspectos de identidad con ciertos dioses y pertenencia a vecindades
especificas. Un buen ejemplo de ello son los seis barrios de los cuales salian “mozos y mozas”
para el templo de Huitzilopochtli.3* Estos venian de barrios de élite de la sociedad mexica,

aunque, como mostrd Rudolf van Zantwijk, hacer esta relacién es dificultosa al considerar

27 Pomar, “Relacién de Tezcoco”, p. 38.

2 Matos Moctezuma, Tenochtitlan, p. 58-62; Gonzalez Torres, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 106.
Al respecto de algunos templos y sus caracteristicas en las fuentes tenemos: Sahagun, Historia general..., p.
181-189; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 220-249. Asimismo, un articulo que coteja la
informacion del apéndice del libro Il de Sahagun sobre estos 78 edificios y las fuentes escritas es: Couvreur,
“La description du Grand Temple de Mexico par Bernardino de Sahagin (Codex de Florence, annexe du livre
iy

2 Alcantara Gallegos “Los barrios de Tenochtitlan”, p. 190.

30 Dehouve, “Las funciones rituales...”, p. 40.

31 Duran, Historia..., Vol. 1, p. 34-36. Estos mozos y mozas se encargaban de realizar actividades para el
templo como tener el fuego siempre prendido, sahumar, barrer, traer lefia, tocar el caracol, realizar
autosacrificios, vivir en castidad y recogimiento; también, indica Duran, su labor era pedir limosna, hacer y dar
de comer al dios y los sacerdotes con lo que conseguian, ademas, vestian de blanco con una manta de henequén
aspera, no se untaban ninguna pintura corporal y era por un afio completo que realizaban esta labor.
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las diferencias en la informacion de las fuentes, la propia complejidad social y religiosa del
calpulli'y los vinculos con la administracion estatal.>> EI mismo investigador, en un esfuerzo
mas ambicioso, propuso que la distribucion territorial de los calpultin estaba asociada a
aspectos del orden cosmico y sagrado.* De tal forma, cada lugar y cada comunidad con sus
calpultin, deidades asociadas, dignatarios, sacerdotes y templos, tenian una relacion
especifica y significativa en toda la organizacion y jerarquia socio-politica y ceremonial de
Tenochtitlan.3

En su obra Historia eclesiastica indiana, Geronimo de Mendieta nos indica que los
templos “como capillas teucalli” es decir, teocalli “casa del dios”, eran tan diversos en
cantidad y forma, pues dependian también de la importancia del pueblo, es decir si éste era
principal o no. Al servicio de estas “iglesuelas o templillos” habia muchos servidores quienes
disponian de salas y aposentos.® Su lista de los templos aumenta cuando enumera, ademas
de los templos principales, aquellos de otras localidades. Por lo que el autor novohispano

destaca lo siguiente:

No se contentaba el demonio con los templos 6 teucales (principales) ya dichos, sino que en un mismo
pueblo, en cada barrio, y aun en cada rincon (como dicen) tenia patios pequefios a do habia tres 6 cuatro
teucales, y en otros solo uno. Y en los mogotes y correjones y lugares eminentes, y por los caminos, y
entre los maizales habia otros muchos de ellos, pequefios. Y todos estaban blancos y encalados, y en
despintandose tan mala vez la cal, luego habia quien los encalaba. Y parecian y abultaban en los pueblos
que era cosa de ver, especialmente los de los patios principales, que dentro y fuera tenian harto que

mirar.%
La economia de los templos y los sacerdotes dependia de la infraestructura del gobierno, el
repartimiento del tributo, pago de sus servicios religiosos, el sustento y participacion de la
comunidad. Asimismo, el trabajo en tierras que se adjudicaban a los templos sumaba a su

economia.®’” En esta dindmica de subsistencia, cabe recordar la cercania de los sacerdotes con

32 \/an Zantwijk, “Los seis barrios sirvientes de Huitzilopochtli”, p. 177-185.

3 Van Zantwijk, The Aztec Arrangement: The Social History of Pre-Spanish, p. 79-93.

% bid., p. 198-222.

%5 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 85. En los diccionarios tenemos otros conceptos teopixcalli o
teopixchantli “monasterio de religiosos”. Molina, Vocabulario en lengua..., p. 101; Thouvenot, Diccionario
n&huatl-espafol, p. 321.

% |bid., p. 86. Cf. De las Casas, Apologética historia sumaria, p. 680-684.

37 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 111, p. 273. Cf. Acosta Saignes, “Los teopixque”, p. 198; Gonzalez
Torres, El sacrificio humano entre los mexicas, p. 189.
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los gobernantes pues en ciertos periodos del afio, en las celebraciones del ciclo festivo anual,

habia una distribucion del tributo del tlatoani hacia los distintos grupos sociales.*®

Por otro lado, y como ultimo punto para este apartado, es fundamental recordar que
los especialistas religiosos como los sacerdotes eran personajes diferentes al comun por sus
diversas cualidades y caracteristicas para convertirse en mediadores entre el mundo natural
y la sobrenaturaleza, lo que se observa en algunos de sus motes como dadores, penitentes y
abstinentes (tlamacazque, tlamaceuhque, mozauhque). A este respecto, es interesante sefialar
la castidad y pureza que habian de llevar los sacerdotes en sus vidas, por la cual se entregaban
a grandes actividades de penitencia y abstinencia, ante las cuales nuestras fuentes muestran
gran admiracion. Por ejemplo, en el Codice Florentino, Sahagun y sus colaboradores dejaron
constancia del respeto y temor hacia los dioses por parte de estos ritualistas, por lo que
llevaban una vida moderada, no bebian pulque y sobre todo guardaban su castidad.® En el
libro sexto de dicha obra monumental, se recopilaron algunos discursos que eran
pronunciados en la época prehispanica, entre los cuales el fragmento de un discurso de
exhortacion de los padres a sus hijos enfatiza como comportarse de buena forma y remite a
la vida sacerdotal como ejemplo de ello. El texto dice que los corazones de los sacerdotes
son puros y en la vida se conducen sin “el polvo, la basura” (in yectli, in tlazotli), un
difrasismo que remite al pecado. Esta exhortacion se refiere en particular al acto de
transgresion sexual; conviene reproducir este fragmento del texto:

|4O |41

Texto en nahuat Traduccion al espafio

Auh njman ie izcatquj in tlamacazque, in Y luego estan los sacerdotes, los penitentes, porque
tlamaceuhque: ca chipaoacanemijliceque, chipaoac, son los que viven en castidad; limpio, bueno, bien,

3 Broda, “Relaciones politicas ritualizadas...”, p. 252.

39 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 67. El dominico Duran también destaca esta y otras caracteristicas que
ya hemos enunciado. Duran, Historia..., Vol. Il, p. 64. “Tambien hagian estos sacerdotes otras grandes
penitencias como era ayunar diez y cinco dias [...] guardauan continencia y muchos de ellos por no benir a caer
en alguna flaqueca se endian por medio de los miembros biriles y se hacian mill cosas para boluerse impotentes
por no ofender a sus dioses. No bebian bino: dormian muy poco por que los exercicios eran de noche como era
aticar la lunbre yr a los cerros a ofrecer sacrificios por los que se le encomendaban [...] llevando ofrendas de
encienso y comida y bino y ollin y caxetillos y escodillexas y gestillos™.

40 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 111, p. 114. Cf. SahagUn, Historia general..., p. 379. El subrayado es nuestro
para enfatizar el difrasismo.

41 [dem. La traduccion al inglés de Dibble y Anderson es: “And then there are the priests, the penitents, for they
are those who live in chastity; clean, good, fine, precious, washed, white are their hearts. Their way of life is
undefiled, without ordure, without dust, without filth. For this reason they approach, they stand before the lord
of the near, of the nigh; they offer him incense, they pray to him, they pray to him on behalf of the city. And the
ruler nameth them the priests of his gods because of their goodness, their clean life”.
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qualli, iectli, tlacotli, tlapapactli, toztic yn jniollo: in  preciosos, lavados, blancos son sus corazones. Su
jnnemijliz atle neneliuhquj, atzoio, ateuhio, atlacollo: camino de la vida es inmaculado, sin suciedad, sin
yc ipampa in jtech aci, in jixpan moquetza tloque, polvo, sin inmundicia [basura]. Por eso se acercan,
naoaque in qujpopuchvia, in qujtlatlauhtia, in se paran ante el sefior del cercay del junto; le ofrecen
quijtlatlatlauhtilia in atl, in tepetl: auh in tlatoanj, incienso, le rezan, le rezan en nombre (por) de la
qujntocaiotia yteuan in tlamacazque: ipampa in ciudad.Y el gobernante los nombra sacerdotes de sus
jnqualtiliz, yn jnchipaoacanemijliz. dioses por su bondad, su vida limpia.

Entonces, la educacion era muy rigida y las faltas acarreaban castigos, como se ilustra, por
ejemplo, en el folio 62 del Codice Mendoza: a los aprendices desobedientes de los templos
se les picaba el cuerpo con puas, ya sea por su rebeldia o bien, como indica el texto, por dejar
el templo para ir a su casa. (Imagen 4) Otro buen ejemplo se encuentra en la imagen del folio
128 del libro segundo del Codice Florentino, ahi se observa como despertaban a los mozos
que se quedaban dormidos cuando era hora de hacer servicio, echandoles agua o brasas de

ceniza y tocando musica. (Imagen 5)

Sin embargo, las penas eran mucho mas graves cuando los sacerdotes mayores
cometian las faltas. Por lo que respecta a la embriaguez, muy castigada en el mundo nahuatl
prehispanico, dice la “Historia de los mexicanos por sus pinturas” que el sacerdote infractor
era aporreado a morir. Se lee en un fragmento del texto: “Era ley que el papa que se
emborrachaba, en la casa do [nde] lo hallaban borracho mataban con unas porras”.*? La
embriaguez, generalmente, se asocia también a la trasgresion sexual y, como lo sefiala
Olivier, recuerda las trasgresiones de Quetzalcoatl en Tollan inducidas por Tezcatlipoca, pues
solo en ciertas ocasiones rituales los sacerdotes podian beber pulque y juntarse con mujeres,

en referencia y celebracion ritual de algunos pasajes miticos.*?

Respecto del pecado sexual de los sacerdotes, tenemos buenas referencias en las
fuentes si cruzamos la informacion y vemos que la pena correspondiente era la muerte. El
gobernante abria paso a que al trasgresor se le enjuiciara y castigara secretamente en su casa
o por la noche. La casa del infractor era derribada o0 quemada y éste era aporreado o quemado

al igual que sus restos.** (Imagen 6) El texto de Torquemada resume la ejecucion:

42 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 99.

43 Qlivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 259-260, “Entre transgresion y
renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos del México Antiguo”, p. 101-117.

4 SahagUn, Florentine Codex, Appendix Bk. VIII, p. 82; “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 99,
103; “Relacion de Cempoala”, p. 65. El castigo que Pomar refiere a esta conducta era ser echado del templo y
cortar el cabello del sacerdote infractor, en el capitulo 1 ya referimos los significados de esta practica. Pomar,
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Si en alguno de estos capellanes se hallaba que en aquellos cuatro afios que lo habia sido, se hubiese
descompuesto en algun acto carnal, juntabanse muchos sacerdotes y otra mucha gente popular con ellos
y averiguaban la causa; y si por ventura hallaban ser asi, sentenciabanlo a muerte, cuyo cumplimiento
ejecutaban de noche y no de dia, haciendole la cabeza pedazos a palos; luego lo quemaban y sus polvos
y cenizas las esparcian al aire, porque no quedasen en la tierra cenizas y polvos de tan mal hombre;
porque juzgaban la culpa cometida.*®

En sintesis, conocemos detalles importantes de la vida sacerdotal: lo dificil y complejo que
era este rol u oficio desde la formacion hasta el trabajo religioso, el prestigio y
responsabilidad social que conllevaba y, ademas, la diferencia con otros actores de la
comunidad pues el sacerdocio fue una categoria especial entre los nahuas.

§

A lo largo de este apartado, pudimos observar la formacién de los sacerdotes en las escuelas
especializadas, el trabajo que daban al templo y los castigos a las faltas, cuestiones que nos
dan a conocer la dureza de la vida sacerdotal desde su inicio y a lo largo de su camino como
dadores, abstinentes y penitentes; por lo que, ademas, debian de vivir en castidad y pureza.
Asimismo, destacamos como algunos individuos solo llevaban esta vida religiosa hasta su
matrimonio, otros por cumplir un voto de uno o cuatro afios, y otros mas morian viejos
desempefidndose en dicha labor. También, advertimos el caso de las sacerdotisas, algunos
aspectos sobre la vinculacion a los templos o teocalli y su economia. En Gltima instancia,
realizamos un acercamiento general a la vida sacerdotal (tlamacazcayotl) para entender un
poco mas del esfuerzo de estos ritualistas y su papel en el ambito social, cuestiones que nos
dan claridad al momento de pensar en la ritualidad, pues, con todo este recorrido, sabemos
que se trataba de personajes con caracteristicas y funciones especiales, mismas que se debian

a una ardua y esforzada manera de vivir.

“Relacion de la ciudad...”, p. 68. Dice el texto: “Estos tlamacazque estaban de ordinario en los templos, y no
eran casados ni se les permitia llegar a su mujer, antes vivian castamente. Y tenian libertad de dejar el sacerdocio
cuando les pareciese y casarse; pero, si acaso hallaban [a] alguno con alguna mujer fornicando, no tenia mas
pena de g[ue] era echado del templo y servicio dél, y trasquilado el cabello, g[ue] tenia en cierta forma afeitado
por sefial del sacerdocio, aunque esto acaecia muy pocas veces”.

4 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Il1, p. 270.
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Anexo 2.4

Imagen 1. Codice Mendoza, folio 57r. Los padres ofrecen al nifio a los dos maestros, tienen

dos posibilidades a elegir. Arriba el “alfaqui mayor”, como dice la paleografia, el sacerdote

que representa el calmecac. Abajo “el maestro de los muchachos y mozos”, el teachcauh o
telpuchtlato en representacion del telpochcalli.

Imagen 2. Cadice Florentino, Libro 11, fol. 128r. El Huitnahuac teohuatzin “El venerable
sacerdote del lugar rodeado de espinas”, se identifica por el huitztli (espina) que agarra con
la mano, sacerdote que dirigia el calmecac del Huitzauahuac hablando con sus estudiantes.
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Imagen 3. Codice Mendoza, folio 61r. Conforme a esta fuente los muchachos, a los quince
afios se presentaban en una de las dos escuelas, su padre los presentaba. Dice la paleografia
del folio: Mozo de quince afios que su padre lo entrega al alfaqui maypr para que lo reciba
por alfaqui / Tlamacazqqui, que es alfaqui mayor / Mezquita que llamaban calmecac / padre
de estos dos mozos / Mozo de quince afios que su padre lo entreg al maestro para que lo
doctrine y ensefie / teachcauh, maestro / Casa donde criaban y ensefiaban a los mozos,
cuicacalli / Quince afos.

Imagen 4. Cddice Mendoza, folio 63r. Los sacerdotes, papahuaqueh (guedejudos)
castigan a tlamacazcaton (novicios) por su mal comportamiento. Dice la paleografia de la
lamina: Alfaqui mayor. Este alfaqui mayor estacastigando al alfaqui novicio porque es
negligente en su oficio / Alfaqui novicio / Alfaqui mayor / Alfaqui novicio /Alfaqui mayor.
Estén castigando al alfaqui novicio, punzandole con puas de maguey por todo el cuerpo,
por ser rebelde e incorregible y negligente en lo que le mandan / Esta casita significa que si
el alfaqui novicio iba a su casa a dormir tres dias, le hacian el castigo de suso figurado y
declarado.
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Imagen 5. Cadice Florentino, Libro 11, fol. 128v. Algunos servidores despiertan a otro que
se quedd dormido cuando llamaron al servicio. El texto que acompaia la imagen dice: “En
Ilegando la media noche, los ministros, que llamaban quaquailtin: tafiian los atabales, para
que se despertasen. Y los que no despertaban aquella hora, castigabanlos, echando sobre
ellos agua o rescoldo del fuego”.

Imagen 6. Primeros Memoriales, folio.54r. Un infractor es aporreado en la cabeza.
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— Conclusiones capitulo 11

Gracias al analisis de los nombres asociados a los sacerdotes segun los diccionarios y las
fuentes novohispanas logramos advertir que apelativos como tlamacazque (dadores),
tlamaceuhque (penitentes), mozauhque (abstinentes), tlenamacaque (oferentes del fuego),
papahuaque (guedejudos), teopixque (guardianes del dios) y teohuaque (duefios del dios),
por mencionar los mas importantes, son palabras que expresan ciertas cualidades y
caracteristicas de los sacerdotes asociadas a su labor religiosa, liturgica o su relacion con el
dios o dioses a su cargo o cuidado. Fundamentalmente, estas ideas se pueden agrupar en un
posible difrasismo que notamos principalmente en el Codice Florentino, in tlamacazque in
tlamaceuhque (los dadores, los penitentes), tropo linglistico que aglutina la idea del
sacerdote ritualista en sus facetas de penitente, oferente e incluso intermediario con la
sobrenaturaleza. Estas observaciones son fundamentales para el desarrollo de la presente tesis
porque sintetizan la idea central de nuestra investigacion en torno al sacerdocio, vision que
trataremos de sostener y corroborar en la revision de las distintas fuentes y la interpretacion
del papel de los dadores, los penitentes en las fiestas de las veintenas.

Con este mismo objetivo, abordamos el entramado social de la cultura nahuatl en la
época prehispanica, pues al distinguir las estructuras politicas, territoriales y sociales entre
los miembros del altepetl pudimos ubicar al sacerdocio como un conjunto perteneciente al
grupo gobernante, asociados a la nobleza por las dindmicas que articulan el poder en torno a
la ideologia politico-religiosa. En este sentido, en vinculo con el grupo privilegiado, el
sacerdocio gozaba de un prestigio social que se manifestaba en el acceso a y el dominio de
saberes vedados al resto de la comunidad, en particular aspectos de orden calendarico y
liturgico, fundamentales para el desarrollo del culto oficial centrado en las fiestas del ciclo
anual. Es decir, la justificacion del sacerdocio como intermediarios con la sobrenaturaleza se
daba en dos niveles, el primero como especialistas religiosos o ritualistas; y el segundo, por

su posicion de privilegio social y politico-religioso.

Claramente, en el complejo orden social de la comunidad nahua la presencia de sus
sacerdotes era fundamental por lo que es importante preguntarse como era la organizacion
de estos especialistas religiosos, cuantos individuos conformaban la institucion, cuales eran

sus puestos y como los delegaban. Esta serie de preguntas son validas, pero las fuentes no
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pueden dar respuestas esclarecedoras al respecto, por lo que limitamos nuestra tarea a
exponer el problema de la jerarquia sacerdotal y su estudio. En consecuencia, creemos que
aun falta un trabajo especializado y comparativo sobre los tipos de especialistas religiosos en

Mesoameérica, su organizacion y papel frente a la sociedad.

Otro aspecto fundamental para destacar resulto el tema de las caracteristicas comunes
y relaciones entre los dos maximos gobernantes —el tlatoani y el cihuacoatl— y los
sacerdotes, pues ambos personajes de la esfera politica, en momentos particulares,
participaban como ritualistas espontaneos, es decir adquirian la capacidad de oficiar actos
ceremoniales e intermediar con la sobrenaturaleza. Vimos que habia tanto relaciones sociales
que asociaban la figura del sacerdote con los gobernantes, como explicaciones de caracter

cosmoldgico como las diadas de opuestos complementarios.

En la ultima aportacion de este capitulo estudiamos los aspectos generales de la vida
sacerdotal o tlamacazcayotl, desde la formacién de los novicios hasta la muerte, rumbo
marcado por la severidad y esfuerzo que estos individuos ponian para seguir en disciplina el
camino de la penitencia y la abstinencia, cuestiones que suman a la vision que estamos
construyendo de los sacerdotes como personajes fuera de la normalidad social. Dicha
cualidad, la anormalidad, era indispensable para el desarrollo de su trabajo como ritualistas

y oficiantes de las ceremonias religiosas.

Finalmente, el capitulo dos en su conjunto configura la interpretacion de los aspectos
sociales que hemos investigado sobre los sacerdotes nahuas, la articulacion de los diferentes
datos cotejados en las fuentes nos permite volver a poner a estos personajes en el contexto
de la sociedad de la cual emanaron. De esta manera, atendiendo a la complejidad del tema,
pensamos no solo en la importancia religiosa del sacerdocio, sino también en la forma por la
cual este grupo de la élite tenia un propio lugar social de privilegio y dominio. A manera de
cierre, creemos que esta parte del estudio puede considerarse como un acercamiento

actualizado (aunque breve) a una potencial historia social del sacerdocio mexica.
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Capitulo I11. Caracteristicas simbélicas de “los
dadores, los penitentes”

3.1 Relacion entre la comunidad humana y la sobrenaturaleza

En este apartado, nos ocupamos por exponer el pensamiento religioso ndhuatl en torno a los
vinculos entre la humanidad y la sobrenaturaleza, relaciones que parten de una dinamica de
intercambio, reciprocidad y alianza entre estas colectividades. En este sentido, indagaremos
sobre el paradigma de la cosmovision mesoamericana que estudian dicha relacion y el papel
de los ritualistas. Ademas, repasaremos el modelo de realeza sagrada para denotar el papel
del rey o gobernante ndhuatl y su asociacion con la burocracia ritual (como los sacerdotes) y

la ritualidad.
§ Cosmovisién y mediacion con las deidades

Los estudiosos de la cosmovision mesoamericana han centrado su atencion en las diversas y
ricas mitologias de la region. Una de las propuestas mas solidas fue planteada por Michel
Graulich, quien utiliz6 un método comparativo, pues consideré que las mitologias
mesoamericanas, al menos las prehispanicas, compartian una l6gica comun y narran siempre
la misma historia. A partir de sus interpretaciones planteé un modelo de la dindmica del
cosmos en esquema: 1. Uni6n de los contrarios. 2. Separacion de los contrarios. 3. Equilibrio
de los contrarios basado en la alternancia. Este modelo puede resumirse de la siguiente forma:
“La historia narrada en los mitos es la del universo, la de un pueblo, una vida, una era y un

afio, siempre comparada o asimilada con la de un dia”.*

La definicion de Graulich nos ayuda a comprender la ciclicidad del cosmos, la
naturaleza de los dioses, su mundo, aventuras y vicisitudes; también, los espacios miticos, la
historia de los pueblos y la relacion de las divinidades con el entorno natural y humano.? Asi,
la presencia de los dioses en el mundo del ser humano y sus formas de interaccion estan

mediadas por dinamicas como el contacto ritual a través de la ofrenda, mausica, baile,

! Graulich, Mitos y rituales del México antiguo, p. 287-289.
2 1bid., p. 292-300.
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sacrificio y la encarnacion a traves del ixiptla, entre otros medios. Ademas, debemos
considerar el flujo calendarico del tiempo, pues éste favorece el orden y secuencia de los
periodos temporales que sefialan el actuar de los dioses y las fuerzas. Al respecto, una
observacion pertinente de Lopez Austin, nos dice que de acuerdo al sistema calendarico y la
oportunidad que las deidades tienen para interactuar con el mundo es que, “los dioses van

ordenando por su turno, lo que en el mundo sucede”.

Asimismo, los dioses no se resguardan en un solo lugar, en una sola forma o
apariencia porque su manera de ser y actuar, como la del cosmos, es dinamica. Por ejemplo,
cuando Sahagun nos habla de Tezcatlipoca menciona: “era tenido por verdadero dios, y
invisible, el cual andaba en todo lugar, el Cielo, en la tierray en el Infierno”.* Mas adelante,
describe las habilidades del dios: “Y el dicho Titlacahuan era invisible y como escuridad y
aire, y cuando parecia o hablaba a algin hombre, era como sombra”.® lgualmente, para
sefialar las capacidades de transformacion del dios, dice el franciscano: “Otro embuste hizo
el dicho Titlacahua, el cual se volvio y parecié como un indio forastero, que se Ilama
tohueyo”,® o bien cuando describe a Huitzilopochtli advierte, “también este era nigroméantico

o embaidor, que se trasformaba en diversas figuras de aves o bestias”.’

En torno al concepto sobrenaturaleza, la sobrenaturalidad de los dioses y su distancia
con el mundo humano, nos apegamos a los apuntes de algunos mesoamericanistas como
Lopez Austin, que, segln sus investigaciones indica, los mesoamericanos sabian de la
existencia de fuerzas, almas y dioses invisibles e imperceptibles con las cuales debian de
interactuar y que trataron de manejar para un mejor control de su entorno, comunmente,
gracias al actuar de los especialistas religiosos, penitentes o ritualistas, aunque, también por
algunas otras condiciones dichos seres sobrenaturales pueden ser distinguibles, ejemplos el
suefio, el desmayo, efectos de una droga o algun otro desequilibrio.® A su vez, el historiador
apunta: “La concepcion de lo invisible [sobrenatural], por tanto, era una parte del esfuerzo

humano por controlar el mundo. Y se creyd controlar el mundo por los distintos métodos de

3 Lépez Austin, Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana, p. 155.
4 Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espafia, p. 38.

5 1bid., p. 206-207.

® 1bid., p. 210.

7 1bid., p. 37.

8 Lopez Austin, Los mitos del tlacuache..., p. 145-148.
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mover lo invisible (fuerzas, dioses), propiciando los procesos benéficos, atajando los

nocivos”.°

Asimismo, seguimos a Martinez Gonzalez quien refiere a la ideologia como una
construccion social cuyo propdsito es responder a necesidades especificas, en el sentido de
la existencia de un mundo diferente al natural o humano, poblado de seres trascendentes,
sobrenaturales que detentan y administran recursos, es importante para la sociedad poder
interactuar con ellos porque “la sobrenaturaleza no se crea simplemente por una necesidad
explicativa limitada por las condiciones materiales, sino que su existencia permite al hombre

manipular aquello a lo que por medios tecnolégicos no puede acceder”.1°

Con base en estas posturas, dentro del modelo de cosmovisién para Mesoamérica,
incluso en sus distintas interpretaciones,** un aspecto nodal es tratar de comprender que en
el pensamiento indigena se establecian relaciones de reciprocidad e intercambio entre la
colectividad humana con el mundo natural y lo sobrenatural 0 ambito extrahumano. Estas
dindmicas se entienden como esferas de accion que se afectan unas a otras a través del ritual
como uno de los principales medios de influencia e interaccion, por este medio estas esferas
se vinculan, es decir inician, socializan y comunican una serie de intercambios: dar, recibir y

devolver dones, es decir, ofrendas, beneficios o regalos.*?

Al centro de la dindmica de intercambio esta el especialista religioso con un papel
fundamental, es el mediador de las relaciones entre los seres de los diferentes mundos o
esferas. Sus formas de interactuar contribuyen de manera directa pues la eficacia del ritual es
fundamental para mantener las buenas relaciones entre el mundo natural y el sobrenatural.
Por ejemplo, una buena comunicacion, influencia y pago a los dioses sobre su actuar en el
mundo humano se consideraba basico para el continuo movimiento del mundo a través del
transito de los astros, las actividades econdmicas (el éxito agricola o en la guerra), la salud y

la enfermedad, entre muchos otros.'® Entonces, entendemos que, los seres humanos actiian

° Ibid., p. 149.

10 Martinez Gonzalez, Cuiripu: cuerpo y persona entre los antiguos p“urhépecha de Michoacan, p. 152.

11 Portal Ariosa, “El concepto de cosmovision desde la antropologia mexicana contemporanea”.

12 Mauss, “Ensayo sobre los dones, motivo y forma del cambio en las sociedades primitivas”, p. 204-217;
Godelier, El enigma del don, p. 24-25.

13 Good Eshelman, “Las cosmovisiones y los rituales: teorias propias de los pueblos mesoamericanos”, p. 96-
97.
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en su propia esfera 0 mundo e interactian con la otra (sobrenatural o extrahumano) para
mantener el funcionamiento equilibrado y armonioso del cosmos. Como sefiala Catharine
Good:

Los sucesos del mundo sobrenatural inciden en la comunidad humana de igual manera que los de la
comunidad viva inciden en los mundos natural y sobrenatural, y los sucesos de los mundos sobrenatural
y natural se influyen mutuamente [...] Tanto la vida ritual como los protocolos de la vida social son
eficaces en el marco de esta concepcion porque estimulan y regulan el flujo de energia vital dentro y
entre estas esferas.*

En la propuesta de Ldopez Austin, estos dos mundos y sus habitantes pertenecen a tiempos-
espacios diferentes y son de distintas cualidades. EI mundo natural, de acuerdo a este autor,
puede Ilamarse ecimeno, que es el tiempo-espacio de las criaturas: seres humanos, animales,
plantas, minerales, elementos, astros. Mientras que el otro mundo, anecimeno, seria el
tiempo-espacio de lo sobrenatural que pertenece a seres del otro mundo (dioses y fuerzas);
este tiempo-espacio fue vedado para los seres del eciimeno.®® El flujo entre los mundos, el
estado de liminalidad por donde transitan los seres sobrenaturales, se produce en diferentes
contextos como momentos especiales de acuerdo al calendario, procesos rituales, el consumo
de ciertos alimentos, ofrendas, el suefio, el ayuno, entre otros.*® Son los ritualistas quienes
pueden mediar en estas esferas de accion por ser personajes con conocimientos y funciones

magico-religiosas. 1/

Por otro lado, la relacion entre los seres humanos y los dioses en Mesoameérica puede
mostrarse desde el andlisis de los mitos y las practicas rituales, pues estos fendmenos
culturales expresan las estrategias de intercambio, alianza y reciprocidad que articulan el
culto religioso. Para efectos de nuestro analisis, conviene destacar los lazos de identificacion
entre los dioses y su pueblo, las narraciones del origen de la comunidad y el lenguaje que

expresa vinculos de familiaridad entre seres humanos y dioses.

14 1bid., p. 100.

15 Lopez Austin, “Tiempo del ecimeno, tiempo del anecimeno. Propuesta de un paradigma”, p. 163-164,
“Sobre el concepto de cosmovision”, p. 75-81, “El dia que sali6 el Sol”, p. 49-74.

18 Lopez Austin, “Tiempo del ...”, p. 191-193. Este historiador considera que los dioses-tiempo forman distintas
unidades jerarquicas que en ultima instancia se rigen con “las leyes del Sol” (el astro en su papel de rey), esta
unidad mayor condiciona la accién de sus subordinados o servidores, quienes llevan su carga (el tiempo mismo),
actividades que se entiende como trabajo.

17 El papel del ritualista es el de comunicador, vinculo o mediador entre las colectividades que entran en
relacion, por ello éste se convierte en un personaje especial, diferente en la comunidad. Un ejemplo paralelo al
sacerdocio es el nahualismo. Martinez Gonzélez, El nahualismo, p. 386-391; Contel y Mikulska, “‘Mas
nosotros que somos dioses...’”, p. 56.
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En este sentido, las historias de migracion son ilustrativas porque en ellas observamos
la pertenencia gentilicia de una comunidad humana a un dios patrdn, quien ensefia y ordena
las actividades que debe llevar a cabo la colectividad, muestra el camino a seguir, las batallas
a emprender y las formas de culto (sacrificio y ofrenda). En la narrativa, el dios es padre, el
pueblo es hijo y existe un dirigente que comunica a ambos, el que habla con el dios y trasmite
sus mandatos. lgualmente, sabemos que el dios patrono y el pueblo entran en un juego
simbdlico donde se definen caracteristicas identitarias como el oficio, las relaciones politicas
como alianzas matrimoniales o guerras, la pertenencia territorial y se justifican los derechos

del pueblo sobre otras comunidades en su relacion con los poderosos dioses.®

Para ejemplificar nuestras ideas, tenemos el siguiente fragmento tomado de la obra
del historiador novohispano de tradicion indigena Cristobal del Castillo, donde resultan
interesantes los didlogos del dios patrono Tetzauhteotl, quien le habla a Huitzil
(Huitzilopochtli como rey-sacerdote u hombre-dios)!® para iniciar la andanza de su pueblo

mexica. Por su relevancia, trascribimos parte del texto y su traduccion:

Texto en nahuatl®

Auh in yehuatl in huei tlacatecolotl Tetzauhteotl niman quimottiti inic oquitlacanotz in Huitzilopochtli
tlacatecolopixqui tlaciuhqui itetlayecolteicauh in tlacatecolotl, quilhui: Nomacehuale Huitzitle ca huel
nelli ca cenca tinechtlaocltia, cenca ammochintin in annomacehualhuan atenca meciti [...] Auh yece ca
cenca huecauhtica in aquique amocotoncahuan amoxeliuhcahuan in acitihui in aocmo amehuantin in
annopilhuan, in annomacehualhuan in nican ammochitin namechquixtiz inic namech za ye huel
noyuhcan in in oancatca. Auh yece ca achto cenca monequi inic nixpan tomohuenchihuaz inic
timonetoltiz inic moch ticneltiliz in izquitlamantli ic nimitznahuatiz in atle cen tlamantli tiquilcahuaz in
amo zan ticpopoloz. Auh ca intla mochi ic timohuenchihuaz intla moch ic nixpan timonetoltiz inic mochi
ticchihuaz, ca in canin namechhuicaz, ca in canin namechtlalitiuh, ca oncan tlatocatizque, ca oncan
tlayecoltilozque in aquique amohuapohuan, amoxeliuhcahuan, ompa acitihui. Auh in iquaz iuhqui
oquito in in huei tlacatecolotl in Tezauhteotl.

Traduccidn al espafiol?

Entonces él, el gran tlacatecolotl Tetzauhtedtl, se mostré y hablé como persona a Huitzilopochtli,
cuidador del tlacatecolotl, adivino, servidor del tlacatecolotl. Le dijo: “;Oh, mi macehual! joh, Huitzitl!
En verdad me causas mucha compasion tl, y mucha todos vosotros mis macehuales, los riberefios
mecitin. [...] Sin embargo, todavia falta mucho para que lleguen vuestros parientes, vuestros divididos,
y a vosotros, mis hijos, mis macehuales, a todos vosotros, ain no os sacaré de aqui, hasta que os [...],
precisamente el lugar que es como éste en que estuvisteis. Y entretanto, primeramente, serd muy
necesario que hagais ofrendas ante mi, que hagais votos, y que, cumplais todo, todas las cosas que yo 0s

18 |_opez Austin, Hombre-dios, p. 16, 75-76, 98.

19 |os personajes Tetzauhteotl y Huitzilopochtli al final se cofunden en la historia mitica, al grado que con la
muerte del intermediario divino se convierte en el dios. Navarrete, “Estudio introductorio”, p. 33-41.

20 Del Castillo, Historia de la venida de los mexicanos y de otros pueblos e historia de la conquista, p. 94

21 1bid., p. 95. Traduccion de Navarrete Linares. El subrayado es nuestro.
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ordene, que no olvideis ni una sola, que no confundais. Y si hiciereis todas las ofrendas, si hicierais todo
lo que ante mi prometeis, ciertamente alla donde os acompafiaré, donde os iré a asentar, alla gobernaran,
all& seran servidos vuestros parientes, vuestros divididos, [los] que alla llegaran.” Entonces asi hablo
este gran tlacatecolotl el Tetzauhteotl.

El carécter del pueblo como macehuales (macehualtin), mas que referirse a la posicion social
connota su relacion religiosa, acercandose mas a la traduccion de macehualli como: “aquel
que reconoce su origen en dios, que hace penitencia, que se eleva a su dios”.?? La deidad en
este caso tiene una pertenencia gentilica, desde el origen aporta los medios para que el pueblo
logre su desarrollo histérico, bajo su proteccion. De hecho, en la memoria indigena algunos
dioses son considerados como antecesores directos, “in culhuan in tahhuan, ‘sus abuelos, sus

padres’ del pueblo”.?3

Al respecto, se debe destacar el papel de los teomamaque “portadores del dios” y el
bulto que cargan estos personajes, un envoltorio llamado tlaquimilolli “cosa envuelta” donde
viaja el dios y se encuentran guardadas sus reliquias. La importancia de estos objetos en las
historias radicaba en su funcionamiento como “simbolos identitarios y su origen coincidia a
menudo con el principio de una nueva era”.?* Ademas, el bulto se concebia como un ancestro
y era una materializacion del dios mismo porque contenia algo de sus pertenencias, en este
objeto habia quedado su presencia en el mundo de los hombres.?> También, cabe destacar
que, la labor del teomama era fundamental porque protegia el tlaquimilolli y era el
intermediario divino, el instrumento de comunicacion con el dios. Los individuos cargadores
conocian la voluntad divina y la transmitian a su colectividad; estos personajes en ocasiones
pueden confundirse con el mismo dios, podian llevar su nombre y convertirse en un ancestro

de la comunidad. %

Como Olivier ha expuesto, el rey mexica era ritualmente tratado y vestido como un
tlaquimilolli en su entronizacién. Esta ceremonia hacia alusion a una de sus tres muertes

simbolicas.?” Al finalizar el proceso ritual se pronunciaba un discurso que describia las

22 Castillo Farreras, Estructura econémica de la sociedad mexica, p. 106.

23 |_opez Austin, Hombre-dios, p. 57.

24 Olivier, “Los bultos sagrados. Identidad fundadora de los pueblos mesoamericanos”, p. 59.

5 QOlivier, “Ocultar a los dioses y revelar a los reyes: el tlatoani y los bultos sagrados en los ritos de entronizacion
mexicas”, p. 215.

%6 |_dpez Austin, Hombre-dios, p. 58, 115-116.

27 Olivier, “Las tres muertes simbolicas del nuevo rey mexica: reflexiones en torno a los ritos de entronizacion
en el México central prehispanico”.
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cualidades del poderoso rey mexica como especialista religioso, eran mencionados sus lazos
familiares con la comunidad, como hijo u hermano mayor, incluso en otros contextos se le
refiere como madre o padre del pueblo.?® Después de los ritos de paso, el rey se divinizaba,?
hablaba con los dioses, los representaba. Olivier traduce el texto de Sahagin que contiene

dicho discurso:

|30 |31

Texto en nahuat Traduccion al espafio

Ynaxcan ca otiteut, mago titotlacapo, magco Ahora te has hecho dios, aunque seas humano como
titocnjuh, maco titopitzin, manogo titiccauh, nosotros, aunque seas nuestro amigo, aunque seas nuestro
titachcauh ca aocmo titotlacapo ca amo hijo, nuestro hermano mayor, nunca mas eres humano como
timjtztlcaitta, ca ie titeviviti, ca titepatilloti, ca nosotros, no te vemos mas como hombre. Ahora
ticnotza, ca ticpopolitza in teutl in tloque, representas, substituyes a uno, hablas una lengua extrafia
naoaque: auh ca mjtic mjtznotza, ca mijtic, ca con Dios, Tloque Nahuaque. En tu interior él te habla, él
mocammacpa oallatoa. esta adentro de ti, él habla a través de tu boca.

Al final, observamos que la relacién entre humanos y dioses muestra nexos de tipo familiar,
donde se coloca a las partes en un lugar del vinculo, como padre 0 como hijo. A su vez
destacamos el papel de los ritualistas en su labor fundamental como mediadores. De manera
similar, al estudiar las relaciones entre el plano humano y sobrenatural en la comunidad
purépecha del siglo XV1, Martinez Gonzalez define que hay una idea de alianza en términos
de filiacién o alianzas matrimoniales, entre las deidades (propias y fuerefias), el pueblo y el
gobernante.3? La alianza define una posicion y rol que cada parte (los dioses, la colectividad
y sus representantes) asume en una serie de obligaciones a cumplir para que la comunicacion
e intercambio de dones pueda mantenerse.** Aunque la idea debe de explorarse atn para el

caso de los nahuas del centro de México, el modelo de la alianza con la sobrenaturaleza nos

28 |_opez Austin, Cuerpo humano e ideologia, p. 449. El autor reproduce un discurso en nahuatl en el contexto
de la muerte del tlatoani, se decia: “...ya no tiene madre, ya no tiene padre la cola, el ala. Y ya no tiene ojos,
ya no tiene oidos, ya no tiene corazén el agua, el cerro: como si estuviera mudo, como si no hablara, como si
nada dijera, como si tuviera cabeza cortada [ ...auh in aoc nane, in aoc tate in cuitlapilli, in atlapalli. Auh in aoc
ixe, in aoc nacace, in aoc yollo in atl, in tepetl: in ma yuh nontica, in amo nahuati, in amo tlatoa, in ma yuhqui
quechcotontica]”. Fragmento del Codice Florentino, libro VI, p. 43.

29 QOlivier indica que hay que tener cuidado con esta adjetivacion, sefiala que atn nos falta entender mejor la
nocién de dios (teotl) y personificador o encarnacion (ixiptla) para comprender el proceso de conjugacién con
la divinidad.

% QOlivier, “Las tres muertes...”, p. 280. Fragmento del Cddice Florentino, libro VI, p. 52.

31 {dem. Traduccion de Olivier.

32 Martinez Gonzalez, “Dioses propios y ajenos: deidades patronas y realeza sagrada entre los purépechas del
siglo XVI”, p. 54-58, 72-73.

33 Martinez Gonzalez, “Alianza religiosa y realeza sagrada en el antiguo Michoacéan”, p. 76-81, 92.
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ayuda a entender las interacciones entre los humanos y las deidades (intercambio y

reciprocidad) mediadas por los especialistas rituales.
8 El modelo de realeza sagrada

Los autores contemporaneos que se han preocupado por ahondar en el modelo de realeza
sagrada entre los mexicas son los investigadores Michel Graulich y Daniele Dehouve,
quienes se influenciaron de importantes estudiosos de la historia de las religiones como
James Frazer y Maurice Hocart, para pensar las relaciones politico-religiosas del

gobernante nahua o rey (huei tlatoani) sus allegados y el pueblo con los dioses.

Dehouve nos explica, siguiendo a Hocart, que la definicion original de realeza
sagrada se caracteriza por ser una forma de sociedad que se organiza en torno a un
personaje central con funciones rituales que tiene la responsabilidad de conseguir la
prosperidad para la comunidad. Nos explica la autora que, no se trata solamente del poder
del rey, sino que la sociedad construye un organigrama politico-religioso propio que
reparte cargos entre un conjunto de hombres.®* Sin embargo, no hay duda de la
importancia del personaje central, el rey, pues éste, segun Hocart, representa el mundo
mismo, “el rey sagrado se esfuerza por establecer una identidad entre él y el universo,
incluidos el Sol, el rayo, la lluvia y la tierra, mientras que, por otro lado, representa la

sociedad entera”.%®

En este modelo, el rey se convierte en el centro de la relacion entre el mundo y la
sociedad, de ahi su papel como ritualista, sus obligaciones ceremoniales y su
responsabilidad sacrificial, pues él como “‘personaje central’ o ‘sacrificante’ de tipo
universal que representa, por un lado, la naturaleza y el mundo entero y, por el otro, el
conjunto social [...] tiene la responsabilidad de actuar simbdlicamente en el mundo para
ganar la vida de su pueblo.”®® Entonces, nos explica Dehouve, del personaje central se
edifica la sociedad, del rey se despliegan las instituciones bajo sus responsabilidades
rituales, bélicas, justicia y de penitencia. Estas multiples actividades, demasiadas para un

individuo, se distribuyen en una serie de personajes periféricos, distintos sujetos,

34 Dehouve, La realeza sagrada en México (siglos XVI-XXI), p. 13-29.
3 |bid., p. 35
% |bid., p. 36.
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complementarios y solidarios que ayudan a realizar las funciones reales, “las réplicas
sociales y rituales”—altos personajes reales y administrativos con funciones religiosas
(oficiantes), ademas de los especialistas religiosos o rituales (sacerdotes) — encargados

de mantener la dinamica del mundo y el bienestar de la colectividad.®’

Por otra parte, la propuesta de Graulich complementa bien las ideas vertidas por
Dehouve. Este historiador parte del concepto del rey solar, que forma parte de una de las
diadas de opuestos complementarios de la cosmovision, para comprender la relacion con
los dioses, en concreto con Huitzilopochtli y Tezcatlipoca en el espectro luminoso y

Quetzalcoatl como el arquetipo mesoamericano de los gobernantes.® (Imagenes 1ay 1b)

Al respecto y como un paréntesis, una de las expresiones simbdlicas mas
interesantes de la cosmovisién nahua es la antes referida cuestion de la oposicion binaria
de elementos complementarios. El sistema de diadas (caliente-masculino y frio-femenino,
cielo/inframundo, Sol/Luna, aguila/jaguar, vida/muerte, madre/padre, fuego/agua-tierra,
etc.) ayuda a explicar, por ejemplo, los procesos cosmicos, los ciclos estacionales, y las
composiciones sociales.3® Asunto que viene a colacion por las funciones que tienen los
ritualistas allegados al sistema politico nahua, por un lado el gobernante, rey o tlatoani,
relacionado con los guerreros y el elemento masculino, solar, la luz; y por otro, el

cihuacoatl, relacionado con los sacerdotes y el elemento femenino, terrestre, oscuro.*

Continuando con la aportacion de Graulich, para este investigador es importante
destacar ese aspecto solar del rey porque manifiesta no solo su relevancia politica, sino el
lugar ante el cosmos del gobernante y su preeminencia para la comunidad humana, pues
“el rey es el que ilumina a su pueblo [...] también dice que es espejo de la gente —él le
da el ejemplo— o el corazén de la gente, que representa o encarna, al igual que

37 1bid., p. 36-40, 42-47, 73-80.

3 Graulich, “El rey solar en Mesoamérica”, p. 15. El poder del rey esta asociado al fuego, que en lengua nahuatl
se escribe xihuitl y estd asociado a otros conceptos como el afio, turquesa, cometa y hierba. Thouvenot,
Diccionario nahuatl-espafiol, p.451. Incluso partes de la vestimenta del tlatoani se asociaban a este concepto
xiuhtil (como fuego/turquesa/afio/tiempo), por ejemplo, el xiuhuitzolli (corona), xiuhnacochtli (orejeras),
xiuhyacamitl (nariguera), xiuhcozcatl (pectoral). Lopez Lujan y Olivier, “La estera y el trono. Los simbolos de
poder de Motecuhzoma II”, p. 43-44; Heyden, “Xiuhtecutli: investidor de soberanos”, p. 3.

39 |opez Awustin, Las razones del mito, p. 26-31, “La cosmovision de la tradicién mesoamericana: segunda
parte”, p. 61-68.

40 Graulich, Moctezuma apogeo y caida del imperio azteca, p. 47, El sacrificio humano entre los aztecas, p.
268.
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Huitzilopochtli o dicho astro dios tutelar”.** La idea clave en las aportaciones de Graulich
para la realeza sagrada es que el rey no es divino en si, sino que representa o encarna al
dios. La funcion del rey es gobernar provisionalmente sobre el reino del dios, en otras
palabras “gobierna simulando su divinidad”.*> El dios es quien lo elige, hace del rey su
piel o envoltura, lo nombra metaforicamente su hijo, pues lo representa y “en verdad, el
hijo es el ixiptla del padre”.*® Es decir, el rey asume las funciones del Sol, debe “‘reinar,

llevar la carga’ (in tlatquiz, in tlamamaz)”.44

Dicha responsabilidad de “ser el instrumento de Tezcatlipoca” obliga al rey una
importancia cosmica:* tiene que mantener la maquina mundial, gracias a los sacrificios y
guerras que el tlatoani emprende.*® El rey debe velar para que el cielo no se desplome
sobre la tierra y mantener la dinamica ciclica de la vida en el modelo del dia. En palabras

del mismo Graulich, asi se resumen estos conceptos del orden y dindmica cosmoldgica:

Esa concepcidn tan particular del curso del Sol se extendia también a la vida de un imperio, comparada
con un dia. Las migraciones del pueblo elegido hacia la tierra prometida por su dios habian tenido lugar
por la noche, en las tinieblas. La llegada a su destino era el Sol levante, el lugar donde el aguila devoraba
a la serpiente, donde el nopal de la temporada de secas salia a la laguna de la temporada de lluvias. La
marfiana era el ascenso, la ciudad que conquistaria y someteria a los ricos autoctonos sedentarios; la tarde
era la unién de los contrarios, cuando los conquistadores se hacian asimilar por su conquista, cuando se
“aculturaban” y perdian sus virtudes de guerreros. Después venia —o0 volvia— el fin, la noche.*’

En suma, tenemos que la prosperidad del mundo resultaba del cumplimiento de las
responsabilidades rituales, como el sacrificio®® y demas practicas religiosas que, en el

41 Graulich, “La royauté sacrée chez les aztéques de México”, p. 103. El texto original en francés dice: Le roi
est celui qui éclaire son peuple [...] On le dit aussi miroir du peuple —il lui donne I’exemple— ou coeur du
peuple, qu’il représente ou incarne, comme le fait aussi Huitzilopochtli ou tel autre dieu tutélaire.

42 [dem.

4 Graulich, “El rey solar...”, p. 15.

4 [dem.

4 Graulich, “La royauté sacrée...”, p. 104-106.

46 1bid., p. 107-108. Nos dice Graulich que, al hacer la guerra: “el rey agranda el imperio y, al mismo tiempo,
la gloria de la ciudad. La gloria del dios también, Huitzilopochtli, que el rol representa y con el que los
mexicanos estan vinculados por un convenio [le roi agrandit I'empire et, du meme coup, la gloire de la cité.
La gloire du dieu de lacité aussi, Huitzilopochtli, que le roi représente et avec lequel les Mexicas sont liés par
une alliance]”.

47 Graulich, “El rey solar...”, p. 20-21. Para ahondar en el fendmeno sacrificio del rey véase: Olivier, “Las tres
muertes...”, p. 280-283.

4 AUn sobre este tema queda mucho que profundizar, en el caso de sacrificio humano Graulich menciona que
carecemos de alguna informacion, pero habia mucha responsabilidad del rey y autoridades para ejecutar este
acto. Graulich, EI sacrificio humano..., p.178, 216-219. Por lo que respecta a la opinién de Broda, el culto
sangriento era indispensable para manifestar la superioridad mexica y de la clase noble (guerrera y gobernante)
al exterior e interior de la sociedad. Broda, “Estratificacion social y ritual mexica: un ensayo de antropologia
social de los mexica”, p. 75.
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esquema cosmologico, partian del gobernante como personaje central: “el tlatoani es tanto

el padre y la madre del pueblo, su corazdn, su esclavo y el marido de la ciudad”.*°

Las funciones rituales del rey en el esquema de las fiestas de las veintenas fueron bien
analizadas, respectivamente, por Graulich®® y Johanna Broda en el grupo de fiestas asociadas
al complejo de la guerra y el poder: Tlacaxipehualiztli, Toxcatl, Tecuilhuitontli, Huey
tecuilhuitl, Tlaxochimaco, Ochpaniztli, Quecholli, Panquetzaliztli e Izcalli.>! En este
contexto, Broda acufié el concepto “relaciones politicas ritualizadas™ para exponer cdmo las
dindmicas rituales establecian, sobre todo, una serie de relaciones (de dominio y
dependencia) entre los distintos estamentos de la sociedad mexica.>? La participacion del rey
consistia en dar ofrendas, ayuno, sacrificio, caceria ritual, danzas, imposicion de castigos,
intercambios rituales (regalos e insignias) y personificacién o encarnacion de los dioses a
través de distintos ixiptla.>® Para la sociedad, cumplir con el ciclo festivo era una
responsabilidad, pues con ello se establecia y mantenia el orden c6smico honrando a sus
dioses en cada veintena. Finalmente, como dice Broda, estas conexiones se proyectaban
también en el mundo humano, a través del orden social, pues éste era una réplica del orden

divino.>

Asimismo, siguiendo a Dehouve, la realeza sagrada puede definirse como una
“empresa colectiva y ceremonial de busqueda de vida”,>® donde el soberano se concebia
como el jefe de los ritos.>® Una actividad importante de su labor como centro de la estructura
social mexica era dedicar gran parte de sus esfuerzos al culto a los dioses, situacion que
demandaba el apoyo de los personajes de la “burocracia ritual”. Por un lado, los ritualistas

espontaneos, tecuhtli “sefior”, personajes de un cargo politico menor, que en ocasiones

4 Graulich, “La royauté sacrée...”, p. 108. El texto original en francés, que remite a la obra de Duran, dice: Le
tlatoani est a la fois le pére et la mére du peuple, son coeur, son esclave etl’époux de la cité.

%0 Ibid., p. 109-114.

51 Broda, “Los estamentos en el ceremonial mexica”, p. 40-41,51.

52 Broda, “Relaciones politicas ritualizadas: el ritual como expresion de una ideologia”, p. 229-230,
“Estratificacion social...”, p. 50-54, 71-74.

%3 Para profundizar en algunas veintenas en relacion con el papel del soberano, los rituales y el poder tenemos
algunas obras recientes que analizan el fendmeno: Gonzéalez, Xipe Totec. Guerra y regeneracion del maiz en la
religién mexica, p.317-347; Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metaforas de un dios azteca, p. 360-409, Caceria
sacrificio y poder en Mesoamérica. Tras las huellas de Mixcoatl, “Serpiente de Nube”, p. 354-480.

% Broda, “Relaciones...”, p. 222-223.

% Dehouve, La realeza sagrada..., p. 45.

% 1bid., p. 92.
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cumplian con labores rituales.’” Por el otro, teohua “duefio del dios”, sacerdotes o
especialistas rituales de caracter permanente, individuos con una carga social y religiosa
particular, in tlamacazque in tlamaceuhque “los dadores, los penitentes”, criados con una
educacion distinta, especialistas en diversos conocimientos, servidores de los templos y

oficiantes de los ritos.

Finalmente, en la exposicion de la antropologa, se concluye que, los miembros de la
“burocracia ritual” estaban asociados con los dioses, templos y lugares de la ciudad de una
forma muy solida. Igualmente, se entiende que, a través de las actividades rituales de estos
mandatarios se legitimaban sus funciones “administrativas”. De tal manera, fungian como
“embajadores”, representantes o réplicas del rey en el sector geogréafico que les correspondia,
pero a su vez, también encarnaban a las deidades de Tenochtitlan.>®

§

A lo largo del apartado estudiamos algunos aspectos de la cosmovisidn nahua para entender
el papel de los sacerdotes ante el cosmos, observamos su capacidad como mediadores entre
las esferas de accion del mundo natural y sobrenatural. También, vimos los vinculos de estos
ritualistas con el poder, siendo su asociacion con la realeza algo de destacar, pues en el
modelo de andlisis de la realeza sagrada entendimos que el rey es el personaje central de la
sociedad y representa al rey solar en la comunidad, se convierte en el sacrificante universal,
lo que, en consecuencia, le confiere una serie de obligaciones rituales y para realizarlas se

vale de toda una estructura de personajes a su alrededor que comparten dicha responsabilidad.

5" Dehouve, “Las funciones rituales de los altos personajes mexicas”, p. 38-41.
%8 |bid., p. 65-66, La realeza sagrada..., p. 91-92.
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Anexo 3.1
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Imagen la. Primeros Memoriales, f. 51v. Imagen 1b. Codice Borbdnico, f. 23.

Moctezuma Xocoyotzin con sus atavios de Moctezuma Il con los atavios de

turquesa. Xiuhtecuhtli, dios del fuego durante la
veintena de lzcalli.

En las imégenes se observa a Moctezuma portando atavios solares caracterizados por el
simbolismo de la turquesa que remiten al fuego, el calor, lo precioso, el linaje y el poder del
rey solar. Al respecto de Moctezuma y estos simbolismos de lo célido y el poder, Lopez
Austin nos remite a un pasaje de Duran, “cuando, al hablar de las leyes dictadas por el rey,
se dice que son “como centellas salidas del divino fuego que el gran Motecuhzoma tenia
sembradas en su pecho”.! Asimismo, hay que recordar que, al igual que el fuego, el
gobernante fungia como el centro de la dimension social y cdsmica, en ndhuatl hay una
expresion que refiere este simbolismo: “zen ce in tlatoani, in iyollo altepetl (porque solo uno
es el tlatoani, el corazon del pueblo).?

1 Lépez Austin, Hombre-dios, p. 122.
2 Ibid., p. 182.
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3.2 El fendbmeno del ixiptla y los ritualistas

El propdsito de este apartado es profundizar sobre el concepto de ixiptla, el fendmeno de
encarnacion de las deidades por ritualistas, como los sacerdotes, los cuales adoptan
caracteristicas de la identidad del dios y se vuelven la deidad en si misma para que ésta pueda

interactuar en el mundo natural al entrar en relacién con el mundo social.

§

Una de las caracteristicas comunes entre los gobernantes y los sacerdotes nahuas era su
capacidad de actuar como ritualistas. Sin embargo, los propios gobernantes reconocian las
capacidades del sacerdocio en estos casos, por ejemplo, cuando Torquemada nos explica la
importancia de los sacerdotes y su prestigio social, menciona que ellos trasmitian la voluntad
de los dioses y eran capaces de encarnar a las deidades en las fiestas por lo que eran
reverenciados por el pueblo y los sefiores, dice el pasaje escrito por el franciscano:

Otra dignidad concurria en estos dichos sacerdotes que los autorizaba mucho y a sélo ellos era dada, la
cual era, que en las fiestas que se celebraban de sus dioses, uno de estos sus sacerdotes representaba al
dios cuya fiesta se hacia y le sacaban en hombros y procesion, a la cual asistia y seguia el rey, con toda
la corte y pueblo, y hacan gran fiesta por lo cual era en gran manera honrado y estimado.!

Para nosotros es fundamental profundizar sobre este fendmeno del ixiptla pues la funcién de
encarnar era una de las caracteristicas principales de los ritualistas, por tanto, conviene revisar

las principales propuestas de analisis a este fendmeno.

El estudio del fendmeno del ixiptla ha ocupado hasta ahora la atencién de muchos
investigadores.? Entre las similitudes y divergencias principales de las diferentes propuestas,
se distingue la traduccion del término, si bien la mayoria esta de acuerdo en traducir la palabra
ixiplta como: representante, imagen, personificador, teniente, sustituto, envoltorio, entre
otras, existen algunas observaciones pertinentes. Por ejemplo, Lépez Austin prestd particular
atencion a la particula xip que se relaciona con la palabra xipehua “desollar”, “descortezar”

o “mondar”, donde ehua significa “levantar” y en contexto Xip remite a “piel”, “céscara” o

! Torguemada, Monarquia Indiana, Vol. II1, p. 295.

2 Bassett, The Fate of Earthly Things: Aztec Gods and God-bodies, p. 45-88. En su capitulo 2, la investigadora
ofrece una revision completa de los términos asociados a ixiptla en los diccionarios de la lengua néhuatl y las
principales investigaciones sobre el fenémeno, su objetivo es comprender como se relacionan los conceptos
teotl y teixiptla para entender el fendmeno de la representacion de las deidades en el mundo material.
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“cobertura”. Con base en este analisis, el historiador concluye que, el ixiptla se define a traves

de su funcién como “piel, cascara o cobertura del dios”.?

A manera de ejemplo, en la fiesta de Tlacaxipehualiztli “desollamiento de hombres”,
cuando, como su nombre lo indica, ocurria una préctica de sacrificio de cautivos de guerra
en honor al dios de la fiesta Xipe Totec, se les llamaba xipeme y eran despellejados para que
algunos penitentes portaran sus pieles hasta el final de la fiesta siguiente que era Tozoztontli.
Para LOpez Austin, en este contexto el portador de la piel se convertia en depositario divino,
sin embargo, el representante mas importante era el tlatoani tenochca que se cubria con la
piel para encarnar a Xipe Totec e investir poder.* (Imagen 1) El historiador se vale de un

pasaje de la obra de Las Casas que comenta la situacion:

Quitados los cueros de sus propios cuerpos, vestianselos por ciertos agujeros que dejaban por las
espaldas muy justos, como si fueran calzas y jubén, y asi vestidos bailaban todo el dia o a sus horas, con
aquella tan hermosa divisa, y como todos los mas sacrificados eran esclavos presos en la guerra, en
México guardaban alguno que fuese principal sefior para este dia, el cual desollaban para que se vistiese
Montezuma, gran rey de la tierra, y con él bailaban con sus reales conveniencias, y esto iban a ver todo
el pueblo por gran maravilla.’

Por su parte, Graulich también participa de la discusion y explica que el ixiptla representa a
las deidades, las hace visibles en la tierra, ya sea como imagenes, estatuillas, reliquias,
victimas rituales u otros ritualistas personificadores.® Asimismo, siguiendo la obra de
Sahagun, Graulich adopta diferentes de los tropos linguisticos de la fuente para describir al
ixiptla, por ejemplo, dice que el rey en su papel de ixiptla es:

”

Sustituto e imagen del dios que “en él se esconde”, el rey es “su asiento y su flauta”, “sus ojos y sus

LR I3

oidos”, “su boca, su mandibula”. Pero no deja de ser un hombre. “Ahora”, le dicen al recién elegido, “te
has vuelto un dios (otiteut) [...] “Ya representas, remplazas a alguien.” Imposible definir mas claro lo
que se ha llamado “los dos cuerpos del rey”: el hombre es s6lo un hombre, la funcién es divina.’

Es interesante observar que las figuras literarias ofrecen la idea de encubrimiento, posesion
y sustitucion de las deidades por el rey, cuando dice “el rey es su asiento” remite a la idea de
que posee su lugar en el gobierno; y cuando dice que es "su flauta” se refiere a la boca y el
habla, por metafora del aliento,® que también puede referir a Tezcatlipoca en asociacion del

3 Ldpez Austin, Hombre-dios, p. 118-119.

4 Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia, p. 435.

5 Las Casas, Apologética historia sumaria, 11, p. 188. En Idem.

® Graulich, “La royauté sacrée ...”, p. 104.

7 Graulich, Moctezuma..., p. 130.

8 Wolf, Figurar el poder: ideologias de dominacién y crisis, p. 193.
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dios con la realeza, el poder y a ese instrumento musical.® Asimismo, la anterior cita es
fundamental porque cuando dice: “sus ojos y sus oidos”, “su boca, su mandibula” nos da pie
a hablar de los érganos de la percepcion y comunicacion: boca, 0jos, oidos, mismos que

remiten a las capacidades del ixiptla.

En su andlisis sobre el rol de la vestimenta en la personificacion de las deidades,
Dehouve analiza la composicion lingiistica de la palabra ixiptla y nos advierte su relacion
con los érganos de la percepcion y comunicacion, ojos, boca y oidos, pues la particula ixtli
se remite a las acciones que realizan, respectivamente, dichas partes del cuerpo: “ver, hablar
y oir”, ya que la palabra ixiptla puede descomponerse en: i, “su, sus”; ix(tli), “ojos” o “cara”;
xiptlah(tli), “cobertura”.® En su conjunto, estos 6rganos y sus capacidades comunicativas y
de percepcion, permite entender el actuar en el mundo del ixiptla, como una encarnacién de
alguien, que en funcion “se animaba, se volvia agente capaz de accién”.!* En otras palabras,
el ixiptla del dios entraba en relacion social con el mundo de la colectividad humana gracias
a las capacidades adquiridas o trasmitidas ritualmente al envolverse o cubrirse, esa
encarnacién podia percibir y comunicarse, obtenia agencia social para influir en el mundo.

En ese sentido, Dehouve considera que:

Ixiptahtli se refiere al hecho de cubrirse con la vestimenta de un dios para volverse su “personificador”;
‘ojos’ o cara’ (ixtli) es la palabra que resume la serie de 6rganos de los que depende la capacidad de
ver, oir y expresarse como el dios. Por tanto, ixiptla se puede traducir como “envoltura-6rganos de la
vista, del oido y de la voz” y retine los términos que llevan los dos significados encerrados en la palabra:
cubrirse de los ornamentos de un dios y ver, oir y hablar como é1.12

Entonces, nos explica Dehouve, el proceso de encarnacion de los dioses se concretaba cuando
el ixiptla, un objeto material o el ritualista humano, poseia los érganos de la percepcién y
comunicacion y era vestido con los atavios de la deidad, las caracteristicas del dios, pues
éstos guardaban su personalidad, es decir, lograba envolverse, ser cubierto por el dios, como
indica la antropdloga: “el ixiptla o personificador estaba creado por la union del soporte y

del atuendo”.®®

® Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 397-402.

0 Dehouve, “El papel de la vestimenta en los rituales mexicas de ‘personificacion’, p. 2. La antropdloga recurre
al concepto agency (agencia o agentividad) del tedrico inglés Alfred Gell para explicar el fendmeno de la
vestimenta como algo mas alla del objeto.

11 [dem.

2 1bid., p. 3.

3 1bid., p. 8.
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Igualmente, tenemos el estudio reciente de Molly Bassett sobre la relacion entre los
dioses y su forma material en el mundo a través de la representacion humana, en madera,
masa 0 piedra. La especialista estudia la conexion entre los dioses (teteo) y sus
“encarnaciones localizadas” (localized embodiments) que es su traduccion del plural de la
palabra teixiptla (teixiptlahuan), que en su analisis son encarnaciones de los dioses animadas
a través de la fabricacion ritual y sus ceremonias, es decir, se trataba de dioses y diosas

vivientes. 4

Después de analizar la etimologia de la palabra ixiptla, donde también advierte las
relaciones con los ojos, la cara o verbos como pelar o desollar, Bassett concluye que ixiptla
significa "hacer que alguien o algo sea / sea tratado / sea caracterizado por una superficie
(cara) desollada.”.’® La autora indica que, debemos entender que el ixiptla no es un simple
representante o imitador, sino que encarna a la deidad misma, por lo tanto es importante
sefialar que teixiptla siempre simboliza estar en relacion con alguien mas, pues el fenémeno:
“denota semanticamente una relaciéon semidtica especifica entre el ‘prototipo’ (el que esta
representado), su ‘indice’ (el representante o la representacion objetivamente conectada al

prototipo), y su ‘icono’ (conectado por similitud en la apariencia)”.!®

El analisis de Bassett tiene como base metodoldgica la propuesta del antrop6logo
inglés Alfred Gell, donde el concepto “indice” se define como una parte del todo. El ejemplo
al que Bassett remite es el humo y el fuego, el primero remite al segundo, por lo tanto, el
humo es indice del fuego; en ese sentido, el indice iconico en el teixiptla es la piel que
asemeja a la victima desollada, es decir el prototipo de la deidad, los cuales estan emparejados
ritualmente.r” En consecuencia, son fundamentales las vestimentas, reliquias del dios, las

partes de la cara (0jos, boca) y la piel, porque estos elementos conformaban la encarnacion

14 Bassett, The Fate..., p. 130-131.

15 1bid., p. 132. El texto original en inglés dice: “The resulting verbal form *ixxiptla means ‘to cause someone
or something to be/be treated as/be characterized by a flayed (sur)face’.

16 Ibid., p. 132. El texto original en inglés dice: “Literally a ‘surface-flayed thing or person,’ teixiptla
semantically denotes a specific semiotic relationship between the ‘prototype’ (that which is represented), its
‘index’ (the representative or representation factually connected to the prototype), and its ‘icon’ (connected by
similarity in appearance)”.

17 fdem.
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localizada (localized embodiment), el soporte y el recubrimiento, la piel o la vestimenta, estas

partes o el conjunto mismo que conformaban la cubierta, la carne de la deidad.®

Ademas, conviene remarcar también que el teixiptla era el medio por el cual los
creyentes podian reconocer a los dioses y verse vinculados con ellos en las cosas terrenales,®
pues estas encarnaciones localizadas interactuaban con los humanos. Entonces, este
fendmeno otorgaba al acto religioso sustancia material donde confluia la sobrenaturaleza en
el mundo natural. Finalmente, Bassett concluye: “Como encarnaciones localizadas del teteo,
los teixiptlahuan satisficieron necesidades religiosas particulares: facilitaron la intimidad
entre las deidades y sus devotos en el nivel de la experiencia sensorial y sirvieron como
puntos nexos entre los niveles de existencia en el mundo natural (material y fisico) y el mundo

metafisico”.%°

Gracias a todas estas definiciones, entendemos que es fundamental considerar que el
ixiptla es la encarnacién del dios, la posicidn del ritualista con relacion a la deidad y la
trasmision de sus capacidades para interactuar con la colectividad humana a partir de las
capacidades de percibir y comunicarse con el dios al poseer su piel/vestimenta caracteristica,
ambas formas de abrigo remiten a la idea de “su cubierta del dios”. En consecuencia, tenemos
que el ritualista que se convierte en ixiptla tiene un vinculo fuerte con el poder divino para
actuar en el mundo, de tal forma que su participacién ceremonial es primordial para las
précticas religiosas y sacrificiales.?! Por tltimo cabe destacar que, en su cualidad asociada a
la capacidad de transformacion, el fendmeno del ixiptla ha sido relacionado con el

nahualismo, que en los contextos de poder de los gobernantes se encuentra muy presente.

Entre algunas diferencias del ixiptla con el nahualismo, en un articulo sobre los
vinculos entre el nahualismo y el poder, Navarrete Linares menciona que el nahualismo era
una préactica privilegiada para establecer comunicacién entre los planos cosmicos y que

poseia estrechas relaciones con el poder politico. Ademas, el historiador encontré que habia

18 1bid., p. 135-136.

19 1bid., p. 153.

20 bid., p. 159-160. El texto original en inglés dice: “As localized embodiments of teteo, teixiptlahuan met
particular religious needs: they facilitated intimacy between deities and their devotees at the level of sensory
experience and served as nexus points between levels of existence in the natural (material and physical) world
and the metaphysical world.”

2L Dehouve, “El papel de la vestimenta...”, p. 2.
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una asociacion entre los lideres y el nahualismo, incluso remite a varios ejemplos de la regién
mesoamericana que lo corroboran. En el caso del grupo mexica, Navarrete Linares indica
que la figura del tlatoani se impuso al poder carisméatico de los nahuales, aunque el

gobernante no quiso prescindir de sus poderes, los acotd institucionalmente.?

Asimismo, Martinez Gonzélez, especialista en el nahualismo, nos aclara que, si bien

ambos fendmenos son manera de representacion de las deidades, contrasta entre ellos:

Sin embargo, la nocion de ixiptla parece ser mas amplia que la de nahualli [...] Un hombre que
representa a una divinidad puede ser considerada como su nahualli o su ixiptla, sin embargo, un cautivo
sacrificial que representa a una divinidad con frecuencia es mencionado como su ixiptla pero nunca
como su nahualli. Una imagen religiosa es ixiptla del dios o la persona que representa y no su nahualli
[...] A diferencia del ixiptla, el nahualli siempre es un objeto considerado como animado que representa
a otro elemento igualmente pensando como viviente pero de una naturaleza diferente [...] el vinculo que
supone la palabra nahualli siempre es metaférico, mientras que el ixiptla puede operar tanto por metafora
como por metonimia. Podemos, por lo tanto, concluir que, si debiera haber un nexo entre las nociones
de nahualli e ixiptla, nahualli siempre seria un tipo de ixiptla.?

El problema es complejo, pues ambos fendmenos religiosos son formas de animacion de los
sobrenatural y tienen diferencias en caracteristicas puntuales sobre como y a quién encarnan.
Ademas, las fuentes no son claras, incluso si vemos la divergencia del uso lingistico de los
conceptos en las fuentes. Sin embargo, son aun mas las similitudes que vinculan estos
fendmenos con los ritualistas, por ejemplo, el color negro como pintura corporal es usado
tanto por los nahuales, sacerdotes y gobernantes.?* De esta forma, podemos entender que, los
sacerdotes y el rey habrian fungido como nahuales, en el significado de nahualli como

“cobertura, disfraz, encarnacion, asumida o representada”.25

§

Vimos a lo largo el apartado que los ritualistas se convertian en encarnaciones de la deidad,
sus ixiptla, portan sus atavios, la personalidad del dios y a través de poseer los érganos de la
percepcion y comunicacion, como los 0jos, oidos y la boca, ritualmente el dios de anima y
actta en la sociedad humana. Ademas, entendimos que el fenémeno del ixiptla esta asociado
al poder y la trasformacion, como el nahualismo, por lo que exponemos la complejidad del

problema.

22 Navarrete, “Nahualismo y poder: un viejo binomio mesoamericano”, p. 169-177.
23 Martinez Gonzalez, El nahualismo, p. 290-291.

24 \Véase Apartado 3.4 “Apariencia y atavios”.

%5 |bid., p. 292.
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Anexo 3.2

Imagen 1. Codice Vaticano A, f. 85v. Moctezuma |1 vistiendo el atavio de Xipe Totec en

un contexto bélico.
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3.3 Vinculos con los dioses

En este apartado hablamos sobre el lugar y trabajo del sacerdocio en relacion con los dioses
para promover la comunicacion entre la humanidad y la sobrenaturaleza. Analizamos algunas
caracteristicas de las deidades que son asociadas a los sacerdotes, sus funciones, trabajo,
identidad y cualidades como la trasformacion. Ademas, destacamos que el servicio a los
dioses a traves de la preparacion ritual y ejercicio ceremonial de los sacerdotes puede ser
visto como una alianza y relacion de proteccion casi familiar, es un medio que dinamiza el

intercambio y reciprocidad entre ambas colectividades.
8 Asociacion de los dioses con los sacerdotes y principales préacticas rituales

A nivel mitolégico, Oxomoco y Cipactonal, pareja primigenia, se vinculan con los sacerdotes
a través de ciertas précticas y saberes, por ejemplo, su conocimiento adivinatorio y
calendarico, pero también ciertos elementos de su representacion iconografica. En primer
lugar, de acuerdo con Sahagun, Oxomoco y Cipactonal fueron los inventores del calendario
y la adivinacién. El franciscano los identifica como tonalpouhque “lectores de los destinos”,
describe que, “pintaban a esta mujer Oxomoco Y a este hombre Cipactonal y los ponian en
medio de los libros donde estaban escritos todos los caracteres de cada dia, porque decian
que eran sefiores desta astrologia o nigromacia, como principales astrélogos, porque la
inventaron y hicieron esta cuenta de todos los caracteres.” Por su parte, los “Anales de
Cuauhtitlan”, sobre la relacion de estos personajes con el calendario, indican que: “la cuenta
del afo, la cuenta del signo del dia y la cuenta de cada periodo de veinte dias fueron la
responsabilidad de esos seres humanos llamados Oxomoco y Cipactdnal. Oxomoco, varon;

Cipacténal, mujer; ambos eran de los muy viejos y viejas”.?

En las representaciones iconogréaficas de estos personajes, algunas caracteristicas de
su apariencia recuerdan a la de los sacerdotes. Como destaca Elizabeth Hill Boone, casi
siempre aparecen cComo ancianos, con arrugas en la cara, el cabello suelto y rizado; también,
se les ve realizando practicas adivinatorias, tirando granos de maiz o usando cuerdas

anudadas, y a menudo poseen instrumentos sacerdotales, como en la lamina 21 del Codice

! Sahagun, Historia general..., p. 235.
2 “Anales de Cuauhtitlan”, p. 3-4.
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Borbonico donde la pareja lleva en la espalda la calabaza de tabaco, asi como un sahumador,
una bolsa de copal y un punzén de autosacrificio en las manos.® (Imagen 1) De esta pareja
primigenia, segun la “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, fue de donde nacieron los

macehuales, los inventores de las adivinanzas, hechicerias y el calendario.*

Por otro lado, el referente mas importante del vinculo entre la humanidad nahuatl y
los dioses, siguiendo a Ledn Portilla, es la imagen “tolteca” y mesoamericana de
Quetzalcoatl, figura clave de las ensefianzas religiosas y del liderazgo politico como figura
mitica.® La historia de Ce Acatl Topiltzin de Tollan como un sabio, sacerdote, mistico,
penitente, especialista e instructor que fue el edificador del culto y la religion,® debemos
entenderla a partir del paradigma del hombre-dios. Siguiendo a Lopez Austin, la figura del
hombre-dios deriva de las historias que hacian referencia a la imagen de guerreros, guias,
héroes y gobernantes-sacerdotes, que estaba insertada en una enraizada historicidad y cultura
particulares en las nociones sobre el tiempo, la memoria, el territorio o el linaje del hombre
mesoamericano; ideal mas cercano a la tradicion popular y al sistema de parentesco, que, en

su estudio, el historiador profundizé en el complejo Tula-Quetzalcoatl.’

Al respecto y para estudiar la relacion de Quetzalcoatl con el sacerdocio, Duran, en
particular, describe caracteristicas importantes de Ce Acatl Topiltzin, destacando que dej6

las principales actividades sacerdotales como ensefianzas para sus servidores:

Las ceremonias y ritos, el edificar templos y altares, y el poner ydolos en ellos, el ayunar y andar
desnudos y dormir por los suelos, el subir a los montes a predicar alla su ley, el besar la tierra y comerla
con los dedos, y tafier bocinas y caracoles, y flautillas en las solemnidades, todo fue a remedar a aquel
santo baron, el cual encensava los altares y hacia tafier ynstrumentos en los oratorios que edificaba.®

3 Boone, Ciclos de tiempo y significado en los libros mexicanos del destino, p. 58-62.

4 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 27, 29.

5 Ledn Portilla, La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes, p. 358-366. También, Pastrana Flores apunta la
idea de Quetzalcdatl como el modelo del sacerdocio y reproduce un fragmento interesante del Cédice Florentino
del que ofrece su traduccion. Pastrana, Entre los hombres y los dioses. Acercamiento al sacerdocio de calpulli
entre los antiguos nahuas, p. 67. Este es el fragmento del texto: “él era imitado [Topiltzin Quetzalcdatl] por los
tlenamacac y los tlamacazque; la vida de Quetzalcéatl era la manera de vivir de los tlamacazque; era la
costumbre de Tollan, asi estaban ordenadas las cosas, por eso era la costumbre aqui en México”. En néhuatl la
referencia es Florentine Codex, Bk. III, p. 15: “lehoatl quitlaieiehcalviaia in tletlenamacaque, yoan in
tlamacazque, inemiliz in quetzalcoatl in qujmonemiliztiaia in tlamacazque, tullan tlamanitiliztli, injc
otlamanitiaia, inic otlamanca in nican mexico”.

® Duran, Historia de las Indias de Nueva Espafia y islas de tierra firme, Vol. Il, p. 17-21.

7 Ldpez Austin, Hombre-dios. Religién y politica en el mundo nahuatl, p. 47-77, 161-176.

8 lbid., p. 21-22.
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En las narraciones miticas es Quetzalcoatl quien se vuelve el penitente (tlamaceuhqui) y
realiza los autosacrificios que consistian en punzarse con varas, ramas de abeto (acxoyatl),
espinas de maguey, punzones de hueso y cuchillos de obsidiana partes del cuerpo como la
lengua, las orejas, las pantorrillas y los muslos; todo ello para obtener sangre.® (Imagen 2)
El mismo Duran nos remite a esta cuestion pues después de sahumar el templo, tocar

caracoles y flautillas, comenzaban los actos de penitencia y autosacrificio, dice el dominico:

Acauada la cerimonia que a media noche se hacia luego se yban a un lugar de una ancha pieca donde
hauia muchos assentaderos de palo y de juncia y alli se sentauan y tomauan cada uno su puya de maguey
y puncauanse las pantorillas junto & la espinilla y esprimian la sangre y unatauanse las sienes con ella.
Despues de untadas las sienes la deméas sangre untauan con ella todas las puyas con que se puncauan y
sacrificauan y ponianlas entre las almenas de la cerca del patio hincadas en unas pelotas de paja grandes
que alli hauia de ordinario para aquel efecto muy enrramadas y dexauanlas alli para que allandolas biesen
todos la penitencia y martirio que en si mesmos hacian como hombres que hacian penitencia por el
pueblo.X®

Esas “pelotas” donde dejaban las puntas con las que se punzaban se conocen como
zacatapayolli, que era un ovillo de zacate. EI simbolismo de estos punzones y esta bola de
zacate, segun Olivier, se asociaba a conceptos como muerte, renacimiento, guerra y
sexualidad, fenémenos en conflicto, desde un punto de vista cosmologico, que hay entre las
fuerzas tellricas e igneas.!' (Imagen 3) A su vez, como bien sefiala Graulich, el
autosacrificio, especificamente el extraerse sangre de diversas partes del cuerpo, puede
considerarse como “la primera forma de sacrificio ‘humano’”.*? Asimismo, se entiende como
una forma de castigarse o purificarse, aumentar su fuerza o voluntad, establecer contacto con
la divinidad; en otras palabras: “sus privaciones eran para obsequiar, para nutrir a los dioses,

para devolverles lo que se debia”.'®

De acuerdo a los textos saguntinos, estos autosacrificios llevaban algunos nombres
como tlacoquixtiliztli (atravesamiento de varas), neuitzmanaliztli (ofrecimiento de espinas),
nezoliztli (sangramiento), nenacaztequiliztli (cortamiento de orejas) y también se

acostumbraba atravesar cuerdas por los orificios hechos por los punzones. (Imagenes 4a, 4b,

% “Anales de Cuauhtitlan”, p. 8; Sahagtin, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, p. 209.

10 Durén, Historia..., Vol. 1, p. 63-64.

1 QOlivier, “El simbolismo de las espinas y del zacate en el México central posclasico”, p. 407-420. Para el autor
el zacatapayolli remitia a la tierra, la cueva o el cerro; las espinas, remiten a flechas (elemento igneo) y guerreros
capturados en batalla, como metafora del acto sexual. En combinacion, “el humo o el fuego que sale de los
zacatapayolli podria expresar este acto sexual entre los guerreros muertos y la Tierra”. lbid., p. 417.

12 Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 66.

3 1bid., p. 72.
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4c y 4d) Dichas practicas se llevaban a cabo en diferentes momentos del dia o de las
celebraciones, ya sea en el templo, en los cerros, los caminos y otros espacios de acuerdo a
las ceremonias. Ademas, utilizaban la sangre para salpicar ofrendas, untarse la piel y partes
del cuerpo; ** por ejemplo, las sienes formando una linea hacia abajo del rostro, caracteristica
de los sacerdotes.

El autosacrificio, la abstinencia y la penitencia eran practicas no exclusivas de los
sacerdotes, pues los diferentes miembros de la sociedad podian realizar estos actos con
motivos rituales, en especial durante la preparacion para un acto festivo del ciclo anual.*® Sin
embargo, aquellos eran, por definicion, acorde a su formacion y servicios religiosos, los
penitentes (tlamaceuhqueh) y abstinentes (mozauhqueh), porque sus actividades rituales
diarias o permanentes “contribuian a redimir gran parte de la deuda de la comunidad”.'® Su
vida era moderada, no bebian pulque y sobre todo mantenian su castidad pues vimos que la
trasgresion sexual era una falta grave.l” Al respecto tenemos un pasaje del Cédice Florentino

que refiere estas caracteristicas, dice la fuente:

Texto en nahuatl*®

in tlamacazque vel innetol catea in nepializtli, in
chipaoaca nemiliztli, in acan quittazque cihoatl, vel
innetol catca in tlaixieiecoliztli, njman aiac
iztlacatia, vel tlateumatinj, catca in tlamacazque, vel
teuimacagini eatea

Traduccion al espaﬁol19

Los sacerdotes eran verdaderamente castos, su vida
era perfectamente pura, jamas miraban a las mujeres,
seguian reglas de vida perfectamente moderadas, sin
la menor mancha [mentira], eran excelentes
conocedores en todo lo que se referia a las cosas

divinas, plenos de respeto y de temor de Dios.

Un concepto clave acerca del intercambio con la sobrenaturaleza es “nextlahualiztli
o el pago de la deuda”.?® Seguin sefialan los textos de Sahagun y sus colaboradores indigenas,
respondia a la reciprocidad ritual de los nahuas con sus deidades por un beneficio, como, por
ejemplo, curarse de una enfermedad. (Imagen 5) Entonces, en este contexto, quien agradecia
guemaba papel salpicado con gotas de ulli y luego enterraba este ofrecimiento en el patio de

14 Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 52-55.

15 Baudez, El dolor redentor. El autosacrificio prehispanico, p. 106-107.

16 Ibid., p. 128.

17 Durén, Historia..., Vol. 11, p. 64.

18 Sahagun, Florentine Codex, Bk I11, p. 67.

19 Pury-Toumy, De palabras y maravillas, p. 56. Traducion de Sybille de Pury-Tpumy.

20 |_a palabra deriva de nextlahualli, que en el diccionario de Molina se traduce como: “sacrificio o ofrenda,
sacrificio de sangre, que ofrecian a los idolos, sajandose o horadando alguna parte del cuerpo”. Thouvenot,
Diccionario ndhuatl-espafiol, p. 219; Molina, Vocabulario en lengua mexicana/castellana, p.72.

139



su casa.?! Al final de estas actividades, el Codice Florentino da cuenta de la eficacia religiosa
de este ofrecimiento, pues: “como no habia muerto, pag6 su deuda de esta manera; porque,
en verdad, [de otro modo] habria muerto (inic amo omic iuhquinma ic tlaxtlava, iehica ca

omiquizquja)”.??

En una reflexion reciente sobre el vocabulario ritual del Codice Florentino, Andrea
Rodriguez Figueroa, Mario Cortina Borja y Leopoldo Valifias Coalla advirtieron que dentro
de las fiestas religiosas se desarrollaban unidades rituales: conjuntos de ritos que se debian
realizar en la festividad con distintos propdsitos y no solo en honra a los dioses.?® Una de
estas unidades rituales identificadas por los autores es justamente nextlahualiztli y sefialan
que su objetivo era: “dar un regalo en reciprocidad para dar las gracias o hacer un pedido. En
este caso era una relacién bidireccional, en la que tanto tedtl [teotl/dios] como tlakatl [
tlacatl/persona] participan en relaciones reciprocas, intercambio de regalos pagandose ellos
mismos”.?* La observacion es bastante interesante y servira de referencia adelante, pues
encontraremos a lo largo de la tesis dichas dindmicas de intercambio y reciprocidad entre las
comunidades humana y extrahumana; esto claro a través del ritual como canal de

comunicacion.

Un testimonio interesante donde se relaciona la idea de la deuda y reciprocidad de los
hombres con el sacerdocio, lo encontramos en la obra de Cristobal del Castillo, quién relata
como Huitzilopochtli se despide de su pueblo (sus hijos, sus parientes, sus macehuales) y
cémo le correspondieron éstos en servicio a partir de practicas sacerdotales de los
tlenamacaque como incensar, hacer penitencia y autosacrificio, se lee en la fuente:

Texto en nahuatl®®

Auh yece macihui in timiquiz inic totlan tonahuac yez in moyolia ca amo ic mitzxicahuaz in toteachcauh
Tetzauhteotl ca in momiyoitic in moquaxicalitic ca oncan motlaliz ca oncan mopampatlatoz iuhquimma
zan onca tiyoltica, ic quimatizque in ixquichtin macehualtin ca iquac intla itla quinemizque in

2L Sahagun, Historia general..., p. 191; Ritos, sacerdotes..., p. 56-57.

22 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 199. Traduccion de Anderson y Gibson, la parte original en inglés dice:
“Because he had not died, he paid his debt in this manner; because, verily, [otherwise] he would have died”.
23 Rodriguez Figueroa, Cortina Borja y Valifias Coalla, “Ritual and Religious Practices Described in the
Florentine Codex: Ritual Unit as a Structural Concept”, p. 231.

24 1bid., p. 247. Los corchetes y su informacién es nuestra. El texto publicado en inglés dice: “nestlawalistli. It
was performed with the purpose of giving a gift in reciprocity to offer thanks or make a request. In this case it
was a bidirectional relationship in which both tedtl and tlakatl participate in reciprocal exchange of gifts by
paying themselves.”

25 Castillo, “Historia de la venida de los mexicanos y de otros pueblos”, p. 120-122.
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tlenamacaque in huehueintin mozauhque tlamacazque tlanamacaque ca tiquimilhuiz ca tiquinnahuatiz
in tlein quichihuazque ic tiquinyollaliz in ixquixch cahuitl otlatocatiazque [...] oncan cemanahuac ic
tlamauhtitiezque in teoatl tlachinolli, mitl, chimalli, ca ye otinahuatiloc inic tichuenchihuaz tohuicpa
tixpan inyollo in imezzo in aquique mamaltin ye oc anquimacizque, [14r] ihuan in ixquichtlamantli ic
oticnahuatiloc in totlayecoltiloca mochihuaz [...] catel onca tiquinnotzaz in motletlayecolticahuan
tlenamacaque, in icuac mitzquixtilizque, niman topco quimilco quitemazque in momiyo momozticpac
teocalticpac quitlalizque qualcan yeccan onoz in iquimillo in itopyo, in momiyo. Auh momoztlae
mitztlayecoltizque, yeica ca tiixiptla in toteachcauh Tetzauteotl, ihuan ca no oncan yez, xochitl iyetl
amixpan quitlalizque ihuan oncan amixpan noxtlahuazque in nacaztitech imacoltitech,
imelchiquiuhtutech in tlanitztitech ququixtizque in imezzo, ic amechatzelhuitzque.

Traduccidn en espafiol?®

Pero aunque moriras, de modo que tu anima estara con nosotros, a nuestro lado, no te desamparara
nuestro teachcauh Tetzauhtéotl, porque se asentaran en tus huesos, en tu craneo, y hablara a través de ti,
como si t0 alli estuvieses vivo. Con esto sabran los macehuales cuando algo consideren los
tlenamacaque, los huehueintin mozauhque, los tlamacazque tlenamacaque, td les dirds, les ordenaras lo
que haran, con lo que los confortaras todo el tiempo que vaya siguiendo el camino [...] Alla por todo el
mundo os hareéis temibles con el agua divina y la hoguera, la flecha y el escudo, pues ya te fue ordenado
que hagas ofrendas ante nosotros, frente a nosotros, del corazén y la sangre de los cautivos que tomaréis.
Y también se haran todas las cosas que te han sido ordenadas para nuestro servicio, porque todo eso lo
ordenards firmemente a todos tus parientes, se los dejaras de legado [...] llamaras a tus servidores, los
tlenamacaque, y cuando te saquen, entonces pondran tus huesos en el envoltorio, en el bulto, y los
depositaran sobre el altar, sobre el templo: en un lugar bueno y recto estaré el bulto, el envoltorio hecho
con tus huesos. Y a diario te serviran, te sahumaran con copal, incensaran ante ti, porque ti seras la
imagen de nuestro teachcauh Tetzauhteotl, que también alla estard. Y pondran ante vosotros flores y
humo oloroso, pagaran su deuda con la sangre que saquen de sus orejas, de sus molledos, de su pecho,
de sus espinillas, con que os rociaran.

El acto de sahumar o incensar, también puede plantearse como una de las préacticas
fundamentales de los sacerdotes. Se considera como una ofrenda y un medio para entrar en
contacto con las deidades. En los Cddices Matritenses a este acto se le denomina
tlenamaquiliztli “ofrenda de fuego™®’ y vemos en su iconografia que se realizaba con el
tlemaitl “mano de fuego” o sahumador donde se colocaba el copal, resina (Bursera
bipinnata), madera de ocote y, en funcion de los rituales, algunas hierbas, una de las mas
comunes en estos usos siendo el yauhtli o pericon, asi como la sangre de los autosacrificios.?®
(Imagen 6) Sobre esta actividad litrgica, Sahagun en su lista de servicios para el templo

nos indica que:

Los satrapas ofrecian incienso de noche y de dia, a ciertas horas. Incensaban con unos incensarios hechos
de barro cocido que tenian, a manera de un cazo mediano, con su astil del grosor de una vara de medir
0 poco menos, largo como un codo o0 poco mas, hueco, y de dentro tenia unas pedrezuelas por sonajas.
El vaso era labrado como incensario, con unas labores que agujeraban el mismo vaso desde el medio
abajo. Cocian con él brasas del fogdn, y luego echaban copal sobre las brasas, y luego iban delante de la

% bid., p. 121-123. Traduccién de Federico Navarrete Linares.
27 Ritos, sacerdotes..., p. 48-49 [f.254v]

2 Montufar Lopez, “El copal: produccién, circulacién y usos”; Ortiz de Montellano, “Las hierbas de Tlaloc”.
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estatua del Demonio y levantaban el incensario hacia las cuatro partes del mundo. Y también incensaban
a la estatua.?

El proceso de sahumar daba como resultado un profundo humo grisaceo o negro y un olor
que dominaba el ambiente. EI simbolismo de estos fendmenos esta asociado a las deidades,
pues en el caso del copal y el yauhtli quemados, como ha expuesto Miguel Garcia Gonzélez,
podrian considerarse metaforas de las nubes en referencia a la lluvia y las deidades acuaticas,
de tal manera que la peticion a éstos por medio del acto de sahumar referia a la “regeneracion

y fecundidad de la tierra por medio del agua y el fuego”.*°

También, el olor tenia un papel importante. Elodie Dupey Garcia sefiala que, al igual
que los olores y el vapor de las ofrendas de alimento, el aroma de los sahumerios se
consideraba una via para alimentar a las deidades.3! La historiadora nos indica que las
emanaciones odoriferas, en el caso del olor de los platillos, eran brindados por los nahuas
porque asi entraban en comunicacion con sus divinidades, pues buscaban “agradarlos con
alimentos que les eran aprovechables, es decir, que les resultaban asimilables y deleitables”.?
En el caso de las fragancias desprendidas por los sahumerios, particularmente de copal, de
algunas otras savias y del hule eran considerados como “sangres vegetales” por lo que
permitian tributar a sus dioses una prueba de veneracion y sumision.®® En conjunto, es
importante mencionar que las ofrendas arométicas se acompafiaban frecuentemente de
emisiones sonoras en momentos especificos. Sobre ello, nos refiere Dupey Garcia que
“artefactos como el sahumador tlemaitl estaban disefiados para que su manipulacion generara
simultidneamente olor y sonido”.3* Ademas, ambos fenémenos, el olor y el sonido, estaban

relacionados simbdlicamente en la virgula o voluta que los representa iconograficamente.®

Asimismo, como observaron Graulich y Olivier en su estudio sobre las ofrendas
mesoamericanas y su esencia como materia ligera, éstas eran alimentos de los dioses. Las

ofrendas y sacrificios tenian (y tienen en la época contemporénea) para los grupos indigenas

2 Sahagun, Historia general..., p. 189.

30 Garcia Gonzélez, “Efluvios mensajeros. El copal y el yauhtli en los sahumadores del Templo Mayor”, p. 49.
31 Dupey Garcia, “Olores y sensibilidad olfativa en Mesoamérica”, p. 26.

32 Dupey Garcia, “Lo que el viento se lleva. Ofrendas odoriferas y sonoras en la ritualidad nahuatl prehispanica”,
p. 93.

3 1bid., p. 95.

% 1bid., p. 116.

3 [dem.
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el proposito de satisfacer a las deidades y obligarles a devolver a cambio bienes, salud o el
éxito agricola.®® Al final, al sanumar se trataba de impregnar con el humo y el olor del copal
el ambiente, los lugares sagrados, a las representaciones de las deidades, a los ritualistas y
espectadores, es decir, favorecer la mediacion con las deidades, un ofrecimiento mas a éstos
en la dindmica de intercambio y reciprocidad, pues como indica Lopez Lujan, “el propdsito
era conjurar a los seres sobrenaturales para obtener sus favores, santificar los escenarios

rituales, purificar a personas e incluso hacer prondsticos”.%’

En adicion a todo lo anterior, conjuntando estas practicas y siguiendo las fuentes
entendemos que el ofrecimiento de todos estos dones conformaba el pago de la deuda, una
forma de intercambio entre las colectividades humana y la sobrenatural. El papel de los
ritualistas en la circulacion de los pagos, como el sacrificio humano (nextlahualtin), es
fundamental y responde a “la necesidad que tienen los dioses de la colaboracion de los
hombres y la posibilidad de éstos de alcanzar la comunicacion con el otro mundo a través de
las ofrendas”.®® Los autosacrificios, las penitencias, los sacrificios, la quema del copal, los
rituales y muchas otras expresiones o practicas religiosas estructuran una cadena de
obligaciones que son una forma de vincular a las deidades con la sociedad humana; estos
aspectos se complementan con los vinculos establecidos con los dioses a través de las
historias, la memoria de los pueblos manifestada en los mitos, la identidad y las préacticas de
los dioses reflejadas en los ritualistas. Al final, estos complejos fendmenos pueden analizarse
mejor con ejemplos concretos, cuestion que se vera a lo largo del trabajo en el contexto del

ciclo festivo anual, en particular en el capitulo final.

Respecto a los mitos, los autosacrificios se deben a dioses, como Quetzalcoatl, que
realizaron estos actos como ayuno, penitencia y preparacion ritual.®® En este sentido, un
ejemplo donde los dioses se preparan para ofrecer actos rituales que después son replicados

por los sacerdotes lo encontramos en la “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, donde

3 Graulich y Olivier, ";Deidades insaciables? La comida de los dioses en el México antiguo”, p. 144-145.

37 Lopez Lujan, ““La ofrenda de fuego’: sus protagonistas y sus escenarios”, p. 131.

38 Lopez Austin, “Ofrenda y comunicacion en la tradicién religiosa mesoamericana”, p. 190; Cuerpo humano e
ideologia, p. 434.

3 Baudez, El dolor redentor..., p. 139. “Los dioses siempre son los primeros en sacrificarse. Su sacrificio es,
por supuesto, mucho mas poderoso, significativo y con mayores consecuencias que el autosacrificio de los
mortales [...] se presenta como un ejemplo para los hombres. El primer papel es asumido por Quetzalcoatl, el
inventor del sacerdocio y el autosacrificio”.
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se narra el mito del nacimiento del Sol. En un pasaje del documento se menciona que

Quetzalcoatl, Tlalocateuhctli y Chalchiuhtlicue querian que su hijo fuese el sol por lo que:

Y para los hacer [sic] ayunaron, no comiendo hasta [¢pasados cuatro dias?] y sacaronse sangre de las
orejas; y por esto ayunaban y se sacaban sangre de las orejas y del cuerpo en sus oraciones y sacrificios.
Y esto hecho, Quetzalcéatl tomd a su hijo y lo arrojé en una grande lumbre, y de alli salié hecho sol para
alumbrar la tierra; y, después de muerta la lumbre, vino Tlalocateuctli y eché a su hijo en la ceniza, y
salié hecho luna, y por eso parece cenicienta y oscura.*

Adelante, se narra y describe el papel del dios Camaxtli-Mixcoatl en esta historia
cosmogonica. Destaca del texto como los dioses se preparaban para crear la humanidad y se
relata el origen de las practicas penitenciales en ofrenda y peticion a los dioses, donde se dice
gue “el Camaxtle hizo penitencia tomando las puas del maguey y sacandose sangre de la
lengua y orejas; y por esto acostumbraban sacarse de los tales lugares con las dichas puas

sangre cuando algo pedian a los dioses”.*!

Por otra parte, en los mitos nahuas prehispanicos tenemos pocas referencias del origen
del sacerdocio, por ejemplo, en la “Relacion de Ajuchtitlan” se menciona que un
sobreviviente al diluvio era nombrado teopixqui (guardian de los dioses).*> También, gracias
a las narraciones miticas podemos entender que despues de creado el mundo y la humanidad,
se instauro la devocidn a los dioses, las penitencias y demas practicas sacerdotales, y el culto
a los dioses, tal como Mendieta afirma: “criado ya, pues, el hombre, y habiendo multiplicado,

traia 6 tenia cada uno de los dioses ciertos hombres, sus devotos y servidores, consigo”.*®

Hasta el momento entendemos que las actividades de penitencia y reverencia a los
dioses corresponden a la preparacion ritual para el intercambio entre la colectividad humana
y la sobrenaturaleza. A su vez, consideramos que la idea del intermediario tiene fundamento
en caracteristicas simbdlicas compartidas de los dioses, en particular tenemos un ejemplo que
explorar con Xolotl, hermano o servidor de Quetzalcoatl, cuya principal caracteristica era su

forma monstruosa (distinta o diferente) y la capacidad de transformacién.

40 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 39.

41 |bid., p. 41; Olivier, “El simbolismo...”, p. 419-420.

42 Martinez Gonzalez, Cuiripu: cuerpo y persona entre los antiguos p“urhépecha de Michoacén, p. 154.

4 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 79. Adelante, Mendieta refiere en su texto que los dioses fueron
hombres que dieron a la humanidad sus oficios, ser devotos y practicar sacrificios. Ibid., p. 91.
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8 Intermediacion, trasformacion y alianza como asociacion familiar

En primera instancia, el dios Xolotl, segin su representacion en los codices, destaca por tener
cabeza de perro o bien como un ser deforme, otra caracteristica es que porta un pectoral de
caracol en asociacion con su gemelo Quetzalcoatl. Ademas, se le recuerda en el relato de la
“Leyenda de los soles” por haberse negado a morir después del sacrificio de Nanahuatzin y
por intentar escapar transformandose en distintas formas, como en mazorca de maiz doble
(milacaxolotl) y maguey doble (mexolotl). Asimismo, en otra parte del mito de creacion, la
participacion del dios Xolotl consistio en buscar los huesos en el Mictlan; en otra narracion
mitica, en particular la que relata la creacion del sol, se describe su papel de doble, gemelo y

advocacion de Quetzalcoatl.**

Otra de las vicisitudes de este dios se manifiesta en la narracion que presenta el
franciscano Mendieta cuando relata el sacrificio de los dioses para dinamizar el mundo, la
cual es interesante porque en esta version Xolotl es el oficiante de un sacrificio. Esta situacion
liga a Xolotl con el sacerdocio, ademas de que explica como se origind dicha préctica ritual.
Después de la inmolacion de los dioses y ante la falta de movimiento de los nuevos astros,

se lee en el texto de Mendieta lo siguiente:

Viendo esto los otros dioses desmayaron, pareciéndoles que no podrian prevalecer contra el sol: y como
desesperados, acordaron de matarse y sacrificarse todos el pecho; y el ministro de este sacrificio fue
Xolotl, que abriéndolos por el pecho con un navajon, los matd, y despues se mat6 & si mismo, y dejaron
cada uno de ellos la ropa que traia (que era una manta) & los devotos que tenia, en memoria de su
devocion y amistad. Y asi aplacado el sol hizo su curso.*

En su andlisis sobre la deidad, Roberto Moreno de los Arcos sefial6 que como principales
rasgos de Xolotl se desprenden los conceptos de “duplicidad, la servidumbre, la anormalidad
o deformidad y la transformacion ”.#® Actitudes que para nosotros es importante destacar,
debido a su perfil como servidor y capacidad de trasformacion, pues son caracteres

sacerdotales fundamentales para entender la intermediacion.

En torno de la cuestion del servicio, en el Vocabulario de Molina se define la palabra

xolo como “paje, mozo, criado o esclavo”,*” lo que refiere al préstamo de servicios y

4 Moreno de los Arcos, “El ax6lotl”, p. 161-166.
4 Mendieta, Historia..., p. 79.

4 Moreno de los Arcos, “El axolotl”, p. 170.

47 Molina, Vocabulario..., p. 161.
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reverencia hacia un patron. Asimismo, Moreno de los Arcos sigue esta particula, xolo, y
encuentra que se relaciona con “sentarse en cuclillas, plegar, arrugar, empeorar una llaga,
hacer tonto o serlo, ser indisciplinado [...] acepciones derivadas del sentido general de

‘monstruoso’ o anormal”.*®

Debemos recordar que los ritualistas caben en la categoria de lo extrafio, diferente o
anormal, como no-humanos o extrahumanos, pues debido a sus caracteristicas, atributos y
proposito como comunicadores, se encuentran en medio, entre la humanidad y la
sobrenaturaleza, es decir en una condicion liminal.** Aunado a ello, transitar del mundo
humano al plano de la sobrenaturaleza esta condicionado a la preparacién del ritualista (actos
de penitencia y merecimiento), al mismo tiempo que requiere portar algun tipo de atributos
y atuendo ceremonial, es decir, cuando el ritualista manipula e intercomunica las

colectividades debe pasar por una terrible trasformacion.

Ademas, en su analisis linglistico sobre la palabra xolotl y particulas idiomaticas
asociadas como xi, Karen Dakin concluye que este Gltimo morfema hace referencia a
“escision, escindido”, asociado a los pares o la gemelidad y, por lo tanto, el xolotl seria el
animal “que posee una escision”.! Estas cualidades de la deidad como gemelo o ser
fragmentado se asocian a otros pares en el mundo nahuatl, por ejemplo: tlatoani/cihuacoatl,
Nanahuatzin/Tecuciztecatl y los dos quequetzalcoa, Quetzalcoatl tlalloc tlamacazqui y
Quetzalcoatl totec tlamacazqui.>® Al igual que en el nombre de estos dos Gltimos personajes,
Tlaloc y Quetzalcoatl también guardan una relacion fuerte con el sacerdocio por los mismos

conceptos de mediacion, trasformacion y liminalidad.

La liga mas evidente entre los sacerdotes y Tlaloc se encuentra en el apelativo
tlamacazqui. Cabe recordar que, con base en un andlisis etimoldgico y del uso de la palabra

en las fuentes documentales, Contel y Mikulska encontraron que se trata de una palabra con

4 Moreno de los Arcos, “El axo6lotl”, p. 170.

4% Martinez Gonzalez, El nahualismo, p. 510-511.

%0 Lopez Austin, “Ofrenda...”, p. 193.

51 Dakin, “El xolotl mesoamericano: ;una metafora de trasformacion yutonahua?”, p. 207.

52 Johansson, “Tlahtoani y cihuacoatl: lo diestro solar y lo siniestro lunar en el alto mando mexica”, p. 44;
Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros que somos dioses nunca morimos’. Ensayo sobre tlamacazqui: ¢dios,
sacerdote o qué otro demonio?”, p. 33-34.
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un comportamiento extrafio y mas que un adjetivo se trataria de un sustantivo.>® Ademas, los
investigadores evidencian un pasaje interesante del Cédice Florentino donde se equipara a
los habitantes del Tlalocan o los tlaloque con sacerdotes, se lee: “viven los tlalloque, [que
son] asi como los tlamacazque, papahuaque (los sacerdotes guedejudos), asi como los
tlenamacaque (sacerdotes ofrendadores del fuego) [nemi in tlaloque, iuhque in tlamacazque,

papapaoaque, iuhque in tlenamacaque catca]”.>

Asimismo, estos investigadores propusieron que el término ‘dador’ seria el correcto
para traducir tlamacazqui. Concepto derivado de una revision de la palabra en contextos de
practicas religiosas donde el apelativo era aplicado a diferentes personajes como: sacerdotes,
dioses, conjuradores, seres invocados o algin elemento en una préctica méagica porque su
funcion consistia en mediar (dar o proveer) las condiciones del intercambio, la alianza y la
reciprocidad, a través de regalos, ofrendas y sacrificios; el equilibrio del don entre los dioses

y los humanos, es decir, el papel de dador/proveedor.>

Como bien ha apuntado Contel, Tlaloc encarna el territorio y, a su vez, como dios
antiguo, es quien otorga el permiso de habitar a los recién llegados, como Huitzilopochtli y
sus seguidores. Apunta Contel que los encuentros con Tlaloc o con sus ministros, los tlaloque
y sacerdotes, los cuales, en ese contexto especifico podian confundirse, “eran siempre
anunciadores de cambios benéficos o nefastos segtin los casos y/o segin el enfoque”.>® Un
ejemplo concreto es el relato del Cddice de Aubin y la participacion del sacerdote Axolohua,
que Torquemada describe como “el anegado”, cuyo nombre hace referencia a ello, “el
sumergido”, quien transita, en su calidad de sacerdote, al otro espacio para hablar con Tlaloc

y recibir el mensaje para Huitzilopochtli y el pueblo mexica.®’

En este orden de ideas, aquella narrativa mitica de la participacion de Axolohua en la

peregrinacion y fundacion de México, refleja la relevancia y funcion de los sacerdotes. 8 En

53 Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros...””, p. 24.

%4 Ibid., p. 32. Tomado del Cédice Florentino, Libro 111, f. 28r. Traduccion de Mikulska.

% 1bid., p. 27, 56.

% Contel, “Tlalloc y el poder: los poderes del dios de la tierra y de la lluvia”, p. 339.

57 Ibid., p. 347-349, “Tlalloc, Axolohua, Huitzilopochtli et la fondation de México-Tenochtitlan”.

%8 El personaje también aparece en la version de Alvarado Tezozémoc, quien nos dice se trata de uno de los
teomamaque (los cargadores del dios) que colaboraron para Huitzilopochtli, en un pasaje de la Cronica
mexicayotl se lee: “Luego dijo Huitzilopochtli a los llamados "teomamas”, a Axolohua, sacerdote, y a
Cuauhtlequetzqui, o tal vez Cuauhcoatl [Niman yequitohua in Huitzilopochtli quilhuia inintoca teomamaque
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la version del Cddice de Aubin, Axolohua, quien exploraba el area con un compafiero
(Cuauhcohuatl) en busca de la sefial donde fundarian su ciudad, es requerido por Tlaloc,
quien lo lleva a su presencia a traves de un viaje por unas aguas extrafas, ahi el dios le entregd
a Axolohua un importante mensaje para Huitzilopochtli y su pueblo. El sacerdote viajé al
otro tiempo-espacio y se convirtio en el canal que trasmite la voluntad de Tlaloc.>® En el
mensaje podemos advertir que Tlaloc se presenta como protector, el padre de Huitzilopochtli,
pues al final el dios de la lluvia Tlaloc “el Terroso” representa la pertenencia original al
territorio, la tradicion agricola, su valor y poder que se justifica por su antigiiedad.®
Reproducimos la version del Codice de Aubin de este pasaje; nuestra principal atencion recae

en la funcion de Axolohua y el mensaje que envia Tlaloc:

Texto en Nahuatl®!

In Axollohua noyehuatl initoca Quauhcohuatl imomextin in yaque tlatemoto ino ipan quizato in
Acatitlan mani in Tenochtli ihicpac moquetzticac in Quauhtli itzintlan mani initapazol inipepech ixquich
in nepapantlazo ihuitl in tlauhquechol in xiultototl inixquich in quetzalli. Auh niman hualla in cetlacatl
initoca Quauhcohuatl, niman ve tlanonotza quimilhuia, inotiquitlato in atl yuque in matlaltayotl. Auh
ca onipa oquillaquique inaxollohua. Auh inoquillaquique in axollohua nimanic hualmocuep in
Quauhcohuatl in yuhquimilhuico inic nihuan. Ompa omic in Axollohua ca oquillaquique inonipa
inotiquittaque Acanepantla in mani Tenochtli iliicpac icac in Quauhtli, ihuan initapazol itzintlan mani
inipelipech zamoh nepapantlazoihuitl iliuan in atl yuquin matlallayotl in oncan oquillaquique in
Axollohuan. Ino ontlanonotz in Quaulicolmatl zanimoztlayoc in quizato in Axollohua, niman ye
quimilhuia ini icnihuan caoniquitlato in tlalloc ca onech notzcaquitohua, caoacico in nopiltzin in
Huitzilopochtli ca nican ichan yez cayehuatl ontlazotiz inic tinemizque in Tlalticpac catonehuan. Auh
inoquimon nonotzque niman ic yaque intlachicto inoquitlato in Tenochtli inoquittaque, niman ye

tlachpana initzintla in tenochtli oncan contlallique in tlalmomoxtli, in xomihmitl mahahuiltito.

Traduccion al espaﬁol62

Axollohua con otro Ilamado Cuauhcohuatl explorando también fueron & dar & Acatitlan con un Tenochtli
(nopal) sobre el que se posaba en la cima una aguila teniendo bajo de si un nido cuyo lecho era del
tamafio de sus alas extendidas y en el que asentaba sus grandes pies esta preciosa ave. Regresé luego
Cuauhcohuatl y contaba diciendo: “He visto un lugar donde el agua parece tinta azul, alli se accidentd
Axollohua hundiéndose, murié, pues se sumergio6 en el agua junto al carrizal, all4 donde esta un nopal
en que posa una aguila abrigando con sus alas un nido que tiene bajo de si, y en esas aguas azules
metieron 4 Axollohua”. Esto refirié Cuauhcohuatl. Al dia siguiente ya aparecié Axollohua entre sus

axollohua tlamacazqui, ihuan in Quauhtlequetzqui anozo Quauhcohuatl]”. Tezozomoc, Crdnica mexicayotl, p.
55. Traduccion de Adrian Ledn.

%9 Debe recordarse la confusion que existe entre los entes que participan de esta narrativa, el dios, el cargador
(rey sacerdote/ hombre-dios) y el pueblo suelen compartir caracteristicas. Asimismo, es a resaltar la capacidad
que tiene Axolohua tlamacazqui para transitar entre los mundos, sin dejar de lado que el apelativo tlamacazqui
aplica tanto para los sacerdotes como para el dios Tlaloc. Véase Mikulska y Contel, “‘Mas nosotros que somos
dioses...””, p. 40, 52.

80 Contel, “Tlalloc...”, p. 344-354; Dehouve, “Altépetl: el lugar del poder”, p. 62-69.

61 Cédice Aubin, p. 49-50.

62 1bid., p. 94-95. Edicion de Antonio Pefafiel.
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compaiieros y les dijo: “Fui & ver & Tlaloc, me 1lamoé y me dijo: ya llegd mi hijo Huitzilopochtli, esta es
su casa, que es el Unico a quien debe quererse y permanecera conmigo en este mundo.” Luego referido
esto fueron los Mexicanos & ver el lugar y el Tenochtli, limpiaron y asearon el punto indicado, levantaron
un altar al pie del nopal, todo el dia se regocijaron.

En la obra de Torquemada se tiene otro testimonio del mismo hecho mitico, que no dista
mucho de la anterior, pues habla de la mision de los sacerdotes Axolohua y Cuauhcohuatl
para encontrar la sefial divina, de como desaparece el tlamacazqui, regresa un dia después
con el mensaje de Tlaloc y entrega la noticia: el dios ha dado la bienvenida a Huitzilopochtli
y su pueblo, pues esas eran las tierras prometidas, ahi establecerian su capital, lograrian

ampliar su poder y vivir por generaciones.%® (Imagen 7)

Al respecto hay algunas cuestiones que destacar, en primer lugar, esta caracteristica,
de transformarse, vincular o transitar en otros tiempos-espacios es una habilidad de los
ritualistas que comparten con algunos dioses, por ejemplo, las caracteristicas que observamos
en Xolotl y sus capacidades de cambio. Ademas, es importante destacar que en la imagen
que acompafia este relato del Codice de Aubin se ve representado a Axolohua de negro, con
pintura corporal de este color, una caracteristica de los sacerdotes asociada a sus cualidades
sobrenaturales, la trasformacion, la mediacion con los dioses, las actividades religiosas y

como en este caso el cambio entre tiempo-espacio o transito al mundo sobrenatural.

Caracteristicas similares a las anteriormente descritas, las encontramos también entre
los enanos y jorobados del México antiguo, como seres extrahumanos, segun observamos en
una investigacion reciente de Elena Mazzetto sobre dichos personajes. Estos individuos de
cuerpo distinto al comun eran llamados xolos, es decir, sirvientes, pajes (la misma palabra
que vimos antes y radical del nombre Axolohua), en referencia a sus funciones como
acompariantes cortesanos.®* Asimismo, la investigadora destaca, siguiendo las fuentes y la
historiografia, que estos personajes, por sus caracteristicas fisicas, eran comparados con los
tlalogue, asi como relacionados con otros seres y aspectos teluricos/acuéticos, por lo cual:
“podian cruzar el umbral entre la dimension humana y la del mas alla”.®® Incluso, la autora
presenta un episodio del texto conocido como la “Historia de los mexicanos por sus pinturas”,

donde un jorobado que fue encerrado en una cueva como parte de un sacrificio al “dios del

8 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. I, p. 396-398.
64 Mezzetto,"Diversion y funciones simbdlicas de los enanos y jorobados en la sociedad mexica", 39.
% Ibid., p. 44.
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agua” alcanz6 el otro mundo (posiblemente el Tlalocan) y regresé con vida para contar lo

que habia visto.®

Estas similitudes recuerdan que, en ocasiones, los especialistas religiosos podian ser
sefialados con estas capacidades por caracteristicas fisicas particulares o especiales, aspectos
que los distinguian del resto de la comunidad. En este mismo sentido, Manuel Herman
Lejarazzu, especialista en la historia y cultura de la Mixteca prehispanica y colonial, en su
estudio sobre el Codice Colombino-Becker I, observo la representacion de un jorobado
Ilamado 10 Viento, que en pasajes de la fuente aparece acompafiando a un sacerdote nahua
o tolteca, llevando a cabo actividades rituales y vinculado a una montafia y la cueva de ésta.’’
Gracias a estos elementos, podria entenderse que el jorobado (y tal vez en su conjunto estos
seres especiales) se ve cercano al sacerdocio. Herman Lejarazzu recuerda un fragmento de la
obra de Jacinto de la Serna, donde se dice que los indigenas asociaban a seres con anomalias
o deformidades con el oficio de los sacerdotes; ademas, se les atribuia “la gracia” (facultades

magico-religiosas). Conviene reproducir esa parte del texto:

hoy ordinariamente son unos indios mal encarados, y sefialados de naturaleza, o cojos, o tuertos, y estos
tales atribuyen la eleccién de su sacerdocio, o la gracia que tienen para curar a aquellos defectos que
padecen, y sefiales que tienen; y dicen, que cuando les faltd el ojo, o la pierna se les dio aquella gracia
[...] y cuando estos accidentes y defectos corporales los tienen desde el vientre de su madre, dicen, que
de alla sacaron la gracia.5®

Regresando al episodio mitico del viaje de Axolohua, un segundo punto de importancia es
que Tlaloc nombra como “hijo” a Huitzilopochtli en su discurso. Dicha cuestion es
interesante, pues revela que existia cierta dindmica de parentesco entre las deidades. Algo
similar ocurre en otros testimonios indigenas donde se refiere a los sacerdotes como padres

de los dioses, por ejemplo, en el canto al mismo Tlaloc dice una estrofa:

6 [dem.

67 Las observaciones de Herman Lejarazzu y el siguiente fragmento de la obra de Serna son recogidos del
mismo texto de Mazzetto. Ibid., p. 44-45. El subrayado es nuestro.

% Ibid., p. 45.

150



Texto en nahuatl® Traduccion al espafiol™

Tlaloc icuic Canto del dios de la lluvia

Ahuia annotegivua navalpilli Oh, mi jefe, el principe de magia, en verdad son tus
aquitlanella motonacayouh ticyachiuhquitla alimentos, tu los creas cuando algo (brota) primero,
catlachtoquetl, can (y aun) ellos solo te ofenden (ellos no muestran
mitziyapinavia. gratitud hacia ti, no te brindan ofrendas)

Pero ellos me han ofendido (reteniendo mis
sacrificios), no me apaciguan (por hacerles este
beneficio), mis padres, mis antiguos sacerdotes, la
serpiente jaguar.

Ahuia canacatella nechyapinavia.
anechyayca velmatia, anotata, ynoquacuillo
ocelocoatlaya.

Conviene decir que resulta interesante esta informacion porque nutre la idea de alianza y
vinculo familiar o de parentesco entre las deidades y la colectividad humana, sin embargo,
debemos apuntar, como lo sefialan Lopez Austin y Lopez Lujan, que el tratamiento de “hijo”
en la cultura ndhuatl se le da a quien se acoge, atiende o protege, de ahi que los sacerdotes en

ocasiones puedan ser referidos como tios o padres del dios al cual sirven.”

Una cuestion similar fue advertida por Graulich y Olivier en el caso de la relacion del
cautivo/sacrificado con el guerrero capturador/sacrificante, donde la identidad de éstos es
reconocida como una relacién padre-hijo. ElI ejemplo que los investigadores toman para
sefialar dicho fenomeno es de la veintena Tlacaxipehualiztli donde se describe que aquel
guerrero que tenia un cautivo y ofrecia en los sacrificios, donde habia antropofagia ritual, no
lo podia comer porque se habian confundido sus identidades, el guerrero veia al cautivo como
su hijo y el cautivo como su padre.”? Cuestion que, pensamos con lo visto hasta ahora, denota
una posicién jerarquica, de acogimiento y proteccién. Dice el fragmento del Codice
Florentino que analizaron Graulich y Olivier: <Y el que posee un cautivo no come la carne
de su cautivo; decia ¢acaso me comeré a mi mismo? Cuando alcanzaba a [su cautivo] decia:
él es mi estimado hijo, y el cautivo decia: él es mi estimado padre [Auh in male, amo uel
qujquaia, yn jnacaio imal, qujtoaia, wjx fan no ne njnoquaz: ca yn iquac caci, qujtoa, ca

iuhquj nopiltzin: Auh in malli, qujtoa ca notatzin]”.”

Tambien, es interesante notar, siguiendo a Olivier en su analisis sobre las edades y

etapas de vida de los dioses, que existe un juego complejo de cambios y confusiones sobre

% Seler, Los cantos religiosos de los antiguos mexicanos, p. 34-35.

70 fdem. Traduccion de Eduard Seler.

1 Ldpez Austin y Ldpez Lujan, Monte sagrado-Templo Mayor, p. 187.
72 Graulich y Olivier, “; Deidades insaciables?”, p. 142-143.

73 [dem. [Tomado del Cadice Florentino, Libro Il, p. 54.]
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las edades y uso de apelativos de parentesco como padre/hijo o menor/mayor entre las

divinidades. Sobre esto, sefiala con asombro el siguiente ejemplo entre deidades principales:

Los mexicas, sin embargo, no dudaban en considerar a los padres, es decir a Quetzalcoatl y a
Huitzilopochtli, como seres divinos generalmente jovenes mientras que los hijos, Mictlantecuhtli o
Tléaloc, aparecen a menudo como deidades ancianas. Es mas, en otras fuentes, se considera a
Mictlantecuhtli y a Tlaloc como jprogenitores respectivamente de Quetzalcéatl y de Huitzilopochtli!™

Asimismo, el historiador nos indica que son muchas cuestiones las que surgen para describir
lavida de los dioses y sus relaciones, por ejemplo, sus poderes o capacidad de accion, aunque,
al final, hay que recordar que las historias de los dioses, sus vidas mismas, se rigen a partir
de la estructura mitoldgica mesoamericana que tiende a ser cambiante y ciclica.”™ Ademas,
Olivier incluye un ejemplo interesante de caracter etnografico, donde existe esta confusion y
cambio de roles entre padre e hijos en una comunidad mesoamericana, el caso es de los
tzutujiles de Santiago Acatitlan, quienes escogen los nombres de los abuelos para sus hijos y
cuando los padres hablan con los hijos se refieren a ellos como “padre” o “madre”, mientras
que los hijos llaman “hijo” o hija a sus propios “padres” porque ‘“se consideran la
rencarnacion de sus abuelos padres, de sus padres”.”® Si bien el ejemplo esta en los linderos
de nuestra demostracion, nos parece interesante como el juego de roles en el parentesco esta

arraigado en el pensamiento indigena mesoamericano.

Para ampliar el andlisis, a estas consideraciones podemos sumar la propuesta de
Dehouve, quien advierte que los roles paterno o materno de las deidades se asemejan méas
sus funciones, actividades o competencia con respecto a la colectividad humana, de tal forma
se entiende que los dioses toman al pueblo como su hijo por el hecho de caer bajo su
cuidado.”” En consecuencia, los significados de los apelativos de parentesco expresan
vinculos de indole metaférica, que distinguen la posicion en un contexto particular, por
ejemplo, un relato mitico, un canto, una plegaria o un ritual. Retomando la propuesta de esta
antropdloga, creemos que nombrar como padre, madre, tio o hijo, ya sea a los dioses, los
sacerdotes o la sociedad humana, responde a una vision pragmatica que indica el rol social

esperado de quien ocupa cierta posicion descrita por su apelativo. En conclusion, “dar un

" Olivier, “También pasan los afios por los dioses. Nifiez, juventud y vejez en la cosmovisiéon mesoamericana”,
p. 154.

5 Ibid., p. 154-158.

76 |bid., p. 155.

" Dehouve, “Los nombres de los dioses mexicas: hacia una interpretacion pragmatica”, p. 29.
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nombre de parentesco a una deidad (o humano) equivale a sefialar su funcién en relacion con

la humanidad”.”®

La anterior es una primera interpretacion y obvio queda mucho por profundizar, por
ejemplo, retomar y comparar los datos reunidos con el caso de la relacion entre guerrero y
cautivo podria ser muy productivo, pues, de acuerdo con algunas investigaciones recientes
como los trabajos de Guilhem Olivier o Stan Declercq, para el mexica el vinculo creado entre
él y el extranjero construia un parentesco como tal, sin mediacion simbdlica 0 mero recurso
analogico; en otras palabras, dentro de la cosmovision indigena objetivamente ocurria una
trasformacion virtual, captor y cautivo se habian convertido en el mismo individuo, o en
padre e hijo.”® Evidentemente, a partir de estas observaciones se abren nuevas vias para
problematizar el fendmeno de la relacion entre dioses y sacerdotes, aungue esta arista de la

investigacion rebasa nuestros objetivos, por lo que queda para futuras propuestas y debates.

§

Al final de este recorrido sobre los vinculos simbdlicos entre dioses y sacerdotes hemos
podido observar que los mitos y las practicas rituales (abstinencia, penitencia y
autosacrificio) remiten a los multiples significados que dan forma a dicha relacion. Si bien,
hoy en dia la academia cuestiona las maneras en que los indigenas se vinculaban a las
deidades, creemos que el trabajo o servicio de los sacerdotes ritualistas estructuraba a través
del intercambio esos medios de comunicacion, pues sus caracteristicas y capacidades ligadas
a los dioses, como la trasformacion y el manejo de la deuda, permitian dichos intercambios

y favorecian la alianza.

8 |bid., p. 31. El paréntesis es nuestro, pues creemos que es prudente extender la propuesta de la autora sobre
estos apelativos en las deidades a los humanos, cuestion que no resulta extrafia si recordamos, por ejemplo, que
el tlatoani era nombrado como el padre de la sociedad, pues esta Gltima estaba a su cuidado.

7 QOlivier, "Why give birth to enemies? The warrior aspects of the Aztec goddess Tlazoltéotl-Ixcuina”;
Declercq, “In mecitin inic tlacanacaquani: ‘los mecitin (mexicas): comedores de carne humana’. Canibalismo
y guerra ritual en el México antiguo”.
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Imagen 2. Quetzalcoatl hace autosacrificio punzandose las piernas. Cddice Florentino, lib.

I1, f. 10r. " ... dicen que el dicho Quetzalcdatl hacia penitencia punzando sus piernas y

sacando la sangre con que manchaba y ensangrentaba las puntas de maguey ... " Sahagun,

Historia general..., p. 209.
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Imagen 3. Duran, Historia de las indias..., . 248v. Papahuaque “sacerdotes guedejudos”.
El de la izquierda ofrece copal con su tlemailt y carga un xiquipilli. El de la derecha,
sentado se encuentra haciendo autosacrificio con punzones, arriba de €l esta representado

un zacatapayolli.
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Imagen 4a. Primeros Memoriales, fol. Imagen 4b. Primeros Memoriales, fol.
255r. Tlacoquixtiliztli “Atravesamiento de  255r. Nehuizmanaliztli “Ofrecimiento de
varas”. espinas”.
Imagen 4c. Primeros Memoriales, fol. Imagen 4d. Primeros Memoriales, fol.
255r. Nezoliztli “Sangramiento”. 255r. Nenacaztequiliztli “Cortamiento de
orejas”.
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Imagen 5. Primeros Memoriales, f. 255v. Nextlahualiztli “Pagar la deuda”.

Imagen 6. Primeros Memoriales, f. 254v. Tlenamaquiliztli “Ofrecimiento de fuego”.
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Imagen 7. Codice Aubin, remite a la fundacién de México Tenochtitlan cuando los
dirigentes del grupo vieron la sefial. Abajo en la imagen esté la representacién de
Axolohua, con pintura corporal negra a manera de sacerdote, se acerca a las aguas donde
fue sumergido.
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3.4 Apariencia y atavios
La apariencia de los sacerdotes fue una de las cosas que mas impresiond a los cronistas y
frailes espafioles; fueron dos cuestiones principales que, en la mayoria de nuestras fuentes,
vemos retratadas y descritas como horribles bajo la concepcion de estos hombres, se trata de
la cabelleray la pintura negra que cubria el cuerpo de estos ritualistas. Por ejemplo, se lee en

un fragmento de la obra de Juan de Torquemada:

No s6lo no se cortaban el cabello estos sacerdotes dichos, pero dejabanlo crecer todo lo posible y habia
muchos que les llegaba a las corvas [...] era negro como azabache, tranzabanlo algunas veces todo junto,
haciendo una madeja de él tan gruesa como el brazo. Tenian el cabello muy sucio y feo, porque jamas
lo lavaban ni peinaban; afiadia a su fealdad que ellos mismos se tiznaban y cubrian con unas mantas
negras [...] de veras eran ministros de el demonio y sacerdotes sucios, detestables y feos.!

También, debemos recordar que, no solo fueron las narraciones de nuestras principales
fuentes, sino que existe un nimero considerable de imégenes en los codices coloniales que
reproducen esas caracteristicas, es arquetipico el aspecto del sacerdote de cuerpo negro, que
posee una cabellera larga, portando sus utensilios del servicio religioso y rodeado de sangre.
En este apartado analizaremos estas caracteristicas de los sacerdotes en las fuentes
documentales y pictoricas, empezando por la cabellera, seguido de la pintura corporal,
utensilios y vestimentas en algunas representaciones pictograficas. EI proposito es destacar
estos elementos identitarios del grupo sacerdotal y explicar el significado de la apariencia 'y
atavios de estos ritualistas de acuerdo a sus funciones ceremoniales y su importancia dentro

del pensamiento religioso.

8§ La cabellera

En su tesis sobre el peinado entre los mexicas, Virve Piho explica que el tocado o arreglo del
cabello era un distintivo personal importante para sefialar la posicion social del individuo,
que, en el caso de los sacerdotes, el peinado genérico que éstos habian reservado para su
grupo era el uso de una larga cabellera a la espalda, anudada con cordones de algodon de
color blanco o rojo. El cabello se caracterizaba por ser grueso, ancho, enmarafiado y en

ocasiones untado con tizne o la pintura que llevaban en el cuerpo.?

En primera instancia, la larga cabellera de los sacerdotes fue descrita con asombro

por los autores de nuestras principales fuentes de los siglos XVI y XVII, por ejemplo,

! Torguemada, Monarquia indiana, Vol. 111, p. 259.
2 Piho, “El peinado entre los mexicas. Formas y significado”, p. 46-47.
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Motolinia en un pasaje de sus Memoriales donde indica la importancia del sacerdote mayor
“Totec tlamacazqui”, su relacion con Moctezuma, los deberes y prestigio con los sacerdotes,
menciona: “y tenian otros que decian papahuaques, y decianle papahua, porque no se cortaba
los cabellos, y éstos ponian los papas con parecer Mutizuma, y en cada templo habia uno y

no mas; y éstos nunca se cortaban los cabellos ni ufias, ni se lavaban”.?

Como dijimos antes, existio una diversidad de apelativos para nombrar a los
sacerdotes, misma que correspondia a la variedad de jerarquias y funciones de estos
ritualistas.* El término papahuaqui “guedejudo”,” deriva de papatli y refiere a la espectacular
cabellera larga, negra y tiznada que portaban estos sacerdotes, la cual era un distintivo que,
segun algunas fuentes era particular de este tipo de sacerdotes de alta jerarquia. Como

ejemplo de ello encontramos el testimonio de Jacinto de la Serna que dice:

Los sacerdotes de los templos de los Dioses destos se Ilamavan Papahuaqui que quiere decir los
Melenudos porque era sefial sacerdotal las melenas, 6 coleta, que ellos vsavan, y se distinguian con esso
de los demas de la plebe [...] Estos (los sacerdotes), pues, eran diuinos, segregados de todos los demas
hombres comunes, y de ordinario eran hombre viejos y conocidos por el mechon de cabellos, dexavan
crecer largos en el celebro, que también deuia de auer distincion de vnos y otros Sacerdotes, y conocerse
en la diferencia de coletas.®

En un primer momento, Durdn comparte este dato, describe a los sacerdotes como “ministros
de Quetzalcoatl” e indica que, éstos portaban pafios o bonetes en la cabeza y opas de diversos
colores; pero destaca que, “trayan algunos dellos el cabello largo, a las quales cabelleras
llamaron despues estos indios papa”.” Sin embargo, paginas adelante el propio dominico abre
la posibilidad para entender que dichas cabelleras largas podian ser de un uso comun de los
miembros del sacerdocio, pues como él sefiala, dejaban crecer el cabello desde el momento
en que los jovenes ingresaban al templo-escuela y solo lo cortaban al final de su vida

sacerdotal, indica esa parte del texto:

Trayan pues estos mangebos a esta casa de mas autoridad en la qual casa y apossentos allaua otros
maestros y perlados que los guarbauan y enponian y ensefiauan en lo que les faltaba de deprender los
quales desdel dia que entrauan en este segundo lugar lo primero que hacian era dexar crecer el cauello

3 Motolinia, Memoriales, p. 50.

4 Por ejemplo, sabemos que algunos sacerdotes viejos y notables eran conocidos como quaquaquiltin, los cuales
se caracterizaban por estar rapados con una especie de tonsura y un mechon en la frente. Aunque la informacion
sobre ellos no es abundante. Seler traduce el nombre como “el que es escogido como la cabeza”. Seler, Los
cantos religiosos de los antiguos mexicanos, p. 44.

5 Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p. 274.

® De la Serna, Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus idolatrias y extirpacion de ellas, p.
389.

7 Duran, Historia de las Indias de Nueva Espafia e islas de tierra firme, Vol. Il, p. 21.
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como (nazarenos) [...] Este cauello no lo cercenauan ni cortauan hasta que morian o asta que ya muy
viejos los jubilaban y ponian encargos de regimiento 6 otros oficios honrrosos en la republica que ellos
llamauan tlacuyotl [...] Trayan estos la cauelleras trancadas otros con unas tranc¢aderas de algodon
blanco tanto no mas de cuanto toman seis dedos. A estas cauelleras asi tiznadas y entrangadas llamauan

papa.’
Asimismo, el término “papa” o papahuaqui recurrentemente en las fuentes aparece asociado
al nombre tlenamacaqui “inciensador del fuego”, que también era un nombre usado para
designar a un sacerdote con un puesto en la élite sacerdotal.® Ejemplo de ello, se aprecia en
el siguiente pasaje de Motolinia: “Llamabanse también estos papas ‘dadores de fuego’,
porque echaban incienso en lumbre o en brasas con su incensario tres veces en el dia y tres
en la noche. Cuando barrian los templos del demonio era con plumajes en lugar de escobas,

y andando para atras, sin volver las espaldas a los idolos”.1% (Imagen 1)

En este sentido, es facil asociar el término “papa” como ministro religioso debido a
la influencia cristiana, por ello no resulta extrafio el uso comun de este nombre para referir a
los sacerdotes en las fuentes. Consecuentemente, pensamos que algunos autores usaron el
apelativo en similitud a las figuras religiosas cristianas. Este parecido inquiet6 a algunos

autores, por ejemplo, Joseph de Acosta escribio:

Habia muchos aposentos de religiosos, y otros en lo alto, para sacerdotes y papas, que asi llamaban a los
supremos sacerdotes que servian al idolo [...] En México hubo en esto extraia curiosidad, y remedo el
demonio el uso de la Iglesia de Dios, puso también su orden de sacerdotes menores, y mayores y
supremos, y unos como acolitos y otros como levitas. Y lo que mas me ha admirado, hasta en el nombre
parece que el diablo quiso usurpar el culto de Cristo para si, porque a los supremos sacerdotes, y como
dijésemos sumos pontifices, llamaban en su antigua lengua papas los mexicanos, como hoy consta por
sus historias y relaciones.*

Por otro lado, algunos otros cronistas como Diego Mufioz Camargo, si percibieron la relacion
entre la palabra “papa” con referencia a papatli y con el nombre de los sacerdotes. Este
cronista logré distinguir la coincidencia de términos y expresarlo para sus lectores. Sobre

esta cuestion, el autor tlaxcalteca dice:

Habia PAPAS, no porque el nombre del PAPA fuese sumo sacerdote, sino, como los mas viejos
sacerdotes y aquellos que sacrificaban a los hombres quedaban tan ensangrentados, y ellos eran tan malos
y sucios, criaban gran suma de cabellos, que los tenian tan largos que les daban casi a las nalgas, y ellos
estaban tan sucios y percudidos de las sangres y tan ahetrados por estas grandes clines, que los llamaban
PAPAS. Y no por << sacerdote supremo>>, que el sacerdote, o sacerdotes mayores, los Ilamaban

8 Ibid., p. 60.

% Sobre este problema apunta Mikulska: “Se puede decir que, un tlamacazqui se volvia papahua después de
desempefiar este oficio durante algun tiempo, al subir en la jerarquia, adquirir un papel especifico y distinguirse
por su particular cabello”. Mikulska, El lenguaje..., p. 358; Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros...””, p. 31-32.
10 Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafia, p. 56.

11 Acosta, Historia natural y moral de las indias, p. 266-268.
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TEOPAN ACHCAUHTZIN TEOPIXQUE, que, interpretado en nuestro romance, quieren decir <<los
mayores del templo>>, 0 <<las guardas de los dioses>> o <<guardas de los templos>>.*2

La cabellera larga no era solo un tipo de peinado que denotaba la vida sacerdotal, sino que
tenia una propia funcidn, en primer lugar, se consideraba que en él residia el honor, ademés
indicaba autoridad.® Sin embargo, es mas importante decir que el cabello se relacionaba al
tonalli, una de las “almas” o parte del “alma” entre los nahuas. Lopez Austin profundizo en
estos aspectos y nos indica que la posicion del tonalli estaba en la cabeza, en particular en la
coronilla donde radicaba su potencial magico. Por su parte, los cabellos protegian esta entidad
animica, en distintos contextos como el bélico o el mortuorio, un victimario despojaba de la

cabellera a otro, pues este acto equivalia a la pérdida de energia vital. !4

En general, el cabello prevenia la salida del tonalli, perderlo equivalia a padecer
enfermedades o la misma muerte.'® Para el caso de los ritualistas, Lopez Austin atina en
apuntar lo siguiente: “Quienes por sus arduas funciones tenian necesidad de mantener un
gran vigor en su tonalli no podian cortarse ni lavarse el cabello. En este caso se encontraban

los sacerdotes, que requerian de toda su energia vital para ejercer su oficio”.

En adicidn, el simbolismo del cabello tiznado y enmarafiado, como han observado
Contel y Mikulska, era propio de distintas deidades asociadas a la parte oscura y nocturna
del cosmos, dioses de la muerte y la tierra como Mictlantecuhtli, Cihuacoatl, las tzitzimime,
Tlatecuhtli y Nahuallpilli.!’ La oscuridad y la noche, en la cosmovision nahua, implicaba un
estado de liminalidad y de transicion para el cambio de las cosas. Por tanto, la cabellera 'y,
como veremos adelante, la pintura corporal negra de los sacerdotes dotaba del potencial
magico-religioso a éstos para cumplir con su trabajo de intermediarios, ritualistas en contacto

con la sobrenaturaleza, como seres no humanos o extrahumanos.'® (Imagen 2)

8§ Pintura corporal negra

12 Mufioz Camargo, Descripcion de la ciudad y provincia de Tlaxcala, p. 199.
13 Piho, “El peinado...”, p. 45, 48.

14 |_opez Austin, Cuerpo humano e ideologia, p. 182-183, 225, 231, 234.

15 Ibid., p. 240-246, 368.

16 |bid., p. 243.

7 Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros...””, p. 37.

18 |bid., p. 38-40.
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El color negro utilizado como pintura corporal estaba muy presente en la vida sacerdotal pues
guardaba una serie de significados asociados al vinculo con los dioses en su capacidad de

intermediarios con la sobrenaturaleza.

Por nuestras fuentes, tanto la informacion documental como las representaciones
pictogréficas en los cddices, sabemos que presentarse con el cuerpo tefiido de negro era una
caracteristica de los sacerdotes,'® ademas de una costumbre cotidiana y ritual de éstos. Por
ejemplo, Duran menciona que, los novicios, después de dejar crecer el pelo, lo segundo que
hacian era embijarse de negro de pies a cabeza, con el que “siempre” andaban embijados.?°
En la “Relacion de Tezcoco”, Pomar nos indica que los sacerdotes iban “de ordinario,
embijados de negro todo el cuerpo y rostro”.?! A su vez, Mendieta dice que, en un contexto
de fiesta, la mayoria de los ritualistas iban “tiznados de negro”.?? En afiadidura, los Primeros
Memoriales informan que una de las obligaciones de los novicios y otros servidores del
templo, consistia en preparar la pintura negra para untéarsela. En dicho texto, la actividad
aparece documentada con el nombre Tlipatlaliztli “preparacion de tintura negra” y ahi se lee
que, con ella todos se pintaban y embadurnaban bien el cuerpo; ademas, diluian la tinta

solamente por la noche y se la untaban al levantar la aurora.?

En cuanto a los materiales y elaboracion de esta pintura corporal, Duran refiere la
existencia de dos tipos de mezclas. Primero, una de uso ordinario hecha con “tizne de ocote”,
y otra, llamada teotlacualli “comida de dios”, que se usaba en actos rituales y que segln el
dominico ayudaba a los sacerdotes a perder el temor.?* Este ungiiento o “betin”, como
también lo llama (segun sus datos) era preparado con varias clases de sabandijas, viboras,
gusanos ponzofiosos, alacranes, arafias y la semilla de ololiuhqui. Dicha mezcla se presentaba
como alimento divino ante los dioses y su efecto era poder comunicarse con ellos. Ademas,

cuando los sacerdotes cubrian su cuerpo con este teotlacualli, adquirian valentia para hacer

19 También conocemos muchos otros personajes sobrenaturales y humanos utilizaban la pintura corporal negra
con distintos propositos. Por ejemplo, dioses como Tezcatlipoca, Quetzalcoatl y Tlaloc; miembros de la
sociedad como guerreros, mujeres, nifios, difuntos y hechiceros; e incluso animales. Reconocemos que el uso
de la pintura corporal negra no es exclusivo de los sacerdotes, pero ahondaremos solo en ellos por los objetivos
de la investigacion.

20 Durén, Historia..., Vol. 1, p. 60.

2L Pomar, “Relacion de Tezcoco”, p. 68.

22 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 99.

23 Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 77. [f. 272r.]

24 Durén, Historia..., Vol. I, p. 60.
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sus actos ceremoniales, por ejemplo, realizar sacrificios humanos o salir de noche al monte,
pues con ese “betun del diablo” eran su mismo retrato, se veian mas que fieras, tanto que las

verdaderas fieras o alimafias del monte huirian de verlos asi trasformados.?® (Imagen 3)

Entonces, con base en estas declaraciones de Durén, resulta claro que habia una
asociacion por el color negro entre los ritualistas y las deidades. Misma cuestion que puede
verse en la cromatica corporal de algunas deidades como Quetzalcoatl, Tezcatlipoca, Tlaloc,
y que claramente estaban asociados al sacerdocio.?® Al respecto, Olivier refiere que el color
negro tenia la funcion de asimilar el poder de las dichas deidades y era un medio para su
contacto. Para construir su idea, Olivier sigue las observaciones de Lépez Austin, que en este
sentido indican una proximidad entre la palabra teutl “dios” y ciertas composiciones de este
lexema que se utilizaban como acepcion de “negro”. Entonces, el ennegrecimiento reducia
la distancia entre los seres ya que, “existia un vinculo entre la negrura y la divinidad, quiza a

causa de la invisibilidad de los dioses”.?’

Asimismo, sabemos que los principales materiales asociados al color negro utilizados
por los sacerdotes eran tres: el ulli (hule), tlilpopotzalli (tinta de hollin) y apetztli (pirita).
Cabe aclarar que, como ha explicado Dupey Garcia, el color conformaba un cédigo cultural
que manifestaba complejas expresiones simbdlicas.?® Ademas, la investigadora llama la
atencion en que no solo se trata de cubrir una necesidad cromatica, sino que los materiales
con que se hacian las mezclas negras respondian a una taxonomia, puesto que las sustancias
que conformaban las mezclas estaban cargadas de significados cosmoldgicos que trasmitian
a los objetos que coloreaban.? Por ejemplo, el hule estaba totalmente asociado a los dioses

de la lluvia, el “mundo de Tlaloc” referente a conceptos como la tierra, la abundancia, la

2 1bid., p. 61-62.

26 por ejemplo, Mikulska analiza pasajes mitoldgicos donde los sacerdotes son reconocidos como tlaloque por
el cuerpo tefiido de negro y el pelo enmarafiado. Mikulska, El lenguaje..., p. 351, 355-358. También, cabe
mencionar que se asociaban a otras deidades, por ejemplo, Torquemada remite informacion del sacerdote del
templo de Mictlantecuhtli, llamado Tlillan tlenamacac “Oferente negro del fuego”. Torquemada, Monarquia
Indiana, Vol. 11, p. 222. Asimismo, Tezozémoc indica que algunos sacerdotes que se pintaban de negro se le
Ilamaba Mictlan tecuhtli. Tezozémoc, Crénica mexicana, p. 265-266.

27 QOlivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 335.

2 Dupey Garcia, “Ulli, tlilpopotzalli, apetztli. Un acercamiento a las pinturas negras aztecas”, p. 72.

2 1bid., p. 82.
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fertilidad, la mitad oscura, huimeda y fria del cosmos, pero, igualmente estaba asociado con

el fuego por acto de quemar el hule como ofrenda.

Otra cuestion importante a destacar sobre el uso de la pintura corporal negra, se trata
de las cualidades que daba a los ritualistas para poder intermediar entre el mundo humano y
el sobrenatural, hablamos del potencial que la pintura otorgaba al usuario de dicho ungtiento

negro para transformarse, ritualizar y gravitar entre ambas esferas.

Al respecto de la mediacion o trénsito en el mundo humano y el sobrenatural, un
ejemplo ya visto, es el viaje del sacerdote Axolohua cuando “El anegado” es sumergido en
unas aguas extrafias y se encuentra con Tlaloc, en la imagen que acompafia el Codice de
Aubin, se observa, discretamente, al sacerdote antes de hundirse en el lago, destaca el color
negro de su piel, la fuente no remite nada al respecto de este hecho, pero inferimos que la
cuestion de que Axolohua haya sido un sacerdote, personaje clave en la comunicacion entre
la deidad y la colectividad humana, y ser representado de negro es un indicativo de nuestra

hipétesis. (Imagen 7 del apartado pasado)

Otro breve ejemplo de un sacerdote ungido con pintura corporal negra y que se
entiende haya logrado un transito de un mundo (tiempo-espacio) a otro distinto, lo tenemos
en la lamina 1 del Codice Boturini. (Imagen 4) En ella se encuentra, por un lado, la isla de
Aztlan, en medio del agua, segun el trazo, donde en el centro se eleva un templo, de cada
lado de éste observamos tres casas, en total seis, y debajo del templo una pareja, hombre y
mujer.3! En el otro extremo de la lamina, el lado derecho, esta el monte Colhuacan, que
destaca por la cima en forma de espiral y en sus laderas parte del glifo tetl “piedra”. Al centro
del monte, tenemos una cueva, dentro de la que figuran tres ramas de acxoyatl “abeto”, éstas
forman una especie de contenedor donde esta la cabeza de un personaje que destaca por tener
un pico de colibri, del cual se desprenden nueve volutas que indican el habla del personaje. 2
En medio de estos dos contextos, por un lado, la isla de Aztlan y por otro lado el cerro

% Ibid., p. 73-77. Saobre los dioses de la lluvia en su funcién de tlamacazqui “dadores/proveedores”, Contel y
Mikulska reproducen un fragmento del Cédice Florentino donde se les relaciona con el hule, el yauhtli y el
copal como principales componentes de estas deidades, dice el fragmento: “los Proveedores, los hechos de
caucho, los hechos de yauhtli, hechos de copal [in tlamacazaque, in olloque, in iauhioque, in copalloque]”.
Contel y Mikulska, “‘Mas nosotros...””, p. 36. [Cddice Florentino. VI: fol.28r-28v].

31 Johansson, Xochitlahtlolli. La palabra florida de los aztecas, p. 208-209

32 |bid., p. 210-211.
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Colhuacan, tenemos a un personaje en una canoa y frente a él, unas huellas de pies xocpalli,
que indican avance, ademas un glifo calendarico 1-pedernal. 33 El personaje no es otro que
un sacerdote, como lo identifica Johansson, papahuaqui, por el pelo negro y la pintura
corporal. El contexto indica que la lamina “expresa la(s) travesia(s) que efectuaban los
sacerdotes mexicas en el afio 1-pedernal, antes de su salida definitiva la cueva Quinehuayan

oztotl situada en el monte Colhuacan”.3

Claramente observamos que se trata de una version de la peregrinacion mitica de los
mexicas desde su lugar de origen, dirigidos por el mandato de Huitzilopochtli. Destacamos
que la travesia y el transito “espaciotemporal”®, deba tener como mediador al sacerdote,
pintado de negro, en este caso liderando el viaje en canoa, siguiendo las ordenes expresadas
por el dios, para salir de un lugar originario (acuoso y mitoldgico) hacia su travesia a otro

lugar “histérico” natural o social.®®

El dltimo ejemplo, lo retomamos de la obra de Duran, se trata de un fragmento donde
el dominico habla de cémo Moctezuma | mandé una comitiva a buscar el lugar de origen de
sus ancestros al mismo Aztlan. Para esta empresa, el tlatoani comunicd sus intenciones a su
cihuacoatl Tlacaelel, quien le respondi6é que para ello no podrian ser guerreros u hombres
valientes, porque, dice la obra: “no van & conquistar, sino & saber y ver donde auitaron y
moraron nuestros padres y antepasados y el lugar donde nacié nuestro dios Vitzilopochtli; y
para esto antes auias que buscar bruxos & encantadores y hechiceros que con sus
encantamientos y hechicerias descubriesen estos lugares”.®” Es decir, ritualistas tendrian que
realizar el viaje, por lo cual juntaron de distintas provincias a 60 especialistas los cuales
tuvieron que emprender la hazafia. A estos personajes se les envio con un tesoro, compuesto
de mantas, vestimentas, piedras y joyas preciosas, para Coatlicue, la madre de

Huitzilopochtli. Dice la fuente que partieron y llegando al cerro de Coatepec se untaron de

33 [dem

3 Ibid., p. 209-210.

3 Ibid., p. 210

% Usamos “mito” e “historia” para sefialar la diferencia entre un tiempo-espacio y otro, aunque sabemos que el
uso de estos conceptos, en este sentido, son criticables para la historicidad y cultura mesoamericana. Por
ejemplo, como sefiala Pastrana Flores, “Los paradigmas de la cosmovision ndhuatl sustentaban al mismo tiempo
el discurso acerca del pasado y la accion en el presente, de ahi que no se pueda plantear, ni pueda servir de
mucho, un corte radical entre historia y mito”. Pastrana Flores, “Las casas de Quetzalcdatl en Tulay el problema
de lo maravilloso en la historiografia nahuatl”, p. 258-259.

87 Duran, Historia..., Vol. I, 268-2609.
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negro, se trasformaron para pasar al otro tiempo-espacio (mundo). Se lee en el texto: “alli
todos juntos hicieron sus cercos y invocaciones al demonio, embijandose con aquellos
ungiientos que para esto los semejantes (a ellos) suelen hacer”.®® Posteriormente, Duréan
describe que con estos actos invocaron al demonio y éste “for¢ado por aquellos conjuros y
ruegos, y ellos (los ritualistas) volviéndose en forma de aues unos, y otros en forma de bestias
fieras, de leones, tigres, adibes, gatos espantosos, llevolos al demonio & ellos, y & todo lo que

lleuauan, & aquel lugar donde sus antepasados auian auitado”.%

Con esta trasformacion, transitaron y llegaron a una laguna grande, en la orilla
volvieron a su forma humana y en este lugar, el sitio originario de su pueblo, encontraron
que los contemporaneos de sus antepasados seguian vivos y que Coatlicue estaba esperando,
en ayuno Yy penitencia, a su hijo, Huitzilopochtli, éste habia prometido regresar después de
que asentara a su pueblo, a los que se habia llevado de ahi. Los viajeros se dirigieron con el
“ayo” de Coatlicue, platicaron con ésta, intercambiaron historias de los reyes de México, asi
como los presentes para la diosa, quien reciprocé con una manta y un braguero de
Huitzilopochtli. Ademas, los ritualistas se dieron cuenta que en el lugar el tiempo era de
forma diferente y que en ese mundo no podian moverse con facilidad, se hundian, eran
pesados debido a su dieta. Al final, Coatlicue dijo quedarse tranquila con la informacion que

habian traido los mensajeros y pidio que le dijeran a Huitzilopochtli que regresara con ella.*

Asi, dice Duran que, los ritualistas volvieron a realizar sus “cercos y conjuros y
embijandose, como & la venida, se volvieron en las mesma figuras y especies de animales
que a la venida, y caminando en aquella forma llegaron al ¢cerro Coatepec v alli se juntaron
y tornaron en su figura racional”.** Al final eran veinte menos porque, como escribe Duran
“e] demonio los tomé y dezmé en pago de su trauajo”.*? Asi, estos especialistas regresaron
con Moctezuma y Tlacaelel, contaron lo que habian visto, dieron los mensajes de Coatlicue,

la manta y el braguero para Huitzilopochtli. Acto seguido, los sefiores de México lloraron al

% |bid., p. 270.
 |bid., p. 271.

“ |bid., p. 271-275.
4 |id., p. 276.

42 [dem.
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escuchar todo esto y mandaron vestir a los ritualistas, les entregaron un pago por su trabajo

y les pidieron que descansaran.*?

El relato es sumamente enigmatico y del cual muchas cuestiones pueden analizarse,*
en lo particular, mientras lo contdbamos, destacamos los aspectos que mas nos interesaban,
el uso de la pintura corporal para conjurar al dios y realizar una trasformacion en animal y
con ello, en este caso, el transito de un lugar (mundo/tiempo espacio) al otro. (Imagen 5) Su
asociacion con nuestra idea del teotlacualli o pintura corporal negra como un producto para
potenciar estas actividades religiosas queda manifiesta; al igual, vemos que este aderezo
ceremonial permitia a los ritualistas acercarse a las divinidades, manipular la sobrenaturaleza

y adquirir capacidad de trasformacion.*®

En su conjunto, los ejemplos nos sirven para expresar, desde la informacion que
tenemos de las fuentes documentales y las representaciones pictoricas, la importancia y
potencial magico-religioso de la pintura corporal negra usada por los sacerdotes. Dicho
producto estaba relacionado con su capacidad de transformacion, de cambio y el hecho de
poder mediar e interactuar con los dioses, transitar del mundo humano al tiempo-espacio de
la sobrenaturaleza y servir de vinculo para la comunicacion de mensajes e incluso dones entre

ambas colectividades.

8 Atuendo y utensilios

Principalmente, tenemos que la pintura corporal podia usarse de manera cotidiana para el
servicio en el templo, sus actividades diarias, ademas de servir como distintivo de los
sacerdotes en la comunidad. Asimismo, era necesario pintarse el cuerpo para realizar actos
rituales como el autosacrificio, ofrecimiento de incienso y el sacrificio. Todas estas practicas
ceremoniales, sabemos eran para entrar en contacto con la sobrenaturaleza, adquirir un

potencial magico-religioso y comunicarse con las divinidades.

Las representaciones pictéricas de los sacerdotes nahuas son recurrentes en las

fuentes coloniales y regularmente se adecuan a las descripciones de los testimonios escritos,

43 Ibid., p. 276-78.

4 Un analisis reciente sobre este fragmento de la obra de Duran, a veces conocido como “El retorno a Aztlan”
es el siguiente. Navarrete Linares, Historias mexicas, p. 23-78.

45 Martinez Gonzalez, El nahualismo, p. 292.
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pero también detallan algunas otras caracteristicas. Con base en esta informacion, podemos
describir los aspectos tipicos en la apariencia e indumentaria de los sacerdotes en algunas
laminas de dicho corpus documental.®® Como representacion base de la apariencia,
vestimenta sacerdotal y posesion de principales instrumentos de su oficio ritual, tenemos la
imagen 6, la cual tomamos del folio 66r del Codice Mendoza. En cuanto a su apariencia, dos
puntos principales son la pintura corporal negra que cubre de pies a cabeza a este personaje
y la cabellera (larga, negra y anudada a la espalda).*’ La cinta para cabello mas comun era
una de color blanco o rojo con distintos remates o adornos al cuello y la espalda, por ejemplo,
dichos atavios los portan los sacerdotes en las imagenes 2, 3 y 7. También, es de facil
observacion que, sobre el rostro pintaban una linea roja que baja por las sienes, 1os mismos
ritualistas untaban de su sangre (que obtenian de sus practicas autosacrificiales) esta parte de

la cara.*®

Por lo que respecta a la vestimenta habitual y distintiva de los sacerdotes, como nos
indica Lopez Lujan, constaba de un xicolli, un chaleco que estaba abierto al frente y con
flecos en la parte inferior; maxtlatl, que era un braguero blanco; y en algunos casos un par de
cactli o sandalias también blancas.*® En nuestras imagenes, los vemos tanto portando el
xicolli como con el torso desnudo, pero cabe destacar que las vestimentas eran muy diversas
dependiendo del momento, el ritual, la jerarquia y especialidad del sacerdote.*® Por ejemplo,
los sacerdotes que participaban en el rito de entronizacion del tlatoani mexica portaban
mantas de color azul o verde con decorados de huesos, relacionados con divinidades y bultos
sagrados o tlaquimilolli.>! En el Cddice Florentino, se reproducen un par de imagenes que
remiten a ese ceremonial ritual y se observan las vestimentas de los sacerdotes con motivos

macabros. (Imagen 8ay 8b)

4 Seleccionamos una serie de imagenes para acompafiar este apartado, las cuales se encuentran en el anexo
final del mismo y nos referiremos a ellas por el nimero asignado para remitir las caracteristicas que
sefialaremos.

47 Como en la mayoria de las imagenes, tanto del apartado como el resto de la investigacion, estos dos elementos,
cabellera y pintura corporal negra, son algunas de las principales caracteristicas para reconocer a un sacerdote.
8 Lopez Lujén, ““La ofrenda de fuego’...”, p. 124-125.

49 Ibid., p. 126.

%0 Véase Apartado 4.4 “Papel sacerdotal en el sacrificio humano y como ixiptla o encarnacién”.

51 Este fenomeno fue analizado por Guilhem Olivier en “Las tres muertes simbélicas del nuevo rey mexica”, p.
264-267.
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Sobre este mismo asunto de la diversidad de chaquetillas o xicolli, en la obra de Duran
hay una buena descripcidn que se acompafia de una representacion pictorica. (Imagen 9) Se
trata de una imagen de sacrificio por parte de los sacerdotes chachameca, altos especialistas
designados para el ritual de sacrificio humano. En la imagen se observa a cinco sacerdotes
tomando por las extremidades al hombre a ser sacrificado y un sexto “supremo sacerdote o
pontifice” quien clavaba el cuchillo en el pecho de la victima. En particular a Duran le pareci6
importante notar la distincion de la vestimenta de los ministros para la occision ritual, al

respecto escribio:

El sesto ministro que era el que tenia oficio de matar era tenido y reverenciado como supremo sacerdote
o pontifice el nombre del qual era diferente conforme & la diferencia de los tiempos y las solenidades en
que sacrificaua asi como en la diferencia de sus pontificales bestidos con que se adornaua quando salia
4 exicitar el oficio [...] el traxe y ropa era una manta colorada a manera de dalmatica con unas flocaduras
berdes por orla vna corona de ricas plumas verdes y amarillas en la cavega y en las orejas vnas orejas de
oro engastadas en ellas piedras berdes, y debajo del labio un bocete de vna piedra acul, benian todos
estos seis matadores enbixados de negro muy ategados trayan los cinco vnas cauelleras muy enrrigcadas
y rebueltas con vnas bendas de cuero cefiidas las cauecas y en la frente trayan vnas rodelas pequefiitas
de papel pintadas de diversos colores vestidos con vnas almaticas blancas labradas de negro & las quales
llamauan papaloquachtli trayan estos la mesma figura del demonio.>?

Por otro lado, es importante sefialar los instrumentos del sacerdocio pues constantemente se
representan junto a los ritualistas porque remiten a las acciones principales de estos
especialistas religiosos. En primer lugar, la bolsa blanca que portaban los sacerdotes se le
conoce como copalxiquipilli “bolsa de copal”, la cual era de papel amate o bien de algodon.
Como se observa en las imagenes 3 y 6 los sacerdotes las cogian de un asa larga, contaban
con adornos de tres borlas colgantes a los lados blancas o rojas y con un disefio cruciforme

al medio de la bolsa “que aludia al centro y las cuatro direcciones del universo”.>

Sabemos que las esencias quemadas como el copal trasformadas en humo y olor eran
consideradas como alimento para los dioses, por lo que el acto de quemar para que estos
efluvios se desprendieran era fundamental, de ahi la importancia de portar el copalxiquipilli,
el cual podia llevar materiales para producir esencias aromaticas, por ejemplo, el yauhtli, que
como ha demostrado Dupey Garcia el olor salido de las bolsas se representaba
iconograficamente en forma de serpientes. > (Imagenes 10a y 10b) Sobre este mismo asunto,

tenemos el tlemailt, incensarios o sahumerios, las cazoletas usadas por los sacerdotes para

52 Duran, Historia, Vol. 11, p. 40-41.
53 Lopez Lujan, “‘La ofrenda de fuego’...”, p. 127-128.
% Dupey Garcia, “Mostrar lo invisible. Representaciones del olor en codices prehispanicos”, p. 135.
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dispersar humos aromaticos, que generalmente “se suelen caracterizar por un mango
rematado por una cabeza de serpiente”,*® en asociacion con el movimiento del humo'y el olor
a través del aire. Si bien la representacion de serpiente en los mangos de los sahumerios es
mas comun, existen otras figuras y simbolismo, por ejemplo, la xiuhcoatl “serpiente de
fuego”.>® Asimismo, a través del registro arqueoldgico, Lopez Lujan indica que se usaron
otras formas en dichos objetos como buho, mango de oruga o mariposa, soportes con forma

de cabeza de perro y garra de aguila.®’

Otro instrumento sacerdotal importante era el yeitecomatl, que era el recipiente de
calabaza de tamafio medio, color amarillento y con arrugas en la superficie (especie:
lagenaria siceraria) que los sacerdotes cargaban en la espalda, amarrada al cuello con tiras
de color rojo y decorado con algunos colgantes.® (Imagen 6 y 7) El yeitecomatl era
regularmente usado para trasportar tabaco en polvo, ya sea solo llamado picetl o mezclado

con cal o ceniza conocido como tenexietl que eran mascados para dotar de energia.>®

Un aspecto interesante derivado de los estudios arqueoldgicos en el Templo Mayor,
particularmente de los resultados expuestos por Alejandra Aguirre Molina, son algunos
cuchillos de pedernal que exhiben atavios diversos, entre los cuales hay elementos
sacerdotales. La investigadora sefiala que en las ofrendas 123 y 141, algunos de los cuchillos
encontrados fueron adornados con aplicaciones en referencia al sacerdocio, puntualmente
con elementos asociados con fuego y muerte, por ejemplo, copal, pigmento negro, vinculos
con sahumadores, representaciones del guaje de calabaza y del adorno ixcuatechimalli, que
es el rosetdn que aparece en la frente de los dioses de la muerte y se relacionaba con los
tlenamacaque u oferentes del fuego.®® Aguirre Molina explica que la presencia de estos dones
dentro del deposito ritual tenia una razon de ser, pues no son objetos aislados simplemente o
manufacturados al azar, es decir, los cuchillos de pedernal de estas ofrendas “eran empleados

para la elaboracion de imégenes divinas que ocupaban un lugar muy especifico dentro de la

55 |bid., p. 155.

% Gonzalez Lopez, Aguirre Molina y Medina, “El simbolismo de los sahumadores”, p. 95-106.

57 Léopez Lujan, ““‘La ofrenda de fuego’...”, p. 127.

58 |bid., p. 130-131.

5 fdem.

80 Aguirre Molina, “Los cuchillos de pedernal ataviados de las ofrendas a Tlaltecuhtli”, p. 316-317, 329-330.
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narrativa de las ofrendas, entendidas éstas como cosmogramas”.®* Mediante los cuchillos
ataviados con elementos sacerdotales podemos entender que se expresa la complejidad de la
idea del sacrificador y del objeto para realizar el sacrificio, aspectos que también pueden
asociarse a la idea de ixiptla; estas observaciones podrian ser cuestiones a sumar en el estudio
del sacrificio, aunque por ahora nos limitamos a sefialar estos sugestivos datos procedentes

del trabajo arqueoldgico.

Como resumen de los atavios e instrumentos sacerdotales, tenemos un pasaje de la
obra de Duran, que narra la llegada del gobernante Ahuizotl después de un triunfo militar y
el recibimiento de los sacerdotes, el dominico describe la indumentaria de los religiosos para
la ocasién y la obra se acompafia de una imagen que completa el relato. (Imagen 11) Se lee

en el texto:

Y asi avisados, [Ahuizotl] quiso empecar por el templo de la ciudad de México, para lo qual todos los
sacerdotes y guardas de los templos se apercibieron, vistiéndose al modo que solian y tenian de
ordenacion quando los reyes voluian de las guerras, todos con sus camisas 0 roquetes y sus calabacillas
& las espaldas, que servian como de cordones de almatica [sic], atados los cauellos de manera de trancado
de mujer, que colgaban & las espaldas, todos embijados de negro, y con sus encensarios en las manos
llenos de lumbre, todos puestos en ala, por una parte y por otra, desde la puerta de las casas reales hasta
el patio del templo.5?

Por Gltimo, aungque no menos importante, tenemos los instrumentos de autosacrificio que son
los punzones de distintos materiales como espinas de maguey, varas, navajas de obsidiana y
huesos que pueden ser de jaguar o aguila real.’* Como claramente se puede ver en las
imagenes 3y 12, del Cddice Tudela y Codice Vaticano A, respectivamente, los instrumentos
eran utilizadas por los sacerdotes para atravesar sus orejas y lenguas, provocando que, como
se ve representada, la sangre corriera por los punzones y el cuerpo de los ritualistas. Como
indica Juan José Batalla Rosado, la representacion de la sangre acompafia a los ritualistas,
tanto en cddices pre y pos coloniales, por ser una practica habitual mesoamericana.® Con
base en un cotejo entre distintos codices, indica el especialista que la sangre puede observarse

tanto en los punzones, a veces en forma de zig-zag o manchando el cuerpo del ritualista para

®1 1bid., p. 334. Para profundizar en la disposicion de los objetos y las caracteristicas de los elementos en los
depdsitos rituales véase: Aguirre Molina, Alejandra, “Los cuchillos de pedernal ataviados de las ofrendas del
Templo Mayor de Tenochtitlan”, p. 33-52, 151-172, 198-200.

62 Duran, Historia..., Vol. 1, p. 420.

63 | dpez Lujan, ““La ofrenda de fuego’...”, p. 127-128.

64 Batalla Rosado, “Datacion del Codice Borbonico a partir del analisis iconografico de la representacion de la
sangre”, p. 55.
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ofrecer un impacto del acto representado.®® También, como observamos en la mayoria de las
imagenes del anexo, la presencia de la sangre es abundante en la representacion de los
sacerdotes, sus autosacrificios y ofrendas a los dioses. Sin duda, pictografias permeadas por
la vision espafiola del siglo XV hechas con el propdsito de fincar la idea del culto sangriento

indigena a los idolos y “falsos dioses”.

Al final, si recordamos la propuesta de “definicion por extension” de Dehouve,
interpretamos que la apariencia y los utensilios de los sacerdotes (larga cabellera, pintura
corporal negra, tlemaitl, copalxiquipilli, yeitecomatl, punzones de autosacrificio e incluso la
sangre y los cuchillos de sacrificio) formaban una serie de conceptos asociados a €stos por
las actividades que ellos realizaban y definian como los penitentes, los dadores, servidores

de los dioses, intermediarios con la sobrenaturaleza.

§

Con base en la revision de las fuentes alfabéticas e iconograficas logramos advertir las
caracteristicas y cualidades de los atributos y atuendo que los sacerdotes portaban para
distinguirse socialmente y poder realizar sus actividades ceremoniales. En este sentido,
resulta fundamental tener en cuenta la importancia simbolica de la cabellera no solo como
un distintivo social, sino como un elemento vital para su protecciébn como ritualistas
manipuladores de la sobrenaturaleza. A su vez, la larga cabellera conjuntada con la pintura
corporal negra configuraba un cédigo de identidad con las deidades asociadas a la parte
oscura, fria y himeda del cosmos, ademas de ser un recurso indispensable para el ritualista
en su funcion de interlocutor entre el mundo humano y el sobrenatural, pues se interpreta que
aquel “betin” trasformaba a los sacerdotes, los dotaba del potencial extrahumano para mediar
con las deidades. Finalmente, mostramos el atuendo bésico y utensilios que los sacerdotes
usaban en su labor que como giraba en torno a sus actividades como penitentes
(merecimientos, abstinencias, autosacrificios) y dadores (servicio al templo, ofrendar y
sacrificar) y podria conformar una serie de conceptos que en un campo semantico los

identificaba.

6 |bid., p. 55-59.
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Anexo 3.4

Imagen 1. Codice Florentino, Libro VI, fol. 33.

BT

Imagen 2. Codice Magliabechiano, fol.179. Sacerdotes papahuaque “guedejudos”
alimentando con sangre la imagen de Mictlantecutli que posee motivos macabros.
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Imagen 3. Codice Tudela, f. 51r. Sacerdotes realizan diferentes practicas rituales,
sacrificios y autosacrificios a Mictlantecuhtli. Como caracteristica destaca la pintura
corporal negra y utensilios sacerdotales como los punzones y la bolsa de copal.

Imagen 4. Codice Boturini, Lamina I. Viaje de Aztlan a Colhuacan. Un sacerdote
papahuagi, encabeza la travesia.
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Imagen 5. Duran, Historia..., 144r. Aunque la imagen representa un rito de inauguracion por
el acueducto de Meéxico, se observan algunas cuestiones que remiten a las actividades
sacerdotales y la asociacion al agua nos sirve para ilustrar “El retorno a Aztlan”. Sahumerios,
ofrecimiento de sangre humana o animal, asi como hule y copal.

Imagen 6. Codice Mendoza, f. 66 r. Representacion de un sacerdote. Destaca su cabellera,
la linea de sangre que baja por la sien, la pintura corporal negra y porta utensilios como el
tlemailt, el copalxiquipilli y la yeitecomatl.
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Imagen 7. Codice Tudela, f. 76r. Sacerdotes papahuaque “guedejudos” alimentando con
sangre la imagen de Mictlantecutli que posee motivos macabros.

Imagen 8a. Cddice Florentino, Lib. VIII, fol. 48.
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Imagen 8b. Cadice Florentino, Lib. VIII, fol. 49.

Imagen 9. Duran, Historia..., 238r.

178



Imagen 10a. Bolsa de copal con cabeza de Imagen 10b. Tlemaitl o sahumador con
serpiente como metéafora del olor. Cddice mango de serpiente. Cadice Borbdnico, lamina
Borbodnico, lamina 16. 13.

Imagen 11. Durén, Historia..., 138r. Sacerdotes tlenamacaque papahuaque, en su
participacion en rituales encargados por Auhizotl en el templo.
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Imagen 12. Cddice Vaticano A, f. 55r. Sacerdotes haciendo autosacrificios, un sahumador
tlematil en medio, posiblemente es una definicion por extension en iconografia para referir
el nombre tlenamacaqui “ofrendador de fuego”.
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— Conclusiones capitulo 111

Siguiendo ideas en torno al llamado modelo de cosmovision mesoamericana, se entiende que,
en la cultura indigena la colectividad humana y la sobrenaturaleza se ven separados en dos
esferas, mundos o tiempo-espacios distintos. Ante esta distancia, la figura del sacerdote-
ritualista como intermediario entre ambas colectividades resulta clave, pues en la labor de
este personaje recaia principalmente la comunicacion y el dinamismo del intercambio de
dones entre humanos y deidades. De esta forma, resultd fundamental estudiar algunos de los
mecanismos culturales por los cuales los humanos se vinculaban con las deidades y a su vez
el como éstas podian participar del mundo social humano. En particular, nos referimos a los
modelos de realeza sagrada y el fenébmeno del ixiptla, cuyas caracteristicas exploramos, por
lo que comprendimos eran maneras o logicas de entendimiento que se desarrollaron en la
sociedad nahuatl para explicar las facultades, obligaciones y posicion ante el cosmos y la
sociedad de los ritualistas (reyes, sacerdotes y encarnaciones), asi como la dinamica de
relaciones con la sobrenaturaleza que emanaban de dichos fenémenos culturales y sus

procesos ceremoniales.

En este mismo punto, destacamos, desde una revision general, las caracteristicas de
los dioses y algunos mitos para hacer notar que éstos se vinculaban con el sacerdocio, pues
las mismas deidades iniciaron las practicas de penitencia, abstinencia, merecimiento, trabajo
en el templo, autosacrificio y sacrificio que caracterizan a los sacerdotes. Es decir, se entendia
que los dioses fueron inventores de dichas practicas que recayeron en la figura de los
especialistas religiosos, éstos fueron asociados e identificados con la ritualidad, y trataron de
seguir los preceptos de la vida de Quetzalcoatl. A su vez, estas cualidades anormales o
extrahumanas del sacerdocio tenian una condicion importante en la idea de trasformacion e
intermediacién como transito entre ambas esferas (humana y sobrenatural) y la idea de
alianza religiosa, asociacion interesante que se manifestd en expresiones que aludian a

vinculos de tipo familiar.

Con el ultimo apartado del capitulo logramos desarrollar aspectos mas puntuales en
torno a la apariencia de los sacerdotes, los atavios y los utensilios con los que trabajaban. Si
bien tratamos de ser justos en describir la tipologia de estos elementos, lo mas importante

consistio en entender la razon de cada caracteristica: peinado de cabellera larga, pintura
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corporal negra, bolsa de copal, sahumador, calabaza contenedora de tabaco y punzones para
el autosacrificio; particularidades que eran necesarias para las labores litargicas de los

ritualistas y les identificaban (visual y simbol6gicamente) como miembros del sacerdocio.

A manera de cierre, logramos aglutinar la idea general sobre “los dadores, los
penitentes” con una compleja serie de elementos asociados, que a partir de la nocion de
“definicion por extension”, nos permitié interpretar a partir de las fuentes quiénes eran los
sacerdotes nahuas prehispanicos y cuales eran sus funciones, preguntas que segun los
contenidos desarrollados hasta este punto de la investigacion tienen como respuesta que se
trataba de los ritualistas por definicion, los intermediarios por excelencia con la
sobrenaturaleza, pues eso indican las condiciones sociales y las caracteristicas simbolicas. Es
decir, la figura de los sacerdotes como seres mas alla de lo ordinario, o extrahumanos,
permitio que la comunicacion, alianza, intercambio y reciprocidad de dones con las deidades,
una responsabilidad grandisima, recayera casi exclusivamente en la figura y el desempefio
de los abstinentes, penitentes y dadores u oferentes de la comunidad, pues en su conjunto la
sociedad y las ideas que emanaban de ella habian establecido que esta posicion estaba

historicamente determinada para estos complejos personajes.
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Capitulo IV. La participacion de los sacerdotes en
las fiestas de las veintenas

4.1 Las penitencias: ayuno, vigilia, abstinencia y autosacrificios

En este apartado, trataremos las penitencias practicadas por los sacerdotes en las fiestas
como: el ayuno, la vigilia, la abstinencia y el autosacrificio. Estas actividades religiosas
estaban conectadas y se definian con el concepto nédhuatl tlamacehualiztli. Adelante,
analizaremos el significado de estas practicas en ciertos contextos rituales de algunas fiestas
y, en particular, nos centraremos en Etzalcualiztli por ser la veintena con mayor informacion

sobre las penitencias de los sacerdotes.
§ Sobre las penitencias o merecimientos y la actividad ritual de los sacerdotes

Ya hemos observado que el nombre de los sacerdotes, in tlamacazque in tlamaceuhque “los
dadores, los penitentes”, denotaba las principales caracteristicas de estos ritualistas, por un
lado, su papel como mediadores; por otro lado, su devocion, religiosidad y preparacion ritual.
Estas condiciones formaron parte de una ideologia que manifestaba el pensamiento religioso
indigena y su conexion con el funcionamiento social. En este orden de ideas, los sacerdotes
quedaban como representantes de la comunidad humana ante la sobrenaturaleza y eran
responsables de llevar a cabo una serie de obligaciones ceremoniales. Las primeras de éstas
eran: ayunar, sahumar, servir en el templo, llevar a cabo préacticas de abstinencia, vigilia y

por supuesto de autosacrificio.

En términos tedricos, sobre estas actividades como preparativos rituales que se hacian
para entrar en contacto y manipular la sobrenaturaleza, algunos autores como Durkheim
defienden que el ayuno, la vigilia, la abstinencia o la reclusion del individuo, son actos
necesarios que se asimilan a una “expiacion” para que el ritualista acceda a un estado de
“pureza”, son practicas que pueden hacerse periddicamente y rompen con la normalidad
social para integrar al penitente en una dinamica en torno a lo sagrado.* De manera similar,
Caillois explica que las penitencias y privaciones a las que se somete el ritualista son para

separarse del mundo profano y poder acceder sin peligro al mundo sagrado, por lo que se

! Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, p. 356, 431-432.
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trata de romper sus costumbres cotidianas, renunciar de manera temporal a las actividades o
actitudes “normales” (la palabra, el suefio, la sociedad ajena, el trabajo, el alimento, las
relaciones sexuales) con fines de “purificacion”, para dirigirse y acercarse dignamente con
los dioses.? Por otra parte, en el modelo de Turner, el rito es un proceso de trasformacion y
cuando el ritualista se prepara para separarse de la normalidad social, llamada estructura por
el antropdlogo, cambia de estatus, se encuentra en un estado liminal (liminalidad) donde se
ha diluido el tiempo-espacio ordinario y puede actuar ritualmente.?

Para el mundo nahuatl, dichas actividades rituales o preparatorias del ritualista para
oficiar o actuar en las ceremonias religiosas se encuentran aglutinadas en el término
penitencia, palabra de uso comun en nuestras principales fuentes. En los diccionarios de la
lengua nahuatl, dicho concepto se traduce con la palabra tlamacehualiztli (penitencia o
merecimiento)* que deriva de tlamacehua “penitencia” y el sufijo -liztli, que es una particula
para indicar la accion, por lo tanto, tlamacehualiztli puede traducirse como “el acto de hacer

penitencia” o “hacer merecimiento”.

En cuanto a esto, como plante6 Leon-Portilla, tlamacehualiztli se asociaba al
concepto de macehualli (definicién de humanidad) pues los seres humanos eran macehualtin
“los merecidos”, es decir, por quienes los dioses hicieron merecimiento. Esta relacion se
originaba en el sacrificio mitico y primordial de las deidades para la comunidad humana que
estaba en deuda y debia su retribucion a las deidades, por ello realizaban las penitencias,
ofrendas y sacrificios pues debian hacer méritos para ganar su existencia en el mundo.® Al
respecto, siguiendo a Dehouve, es importante destacar que, macehua “hacer penitencia”,
tiene dos acepciones: las actividades penitenciales y la obtencion de un don.® Sobre estos
puntos, Leon Portilla observéd que para obtener el tonacayotl “nuestro sustento”, es decir el

maiz, la humanidad debia corresponder con tlamacehualiztli, es decir hacer penitencia o

2 Caillois, El hombre y lo sagrado, p. 36

3 Turner, El proceso ritual. Estructura y antiestructura, p. 101-102, 109-117.

4 Molina, Vocabulario..., p. 125; Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p. 382.

5 Leoén Portilla, “Los merecidos por el sacrificio”, p. 243, “El maiz: nuestro sustento, su realidad divina y
humana en Mesoamérica” p. 225.

® Dehouve, “La aritmética de los tiempos de penitencia entre los mexicas”, p. 67.
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merecimiento, por esta razén ocurria el intercambio vital entre la colectividad humana y los

dioses, ademas de que se mantenia el orden de lo social, econdmico y politico.’

Sin embargo, es de destacar que el esfuerzo de los sacerdotes era necesario en todas
las actividades rituales, sus funciones consistian en mantener el templo limpio, sahumado y
alumbrado;® ofrecer parte de su vitalidad al entrar en periodos de abstinencia que incluian
ayuno y vigilias;® ademas de practicar el autosacrificio, es decir, punzarse partes del cuerpo
para ofrecer su sangre, la cual se untaban en las sienes, depositaban en papeles y se presentaba
también en las espinas 0 punzones que depositaban frente a las imagenes divinas como

ofrenda a los dioses.*°

En consecuencia, observamos que el concepto tlamacehualiztli hacia referencia a las
practicas rituales de abstinencia, vigilia, ayuno y autosacrificios que como penitencias o
merecimientos eran preparativos, agradecimientos y ofrecimientos para comunicarse con las
deidades e intercambiar dones. Si bien debemos recordar que todas estas practicas eran parte
fundamental del trabajo sacerdotal cotidiano, en las fiestas del ciclo festivo anual, las
maximas celebraciones religiosas, estas practicas (tlamacehualiztli) tenian una importancia
particular pues exaltaban el papel, las funciones y los conocimientos de los especialistas
religiosos, que, cabe recordar, como ritualistas eran oferentes, dadores, penitentes,
abstinentes y representaban a la colectividad humana.t! Desde esta perspectiva, la sociedad
notaba ese esfuerzo, por ejemplo, en la obra del dominico Durén se lee: “biesen todos [el
pueblo] la penitencia y martirio que en si mesmos hacian [los sacerdotes] como hombres que

hacian penitencia por el pueblo”.?

Asimismo, resulta importante destacar que, en la mayoria de las veintenas, no solo
los sacerdotes sino los distintos sectores sociales realizaban algun ayuno, velada o vigilia, o

sahumerios y autosacrificios. Sin embargo, los sacerdotes eran reconocidos como el grupo

" Leon Portilla, “El maiz: nuestro sustento...”, p. 230-235.

8 Duréan, Historia de las Indias de Nueva Espafia e islas de Tierra firme, Vol. I1, p. 34; Acosta, Historia natural
y moral de las Indias, p. 267-268; “Relacion de la alcaldia mayor de Meztitlan y su jurisdiccion”, p. 49.

® SahagUn, Historia general de las cosas de Nueva Espaiia, p. 227-229; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol.
11, p. 322.

10 Durén, Historia..., Vol. Il, p. 34, 62-66; Acosta, Historia natural..., p. 274, Motolinia, Memoriales, p. 62;
Pomar, “Relacion de la ciudad y provincia de Tezcoco”, p. 67. Como lo vimos antes, las espinas se depositaban
en una bola de zacate (zacatapayolli).

11 Baudez, El dolor redentor, p. 153.

2 Durén, Historia..., Vol. ll, p. 64.
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que regularmente realizaba estas practicas y que incluso, a pesar de ser una de sus
obligaciones, eran distinguidos como los més esforzados y devotos en ello. Para ilustrar esto,
la obra de Mendieta sefiala: “Los mayores ayunadores eran los ministros del templo para dar
ejemplo [...] estos ayunos comunmente eran como vigilias de las fiestas, y segun la fiesta era

mas solemne, asi el ayuno de su vigilia era de mas dias”.*®

Adelante, como es objetivo del apartado, profundizaremos en el ayuno y vigilia en
algunos ejemplos de las veintenas para subrayar la participacion, funcién e importancia de
las penitencias 0 merecimientos de los sacerdotes, cuestion que, al final, desarrollaremos con

énfasis en el ejemplo de la fiesta Etzalcualiztli.
8§ Las penitencias de los sacerdotes en las fiestas de las veintenas

Para los nahuas, era fundamental guardar los rituales de las veintenas y procurar que todo se
Ilevara correctamente; Duran indica su importancia pues se debia: “el santificalla las fiestas
con un rigor estrafio, cumpliendo las cerimonias y ritos dellas, con sus ayunos y bigilias
ynbiolablemente™.!* De tal forma, las penitencias o merecimientos eran actos fundamentales
en el desarrollo de las veintenas, se realizaban antes o al principio de la celebracion como
preparativo de los rituales mas importantes de cada fiesta, aunque los periodos o recurrencias
podian cambiar.'® Para efectos de nuestra exposicion sobre las actividades que componian el
tlamacehualiztli, nos acercaremos a las penitencias o merecimientos, enfocandonos, primero,
en el ayuno, y después en la vigilia o velada, destacando algunos datos de estas précticas en

las veintenas.

En primer lugar, un concepto nahuatl que refiere al ayuno es nezahualiztli que deriva
del radical zahua que significa “no comer”, pero, como observo Dehouve, nezahualiztli por
extension metonimica puede remitir al conjunto de penitencias en general. 6 En dicha forma
aparece en los Cddices matritenses, que, de acuerdo con la traduccion de Ledn Portilla,
indican: “Nezahualiztli: Abstinencia penitencial. Asi se abstenian: no se comia durante el

dia, mas aun, nadie se lavaba con jabon nadie se bafiaba en el temazcal, ni tampoco dormian

13 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 102.
4 Durén, Historia..., Vol. ll, p. 45.

15 Dehouve, “La aritmética...”, p. 65.

16 |bid., p. 66.
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con mujer”.}” La Gltima parte del concepto que indica una prohibicion es de subrayar, pues,
como precisa Dehouve, la palabra “dieta”, que también significa “ayuno”, en el contexto

cultural y linguistico del nahuatl se extiende a la abstinencia sexual.®

Los ayunos podian llevarse a cabo durante los cuatro, cinco o diez dias previos al
inicio de la fiesta 0 en los primeros dias de ésta.® Como ejemplo de un periodo particular de
penitencia, trabajo en oratorios y ayuno, 2° tenemos el caso de Panquetzaliztli, fiesta en la
cual los sacerdotes se preparaban ochenta dias antes del inicio calendarico de la veintena a
través de ayuno y abstinencia, apenas concluida las celebraciones de Ochpaniztli. 2 También,
debian “enramar” lugares de culto como altares en montes, aun cuando estuvieran lejos,
recoger espinas de maguey, tocar el caracol, cantar y bailar;?? ademas, nadie debia enojarse.
Como se dijo, guardaban el ayuno, no se bafiaban y tampoco podian tener relaciones sexuales.
Después del prolongado ayuno, realizaban procesiones, elaboraban objetos rituales,
entregaban ofrendas, comidas, bebidas, hacian cantos, bailes y competencias;?® sin embargo,
el punto culminante estaba en el sacrificio humano del ixiptla de Huitzilopochtli.?*

Como hemos sefialado, la secuencia de actos rituales y el encuentro con la
sobrenaturaleza dependia del estado de liminalidad que el ritualista lograba gracias a la
penitencia como acto de merecimiento. Al mismo tiempo, el ritualista conseguia las
facultades para entablar comunicacion con las deidades, manipular y oficiar los ritos, por
ejemplo, los sacrificios, ofrecimientos y otros. En este sentido, como sefiala Caillois, las
penitencias y abstinencias, en el caso nahuatl el merecimiento o tlamacehualiztli, eran

actividades absolutamente necesarias pues, “la solemnidad de los ritos, la severidad previa

17 Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 61. [fol. 256r.]

18 Dehouve, “La aritmética...”, p. 67.

19 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. Ill, p. 269; Acosta, Historia natural..., p. 274.

20 Aungue como ha sefialado Dehouve, los periodos de penitencia tenian algunas combinaciones y podian
implicar distintos periodos, en el caso de las fiestas ocurrian algunos como 160, 80, 20 y cuatro o cinco dias.
Dehouve, “La aritmética...”, p. 82-83.

21 Sahagun, Historia general..., p. 160; De la Serna, Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus
idolatrias y extirpacion de ellas, p. 359.

22 Sahagun, Historia general..., p. 161.

23 En algunas de estas actividades también participaban los sacerdotes, retomaremos esos ejemplos en apartados
siguientes.

24 Sahagun, Primeros Memoriales de Fray Bernardino de Sahagun, p. 57-58.
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de las restricciones, contribuyen igualmente a hacer del ambiente de la fiesta un mundo de

excepcion”.?®

En lo que corresponde a las vigilias o veladas, éstas acompafiaban el ayuno y el
autosacrificio como penitencia en general. En lengua nahuatl, encontramos las palabras
tozohualiztli “velada, vigilia”, ixtozoliztli “velar con los ojos”, que derivan del verbo tozoa
“velar” y se observa en el sustantivo tozoztli “vela”. También, en los Codices matritenses se
describe a los sacerdotes como abstinentes del suefio, guardas y vigilantes del teocalli, trabajo
que se completaba con el cuidado del fuego.?® En las fiestas, las veladas ocurrian antes de
otros rituales como danzas, procesiones y sacrificios; claramente los sacerdotes eran uno de
los grupos que mas realizaban estas penitencias o merecimientos, sin embargo, algunos otros
personajes también velaban, por ejemplo, sefiores, altos funcionarios, guerreros, entre otros,

para poder oficiar rituales, sobre todo sacrificios de sus cautivos.?’

Un ejemplo de lo anterior, lo tenemos en la veintena Tlacaxipehualiztli, que iniciaba
con una vigilia que se acompariaba de un baile y continuaba con la velada, toda la noche, de
los cautivos que serian sacrificados, esta vigilancia y cuidado se hacia en el calpolco,? el
lugar donde regularmente se juntaba la comunidad y donde en algunas ocasiones se
realizaban las ceremonias.?® De acuerdo a su investigacion, Graulich indica que en Tlaxcala,
cada cuatro afios, la fiesta tenia una gran fastuosidad y una de sus principales caracteristicas
era que los sacerdotes hacian penitencia durante 160 dias, implementaban autosacrificios y

un periodo de ayuno de 80 dias.®

Por su parte, las raices linglisticas tozoa o tozoztli se observan en el nombre de dos
veintenas de las llamadas dobles: Tozoztontli “pequena vigilia o velada” y Huey tozoztli “gran
vigilia o velada”. 3! Sabemos que los sacerdotes hacian vigilia, es decir, velaban en parte de

estas fiestas, para después participar en procesiones, pedido de limosnas y sacrificios.®? Una

25 Caillois, El hombre..., p. 112.

26 Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 61. [fol. 256r.]

27 Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 296.

28 Sahagun, Historia general..., p.107, Florentine Codex, Bk. II, p. 47.

29 1bid., p. 189.

%0 Graulich, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 307.

31 Kirchhoff, “Las 18 fiestas anuales en Mesoamérica (6 fiestas sencillas y 6 fiestas dobles)”, p. 403.

32 SahagUn, Historia general..., p. 83-84,112-115; Mufioz Camargo, Descripcidn de la ciudad y provincia de
Tlaxcala, p. 230; Dehouve, “La aritmética...”, p. 66.
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penitencia mas implicaba que los ritualistas (xipeme) que portaban las pieles desde el mes
anterior Tlacaxipehualiztli, y al final de Tozoztontli se bafiaban y quitaban la suciedad de los

pellejos.®

Aunado a lo anterior, algunas descripciones de ritos de penitencia en Tozoztontli, que
se encuentran en la obra de Torquemada, sefialan que éstos culminaban en celebraciones
armoniosas donde se repartian alimentos: “porque aungue es verdad que hacian éstas y otras
penitencias y ayunos, todos concluian en convites, porque ayunaban las vigilias, para pagarse
las fiestas. Y si mucho habian hecho penitencia y ayunado, mucho después se holgaban y
comian [...] era mas la celebracion de la fiesta que la preparacion de la vigilia”.3* Por lo
tanto, siguiendo a la fuente, la practica de ayunar y realizar la vigilia, ademas de ser
fundamental como preparativo de los ritos de las veintenas, también eran un esfuerzo que al
romperse se retribuia con un banquete y celebracién que aumentaba el caracter festivo de

ciertos momentos de la veintena.

De un modo similar, en otras fiestas los sacerdotes realizaban ayunos, vigilias,
abstinencias y autosacrificios que componian parte de las celebraciones, aunque como

seflalamos antes, ahora nos centraremos en Etzalcualiztli.
8§ La dindmica de las penitencias o merecimientos en la veintena Etzalcualiztli

En la mayoria de los registros coloniales, la fiesta Etzalcualiztli —“se come etzalli”, un
platillo de maiz y frijol— aparece como la sexta veintena del afio.*® Algunas fiestas se
caracterizaban por tener dos 0 mas nombres, como variante regional o mote alternativo que
describia aspectos de las ceremonias, o bien su relacion con otra veintena en el caso de las
fiestas dobles. En particular de Etzalcualiztli, éste es el apelativo mas conocido, sin embargo,
otro nombre documentado para referirse a ella es Nezalcualiztli,*® palabra podria remitir o

relacionarse con los conceptos de la abstinencia penitencial.

La veintena era la celebracion por excelencia del grupo sacerdotal y, como sucedia

con regularidad, se llevaban a cabo el rito que nombraba la fiesta: comer etzalli. Ademas, se

33 Sahagun, Florentine Codex, Bk. II, p. 59.

% Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 11, p. 369.

3 Sahagun, Historia general..., p. 86; Duran, Historia..., Vol. Il, p. 260.
3 Thouvenot, “El mundo del ilhuitl: sus ritmos y duraciones”, p. 99.
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realizaban algunos otros actos rituales que la dotaban de una gran complejidad, entre estos
destacan: penitencias o merecimientos (ayunar, velar y autosacrificarse), una procesion de
los sacerdotes a sitios sagrados, la aplicacion de castigos a los sacerdotes que incumplieran
las actividades penitenciales o rituales y sacrificios de encarnaciones (ixiptla) de los dioses

de la lluvia, Tlaloc, Chalchiuhtlicue y los tlalogue.®” (Imagen 1)

Las primeras actividades sacerdotales de la fiesta consistian en un viaje a una fuente
cerca del Citlaltepec, un cerro ubicado al norte de la Cuenca de México (San Juan
Zitlaltepec),®® donde crecian unos juncos que se llamaban aztapillin o tomimilli y que se
recogian para llevar de vuelta a los templos.®® El viaje de regreso tenia como particularidad
que los sacerdotes podian robar a todo aquel viajero, caminante o comerciante que
encontraban en su camino, incluso a los encargados de trasportar el tributo. Dichas acciones
estaban permitidas, incluso los personajes asaltados no debian defenderse, de lo contrario
serian castigados. Al respecto, Sahagin menciona que estas acciones se justificaban ya que:
“No se enojaba por ello Motecuhzoma porque eran penitentes, porque los consideraba [a los
bienes] como propios [de los sacerdotes], los contaba como suyos, los consideraba
apropiados; porque eran sacerdotes, porque hacia(n) [sic] penitencia, porque los ofrendaba
frente a ellos, por ser ellos; porque eran sacerdotes (amo ic qualanja in Motecucoma iehica
ca tlamaceuhque, compopoa contepopoaltiaia, qujpopooaia ynic tlamacazque, ynic

tlamaceoa, ymixco ymixpac qujmanaia, ynic tlamacazque)”.*

Después, en los rituales de la veintena, en particular de las penitencias o
merecimiento, destacamos dos periodos de ayunos de los sacerdotes. EI primer periodo de
penitencia se llamaba netlalocazahualiztli “ayuno de Tlaloc”, durante el cual los sacerdotes
se recluian en el calmecac y ayunaban por cuatro dias. Es interesante que Sahagun registrara
algunos de los nombres, cargos o lugar en la jerarquia sacerdotal de los personajes que

participaban en esta penitencia, pues destaca que muchos eran novicios: tlamacazque

37 Sahagun, Historia general..., p. 122-131; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 111, p. 220; Graulich, Ritos
Aztecas..., p. 50, El sacrificio humano..., p. 146-147.

38 Mazzetto, “Espaces, parcours cérémoniels et fabrication d’objets rituels dans la féte mexica d’etzalcualiztli”,
p. 46.

39 Sahagun, Historia general..., p. 122.

40 |_épez Austin, Juegos rituales aztecas, p. 28. Traduccion de Lopez Austin Cf. Sahagun, Florentine Codex,
Bk. 1, p. 79.
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cuicanime “los satrapas cantores”, tlamacazteicahuan “ministros menores” o “sacristanejos”,

tlamacaztoton “ministros pequefiezuelos”.*!

Por otro lado, estos dias de ayuno, que, siguiendo a Mendieta, también se pasaban en
los patios de sus templos y adoratorios o “salas del dios”, implicaban ofrecer copal, velar y
vigilar durante la noche; solo se levantaban para cubrir sus necesidades y para punzarse el
cuerpo para ofrecer sangre.*> Ademas, en ese momento de penitencia, los sacerdotes no
podian bafiarse, incluso no podian rascarse la cabeza, pues por esto podian ser castigados.*?
Entre otras actividades, procuraban el fuego del templo, que ofrecian a las cuatro direcciones

y tocaban sus caracoles.**

En estos mismos cuatro dias, mientras velaban alrededor del fuego y los juncos traidos
del Citlatelpetl, un sacerdote de alto rango tlenamacaqui, “oferente del fuego”, ataviado con
un xicolli y cargando una bolsa de copal y un sahumador, ofrecia delante del fuego cuatro
bolitas de masa de maiz llamadas huentelolotli y, con mucho cuidado, las ponia en un petate
hecho de los juncos aztapillin o tomimilli; si lo hacia mal, por ejemplo, si se rodaba la bolita
de masa, los otros sacerdotes podian castigarlo. Posterior a ello, los demas sacerdotes
ofrendaban de igual forma y con el mismo cuidado, pues ejecutar mal estos actos acarreaba
un castigo al final de la fiesta. *° Concluido el ayuno, los sacerdotes iban a bafarse ritualmente
a la laguna y pasaban un dia en el ayauhcalli, “casa de niebla”, con mucho frio, golpeaban el
agua brincoteando e imitando el sonido de las aves de la laguna.*® Para Duran, este acto servia
a los sacerdotes como una purificacion, después volvian al templo y se sentaban en los petates
que habian tejido con los juncos traidos al principio de la fiesta.*’

Los siguientes rituales, antes del dia final de la veintena —el punto culminante de las
fiestas donde regularmente se realizaban los sacrificios—, consistian en distintos servicios,

ofrecimientos, pedida de limosna y bailes en torno al maiz, el platillo etzalli y la abundancia

41 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 79, Historia general..., p. 123.

42 Mendieta, Historia eclesiastica ..., p. 104.

4 «“Costumbres, fiestas, enterramientos y diversas formas de proceder de los indios de Nueva Espafia”, p. 43
[f.343v].

4 SahagUn, Historia general..., p. 124.

45 Sahagun, Florentine Codex, BK. II, p. 81-82.

% |bid., p. 82.

47 Duran, Historia..., Vol. ll, p. 175.
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vegetal en general.*® Igualmente, durante los cuatro dias anteriores a la fiesta principal, los
sacerdotes se abstenian nuevamente. El ayuno de este periodo se llamaba netlacazahualiztli,
“ayuno diurno”, y se caracterizaba porque no se comia ni una vez, no habia castigos y los
sacerdotes se dedicaban a preparar los atavios, copal, adornos de papel y demas objetos para
la celebracion.*® Cuando terminaban estas penitencias, los sacerdotes salian de mafana,
ataviados y con el cuerpo pintado, en especial la cabeza de color azul, portaban sus bolsas de
copal, hechas de piel de felino aquellas de los sacerdotes mayores; de papel las bolsas de los
novicios. Se juntaban en procesion hacia el templo, ésta iba encabezada por el sacerdote de

Tlaloc, dice Sahagun que ahi “después de todos ataviados, luego comenzaban su fiesta”.>

En suma, podemos destacar el papel de los sacerdotes con sus penitencias en las
fiestas con este ejemplo en Etzalcualiztli, que comprendia la preparacion para acceder a un
estado de liminalidad con el proposito de oficiar las ceremonias y manipular la
sobrenaturaleza en el desarrollo de la fiesta (al igual que el resto de las veintenas). Sin
embargo, es de destacar como el ayuno, la vigilia y el autosacrificio son relevantes para esta
celebracion, la principal de los sacerdotes, al demostrar su funcion como penitentes y
abstinentes, pues como indica Graulich: “los sacerdotes eran quienes ayunaban con mayor

severidad, pues éste era, a decir verdad, su oficio”.!

Sobre la penitencias como acto de merecimiento, preparacién ritual, conviene
recordar que, segun Van Gennep, los ritos constituyen periodos de cambio Ilamados “ritos
de paso”.52 Por su parte, Turner retomo este concepto y su fundamento para explicar que los
rituales son trasformaciones del estado de los individuos o colectividades por medio de un
proceso simbdlico gracias a tres fases: separacion, margen o liminalidad y agregacion.®
Explicaremos estas fases del ritual con base en distintos contextos de la fiesta Etzalcualiztli,

asimismo destacaremos la importancia y significado de las penitencias en la veintena.

8 Sahagun, Historia general..., p. 125; Duran, Historia..., Vol. I, p. 260-262; Broda, “Las fiestas aztecas de
los dioses de la lluvia”, p. 285-290.

49 SahagUn, Historia general..., p. 128-129.

0 |bid., p. 129.

51 Graulich, El sacrificio humano..., p. 299.

52 Van Gennep, Los ritos de paso, p. 30-44.

53 Turner, “Entre lo uno y lo otro: el periodo liminar en los ‘rites de passage’”, p. 104.
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La primera fase en los ritos de paso (separacion) implica el desarrollo de una
conducta simbdlica que represente el alejamiento del grupo o individuo de la estructura
social. De tal manera, las penitencias nahuas cumplen con esta parte, pues la reclusion, el
ayuno, la vigilia, la abstinenciay el autosacrificio de los sacerdotes indigenas eran los medios
para el cambio de estado, para pasar de la estructura (tiempo-espacio ordinario o normalidad
social) a un periodo interestructural ambiguo, estado de interseccion o limitaneo, es decir la

segunda etapa del rito de paso (liminalidad).

Posteriormente, en la liminalidad, el ritualista gracias a su preparacién esta en un
estatus ambiguo, el punto medio entre el mundo humano-social y el tiempo-espacio
sagrado.®® Entonces, gracias al estado limitaneo ocurre la comunicacion con la
sobrenaturaleza, el ritualista se encuentra facultado para realizar deberes de culto y manipular
objetos con potencia divina, tiene el permiso para oficiar los rituales, por ejemplo los
sacrificios.> Asimismo, el estado de liminalidad se acompafia de simbolos, patrones y
“formas monstruosas”, como las vestimentas, atavios u objetos ceremoniales, que también
ayudan a la trasformacion del ritualista para el desarrollo de los ritos, luce una apariencia
distinta, al igual que sus comportamientos, cualidades y caracteristicas que relacionan al
ritualista con el entorno y la sobrenaturaleza.>® Al respecto, Caillois explica que, seguido del
esfuerzo del ritualista en sus penitencias y abstinencias para acceder al mundo sagrado,
mascaras y ornamentos son sefiales de la trasformacién y parafernalia para las distintas
actividades rituales de una fiesta religiosa, donde la comunidad interactla, provocay vivifica
las ceremonias en los parametros y periodos establecidos.>” Al final, cuando la fiesta culmina,

“el orden queda, nuevamente, instituido”.>®

En nuestro ejemplo, el periodo de liminalidad ocurria cuando se hacian los sacrificios
de los dioses de la lluvia y ofrendas en el sumidero de Pantitlan, actos que culminaban los
rituales. Después, los sacerdotes regresaban para bafiarse nuevamente en el lugar donde
solian hacerlo, ahi les llegaba la mafiana, se quitaban el color azul de la cabeza y ejecutaban

los castigos a los infractores. Por ultimo, volvian a los templos y sacaban los juncos que al

54 [dem.

5 Ibid., p. 105.

% Ibid.. p. 117.

57 Caillois, El hombre..., p. 125.
58 [dem.
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inicio de la veintena habian recogido.>® Estos actos finales de la veintena, configuran la
tercera fase de los rituales, es la etapa de agregacion, donde se han consumado los actos
littrgicos, el paso del ritual y la liminalidad; los individuos regresan a la estructura.®°

Finalmente, planteamos que es importante destacar el papel de las penitencias en
Etzalcualiztli, como la fiesta de los sacerdotes, en dos sentidos. El primero, la relacion
simbolica de las penitencias con la identidad de los sacerdotes. Pues eran los penitentes, los
abstinentes por excelencia, llevaban estos adjetivos en su hombre; ademas su dios patrono
era Quetzalcoatl, de quién, segun las narrativas miticas, aprendieron dichas practicas, mismas
que configuraban el trabajo ritual primario de los sacerdotes. En segundo lugar, destacamos
el papel de las penitencias como preparativo e inicio de la ritualidad, en este caso, los ayunos,
las vigilias y los autosacrificios de la fiesta Etzalcualiztli demostraban la importancia de las
actividades sacerdotales de penitencia, pero también su funcién como transito al estado de
liminalidad, la distincién de los sacerdotes como ritualistas y su capacidad para desarrollar
la liturgia de las fiestas religiosas.

§

Recapitulando, tlamacehualiztli, las penitencias o los merecimientos, conformaban los
preparativos y primeros actos rituales que los sacerdotes realizaban en las fiestas, cuestiones
que estaban totalmente relacionadas con el cargo de los sacerdotes como ritualistas,
simbolicamente estas practicas estaban marcadas en algunos de los nombres por los que se
conocian a los sacerdotes (penitentes, dadores, abstinentes), en tanto dichas actividades,
ayunar, velar, sahumar, autosacrificarse, entre otras, eran parte de toda una ideologia religiosa
en torno a los sacerdotes, que realizaban estos actos para entrar en un estado de liminalidad
y asi oficiar la ritualidad de las fiestas y servir como representacion de la colectividad humana

frente a la sobrenaturaleza.

% Sahagun, Historia general..., p. 131; Duran, Historia..., Vol. Il, p. 262.
60 Turner, “Entre lo uno...”, p. 104.
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Imagen 1. Codice Magliabechiano, fol. 34r. lamina 60. Representacion de la veintena
Etzalcualiztli. Presenta a Tlaloc como tlamacazqui, dador de la abundancia agricola,

sostiene una cafia de maiz y en la parte inferior derecha hay una olla con etzalli.
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4.2 De bailes, cantos, procesiones, juegos y competencias

En este apartado trataremos algunas actividades rituales que se realizaban con recurrencia en
las fiestas de las veintenas. Estas son, por un lado, el baile o la danza (usaremos los términos
como sinénimos), el canto y la musica junto a las procesiones y el sacrificio; y, por otro lado,
los juegos y competencias, claro esta, con atencion particular a la actuacion de los sacerdotes
en ellas. Con base en los datos recopilados y una revision teorica, notamos que estos
fendmenos de desplazamiento y movimiento corporal eran parte de todo el conjunto
ceremonial de las fiestas. Tenian una gran importancia para el desarrollo de la liturgia, al
mismo tiempo que eran un reflejo de la cosmovision y del pensamiento religioso néhuatl. De
tal manera, en el andlisis procuramos destacar estos aspectos, ademas de la importancia de
cada practica ritual a partir de su descripcion, que también nos permite entender la dinamica

social y religiosa.

El apartado se divide en cuatro secciones. La primera consiste en una revision sobre
la importancia de la danza, el canto y la musica en el mundo nahuatl, a partir de las fuentes
y de una revision de caracter teorico sobre dichos fendmenos. Las siguientes secciones se
enfocaran en las fiestas y comenzaremos por profundizar en las veintenas Atlcahualo, Toxcatl
y Etzalcualiztli, para destacar las semejanzas entre los bailes y las procesiones o recorridos
rituales. Posteriormente, analizaremos la funcién de la danza, cantos y masica junto al
sacrificio en las fiestas Tlacaxipehualiztli y Ochpaniztli. Y, por ultimo, trataremos el tema de
los juegos y competencias, también relacionados con la danza, en los casos de las veintenas

Huey tecuilhuitl, Tititl y Xocotl huetzi.

§ Problematicas sobre la danza, el canto y la musica en el contexto religioso

nahuatl

En primer lugar, gracias a las fuentes coloniales sabemos que, en la época prehispanica, las
practicas de la danza, el baile, el canto y la musica eran actividades de gran importancia
social, constante, de caracter festivo y religioso. Como vimos, la instruccion dancistica, asi
como de masica y canto estaba incluida en las escuelas nahuas. Por ejemplo, dice Duran
sobre la educacion de los jovenes en el baile y el canto: “preciabanse mucho los mozos de

saber bien bailar y cantar y ser guias de los demas en los bailes preciabanse de llevar los pies
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a son y de acudir a su tiempo con el cuerpo & los meneos que ellos usan y con la voz a su

tiempo porque [...] (se) hace cantando y bailando juntamente”.!

Asimismo, tenemos claro que los sacerdotes tocaban instrumentos musicales,
cantaban y bailaban como parte del servicio al templo, de la liturgia y en las grandes
celebraciones del cecempohuallapohualli. Para ilustrar esto, en la “Relacion de Mextitlan”
se indica que el oficio de los sacerdotes “Huehue” y “Teopixque” era siempre asistir al
templo, realizar penitencias y sacrificios para los dioses, ademas: “estaban en guarda de los
idolos y, de noche, cantaban, respondiéndose el uno al otro, y tocaban unos caracoles que

sonaban como bocinas”.?

La importancia de la mdsica, el baile y el canto se refleja en la narrativa mitica. Es
bien conocido un pasaje referido en la historiografia como “el mito de la invencion de la
musica”, que, en la recopilacion de Mendieta, aparece en un capitulo llamado “De cdmo
Tezcatlipuca aparecidé 4 un su devoto y lo envio & la casa del sol”. En él, se dice que
Tezcatlipoca indico a un hombre que fuera a la Casa del Sol (tonatiuhichan), un lugar mitico
donde iban los muertos en combate y sacrificio, para que trajera a los cantores con sus
instrumentos y se hiciera fiesta para el dios. Entonces el servidor cumplié el objetivo, trajo
cantores, tambores (huehuetl y teponaztli), y el relato continta indicando: “de aqui dicen que
comenzaron a hacer fiestas y bailes & sus dioses: y los cantares que en aquellos, areitos
cantaban, tenian por oracion, llevandolos en conformidad de un mismo tono y meneos, con

mucho seso y peso, sin discrepar en voz ni en paso.”?

Como sefiala este relato, lo mismo que otras fuentes, la musica, el canto y la danza
estaban totalmente vinculados con actos religiosos como son las fiestas. En este sentido,
Olivier analizé el mito anterior y otros de tradiciobn mesoamericana en funcion del vinculo
entre hombres y dioses gracias a la musica, destacé el efecto dinamico de ésta con respecto
al transito de los astros (alternancia dia y noche) y el “llamado” o “descenso” de los dioses a
la tierra gracias al trabajo de los instrumentos de viento.* Finalmente, el historiador destacd

la obtencion o usurpacion de estos bienes culturales por parte de los hombres ante sus

! Durén, Historia de las Indias de Nueva Espafia e Islas de Tierra firme, Vol. Il, p. 199.
2 “Relacion de la alcaldia mayor de Meztitlan y su jurisdiccion”, p. 48.

3 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 80

4 Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 384-387.
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creadores e identific6 como dicha actividad se hacia con el proposito de honrar y captar la
atencion de las deidades, por ello, éstas se veian en la obligacion de entrar en didlogo y

cimentar relaciones de reciprocidad con la humanidad.®

En relacion con lo anterior, cabe resaltar el testimonio de Torquemada que describe
el papel e importancia de la danza, la musica y el canto para los nahuas, precisamente como
practicas fundamentales en honra de los dioses y en la composicion de las fiestas que se
realizaban al amparo de los sefiores, por ser estos personajes diestros en ellas. Dichas
actividades se hacian en los patios de los templos o sitios de celebracion. Se lee en la

Monarquia indiana:

Una de las cosas principales que en toda esta tierra habia, eran los cantos y bailes, asi para solemnizar
las fiestas de sus demonios que por dioses honraban, con los cuales pensaban que les hacian gran
servicio, como para regocijo y solaz proprio; y por esta causa y por ser cosa de que hacian mucha cuenta,
en cada pueblo y cada sefior en su casa tenia capilla con sus cantores, componedores de danzas y
cantares, y éstos buscaban que fuesen de buen ingenio para saber componer [...] ordinariamente
cantaban y bailaban en las principales fiestas que eran de veinte en veinte dias y en otras menos
principales. Los bailes mas principales eran en las plazas, otras veces en casa del mayor sefior, en su
patio, porque todos los sefiores tenian grandes patios; bailaban también en casa de otros sefiores y
principales.®

Como hemos planteado, las fiestas eran momentos de gran complejidad social. Dentro de
ellas, las danzas, los cantos y la muasica complementaban los diversos rituales que se
desarrollaban en cada veintena. En general, las fuentes nos indican que estas practicas
“solemnizaban” las fiestas, se realizaban cuando los personajes que bailaban ya se habian
ataviado, habian realizado trabajos en servicio al templo, como barrer y adornar, o después
de las penitencias.” Ademas, se realizaban en momentos importantes de los dias de fiesta
como la entrega de ofrendas, en los sacrificios o al cierre de las ceremonias. El testimonio de

Durén ilustra bastante bien la importancia de los cantos y bailes en las fiestas, pues:

Muchas maneras de bailes y de regocijos tenian estos indios para las solemnidades de sus dioses
componiendo a cada idolo sus diferentes cantares segun sus excelencias y grandezas [...] sacaban
diferentes trages [sic] y atavios de mantas y plumas y cabelleras y mascaras rigiéndose por los cantos
gue componian y por lo que en ellos trataban conformandolos con la solemnidad y fiesta vistiéndose
unas veces como aguilas otras como tigres y leones otras como soldados otras como huaxteca otras como
casadores [sic] otras veces como salvajes y como monos perros y otros mil disfreces.®

5 1bid., p. 387-388.

® Torquemada, Monarguia Indiana, Vol. 1V, p. 340.

" Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 99; Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafa, p. 58;
Tezozémoc, Cronica mexicana, p. 324.

8 Durén, Historia..., Vol. 11, p. 199.
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También, como observo Graulich, todos los miembros de la estructura social nahuatl
participaban en las fiestas, ya fueran nobles, mujeres, jovenes, victimas, sacerdotes, entre
otros; y todos bailaban individualmente o en grupo.® (Imagen 1) Igualmente, respecto de los
propdsitos de las danzas, indica el historiador: “al bailar se ganaba mérito, y al hacerlo en el
marco de las fiestas se gozaba, segun el grado de compromiso en el conjunto recorrido, de
los beneficios del sacrificio. [...] La danza permitia también denotar o sugerir ciertas
circunstancias, imitar, establecer vinculos, o simplemente marcar un triunfo, o todo eso

junto” 10

Para efectos de nuestro anélisis, trataremos en conjunto el tema de la danza o baile,
la musica y el canto realizados por los sacerdotes en las fiestas porque regularmente estas
practicas se describen a la par, es decir, casi siempre se realizaban al mismo tiempo. Sobre
la dicotomia entre canto y baile en el contexto nahuatl prehispanico y colonial temprano,
Berenice Alcantara Rojas notd que las fuentes exponen sin distingo estas actividades pues
las danzas “indias” no habian sido captadas en su totalidad, aunque se hablaba de ellas como
movimientos corporales unidos a la palabra cantada, al sonido de instrumentos y del propio
cuerpo.t! Sin embargo, entre estas acciones, tomaremos como ntcleo el baile, debido a que
es la actividad mejor documentada en las veintenas y que recientemente ha sido discutida
metodolégicamente para el contexto nahuatl.

Uno de los grandes conflictos al estudiar la danza, la musica y el canto en el mundo
nahuatl se relaciona con la manera en que se pueden clasificar estas précticas, ya sea como
un acto religioso, un espectaculo, una cuestion estética o una actividad ladica.*2 Asimismo,
el problema implica otras actividades que se realizaban usando el cuerpo, como procesiones,
juegos o competencias. Al respecto, para nuestro contexto de analisis, los estudios de Mirjana

Danilovi¢ nos ayudan a entender que, en el caso mexica, la construccion de la nocion del

® Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 303.

10 1bid., p. 305.

1Alcantara Rojas, “Cantos para bailar un cristianismo reinventado: la nahuatlalizacion del discurso de
evangelizacion en la Psalmodia Christiana de Fray Bernardino de Sahagtin”, p. 78-80.

12 En su tesis doctoral, Agnieszka Brylak ofrece un estado de la cuestion y discute las actividades como los
bailes, los juegos, los espectaculos nahuas prehispanicos bajo el concepto del teatro. Brylak, “Los espectaculos
de los nahuas prehispéanicos: entre antropologia y teatro”, p. 15-34.

199



fendmeno danza por el investigador es un problema complejo de traduccion de codigos

culturales e historicos para tratar de definir un concepto de danza mexica.™®

Danilovi¢ plantea que la danza mexica conjuga una serie de experiencias y relaciones
sociales y debe reconocerse “como algo activo, dotado de agencia” y que solamente puede
aproximarsele analiticamente en el contexto de accion. Agrega que el sentido del fendmeno
de la danza se encuentra en el movimiento mismo.** Por este motivo, en las fuentes donde se
relatan y describen las danzas en contexto festivo aparecen relacionadas con cantos,
procesiones, escaramuzas, saltos, entre otras acciones relacionadas con el dinamismo del
cuerpo.’® Bajo esta premisa, las danzas se vinculaban a diversos eventos de manifestacion
corporal, que en la cuestion ritual o religiosa contribuia activamente para recordar, evocar y
dirigirse a los dioses.® Por nuestra cuenta, cabe subrayar el aspecto social en el desarrollo de
estas practicas, pues eran los distintos miembros de la comunidad quienes las ejecutaban y
se esforzaban por desarrollarlas correctamente en las ceremonias para ser Utiles a la

comunicacion con la sobrenaturaleza.

Desde la lengua, es importante sefialar que en las fuentes coloniales son recurrentes
dos términos para describir la danza. El primero, de probable origen taino, es “areito”, que
tiene como significado “bailar cantando™.!’ El segundo es “mitote”, una construccion
novohispana que originalmente deriva del verbo danzar en nahuatl (itotia), que conjugado en
tercera persona del singular (mo) se escribe mitotia: “él o ella baila”.*® A partir de este Gltimo
término surge una cuestion relevante, que se desprende de un testimonio muy conocido del
fraile Motolinia, quien presenta dos términos, netotiliztli y macehualiztli, para remitir y
describir el baile en dos acepciones distintas (puede sorprender el segundo, porque es el que
tratamos en el apartado pasado como penitencia, mas veremos adelante que se trata de una

equivocacion del franciscano).

13 Danilovi¢, “Un problema de traduccion. El caso de la danza mexica”.

14 1bid., p. 86-90, 105.

15 fdem.

16 Danilovi¢, “Las danzas indigenas del centro de México segun las fuentes coloniales”, p. 198.

7 Danilovié¢, “El concepto de danza entre los mexicas en la época posclasica”, p. 96.

18 Ibid., p. 100. En este mismo sentido, esta investigadora encontré ocho términos distintos en nahuatl para
referirse a las actividades de la danza, el canto y la misica.
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La cuestion en torno a esta diferenciacion esta en que Motolinia distinguio dos tipos
de baile por sus caracteristicas con respecto a lo “profano” y lo “sagrado”. De tal forma,
segun el fraile, netotiliztli correspondia al baile de caracter festivo o de regocijo; por su parte,
macehualiztli constituiria la forma religiosa del baile, la “danza penitencial” que se realizaba
en las ceremonias religiosas.'® Si bien la fuente parece hacer una distincion clara que muchos
especialistas modernos aceptaron, 2° Danilovié y, antes de ella, Lopez Austin advirtieron que
esta separacion entre netotiliztli y macehualiztli resulta de una vision errénea del fendmeno

dancistico por parte del fraile Motolinia.?

Como indica Danilovi¢, la explicacion de Motolinia no es del todo exacta pues el
verbo mas usado en las fuentes para referirse a lo que Ilamariamos “baile”, en particular en
sus secciones sobre las veintenas, es itotia y eso, aunque los contextos descritos sean muy
diversos. Entonces, es dificil sostener que el baile era una penitencia como tal, pues danza,
masica y cantos se relacionaban en el mismo acto de moverse, al igual que otras actividades
fisicas como hacer procesion, jugar, saltar o levantar las manos. Por lo tanto, Danilovi¢
concluye que no existen bases suficientes a partir de datos linguisticos e historicos para
sustentar la distincion entre netotiliztli y macehualiztli, cuestion que no impide considerar
que danzas y penitencias también estaban relacionadas en el &mbito religioso como

actividades ceremoniales.??

Para nosotros, en el caso de los sacerdotes, vemos a la danza y el canto como otras de
las diversas labores y obligaciones de los ritualistas, en su rol de mediadores entre la
colectividad humana y la esfera sobrenatural, un canal comunicante con las deidades, una
forma mas de expresion e intercambio que complementaban las penitencias y actos rituales,
pues siguiendo a Mauss, el baile, la musica y el canto podian ser parte de los dones a ofrecer,

una composicion o vertiente de tipo estética del don.?®

La danza, el canto y la masica en las fiestas del ciclo festivo anual son actividades

que se realizaban practicamente en las 18 veintenas. Sin embargo, de acuerdo a nuestro

19 Motolinia, Memoriales, p. 382, en Danilovi¢, “Las danzas...” p. 197.

2 Danilovi¢, “El concepto de danza...”, p. 147-148.

21 1bid., p. 122; Lopez Austin, “Ofrenda y comunicacién en la tradicion religiosa mesoamericana”, p. 196-197.
22 Danilovié, “El concepto de danza...”, p. 119-123, 143-144. Cf. Brylak, “Los especticulos...”, p. 251-262.
23 Mauss, “Ensayo sobre los dones. Motivo y forma del cambio en las sociedades primitivas”, p. 259.
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objetivo, nos centraremos en algunas veintenas que ilustran particularmente la participacion
del sacerdocio. En especifico, apuntaremos como estas actividades también se relacionaban
fuertemente con las procesiones a lugares sagrados en veintenas como Atlcahualo, Toxcatl y
Etzalcualiztli. Ademas, trataremos como estas actividades rituales se realizaban antes,
durante y después de los sacrificios, esto lo observaremos en las veintenas Tlacaxipehualiztli,

Ochpaniztli, Huey tecuilhuitl y Tititl.

§ Baile-procesion

Como lo anticipamos, los bailes, los cantos y la masica en las fiestas de las veintenas se
realizaban, en ocasiones, junto a procesiones o recorridos rituales. En efecto, advertimos que
estas practicas tienen como punto en comun el movimiento corporal y se consideraban
asociadas, cuestion que notamos en las descripciones de las fiestas en las fuentes escritas y
en las representaciones iconograficas. A nivel linguistico, la palabra nahuatl para procesion
es tlayahualoliztli,?* cuyo significado en los diccionarios aparece como: “procesion, o el acto
de andar a la redonda”.?®> Como veremos, en algunos rituales de las fiestas Atlcahualo,
Toxcatl y Etzalcualiztli,?® los bailes, los cantos, la misica y las procesiones eran fendmenos
que estaban interrelacionados, se podian hacer a la par e incluso la distincion entre estos

movimientos o desplazamientos corporales podia desvanecerse.?’

El primero de los ejemplos es Atlcahualo, que era una veintena con un importante
contenido ritual asociado a las lluvias y al crecimiento del maiz.?® La representacion de la
veintena que se ofrece en los Primeros Memoriales (folio 250r) es significativa para efectos
de la relacion entre musica, canto, baile y la procesion por parte de los sacerdotes. En dicha
lamina se ve claramente ilustrada esa relacion pues un grupo de sacerdotes dirige la procesion

a un cerro. Cargan a un nifio, la victima del sacrificio. Tanto los sacerdotes como el nifio

24 Ritos, sacerdotes y atavios, p. 62-63. [f. 256r.]

% Thouvenot, Diccionario nahuatl-espariol, p. 427. Por ello algunos autores traducen el concepto como
“procesion circular” o “circumprocesion”.

% QOtra de las veintenas en las que se desarrollan interesantes bailes y procesiones rituales es el caso de
Panquetzaliztli. Aunque no incluimos este contexto en nuestro estudio, remitimos al trabajo reciente de
Mazzetto que analiza profundamente estos fenémenos y sus implicaciones miticas y religiosas en la veintena.
Mazzetto, “Mitos y recorridos divinos en la veintena de Panquetzaliztli”.

2" Danilovié, “Dance and Sacrificial Rituals in the Veintena Ceremonies”, p. 216-218; Mazzetto, “Las
ayauhcalli en el ciclo de las veintenas del afio solar. Funciones y ubicacion de las casas de niebla y sus relaciones
con la liturgia del maiz”, p. 155.

28 Broda, “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia”, p. 269-276.
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tienen la piel pintada de color azul-verde o negro y ostentan los adornos de las deidades
asociadas a la lluvia. (Imagen 2) Entre los elementos significativos que porta el grupo de
sacerdotes estan el instrumento musical chicahuaztli “palo de sonajas” de color azul, el
copalxiquipilli o “bolsa de copal”, un tecpatl o “cuchillo” para el sacrificio, la yeitecomatl o
“calabaza de tabaco”, y visten la prenda xicolli de color azul, es decir, objetos y atavios que

antes identificamos como definitorios del sacerdocio.

Gracias a las fuentes sahaguntinas, Andrea Rodriguez Figueroa identificd a estos
especialistas religiosos, que aparecen mencionados como sacerdotes ancianos o tlaloque
ancianos (in tlallocavevetq), como cuacuacuitin o quaquaquiltin, mismos que, como vVimos
antes, eran sacerdotes de edad avanzada. La investigadora destaca que estos personajes
estaban relacionados sobre todo con actividades de canto, primordialmente, estaban
involucrados en que éste se realizara correctamente.?® Como responsables del rito de la fiesta,
guiaban a la gente en el baile-procesidn que era acompariado de musica y canto, que eran una

préctica conjunta.

Otros objetos importantes en la lamina son las banderas o estandartes con pequefias
manchas negras que son gotas de hule salpicado como alusion directa a la lluvia, estos
estandartes eran llamadas amatetehuitl o “tiras de papel”, y se trataba de un elemento
distintivo en los sacrificios.®® A modo de paréntesis, es importante destacar que los nifios
eran llamados tlacatetehuitl “tiras humanas” y el Codice Florentino indica que estos nifios,
que eran ricamente ataviados con joyas verdes y llevaban la cara salpicada de hule, eran
llevados al ayauhcalli “casa de niebla”,*! donde harian una vigilia y después moririan por ser

“los pagos de la deuda [...] (las) tiras de papel humano”.32

29 Rodriguez Figueroa, “Paisaje e imaginario colectivo del altiplano central mesoamericano: el paisaje ritual en
Atl cahualo o Cuahuitl ehua segun fuentes sahaguntinas”, cap. V, p. 30-32, 41-44.

%0 Ibid., cap. V, p. 46; Broda, “Las fiestas aztecas...”, p. 269-276, “Processions and Aztec State Rituals in the
Landscape of the Valley of Mexico”, p. 183.

31 Sobre estos espacios, “Las casas de niebla”, la investigadora Elena Mazzetto ha profundizado en su posicioén
geografica y papel ritual, en el que cabe destacar su capacidad como estado liminal y de trasformacidn ritual.
Mazzetto, “Las ayauhcalli...”, p. 139, 142, 153-154.

32 Sahagun, Florentine Codex, BK. I1, p. 44. También, la informacidn de los Primeros Memoriales implica esta
idea de pago por el sacrificio en dicha fiesta, pues indica: “En ésta (la fiesta) era cuando se celebraba fiesta a
los tlaloque, y pagaba su deuda por donde quiera [Inipan in ilhuiquixtililoya in Tlaloque, iuan nextlaualoya
in nouian tepeticpac]”. Sahagun, Primeros Memoriales de fray Bernardino de Sahagun, p. 19, 21. Traduccion
de Jiménez Moreno.
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Continuando con la representacion, el grupo de sacerdotes y los nifios a sacrificar se
dirigen en procesion al cerro donde se haria la occision ritual. Este movimiento esta
identificado iconograficamente mediante huellas de pie (xocpalli),®® que indican el camino.®*
Siguiendo a Broda, estos nifios eran comparados con los tlaloque, servidores de Tlaloc,
personificaban a los cerros y estaban estrechamente relacionados con el maiz.*® De nuevo en
la 1dmina y su descripcidn, se observa que los sacerdotes avanzaban y tocaban sus
instrumentos. Sahagun sefiala que iban cantando, bailando y tocando caracoles y flautas,
mismos que se representan en la lamina.*® Posteriormente, cuando llegaban al lugar indicado,
el ayauhcalli, pasaban una noche en vela; para evitar el suefio, los sacerdotes nuevamente

cantaban los himnos de los dioses.®’

Al respecto, es importante indicar que la musica y el canto, como palabra, viajaban a
través del viento, de la misma forma que las ofrendas odorificas, cuestion interesante, pues
como observo Olivier el glifo de la palabra, de la musica y del humo eran muy similares; y
ademas, asi como los dioses podian alimentarse de copal, es posible que el objetivo de tocar
instrumentos de viento fuera una manera de atraer la atencion de la sobrenaturaleza, es decir
era un importante canal de comunicacion.® De esta forma, entendemos el papel de la musica
en los contextos rituales como parte de las actividades necesarias para interactuar con las
deidades por parte de los ritualistas, intermediarios con la sobrenaturaleza. En este ejemplo
de Atlcahualo, y el resto de veintenas que analizamos en este apartado, la ejecucion de

instrumentos musicales por parte de sacerdotes estd muy presente.

Igualmente, como vimos en el apartado pasado sobre tlamacehualiztli, cabe recordar
que los sacerdotes representaban toda la organizacion del gobierno mexica, que buscaba el
bienestar de la humanidad —de los macehualli “los merecidos”—al garantizar las lluvias y
el cultivo.®® Es decir, su funcion no solo era una obligacion, sino que sus participaciones

rituales eran claves para el buen funcionamiento del mundo. Por lo tanto, aquellos sacerdotes

3 Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p. 455.

3 Espinosa Pineda, “Las vifietas de las 18 fiestas del afio solar en los Primeros Memoriales”, p. 73.

% Broda, “La fiesta de Atlcahualo y el paisaje ritual de la Cuenca de México”, p. 16-18.

3 Sahagun, Historia general..., p. 81.

37 1bid., p. 105.

38 Qlivier, Tezcatlipoca. Burlas y metaforas de un dios azteca, p. 399-400; Dupey Garcia, “Lo que el viento se
lleva. Ofrendas odoriferas y sonoras en la ritualidad nahuatl prehispanica”, p. 95.

39 Broda, “Processions...”, p. 186.
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que cometieran una falta, en particular si no llegaban al lugar de los sacrificios, eran
rechazados por sus comparieros religiosos. Dice la obra de Sahagun y de sus colaboradores
indigenas precisamente sobre el sacrificio en la fiesta Atlcahualo que a los ausentes los
llamaban “los dejados”, éstos no se podian reunir nuevamente en el canto,*° pues “tenianlos
por infames y indignos de ningtn oficio publico de ahi adelante”.** El dominico Duran
también nos presenta informacion similar, pues sefiala que ausentarse a los bailes era una
falta grave, una ofensa a los dioses, por lo tanto, habia penas a los infractores.*? Rodriguez
Figueroa considera que estos cesados (como traduce ella la palabra) al ser incumplidos con
sus funciones podrian provocar una “inefectividad ritual”.*?

En tanto, vemos que en las celebraciones de Atlcahualo el baile-procesion era una de
las ceremonias mas relevantes de la veintena, que previo al sacrificio era fundamental por
conjuntar a los sacerdotes para que llevaran los preparativos y el desarrollo de las ceremonias
para honrar y congraciarse con las deidades acuéticas y obtener los beneficios que éstas
pudieran proveer. En los Primeros Memoriales, esta parte termina por describir y reflejar
claramente la dirigencia de los sacerdotes en estos actos rituales, pues la fuente dice: “y
hacian circumprocesion (los macehuales, los nobles y los sefiores), y los sacerdotes de Tlaloc
dirigian e iban poniendo en orden a la gente [ihuan tlayahualoloya, auh in tlalocahuhuetque

teyacanaya hualtenanamictihuia]”.#*

El siguiente ejemplo donde vemos como se conjugan el baile y la procesion en
contexto ritual lo encontramos en la fiesta Toxcatl, dedicada en particular al dios
Tezcatlipoca, aungque también habia ritos en honor a Huitzilopochtli y Yacatecuhtli. En el dia
final de la veintena, se realizaban bailes de mujeres jovenes, hijas de los sefiores, que Ilevaban
collares de rosetas de maiz, portaban papeles de sacrificio y plumas rojas en brazos y
piernas.* A esta danza de las doncellas se unian los sacerdotes, bailando y saltando. Sahagin

registra el nombre del baile como: toxcachocholoa “los saltos de Toxcatl”.*® Cabe resaltar

40 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 44.

41 SahagUn, Historia general..., p. 106.

42 Duran, Historia..., Vol. Il, p. 195.

4 Rodriguez Figueroa, “Paisaje e imaginario colectivo...”, cap. V, p. 32.

4 SahagUn, Primeros Memoriales..., p. 19, 22. Traduccion de Jiménez Moreno.
4 Duran, Historia..., Vol. I, p. 258-259.

4 SahagUn, Historia general..., p. 120.
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que el Cddice Florentino dice que mientras bailaban iban en procesion.*” A su vez, los
Primeros Memoriales informan que en el templo se cantaba y adulaba (se adulaba al cantar),
mientras que, el baile era de noche y todos los sacerdotes, jefes de los jovenes, doncellas,

sefiores y los mismos mancebos, bailaban y saltaban por doquier.*®

En la ldmina que acomparia esta descripcion de los Primeros Memoriales (folio 250v)
se ve representado el baile y el recorrido hacia el templo por las huellas que lo identifican.
Estan presentes en la imagen las jovenes nobles, el sacerdote, los jovenes de los templos-
escuela (tlamacazcaton) y el ixiptla del dios Atlahua, que también se adoraba en la fiesta.*
(Imagen 3) En este sentido, es importante destacar la gran convivencia social que
representaba el baile y la organizacion para presentar las distintas ofrendas, vestimentas y
adornos que portaban los ritualistas, objetos e insumos que resguardaban en el calpolco.
Sabemos que la obtencion de todos estos recursos ceremoniales recaia en la obligacion de
los sacerdotes y dignatarios. Una cuestion especifica a esta fiesta es que, en el calpolco, los
musicos ejecutaban sus instrumentos para que, como indica la Historia general, toda la gente
danzara en el patio “trabados de las manos y culebreando”.>® Es decir, hay que notar que
dichos movimientos eran ondulantes y que también implicaban recorridos por espacios
simbolicos para las celebraciones, como templos o elementos del paisaje afines a las deidades
celebradas en esta fiesta.>* En el siguiente ejemplo de veintena ahondaremos en ello por

corresponder a la participacion del sacerdocio.

La veintena Etzalcualiztli, como vimos en el apartado de las penitencias o
merecimientos, era la fiesta de los sacerdotes. En Etzalcualiztli, los especialistas de la religion
debian hacer algunos recorridos rituales y bailes que formaban parte de las complejas
celebraciones que culminaban en el sacrificio de un ixiptla y un viaje para depositar las

ofrendas en el sumidero de Pantitlan.

47 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p.75.

48 SahagUn, Primeros Memoriales..., p. 32.

49 Espinosa Pineda, “Las vifietas...”, p. 82-83.

50 Sahagln, Historia general..., p. 121. Dice la obra que esta forma de baile se llamaba quinahua in
Huitzilopuchtli “abrazan a Huitzilopochtli”.

51 Al respecto, la tesis doctoral (publicada) de Mazzetto es uno de los estudios mas completos sobre este
fenémeno en las veintenas: Mazzetto, Les typologies des sanctuaires mexicas et leur localisation dans [’espace
sacré du Mexique préhispanique. Lieux de culte et parcours cérémoniels dans les fétes des vingtaines a Mexico-
Tenochtitlan.
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Un primer recorrido de la fiesta era el que, al principio de la veintena, realizaban hacia
el Citlaltepetl, para recoger las plantas aztapilli o tolmimilli y después hacer petates tejidos
con ellas, asi como realizar el primer ayuno de cuatro dias (netlalocazahualiztli). Después de
este proceso de preparacion ceremonial, los sacerdotes iban en procesion a la laguna y a los
cuatro ayauhcalli, correspondientes a los puntos cardinales. Salian dirigidos por un sacerdote
mayor, tlenamacac, que portaba sus instrumentos rituales: sahumador, bolsa de copal y
puntas de maguey para el autosacrificio; iban tocando musica y hacia delante el sacerdote
viejo iba agitando sobre su espalda un ancho ayauhchicahuaztli o “sonaja de niebla”. Ahi
jugaban y chapoteaban un rato, imitaban a aves acuéticas Yy, después del bafio, volvian al

templo tocando sus trompetas de concha para regresar a su reclusion.>

Posteriormente, en otro momento de la fiesta, nuevamente se llevaban a cabo
procesiones y bailes. Sucedian en uno de los puntos mas importantes de la veintena, cuando,
en sus ultimos dias, se preparaba la comida de la fiesta, el etzalli, y los ritualistas se
preparaban para realizar la procesion o danza del etzalli (etzalmacehualiztli).>® Participaban
de esta actividad los jovenes, guerreros y mujeres o macehualtin, para limosnear etzalli por
la ciudad.>* Como atavio, tomaban algin material vegetal para hacerse unos “lentes” o
anteojeras para asemejarse a Tlaloc,® tomaban una olla de asa (xocuicolli) y una cafia de
maiz verde e iban recorriendo la ciudad pidiendo etzalli, e iban cantando: “Cuando lo haga,
cuando lo haga, [dame] un poco de tu etzalli. Si no me das nada, abriré un agujero en tu casa
[Yn naie yn naie tla achi in metzal, intlacamo xinechmaca, nimitzcalxaxapotlaz]”.>® (Imagen
4)

Este baile del etzalli, recorrido o procesién de limosneros, comenzaba a la media
noche y terminaba al amanecer, momento en que los sacerdotes se juntaban y jugaban a

perseguirse hasta que, bajo la direccion de un sacerdote mayor, se ordenaban para salir

52 Sahagun, Historia general..., p. 124, Florentine Codex, Bk. II, p. 81.

%3 Sahagun, Florentine Codex, Bk. II, p. 84. Es particular que, en la fiesta de los sacerdotes, el baile de la
veintena se componga con la palabra macehualiztli, a diferencia de las demas veintenas que recurren al concepto
netotiliztli.

54 Broda “Las fiestas aztecas...”, p. 287; Graulich, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 367.

55 Sahagun, Florentine Codex, BK. I, p. 84, Historia general..., p. 126; Duran, Historia..., Vol. I, p. 262;
Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. I, p. 220.

% SahagUn, Florentine Codex, Bk. 11, p. 84. La traduccién de Dibble y Anderson al inglés dice: “When | do,
when | do, [give me] a little of thy etzalli. If thou givest me none, | shall break a hole into thy house. ”
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nuevamente en procesion.®” Como se acostumbraba, iban tocando musica; el destino era un
lugar llamado Teteoco, un sitio de culto ubicado en la zona norte de México-Tenochtitlan,
cerca del lago, donde castigarian a los infractores que habian faltado al ayuno, ademas
guemaban papeles para el sacrificio, figurillas de dioses hechos de copal (copalteteo) o hule

(ulteteo) y esparcian yauhtli al juncal o cafiaveral.>®

Acerca de estos recorridos, Elena Mazzetto advirtié que debemos considerar todas
estas actividades en correspondencia al uso y significacion del espacio como un “paisaje
ceremonial”, que se encontraba dotado de sentido desde un aspecto social y simbolico en la
cosmologia mexica.>® Respecto de estas actividades de Etzalcualiztli, en particular, la
investigadora sefialdé que los lugares de culto, las actividades penitenciales, la danza, la
musica, las procesiones o recorridos circulares, la entrega de ofrendas y los sacrificios, eran
todas practicas que conectaban a los sacerdotes con los dioses de la lluvia y la tierra, a través
de los usos de espacios acuaticos, edificios relacionados con los sacerdotes y nociones
agricolas, de tal manera que a través de dichos actos rituales se manifestaba el intercambio y
reciprocidad en el pago de las deudas a las divinidades.®

Posterior al castigo de los sacerdotes infractores —maltratos muy fuertes en el lago—
y un altimo periodo de ayuno para la veintena (netlacazahualiztli), en el dia final de la fiesta
se llevaba a cabo la ceremonia principal y el sacrificio del ixiptla de Tlaloc, que iniciaba con
una procesion al Templo Mayor. Esta accion puede estar representada en los Primeros
Memoriales donde se observa a los sacerdotes realizando el baile llamado totopatlanaltiliztli
que significa “hacer volar a los pajaros”, acto que se caracterizaba porque ataban aves a palos
de madera y pues “asi iban bailando mientras hacian la procesion (Ic mitotitihuia in iquac

tlayahualoloya)”.?! (Imagen 5)

Después del sacrificio, que detallaremos en el apartado final del capitulo, los
sacerdotes realizaban un ultimo recorrido, se reunian en un muelle llamado Tetamazolco y

se embarcaban rumbo al Pantitlan, que era un remolino en el lago de Texococo. Iban ahi para

57 Sahagun, Historia general..., p. 127; Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 111, p. 308-309.

%8 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 85-86, Historia general..., p. 127-128.

% Mazzetto, “Espaces, parcours cérémoniels et fabrication d’objets rituels dans la féte mexica d’ etzalcualiztli”,
p.47.

% bid., p. 53, 60.

b1 Ritos, sacerdotes y atavios, p.62-63. [f.256r.] Traduccion de Ledn Portilla.
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arrojar las ofrendas y corazones de las victimas del sacrificio, dones que trasportaban en
recipientes llamados mixcomitl “ollas de nube”. Las canoas (acalli) en que viajaban iban
pintadas de color azul y salpicadas con hule, en referencia a la lluvia.®? Al final, dice el Cédice
Florentino que, llegando al remolino, tocaban sus trompetas y el tlenamacac arrojaba al agua
las ofrendas, piedras preciosas, papeles del sacrificio o tetehuitl, e incluso el sahumador, que,

por efecto del sumidero, el agua tragaba inmediatamente.®® (Imagen 6)

Estos contextos ceremoniales nos permiten notar que el baile, como desplazamiento
corporal, relacionaba a muchos personajes de distintas categorias sociales y econémicas en
el ritual, una préctica mediante la cual la sociedad ofrecia y expresaba su devocion y creencia
a partir de su entrega y esfuerzo en honor a los dioses. Esta expresion festiva estaba
relacionada con el rol del sacerdote indigena como intermediario con la sobrenaturaleza, pues
era parte del medio por el cual transitaban las peticiones de la comunidad humana. A
proposito, resalta el baile (y en este caso el resto de actividades relacionadas) como préctica
comunicativa para el acto religioso mesoamericano, pues de acuerdo con Ldpez Austin, el
danzante es el dueno del mensaje y “el baile ritual puede ser comprendido como la entrega

para la intermediacion y como el medio expresivo. El danzante es puente y es voz”.%

§ Bailes y sacrificio

De manera reciente, Danilovi¢ ha publicado un articulo en donde expone la interconexion
entre la danza y los actos sacrificiales de las veintenas como fendmenos practicamente
indisociables,® en el proceso de nuestro ejercicio hemos encontrado claridad con estas ideas
y el andlisis en veintenas especificas. En este orden, ahora trataremos dos ejemplos
procedentes de las fiestas Tlacaxipehualiztli y Ochpaniztli, donde la presencia de bailes,
cantos y musica se desarrollaban previamente a los sacrificios, mediante o después de ayunos
o0 veladas, en el preparativo del ixiptla y posteriormente a los sacrificios. Por supuesto, que
estas practicas se realizaban en momentos de exaltacion y complementaban el resto de

simbolos de los rituales, como el vestuario y las ofrendas, pues hacian méas asequible la

82 Dupey Garcia, “Ulli, tlilpopotzalli, apeztli. Un acercamiento a las pinturas negras aztecas”, p. 73-76.
63 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 89, Historia general..., p. 130.

64 Lopez Austin, “Ofrenda...”, p. 197.

% Danilovi¢, “Dance...”, p. 216-223.
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comunicacion con las deidades y el intercambio de dones o el pago de la deuda por parte de

la comunidad humana.

En la fiesta Tlacaxipehualiztli, con la preparacion de los cautivos para el sacrificio,
su ejecucion y desollamiento, se realizaba la practica tlahuahuanaliztli, una lucha ceremonial
referida como “sacrificio gladiatorio” en las fuentes. En ese momento, el sacerdote principal
Yohuallahua (Bebedor de noche) preparaba a los cautivos y daba indicaciones para que
tocaran musica de flautas, trompetas, caracoles, acompaiiada de silbidos y cantos.®® Los
cautivos que estaban atados a la piedra de sacrificio peleaban con armas falsas y cuando eran

derrotados el sacerdote principal los sacrificaba. Entonces, dice Sahagun:

Acabado de acuchillar y matar a los captivos, luego todos los que estaban presentes, sacerdotes y
principales y los sefiores de los esclavos, comenzaban a danzar en su areito, en rededor de la piedra
donde habian muerto a los captivos. Y los sefiores de los captivos en el areito, danzando y cantando,
llevaban las cabezas de los captivos asidas de los cabellos, colgadas de las manos derechas. Llamaban a
este areito motzontecomaitotia [bailan con las cabezas cortadas].®’

El baile continuaba solo con los sacerdotes oferentes (tlamacazqueh), traian distintas
vestimentas ceremoniales y llevaban en la mano como ofrecimiento mazorcas de maiz, maiz
tostado, amaranto y tortillas, asi como estandartes de peces y redes para mariposas. Luego,
pasando el mediodia, los sacerdotes descansaban y los relevaban los sefiores.% Todas estas
actividades contribuian a las peticiones y entregas en honor a Xipe Totec y Huitzilopochtli,
como dioses principales de la fiesta.®® Sin embargo, en los Primeros Memoriales, al final de
la descripcion de la veintena se indica que con el canto se tributaba a los dioses; dice
especificamente el texto sahaguntino: “Durante esta fiesta (0 en esta veintena), el vigésimo
dia, todos pagaban (a sus dioses) el tributo de sus cantos, para lo cual todos se adornaban,
cada uno con su adorno [Inipan ilhuitli, iccempohualilhuitl, mochi tlacatl hualcicatequitia in
iyoyolloco altepetl, mochi tlacatl ic mochichihuaya, inica cecenyaca inechichiuh]”.”
(Imagen 7)

8 Sahagun, Historia general..., p. 107-109.

57 Ibid., p. 110-11, Florentine Codex, Bk. II, p. 54.

6 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 55.

89 Complejos son los actos y entrega de dones en la veintena que hay muchas otras cosas que revisar. Al respecto
y profundizar en esta veintena: Gonzalez, Xipe Tétec. Guerra y regeneracion del maiz en la religién mexica;
Graulich, Ritos Aztecas..., p. 279-326.

0 Sahagun, Primeros Memoriales..., p. 23, 26. Traduccion de Jiménez Moreno.
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El siguiente ejemplo corresponde a Ochpaniztli que era una de las fiestas méas
complejas del ciclo ceremonial, en la cual el baile y participacion general de los sacerdotes
era muy importante en relacion con el sacrificio. La fiesta del barrido —traduccion literal de
Ochpaniztli— era la fiesta paralela a Tlacaxipehualiztli y, como en ésta, se destacaba por el
sacrificio y desollamiento del ixiptla. En particular, la veintena estaba dedicada a las diosas
madre: Toci, Xilonen y Chicomecoatl, relacionadas con la tierra y la fertilidad agricola.
Como su nombre lo indica, al principio de la fiesta y en ritos subsecuentes, los ritualistas

portaban escobas y barrian diferentes espacios y edificios.’*

Asimismo, los primeros ocho dias de la veintena acontecian en silencio, se bailaba
sin cantar, sin hacer ruido y sin tocar instrumentos.’? Terminados los ocho dias, comenzaba
un nuevo periodo de cuatro dias en los que mujeres jovenes, viejas, médicas y algunas
prostitutas se dedicaban a realizar una lucha o escaramuza llamada zonecali “escaramuza
blanda”, con el fin de entretener y divertir a la mujer ixiptla de Toci para impedir su llanto o

tristeza pues seria un mal agiiero.”

El dia del sacrificio, también en silencio, un sacerdote cargaba a la encarnacion de
Toci en la espalda y otro le cortaba la cabeza, inmediatamente la desollaban para que un
sacerdote, escogido por su fuerza y corpulencia, vistiera la piel; con ello se culminaba el
periodo de silencio e iniciaban los cantos en el templo.” Este sacerdote que portaba la piel
era la diosa renovada, bajaba del templo junto a los sacerdotes, ritualistas huastecos y algunos
otros miembros de la comunidad, con una actitud festiva pues comenzaba una persecucion,

lucha ritual o juego llamado zacacalli “escaramuza de zacate”.”

En los Primeros Memoriales, también se refleja este ambiente pues se dice que en
esta fiesta se la pasaban bailando todos: supremos sacerdotes, sefiores, nobles, capitanes,
sacerdotes menores y mujeres; se lee: “Y cuando en ésta (fiesta) se bailaba, solamente iban

ordenados en fila e iban y venian, y todo hombre del pueblo, toda persona bailaba [Auh inic

L Durén, Historia..., Vol. ll, p. 274-275.

72 Sahagn, Historia general..., p. 91, 147.

3 1bid., p. 147; Ldpez Austin, Juegos rituales aztecas, p. 37-38. Para profundizar sobre el animo ritual del
ixiptla véase: Mazzetto, “Cuando la tierra rie. Apuntes sobre el humor ritual entre los nahuas prehispanicos”.
4 Sahagun, Historia general..., p. 148.

75 [dem; Lopez Austin, Juegos rituales..., p. 39; Graulich, Ritos Aztecas..., p. 92-93.
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netotiloya inipani, zan nececenpantililoya, nececuecuepaloya, auh in ixquich maceualli,

mochi tlacatl mitotiaya]”.”® (Imagen 8)

La fiesta esta representada en distintas laminas del Cddice Borbénico. Primero, en la
lamina 29 del codice, solo en la mitad izquierda, se observan los bailes e interacciones con
el ixiptla: en dos filas verticales estan pintados los especialistas religiosos y la encarnacion
de la diosa Chicomecoatl en este caso. (Imagen 9) En su estudio pionero del cddice,
Francisco del Paso y Troncoso detall6 las caracteristicas de estos musicos sacerdotes y
Chicomecoatl. Destaca que sus vestimentas, elementos iconograficos y objetos ceremoniales
(instrumentos como caracoles, trompetas de madera, sonajas ayauhchicahuaztli “sonaja de
niebla”) denotan su jerarquia sacerdotal, la relacion con la lluvia y su funcion ritual. Por
ejemplo, indica que el personaje abanderado era el encargado de dirigir las procesiones y
danzas; los otros que portan instrumentos, dice Paso y Troncoso, eran sacerdotes cuicanime,

cantores o instrumentistas.’’

Por otro lado, el ixiptla que se encuentra en medio de la primera fila, viste una prenda
ricay colorida, empufia el baston oztopilli y porta papeles asociados con la lluvia. Frente a la
encarnacion, esta un sacerdote principal que lleva un vistoso penacho, plumas a la espalda,
empufia un baston en forma de serpiente (coatopilli) y una bolsa de copal, objetos que levanta
en actitud de adoracion ante la diosa. Los dos personajes estan asociados por las huellas de
pies, que representan el andar o movimiento gque se realizaba en el baile o desplazamiento
circular del sacerdote ante la diosa, como si el ritualista fuera hacia ella y luego regresara a

su sitio.’®

La lamina siguiente del Cddice Borbonico, la nimero 30, muestra a diversos
sacerdotes, ritualistas y encarnaciones de dioses en actos ceremoniales de la fiesta,
posteriores al sacrificio y reencarnacion de Toci. (Imagen 10) Segln la disposicion de las
imagenes tenemos bailes, recorridos o procesiones y la presentacion de un ixiptla de

Chicomecoatl,”® que porta la piel de una mujer sacrificada. Al centro de la lamina, domina

76 SahagUn, Primeros Memoriales..., p. 45, 48. Traduccion de Jiménez Moreno.

7 Del Paso y Troncoso, Descripcion, historia y exposicion del Codice Borbénico, p. 139-141. cfr. Graulich,
Ritos Aztecas..., p. 98-99.

78 Del Paso y Troncoso, Descripcion ..., p. 140-141.

79 Las cuestiones sobre las encarnaciones y sacrificios de la veintena se detallan en el apartado 4.4.
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claramente la representacion de Chicomecoatl, posa sobre una edificacion, se distingue por
su tamafo, atavios y espectacular tocado. Igualmente, estd acompafiado por cuatro
personajes, dos de cada lado y de distinto color (azul, blanco, amarillo y rojo), que
representaban a los dioses del maiz y la lluvia.®% Abajo, el sacerdote que porta el baculo de
serpiente parece dirigir los bailes o procesion de ocho personajes que le siguen, los dos
primeros identificados como mimixcoa por su pintura facial negra con puntos blancos y los
seis restantes son los huastecos, caracterizados por su gorro conico; todos llevan escobas en
la mano, en referencia al nombre de la fiesta, y prominentes falos hechos de papel. En el
mismo plano inferior de frente al sacerdote se observa a Toci-Tlazolteotl, la composicién de
la imagen permite pensar que el baile procesion de los mimixcoa y los huastecos se dirige a
ella.

Siguiendo a las fuentes, la celebracidn era espectacular: sacerdotes, sacerdotisas,
sefiores, guerreros, jovenes y encarnaciones de otros dioses como Cinteotl, todos arengaban,
bailaban, combatian y saltaban al final de la fiesta, participaban vistiendo y pintando a las
diosas celebradas Toci, Atlantonan y Chicomecoatl. Ademas, ofrecian copal, decapitaban
codornices, preparaban a los cautivos para el sacrificio, corrian, jugaban y luchaban en
interaccion con la sobrenaturaleza gracias a la presencia de las encarnaciones de las diosas.®
Igualmente, era el momento de la distribucion de insignias por méritos bélicos y bienes

obtenidos del tributo por parte del tlatoani a nobles y guerreros.®

En suma, con estos dos contextos de fiestas podemos notar que las danzas y demas
movimientos corporales que configuraban el ambiente o parafernalia de la fiesta no solo eran
un acompafiamiento del sacrificio, sino que estaban interrelacionados con é€l, siguiendo a
Danilovi¢ podriamos decir que, Se trataba de un mismo acto desarrollado en varios
segmentos.® La participacion de los sacerdotes, a diferencia de otros ritualistas, estribaba en
su posicion de poder como organizadores y dirigentes de las practicas liturgicas, en el sentido

de gque conocian claramente los preparativos, los simbolos y la importancia de las ceremonias,

8 bid., p. 143-144; Graulich, Ritos Aztecas..., p. 100.
81 Sahagun, Historia general..., p. 149-151.

82 Broda, “Estratificacion social y ritual mexica”, p. 54.
8 Danilovi¢, “Dance...”, p. 218-223.
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que delegaban y ensefiaban al resto de la comunidad, sobre todo a los més jovenes, quienes

tenian gran participacion en todos estos rituales.

Al final, notamos una diversidad de actividades que relacionan el baile, el canto, la
musica y las procesiones en las veintenas que configuran el ciclo festivo anual, pero
centrarnos en el amplio simbolismo de cada contexto es una tarea que superaria los limites
de esta investigacion. Sin embargo, destacamos que, dentro del sistema ritual se reforzaba la
alianza y los lazos de intercambio entre la colectividad humana, que entregaba bienes
materiales, su devocion y su esfuerzo, y la sobrenaturaleza, que gracias a la capacidad de
agencia del que se gozaba en la fiesta al encontrarse en el estado liminal podian interactuar,
pues en el sacrificio y el baile, los ritualistas y los dioses compartian el mismo tiempo-
espacio. En sintesis, como indica Danilovié, es importante reconocer que nuestras categorias
frente a la l6gica de pensamiento indigena se ven rebasadas cuando se trata de describir los
bailes, las procesiones y los sacrificios pues, como en los ejemplos que hemos revisado,
dichas actividades son dificiles de disociar, al contrario, estan totalmente interconectadas.?*
Mas alla de pensar que bailes y cantos solo fungian como acompariamiento de los sacrificios,
reiteramos que eran parte del ceremonial y complementaban la complejidad de los actos y
elementos de las fiestas con importantes simbolismos en sentidos religiosos y de caracter

social.
§ Bailes y “juegos rituales”

En esta Gltima seccién del apartado, siguiendo la linea de las actividades asociadas al
movimiento o desplazamiento corporal, abordaremos, de manera general, algunos aspectos
tedricos en torno al juego, como fendmeno cultural, y su relacion con el rito, para poder
centrarnos en la participacion de los sacerdotes en el desarrollo de los juegos de las fiestas
de las veintenas nahuas.®® En particular, mostraremos, en primera instancia, los ejemplos
emparentados de las fiestas Huey tecuilhuitl y Tititl; y en segundo y ultimo lugar, de la fiesta

Xocotl huetzi, pues a través de ellos podremos analizar las dindmicas del baile, la procesion

8 |bid., p. 218.

8 Existen algunas investigaciones que han desarrollado el tema de los juegos vy la ritualidad de la sociedad
nahuatl prehispanica entre ellas: Heyden, “Las escobas y las batallas fingidas de la fiesta Ochpaniztli”; Avila
Aldapa, “El juego y la diversion entre los mexicas segun las fuentes documentales”; Brylak, “Rivalidad y ritual:
Agon en la religion nahua”, Mazzetto, Lieux de culte..., p. 276-281; Diaz Barriga Cuevas, “Las batallas rituales
entre los antiguos nahuas”.

214



y el juego en contextos de las veintenas y denotar una importante participacion de los

sacerdotes.

En ejemplos de las anteriores veintenas revisadas como Tlacaxipehualiztli y
Ochpaniztli referimos que en distintos momentos de las fiestas podian desarrollarse “juegos”
a manera de competencias, luchas, carreras o persecuciones. La introduccion de estas
actividades en contextos ceremoniales permite hablar, siguiendo a Lopez Austin, de juegos
rituales, actividades “jirones de las fiestas”, una parte pequena de todo el conjunto
ceremonial, con un sentido profundo en el ambito religioso.® Este historiador reconocio en
la introduccién a su compilacion y traduccion de textos sobre los “juegos rituales aztecas”
que existe un conjunto muy heterogéneo de palabras y significados en la lengua nahuatl para
referirse a acciones que pueden catalogarse como “juegos”, los cuales dan una idea de dichas
actividades, pero se trata de “recursos genéricos”, una forma basica para nombrar los “juegos
rituales”.8” Sin embargo, con la revision y suma de los distintos términos y su significado,
Lopez Austin pudo proponer una idea aproximada, aunque no totalizadora, de los juegos para
los nahuas como: “acciones humanas encaminadas a dar salida a las tensiones animicas; a
provocar el olvido, aunque fuese momentaneo, de los sinsabores de la vida. Acciones,
ademas, capaces de motivar en los circunstantes la admiracion, la diversion [...] para preparar
fisicamente a los participantes, que les daban la destreza suficiente para realizar posteriores

acciones similares con fines diversos”.®8

Aunque la definicion anterior corresponde claramente al &rea mesoamericana, faltaria
puntualizar algunos aspectos que fueron desarrollados por Johan Huizinga y Roger Caillois,
los estudiosos méas reconocidos del fendmeno del juego. Ambos intelectuales europeos
escribieron en el siglo XX, pero fue Huizinga el primero de ellos. Este académico holandés
cimentd la mayor parte de sus ideas en la obra Homo ludens, donde en primera instancia
defiende que el juego es anterior a la cultura, ésta nace del juego, es decir que la cultura
primero se juega.?® Por lo tanto, el juego tiene sentido y funcion social, significa algo mas

alla de una ocupacién, forma parte de la estructura social y conducta humana, pero de una

8 |_opez Austin, Juegos rituales..., p. 7-8.
¥ |bid., p. 11.

8 |bid., p. 12.

8 Huizinga, Homo ludens, p. 11, 67.

215



manera particular, pues como una actividad provisional se aparta de la vida “corriente”, €s
decir, se desarrolla en una esfera temporal que trascurre dentro de si misma. Ademas, en el
caso concreto de las fiestas religiosas, el juego celebra y significa algo, sirve al bienestar del

grupo, a la satisfaccion de la vida y la ganancia del sustento.®

De tal manera, el juego se parece al ritual pues ambas actividades tienden a crear un
lugar y una duracion temporal propios, es decir, producen esferas o limites de espacio y
tiempo distintos al ambito “comuin” o “cotidiano”; igualmente, ambos —pertenecen a y
permanecen en— la estructura social como tradicion que puede ser repetida.®® A este
respecto, Caillois también explicé que el juego tiene su propio dominio, “un universo,
reservado [...] un espacio puro”.%? Asimismo, ambos autores coinciden en que el juego tiene
sus propias reglas que estan acordes al dinamismo del juego mismo, aunque existe un espacio
de libertad de accidon por parte del jugador, sin embargo, el valor propio del desarrollo del
juego es respetar el juego; es decir, el sentido del juego es jugar, se juega al juego o no se

juega en absoluto.®

Por su parte, la antrop6loga Roberte Hamayon hizo adiciones muy interesantes a las
ideas de Huizinga y Caillois en torno a la teoria del juego, a partir de ejemplos procedentes
del chamanismo siberiano, el foco de estudio de esta investigadora. Entre sus posturas,
también destaca el valor del juego por el mismo acto de jugar y que, en el caso siberiano, el
juego adopta también la funcidn de interaccidn y renovacion del acuerdo de intercambio entre

el mundo humano y el mundo de los espiritus animales.*

También, Hamayon observé la vinculacién del juego con actos de caracter religioso,
de tal forma que insiste para que se reconozcan caracteristicas comunes entre el juego y el
rito y enumera cinco cualidades similares entre dichas actividades. Primero, un caracter de
totalidad, que posee un principio y fin, ademas de un espacio circunscrito al juego y que
pertenece a la sociedad como aspecto cultural integrador. Segundo, un marco de convencién,

es decir, el orden, los acuerdos, las reglas y las obligaciones del juego. Tercero, un registro

% bid., p. 12-21.

% bid., p. 21-22.

92 Caillois, Teoria de los juegos, p. 16-17.

% Huizinga, Homo ludens, p. 35; Caillois, Los juegos y los hombres, p. 11.

% Hamayon, “;Por qué los ‘juegos’ gustan a los espiritus y disgustan a dios? O el ‘juego’, forma elemental de
ritual a partir de ejemplos chaméanicos siberianos”, p. 98-102.
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diferente de lo ordinario porque se desarrolla en un marco simbolico especifico (espacio-
tiempo “enmarcado”) y distinto del comun. Cuarto, tiende a ofrecer una eficacia de caracter
simbdlico, por ello el juego debe ser tomado como tal porque su andlisis resulta dificil. Y,
por ultimo, se constituye en una vision del mundo en modelo reducido, es decir se materializa

en escenas en miniatura de la realidad.®®

Con base en esta informacion, no resulta extrafio que en las fiestas del ciclo
ceremonial nahuatl se desarrollen juegos, pues las carreras, competencias o luchas
ceremoniales se convierten en otra forma de expresion cultural y de integracion social en un
contexto religioso, por lo cual su funcion, ademas de la diversion, formaba parte de todo el
conjunto de intrincados simbolos que componian las fiestas para mantener el vinculo e
intercambio entre la colectividad humana y la sobrenaturaleza. También, es importante
recordar que los juegos por ser movimientos corporales estaban relacionados con los bailes
y las procesiones, como parte de todo un conjunto de actividades religiosas en el contexto de
las fiestas, de las cuales los sacerdotes eran del todo participes, como los dirigentes y
organizadores de las actividades rituales o de otros participantes de las competiciones. Para
abordar estas ideas, adelante expondremos algunos contextos rituales donde se hacian

“juegos” en los que notamos una participacion importante de miembros del sacerdocio.

En primer lugar, al igual que en el caso del baile en relacion con procesiones y
sacrificios, los “juegos rituales” se hacian a la par o se conjugaban con dichas actividades.
Estos primeros ejemplos, que corresponden a veintenas paralelas son prueba de esto, pues,
sabemos que en la fiesta Huey tecuilhuitl, el baile, los cantos y la muUsica se realizaban en
contextos sacrificiales que ocurrian a mitad de la veintena en el patio de los templos. El
sacrificio era de una mujer ixiptla de la diosa Xilonen, la cual se acompafiaba de algunas
mujeres que la ayudaban a ofrecer incienso a las cuatro partes del mundo, luego la velaban
bailando y cantando toda la noche.®® Por la mafiana, quienes danzaban “serpenteando” eran
hombres, el baile incluia la participacion de los sacerdotes, maestros de los jovenes.®
Posteriormente, iniciaba el recorrido hacia el lugar de sacrificio, en el camino iban bailando

y para acompafiar a la ixiptla estaban sus sacerdotisas, cihuatlamacazque, quienes llevaban

% Ibid., p. 104-110.
% Sahagun, Historia general..., p. 138.
%7 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 104.
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flores y tenian la cara pintada de rojo y amarillo. En los Primeros Memoriales esta
representada la procesion, el baile y el canto frente al templo que, segun la Historia general,
era el de Centeotl. (Imagen 11)

En esta procesion, las sacerdotisas bailaban, cantaban e iban tocando un tambor,
ademas se aseguraban de rodear a la ixiptla de Xilonen para que los hombres no se acercaran
aella. Llegados al templo, un sacerdote sacrificador —quien esté facilmente identificable en
la ldamina porque ostenta su cuchillo de sacrificio, tiene el cuerpo tefiido de negro y su bolsa
de copal— recibia a la gente de la procesion y agitaba su chicahuaztli, los sacerdotes tocaban
sus sonajas e instrumentos de viento (trompetas de concha) y, a su vez, esparcian la hierba
yauhtli o pericon. El siguiente acto era el sacrificio de la diosa por decapitacion, extraian su

corazon y éste era depositado en una jicara azul.%®

Nos cuenta Duran que después de los sacrificios, “habia baile de sefiores y de
doncellas” quienes llevaban flores amarillas (cempoalxochitl). Era un momento en el que
todos se regocijaban, asimismo ofrecian las flores a la diosa Xilonen y las dejaban en lo alto
del templo para que se realizara una carrera entre los jovenes por recoger flores.®® Graulich
identifico esta competencia como xochipaina, “la carrera de la flor”, un “juego” que también

se hacia en la fiesta Tititl, paralela a Huey tecuilhuitl X%

El sacrificio de la veintena Tititl era de una encarnacién de la diosa llamatecuhtli,
“Sefiora anciana”. Se trataba de una mujer comprada por los calpixques, los cobradores de
tributos, que era vestida como la diosa y llevaba la cara pintada horizontalmente de amarillo
y negro.'! Antes de ser sacrificada, la mujer ixiptla paseaba por la ciudad acompariada por
masicos y danzantes, se dirigian al templo de Huitzilopochtli y, segin sefiala la fuente, la
mujer iba llorando pues conocia su destino.’?? Cuando Ilegaban al templo, el Sol se estaba
poniendo y era recibida por sacerdotes que portaban vestimentas de los dioses; en particular,

es importante sefialar que uno de ellos vestia como llamatecuhtli. Llegado el momento del

% Ibid., p. 105, Historia general..., p. 139.

% Duran, Historia..., Vol. Il, p. 266.

100 Graulich, “El problema del bisiesto mexicano y las xochipaina de Tititl y de Huey Tecuilhuitl”, p. 26, Ritos
Aztecas..., p. 240-241; Diaz Barriga Cuevas, “Las batallas rituales...”, p. 197-203; Brylak, “Rivalidad y
ritual...”, p. 129-130.

101 SahagUn, Historia general..., p. 168-169, Florentine Codex, Bk. I, p. 156-157.

192 i p. 169.

218



sacrificio, subian a la ixiptla a lo alto del edificio y ahi le extraian el corazon y era decapitada.
Después, el sacerdote ataviado como la diosa recibia la cabeza y la tomaba de los cabellos
con la mano derecha y, entonces, dice la Historia general: “llevabanla colgando, ¢ iba
bailando con los demas, y levantaba y abraxaba la cabeza de la muerta a proposito del baile,

y guiaba a todos los demas dioses o personajes de los dioses”.1%®

De acuerdo con los Primeros Memoriales, los sacerdotes tenian un rol muy activo en
la fiesta con respecto a los bailes, las procesiones y los juegos. Ademas, la funcién del
sacerdote como ixiptla debe destacarse pues, como vimos, el sacerdote de Ilamatecuhtli
portaba sus vestimentas. El ritual se llamaba “Ilamatecuhchololoya (donde) se asemejaban
los sacerdotes a las Cihuateteo, cuando bailaba, se enmascaraban [Ilamatecuhchololoya ipan
moquixtiaya in Cihuateteo, in mitotiaya moxayacatiaya]”.’®* Posteriormente, se hacia
procesion a los templos e indica la fuente: “Y cuando alli ya hacian circumprocesion,
Ilevaban luego a sus dioses a sus casas (o teocalli) y otra vez alli los hacian bailar (y) se decia
(que) se lavaban los pies los dioses que bailaron [Auh in ontlayahualoloc, niman ic
quihuihuica inteohuan in inchachan: occepa ompaquimitotiaya, ic mitoaya ‘mochipacaya’

in omitotique teteo]”.1%®

A continuacién, los sacerdotes organizaban la carrera xochipaina, un sacerdote
tlenamacac “oferente del fuego” vestido como joven guerrero (portaba capa de red, un tocado
aztaxelli y una pezufia de venado colgando),'% ponia una “flor divina” en la cumbre del
templo, el Cédice Florentino dice que era una hoja de maguey (in metl).2” El “juego ritual”
consistia en que los sacerdotes competidores subian el templo para tomar una flor y quien la
recogia bajaba apresuradamente para echarla en una troje en llamas, icuezcon tlatla “arde su
troje”, que estaba junto a la hoguera del cuauhxicalco. Con el triunfo del sacerdote més ligero
y &gil terminaba el juego,'® es decir, tenia un un marco espacial y temporal determinado al

igual que reglas. A la par, el dia siguiente realizaban otro “juego ritual” que se llamaba

103 [dem.

104 sahagUn, Primeros Memoriales..., p. 60-62. Traduccion de Jiménez Moreno.

105 fdem.

106 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 157. Los elementos con los que aparece este tlenamacac le asocian
con la guerra o la caceria es una cuestién particularmente sugestiva.

107 fdem.

198 SahagUn, Historia general..., p. 170; Lopez Austin, Juegos rituales..., p. 55.
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nechichicuahuilo “se dan lechuzazos” y era una especie de lucha ritual o escaramuza, pues
los hombres y muchachos participantes se golpeaban con unas “taleguillas” o bolsas llamadas
chichicuatli que llenaban con flores, pedazos de papel u hojas de maiz verde, todos corrian y
golpeaban a sus oponentes. Aungue las jovenes no participaban, los més traviesos también
las golpeaban, por lo que ellas se cuidaban de los muchachos hasta que acababa el “juego

ritual” y con ello la fiesta.!% (Imagen 12)

Con los ejemplos anteriores, observamos que ademas de bailes y procesiones, en las
fiestas los juegos también formaban parte del ceremonial. Los sacerdotes dirigian estas
actividades y los mas jovenes competian, luchaban y se divertian. Sin embargo, el juego
como sistema social integrado al ritual puede responder a aspectos de la cosmovision y del
pensamiento religioso, es decir, como advierten los tedricos del juego, tiene un profundo
simbolismo. Por ejemplo, en el caso anterior de la xochipaina, Graulich encontr6 que habia
una logica estructural en esta “carrera de la flor”. Primero not6 que la carrera se realizaba en
veintenas paralelas, cada una en representacion de una parte del afio (secas y lluvias), con
caracteristicas analogas, opuestas y complementarias. Dichas cualidades se advierten en la
oposicion entre la diosa vieja (llamatecuhtli en Tititl) y diosa joven (Xilonen en Huey
tecuilhuitl), que se pueden asociar al aspecto sexual para expresar la contraposicion de la
esterilidad y de la fertilidad femeninas, y que se complementaban con el elemento masculino
por la participacion de los jovenes (fertilidad) y sacerdotes (esterilidad) en la recoleccion y
quema de la flor que funge como alegoria de la diosa festejada.'° Estas observaciones las
podemos interpretar en el marco del juego como una representacion en miniatura de algunos
aspectos de la cosmovisién, una manera de satisfacer partes integradoras de la vida, ganarse

el sustento, procurar el bienestar social y el funcionamiento del cosmos.

El siguiente ejemplo de “juegos rituales” a analizar pertenece a la veintena Xocotl
huetzi “el fruto cae”, también llamada Huey miccailhuitl “la gran fiesta de los muertos”, que
era una de esas fiestas llamadas dobles, pues se emparejaba con la veintena anterior,
Tlaxochimaco “ofrenda de flores” o Miccailhuitontli “la fiesta pequena de los muertos”. La

fiesta estaba dedicada a Xiuhtecuhtli y Otontecuhtli, divinidades cercanas al fuego y al

199 SahagUn, Historia general..., p. 170; Lopez Austin, Juegos rituales..., p. 57-58.
10 Graulich, “El problema...”, p. 26-31, Ritos Aztecas..., p. 240-243.
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ambito solar. EI nombre Xocotl Huetzi ilustra bastante bien la principal ceremonia de la fiesta
que consistia en un baile-procesion y juego-competencia que se realizaban en torno a un
poste de madera y un objeto ritual que se colocaba en lo més alto del mismo, el cual debia

111

caer; - adelante profundizaremos en estos aspectos.

Durante la fiesta anterior (Tlaxochimaco) algunos jovenes eran enviados al cerro para
cortar un gran arbol, al que quitaban luego la corteza y alisaban; le ponian como nombre
xocotl. Después, los jovenes arrastraban el poste hasta la entrada de la ciudad donde era
recibido por mujeres principales y sacerdotes. Dice Duran que los sacerdotes llevaban a cabo
cantos, bailes y musica, ademas la gente le daba ofrendas, sahumaba e incluso se realizaban

penitencias y autosacrificios junto a él.11?

Posteriormente, en el primer dia de la fiesta Xocotl huetzi, arrastraban el poste hasta
el patio del Templo Mayor, erigian el xocotl entre un griterio de la gente que ahi estaba y lo
asentaban en un monticulo de tierra. Ahi se quedaba hasta el final de la fiesta cuando se
desarrollaba la competencia y el baile alrededor de é1.*** El pendltimo dia de la veintena,
cuidadosamente bajaban el xocotl y en la noche los que trabajaban la madera terminaban de
alisarlo para quitarle cualquier imperfeccion. Al siguiente dia, altos sacerdotes y dignatarios
adornaban el xocotl con grandes tiras de papel blanco a manera de alas, en la copa montaban
una efigie echa de tzoalli, masa de amaranto y miel de maguey, en forma de hombre u ave
—discrepan las fuentes al respecto—, en todo caso esta efigie se hacia en representacion de
Otontecuhtli, “‘el cuerpo (la carne) de Otontecuhtli (hecho de) tzoalli)’ [in inacayo
Otontecuhtli tzoalli]”.!* Asimismo, ésta se acompariaba de un envoltorio de objetos como
un escudo, un propulsor (atlatl) y dardos o lanzas, ademas de tres palos a los que se
amarraban “tamales” de amaranto.''® Después, levantaban el xocotl ayudados con cuerdas y
entre arengas, gritos y clamor de los participes lo dejaban totalmente vertical, cubrian bien la
base con piedras redondas y tierra pues cuidaban que no se moviera.!'® (Imagen 13a)

111 Brylak, “Rivalidad y ritual...”, p. 124-129.

Y2 Duran, Historia..., Vol. ll, p., 269.

113 SahagUn, Historia general...p. 142; Florentine Codex, Bk. 11, p.111.

114 sahagun, Primeros Memoriales..., p. 41, 42, 44. Traduccion de Jiménez Moreno.

115 Sahagln, Historia general...p. 143; Florentine Codex, Bk. I, p.112; Duran, Historia..., Vol. ll, p., 272;
Lopez Austin, Juegos rituales..., p. 34.

116 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p.113.
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Al siguiente dia, el vigésimo de la veintena, se hacian los sacrificios de prisioneros
de guerra, que, por ser una veintena dedicada a Xiuhtecuhtli, se realizaban utilizando fuego.
Terminados estos importantes actos, a la mitad del dia, comenzaba el canto y el baile-
procesion alrededor del xocotl. De acuerdo con los Primeros Memoriales, esta actividad se
[lamaba cuauhtitlan tlanahualoya “cuando se baila junto al arbol con los brazos
entrelazados”.!*” Segln nuestras distintas fuentes, tanto jovenes como adultos, de ambos
sexos, participaban en dicha danza, la cual se caracterizaba por su movimiento serpenteante
0, como dicen las fuentes, “culebreando” o necocololoya “se bailaba ondulando”, y se

empujaban pues el patio donde estaba el xocotl estaba lleno de gente.*®

Aunque las fuentes escritas mencionan que todos realizaban este baile o procesion
alrededor del xocotl, la lamina 28 del Cddice Borbonico representa a los danzantes solo como
sacerdotes jovenes, que se caracterizan por tener el cuerpo pintado de negro y vestir la tilma
de red. Este manuscrito también recalca la presencia de un sacerdote mdsico y cantor,
tlamacazqui cuicanime, que esta frente a un tambor (huehuetl) y Ileva un tocado de hojas de
papel como las que adornan el xocotl.!® (Imagen 13b) Al respecto, una observacion
interesante que hizo Paso y Troncoso es que los sujetos parecen pertenecer a distintas
categorias o jerarquias del sacerdocio debido a los adornos que poseen, pues “delante como
guiadores (iban) los de condicion mas elevada mientras que los mas humildes quedaban al

fin de la rueda”.1?°

Entre el baile y los empujones, los maestros de los jévenes (teachcauh) trataban de
que nadie tocara el xocotl y golpeaban con porras a los que se empujaban contra el poste. Sin
embargo, ya en la tarde, comenzaba la competencia: los muchachos se precipitaban hacia el
poste para trepar por las cuerdas y obtener la efigie de tzoalli; el primero que lograba llegar
a la cima la “decapitaba”, desmoronaba y arrojaba, al igual que los “tamales” de amaranto,
mientras que abajo la gente peleaba, gritaba y se amontonaba por tomar un pedazo de masa.

El vencedor se apoderaba de los adornos del xocotl y al bajar era muy celebrado, mientras

117 sahagun, Primeros Memoriales..., p. 41-42,45. Traduccion de Jiménez Moreno

18 [dem, Historia general...p. 146, Florentine Codex, BK. 11, p.116; Duréan, Historia..., Vol. ll, p., 272.
119 Del Paso y Troncoso, Descripcion..., p. 130.

120 fdem.
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los demaés tiraban el poste que hacia mucho ruido y se partia al estrellarse en el suelo.!?

(Imagen 14)

Después, el muchacho ganador “el captor o cautivador del xocotl” era llevado por los
sacerdotes viejos (quaquacuiltin) al templo Tlacacohuacan y tratado como un guerrero que
habia hecho méritos en la guerra,*?? recibia una lujosa manta que solo €l podia usar y era
escoltado, agarrado de los brazos por dos quaquacuiltin, mientras lo seguian, tocando sus
trompetas de concha, un grupo de sacerdotes tlamacazque. Con este juego 0 competencia

terminaba la fiesta.1?®

En lo que refiere al simbolismo del derrumbe del xocotl, Graulich propone gque se
trata de la caida de los difuntos gloriosos que regresaban a la tierra en el tiempo de esta
veintena en forma de astros. Al caer, los astros-difuntos se ocultaban en el horizonte y se
transformaban en péjaros que venian a libar las flores. Estos elementos son identificados por
el historiador con la figura de Otontecuhtli que, como elemento masculino, solar y
fecundador (analogia del Sol) cae, penetra la tierra y la fecunda.’®® De esta manera, la
interpretacion de Graulich se ajusta a un par de caracteristicas de la teoria de los juegos que
vimos atrés. Primero, el simbolismo depende de la vision del mundo y es de dificil
interpretacion, pero responde a la cultura que lo produce. En este sentido, siguiendo a
Graulich, también hay que destacar que la lucha de los jovenes y la caida del xocotl puede
interpretarse como una referencia/alusién al dinamismo ciclico de la alternancia entre el dia

y la noche, la lucha de fuerzas opuestas y complementarias.

Un segundo aspecto a destacar, es que el juego trata de materializar en un modelo
reducido (miniatura) una parte de la cosmovisién, en este caso cuestiones de la cosmologia
indigena en la oposicion entre masculino-femenino, dia-noche o Sol-tierra, representadas por
el poste vertical que conecta el cielo y la tierra, ademas de la efigie y objetos rituales que

estan en la cima del xocotl como referencia a los astros que descienden al mundo.

121 Historia general...p. 146, Florentine Codex, Bk. Il, p. 116-117; Lépez Austin, Juegos rituales..., p. 35.

122 Graulich, Ritos Azzecas..., p. 411.

123 Sahaglin, Historia general...p. 146, Florentine Codex, Bk. Il, p. 117; Lopez Austin, Juegos rituales..., p.
36.

124 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 415.
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Asimismo, la dindmica que se desarrollaba en estos contextos permite observar otras
caracteristicas mas que enumeramos antes sobre la teoria del juego. Por ejemplo, “el fruto
cae” como juego debia jugarse, en si mismo tiene sentido y, tal cual hicimos con su
descripcion, Xocotl huetzi correspondia a una totalidad de las figuras, simbolos e
instrumentos necesarios para desarrollar esta actividad y que articulaba el funcionamiento de

un conjunto complejo.1?®

Como parte de los rituales de la fiesta, Xocotl huetzi se encontraba enmarcado en un
tiempo-espacio propio de la veintena, construido material y ritualmente por el trabajo de la
comunidad y lo sacerdotes. Ademas, el juego se llevaba a cabo en un momento determinado
de la fiesta, organizado, acordado y establecido a través de convenciones, reglas y
prohibiciones que los participantes aceptaban y que en un contexto cotidiano podrian ser
extrafias o causar conflictos, por ejemplo, los maestros podian dar porrazos a los danzantes-

competidores al intentar esos acercarse al xocotl.

Una caracteristica mas refiere que el juego tiene principio y fin, en algin momento
los maestros indicaban el inicio de la competencia, los muchachos entendian que era el inicio
del juego e inmediatamente se entregaban a él. Acto seguido, cuando el més habil lograba
llegar a la cima del poste y arrojar el tzoalli, el juego se daba por terminado, se aceptaba al
ganador e incluso se derribaba el xocotl. Aunado a lo anterior, la victoria en el juego proveia
al “capturador del xocotl” no solo con el trofeo o los objetos obtenidos, sino que la

consecuencia era el honor y reconocimiento,!?®

pues como vimos el joven ganador era
llevado por los sacerdotes y recibia una prenda que le diferenciaba socialmente y le conferia

prestigio entre los suyos.

Para cerrar, es necesario remarcar que el caracter de los juegos rituales como
actividades afines a la danza y parte de la complejidad festiva complementaban el propdsito
ceremonial para honra de los dioses, remitian a acontecimientos de caracter cosmoldgico;
ademas, metaforicamente asemejaban a la guerra, la caceria y sus implicaciones religiosas y

politicas.'?’ Si bien, aunque estas relaciones culturales pueden observarse y ser analizadas

125 Caillois, Los juegos y los hombres, p. 9.

126 Huizinga, Homo ludens, p. 71-73.

127 Danilovié, “El concepto de danza...”, p. 163-168; Brylak, “Rivalidad y ritual...”, p. 126; Mazzetto, Lieux
de culte..., p. 278-281.
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como en el presente ejercicio, aun quedan muchas preguntas sobre el juego nahuatl en el

escenario ritual y festivo.

El juego como parte del ritual, ademas de la diversion en la competencia y su alegoria
con la lucha, también permitia la comunicacion con las deidades, al igual que las danzas, las
procesiones o los recorridos rituales, pues todas estas actividades tenian el propdsito de
honrar a los dioses y comunicarse con ellos. Los sacerdotes organizaban y dirigian estos
actos, conocian los propositos de cada uno de los elementos que componian las ceremonias
y se preocupaban por llevar a cabo la liturgia, que los participantes se integraran a las
actividades religiosas, que las ofrendas y parafernalia se presentaran correctamente, pues hay
que recordar que la ejecucion de actos religiosos debia de hacerse de buena forma ya que el
éxito ritual era responsabilidad del especialista religioso y perpetuaba la comunicacién con

la sobrenaturaleza.

A manerade cierre, con base en los distintos contextos de analisis sobre las fiestas y apoyados
por reflexiones teoricas y criticas historiograficas recientes, logramos observar como la
danza, el canto y la masica eran actividades que se efectuaban conjuntamente en los actos
religiosos indigenas. Asimismo, destacamos las maneras en que dichas actividades se
vinculaban a través de cddigos culturales con procesiones, desplazamientos o recorridos,

sacrificios y juegos o luchas, carreras y competencias.

En general, notamos que las relaciones entre los danzantes-ritualistas con la
sobrenaturaleza se dinamizaban en el ambito ceremonial gracias a la participacion, esfuerzo
y honra de los sacerdotes, con el fin de favorecer la comunicacion con las deidades a través
de la expresion que ofrecian los movimientos y desplazamientos corporales. Cada danza
interrelacionada con procesiones, sacrificios o juegos tenia razon de ser, funcionaba en el
conjunto de simbolos que configuraban las fiestas y que se desarrollaban en ellas para
concretar el pago de las obligaciones rituales de la comunidad humana. Finalmente,
reiteramos que todas estas practicas requerian de la necesaria organizacién y direccién del
sacerdocio para su correcta ejecucion, por lo que destacamos su participacion o rol como

fundamental.
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Anexo 4.2

Imagen 1. Durén, Historia..., f. 158v. MUsicos y guerreros Imagen 2. Primeros Memoriales, fol. 250r. La
entre el baile y el canto. danzay recorrido ritual en la veintena Atlcahualo.
Los sacerdotes se dirigen al lugar del sacrificio
tocando mausica y portando sus instrumentos
rituales. EI camino del recorrido ritual esta
marcado por huellas (xocpalli).

Imagen 3. Primeros Memoriales, fol. 250v. La veintena Toxcatl. El recorrido y baile
ritual de los sacerdotes “serpenteando”, agarrados de los brazos, entre los ixiptla 'y los
templos.
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Imagen 4a. Calendario Tovar. Imagen 4b. Duran, Calendario antiguo, f. 331v.
Representacion de un limosnero de Etzalcualiztli. Representacion de un limosnero
etzalli. de etzalli.

Imagen 5. Primeros Memoriales, fol. 250v. La veintena Etzalcualiztli. Destacamos en el
circulo el baile de los sacerdotes con pajaros atados a palos, se encuentran junto al
sacrificio.
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Imagen 6. Codice Florentino, Libro I, fol.  Imagen 7. Primeros Memoriales, fol. 250r.
35. Recorrido y entrega de ofrendas en el  La veintena Tlacaxipehualiztli. En la parte
sumidero del Pantitlan, de arriba destacan los sacrificios, en medio
jévenes tocando instrumentos de viento,
abajo un recorrido de ritualistas.

Imagen 8. Primeros Memoriales, fol. 251v. La veintena Ochpaniztli. En la parte media
de la 1dmina se observan sacerdotes bailando, el andar de encarnaciones de deidades,
huellas que indican el desplazamiento y una lucha ritual donde también participan
guerreros.
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Imagen 9. Detalle 1dmina 29, Codice
Borbdnico. Danza-procesion circular
(tlayahualoliztli) en la veintena Ochpaniztli.
En las dos columnas se identifican sacerdotes
tocando instrumentos, al centro un sacerdote
mayor (izquierda) y el ixiptla de la diosa
Chicomecoatl (derecha) estan relacionados por
una serie de huellas que indican el
desplazamiento.

Imagen 10. Lamina 30, Cddice Borbonico. Presentacion del
ixiptla de Chicomecoatl y las danzas-procesiones
de la ceremonia. Al centro la encarnacion de la diosa
Chicomecoatl acompafiada de cuatro ritualistas. Abajo
un sacerdote guia la procesion de los mimixcoa y
huastecos que parece se dirige hacia Toci-Tlazolteotl.
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Imagen 11. Primeros Memoriales, fol. 251r. La veintena Huey tecuilhuitl. Abajo destaca
el sacerdote sacrificador, chachalmeca, y la presencia de mujeres en procesion moviendo
los brazos.

Imagen 12. Cddice Florentino, Lib. 11, p .97. Juego nechichicuahuilo “se dan lechuzazos”
en la veintena de Tititl.
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Imagen 13a. Primeros Memoriales, fol. Imagen 13b. Ldmina 28 del Cddice
251v. La veintena Xocotl Huetzi. Destaca la  Borbonico. El baile de los tlamacazcaton
danza alrededor del poste y la competencia  “culebreando” alrededor del xocotl en la
por obtener la efigie y los adornos del veintena Xocotl Huetzi.

xocotl.

Imagen 14. Durén, Historia..., f. 276r. La competencia de los jévenes por capturar y
arrojar la efigie de tzoalli del xocotl.
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4.3 La ofrenda: comunicacion, entrega de dones y el rol del sacerdote

El tema de las ofrendas en la ritualidad prehispénica es un fendmeno que se ha debatido en
los ultimos tiempos, lograndose la problematizacion de aspectos de orden teorico y la
definicion de algunas de sus caracteristicas. En lo que respecta al rol de los sacerdotes en
torno a la ofrenda poco se ha dicho, de ahi que, en concordancia con nuestro estudio,
trataremos este problema. Sin embargo, al percibir la complejidad del tema en el ciclo de las
veintenas nos limitamos a un ejemplo concreto. Por tanto, el apartado se divide en dos
secciones. Primero, revisaremos la historiografia reciente sobre el tema para acercarnos a una
definicién de la ofrenda nahuatl y puntualizar el papel del ritualista, oferente u oficiante en
este fendmeno religioso. En segundo lugar, nos centraremos en las ofrendas en la veintena
Huey tozoztli, donde expondremos la importancia de la entrega de dones, sefialaremos

brevemente su simbolismo y destacaremos su funcién comunicativa con la sobrenaturaleza.

§ Aproximaciones a la ofrenda nahuatl

En la lengua nahuatl, algunos términos asociados al concepto de ofrenda son tlamanaliztli,
tlamanalli, tlamanalo que fueron traducidos como “sacrificio o ofrenda, ofrecimiento, el acto
de ofrecer don o ofrendas”. Todos estos términos derivan del verbo mana, que aparece en los
diccionarios como “ofrecer ofrenda”, comunicando con claridad la idea de ofrecer, dar, poner
o extender.! En los textos de Sahagun y sus colaboradores indigenas, cuando se mencionan
las actividades ceremoniales y ofrecimientos en el templo, el primer acto ritual que se
describe, como concepto general, es la ofrenda (tlamanaliztli). Se destaca que se ponian,
daban o extendian alimentos, mantas, aves, maiz, flores y tortillas; objetos y viandas que

presentaban delante del dios y entregaban en cazuelas u ollas.?

En los Primeros Memoriales, la breve descripcion se acompafia de una imagen que
representa el acto de ofrendar, en la que se ve a una mujer que lleva dos ollas, una de ellas
tiene encima una mano (maitl), que podria remitir al valor fonético de la silaba ma- en
referencia al verbo mana para sefialar conceptualmente que se trata de una ofrenda y tal vez

en otro sentido, se daba a entender que, naturalmente, con la mano se entregaba, ponia o

! Molina, Vocabulario en lengua mexicana/castellana, p. 52, 90; Thouvenot, Diccionario nahuatl-espafiol, p.
174, 384.
2 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 194; Ritos, sacerdotes y atavios, p. 46-47 [fol. 254v].
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extendia el alimento, vianda u objeto a las deidades.®> (Imagen 1) De esta manera, una
primera revision en torno a las ofrendas en el mundo nahuatl nos remite a la idea de
ofrecimiento y entrega de dones para la sobrenaturaleza, sin embargo, si nos volvemos hacia
la historiografia, esta definicion resulta parcial pues el fendmeno de la ofrenda es un hecho

social total y complejo.

En primera instancia, conforme a las investigaciones historicas y etnograficas de
Good Eshelman, la accién ceremonial indigena en conjunto constituye la ofrenda, la cual se
compone de la actividad y labor humana en su preparacion y ejecucion, todo un esfuerzo y
trabajo colectivo (tequitl) que forma la ofrenda y que circula como energia (chicahualiztli)
entre la comunidad humana y la sobrenaturaleza.* Desde este punto de vista, “todo constituye
la ofrenda”, es decir, no es clara la distincidn entre la ofrenda y otros aspectos del ritual, pues
poner objetos materiales, copal, comida, altares, o realizar danzas, cantos, musica,
peregrinaciones, o prepararse estéticamente, son actividades que tienen como base el trabajo
y el esfuerzo gastado, que ademas se producen en colectividad y cuya intencidn es propiciar
y estimular el flujo de las fuerzas entre la sociedad y las entidades extrahumanas para

asegurar el buen funcionamiento del cosmos.®

En este orden de ideas, los distintos elementos y actos que se incorporan en los rituales
y festividades religiosas comprenden los ofrecimientos a la sobrenaturaleza. Asi las ofrendas
como ritos de oblacion pueden dividirse en dos grupos de actos ceremoniales: por un lado, la
preparacion y entrega de objetos materiales; y por el otro, actitudes, actividades y gestos.
Sobre la manifestacion material, Broda sefiala en su definicion de ofrenda que se trata del
acto de disponer, colocar o extender con un orden establecido ciertos objetos, pues la
distribucion, cualidades, caracteristicas de los ofrecimientos tienen una connotacion
simbdlica que se proyecta en el espacio y que refleja conceptos claves de la cosmovision, a

la vez que persigue el proposito de trasmitir un mensaje al dirigirse a la sobrenaturaleza.’

3 Jiménez Moreno, “Explicacion de la pintura (teotleco)”, en Primeros Memoriales, p. 50.

* Good Eshelman, “Ofrendar, alimentar y nutrir: los usos de la comida en la vida ritual nahua”, p. 308, “La
circulacion de la fuerza en el ritual. Las ofrendas nahuas y sus implicaciones para analizar las practicas
religiosas mesoamericanas”, p. 42-43.

°> Good Eshelman, “La circulacion...”, p. 59-65.

6 Lopez Lujan, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan, p. 51-56; Dehouve, “El depoésito ritual: un
ritual figurativo”, p. 503-504.

" Broda, “Ofrendas mesoamericanas en una perspectiva comparativa”, p. 532.
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A su vez, Dehouve propone definir a la ofrenda en su condicion material con el
concepto de depdsito ritual, que seria “un ritual figurativo, basado en representaciones

”8 y que de acuerdo a su experiencia en la investigacion

materiales y miniaturizadas
etnografica suele acompafarse de expresiones verbales (rezos), no verbales (acciones,

gestos) y puede concluirse con sacrificios.®

Asimismo, es fundamental destacar la naturaleza contractual de las ofrendas y su
papel ritual como una de las principales caracteristicas; en otras palabras, la reciprocidad de
los dones entregados es un rasgo fundamental, pues responde, en principio, a la idea de pago
y compromiso en el intercambio y alianza entre la comunidad humana y la sobrenaturaleza,
ello bajo el marco de la teoria del don.'® También, esta el papel de la ofrenda como medio de
interaccidon y comunicacién con las deidades, pues la ofrenda se construye como un codigo
de simbolos a partir de su ordenamiento, su distribucidn espacial, el origen de los materiales,
el nimero de objetos requeridos, sus colores, fragancias, entre otras caracteristicas, que
expresa un mensaje y orden de las cosas, los cuales, siguiendo a Dehouve, pueden establecer
dos tipos de dindmicas, uno, representar el cosmos; y dos, establecer metaforas vinculadas al

ofrecimiento y el destinatario.?

Ademas, conviene destacar que, la ofrenda como fendémeno histérico cultural no se
limita a las dimensiones del don, pues las dindmicas ceremoniales que componen la
complejidad de las oblaciones se traducen en verdaderas relaciones sociales. En este tenor,
como sefiala Lépez Austin, se trata de una “relacion sumamente compleja en que destacan
dos concepciones: la necesidad que tienen los dioses de la colaboracién de los hombres y la
posibilidad de éstos de alcanzar la comunicacion con el otro mundo a través de las

ofrendas”.?

Por otro lado, en torno a la composicion de los materiales, su ordenamiento y
tratamiento, ello debia realizarse de manera especifica. En este sentido, resulta esclarecedor

el referido anexo del libro segundo del Cddice Florentino, donde se describen los templos,

8 Dehouve, “El deposito ritual...”, p. 504.

® Ibid., p. 504-506. Sobre el sacrificio lo retomaremos en el Gltimo apartado.

10 6pez Lujan, Las ofrendas..., p. 55; Broda, “Ofrendas mesoamericanas...”, p. 533.

11 Dehouve, “El deposito ritual...”, p. 526.

12| dpez Austin, “Ofrenda y comunicacién en la tradicion religiosa mesoamericana”, p. 90.
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las practicas rituales y los sacerdotes quienes disponian del conocimiento especializado para
mantener todo en el orden requerido para dar servicio a los dioses de cada entidad. Al
respecto, para enfatizar la importancia del trabajo sacerdotal, debemos recordar que las
ofrendas, muchas veces organizadas y coordinadas por los sacerdotes, aparte de constituir
dones, recreaban representaciones del cosmos, metaforas dirigidas a las fuerzas
sobrenaturales, y solicitaban la colaboracion con las deidades con el fin de mantener la
continuidad del mundo, por ello la ofrenda respondia a una estricta normativa ritual y
simbolica para su eficacia.™® De tal manera, siguiendo a Lopez Lujan, se entiende que el rito
de oblacion y las ceremonias configuran un “lenguaje de la ofrenda” en el cual: “las ideas
transmitidas son sumamente repetitivas, dado que la interaccion por medios diversos

pretende asegurar la comunicacion correcta y certificar la supuesta veracidad del mensaje”.*

A manera de comparativa en otra latitud mesoamericana, Evon Vogt sefiala en su
estudio etnogréafico sobre las ofrendas en la comunidad tzotzil de Zinacantan que estas
actividades y el ritual en si mismo consisten en la creacion de todo un sistema de
comunicaciones y significados, sus mensajes codificados conforman patrones culturales
modélicos de y para la realidad, coherentes con la vida social, cargados de eficacia magica,
depositarios de poder, de caracter reciproco y que parecen imitar las normas y valores

regentes de la comunidad.®®

Asimismo, debemos reconocer que otro de los grandes motivos en los ritos de
oblacién era la entrega de comidas, bebidas o platillos preparados especialmente para
deidades especificas, para los difuntos o para su consumo humano en actos rituales o
ceremonias particulares en las fiestas religiosas. Sobre estas comidas rituales en las veintenas
del ciclo ceremonial anual, la historiadora Elena Mazzetto se ha encargado recientemente de
estudiar la preparacién y simbolismo de los diversos platillos donde destaca el papel de la
comida y bebida ritual como ofrenda. Asimismo, ha profundizado en los diversos propositos
rituales de los platillos, claramente en primer lugar alimentar a los dioses con sangre,

corazones, cuerpos humanos o animales, copal, olores, hule, la fragancia de determinados

13 Broda, “Ofrendas mesoamericanas...”, p. 534.
14 6pez Lujan, Las ofrendas..., p. 53.
15 Vogt, Ofendas para los dioses. Analisis simbélico de rituales zinantecos, p. 21-28.
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guisados.'® Antes ya destacamos de como se consideraba que los dioses se alimentaban a
través de la fragancia de los guisos, demas olores y vapores de las ofrendas que viajaban

como esencia ligera por el aire o viento.!’

También, Mazzetto destaca la relacion con el ayuno, la prohibicion u obligacion por
comer determinado alimento, la creacion de efigies de masa de tzoalli para representar a los
dioses, la nocion colectiva de la preparacion (con diversas materias o insumos, colores,
ordenamientos, formas, etc.) y entrega de los platillos, los fines de éstos como el consumo
colectivo, individual por los altos personajes politicos, sacerdotes guerreros, o su

conservacion para su posterior descomposicion.®

Igualmente, Mazzetto destaca que la dindmica de ofrendar y compartir comida con
los seres divinos era una manera para establecer y garantizar una alianza con la
sobrenaturaleza, por lo que ademas de considerar la correcta adecuacion de los platillos debia
de coordinarse el tiempo y lugar indicados para realizar estos intercambios.*® Cada veintena
se caracterizaba por la presencia de uno o dos platillos, que ademéas de su preparacion
implicaba una serie de actos de carécter liturgico y la composicién de diversos elementos
simbolicos que expresaban la importancia y funcion de la comida para identificarse con las
deidades y su correspondiente dinamica de complementariedad y reciprocidad. Dichos
fendmenos son observables en el ciclo de las fiestas nahuas que despliegan una complejidad
y necesidad mutua, al grado que tanto el dios se alimentaba de lo que proveia la comunidad
humana como era comido por ésta en forma de tortillas, tamales, efigies de tzoalli o esclavos

sacrificados.?

Finalmente, es importante tomar en cuenta la figura del sacerdocio en relacion con
las ofrendas, pues si bien el tema de las oblaciones en el mundo ndhuatl destaca por sus

complejas caracteristicas, formas e interesantes simbolismos se ha recuperado poco la

16 Mazzetto, “La comida ritual en las fiestas de las veintenas mexicas: un acercamiento a su tipologia y
simbolismo”, p. 2-5.

17 Graulich y Olivier, ";Deidades insaciables? La comida de los dioses en el México antiguo"; Dupey Garcia,
“Lo que el viento se lleva. Ofrendas odoriferas y sonoras en la ritualidad nahuatl prehispanica”.

18 Mazzetto, “La comida ritual...”, p. 2-5.

19 Mazzetto, “Cocinando para los dioses y los hombres. Los alimentos rituales en las fiestas religiosas de los
antiguos nahuas”, p. 28.

20 |bid., p. 30-35. En este mismo trabajo, la investigadora presenta una lista de platillos rituales en las fiestas de
las veintenas con base en las principales fuentes para el tema.
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funcion de los sacerdotes con respecto a ella.?! Esta radicaba en la correcta construccion y
ejecucion de las ofrendas y de los ritos alrededor de los ofrecimientos para lograr su eficacia
ceremonial, pues los tlamacazque (dadores u oferentes) como especialistas religiosos
conocian la liturgia y poseian los conocimientos fundamentales para entablar comunicacion
con la sobrenaturaleza, eran los principales ritualistas que hacian los ofrecimientos o guiaban
aaquellos otros miembros de la comunidad en estos actos rituales. De esta forma, lo siguiente

es analizar con base en un ejemplo concreto estas cuestiones.

8§ Las ofrendas de Huey tozoztli: participacion sacerdotal y simbolismo

Las fiestas de las veintenas descritas por nuestras principales fuentes documentales de origen
colonial y sus representaciones iconograficas cuentan con una abundante cantidad de
informacién sobre las ofrendas. Tenemos datos sobre los objetos litdrgicos asociados al
sacerdocio y de uso habitual en los ritos, ademas de referencias a la entrega de cosas preciosas
como joyas 0 mantas, a la elaboracion y ofrecimiento de objetos manufacturados hechos de
tzoalli u otras materias y de distintos platillos de comidas y bebidas especiales; un conjunto
de objetos que conformaron distintos tipos de ofrendas. A su vez, tenemos algunas menciones
del trabajo de los sacerdotes en torno al fenémeno de la ofrenda. Aunque dichos datos no son
tan constantes como los que reunimos para hablar de los actos de penitencia (merecimiento)
o de los fendbmenos asociados al baile, las procesiones y los juegos, podemos inferir que la
labor de los sacerdotes, como en el caso de estos Gltimos fendmenos, tenia una gran
relevancia pues estos especialistas religiosos eran por definicion los oferentes, dirigentes u
organizadores de la ritualidad en la comunidad indigena.

Con base en estas observaciones, adelante tratamos solo un ejemplo de ofrendas en la
veintena Huey tozoztli, con énfasis en la participacion sacerdotal para denotar sus funciones
en torno a este fendmeno religioso. El objetivo es exponer el rol del sacerdocio ante las
ofrendas de la fiesta; por ello, analizaremos los ritos de oblacion y entrega de dones sin
profundizar por completo en el simbolismo de cada uno de ellos, aunque si destacaremos
algunos aspectos vinculados al pensamiento religioso que seguramente conocian los

sacerdotes en su labor de especialistas, dirigentes, oferentes y oficiantes de los actos rituales.

2L Reconocemos que uno de los limites en esta empresa son las fuentes, pues como vemos adelante la
informacion no es tan abundante y clara al respecto, por lo que debemos recurrir a inferencias.
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En primera instancia, cuando se realizaban las ofrendas en los rituales nahuas
prehispanicos se usaban regularmente el copal, el papel sacrificial (tetehuitl) y los papeles
salpicados de ulli (amatetehuitl), ademéas de sangre, punzones o espinas relacionados con el
autosacrificio. Dichos ofrecimientos acompafiaban los diferentes actos rituales que
componian las fiestas, como vimos en un apartado anterior donde describimos algunas de sus
caracteristicas y profundizamos en su importancia y simbolismo en relacién con el
sacerdocio. En particular, sefialamos que el ofrecimiento y uso de estos objetos litlrgicos
estaba ligado al papel de los sacerdotes como oferentes y penitentes (tlamacazque,
tlamaceuhque), el grupo con facultades prerrogativas para llevar a cabo las practicas rituales
necesarias con el fin de sustentar el mundo, quienes eran los representantes de la comunidad

humana ante la sobrenaturaleza, mediadores para la comunicacion y entrega de dones.

Iniciando con el analisis particular, la veintena de Huey tozoztli era una de las fiestas
importantes ofrecidas a los dioses de la lluvia y la fertilidad agricola, principalmente Cinteotl,
Chicomecoatl, Tlaloc y los tlaloques. Como las otras fiestas, se compone de una serie de
actos rituales como ayunos, danzas, procesiones, sacrificios y entrega de ofrendas. Sobre esto
ultimo, el fraile Motolinia indica que la gente preparaba una ofrenda de cafias de maiz
envueltas y que “delante de aquellas cafas, ofrecian comida y atuli [...] ofrecian copalli [...]
llevaban a los templos de los demonios y bailadbanle toda la noche porque les guardase los

maizales”.?

Comparando con lo que indica la obra de Sahagin y sus colaboradores nahuas, al
principio de la veintena era muy importante la participacion de los jovenes (telpopochtli)
tanto del telpochcalli, como de los tlamacazcaton (sacerdotes jévenes) del calmecac, quienes
aprendian las formas en que se debian desarrollar las fiestas, que en este caso de Huey tozoztli
iniciaba con un periodo de ayuno y autosacrificio de cuatro dias. Después, los jovenes iban
a pedir limosna, de vivienda en vivienda, en caminos; por su parte, los sacerdotes sabian
donde debian pedir sus ofrendas y, al final, recogian todo lo recolectado y lo llevaban a sus
calmecac (Auh in tlamacazque, calmecac qujtquj).® La participacion constante de los

jévenes estudiantes adscritos a los templos-escuela, como en este caso, es relevante en el

22 Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafia, p. 48.
23 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 62.
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sentido que refleja parte de su instruccion y la forma en que adquirian los conocimientos para

el desarrollo de las practicas religiosas.

Posteriormente, la gente, en particular jovenes, salian a los campos para capturar a
Cinteotl (centeonaloyan), un momento ritual que consistia en que cada uno recogiera en su
parcela una tierna planta de maiz (toctli)®* o una raiz de maguey, mecoatl, que se
consideraban formas del dios joven del maiz.?> Después se llevaban estas plantas a sus casas
y al calpolco (templo del calpulli), adornaban sus edificaciones y ponian la ofrenda a las
imagenes del dios,? segln indica la Historia general: “componianla con papeles, y ponian
comida delante del, desta imagen, cinco chiquihuites con sus tortillas, y encima de cada
chiquihuitl una rana asada [...] un chiquihuite de harina de chian, que ellos Ilaman pinolli;

otro chiquihuite con maiz tostado, revuelto con frisoles”.?’

Este conjunto de ceremonias se llamaba calionohuac “Ha habido reposo en las casas”,
después se llevaban los alimentos al Cinteopan, templo de Chicomecoatl, donde se suscitaba
una juerga y golpes entre los fieles que tenian una actitud beligerante.?® (Imagen 2) A parte,
se menciona que doncellas adornadas con plumas o papel rojo en las piernas habian cargado
en la espalda las representaciones del dios, éstas se hacian con siete mazorcas envueltas con
papel rojo salpicado con gotas de hule (ulli).?® Eran siete mazorcas pues remitian a la diosa
en asociacion con su nombre Chicomecotl “siete serpiente”, al igual que las plumas o papel
rojo que era pintado con ocre rojo (tlahuitl), un recurso con el que también se adornaba a esta
deidad femenina,® es decir, este conjunto de simbolos eran metaforas al destinatario del
mensaje codificado en la ofrenda. Ademas, refiere la fuente sahaguntina que hacian una efigie
de masa de tzoalli de la diosa y se ponia en el patio del templo, donde se conjuntaba con el
resto de ofrendas, que eran elementos vinculados a la diosa y referentes al sustento pues,

24 Sahagun, Primeros memoriales de fray Bernardino de Sahagun, p. 30.

25 Graulich, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 330.

26 Sahagun, Florentine Codex, Bk. I, p. 62.

27 Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espafia, p. 114.

28 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 62, 63. El rito se llamaba tepixolo “se dispers6 o sembro” cfr. Graulich,
Ritos Aztecas..., p. 329.

29 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 63, Historia general..., p. 114,

30 Dupey Garcia, “The materiality of color in the body ornamentation of Aztec gods”, p. 79.
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explica la Historia general: “[Chicomecoatl] era la autora y dadora de aquellas cosas que son

mantenimientos para vivir la gente”.3! (Imagen 3)

También, Motolinia comparte el dato de los ofrecimientos y dice que los sacerdotes
“papas” llevaban u ofrecian al “idolo” alimentos como tortillas, maiz tostado, ranas y
lagartijas asadas.®? Asimismo, si revisamos los componentes de la ofrenda, al igual que en el
caso de las siete mazorcas envueltas, vemos que los productos ofrecidos estaban asociados a
la diosa y a la fertilidad agricola con la que estd vinculada. Entre estos ofrecimientos, un
ejemplo curioso es la rana, pues una fuente indica que la presentaban vestida con una “ropilla
verde”,® mientras que en la parte escrita en nahuatl de la Historia general se dice que ponian
la rana encima de las ofrendas, estaba cocida y rigida, tenia la cara pintada de azul, una falda
e iba llevando a cuestas un pequefio tallo de maiz.>* Se puede plantear que se trataba de una
reproduccion en miniatura de los rituales, una analogia de la representacion de la diosa en

relacién con la ranay el tallo de maiz.

Otra interpretacion plausible sobre este depdsito ritual es la identificacion que hace
Mazzetto a traves de la informacion que ofrece el Codice Florentino. La investigadora
explica que las ranas han sido vinculadas con los tlaloque por estudiosos como Graulich y
Olivier, en este caso la rana con la cara pintada de azul y la faldita verde podria indicar la
relacion con la diosa Chalchiuhtlicue; méas que la presencia de una entidad receptora de la
ofrenda, ésta pudo ser parte de la ofrenda misma. Ademas, Mazzetto expone que se puede
inferir que la rana, con su carga, aparecia en la ofrenda con un caracter de emisario para

dialogar con la sobrenaturaleza.®

Por otro lado, las mazorcas eran especialmente guardadas desde el afio anterior y al
llegar al templo de la diosa, estas ofrendas se habian transformado en corazones, se lee en el
Codice Florentino: “se convertian en el corazén de la troje, se ponian en la troje

[incuezcomaiollo muchioa, cuezcomac contema]”.%® Estos corazones-semillas serian

31 Sahagun, Historia general..., p. 84.

32 Motolinia, Memoriales, p. 51.

33 «“Costumbres, fiestas, enterramientos y diversas formas de proceder de los indios de Nueva Espafia”, p. 41.
3 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 62.

35 Mazzetto, “Cocinando para los dioses...”, p. 31-32.

3 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 64. Traduccion de Michel Graulich en Ritos Aztecas..., p. 329.
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utilizados para las nuevas siembras,®” pues describe la misma fuente: “Y cuando la semilla
fue sembrada, cuando fue el tiempo de plantar, esto lo sembraron. Hicieron semilla de ella;
lo esparcieron como semilla [Auh yn iquac totoco, in ie toquizpa iehoatl qujtocaia
qujxinachioaia, qujxinachioa].”® En este sentido, la ceremonia indicaba la circulacion de los
corazones-semillas en asociacion al ciclo de vida y muerte,*® el vinculo entre los dioses del
maiz, en particular Chicomecoatl, con la proteccion de las plantas y los mantenimientos,
beneficios que los hombres buscaban obtener de su trabajo, buena relacion, intercambio y
comunicacion con la sobrenaturaleza, labor que se llevaba a cabo a través de la ofrenda y los

oferentes.

La representacion iconografica de la fiesta que se encuentra en los Primeros
Memoriales es interesante y en ella se aprecian varias escenas de la fiesta. (Imagen 4)
Primero, en la parte superior izquierda se nota el campo de cultivo y se ve a un individuo
(probablemente un tlamacazcaton) que recoge una planta y sostiene un papel salpicado de
ulli, imagen que remite a la primera parte de la fiesta (centeonaloyan) cuando recogian la
planta de maiz. Frente al individuo se encuentran dos tepictoton “cerritos” y una cabeza,

figura incompleta, que dominan o protegen el ritual.*

Por otro lado, en la misma parte superior se representa el baile-procesion de las
jévenes al templo. En la parte inferior, se observa el final de la procesion al templo de
Centeotl y el sacrificio del ixiptla de la diosa, se identifican dos pequefios edificios que tienen
ofrendas frente a ellos, papel salpicado y canastas de comida. En la parte inferior derecha, se
destacan dos personajes, identificados por sus atavios como sacerdotes, quienes encabezan
el recorrido al templo, en el cual se encuentra la encarnacion de la diosa ya sacrificada.*! La
segunda parte de la fiesta, segin la informacién proporcionada por Durén, consistia en una
reunion, una entrega de ofrendas y un sacrificio en el Monte Tlaloc, que se ubica en los

limites de los municipios mexiquenses de Ixtapaluca y Texcoco. En su cima se encontraba

37 Sahagun, Historia general..., p. 115.

3 Sahagun, Florentine Codex, Bk. II, p. 64. La traduccion original del inglés de Dibble y Anderson dice: “And
when the seed was sown, when it was the time for planting, this they sowed. They made seed of it; they scattered
it as seed”.

39 |opez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, p. 23-43,133-165.

40 Espinosa Pineda, “Las vifietas de las 18 fiestas del afio en los Primeros Memoriales”, p. 78-79.

41 Ibid., p. 79-80.
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un templo que tenia una calzada y un gran patio cuadrado que se conocia como tetzalcualco
“lugar encerrado entre piedras”. Este lugar era un sitio muy especial, claramente asociado a
los dioses de la lluvia, a tal grado que, en su obra, el dominico Duran advierte una confusion
entre el dios Tlaloc y el Monte Tlaloc. Asi, se lee esta fuente primaria: “Llaman oy en dia a
esta sierra tlalocan y no sabre afirmar qual tomo la denominacion de qual: si tomo el ydolo
de aquella sierra: (o la sierra) del ydolo [...] como en aquella sierra se congelan nubes y
fraguan algunas tenpestades de truenos y relanpagos y granicos”*2. Aunado a lo anterior, en
medio del patio del templo estaba una estatua de Tlaloc rodeada de muchas estatuillas

pequefias que representaban a los cerros vecinos.*

A la celebracion en la cima del monte solo acudian nobles encabezados por los
tlatoqueh lideres de la Triple Alianza (México-Tenochtitlan, Acolhuacan-Texcoco y
Tlacopan). La fuente también menciona al tlatoani de Xochimilco e incluso gente de Tlaxcala
y Huexotzinco. Todos hacian un campamento y al dia siguiente se realizaba la ceremonia que
consistia en el sacrificio de un nifio. A este infante nadie lo debia ver, entonces iba cubierto
con mantas y era trasportado en los hombros de los principales que en procesion llegaban al
patio del tetzacualco. Ya ahi, los sacerdotes sacrificaban al nifio frente a la imagen de Tlaloc

y sonaban las bocinas, caracoles y flautillas. (Imagen 5)

Después del sacrificio, los sefiores encabezados por el gobernante de México-
Tenochtitlan entregaban sus ofrendas a la representacion del dios. Duran dice que el mismo
huey tlatoani ataviaba la estatua de Tlaloc y entregaba sus ofrendas de comida; y después de
él venian el rey de Texcoco y el rey de Tlacopan. Las ofrendas eran tan suntuosas como lo
senala la fuente: “y acauando de ofrecer salianse aca afuera quedando la pieca tan rica de oro
y joyas y piedras y mantas y plumas que bastara a enriqueger muchos pobres”.**
Inmediatamente, la gran ofrenda era regada por los sacerdotes con la sangre del nifio

sacrificado y el rito culminaba con un banquete a las faldas del monte.*

42 Duran, Historia de las Indias de Nueva Espana e Islas de la Tierra firme, Vol. II, p. 90.
% |bid., p. 90-91.

% |bid., p. 92.

% Ibid., p. 93.
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El Monte Tlaloc y la ofrenda que ahi se depositaba guardaban un importante
significado en el desarrollo de la veintena y todo el ciclo ceremonial; que el cerro lleve el
nombre del dios es una de las primeras pistas. Sobre el pensamiento religioso nahuatl en
torno a los cerros, Broda, entre otros autores, ha logrado demostrar la relacion de estos
elementos del paisaje con el dios Tlaloc y los tlaloques, un complejo cosmoldgico que incluye
los fendmenos de la luvia, la tierra, el territorio y la produccion agricola.*® Este sitio como
un lugar de culto era un espacio adecuado para entablar la comunicacion con los dioses de la
lluvia, funcionaba como una reproduccion del aparato cosmico y una proyeccion del mundo

sobrenatural en el espacio de los seres mundanos.*’

En consecuencia, la entrega de la ofrenda, el sacrificio del nifio y el resto de las
ceremonias en el cerro eran necesarios pues se encontraban en el lugar preciso y ordenado
para emitir el mensaje de la comunidad humana a la sobrenaturaleza, mensaje que en este
caso estaba asociado a la proteccion del maiz. El sacrificio del nifio es otro de los cddigos
importantes pues éstos se vinculaban con los tlaloques y la semilla de la planta,*® cuestion
que recuerda al depdsito de los corazones-semillas en la troje, el cerro como una metéfora de

ellay la revitalizacion del ciclo al proporcionar el alimento a las deidades.*®

Por otro lado, continuando con la fiesta, los sefiores partian apresuradamente a la
laguna del Pantitlan y su sumidero para concluir los rituales, ofrendas y sacrificios de la
fiesta, pero dejaban una importante guardia de soldados que cuidaba la ofrenda del Monte
Tlaloc. Sefala el dominico que esta custodia duraba hasta que los objetos perecederos se
pudrieran, posteriormente enterraban todo lo demas. Dado que el templo no tenia servidores
permanentes se asignaba a los pueblos cercanos a que pusieran una vigilancia para la

ofrenda.*®

Respecto de los rituales en la laguna del Pantitlan, éstos eran encabezados por los

sacerdotes. Antes de referirnos a los ofrecimientos que se hacian en el sumidero, es

4 Broda, “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia”, p. 248-256.

47 Lopez Austin y Leonardo Lopez Lujan, Monte sagrado-Templo Mayor, p. 43-50.

48 Broda, “Ritos mexicas en los cerros de la cuenca: los sacrificios de nifios”, p. 299.

49 El simbolismo es mucho mas amplio, una explicacion satisfactoria debe considerar otros muchos aspectos y
relaciones del ciclo de las veintenas. Remitimos a la propuesta de Graulich como una interpretacién de ello.
Graulich, Ritos Aztecas..., p. 327-337.

50 Duran, Historia..., Vol. I, p. 93-94.
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importante destacar la configuracion de un espacio ritual enfrente de Tlaloc en el patio del
Templo Mayor, que era compuesto por un arbol llamado Tota (totahtli “nuestro padre”) el
cual se ponia al centro y se rodeaba de pequefios &rboles, a manera de bosque. Este arbol
representaba a Tlaloc, pues dice Duran: “todo enderecado a que aquel ydolo era dios de los
montes y bosques y de las aguas”.% Traer el tronco causaba muchas dificultades por lo que
en este acto participaban numerosos individuos, ataban sogas al arbol para transportarlo y
cuando era recibido en Tenochtitlan habia mucho regocijo, con cantos y bailes; Duran
menciona que el esfuerzo era una penitencia, que se representaban con las cuerdas del arbol,

nezahualmecatl “sogas de penitencia”.>? (Imagen 6)

Con el escenario configurado, los sacerdotes organizaban y oficiaban la ultima
ceremonia y sacrificio. Al igual que en el cerro, esta parafernalia en el ambiente se habia
hecho con el proposito de establecer el orden necesario para representar el aparato cosmico
y vincularse correctamente con la sobrenaturaleza a través de los sacerdotes oficiantes y su
labor como oferentes. Primero, traian a una nifia que iba a ser la representacion de la laguna;
se sentaban, cantaban y tocaban instrumentos. Luego, cuando daban la indicacion,
trasportaban al Tota y la nifia en direccidn a Pantitlan navegando por la laguna, en ese destino
ya se encontraban los sefiores. Los participantes del ritual estaban dirigidos por los grandes
sacerdotes, entonces estos Gltimos sacrificaban a la nifia, era degollada con una fisga para
matar patos, y luego arrojaban su sangre y su cuerpo al sumidero, junto dejaban el arbol Tota;
mientras, los nobles a su vez arrojaban joyas y piedras preciosas y con ello concluia la entrega

de todos estos dones.>?

En el relato de Duran se muestra la importancia de llevar a cabo todas estas
actividades de la fiesta y se hace énfasis en el esfuerzo por realizar estos actos y entregar las
ofrendas, pues era la manera de intercambiar dones y fortalecer la alianza con las deidades.
Dice el dominico: “El cual dia [sacrificio] era solenisimo para ellos y de gran contento y si
bien consideramos el cuidado y solicitud con que la solemnicauan y trabajo de yr al monte y
benir del monte y yr a la laguna y benir de la laguna el ofrecer tanta cantidad de cossas

51 |bid., p. 94.
52 |bid., p. 96.
53 |bid., p. 96-97.
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preciossas Y ricas sacrificando sus mesmos hijos e hijas siruiendo al demonio de noche y dia

por ¢erros y quebradas”.>

Por otro lado, sobre el sacrificio,® Graulich refiere un pasaje mitico que podria
relacionarse con la occision ritual de la nifia en la fiesta, trata de una narracion proveniente
de los documentos conocidos como “Leyenda de los Soles” y “Anales de Tlatelolco” en el
cual un rey mexica de la época de la peregrinacion, Tozcuecuex, sacrificé a su hija en el
remolino del Pantitlan.>® Esta narrativa pone en evidencia la relacion existente entre el mito
y el ritual; y como este Gltimo era el puente entre la realidad mitica y el presente, siguiendo
a Broda se explica que “todas las ceremonias se efectuaban a este nivel mitico; los medios
para su representacion eran la palabra, el canto, el baile, los atavios, los objetos litargicos,

las ofrendas y sobre todo los sacrificios humanos”.%’

Finalmente, habian concluido los rituales de la veintena. La liturgia, la parafernalia y
la exaltacion con motivos religiosos que se han descrito aqui funcionan como un ejemplo del
complejo simbolismo de las fiestas, la participacion social y los requerimientos, organizacién
en importancia para la elaboracion de ofrendas con el propésito de emitir mensajes a la
naturaleza y entregar los dones necesarios para intercambiar beneficios con la
sobrenaturaleza y fortalecer la alianza entre ambas colectividades.

8

A manera de cierre, observamos que las ofrendas constituian mensajes codificados emitidos
para la sobrenaturaleza, que formaban todo un cédigo simbdlico que debia ordenarse y
ejecutarse con base en una normatividad ritual y que, como entrega en forma material, podia
constituirse de objetos con diversas caracteristicas y cualidades. En el caso de Huey tozoztli,
los elementos estaban reunidos en una reproduccion de elementos cosmoldgicos con una
fuerte connotacién agricola y dirigidos a los dioses de la lluvia, la vegetacion y el ciclo del
maiz. Asimismo, aunque no hay datos suficientes, por nuestra cuenta, pudimos inferir que la

participacion de los sacerdotes en estos fendmenos de las ofrendas sucedia de manera similar

% 1bid., p. 100.

55 Aunque es tema para el aparado siguiente y no profundizaremos, es importante sefialar algunos aspectos de
la dindmica del sacrificio en torno al mito, el ritual y sus asociaciones sobre el pensamiento religioso.

% Graulich, El sacrificio humano entre los aztecas, p. 253-254.

57 Broda, “Las fiestas aztecas...”, p. 319.
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como en el resto de los actos litargicos y ritos de oblacién donde los sacerdotes organizaban,
dirigian y oficiaban parte de la construccion y entrega de estos dones con el proposito de que
se realizaran de la mejor forma, cuidando su orden, es decir, eran consultados para cuidar los
simbolos y actos que conformaban la ofrenda pues de su éxito dependia parte de la estabilidad

del mundo, el intercambio y alianza con las deidades.
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Imagen 1. Primeros Memoriales, f.254v. Tlanamaliztli “Ofrendar, hacer ofrenda”.

Imagen 2. Codice Florentino, Libro 11, folio 28r. Personajes ofreciendo mazorcas, plantas

de maiz y alimentos en la fiesta de Huey tozoztli.
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Imagen 3. Codice Florentino, Libro 11, folio 29v. Representacion de la diosa
Chicomecoatl “Siete serpientes” en la veintena de Huey tozoztli recibiendo ofrendas.

Imagen 4. Primeros Memoriales, folio 250v. La veintena de huey tozoztli.
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Imagen 5. Caodice Borbdnico, lamina 25. Representacion de la veintena Huey tozoztli, se
ilustra parte de las ceremonias de la fiesta, se ve a la derecha un cerro acostado, en la cumbre
de éste se encuentra un ayauhcalli donde Tlaloc esta sentado al centro del santuario. Hacia
el templo se dirigen dos grupos de individuos, los tres personajes de arriba van en procesion
hacia el cerro, el que lleva la bandera de papel se le identifica como sacerdote, el otro lleva a
cuestas a un nifio y carga un cetro con gotas de ulli. El nifio esta pintado de negro y lleva un
tocado de dios de la lluvia. Abajo, dos personajes, un hombre y una mujer que carga un nifio,
ésta lleva ofrendas en una cesta.

Imagen 6. Duran, Libro de los ritos, f. 263v. El arbol Tota rodeado de un par de arboles, se
ven dos personajes. Un sacerdote toca el tambor y una mujer de rodillas, pude tratarse de la
nifia a sacrificar en el Pantitlan.
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4.4 Papel sacerdotal en el sacrificio humano y la encarnacion de los dioses

En este ultimo apartado, exploraremos dos fendmenos sumamente importantes en la
ritualidad del cempohuallapohualli, o ciclo de las veintenas nahuas, en los cuales los
sacerdotes tenian una participacion fundamental: el sacrificio humano y el ixiptla. Ambos
complejos rituales regularmente estaban relacionados en el aspecto social, politico, religioso,
ademés de ser puntos clave en el intercambio entre la colectividad humana y la
sobrenaturaleza, pues conformaban una serie de vinculos integradores en el sistema de
alianza y reciprocidad. Adelante, tratamos ambos fendmenos con base en el analisis de
algunas veintenas especificas: Tlacaxipehualiztli, Etzalcualiztli, Ochpaniztli y
Panquetzaliztli, para explicar el lugar y rol de los sacerdotes ante estos actos rituales.
Dividimos el apartado en dos secciones: una para sintetizar algunos de los aspectos méas
importantes de ambos fendmenos, y la otra para tratar la participacion de los sacerdotes como
sacrificadores o como encarnaciones —ixiptlahuan— de las deidades en las fiestas escogidas

para su analisis.
8 Notas sobre el sacrificio humano y el ixiptla

La historiografia especializada sobre el sacrificio humano en Mesoamérica, aunque no es
abundante, esta bien representada en los estudios mas recientes, que buscan una amplitud de
perspectivas 0 modelos de estudio y puntos de analisis para explicar las dimensiones
religiosas, mitico-rituales, sociales y politicas de este complejo fendmeno. Sin embargo, del
rol de los sacerdotes como sacrificadores u oficiantes, en particular, poco se ha abundado.
Solamente destacan los apartados que escribieron Yélotl Gonzélez Torres y Michel Graulich
sobre estos ritualistas en sus obras dedicadas al sacrificio humano mexica,> aunque, por
supuesto, sus analisis se enfocan en explorar otros elementos fundamentales de esta practica,

al igual que lo hacen otros estudios especializados publicados hace poco tiempo.?

1 Lépez Lujan y Olivier, “El sacrificio humano en Mesoamérica: ayer, hoy y mafiana”.

2 Gonzalez Torres, El sacrificio humano entre los mexicas, p. 189-193; Graulich, El sacrificio humano entre
los aztecas, p. 268-294.

3 Al respecto remitimos a los estudios que componen la siguiente obra coordinada: Lopez Lujan y Olivier, El
sacrificio humano en la tradicion religiosa mesoamericana.
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Por otro lado, en el conjunto de ceremonias que constituian las fiestas de las veintenas,
los sacrificios humanos eran un punto culminante, generalmente precedidos de penitencias o
merecimientos, bailes, procesiones, juegos o batallas, 0 en conjunto con estos ultimos y la
entrega de ofrendas.* Desde el analisis del pensamiento religioso, la interaccion social y la
cosmovision, Lépez Austin y Lopez Lujan indican que, en las dindmicas de comunicacion,
intercambio y reciprocidad entre hombres y dioses, el sacrificio humano era clave para el
mantenimiento del mundo y las occisiones rituales solian tener dos principales acepciones:
nextlahualtin (restituciones o pagos de la deuda) y teteo imixiptlahuan (imagenes, es decir

encarnaciones de los dioses).”

Asimismo, como demostr6 Graulich, el sacrificio humano mexica debe considerarse
como un acto social total y complejo que involucraba a los distintos actores de la comunidad,
ademas de referir una serie de significados maltiples que van de lo religioso hasta lo politico;
por ejemplo: la identidad y relacion del sacrificado frente al sacrificador y sacrificante, el
caracter bélico, la regeneracion de las fuerzas de la naturaleza, de los dioses y del rey, entre
muchos otros topicos que se desarrollan en las fiestas del ciclo calendarico.® De esta manera,
en las fiestas tenemos documentadas, para cada veintena, practicas sacrificiales donde
prisioneros de guerra, esclavos, nifios y encarnaciones (ixiptlahuan) de las deidades eran
sacrificados (con ritos particulares seguin cada fiesta) por los sacerdotes encargados de ello.

Para profundizar sobre el fendbmeno del ixiptla, destacamos un contexto interesante
en el libro séptimo de la Historia general que trata de la “astrologia y la filosofia natural” y
su capitulo X que habla del actuar de los sacerdotes mexicas en el contexto de la celebracién
del fuego nuevo. Es bastante ilustrativo recuperar el primer parrafo del texto en nahuatl,
donde hemos de destacar como los ritualistas portaban la vestimenta de los dioses y por ello

los encarnaban, es decir eran sus ixiptlahuan. Dice la obra:

Texto en nahuatl’
le tlapoiaoa, in nican oneoaia mexico: motecpantiuia muchinti in tletlenamacaque, muchichiuhtiui,
ommaagquia in intlatqui teteu: in ceceniaca impan mixeoaia, guinmixiptlatiaia, in ago quetzaleoatl,
anoco tlaloc eta in ¢ago ac iehoatl ipan quiztiuia, cenca ¢an iiolic, cenca ¢an iuian in iatiuiia, onotiuiia,
mantiuiia: moteneoa, teunenemi, inic uellaquauhiooa onaci, vmpa uixachtlan.

4 Graulich, Ritos Aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 48.

5 Lopez Austin y Lopez Lujan, “El sacrificio humano entre los mexicas”, p. 30.

® Graulich, El sacrificio..., p. 34-49, 445-448.

7 Sahagun, Florentine Codex, Bk. VII, p. 27. Cf. Historia general..., p. 489. El subrayado es nuestro.
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Texto en espafiol®
Al anochecer, de aqui en México, partieron. Todos los sacerdotes del fuego estaban dispuestos en orden,
y en vistiendo el atuendo de los dioses. Cada uno representado y era la semejanza [encarnacion] de
quizds Quetzalcoatl, o Tlaloc, etc., o quien fuera a representar. Muy deliberadamente, muy
majestuosamente, procedieron, se extendieron y se movieron lentamente. Fue dicho: "Caminan como
dioses". Asi, en la noche profunda, ellos llegaron alli a Uixachtlan.

La expresion “caminan como dioses” puede asociarse al vivir o el “andar existencial”,’ de tal
forma que, como vimos antes en el apartado donde estudiamos el fenomeno del ixiptla, los
ritualistas portadores de las vestimentas/pieles especificas de los dioses no sélo se
asemejaban o representaban a las deidades, sino que las encarnaban, se consideraba una
transformacion y los dioses se hacian presentes en el mundo social humano para interactuar
en él. Al respecto, Mazzetto sefial6 que la manera de este andar era lentamente porque asi las
encarnaciones se exponian frente a los creyentes y éstos admiraban a las deidades, es decir,
que asi era el estilo particular del andar divino, incluso la investigadora infiere que este

fendmeno se podria asociar al concepto neteotoquiliztli “tener fama de ser dioses”.*°

Al mismo tiempo, siguiendo a Bassett, la dindmica de los teixiptlahuan o las

encarnaciones localizadas (localized embodiments)!! permitia que:

Una vez dentro de la piel (y / 0 vestimenta), el teixiptla ve el mundo como Toci, Tonantzin, Xipe Totec,
Tezcatlipoca, Tohueyinanan, Tohueyitatah o totiotzin. La perspectiva no es solo divina, es también
deictica con respecto al conjunto de cualidades que caracterizan al teotl (dios) especifico [...] (la
divinidad) deriva de su materialidad, su localidad y su perspectiva, incluidas las cualidades que
componen la identidad de cada teteo. Juntos, las perspectivas del devoto y el cuerpo divino facilitan una
relacion social y un intercambio.?

8 [dem. La traduccion al inglés de Dibble y Anderson es: “At nightfall, from here in Mexico, they departed. All
the fire priests were arranged in order, arrayed in and wearing the garb of the gods. Each one represented and
was the likeness of perhaps Quetzalcoatl, or Tlaloc, etc., or whichever one he went representing. Very
deliberately, very stately, they proceeded, went spread out, and slowly moved. It was said: "They walk like
gods." Thus, in deep night, they arrived there at Uixachtlan.”

® Los verbos vivir (nemi) y caminar o andar (nehnemi), siguiendo a Patrick Johansson, estan relacionados
etimoldgicamente pues el vocablo nehnemi es una duplicacion de nemi que sugiere el dicho “andar existencial”,
es decir, el dinamismo de caminar por el acto de vivir. Johansson, “Nenomamictiliztli. El suicidio en el mundo
nahuatl prehispanico”, p. 74-75.

10 Mazzetto, Lieux de culte et parcours cérémoniels dans les fétes des vingtaines a Mexico-Tenochtitlan, p. 275-
276. En el diccionario neteotiliztli aparece como “adoracion latria con que es adorado dios y tenido por tal,
adoracion tal”, neteotilo: “es tenido, o adorado por dios”. Thouvenot, Diccionario n&huatl-espafiol, p. 215.

11 Recientemente, Gabriel Kruell ha analizado aspectos filoldgicos y la historiografia sobre el término ixiptla y
propuso un neologismo (como ‘equivocacion controlada’): “encascara/encascaramiento” con base en la idea de
envolvimiento. Kruell, “;Como se hace un dios? La muerte y el sacrificio nahuas como maquina de
trasformacion ontologica”. Por nuestra parte, hemos preferido el término localized embodiment, “encarnacion
localizada”, acufiado por Bassett.

12 Bassett, The Fate of Earthly Things: Aztec Gods and God-bodies, p. 201. El texto original en inglés dice:
“Once inside the skin (and/or attire), the teixiptla sees the world as Toci, Tonantzin, Xipe Totec, Tezcatlipoca,
Tohueyinanan, Tohueyitatah, or a totiotzin. The perspective is not only divine, it is also deictic with respect to
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En este sentido, el fendbmeno del ixiptla siempre implicaba una relacion de posicion o punto
de referencia del ritualista con respecto a la deidad como su encarnacion al portar los
atuendos identitarios de ésta. Ademas, la manifestacion del dios a través del ixiptla tenia una
intencion comunicativa para poder influir en el mundo, por ello el proceso de encarnacion

estaba asociado a los 6rganos de percepcion y comunicacion: ojos, boca y oidos.*?

Entender la importancia de la vestimenta especial y la dindmica de trasformacion en
el proceso ritual en las ceremonias nahuas prehispanicas es ciertamente complejo. En
comparacion con otras comunidades de la América indigena, expone Neurath que la accion
de portar un atuendo especial o llevar un tocado también esta asociado a la trasformacion, de
esta manera el ritualista no se comporta o pretende ser un animal o espiritu, sino que en
realidad lo es.!* La vestimenta ceremonial es un objeto necesario para realizar el trabajo ritual
y poder compartir con la sobrenaturaleza; sobre ello, el antropélogo Eduardo Viveiros de
Castro hace una analogia interesante: “Mas alla de la naturaleza y mitologia, las ropas de
animales que usan los chamanes para viajar por el cosmos no son fantasias, sino
instrumentos; son similares a equipos de buceo o trajes espaciales, y no mascaras de

carnaval”.®

Por dltimo, para sintetizar las caracteristicas fundamentales de este fendmeno,
recordemos que el ixiptla como encarnacion de la deidad adquiria agencia o agentividad de
orden social para entablar relaciones con la comunidad humana, percibir y comunicarse para
influir en el mundo terrenal, es decir facilitar la interaccién y colaboracién entre los dioses y

los creyentes, el mundo humano y el sobrenatural.

En conjunto, como hemos visto antes, podemos identificar a los sacerdotes con un
nombre general como tlamacazqui (dador u oferente), quien representa a la comunidad

humana como intermediario con las deidades y oficiante de los principales ritos. La

the set of qualities that characterize the specific teotl [ ... ] derives from their materiality, their locality, and their
perspective, including those qualities that compose each teteo’s identity.”

13 Dehouve, “El papel de la vestimenta en los rituales mexicas de ‘personificacion’.

14 Neurath, “Beyond Nature and Mythology. Relational Complexity in Contemporary and Ancient
Mesoamerican Rituals”, p. 106.

15 Viveiros de Castro, “Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivism”, p. 492. En ibid., p. 106-107. El
texto original en inglés dice: “The animal clothes beyond nature and mythology that shamans use to travel the
cosmos are not fantasies, but instruments; they are akin to diving equipment, or space suits, and not carnival
masks”.
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inmolacidn de victimas sacrificiales parece casi exclusivamente una actividad realizada por
los sacerdotes, aquellos que las fuentes llaman “los ministros del culto”; so6lo
excepcionalmente recae en la figura de los méaximos gobernantes u otros personajes en
contextos extraordinarios.'® Como ha expresado Gonzalez Torres, la religion del Estado
mexica dominaba exclusivamente la ejecucion del sacrificio humano a través de sus
representantes, los sacerdotes, que oficiaban las occisiones, es decir, siguiendo a la
investigadora el fendmeno cultural del sacrificio configuraba una expresion del poder y

dominio mexica.’

A este respecto, un primer registro documental a destacar lo encontramos en los
Primeros Memoriales, en la seccion dedicada a describir las actividades litargicas y ofrendas.
Sobre el sacrificio humano, definido como tlamictiliztli o “muerte sacrificial”, conviene
reproducir el texto, pues subraya la labor sacerdotal para ejecutar esta actividad. (Imagenes

lay 1b) Sefala la fuente:

Texto en nahuatl*®

Tlamictiliztli. Inic muchivaia tlamictiliztli: ynic miqui yn malli yoan tlacotli, yn mitoaia teomicqui. Ynic
contlecaviaia ixpan diablo [teotl], za caantivi ymatitech auh yn tevelteca motocayotiaya, ievatl contecaia
in tlenamacac tlamacazqui in tecpatl in iqueltequiz tlaaltilli. Auh niman ic coneltequi, conanilia achto
in yollo, auh za ioltoc yn queltequia. Auh in icoac ocunamilique yyollo, coniaviliaya in Tonatiuh.

Traduccion al espaﬁol19

Muerte sacrificial: Asi se hacia la muerte sacrificial: con ella muere el cautivo y el esclavo, se llamaba
(éste) “muerto divino”. Asi lo subian delante del dios, lo van cogiendo de sus manos y el que se llamaba
colocador de la gente, lo acostaba sobre la piedra del sacrificio. Y habiendo sido echado en ella, cuatro
hombres lo estiraban de sus manos y pies. Y luego, estando tendido, se ponia alli el sacerdote que ofrecia
el fuego, con el cuchillo con el que abrira el pecho al sacrificado. Después de haberle abierto el pecho,
le quitaba primero su corazon, cuando aln estaba vivo, al que le habia abierto el pecho. Y tomando su
corazon, se lo presentaba al Sol.

La descripcion corresponde al sacrificio sobre la piedra especial para esta accion conocida
como techcatl, si bien, sabemos las formas de occision eran diversas.? Comparando con
otras referencias como la informacién proporcionada por Duran, matizamos la participacion

regular de un sacrificador y sus ayudantes. EI primero, reconocido en el parrafo pasado como

16 Graulich, El sacrificio..., p. 289-294.

17 Gonzalez Torres, El sacrificio..., p. 189, 242-243.

18 Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, p. 52. [f.255r.]

19 1bid., p. 53. Traduccion de Ledn Portilla.

20 Matos Moctezuma, “La muerte del hombre por el hombre: el sacrificio humano”; Graulich, El sacrificio...,
p. 353-390.
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tlenamacac o tlenamacaque (oferente, intercanjeador, vendedor del fuego),?* o por Duran
como “supremo sacerdote”, portaba el cuchillo de sacrificio y era quien mataba a la victima,
cortaba su pecho y sacaba el corazén; los segundos, cuatro o cinco “ministros” auxiliaban

cargando o sosteniendo al sacrificado.??

La representacion iconogréafica que acompafia el texto resulta muy interesante, pues
en primer lugar se observa el acto descrito con los seis participantes. Ademas, hay algunos
detalles a recalcar de su vestimenta y apariencia, pues destaca el color negro de la piel por el
tizne utilizado por ellos, su cabellera larga, la franja roja de sangre en las sienes y las
“dalmaticas” blancas con tonos negros (papaloquachtli) que visten.? (Imagen 2) De acuerdo
con el dominico, estos sacrificadores eran llamados chachalmeca (chalmecatl), nombre que
revisamos antes y tradujimos como ‘“habitantes de Chalman”, un calpulli consagrado a
Huitzilopochtli. Se menciona que el puesto era de prestigio y hereditario, ademas, como
observé Graulich, la palabra chal- significa “abismo”, concepto que se puede asociar al
inframundo y lo funebre, al mismo tiempo que esta vinculado con el color negro que usaban

estos sacerdotes en su pintura corporal, cualidad simbolica de la noche, la muerte y la tierra.?*

También, acerca de los adornos distintivos de los sacrificadores tenemos que, en la
“Historia de los mexicanos por sus pinturas”, se dice que los “papas” sacrificadores cubrian
su cabeza con unas mantas blancas adornadas con plumas blancas y portaban una “camisa
abierta por delante” o manta pintada, sin especificar el color;?® este mismo dato esta en el
documento “Costumbres, fiestas, enterramientos...”?® y en algunas representaciones
iconogréficas. (Imégenes 3a y 3b) De manera similar, Espinosa Pineda identifica en los

Primeros Memoriales a algunos sacerdotes como chachalmeca, su particularidad y distincion

21 Vimos antes que el nombre era referencia de sacerdotes de alto rango o jerarquia.

22 Duran, Historia de las Indias de la Nueva Esparia e islas de tierra firme, Vol. I, p. 40.

23 |bid., p. 41.

24 Graulich, El sacrificio..., p. 273, 288. En un capitulo anterior ya habiamos explorado las caracteristicas,
cualidades y significados de la pintura corporal y la vestimenta de los sacerdotes, principalmente destacamos
su proposito ceremonial y la asociacion con las fuerzas y deidades telUricas y acuaticas, ademas de su
importancia para transitar en distintas esferas de tiempo-espacio por un estado liminal.

25 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 95.

% “Costumbres, fiestas, enterramientos y diversas formas de proceder de los indios de Nueva Espafia”, p. 39.
[f.339v]
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iconografica era un adorno parecido a una roseta que llevan en la frente y que asocian a estos

sacrificadores con el dios Atlahua.?’” (Imagen 4)

Igualmente, conviene subrayar que los sacerdotes podian participar de los rituales de
la fiesta, como los sacrificios, encarnando a las deidades, al portar sus vestimentas/pieles o
sacrificando a la misma divinidad encarnada en su ixiptla. A este respecto, destacamos que
existia una compleja relacion entre el sacrificante, el sacrificador y la victima. Desde la teoria
del sacrificio de Hubert y Mauss sabemos que el sacrificante es el individuo o colectividad
que obtiene los beneficios o sufre los efectos del sacrificio, quien aporta a la victima y
principal beneficiario de este acto.?® Asimismo, autores como Graulich y Baudez han
destacado que el sacrificio humano puede ser interpretado en Mesoamérica como una
analogia del autosacrificio, que en esencia seria mas importante, es decir, a través de
sustitutos, hijos, el otro, el sacrificio de la victima, el ofrecimiento del sacrificante, es éste

mismo, el sacrificio del si, el ego o el yo.?°

Con base en esta informacion, entendemos que se produce un fenémeno complejo en
torno a las imbricaciones o asimilacién de la identidad entre sacrificante, sacrificador y
victima en el contexto nahuatl por la presencia de las deidades a través del ixiptla. Para
comprender esto podemos recordar que, en las narrativas miticas, como el sacrificio
primigenio en Teotihuacan, las deidades oficiaban el sacrificio de si mismos, una forma
simbolica de indicar el autosacrificio. Graulich explicé este proceso a través de ese mismo
mito en la version de la “Historia de los mexicanos por sus pinturas” y sefiald: “Quetzalcoatl
y Tlaloc sacrificaron a sus hijos —es decir, a sus imagenes, sus sustitutos, pues el hijo es
ixiptla del padre— arrojandolos en la hoguera para que se convirtieran en el Sol y la Luna,
no sin antes haberse sometido a sangrias y ayunos, como los sacrificantes. Son a la vez

sacrificantes, sacrificadores y victimas por asimilacién”

27 Espinosa Pineda, “Las veintenas de las 18 fiestas del afio en los Primeros Memoriales”, p. 74, 82, 87-88, 102.
28 Gonzalez Torres, El sacrificio..., p. 195.

2 Graulich, El sacrificio..., p. 174-175; Baudez, “Sacrificio del ‘si’, sacrificio del ‘otro’”, p. 431-434.

%0 Ibid., p. 175-176. Asimismo, Graulich encontrd que Molina cayé en dicha confusion pues en su diccionario
traduce matador (tlacamictiani; tealtiani) como: “sacrificando hombres a los ydolos™; sin embargo, Graulich
explica: “El primer término designa al que mata hombres y es ambiguo; el segundo, al sacrificante que bafa
ritualmente a los esclavos”.
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A este tenor, otro ejemplo interesante que nos permite tener un testimonio en el cual
se pensaba a los dioses como sacrificadores proviene de la obra de Duran, en un pasaje donde
se narra una sucesion a la cabeza de gobierno: Tlacaelel se opuso a acceder al trono pues
habia trasgredido algunas de sus facultades, entre ellas habia portado los atuendos de los
dioses y como ellos habia actuado como sacrificador.®! Recordemos también que Tlacaelel
ocupd el puesto de cihuacoatl, lugar en el mando bicéfalo del gobierno que estaba ligado al

propio sacerdocio.

Finalmente, observamos que el papel del sacerdote sacrificador era fundamental en la
dinamica de las inmolaciones rituales, acciones que estaban totalmente asociadas al
intercambio con la sobrenaturalezay la presencia de los dioses en el mundo humano, cuestion
que responde a una légica de pensamiento donde la interaccion en el ritual entre ambas
colectividades era fundamental para la consecucion de los rituales y la obtencion de los
distintos beneficios que con su realizacion se buscaban. Estos beneficios iban desde la
obtencion de los mantenimientos hasta la revitalizacion de la fuerza de los dioses mediante
su sacrificio para el correcto funcionamiento del universo. Con base en estas ideas, adelante
analizaremos la participacion de los sacerdotes como sacrificadores y encarnaciones de las
deidades en la ritualidad de las fiestas de las veintenas Tlacaxipehualiztli, Etzalcualiztli,
Ochpaniztli y Panquetzaliztli.

§ Tlacaxipehualiztli

El primer contexto que hemos de sefialar se desarrollaba en la fiesta Tlacaxipehualiztli,
veintena que ya abordamos antes, cuando destacamos sus actividades penitenciales de
merecimiento y los bailes que se desarrollaban en torno a los sacrificios, cuando los
penitentes de la veintena portaban la piel de los sacrificados en honor al dios Xipe Totec. Las
victimas habian sido desolladas por un sacerdote mayor llamado Yohuallahua o “Bebedor

nocturno”, el cihuacoatl segiin Pomar,®? y se les conocia como xipeme. Seglin Torquemada,

31 Durén, Historia..., Vol. |, p. 374. Dice la fuente sobre el testimonio de Tlacaelel: “Mal e (sic) hecho en
vestirme las vestiduras y semejancas de los dioses y mostrarme sus semejancas, y como tal dios, tomar el
cuchillo y matar y sacrificar hombres”. Cf. Graulich, El sacrificio..., p. 275.

32 Pomar, “Relacién de la ciudad y provincia de Tezcoco”, p. 64.
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los sacerdotes eran unos de los portadores de dichas pieles y seguian la ceremonia que

correspondia al baile.®

La descripcién de la veintena de los Primeros Memoriales también confunde a los
sacerdotes con los dioses, en el uso de la palabra teteohuatzitzin para designar a los que
comian algunos platillos u ofrendas de la veintena. De acuerdo con el traductor Jiménez
Moreno, no queda del todo claro a quien se refiere el texto, pues dice la obra: “La segunda,
Tlacaxipehualiztli, cuando morian los cautivos y esclavos: los desollaban; y también cuando
andaban los xixipeme, (es decir), los que andan vistiendo el pellejo de los desollados, y era
también cuando comian el uilocpalli, el necuhtlaxcalli y el olchicalli, que eran alimentos de
sus dioses (0 los supremos sacerdotes).[In iconetl Tlacaxipehualiztli icuac in miquia
mamaltin iuan tlatlacotin -quinxipeuaya- iuan icuac nemia in xixipeme, in quimaquitinenca

in imeuayo in oquixipeuhque, iuan olchicalli: quicuaya in teteouatzitzin]”.3

Parte de estos mismos actos se encuentran en la representacion pictérica de los
Primeros Memoriales, en ésta, ademas de los xipeme, se observan las encarnaciones de
distintos dioses, personajes que, como infiere Graulich, tal vez eran sacerdotes,® iniciando
con el principal Yohuallahua que era Xipe Totec, quien a la par de la musica y el baile
realizaba el sacrificio.® (Imagen 4) Sin embargo, previo a este acto se hacian batallas rituales
e iniciaba el baile procesion que salia del templo de Xipe llamado Yopico; es interesante que
Sahagun sefialara que de ahi salian los sacerdotes vestidos como los dioses, “aderezados con
ornamentos que cada uno representaba a uno de los dioses”.3” También se dice que estos
personajes eran los teixiptlahuan/teixiptlatli (encarnaciones divinas), sefiala el texto:
“Entonces salieron, llegaron, se alinearon en orden todos los imitadores (encarnaciones), los
apoderados de todos los dioses. Fueron llamados tenientes, delegados, personificadores
(encarnaciones) [yn ixqujchtin teixiptlaoan, yn jnpatilooan in ixqujchtin teteu: motocaiotiaia
tepatiuhti, tepatillooan, teixiptlati].®®

3 Torquemada, Monargquia Indiana, Vol. Ill, p. 179.

34 Sahagun, Primeros Memoriales..., p. 23, 26. Traduccion de Jiménez Moreno.

35 Graulich, El sacrificio..., p. 273.

3 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 51. Cf. Graulich, Ritos Aztecas..., p. 284-285.

37 Sahagun, Historia general..., p. 109.

3 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 51. La traduccion original al inglés de Dibble y Anderson dice:
“Thereupon came forth, arrived, were ranged in order all the impersonators, the proxies of all the gods. They
were called the lieutenants, the delegates, the impersonators”.
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Asimismo, la parte en ndhuatl de la obra de Sahagun y sus colaboradores indigenas
sefiala el papel de este Yohuallahua o sacerdote principal, sacrificador y encarnacion de Xipe
Totec, pues encabezaba a los demas dioses encarnados por los sacerdotes. Se destaca que era
su obligacion y privilegio, sobre todo hacer el sacrificio, “sacrificaba a los dioses”, dice ¢l
texto: “Y como se extendieron, como se extendieron en orden, asi el Youallauan estaba
liderando; de nuevo fue el primero; €l estaba a la cabeza; porque era su oficio, su privilegio
personal que sacrificaba a los dioses, que mataba a uno; en sus manos pereceria, en sus manos
se abririan a tajos todos los hombres aguila. [Auh ynjc onoque, ynjc tecpantoque, ene
teiacantica, ie no cuele teiacantica, tlaiacatitica, in iooallaoa: iehica ca itequjuh, yneixcauijl

catca, in tlamictiz, in tetlatlatiz, ymac polioaz, ymac xamanizq yn ixqujch quauhtecatl]”.®

Es importante sefialar que las batallas que se hacian antes del baile y del sacrificio
tenian una fuerte connotacion solar-bélica, pues en ellas participaban los guerreros
disfrazados de aguilas y jaguares y presentaban a sus cautivos de guerra frente al templo de
Xipe. Estos eran amarrados a un temalacatl (malacate de piedra), que era una gran piedra con
un agujero en medio. Esta ceremonia es llamada “sacrificio gladiatorio” o “rayamiento
[tlahuahuanaliztli]” en las fuentes.*° En este acto, dice Duran que el Yohuallahua (o Totec)
“bendecia” el espacio donde estaban amarrados los cautivos y un ixiptla iba hacia la piedra
y bailaba, también menciona que blandia un arma, un escudo y portaba una “coracina” (tal

vez un xicolli).*

Posteriormente, ocurria el sacrificio: la victima habia sido vencida y el Yohuallahua,
el mismo Xipe Totec por ser su ixiptla, auxiliado por unos tlamacazque (dadores), hacia el
sacrificio, extraia el corazon de la victima. Uno de los sacerdotes ponia el 6rgano extirpado
en un “vaso del aguila” y el otro con un instrumento llamado “cafia del 4guila” sacaba sangre
del pecho del sacrificado, la presentaba al Sol, la arrojaba y decia: “‘Asi se da de beber (al

sol)’ [“in tonatiuh, mitoa, ic catlitia’]”.*> Aunque las ceremonias de la veintena continuaban

%9 Ibid., p. 51-52. La traduccién original al inglés de Dibble y Anderson dice: “And as they were extended, as
they were extended in order, so the Youallauan was leading; again he was first; he was in the lead; because it
was his office, his personal privilege that he sacrifice to the gods, that he slay one; at his hands would perish,
at his hands would be hacked open all the eagle men”.

4 Graulich, El sacrificio..., p. 141-143, Ritos Aztecas..., p. 299-309; Gonzalez Torres, El sacrificio..., p. 229-
233; Gonzalez, Xipe Toétec. Guerra y regeneracion del maiz en la religion mexica, p. 319-337.

41 Duran, Historia..., p. 226-227.

42 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 53.
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con algunos otros actos rituales significativos, los pasajes presentados contribuyen al analisis
de los fendmenos que nos ocupan, pues permiten exponer las imbricaciones entre el sacerdote
sacrificador y la deidad, las facultades que el hombre obtenia al usar la vestimenta/piel de los

dioses y su vinculo con el sacrificio.

Al respecto, Baudez analizé el sacrificio humano en las veintenas Tlacaxipehualiztli
y Ochpaniztli e interpretd que, en primer lugar, el sacrificio humano tiene una relacion con
el autosacrificio, donde este ultimo (el sacrificio del si) es mas importante pues “el sacrificio
humano aparece entonces como un sustituto del sacrificio de si, en el cual la victima
representa al Ego”.*® El investigador explica que el sacrificio en la veintena
Tlacaxipehualiztli y la posesion de la piel de la victima desollada configuraba un proceso de
asimilacion del si al otro. La trasformacion de la identidad del cautivo y el captor ocurria por
un intercambio de roles simbolicos entre el guerrero mexica (ego) y su enemigo (otro) en un
proceso “indispensable para que el sacrificio de victimas humanas adquiriera el valor de un

sacrificio total de si mismo”.**

Las celebraciones acontecen en el espacio de la fiesta, un estado liminal, por lo que
resulta un fendmeno muy complejo. Una primera lectura implica considerar que el propio
Xipe Totec, a través del Yohuallahua, era sacrificador, ofrecia o daba el pago de la deuda o
retribucion (nextlahualtin), pues era su privilegio, era quién podia con esta accion, ademas
autorizaba el resto de las ceremonias y con ello se revitalizaban las fuerzas en torno al aspecto
solar y bélico del cosmos. Esta fiesta era una de las mas importantes del afio, por lo que tiene
sentido que la encarnacion de las deidades principales y la direccion de los rituales recayera
en los sacerdotes como los especialistas religiosos por definicién, en su papel de dadores y

penitentes.
§ Etzalcualiztli

Para seguir con el analisis, el siguiente ejemplo que exponemos trata de los actos finales de
la veintena Etzalcualiztli, la fiesta de los sacerdotes. En este caso también hemos revisado
previamente las penitencias o merecimientos, referimos asimismo los bailes que se

desarrollaban (a la par del sacrificio) y notamos la participacion fundamental de los

** Baudez, “Sacrificio del ‘si’...”, p. 431.
4 1dem.
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sacerdotes en estas ceremonias principalmente en honor a Tlaloc, deidad que se presentaba
y moria en la fiesta a través de su encarnacion. Al respecto, los Primeros Memoriales, en
primer lugar, definen la fiesta de la siguiente manera: “Etzalcualiztli: era entonces cuando se
celebraba fiesta al Tlaloc, y cuando éste moria [...] la vispera del dia en que moriria el Tlaloc,
se llamaba ‘tenanamico’ (que se traduce como: ‘se ayuda, se favorece, se protege, se apoya,
se acompafa’) y (en esta fiesta) se hacia circumprocesion y la ceremonia de hacer volar
pajaros [Etzalcualiztli: oncan ilhuiquixtililoya in Tlaloc iuan miquia. (...) Auh in oc yuh
moztla miquiz  Tlaloc, moteneuaya ‘tenanamico’, iuan tlayaualololoya, iuan

totopatlanaltiloya]”.4°

Por su parte, la Historia general ofrece la descripcion mas completa del acto
sacrificial y de la ofrenda que se hacia después de las inmolaciones. Ambas actividades tenian
un sentido particular, desde la exaltacion de la abundancia reflejada en las celebraciones en
torno al etzalli,*® hasta (como veremos adelante) la comunicacion e interaccion en los rituales

con el dios Tlaloc, el sacrificio del ixiptla y la entrega de dones con la ofrenda.

Entonces, lo primero a destacar es que después de concluido el segundo periodo de
ayuno de la veintena (netlacazahualiztli), los sacerdotes se preparaban, los tlamacazcaton
adornaban a los tlamacazqui, para dirigirse al Templo Mayor. Esta procesion iba encabezada
por un sacerdote principal, tlalocan tlenamacatl, que encarnaba a Tlaloc; portaba una corona
de plumas de quetzal y garza, llevaba el rostro cubierto de hule derretido (ulli), vestia una

chaqueta de niebla y su mascara de lluvia o mascara de Tlaloc.*’

Llegando al templo, el sacerdote ponia una alfombra o petate en el suelo con las
esteras de junco y colocaba cuatro chalchihuites encima, después este sacerdote ixiptla de
Tlaloc tocaba los chalchihuites con un garabato, que era un palo arqueado de color azul, y
cuando los golpeaba daba una vuelta en su mismo eje; al final, esparcia yauhtli y le daban un
sonajero que sacudia y levantaba.*® Aunque el rito es de dificil interpretacion, parece apuntar

a una cuestion acuatica o fluvial, es decir, puede remitir a la stplica de las lluvias,*® que,

4 SahagUn, Primeros Memoriales..., p. 34, 35. Traduccion de Jiménez Moreno.
4 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 366.

47 Sahagun, Florentine Codex, BK. 1, p. 86-87, Historia general..., p. 129.

48 |dém.

4 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 366.
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pensamos, puede ser una representacion a pequefia escala del sacrificio que veremos
adelante, pues hay una equivalencia metaforica entre las piedras preciosas de color verde
(chalchihuitl) y los corazones de los sacrificados. De esto puede advertirse una asociacion
simbolica entre la idea de riqueza y la abundancia de la lluvia, mantenimiento que se

encontraba resguardado al interior de los cerros.

Después, a media noche los sacerdotes sacrificaban cautivos de guerra y a las
encarnaciones de los dioses de la lluvia (imixiptlahuan tlalogue), al mismo tiempo que
guemaban papeles de sacrificio (tetehuitl o teteuhpohualli), plumas preciosas y chalchihuites.
Algunos autores como Torquemada secundan la idea de que la fiesta y los sacrificios eran a
honra de los tlaloques;®® por su parte, el texto conocido como “Costumbres, fiestas,
enterramientos...” indica que el sacrificado era un esclavo vestido como el “demonio”, es
decir como Tlaloc, que decoraban con una hierba muy olorosa y después de muerto no
comian su carne, sino que se enterraba porque era la “adoracién” (encarnacion) del dios de
la tierra.>! Sin embargo, Motolinia menciona que una pareja, hombre y mujer, eran vestidos
con la ropa e insignias de Tlaloc y su mujer Chalchiuhcueye (Chalchiuhtlicue)
respectivamente, y bailaban todo el dia de la fiesta hasta que a la media noche eran

sacrificados.>

Aunque la presencia de Chalchiuhtlicue no es clara, la presentacion de los tlaloques
y Tlaloc parece indudable, y cabe recordar que es ésta la deidad quien aparece sacrificada en
la representacion pictorica de los Primeros Memoriales. (Imagen 5) Justo al centro de la
parte superior de la vifieta se observa el sacrificio de Tlaloc frente al templo: el dios esta
identificado por la pintura corporal negra, una estola de papel o amaneapanalli, que es el
adorno blanco cruzado en el pecho, y el tocado precioso quetzalmiahuayotl. Ademas, se
representan dos sacerdotes sacrificadores que también tienen el cuerpo tefiido de negro y uno
de ellos porta a la espalda un yetecomatl (calabaza de tabaco) y una tilma y bolsa labrada

%0 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 111, p. 308-309.
51 “Costumbres, fiestas, enterramientos...”, p. 43.
52 Motolinia, Memoriales, p. 64.
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(tlachechpanyotl). Abajo a la derecha, se ve nuevamente a Tlaloc o algin otro ixiptla

(tlaloque), sacrificado sobre el templo, su sangre escurre por las escaleras o gradas.>®

Por otra parte, en el relato de la Historia general se dice que después del sacrificio a
las encarnaciones de las deidades (teixiptlahuan), “imixiptlaoan tlaloque™* o “iméagenes
[encarnaciones] de los tlaloques™,* les arrancaban el corazén y ponian éste en “ollas de nube”
(mixcomitl), recipientes de color azul que estaban goteados con hule derretido (ulli) por los
cuatro lados;*® antes ya vimos que este elemento hacia referencia a la lluvia, “la esfera
hiimeda y oscura del cosmos y las divinidades de la tierra y del agua”.%” Dicha simbologia
esta acorde al contexto y permanecia durante el acto siguiente de la fiesta, mismo que era un
recorrido ritual donde navegaban desde el muelle Tetamazolco (el lugar del sapo de piedra)®®
al Pantitlan, pues los remos de las embarcaciones iban pintados de azul y también salpicados

con ulli.

En aquel momento, continda el texto sahaguntino, llevaban al remolino o sumidero
las mixcomitl con los corazones de los sacrificados y muchas méas ofrendas como piedras
preciosas, papeles manchados de hule para sacrificio (tetehuitl), pencas de maguey salpicadas
de ulli con disefios de “cara de niebla”, plumas de quetzal y piezas de copalli con figura
humana,® es decir muchas riquezas, dones que estaban codificados para comunicarse con
Tlaloc. El hecho de que el entorno sea un remolino o sumidero, aoztoc “cueva del agua”,®
también es importante. Asimismo, mientras tocaban sus caracoles, un sacerdote tlenamacac
se levantaba en la proa del acalli y arrojaba los corazones y demas ofrendas al agua, entonces
“Inmediatamente fue tragado (las ofrendas); inmediatamente traspasé (el agua) [iuhquin
ontlachaquanitiuetzi, ontlatzoponitiuetzi]”.%* (Imagen 6a) Finalmente, el sumo sacerdote

levantaba un sahumador (tlemaitl), le colocaba cuatro tetehuitl o papeles de sacrificio, los

%3 Espinosa Pineda, “Las vifietas...”, p. 83-84; Jiménez Moreno “Explicacion de la pintura (Etzalcualiztli)” en
Sahagun, Primeros Memoriales, p. 35.

% Sahagun, Florentine Codex, Bk. I, p. 88.

%5 Sahagun, Historia general..., p. 129.

%6 Sahagun, Florentine Codex, Bk. I, p. 88.

5" Dupey Garcia, “Ulli, tlilpopotzalli, apetztli. Un acercamiento a las pinturas negras aztecas”, p. 72.

%8 Mazzetto, “Espaces, parcours cérémoniels et fabrication d’objets rituels dans la féte mexica d’etzalcualiztli”,
p. 52.

% Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 89.

80 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 363.

61 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 89.
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quemaba y esparcia, también arrojaba el tlemaitl al agua; regresaban al muelle de

Tetamazolco y todos los sacerdotes tomaban un bafio.%? (Imagen 6b)

Como un dominio de agua, la “cueva de agua” del Pantitlan se consideraba un umbral
entre el mundo humano y la esfera sobrenatural, el lugar indicado para entregar dones a las
deidades de la lluvia, donde los ritualistas podian mediar con la sobrenaturaleza, es decir,
comunicarse y dinamizar el intercambio. Similar al interior de la cueva del monte-sagrado,
donde se concebia la riqueza o abundancia, era el origen de la lluvia y, como sefialan Lopez
Austin y Lopez Lujan, “sus entrafias (de la cueva) estaban ocupadas por la casa del Duefio y

otros seres de naturaleza acuatica. Era el lugar de origen de la vida y del tiempo”.5

Igualmente, debemos destacar la importancia de los corazones y las piedras verdes o
chalchihuitl. Siguiendo a Contel, estos elementos se confunden o equiparan por analogia
dentro del ritual, es decir, los corazones de los sacrificados eran como chalchihuites para
Tlaloc, se resguardaban al interior de las mixcomitl que también eran una metafora de los
cerros, que dentro poseian la riqueza: los corazones-semillas. En este sentido se repite la idea
de la abundancia, explica el investigador: “el llenar las ollas/cerros de corazones/piedras
verdes mediante ritos o acontecimientos particulares es pedirle a Tlalloc lluvias y

abundancia”. %

La dirigencia de los ritos y muerte de Tlaloc y los tlaloques por sus sacerdotes, en
este caso sacrificantes (quienes recibian los beneficios del sacrificio) y sacrificadores,
ademas de la entrega de dones en el umbral del Pantitlan, eran elementos que configuraban
una sucesién de codigos comunicativos, de intercambio y metaforicos que reproducian un
micro modelo del cosmos, donde humanos y dioses interactuaban para conseguir y procurar
los beneficios por la precipitacion de la lluvia, estos dones servian para favorecer el trabajo
agricola y mantener el funcionamiento del proceso del universo. Ademas, para esta veintena,
la fiesta de los sacerdotes, éstos respondian a su papel de oferentes/dadores, sacrificaban una

victima encarnacion de su deidad tutelar y celebraban la abundancia.

62 |bid., p. 89-90, Historia general..., p. 131.

83 |opez Austin y Leonardo Lépez Lujan, Monte sagrado-Templo Mayor, p. 50.

64 Contel, “Tlalloc, el cerro, la olla y el chalchihuitl. Una interpretacion de la lamina 25 del Cddice Borbdnico”,
p. 176.
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A manera de cierre, una interpretacion interesante sobre elementos presentes en esta
fiesta es la que asemeja a Tlaloc con sus sacerdotes sacrificadores, ello a través de cualidades
equiparadas. En el capitulo anterior ya habiamos expuesto algunas de las asociaciones del
dios de la esfera himeda y terrosa del cosmos con los dadores y penitentes, pero hay algunos
elementos mas a destacar que, siguiendo a Graulich, son importantes en el contexto de la
veintena Etzalcualiztli. En particular, el historiador reconoce con las fuentes que eran los
sacerdotes tlenamacaque (oferentes, intercambiadores, vendedores del fuego), sacerdotes
mayores como el que participa en esta fiesta, los sacrificadores por excelencia. El
investigador enumera en una serie de equivalencias simbolicas entre Tlaloc, los tlaloques y
estos sacerdotes de alto rango por su relacion con el fuego y elementos asociados; por
ejemplo, el humo, los sahumadores y las nubes estaban relacionados al actuar tanto de las
deidades (creaban nubes y relampagos) como de los tlenamacaque (hacian llover al
incensar); igualmente, Graulich ofrece una parangén entre el cuchillo de pedernal usado para
el sacrificio con el rayo, comparado también con el sol del cielo, el arma mitica xiuhcoatl y,

por extension, la idea de la chispa de la vida.®®

En el caso de Etzalcualiztli, las fuentes no especifican que sea el tlalocan tlenamacatl
el encargado del sacrificio de los cautivos de guerra y las encarnaciones de los dioses de la
lluvia (imixiptlahuan tlaloque), pero se puede inferir en el actuar general de los tlenamacaque
como sacrificadores, pues segun Graulich, “los tlenamécac golpeaban a las victimas en
nombre de Tlaloc, como su representante en la Tierra, para asi pagar la deuda de los hombres
en relacion con los dioses de la lluvia”.%® Ademas, y en contrapunto, es intrigante la forma
por la cual en esta veintena se entremezclan los papeles de sacrificante, sacrificador y victima
en las figuras de Tlaloc junto a los dioses de la lluvia y los miembros del sacerdocio, pues
hay que recordar que este tlalocan tlenamacatl encarnaba a Tlaloc y algunas de las victimas
del sacrificio eran la encarnacion de la deidad y su tlalogues. Entonces, siguiendo con nuestra
reflexion sobre el sacrificio como una analogia del autosacrificio y la complejidad del

fendmeno del ixiptla, cabe pensar en como se asimilaban las identidades de los “dioses

8 Graulich, “El sacrificio...”, p. 279-283.
% |bid., p. 282.
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sacerdotes” (como los Illama Graulich) y los sacerdotes intermediarios con la

sobrenaturaleza.®’

Al final, estas cuestiones demuestran una mayor complejidad sobre la figura de los
miembros del sacerdocio, su protagonismo e importancia frente al ritual y sus vinculos con
lo sagrado. Ademas, a pesar de que estas observaciones las creemos pertinentes ain habré
que profundizar al respecto, sin embargo, por ahora continuamos con el analisis de las fiestas

restantes donde se evocan fendmenos similares.

§ Ochpaniztli

En el apartado sobre el baile y demas actividades ceremoniales asociadas nos referimos a
algunos actos rituales de la veintena Ochpaniztli, como bailes y juegos, y mencionamos el
sacrificio y participaciéon de ixiptlahuan o encarnaciones de las deidades. A continuacion,
ampliaremos la explicacion de esta parte de las ceremonias que conformaban los dltimos

actos rituales de la veintena.

La fiesta resulta muy compleja de estudiar pues en las fuentes escritas e iconogréficas
donde se narran y describen los distintos acontecimientos de la veintena tenemos versiones
encontradas y omisiones; a pesar de esto, los datos se centran sobre todo en la dindmica del
baile, la procesién, las batallas rituales, la participacion de encarnaciones y su sacrificio. La
celebracion estaba dedicada a las diosas representantes de la tierra (Toci o Teteo inan), el
maiz (Chicomecoatl) y el agua (Atlatonan o bien Chalchiuhtlicue). Los sacerdotes tenian un
rol fundamental pues eran los encargados de dirigir los rituales y tanto sacrificar como
encarnar a las deidades.

Sobre Toci “Nuestra abuela”, el registro es mayor. De acuerdo con Duran, se
compraba previamente a una esclava para que fuera la encarnacion de Toci, ésta era

“purificada” y recibia ese nombre como madre de los dioses y corazén de la tierra.%® Esta

67 Ibid., p. 285. Al respecto Graulich escribe: “Los paralelismos entre estos dioses sacerdotes y los sacerdotes,
tlenamacac en particular, son muy sélidos: unos y otros producian nubes, unos con sahumerios, otros con agua;
detentaban el rayo y alimentaban, reciprocamente, a dioses y hombres; tenian afinidad con las montafias, unos
porque ahi vivian y los otros porque subian ahi regularmente para aislarse y ver a los dioses; eran intermediarios
del cielo y la tierra (y el inframundo)”.

% Duran, Historia..., Vol. II, p. 150.
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mujer, ahora diosa, era presentada ante la comunidad, que debia “adorarla”, después se le
disponia para que tejiera unas “naguas” y un huipilli con hilo de maguey, ropa que vendia en
el mercado acompafiada por algunos servidores vestidos de huastecos; sefiala Durén que esto
lo hacia para alimentar a sus hijos.®® Algunos de los elementos iconograficos relacionados
con el tejido, representaciones de Toci y aspectos de la fiesta, vinculan a la diosa con otras
deidades como Tlazolteotl, cuestion que ha provocado que autores como Mikulska se
pregunten cudl era la diosa celebrada en la fiesta. Esta investigadora propone que pudo
tratarse de un conjunto de diosas madres, que al adquirir ciertos atributos o funciones

particulares remitian a distintos apelativos y diferentes aspectos de la deidad Toci.”®

Previo al sacrificio de Toci, en los Ultimos dias de la fiesta, hemos referido que
curanderas, parteras o comadronas (titici) y algunas prostitutas hacian combates simulados
para entretener a la dicha diosa encarnada y ponerla alegre.” En los siguientes actos de la
fiesta, que se hacian en sus Gltimos dos dias, la ixiptla volvia al mercado acompariada de sus
comadronas y, segun el Cddice Florentino, se encontraba con encarnaciones de
Chicomecoatl, realizando un rito donde Toci les arrojaba harina de maiz. Después era
conducida a su templo: los sacerdotes que encarnaban a Chicomecoatl bailaban alrededor de
Toci y la guiaban como en procesion, ya en el templo le decian que pasaria una noche con el

rey por lo que deberia estar feliz.”

Después, a medianoche, se realizaba el sacrificio de la diosa Toci. Narra la fuente
sahaguntina que vestian a la ixiptla y la llevaban a su templo, que habia un silencio absoluto,
“era como si la tierra estuviese muerta [¢a iuhquijn tlalli mjctoc]”.” Entonces, un sacerdote
cargaba a Toci sobre su espalda, acto seguido un sacrificador le cortaba la cabeza
rapidamente y después era desollada. Posteriormente, un sacerdote llamado Teccizcuacuilli,
escogido por ser muy alto y fornido, se cubria con la piel, la vestia.” Es decir, el sacerdote

ixiptla encarnaba una nueva Toci. Sobre ello, Graulich dice que la diosa habia pasado por la

% bid., p. 150-151.

0 Mikulska, El lenguaje enmascarado. Un acercamiento a las representaciones gréficas de deidades nahuas,
p. 91-97.

1 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 118-119.

2 |bid., p. 119, Historia general..., p. 148.

8 bid., p. 120.

7 [dem, Primeros Memoriales, p. 48-49; Duran, Historia..., Vol. II, p. 151; Torquemada, Monarquia Indiana,
Vol. I, p. 396-397.
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muerte para ser resucitada, regenerada y revitalizada.” Al mismo tiempo, llevaban un trozo
de piel del muslo de la Toci muerta a Pochtlan, donde el ixiptla de Cinteotl, hijo de la diosa,

lo portaria como una méscara (mexayacatl) en ritos posteriores.

La complejidad de los rituales y la participacion de los sacerdotes en estos hechos
resulta interesante y fundamental. En primer lugar, claro estd que tenian que ser los
sacerdotes como especialistas religiosos quienes llevaran a cabo el riguroso trato ritual del
sacrificio de la victima, desde el momento que la disponian, le cuidaban su estado de 4nimo,
la conducian y acompariaban también como encarnaciones o ixiptla a los lugares de culto,

hasta que era sacrificada.

Igualmente, si bien la interpretacion de Graulich acerca de la regeneracion de la diosa
representante del lado femenino del cosmos nos parece una visién adecuada, queda
preguntarse el porqué de la aparicion del sacerdote Teccizcuacuilli. Para resolver esto, al
igual que en Tlacaxipehualiztli, y siguiendo nuevamente a Baudez, Ochpaniztli, que era la
fiesta paralela, al otro extremo de la mitad del afio del “desollamiento de hombres”, también
se caracterizaba por el desarrollo de peleas simuladas, danzas, sacrificios, desollamiento y
presencia de portadores de la piel de un sacrificado para expresar el simbolismo de
asimilacion o trasformacion de la identidad de los personajes que los ritualistas encarnaban.
En este caso, a través de la imagen de Toci, en Ochpaniztli el proceso consistia en cambiar
de mujer a guerrero, es decir, cuando la diosa renacia, al momento en que el sacerdote
Teccizcuacuilli portaba la piel, Toci se volvia un hombre-guerrero.”® Como sefiala el
investigador, “los distintos ritos relevantes para establecer el papel mitico de las mujeres
(madres) frente al de los hombres (guerreros) marcan una progresion del personaje de Toci,
cuyo caracter bélico aumenta conforme su feminidad disminuye”.”” En contraste, en su
interpretacion, Graulich expone que estos ritos y elementos de la nueva Toci (Toci I1) eran

atributos asociados a las tzitzimime y Cihuacoatl, entidades femeninas con aspectos guerreros

7 Graulich, El sacrificio.. ., p. 125.
6 Baudez, “El sacrificio del si...”, p. 440-446.
77 bid., p. 445.
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que guardaban su feminidad como mujer muerta en parto, simil de la guerra y la obtencién

de un cautivo.”®

Posteriormente, la nueva Toci bajaba del templo acompafiada por sacerdotes y
ritualistas huastecos, quienes llevaban a cabo un combate ritual frente al templo de
Huitzilopochtli contra dignatarios, guerreros y otros altos personajes. Usaban para golpearse
escobas ensangrentadas,”® simbolo de la fiesta del barrido. Otros ritos que se hacian
paralelamente al combate incluian més sacrificios realizados por los sacerdotes, quienes

despefiaban a las victimas de un andamiaje hecho con palos.®

Hasta este punto, la presencia de los sacerdotes junto al ixiptla y las victimas ha sido
vista en todas las fuentes, su participacion era clave, en primer lugar, como hemos venido
sosteniendo, eran intermediarios con las deidades, aquellos con las cualidades para actuar en
el tiempo espacio liminal que ocurria en estos actos clave de la fiesta. Asimismo, como
veremos adelante, en la misma dinamica del sacrificio y la encarnacién de las deidades, los
sacerdotes se encontraban en medio de los complejos simbolismos de los rituales,
participando en ellos. Ante esto, tal vez su necesaria presencia se debia a su conocimiento y
preparacion como especialistas religiosos, personajes capaces de llevar a cabo de manera
correcta los rituales y asegurar el fortalecimiento de las deidades, el intercambio de dones o
cualquiera de los otros aspectos especificos (cosmoldgicos, politicos o identitarios) de los

cuales dependiera el éxito de las ceremonias.

Continuando con los actos de la fiesta, la nueva Toci se reunia con Cinteotl frente al
templo de Huitzilopochtli. Este Cinteotl portaba la méascara de piel y un gorro puntiagudo,
curveado y dentado, en referencia al dios Itztlacoliuhqui, incluso en el Codice Florentino
aparece nombrado como tal.8 Al parecer, la encarnacion habia adquirido otros atributos y

sufrido otra trasformacion; o bien, como menciona Olivier, se trata de relacion entre deidades

78 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 132-133.

7 Sahagun, Florentine Codex, Bk. I1, p. 120-121, Historia general..., p. 148-149, Primeros Memoriales, p. 48-
49; Durén, Historia..., Vol. II, p. 151-152.

8 Duran, Historia..., Vol. II, p. 152.

81 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 121, Historia general..., p. 149.
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con afinidad “padre e hijo”, que en el caso de las deidades del maiz también remiten a figuras

como Piltzintecuhtli.??

Ademas, sobre la subita aparicion de Cinteotl junto a Toci, Graulich menciona que se
trataba del nacimiento del hijo, tal vez un rito reservado a los ritualistas y sacerdotes por lo
que no esta muy bien descrito.®® Sin embargo, Mazzetto explica que en este episodio hay un
error de lectura, pues es Toci quien va a buscar a Cinteotl en su templo, su hipétesis resulta
de un detalle en la informacidn en lengua néhuatl, pues en ese pasaje aparece la conjugacion
del verbo ana (ocanato) y la investigadora encontré que la palabra remite a la idea de capturar
a alguien, una enunciacion también utilizada para describir el nacimiento de un nifio, en este
caso, Cinteotl, el cautivo de su madre.3* Al respecto, Duran indica que en un momento la
encarnacion de Toci imitaba la posicion de parto, se agachaba y gemia, al hacerlo decian que
la tierra temblaba, ademas tanto la encarnacion y la gente con la que ésta se presentaba

recogian con un dedo algo de tierra y la comian o chupaban como sefial de reverencia.®®

Por otra parte, al igual que Itztlacoliuhqui, otras deidades se hacian presentes en la
fiesta. Aunque las fuentes no son claras sobre cuales eran los dioses que concurrian en estos
actos ceremoniales, la lamina de los Primeros Memoriales (f. 251v) representa
iconograficamente la complejidad de la fiesta: entre muchos otros elementos, en la parte
superior se distinguen encarnaciones de Toci (Teteo inan-Tlazolteotl) y sus sacerdotisas que
portan atuendos de color blanco, tocados salpicados de ulli y escobas; al centro, se observan
combates, bailes o procesiones y una estructura parecida a una escalera, mientras que como
personajes destacan guerreros (con armas y escudos) y sacerdotes (con el cuerpo pintado de
negro y tilmas de red); por altimo, abajo aparecen Toci-Teteo inan o Toci, Quetzalcoatl que
sostiene una escoba, al igual que Itztlacoliuhqui que se reconoce por el gorro curvo dentado.%®
(Imagen 7)

8 Qlivier, “The Re-enactment of the Birth of the Gods in Mexica Veintena Celebrations. Some Observations”,
p. 65.

8 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 116.

8 Mazzetto, Lieux de culte. .., p. 222-223.

8 [dem; Duran, Historia..., Vol. II, p. 152-153.

8 Espinosa Pineda, “Las vifietas de las 18 fiestas del afio solar en los Primeros Memoriales”, p. 92-96; Jiménez
Moreno “Explicacion de la pintura (Ochpaniztli)” en Sahagun, Primeros Memoriales, p. 47-48.
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Al amanecer del Gltimo dia, al pie del templo, Toci era ataviada como una mujer
aguila por los nobles, ellos le pintaban la cara y la cubrian con las partes del atuendo de la
deidad, la sahumaban y ofrendaban codornices decapitadas. Entonces le entregaban a Toci
algunos cautivos de guerra y ella sacrificaba a cuatro de ellos sobre el techcatl, después los
tlenamacac terminarian de sacrificar al resto. Posteriormente, Toci se encontraba con
Cinteotl, quien se despojaba de su méscara; participaban como séquito nuevamente las
curanderas, los huastecos junto a sacerdotes viejos o quaquacuiltin tocando instrumentos y
cantando. Esta parte de la ceremonia terminaba con un desfile militar y el areito.®” Se
presentaban sacerdotes, encarnaciones de Chicomecoatl que portaban la piel (tototecti), al
igual que sacerdotisas (cihuatlamacazque) de la diosa que, como caracteristica especial,
llevaban a la espalda un envoltorio de siete mazorcas salpicadas de ulli, ademas de que
esparcian granos y semillas.®® Al final de las ceremonias, persecuciones, cantos o gritos de
guerra y juegos gque se hacian en esta parte de la fiesta, los sacerdotes acompafiaban a la
encarnacion de Toci hasta, segln la fuente, el lugar llamado Tocititlan, donde se despojaria
de la piel de la primera Toci sacrificada y demas partes del atuendo, cuidando que la piel

quedara extendida y con la cabeza en direccion hacia la calle o el camino.®®

En este punto resulta importante destacar que el sacrificador era la encarnacion de
Toci, es decir la misma diosa regenerada. Al igual que en algunas narrativas miticas y como
en el testimonio de Tlacaelel que citamos al principio del apartado, se observa que
ceremonialmente los dioses sacrificaban, aunque resulta interesante que sea una deidad
femenina encarnada por un sacerdote hombre. También es importante destacar que el
sacrificante de estos actos podria considerarse la comunidad (apoyada por los sacerdotes),
pues aportaba a los teixiptla, los esclavos y los cautivos de guerra para el sacrificio. Y, al
final, los beneficios del sacrificio, como la regeneracion de la deidad femenina y el proceso
de trasformacion de su identidad a elementos guerrero/masculinos, estabilizaban el orden y
funcionamiento cosmolodgico. Igual de significativo es que las deidades a través de la
encarnacion se presenten para ejecutar las occisiones, pues hay que considerar que

interactuaban con los ritualistas y otros dioses hasta un punto de la fiesta donde sus funciones

87 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 122-124, Historia general..., p. 149-151.
8 |bid., p. 124-126.
8 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 125-126, Historia general..., p. 152.
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debian terminar y la vestimenta/piel era depositada en su templo en una posicion que

pareciera indicar que continuaba vigilando.

La lamina 30 del Codice Borbonico parece retratar estos momentos de la fiesta.
Previamente hemos explorado esta representacion pictografica como parte del andlisis del
baile-procesion del sacerdote mayor, de los mimixcoas y de los huastecos cuando se dirigen
hacia la encarnacién de Toci, en laimagen con atributos de Tlazolteotl. (Imagen 8a) Ademas,
en medio de la lamina y dominando la escena se ve a Chicomecoatl sobre una plataforma; la
encarnacion esta flanqueada por diversos personajes como los tlalogues de distintos colores
y demas representantes de la sobrenaturaleza asociados a la fertilidad, la luvia y el maiz.*°
Al final de la descripcion de la fiesta del Codice Florentino, se advierte la convergencia de
personajes en los actos de baile-procesion y luchas o combates rituales, ademas, como un
elemento particular se sefiala que cuando la diosa Toci terminaba de perseguir a dichos
ritualistas, al momento de irse, ellos le escupian o arrojaban flores.®* Al parecer escupir era
un acto imitativo o metaforico de fecundacion, pues siguiendo la interpretacion de Graulich
la fiesta del barrido, la primera del afio, de la limpieza o purificacion, celebraba la renovacion,
el comienzo y la siembra. De esta forma, la escena de Chicomecoatl y Toci frente a las
procesiones y bailes realizados por personajes masculinos implicaba la fecundacion de la
tierra.%? En este tenor, Olivier también destaca la importancia de los elementos “enemigos”
de los mexicas en la ceremonia, como el “origen huasteco” de Toci-Tlazolteotl que habia
parido o “capturado a un enemigo” al ser fecundada por el rey o tlatoani, representante de
Huitzilopochtli o Tezcatlipoca, elementos que ayudaban a construir la identidad mexica y de

sus propios dioses. %

Por lo que respecta a los sacrificios de Chicomecoatl y Atlantonan estan menos
descritos que el de Toci, ademas, los testimonios llegan a mezclar un poco los momentos de

la participacion de sus encarnaciones o ixiptlahuan y su sacrificio.** Sin embargo, siguiendo

% Del Paso y Troncoso, Descripcion, historia y exposicion del Codice Borbdnico, p. 143-165.

% Sahagun, Florentine Codex, Bk. II, p. 125.

92 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 109-134.

% Qlivier, “The Re-enactment...”, p. 65,71,73.

% Graulich identifico que dichos sacrificios se hacian casi al mismo tiempo que la inmolacién de Toci, lo que
explicaria la aparicion de Chicomecoatl, su encarnacién, sacerdotisas y sacerdotes al final de la fiesta cuando
esparcian granos. Graulich, El sacrificio..., p.126.
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la informacidn que proporciona Durén, los primeros dias de la fiesta, hasta el octavo, todos
ayunaban y realizaban autosacrificios, restricciones que culminaban cuando se sacrificaba a
una esclava ixiptla de Atlantonan, “cortandole el pecho y sangrandole el coragon y
ofreciéndolo con la mano alta al sol. Matauala el gran sacerdote del tenplo de Tlaloc”.%
Ademas, sefiala la fuente que arrojaban el cuerpo de la victima a un pozo o cavidad que habia
en el templo donde se habia hecho la inmolacion y a partir de esto se levantaba parte de las
prohibiciones del ayuno, solamente podian comer tortillas, jitomates y sal.®® Después,
tomaban a otra esclava, una joven de aproximadamente doce o trece afios, la preparaban
(vestian y “purificaban”) para encarnar a Chicomecoatl, dice el dominico: “poniendole sus
aderecos y la tiara en la caueca con las magorcas al cuello y en las manos, a la qual hacian

que se alegrase y baylase trayéndola de cassa en cassa de los sefiores”.%’

Previo al sacrificio de esta ixiptla, los sacerdotes realizaban una serie de actos rituales
entre sahumerios, la presentacion de la joven entre arreglos de mazorcas, flores y musica de
“bocinas y flautillas”, era paseada sobre una litera y pasaba frente a la representacion de
Huitzilopochtli para después llegar al templo de Chicomecoatl, su templo, el cual estaba lleno
de mazorcas, la acompafiaban personajes con jerarquia de altos mandos que le ofrecian
sangre de autosacrificio.? Al dia siguiente, cuando amanecia, era el momento de la occision,
la joven era tumbada sobre las mazorcas, era degollada, desollada y otro portador, un
sacerdote, se convertia en ixiptla, dice la fuente: “vistiendose vno de los sacerdotes el cuero
sobre el le bestian todas las ropas que la yndia hauia taydo [...] sacauanlo en publico y

tafiendo con su atanbor baylando todos trayendo por guia a aquel yndio”.%

Nuevamente vemos que un sacerdote portaba los atuendos y la vestimenta/piel, es
decir, tomaba la posicion de la diosa en el contexto ritual, la encarnaba, ademas, dirigia a los
distintos ritualistas que seguian con las ceremonias. Entonces, sumando a la interpretacion
de los anteriores pasajes de la fiesta Ochpaniztli, fortalecemos la idea de que la participacién

de los sacerdotes como encarnaciones y sacrificadores era clave en la dinamica ritual, para

% Duran, Historia..., Vol. II, p. 143.
% fdem

% fdem

% |hid., p. 144-145.

% |bid., p. 146.
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comunicar, manipular o tratar con la sobrenaturaleza, eran quienes tenian los conocimientos
especializados para dirigir la liturgia, ordenar y ofrecer los codigos para vincularse con las
deidades o traer a éstas al mundo terrenal para socializar con los creyentes y con ello cumplir

los objetivos de la celebracion de la fiesta.

Para cerrar, entre las representaciones pictograficas de la fiesta tenemos que la lamina
31 del Cddice Borbonico parece combinar los aspectos de ambos sacrificios: en el plano
central se observa la encarnacion de la deidad femenina para ser sacrificada, est4 tendida
sobre un lecho de papel salpicado de ulli y mazorcas, sacerdotes sacrificadores con el cuerpo
teflido de negro la sostienen por los cuatro extremos. Esta representacion se parece al
sacrificio de Chicomecoatl descrito por Durén, sin embargo, por los elementos iconogréaficos
que porta el personaje, se trata de una deidad acuatica, que puede ser Atlantonan o
Chalchiuhtlicue.!® Asimismo, en cada punto de las cuatro direcciones hay un tlalogue, tal
vez un sacerdote encarnando a la deidad, ademas de otros personajes relacionados con la
sobrenaturaleza, por ejemplo, del lado izquierdo aparece la encarnacion de Chicomecoatl que
indica la convergencia entre elementos fluviales, terrestres y agricolas. Esto también recuerda
la parte ultima de la ceremonia, donde en la presencia de Toci aparecian encarnaciones o

sacerdotes de Chicomecoatl.’®* (Imagen 8b)

Como cierre de esta seccion del apartado, consideramos haber sistematizado la
informacion de las fuentes y destacado los elementos méas importantes. La revision y analisis
de esta fiesta nos permite dimensionar la complejidad en torno a los temas de la encarnacion
de las deidades, los sacrificios y la participacion de los sacerdotes. Asimismo, antes de
proponer conclusiones, pasemos a revisar la Gltima fiesta que seleccionamos para analizar

estos fendbmenos.

§ Panquetzaliztli

Por ultimo, trataremos los sacrificios de la fiesta Panquetzaliztli que, como en otras
celebraciones, se realizaban al final de la veintena y en particular eran acompafiados de una

presentacion especial del ixiptla. Claro esta, para llegar al punto de la fiesta donde se

100 Del Paso y Troncoso, Descripcidn. .., p. 168-179.
101 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 102-104.
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realizaban las occisiones rituales, se llevaron a cabo una serie de actos ceremoniales como
las practicas de ayuno, penitencia, merecimiento, presentacion de esclavos para el sacrificio

y distintos ofrecimientos.%?

La parte final de la fiesta Panquetzaliztli se componia del recorrido ceremonial o
carrera: Ipaina Huitzilopochtli, “la velocidad/ligereza de Huitzilopochtli”,}%® y los sacrificios
en la cima del Templo Mayor, ceremonias que se hacian en el ultimo dia de la veintena y en
los primeros de la siguiente, que era Atemoztli. En primera instancia, hay que reconocer que
estudios recientes como los de Mazzetto y Schwaller se han encargado de reconstruir el
circuito o recorrido ceremonial y criticar la informacion de las fuentes, en particular
atendiendo una serie de confusiones sobre las encarnaciones de tzoalli (una mezcla de
amaranto con otros componentes) o0 madera y su identificaciobn con las deidades:
Huitzilopochtli, Painal y Cuahuitl Icac.®* Entonces, por nuestra parte, enfatizaremos el papel
del sacerdocio en la fiesta, actuar que resultaba muy importante en la formacién de las
encarnaciones, su participacion en la carrera como séquito de éstas, su propia funciéon como

ixiptla y sus ofrecimientos a la sobrenaturaleza.

En Panquetzaliztli, siguiendo la interpretacion de Graulich, se celebraba el
nacimiento de Huitzilopochtli, dios patrono de los mexicas, a través de encarnaciones
especiales hechas de tzoalli y la conjuncion de actos rituales que reproducian etapas de la
migracion mexica, el descenso y triunfo de Huitzilopochtli del Coatepetl contra los
huitznahua o en otra version los mimixcoa, lo que convertia a la celebracion en el “mito en
accion”. En efecto, en el tiempo-espacio ritual acontecian de nuevo estos hechos que definian

el funcionamiento del cosmos y posicionaban al dios tutelar mexica sobre el resto de

102 3obre la bibliografia particular de esta fiesta tenemos, por ejemplo, un estudio completo (primera referencia)
sobre la fiesta; un articulo, antes mencionado, (segunda referencia) sobre la complejidad de los recorridos
rituales de la veintena y un articulo que se enfoca en aspectos de orden cosmogonico y estructural de la fiesta
(tercera referencia): Schwaller, The Fifteenth Month. The Aztec History in the Rituals of Panquetzaliztli;
Mazzetto, “Mitos y recorridos divinos en la veintena de Panquetzaliztli”; Kruell, “Panquetzaliztli. El nacimiento
de Huitzilopochtli y la caida de Tezcatlipoca”.

193 Duran, Historia..., Vol. 11, p. 282. Literalmente dice el dominico: “llamaban 4 esta prisa Ypaina
Huitzilopochtli la priesa [sic] y velocidad y ligereza de Huitzilopochtli”.

104 Mazzetto, “Mitos y recorridos...”, p. 51-56; Schwaller, “The Toxcatl and Panquetzaliztli figurines”, p. 172-
178.

275



deidades, en particular, sobre Quetzalcoatl, pues éste habia sido sustituido por Huitzilopochtli

como el nuevo o quinto Sol debido a la preeminencia mexica.'%

El nacimiento de Huitzilopochtli (icuac tlacatia in Uitzilopochtli/ “cuando nacia
Huitzilopochtli”)!%® a través de su ixiptla de tzoalli,'® como manipulacién de la
sobrenaturaleza implicaba una importante participacion de los sacerdotes, pues ellos
construian el soporte material del ixiptla, su encarnacion de amaranto en forma humana que
cubrian con la vestimenta/piel y adornos principales de Huitzilopochtli. Segun el texto
conocido como “Costumbres, fiestas, enterramientos ...”, la estructura de la encarnacion, que
seria paseada por todo el valle, era de palo o piedra, elaborada y cuidada por los sacerdotes
que se juntaban desde media noche con este propdsito.l®® Por su parte, en el Codice
Florentino, Sahagun y sus colaboradores indigenas también sefialan que dicha labor se hacia

al anochecer y daban forma humana a la pasta de amaranto.'% (Imagen 9a)

Al respecto, sobre el tzoalli, es fundamental decir que era una pasta hecha con
amaranto molido, maiz y miel de maguey (aunque podria haber algunas variaciones en las
mezclas) y se consideraba como “la carne de los dioses”.*'% Ademas, como observo Reyes
Equiguas en su estudio sobre el huautli (amaranto), los ixiptlahuan de las fiestas hechos con
tzoalli poseian una representacion de rganos de la percepcion: ayocotes por 0jos y pepitas
de calabaza como dientes; asimismo, se usaban palos en analogia a sus huesos, jades como
sus corazones y la masa como la carne; ademas al identificarse con deidades portaban plumas,
adornos o atuendos especificos. Igualmente, sefiala el investigador que todos estos elementos
eran importantes pues ritualmente estas figuras estaban animadas, se habian trasformado en
las deidades y podian beber, hablar, comer e interactuar, por ejemplo, al recibir las

ofrendas.'!!

105 Graulich, El sacrificio..., p. 132-135, Ritos Aztecas..., p. 191-193, 202-206. 380-386

106 Sahagun, Primeros Memoriales, p. 55, 57. Traduccién de Jiménez Moreno.

107 Qlivier, “The Re-enactment...”, p. 68-71. El autor destaca esta observacion desde distintos aportes de la
historiografia del tema y sefiala la recurrencia de las fuentes por apuntar mas hacia el tema del sacrificio de la
deidad a través de los esclavos bafiados y el propio ixiptla de amaranto.

108 «“Costumbres...”, p. 50 [£.350v]

109 sahagun, Florentine Codex, Bk. XII, p. 51.

110 Reyes Equiguas, “El huauhtli en la cultura nahuatl”, p. 84, 105-106.

111 1bid., p. 107-109.
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Sobre nuestro caso de estudio, dice el Cddice Florentino que en Panquetzaliztli
decoraban la encarnacion de Huitzilopochtli con plumas de aguila, cafias para flechas, su
escudo, tiras de piel de coyote.!'? Por su parte, Duran refiere que algunos de sus adornos eran
un penacho, plumas coloridas y ricas, un pico y una bandera de oro, un baston en forma de
serpiente color azul (representando el arma del dios), entre otros elementos, y que ademas
recibia mantas y joyas.'!3 Posteriormente, dice el Codice Florentino que después de armar o
formar un primer ixiptla de Huitzilopochtli en un lugar llamado Itepeyoc, se formaba un
segundo que era conocido como Tlacahuepan Cuexcotzin e indica el mismo texto que, al
amanecer, “se les presentaron ofrendas/njman ie ic ymixpan tlamanalo”.*'* (Iméagenes 9b y
9c¢) La informacion de la fuente “Costumbres, fiestas, enterramientos ...” menciona que
entonces los sacerdotes llevaban los ixiptla de amaranto a lo alto del templo, se expresaba
que habia nacido Huitzilopochtli, le cantaban, tocaban instrumentos, quemaban copal y le

ponian ofrendas.!t®

De acuerdo con nuestra interpretacion, los sacerdotes conocian los significados e
importancia de las ceremonias, en especifico en esta situacion de gran importancia por ser el
nacimiento de Huitzilopochtli, su vivificacion y contacto con los creyentes. Aunque los datos
nos limitan en el detalle de todas las actividades que hacian los sacerdotes y como se
organizaban para ello, encontramos en cada narracion de los distintos documentos la mencién
de estos especialistas religiosos, entonces, entendemos su protagonismo determinante frente
al desarrollo de los actos rituales de la fiesta, manipulando los objetos especiales
considerados sagrados, acompariando a las deidades, manteniendo la parafernalia alrededor
de la fiesta y, en general, presentdndose como los penitentes y oferentes representantes de la

comunidad.

El siguiente acto consistia en que un sacerdote ixiptla de Quetzalcoatl bajaba del
Templo de Huitzilopochtli (el Coatepetl) sosteniendo una “estatua o imagen”, es decir, la

112 sahagun, Florentine Codex, Bk. XII, p. 53.

113 Duréan, Historia..., Vol. Il, p. 26-28.

114 Sahagun, Florentine Codex, Bk. 11, p. 175.

15 «Costumbres...”, p. 51. [f.351r] Recientemente, Elena Mazzetto publicd un articulo donde analiza los
ixiptlahuan comestibles de Huitzilopochtli en las veintenas Toxcatl y Panquetzaliztli, en su texto profundiza en
estas figuras para denotar su importancia, simbolismo y propone que se trataban distintas facetas del dios en
vinculo con los siclos miticos y los temas de trasformacion, sacrificio y muerte. Mazzetto, “Pelo de coyote y
flecha de pedernal: transformaciones de los ixiptla de amaranto de Huitzilopochtli en las fiestas del afio solar”.
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encarnacion del dios Painal, éste tenia su disfraz de colibri, su tocado o adorno de la espalda
Ilamado anecuyotl, un estandarte de oro y un collar de chalchihuites. Entonces, comenzaba
su recorrido o procesion, pasaba por distintos lugares donde se le ofrecia copal y se le
decapitaban codornices.''® Dice Torquemada que habia otro personaje junto a Quetzalcoatl,
él llevaba un gran baston de serpiente ondulada, que hacia interactuar con la encarnacion
hecha de amaranto.!'” Segin Mendieta, el “papa y sus cardenales”, es decir, altos mandos
religiosos dirigian el recorrido, el “Papa” tomaba la estatua y los demas sacerdotes iban tras

2

él.18 Por su parte, el texto de “Costumbres, fiestas, enterramientos...” indica que
“ochocientos” bajaban con los sacerdotes y el ixiptla de “Paynalcin” e iniciaban el baile y
recorrido de la fiesta por diferentes puntos de la ciudad, los sacerdotes lo llevaban y eran

recibidos por otros sacerdotes en los lugares o “templos” que visitaban.'%°

Sobre este recorrido caracteristico de la fiesta, siguiendo la idea del “andar
existencial” como analogia del caminar y vivir, el hacer procesion por el circuito ceremonial
de ipaina Huitzilopochtli podemos interpretarlo como una forma equivalente de vivificacion
de la encarnacién de amaranto. Este acto litdrgico dependia fundamentalmente de la
organizacion y actuar de los sacerdotes de la demarcacion, pues en primer lugar la
encarnacion de Huitzilopochtli era trasportada por éstos y recibida por otros de sus
compafieros en los distintos puntos de la ciudad que visitaba, es decir, dependian de la
capacidad de planeacion de los sacerdotes para que se desarrollara el acto religioso y que la

encarnacion del dios pudiera relacionarse con la comunidad.

Siguiendo con los actos de la fiesta, al mismo tiempo que se realizaba el recorrido,
ocurria también un combate ritual, una escaramuza de los esclavos que serian sacrificados,
unos encarnaban a Huitzilopochtli contra otros que eran tomados por los huitznahuas y los
guerreros mexicas, luchaban hasta que llegaba la encarnacion de tzoalli, entonces la dindmica
era la de perseguirse y dispersarse.!?® Después, muchachos del séquito de la encarnacion
corrian y gritaban, llevaban insignias que simulaban el artefacto tlachieloni, “el instrumento

para ver”, del dios; acto seguido, dos guerreros se presentaban en el recinto sagrado y subian

116 Sahagun, Florentine Codex, Bk. Il, p. 175-176.
17 Torquemada, Monarquia Indiana, Vol. 111, p. 405.
118 Mendieta, Historia eclesiastica indiana, p. 101.
19 “Costumbres...”, p. 51. [f.351r]

120 sahagUn, Historia general..., p. 164.
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al templo de Huitzilopochtli y entregaban dichas insignias a la encarnacion de tzoalli, un
sacerdote les cortaba las orejas, estos dos bajaban del templo y podian llevarse una parte de

la efigie a su comunidad para repartirla y comerla con sus parientes.!?

Maés tarde en la ceremonia, los cautivos y los esclavos eran llevado al Templo Mayor
donde realizaban una procesion circular alrededor del templo, entonces ocurria un acto ritual
relevante para nosotros, pues un sacerdote descendia del templo con unos grandes papeles
tetehuitl o teteuhpohualli, que ofrecia a los cuatro rumbos y ponia en el cuauhxicalco.
Paralelamente, otro sacerdote descendia culebreando con un baston o palo largo en forma
serpentina y que estaba adornado con plumas rojas en la boca que simulaban llamas, su cola
era de papel y muy larga. Sahagun claramente nos dice que era la xiuhcoatl, “serpiente de
fuego”, el arma de Huitzilopochtli, ésta también era presentada a los cuatro rumbos y arrojada
con los tetehuitl en el cuauhxicalco y ahi se quemaban juntos. El sacerdote regresaba a la
cima del templo y entonces los ritualistas que acompafiaban el acto comenzaban a tocar sus
trompetas de concha y caracoles.'?® En su andlisis, Graulich indicé que estos ritos son, a
grandes rasgos, trasparentes pues fungian como una reactualizacion del mito del nacimiento
de Huitzilopochtli y su triunfo sobre Coyolxauhqui y los cuatrocientos huitznahuas, el
sacerdote que bajaba con la xiuhcoatl era Huitzilopochtli que descendia del Coatepec (su
lugar de nacimiento), mientras que los papeles que eran quemados sustituian a los

huitznahuas.'%

La fiesta seguia con el sacrificio de los esclavos y prisioneros o cautivos, esto se hacia
después de la quema de los tetehuitl, cuando los sacerdotes descendian con el ixiptla de
tzoalli, pasaban por los papeles quemados, frente a las victimas que los seguian a la cima del
templo. Entonces, iniciaba el sacrificio, primero los cautivos en el templo de Huitzilopochtli
y luego los esclavos en el templo Huitznahuac, los sacerdotes tlamacazque o tlenamacac
ejecutaban la occision sobre el techcatl, sacaban el corazon y los cuerpos eran echados a

rodar por las gradas de templos.?*

121 fdem.

122 |bid., p. 165; Florentine Codex, BK. II, p. 147.

123 Graulich, Ritos Aztecas..., p. 202.

124 sahagUn, Historia general..., p. 165; Florentine Codex, Bk. Il, p. 148; Motolinia, Memoriales, p. 62.
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Nuevamente, al igual que en Ochpaniztli, parece que el sacrificante beneficiario de
los sacrificios es la comunidad; y por su parte, la participacion del dios con su hacimiento en
las cosas terrenales, eventos necesarios para el sostenimiento del mundo y festejo mexica a
su deidad patrona, tienen como condicién ser organizados y dirigidos por los sacerdotes para
que los complejos elementos y simbolos de la fiesta puedan articularse de la manera correcta

y ser efectivos.

Por otro lado, la ldmina correspondiente a la veintena en los Primeros Memoriales
[fol.252v.] parece representar estos hechos: justo al centro, en la parte superior, aparece la
posible efigie/encarnacion de tzoalli portando la xiuhcoatl asoméandose de un templo.
(Imagen 10) Abajo, en medio de la Id&mina, se observa el sacrificio por cuatro sacerdotes
(chachalmecah) de un ixiptla de Huitzilopochtli identificado por su pintura facial, del lado
izquierdo de éstos se presenta otro sacerdote sacrificador pues porta su cuchillo y bolsa de
copal. Abajo al medio, siguiendo a Espinosa Pineda, se representa el cuauxicalco y sobre él
un sacerdote con una gran tea encendida y vestido con una estola de papel, frente a él otro
sacerdote. El resto de personajes que se encuentran bailando o haciendo procesion son
encarnaciones de Huitzilopochtli, los mimixcoa en referencia a los huitznahua y algunos

jovenes que participaban en las danzas.?®

Después del sacrificio, el sumo sacerdote, tal vez uno de los quequetzalcoa, pues es
Ilamado Quetzalcoatl en el Cddice Florentino, a la presencia del tlatoani, el teohua o
sacerdote guardian de Huitzilopochtli y otros altos mandos o dignatarios, se sacrificaba la
encarnacion de amaranto pues tiraba un dardo a la efigie y la despedazaban para repartirla:
el corazdn se daba al gobernante para que lo comiese y el resto de la masa como la estructura
(huesos) se esparcian o distribuian al pueblo y lo comian; sefiala la fuente sahaguntina que
se decia: teucualo o “el dios se come”. 12 Al respecto de este Gltimo punto, Olivier remarca
la importancia que tenian los seres humanos ante el funcionamiento del mundo y constitucion
de sus propios dioses gracias a su participacion en el ceremonial, en este caso de la

construccion/nacimiento, celebracion y consumo del “cuerpo” de la deidad patrona mexica,

125 Espinosa Pineda, “Las vifietas...”, p. 102-106.
126 gahagun, Florentine Codex, BK. I, p. 6, Historia general..., p. 204-205. Cf. “Costumbres...”, p. 51-52.
[f.351r-f.351v]; Motolinia, Memoriales, p.62.
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procesos rituales que eran fundamentales pues significaban el renacimiento ciclico de

Huitzilopochtli, su dios tutelar.t?’

De acuerdo con la informacion de Duran, se trataba de una “consagracion”,*?8 que, al
respecto, algunas fuentes vinculan este aspecto con la presencia de sangre humana en la
mezcla de la masa de tzoalli de la encarnacion. Situacion que parte de una exageracion de los
autores coloniales, Mazzetto, quien estudio este problema, identifico que se trata de un mal
entendido de los autores novohispanos al desarrollar la informacion sobre las efigies divinas,
por ejemplo, lo mas parecido en Panquetzaliztli es que salpicaban el ixiptla con la sangre de
los sacrificados, “acto que tenia lugar después de la consagracion de su cuerpo”.'? Después
de estos actos, la fiesta cerraba con la ceremonia escaramuza de Chonchayotl,**° sin embargo,

los aspectos que hemos tocado son los mas importantes de la participacion sacerdotal.

Como en los ejemplos anteriores, la dindmica o labor de los sacerdotes nahuas en
Panquetzaliztli era fundamental, claramente al ser los especialistas religiosos por definicion
sus responsabilidades ante el ceremonial eran maltiples y muy importantes. La encarnacion,
vivificacion y sacrificio de las deidades da muestra de ello, y hemos descrito y analizado su
papel como “dadores” intermediarios entre la colectividad humana y la sobrenaturaleza.
También es clave destacar, como en este caso, la participacion de la comunidad para
contribuir con los actos rituales que, al fin y al cabo, dentro de la perspectiva religiosa y
cosmovision indigena, era necesaria para perpetuar los ciclos de vida y muerte del cosmos y

de los dioses.

§

A lo largo del apartado, con base en los ejemplos de Tlacaxipehualiztli, Etzalcualiztli,
Ochpaniztli y Panquetzaliztli advertimos multiples aspectos de los sacrificios, la presencia
de las encarnaciones divinas y la participacion de los sacerdotes. En primera instancia,

observamos la dinamica del sacrificio como pago de la deuda (nextlahualtin) y el sacrificio

127 QOlivier, “The Re-enactment...”, p. 73.

128 Duran, Historia..., Vol. ll, p. 44.

129 Mazzetto, “;Miel o sangre? Nuevas problematicas acerca de la elaboracion de las efigies de tzoalli de las
divinidades nahuas”, p. 91.

130 Sahagun, Florentine Codex, BK. 11, p. 149, Historia general..., p. 166, Primeros Memoriales..., p. 58. Cf.
Ritos Aztecas..., p. 218-219.
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de las deidades (teteo imixiptlahuan) en el contexto de las fiestas que ejercia distintos
propositos, fundamentalmente la basqueda de intercambio de dones, el cuidado del orden y
del funcionamiento del cosmos, y la regeneracion o vivificacion de las deidades.

Como segundo punto, en el apartado logramos observar y analizar la ambigiiedad que
puede manifestarse entre sacrificante, sacrificador y victima, pues, como vimos, la presencia
de las deidades como encarnaciones en el mundo terrenal o social humano complica mucho
la interpretacion de los rituales para acercarnos al significado de los mismos. Pues, por
ejemplo, el papel de sacrificador estaba reservado a sacerdotes de alta jerarquia, pero, que las
deidades como ixiptla o “encarnaciones localizadas” se presentaran en el contexto festivo y
realizaran sacrificios de victimas, ya sea esclavos, cautivos de guerra u otras deidades, es un
aspecto significativo. En cada caso pudimos destacar sus caracteristicas y asociar esto con

aspectos cosmologicos.

Finalmente, articulamos toda esta informacién con la participacion del sacerdocio
pues, aunque las fuentes no pueden aportarnos contextos mucho mas amplios de sus
actividades litdrgicas, si logran evidenciar el protagonismo de los sacerdotes como
dirigentes, ejecutores e incluso ixiptla de las deidades para llevar a cabo su papel como
dadores/oferentes. Asimismo, no descuidamos la interpretacion segin la cual estos
especialistas conocian el propdsito fundamental de cada acto ritual y por ello tenian mayor
responsabilidad en procurar el desarrollo correcto de la fiesta, la parafernalia alrededor de
ella, cada una de las actividades y elementos que componian los rituales; y, por supuesto, los
sacrificios que conferian uno de los puntos mas criticos e importantes de cada veintena. A
manera de cierre, dimensionamos el tema en su complejidad y ofrecimos un panorama amplio

del trabajo sacerdotal, aun cuando apenas abrimos una brecha al respecto.
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Anexo 4.4

Imagen 1. Primeros Memoriales, fol. 255r. Tlamictiliztli (muerte sacrificial).

Imagen 2. Duran, Historia, f.238r. Sacerdotes chacalmeca realizan un sacrificio sobre una
piedra de sacrificio o techcatl.
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Imagen 3a. Cddice Magliabechiano, f. 70r. Imagen 3b. Codice Tudela, f. 53r. Escena

Representacion del sacrificio en un templo, los similar a la anterior, los sacerdotes
sacerdotes sacrificadores llevan una manta blanca  sacrificadores llevan el mismo adorno en
enredada en la cabeza. la cabeza.

Imagen 4. Primeros Memoriales, fol. 250r. La veintena Tlacaxipehualiztli. En la parte de
arriba destacan los sacrificios, con la presencia de sacerdotes chachamecatl, en el circulo de
abajo encarnaciones de deidades y xipeme “portadores de pieles” en los bailes-procesion.
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Imagen 5. Primeros Memoriales, fol. 250v. La veintena Etzalcualiztli, Destacamos en los
circulos los sacrificios de los teixiptlahuan (encarnaciones divinas) de Tlaloc o tlaloques.

Imagen 6a. Cddice Florentino, Libro |, Imagen 6b. Codice Florentino, Libro Il, folio.
folio. 23r. Entrega de los corazones de los  46r.Regreso al muelle de Tetamazolco “El lugar
sacrificados y demas ofrendas en el del sapo de piedra” donde los sacerdotes se

sumidero del Pantitlan. bafiaban después de los rituales en el Pantitlan.
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Imagen 7. Primeros Memoriales, fol. 251v. La veintena Ochpaniztli.
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Imagen. 8a. Lamina 30 del Cddice Borbonico. Presencia de  Imagen 8b. Lamina 31 del Cddice Borbonico. Sacrificio
encarnaciones de las diosas: Chicomecoatl (al centro) y de una diosa-encarnacién asociada con el agua (Atlantonan
Toci-Tlazolteotl (abajo a la derecha) ademas de personajes o Chalciuhtlicue). Rodeada por los tlaloque en cada punto

con motivos agricolas-fluviales asociados a la cardinal, también acompafia la encarnacion de
sobrenaturaleza (sacerdote mayor, mimixcoas, huastecos, Chicomecoatl (del lado izquierdo), abajo a la derecha un
entre otros) que las rodean en baile-procesion. sacerdote con una bandera con el simbolo ilhuitl y en la

parte superior derecha otros dos personajes.

Imagen- 9a. Elaboracién del ixiptla Imagen 9b. Cddice florentino, Lib. Imagen 9c. Cddice florentino, Lib.
de amaranto en Toxcatl. Codice XIlI, f. 30. XII, f. 32.
florentino, Lib. XII, f. 30.
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Imagen 10. Primeros Memoriales fol.252v. La veintena de Panquetzaliztli. Sacrificio y
participacion de los sacerdotes.
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—Conclusiones del capitulo IV

En un esquema general conformado por cuatro grupos de actividades dividimos y analizamos
el desarrollo de las fiestas religiosas nahuas: penitencias 0 merecimiento, los bailes y las
actividades asociadas a ellos, las oblaciones u ofrendas y, por ultimo, los sacrificios y las
encarnaciones de las deidades. A través de este trabajo expusimos los roles de los sacerdotes
y creemos haber destacado que “los dadores, los penitentes” eran el grupo clave para el

correcto desenvolvimiento de las ceremonias que componian las fiestas.

Las fiestas eran la maxima expresion de religiosidad de los nahuas prehispanicos. A
partir del cotejo de fuentes, ofrecemos una reconstruccion de los actos litirgicos mas
importantes, sus posibles significados y funcionamiento dentro de la cosmovisién indigena;
también, destacamos el vinculo del sacerdocio con las ceremonias a nivel simbdlico, el
porqué de su presencia y actuacion, ademas de observar su posicion frente a la sociedad como
organizadores o dirigentes de estos actos, representantes e intermediarios de la comunidad

frente a la sobrenaturaleza.

Vimos que los sacerdotes, personajes con caracteristicas y cualidades particulares
(extrafios, diferentes, extrahumanos) entraban en contacto con la sobrenaturaleza en primer
lugar, con una rigurosa preparacion ritual como los penitentes por excelencia, pues ese era
esencialmente su cuidadoso oficio (en parafrasis de Graulich). Hacian el merecimiento
necesario para ingresar al estado de liminalidad que ofrecia la fiesta religiosa, el tiempo-
espacio distinto de la normalidad social. Posteriormente, venia el resto de la liturgia y
nuevamente el sacerdote frente al ritual y la sociedad, los dadores, los penitentes (in
tlamacazque, in tlamaceuhque) tomaban el protagonismo pues eran los especialistas
religiosos por definicion, los personajes que la sociedad cultural e histéricamente habia
producido para dominar los conocimientos necesarios sobre la ejecucion ritual, la
organizacion de las acciones que debian tomar los participantes de la comunidad en las

ceremonias y la parafernalia alrededor de ello.

Acto seguido, procesos de trasformacion con el apoyo de atuendos, tocados o
vestimentas/piel ocurrian para que el intermediario se convirtiera en “puente y voz” con las
deidades, para iniciar la entrega, extension u ofrecimiento de dones en forma de cantos,

masica, bailes, juegos, batallas, ofrecimientos materiales, sacrificios y demas oblaciones.
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Estas ofrendas se presentaban en complejas formas metaforicas y metonimicas de elementos
de la cosmovision codificados para los dioses remitentes, pues el propdsito era que las
deidades se vieran comprometidas a entrar en dicha dinamica de intercambio y reciprocidad
con la comunidad humana. Asimismo, expusimos que los fines de las fiestas podian
ampliarse a la dindmica del don, por ejemplo, notamos que algunas ceremonias tenian la
intencion de evocar procesos de corte mitico o cosmoldgico, como el sacrificio, renacimiento
o0 regeneracion de los dioses, pues la encarnacion de éstos traia consigo su presencia en el
mundo terrenal, tenian agencia o agentividad. Finalmente, en cada parte de nuestro analisis,
una de las constantes era la presencia fundamental de los sacerdotes: cuando terminaba la
fiesta al haber culminado el periodo y ritmo ceremonial de cada veintena, cuando la
“normalidad” o el “orden” habia sido devuelto, los sacerdotes habian proyectado todo su
esfuerzo y trabajo para que las condiciones y acciones dentro de la fiesta hubieran sido las
idoneas para el beneplacito de los dioses; e igualmente continuaban con el siguiente periodo

pues el cempohuallapohualli seguia, era un ciclo festivo.

Como demuestra este ultimo capitulo, la informacién de las fuentes es considerable,
incluso nos limitamos en seleccionar, desde nuestra postura, los ejemplos idoneos para cada
analisis, asi faltaron por revisar bastantes veintenas. Sin embargo, con el conjunto de nuestra
seleccion se logra configurar una muestra interesante sobre los alcances y limites de
investigacion que hay para el tema. Ultimamente, la complejidad de estos actos en el
pensamiento religioso e interaccion social de los nahuas prehispanicos son aspectos que
todavia no acabamos de explorar y comprender, pero con los ejemplos y los puntos que
hemos destacado sobre el trabajo sacerdotal, consideramos haber contribuido al analisis
global de los fendmenos estudiados, mismos que todavia requieren mas atenciéon de los

especialistas.
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Reflexiones finales

El rito es la forma adecuada de recibir a los dioses en su tiempo y circunstancia. La fiesta no
es un mero recuerdo del origen del tiempo; no es una mera conmemoracion. Se actlia por la
necesidad del presente de adecuarse al arribo divino. Se colabora con el dios que llega,
armonizando la accion ritual con la accion pautada del dios. La del dios también es una accion
regulada y el hombre lo sabe. El creyente debe esperar la fiesta en las condiciones especificas
que requiera la naturaleza de la fuerza que se hace presente. La continencia sexual y el ayuno
pueden ser fuentes de vigor animico. En algunas fiestas no se comia sino una vez al dia, sin
chile ni sal; en otras habia prohibicién de bafio, o permanecian los fieles en vigilia, o se
sangraban, o cantaban y danzaban para los dioses, o con los dioses, 0 como los dioses mismos,
por ellos. Con el rito se paga y con el rito se pide. El rito auxilia y alimenta a los dioses
siempre hambrientos. La omisién del rito es una ofensa a los vengativos. La preparacion ritual
incompleta coloca a los creyentes en una situacion de riesgo, debilidad; es la posibilidad de
un peligroso contacto con la fuerza sin que el fiel tenga el vigor necesario para afrontar la
experiencia. La fiesta es la culminacion del dialogo o del intercambio. El rito implica el
conocimiento de la regularidad de los dioses. Esa regularidad permite al hombre inquirir en
los campos de la sobrenaturaleza.

Alfredo Lépez Austin?

Entonces ¢cuéles son las aportaciones que hacemos al estudio de la participacion del

sacerdocio en las fiestas de las veintenas?

Creemos que el apelativo, in tlamacazque in tlamaceuhque “los dadores, los
penitentes”, un posible difrasismo, sintetiza muy bien la idea que tenian los antiguos nahuas
sobre sus sacerdotes: los que buscaban el merecimiento a través de las practicas de
abstinencia y penitencia, intermediarios con la sobrenaturaleza, representantes de la
comunidad humana en el intercambio de dones (los que daban o extendian las oblaciones) y
los organizadores, dirigentes, oferentes y oficiantes de la ritualidad. Todas estas
caracteristicas y cualidades estaban fundamentadas en el orden social y en el esquema de
pensamiento de la cultura nahuatl, es decir, la figura del sacerdote respondia claramente al

contexto historico del pueblo que determind las funciones religiosas para estos personajes.

Nuestro primer capitulo configurd una serie de bases que cimentaron la investigacion,
con ese contenido pusimos de manifiesto la diversidad seméantica en los conceptos sobre los
especialistas rituales, la magia y la religion, y las dimensiones histdricas en torno al
sacerdocio y el sacerdote. Asimismo, con una critica a las fuentes novohispanas, vimos que

el acercamiento a los recursos documentales debia de ser riguroso, pues en el afan por

! Lopez Austin, Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana, p. 198-199.
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explicar el mundo indigena los autores europeos usaron una serie de métodos, conceptos y
recursos de orden filosofico para explicar las estructuras sociales y religiosas nativas, estas
ultimas tildadas como idolatria y falsa religion.

Fundamentalmente, una de las ensefianzas clave fue comprender que cada grupo
humano define el papel de sus ritualistas, su vinculo al sistema social y de pensamiento en el
que se desempefian este tipo de personajes. Entonces, no es suficiente traducir un concepto
exogeno a la lengua indigena, pues lo importante es explicar y articular en contexto los
elementos y funciones que definen al especialista religioso de acuerdo con su sociedad. Por
tanto, ajustandonos a los limites de la investigacion y omisiones de la historiografia, segln
nuestro estado de la cuestion, determinamos que era fundamental desmenuzar la posicion

social y elementos asociados al mundo simbdlico o cosmovision de los sacerdotes.

En consecuencia, nuestro segundo capitulo se dedicé al estudio socio-politico del
mundo néhuatl para ubicar en su entorno historico a estos especialistas rituales, que
globalmente pueden ser nombrados como tlamacazqui o teopixque, aunque existiera una
multiplicidad de apelativos. Con base en esta observacion, tratamos de profundizar en los
distintos nombres, su significado linguistico y asociacion a las caracteristicas, funciones y
jerarquias de los diversos miembros del sacerdocio indigena. Si bien no somos especialistas
en la lengua ndhuatl, ofrecimos un acercamiento a estos conceptos. Asi, en correspondencia
con sus traducciones aproximadas, a lo largo de la tesis tratamos de enunciar todos los
elementos (sociales, culturales y litdrgicos) que desprenden los significados de los apelativos

que nombran a los sacerdotes.

Igualmente, la aportacion central del capitulo segundo fue un acercamiento historico
a las estructuras sociales y de poder en relacion con el sacerdocio, aparte de situar el rol,
prestigio, funciones y facultades de la teopixcayotl y sus miembros en la comunidad. De esta
forma, siguiendo las propuestas precedentes que entienden al sacerdocio como una
institucion asociada a la élite, nos cefiimos a esa interpretacion clasica, aunque tratamos de
actualizar la informacion y los debates en torno a las ideas de organizacion politico-religiosa
indigena. En este tenor, pusimos en evidencia una serie de testimonios que relacionaban el
sacerdocio indigena con el dominio social a través de: su conocimiento religioso y litargico,

los vinculos con los supremos gobernantes y la complejidad de la vida sacerdotal.
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Evidentemente, al ser esta parte de la investigacion un complemento del objetivo principal,
ofrecimos un panorama general y dejamos pendientes algunos asuntos que excedian la
delimitacion de la investigacion, como el problema de la jerarquia y organizacion sacerdotal.
Para otras pesquisas pensamos que una via de analisis puede ser el método comparativo con

otras latitudes mesoamericanas.

El capitulo tercero tiene como base la exposicion y analisis de las “caracteristicas
simbolicas” de los sacerdotes, es decir, los aspectos asociados a la cosmovision y el
pensamiento religioso. Tratamos con rigurosidad las fuentes primarias (alfabéticas y
pictogréficas) de donde desprendimos informacion sobre mitos, testimonios y diferentes
datos para reconstruir la imagen de los sacerdotes con respecto a la sobrenaturaleza, las
deidades y las précticas litargicas de las fiestas. Ademas, nuestro analisis se apoyd y contrasto
con un conjunto de interpretaciones y recursos metodoldgicos para incorporar al trabajo las
herramientas tedricas necesarias con las cuales explicar la complejidad del tema: por un lado,
la relacion humanos y sobrenaturaleza; y por otro, las cualidades, caracteristicas y

capacidades de los ritualistas.

Debido a lo cual, consideramos que los aportes fundamentales del capitulo giran en
el acomodo y profundizacion de las ideas sobre los sacerdotes como ritualistas,
intermediarios, personajes extrahumanos, intercambiadores de dones con las deidades y
representantes de la comunidad humana con la sobrenaturaleza. La exposicion sobre estos
aspectos nodales de “los dadores, los penitentes”, nos permite explicar que los sacerdotes,
segun las referencias miticas, emularon o recibieron de los dioses las actividades que los
definen y les son prerrogativas: penitencia, abstinencia, autosacrificio, ofrecimiento de
sahumerios, capacidad de trasformacion, don o presentacion de ofrendas, realizacion de ritos
y sacrificios. Por otra parte, advertimos que existia una alianza con las deidades que
implicaba la reciprocidad de dones y establecia vinculos casi de tipo familiar entre la
humanidad y la sobrenaturaleza; ambas colectividades estaban separadas por distintas
esferas, mundos o tiempo-espacios, por lo que la labor del intermediario ritualista era

fundamental para conjugar los planos de accion humana y de las deidades.

Al mismo tiempo, a través de la iconografia pudimos corroborar y reinterpretar los

datos de las fuentes alfabéticas, los propios significados y contextos de las imagenes nos
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permitieron comparar la informacion recabada y agregar algunos datos, que contribuyeron a
la elaboracion de nuestras ideas sobre cuales eran las caracteristicas y cualidades simbdlicas
de los sacerdotes.

Por ende, si pensamos en las aportaciones del capitulo tres, consideramos que éste se
apoya muy bien en una historiografia reciente y presenta nuevas ideas sobre el sacerdocio en
la cosmovision. Somos conscientes de la complejidad de los aspectos que abordamos, incluso
podrian estudiarse con mayor profundidad algunas cuestiones, por ejemplo, la asociacion
padre, tio e hijo entre deidades y ritualistas. Aun asi, creemos que dimos las bases suficientes
para acercarse de manera seria al tema de la ritualidad y los roles de los especialistas

religiosos.

El daltimo capitulo, que fue mencionado como el mas importante de la tesis, trato en
cuatro apartados la participacion de los sacerdotes en las fiestas y cada seccion tuvo como
objetivo desarrollar actos concretos de las veintenas. Las actividades ceremoniales
primordiales en el analisis fueron: las penitencias o merecimientos, los bailes y sus
actividades asociadas, seguido de las ofrendas y, por ultimo, los sacrificios y la encarnacion
de las deidades. Como se ve en la extension del capitulo, el recorrido ha sido largo, pues en
cada seccidn, primero, recogimos una serie de herramientas tedricas para el estudio de cada
fendmeno; y luego tratamos la informacion e interpretamos y propusimos una serie de ideas

para comprender el rol y funciones de los sacerdotes en el ciclo festivo anual.

Cada uno de los cuatro apartados tiene aportaciones concretas, en primer lugar,
porque éste es un estudio actualizado y profundo de los distintos temas en los que
segmentamos la participacién sacerdotal. Por ejemplo, sobre las penitencias o merecimientos
hay una bibliografia limitada; si bien autores como Graulich o Baudez reconocieron la
asociacion entre la penitencia y los sacerdotes y la importancia de dicha asociacién, nosotros
ampliamos las ideas al respecto para sefialar como estas actividades rituales eran
fundamentales en el desarrollo completo de las veintenas, pues permitian al ritualista acceder
a la esfera de la sobrenaturaleza, al estado de liminalidad de la fiesta, donde se lograba el

contacto con los dioses.

A su vez, el apartado de los bailes y las actividades asociadas como la ejecucion

musical, las procesiones, el sacrificio y los juegos cumplié con el objetivo de mostrarnos a
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los sacerdotes como figuras clave en la organizacion ceremonial. Su necesaria presencia en
todas estas practicas quedd documentada en las fuentes y pudimos constatar el protagonismo
de los sacerdotes en estos complejos actos, al cotejar distintas descripciones de los rituales
segun las fuentes alfabéticas e imagenes plasmadas en los documentos novohispanos. En este
punto la historiografia reciente sobre estos temas nos ayudé mucho, pues en su mayoria nos
cefiimos a sus interpretaciones, aunque con el matiz por destacar la figura y el trabajo de los
sacerdotes. Ademas, un caso especial fue la cuestion de los llamados “juegos rituales”, puesto
que resultod revelador interpretar la informacion de las fuentes con las propuestas de los
teoricos del juego y asi advertir lacomplejidad de estas actividades, como un reflejo profundo
de la cosmovisién. Creemos que estas ideas asociadas al significado de los “juegos rituales”
eran comprendidas o explicadas solo por los sacerdotes, los poseedores de dichos
conocimientos y que en ellos recaia el desarrollo de estas practicas, pues al igual que el rito,

los juegos, las batallas 0 competencias podian tener una funcién cosmoldgica.

De manera consecutiva, con el apartado sobre las ofrendas y oblaciones descubrimos
la complejidad de estos fendbmenos. En primer lugar, vimos que el concepto de ofrenda es
multicitado en el estudio de las actividades religiosas indigenas, pero que estan contadas las
reflexiones de orden teérico para tratar estas manifestaciones religiosas en el &rea. Sin
embargo, apoyados de propuestas novedosas y concretas sobre la ofrenda en el mundo
nahuatl, pudimos acotar un ejemplo para destacar el papel del sacerdote frente a la ofrenda y

las oblaciones.

De ese modo, argumentamos que los sacerdotes, al ser “los dadores”, eran los
oferentes, oficiantes, representantes de la comunidad humana; claramente los intermediarios
con la sobrenaturaleza. Asi como en el caso de la penitencia, estos actos eran parte de su
oficio, pues debido a sus conocimientos, funciones y cualidades como ritualistas eran los
encargados de extender los dones a los dioses. También, reiteramos su posicion como
responsables de la correcta y ordenada construccion de las ofrendas, pues éstas se constituian
de una serie de elementos simbolicos, desde los recursos materiales hasta la actuacion de los
creyentes en el ritual, que debian tratarse con un extremo cuidado, ya que estaba en juego el
delicado dialogo e intercambio con los dioses. El tema es muy extenso y seguramente daria

para abordar muchas mas ofrendas en las veintenas, hacer comparaciones y enfatizar en la
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posicién de intermediario/dador de los sacerdotes, aunque pensamos haber presentado un

buen panorama al respecto.

El apartado o seccion cuatro que trat6 el sacrificio humano y la encarnacién de las
deidades fue el mas complejo de todos. Abordamos discusiones e interpretaciones recientes
sobre dichos temas, los cuales nos permitieron tener una vision amplia del sacrificio y el
fenomeno del ixiptla. Asimismo, llevamos estas reflexiones al papel del sacerdote como
oficiante de estos ritos. En este sentido, descubrimos que no solo se trata de desemperiar el
papel de sacrificadores, sino que se las actividades sacerdotales eran amplias también al nivel
de sacrificantes y encarnaciones de las deidades para actuar en el mundo. Los ejemplos,
cuatro fiestas importantisimas, no fueron elegidos al azar: Tlacaxipehualiztli, Etzalcualiztli,
Ochpaniztli y Panquetzaliztli son las veintenas que mejor documentan el sacrificio y la
participacion de los ixiptla, aparte eran muy relevantes en el ciclo de las fiestas e incluso, por

el paralelismo caracteristico de este ciclo ritual, tenian ritos similares.

El analisis nos permitié observar las dimensiones cosmoldgicas, politicas, religiosas
y sociales de los sacrificios. Destacamos la presencia de los dioses a través de sus ixiptla
como otro acto fundamental. Adicionalmente, destacamos la presencia clave de los
sacerdotes en los sacrificios, logramos ofrecer un panorama completo del sacerdocio como
oficiantes y dirigentes de la ritualidad, pues, en primera instancia, como indica la
antropologia clasica, el rol del sacerdote estaba integramente ligado al sacrificio. Sin
embargo, la funcion del sacerdote nahua no se limitaba a empufiar el cuchillo de pedernal,
sino que constituia también en encarnar a las deidades, dirigir a los creyentes, oficiar las
ceremonias, instruir a los jovenes aprendices del sacerdocio y buscar que la rigurosidad de
los ritos se mantuviera. Solo asi, la correcta ejecucion ritual y la convergencia con lo sagrado

podrian ser exitosas en sus multiples y complicados propdsitos.

Por dltimo, sabemos que ninguna investigaciéon esta totalmente concluida, en el
trabajo del historiador siempre hay un aprendizaje continuo y las reflexiones que se suscitan
con el tiempo, nuevas revisiones e ideas, modifican las formas, contenidos e interpretaciones
que se pueden hacer de un hecho o de una problematica. De la presente tesis pudieron

guedarse fuera muchos elementos, asi como podrian reformularse algunas preguntas o
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profundizarse mejor ciertos topicos.? Igualmente, de las propuestas y observaciones aqui
planteadas podran desprenderse hipotesis mas arriesgadas y complejas. Sin embargo, de
acuerdo con los limites establecidos pensamos haber aportado al tema pues quedd de
manifiesto la complejidad histérica, social y cultural de los sacerdotes nahuas prehispanicos
y su participacion en las fiestas del ciclo anual. Desde nuestro lugar de enunciacién, hemos

dado la relevancia, que demandaba la historiografia, al papel de los dadores, los penitentes.

2 Por ejemplo, ¢Qué pasa con la cuestion de las jerarquias? ;Como es la relacion de los sacerdotes con otros
especialistas religiosos en el mundo ndhuatl como los nahuales, “magos” y “brujos”? ¢Seria posible qué los
sacerdotes fueran considerados “padres” de la comunidad en la idea de la alianza de tipo familiar? ;Se podria
hacer una historia comparada de los especialistas religiosos de Mesoamérica y de otras latitudes de la América
indigena? ;Qué aspectos del sacerdocio nahuatl “sobrevivieron” a la irrupcién europea y el orden colonial en
la vida religiosa indigena en la Nueva Espafia? ;A qué nivel pueden realizarse comparaciones entre el
sacerdocio indigena prehispanico y los especialistas religiosos de las sociedades indigenas mesoamericanas
modernas y del presente?
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