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CICLO DE LAS FIESTAS AZTECAS



Quien de algiin modo se haya aproximado al estudio de las religio-
nes mesoamericanas considerard que el tema enunciado en esta plética
habréd de desarrollarse s6lo como esquema metodol6gico o como plantea-
miento de problemas. En efecto, estamos ailin a gran distancia de una
comprensiéon medianamente satisfactoria de dioses, mitos, cultos, cosmo-
gonia y magia de los pueblos de Mesoamérica. Es labor ardua y enorme
la que espera a quienes quieran penetrar en el tema; y es labor que exige
la participacién de muchos especialistas.

De las dos posibilidades mencionadas —planteamiento simple de
problemas y presentacién de un esquema metodolégico— he preferido
la primera por considerarla l6gicamente anterior. El problema principal a
que me referiré serd precisar la actitud del antiguo mexicano frente al
mundo sobrenatural.

Hombre profundamente religioso, actor de un universo particular-
mente cargado de contenido mitico y cultual, regido hasta en minimos
aspectos de su existencia por el rito, la devocié6n, la tradici6n, el augurio,
el temor o la esperanza de su destino, el deber moral o la renuncia abso-
luta en aras del ideal colectivo, caracteriz6 reciamente su cultura como
una de las méas estrechamente abrazadas al mundo invisible e intangible,
que, sin embargo, llenaba el tangible de color y vida, de emocién y de
grandes monumentos.

Obré intensamente este hombre, como pocos, vinculado a su mundo
sobrenatural. El problema es determinar su actitud. No si hizo templos,
dioses, imagenes, libros, cosmogonia, sino sus intenciones, esperanzas,
identificaciéon con el mundo, propiciacién de fuerzas y voluntades divi-
nas. En resumen, cuél fue su relacién racional y emotiva con el mundo
de lo superior. Algunos puntos son muy oscuros. Un ejemplo, alrededor
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del cual girard buena parte de esta.plética, es el de la interpretacién del
significado de los que hemos llamado tradicionalmente sacrificios huma-
nos. Decimos, por un lado, que se creia dar con la sangre el sustento
a los dioses para sostener asi la vida de todo el universo, y por otra parte
afirmamos que los hombres inmolados en la piedra del sacrificio no fue-
ron considerados ya verdaderamente humanos, sino divinos. Las dos afir-
maciones son contradictorias: o se mataban hombres para alimentar a
los dioses o se mataban dioses. (Cuél de las dos afirmaciones es la ape-
gada al pensamiento del antiguo mexicano? ¢Podian coexistir ambos con-
ceptos? ¢Qué creia hacer?

Ante la imposibilidad de enfocar siquiera los problemas en su aspec-
to general, he tenido que delimitar esta pldtica en cuanto a tema, 4mbito
cultural, método de obtenci6én de material y fuentes. Se referird a las
actitudes maégicas y religiosas del hombre azteca en las ceremonias cul-
tuales de su calendario de 365 dias, segiin pueden suponerse con base
en la traduccién de los textos en lengua ndhuatl del Cédice Florentino.

No he elegido al pueblo azteca por la afirmacién de que es el intro-
ductor de los sacrificios humanos o la de que los llevé a inconcebibles
extremos. La primera es falsa; la segunda exagerada. Las formas de
occisién ritual practicadas por los aztecas no les fueron exclusivas: for-
maron parte de las caracteristicas del drea cultural mesoamericana. Su
complejidad habla de siglos de evolucién de pueblos agricolas. He escogi-
do al azteca o mexicano para enfocar el problema, simplemente porque de
todos los pueblos de Mesoamérica es éste el que nos ha dejado mayor
cantidad de documentaci6n.

La elecci6n del ciclo de fiestas del calendario de 365 dias obedece
a que, aparte de ser el més rico en contenido ritual, presenta un problema
importante, el de la existencia o no existencia del bisiesto. Como infor-
macién para las personas del plbico que no estén enteradas del doble
sistema de cémputo, diré brevemente que los nahuas —como todos los
mesoamericanos— tenian un calendario de 365 dias y otro de 260. El
primero establecia un ciclo cultual de dieciocho periodos de veinte dias,
a los que por analogia se ha llamado meses y aqui llamaré veintenas,
mientras que el segundo, independientemente de que contenia también
un ciclo de ritos, tenia como caracteristica estar formado por 260 dias
cuyos simbolos indicaban si el destino era fausto o infausto. Ambos calen-
darios se iniciaban juntos un dia dado para no volver a coincidir en su
iniciaci6n hasta que el mayor habia dado 52 vueltas y el de los destinos
73.



Unas cuantas palabras también para recordar el origen del Cédice
Florentino: es una obra formada con las contestaciones que dieron en
lengua néhuatl viejos indigenas que habian vivido en su juventud en el
México anterior a la conquista, a un cuestionario formulado por fray Ber-
nardino de Sahagin. El cédice estd escrito en lengua né&huatl, pero en
caracteres latinos, puesto que los discipulos de Sahagiian reducian a
escritura fonética —aprendida de los europeos— las contestaciones de
los viejos. Los cuestionarios abarcaron tantos temas que hicieron de la
obra una especie de enciclopedia en doce libros. Uno de estos libros trata
de las fiestas religiosas del calendario de 365 dias.

Independientemente de la magnitud de la obra, su naturaleza hace
que los textos en lengua néhuatl recogidos por Sahagilin puedan ser con-
siderados los documentos mas idéneos para enfocar nuestro tema. Nada
mejor para conocer el pensamiento de un pueblo que la palabra de sus
hombres no tamizada por el influjo extrafio, y en el caso particular de la
investigacion acerca de la actitud mégica o religiosa de los aztecas, es
indispensable conocer su propia opinién. La intencionalidad de los actos
rituales es fundamental para establecer su naturaleza.

En cuanto a la distincién entre el campo de la religién y el de la
magia, el limite parece hacerse méas tenue cada dia.! Llega a considerarse
ésta como integrante de aquélla segin algunos antrop6logos,? y en un
esfuerzo de precisién de términos quedan excluidas de clasificaci6n, segiin
Jensen, précticas imitativas de ritos que juzga simplemente supersticio-
sas.® No obstante lo anterior, pueden sefialarse, por via simplemente
informativa, algunos de los rasgos que se han considerado diferenciales
entre magia y religion.

La religién tiene como funcién social establecer, ordenar y enaltecer
todas las actitudes mentales valiosas, tales como el respeto a la tradicién,
la armonia con el ambiente y la energia y la confianza ante las dificultades
y ante la expectativa de la muerte. La magia da al hombre un acervo
ritual y de creencias y una técnica ftil para situaciones criticas de la
vida. Hace ritual el optimismo del hombre; enaltece su fe en la victoria
de la esperanza contra el miedo; da confianza ante la duda, seguridad
ante la vacilacién y optimismo sobre el pesimismo.*

La religion es propiciatoria: solicita, suplica. La magia es compul-
siva: obliga, ordena.

Por medio de la religion se pide bienestar general. La magia busca
la solucién de problemas especificos.

La religién implica la respuesta emotiva a la fuerza que rige el uni-
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verso.5 La magia es humana, tanto en su forma como en su contenido.®

La religion esta formada por un cuerpo de actos que tienen significado
y fin en si mismos, que son también el medio de transmisién del conoci-
miento de lo sagrado, y la forma en que se manifiesta su presencia per-
manente. La magia es arte préctico, cuyos actos tienen significado sélo
en funcién del fin preciso que se busca.”

En la magia el practicante tiene conocimiento también preciso del
fin del rito. En la religion, si se pregunta al creyente indigena acerca del fin
del rito, contestar4 que lo ejecuta porque asi ha sido ordenado o dard una
narracién explicativa; pero no existe ese conocimiento.?

La magia se practica por el individuo, por el profesional. La religion
es problema de la comunidad entera.

La magia funciona con férmulas. La religion se manifiesta con
plegarias.

Cabe indicar, en primer término, que no son éstos todos los rasgos
considerados distintivos y, en segundo, que los autores han sefialado
unos u otros y nunca la totalidad de ellos. Los menciono simplemente,
como antes dije, como informaci6n.

Volviendo al tema de eleccién de fuente, hay que tomar en conside-
racién la importancia que para el tema abordado tienen la actitud voliti-
va del hombre y sus concepciones acerca de lo sobrenatural. La ventaja
de los textos escritos en lengua ndhuatl sobre obras fundadas en docu-
mentos de este tipo, pero ya redactados en espaiiol, es manifiesta. La
obra de fray Diego de Durén, por ejemplo, es de primer orden para el
estudio de las fiestas, y lo mismo puede decirse de la Historia general de
las cosas de Nueva Espaiia de Sahagun, fundada en los textos nahuas.
Pero ninguno de los dos tuvo intencién de pasar simplemente al castellano
lo que los nahuas le contaron. Toda afirmacién que implique un juicio
de intencién o interpretacién indigena debe tomarse con las debidas re-
servas. Sahagtn, por ejemplo, dice que los sonidos que el sacerdote hacia
imitando a las aves en la fiesta de Etzalcualiztli eran “invocacién del
demonio, para hablar aquellos lenguajes de aves...”? Aunque se cam-
biara el concepto “demonio” por el de alguna deidad néhuatl, la afirma-
ci6n seria gratuita. No aparece en el texto nihuatl una interpretaciéon de
los informantes en ese sentido. Al hablar de la fiesta de Tlacaxipehualiztli,
dice el franciscano que los mexicanos hacian invitacién secreta a los se-
fiores de Huexotzinco, Tlaxcala y otros pueblos enemigos, y ‘“disimulaban
con ellos por que dijesen en sus tierras lo que pasaba cerca de los cau-
tivos”.1 Esto hace suponer de inmediato, falsamente, que los enemigos
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no tenian las mismas practicas. Tampoco hay base para esta afirmacién en
los documentos fundamentales.

Esto no quiere decir que fuentes tan valiosas deban quedar excluidas.
El material utilizado para esta platica proviene de una sola fuente por-
que pretendo, més que llegar a una conclusién, mostrar matices de valor
particular de los textos en lengua nédhuatl. En este caso dificilmente po-
drian ser sustituidos.

Para quien crea que los viejos informantes ya se encontraban a gran
distancia de los tiempos en que fueron participes de aquellas fiestas reli-
giosas, hay que aclarar que la intencionalidad siempre emotiva de la vi-
vencia religiosa o mégica es méas dificil de olvidar que los detalles del
culto. Los informantes dieron una asombrosa cantidad de detalles de las
ceremonias.

El primer problema que surge es saber si el calendario de 365 dias
tenia 0 no bisiesto. Este problema es uno de los que mas han desconcerta-
do a los interesados en la cultura ndhuatl, desde los frailes del siglo XVI
hasta los investigadores contemporaneos. Los informes, y sobre todo las
razones légicas para afirmar la existencia o no existencia del bisiesto,
parecen dividirse estrictamente por mitades, haciendo que sea dificilisimo
afirmarse en una posicién.

No quiero, por lo pronto, tomar partido. Pero puedo sefialar los
efectos en torno a nuestro problema principal. Si el afio de 365 funciona
con bisiesto, puede considerarse solar y agricola, y es posible que alguno
de sus actos de culto haya recibido un contenido de compulsién para pro-
vocar el feliz resultado de las cosechas. Si no se conocia el bisiesto, como
aseguran dos distinguidos cronélogos —Caso y Lizardi Ramos—, cada
cien afios el ciclo se adelantaria m4s de una veintena, lo que lo haria
indtil para fines agricolas y, por tanto, no tendria posibilidad de que sus
actos cultuales recibieran el contenido compulsivo al que he hecho men-
cioén.

El ciclo de fiestas, aunque estd relacionado con siembra y cosecha,
no establece una particular ceremonia ligada con fecha exacta de alguna
siembra. Esta falta de mencién impide saber si de algin modo el afio de
365 dias servia como indicador agricola.

Existen, en cambio, otros informes que deben tenerse en cuenta.
En primer término si encontramos una referencia directa:

Izcalli, ihuan Izcalli tlami; inin huel Izcalli y la terminacién de Izcalli;
ipan motlalia in metztli enero, ye ésta bien se sittia en el mes de ene-



yuh chicueilhuitl mani, ye ichi- ro, precisamente estd en el octavo
cueilhuioc, ye yuh chicueilhuiti- dia, ya en su octavo dia, asi en el
ca.ll octavo dia.

En este caso el texto ndhuatl no es suficiente garantia. Sin duda
obedece a una respuesta que los indigenas dieron a pregunta directa de
Sahagiin, que fue uno de los primeros obsesionados con el problema de
la correlaci6n de calendarios. Bien pudo simplemente un informante hacer
cuentas para obtener la correspondencia mdas préxima, sin atender al
verdadero problema, la ccrrespondencia permanente.

Otros informes, en cambio, merecen estudios mas detenidos. Quien
a ellos se dedique debera considerar cambios climatolégicos y aparicién
de las flores y los granos no s6lo en las condiciones privilegiadas de la
irrigacién lacustre, sino en tierras con otro tipo de recursos donde el
ciclo calendérico ritual sea semejante. Los informantes ligan las veinte-
nas con periodos agricolas y meteorol6gicos que lo méas probable es que
estuviesen regidos por el afio solar. Como ejemplos de hechos agricolas
senalo los siguientes:

En la veintena de Huei tozoztli:

Nican ic pehua in inmilpan, cinteu- Enseguida parten a sus sementeras
nazque, in izquican mani inmil. In a tomar al Dios Mazorca, en cual-
itech, in ipan cecentetl milli, cecen quier lugar donde estén sus semen-
cantihui in toctli. 2 teras. De ellas, de cada una de

las sementeras, toman una mata
tierna de maiz.

En la veintena de Huei tecuilhuitl, después de la muerte de la repre-
sentante de la diosa Xilonen, debe haber maiz tierno y otros productos:

Thuan icuac yancuican cualoya in Y entonces de nuevo eran comidas
xilotlaxcalli. Yancuican tlamanalo, las tortillas de jilote. Nuevamente
yancuican mocuacuaya in ohuatl. eran ofrecidas, nuevamente se mas-
Thuan yancuican mopahuaci in ticaban las cafas verdes de maiz.
huauhquilitl. IThuan yancuican inecu Y de nuevo se cuece la verdura de
in xuchitl, in cempoalxuchitl, in los bledos. Y de nuevo huelen las
yexuchitl. 13 flores, los cempoalséchiles, las flo-

ras de tabaco.
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En la veintena de Tozoztontli se anuncia la llegada de las flores:

Thuan xochimanalo. Inic mitoa xo-
chimanalo: ca in ixquich nepapan
xochitl, in yancuican cueponi, yia-
catihuitz, in iyacac huitz xochitl,
ic tlamanalo. 4

Y las flores son ofrecidas. Por es-
ta razén se llama [la fiesta] xochi-
manalo: porque todas las diversas
flores, las que de nuevo brotan,
las que vienen precediendo, las que
vienen al frente de las flores, asi
son ofrecidas.

En la veintena de Tlaxochimaco se buscan flores determinadas:

Huiptlatica in xochitemoloa. Ne-
cenmanalo in tepepan. In tlatemolo
in ixquich xochitl, in nepapan xo-
chitl: in acocoxochitl, huitzitzil-
lacuxuchitl, tepecempoalxochitl,
nextamalxuchitl, tlacoxuchitl, oce-
loxuchitl, cacaloxuchitl, ocuxuchitl,
anozo aocuxuchitl, cuauheloxochitl,
yolloxuchitl, tlalcacaloxuchitl, cem-
poalxuchitl, acaxuchitl, atlacuezo-
na, tlapalatlacuezona, atzatzamol-
xochitl. 15

Durante dos dias son buscadas las
flores. Se esparcen sobre los ce-
rros. Son buscadas toda clase de
flores, las diversas flores: la flor
del acocote, la flor de la vara del
colibri, la flor-veinte del monte, la
flor del nixtamal, la flor de
vara, la flor del ocelote, la flor
del cuervo, la flor del pino, o
quizd a flor acuética del pino, la
flor silvestre del elote, la flor del
corazén, la flor terrestre del cuer-
vo, la flor-veinte, la flor de carri-
zo, la madre de las olas, la madre
roja de las olas, la rasgadura del
agua.

En la veintena de Izcalli debia haber planta de bledos:

In icuac in, huauhquiltamalli cua-
loya. 1€

Y durante esta [veintena] los ta-
males de verdura de bledos eran
comidos.

Por iltimo, en la veintena de Atemoztli, un periodo de meteoros:

caian lluvias y tronaba el cielo:

Inic montenehua Atemoztli ca icuac

Se llama [la veintena] Atemoztli



yancuican hualani, huahualaca, ti- porque es cuando de nuevo comien-

ticuica in quiahuitl. Quitoaya in za, hace estruendo, se extiende la

ixquich macehualli: “Atemo” ano- lluvia. Decian todos los hombres:

zo “Temo in Tlaloque”. 17 “Baja el agua” o “Bajan los dioses
de la lluvia”.

Queda el problema pendiente. Si se llegara a comprobar que el siste-
ma del calendario mesoamericano era bisextil o, para decirlo en palabras
més apropiadas, si tenia posibilidad de ajustar en lapsos breves sus afios
con los afios solares naturales, podriamos tener la seguridad de que se
usaba como instrumento bésico en la agricultura. Si aparte de ser agricola
tenia un profundo contenido religioso —como asi era en realidad— que se
manifestaba en el establecimiento de ciclos festivos, podemos tener una
fuerte suposicion de que sobre un original sentido puramente religioso
—esto es, segin vimos en las caracteristicas que delimitan religién y
magia, que sus actos tuvieran fin y sentido en si mismos y no en las
consecuencias que provocaran— fue a incrustarse un sentido més préc-
tico, también agricola, un sentido méagico. Asi, los ritos religiosos iniciales
servirian para algo, tendrian sentido para algo, y en lugar, por ejemplo,
de que los dioses del agua fuesen Unicamente honrados, se les pediria
el agua, serian después conducidos por determinados medios de petici6n,
para acabar de ser compelidos a responder en una forma determinada.
Seria el paso también de plegaria a férmula.

Otra de las caracteristicas anteriormente sefialadas como diferencial
es el conocimiento que del fin de los actos rituales tiene el mago. El
prop6sito es fijo y el practicante lleva el rito s6lo dirigido por ese prop6-
sito, sabiendo el significado y el efecto de su actuar.

El contenido del rito religioso, por el contrario, es de muy dificil
explicacién. Aun en el plano de la investigacién antropolégica teérica,
no ha podido llegar a determinarse el contenido del rito religioso de ma-
nera indubitable. Mientras hay quien considera que existe homologia
entre mito y rito, haciendo a uno derivarse del otro,'8 hay otras opiniones
en el sentido de que esa homologia no siempre existe o, mas exactamen-
te, que cuando existe podria ser una relacién mas general entre mito y
rito y entre los ritos mismos.!? Esto es, como digo, en el plano de la teoria
antropolégica. Ya en el de la investigacién de campo, la pregunta al indi-
gena acerca del significado del rito religioso, cuando menos en la blisqueda
de contenido, no aporta la informacién adecuada. Como antes dije, basado
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en Malinowski, el indigena contestard que practica el rito porque asi fue
ordenado o cuando mucho da una narracién explicativa.

Todavia no se hace un estudio sisteméatico acerca de la existencia
0 no existencia de homologia entre los ritos y los mitos nahuas. Thelma
D. Sullivan ha indicado la posible relacién que existia entre el mito del
nacimiento del Sol-Huitzilopochtli y de su lucha contra la Luna y los
Centzon huitzndhuah, y la carrera ritual de la veintena de Panquetzaliz-
tli.2° Frente a este desconocimiento del significado de los actos del culto
religioso, hay ritos de sentido més claro, muy diferentes a los demaés.

Lo anterior puede hacer suponer que ciertos ritos del calendario
festivo tienen un evidente cardcter magico. Por una parte, los elementos
rituales tienen un obvio sentido de relaci6én con un resultado; por otra
parte, este resultado es el fin que se desea, es abiertamente enunciado por
el informante. En la veintena de Atemoztli, “la caida de las lluvias”, el
sacerdote actua asi:

Auh in icuac i, in Tlalocan tlena- Y cuando esta [veintena], el sacer-
macac cenca tlaocuxtica, tlateumat- dote del [templo] Tlalocan esta
tica. Muchixcaca, motemachitica in muy atareado, devoto. Tiene con-
quenman hualaniz quiahuitl. Auh in fianza, espera la hora en que co-
ohualan quiahuitl, niman ic mo- mience la lluvia. Y cuando comien-
quetztiquiza, quicuitihuetzi in itle- za la lluvia, enseguida se levanta
ma, huel huitlatztic, zan pitzaton rapidamente, toma presto el incen-
in icuauhyo, cacalaca in tlemaitl, sario, muy largo, delgado del as-
coatl ipan quiza. Auh in itzonte- til, incensario sonoro del que sale
con coatl no cacalaca; no yollo. una serpiente. Y la cabeza de la

Niman quixopilotihuetzi in tlexoch- serpiente también suena; también
tli, in tletl; niman contentihuetzi su interior. Enseguida coloca pres-

in yiauhtli. Za mixcahuia. Mec tle- to las brasas, el fuego; enseguida
namaca, nauhcampa in conyahua. pone rapido alrededor el pericon.
Cenca cacalaca, ixahuaca, ichaya- S6lo a esto se dedica. Enseguida
ca. Mec yauh nohuian nemi; no- ofrece fuego; hacia los cuatro rum-

huian quiza in teuithualco; nohuian bos lo ofrece en redondo. Resuena
tlenamaca; nohuian tlatotonia. Ic mucho, esparce, derrama. Luego va
tlatemachtia, ic quinnotza in Tla- por todas partes; por todas partes
loque, ic quiauhtlatlani. ! sale, en los patios de los dioses;
por todas partes ofrece fuego; por
todas partes calienta. Con esto es-
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pera llamar a los Tlaloque, que asi
bajaran las lluvias.

Todo el conjunto constituye indudablemente una unidad: quema y
esparce pericén —hierba de los dioses de la lluvia—, se eleva el humo,
se hace estruendo de truenos, se abarca todo lugar. Es la lluvia en accién.

En otras ocasiones el significado parece sobreponerse a un elemento
del rito, atribuyéndole también consecuencias especificas. En la veintena
de Atl cahualo, en la que eran muertos ritualmente nifios, relacionaban
los aztecas las lagrimas de éstos con la caida de las lluvias, a las que esta-

ba dedicada la ceremonia:

Auh in pipiltzitzinti, intla choca-
tihui, intla imixayo totocatiuh, in-
tla imixayo pipilcatiuh, mitoaya,
motenehuaya ca quiyahuiz. In imi-
Xayo quinezcayotiaya in quiyahuitl;
ic papacoaya; ic teyollo motlalia-
ya. Yuh quitoa ca ye moquetza in
quiyahuitl, ca ye tiquiyahuiloz-
que. *

Y los niiiitos, si iban llorando, si
sus lagrimas iban corriendo, si sus
lagrimas iban colgando, se decia,
se contaba que lloveria. Su llanto
significaba lluvia; por esto habia
alegria; por esto se calmaba el co-
razén de la gente. Asi dicen que ya
se inicia la lluvia, que ya nos llo-
vera.

De igual naturaleza parece ser la atribucién de poder de germinaci6n
a las mazorcas llevadas al templo de Chicomecé6atl en la veintena de

Huei tozoztli:

Auh in quimamatihui in cicinte-
teuh, in oquitquia iteupan Chico-
me Coatl. Tlayollotl muchihua; in-
cuezcomayollo muchihua; cuezco-
mac contema. Auh in icuac totoco,
in ye toquizpan, yehuatl quitocaya,
quixinachihuaya. 23

E irdn cargando [las mazorcas lla-
madas] ‘“‘dioses mazorcas”; las lle-
vadas al templo de Chicomecéatl.
Se hacen corazén; se hacen cora-
z6n de sus trojes; las ponen en
sus trojes. Y cuando se siembra,
cuando es tiempo de siembra,
de ellas sembraban, las hacian si-
miente.

Un ejemplo més de aplicacién a resultado especifico es la practica
de estirar a los nifios en la veintena de Izcalli.



Auh inic motenehua Izcalli: uncan
quinquechanaya in ixquichtin pi-
piltontli. Quilmach ic quimizcal-
huana, quimizcalana, inic iciuhca
cuauhtizque. *

Y en otra parte:

Thuan in metl quiyolloxeloa, qui-
yollotzayana, quiyollotlapana, qui-
yollotoma. Auh in nopalli quitla-
yectilia, quimatepehua, impampa
inic iciuhca manaz, mozcaltiz, mo-
huapahuaz. 2%

Y por esta razén se llama [la vein-
tena] Izcalli (“Crecimiento”): en-
tonces tomaban por el cuello a to-
dos los nifiitos. Dizque asi los ha-
cian crecer, los halaban para que
crecieran, para que rapidamente
fuesen altos.

Y a los magueyes les parten el meo-
llo, les cortan el meollo, les quie-
bran el meollo, les desprenden el
meollo. Y a los nopales los limpian,
los desmochan para que répida-
mente se estiren, crezcan, se forta-
lezcan.

Aunque el informante dice que el nombre de esta veintena deriva de

la practica de estirar a los nifios para que crezcan, puede suponerse per-
fectamente que el rito tuvo origen en un mito referente al misterio del
crecimiento de los seres, que el rito es la celebracién del misterio y que
fue posteriormente aprovechado para el fin de crecimiento de los nifios
y los vegetales, ajeno originalmente al contenido que después se le pro-
porciond.

Tal vez con més independencia del curso ritual, como costumbre po-
pular supersticiosa simplemente adherida a una celebracién del calenda-
rio, algunos enfermos aprovechaban la fiesta de la veintena de Tozozton-
tli para ir a enterrar las pieles de los desollados, con las que creian dejar
sus males:

Auh cequintin ic monetoltia, in
ehuatlatizque, ipampa azo papala-
nia azo zazahuati, anozo ixcoco-
ya. 26

Y algunos hacian voto de ir a en-
terrar las pieles, porque quizd es-
taban llenos de llagas, o rofosos,
o enfermos de los ojos.

Y no falta tampoco la interpretacién.popular que concede a los
objetos usados en el culto un poder que tal vez no tengan en un nivel
de interpretacién mas elevado. Esto no estd expresamente manifiesto,
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pero se supone por la forma en que el pueblo se lanza sobre las semillas
que arrojan los hombres vestidos de dioses en la fiesta de Ochpaniztli,
tal vez con la creencia de que la posesién de los granos otorga riqueza:

...niman ic quihualchachayahua,
quihualtetepehua, quihualcecenma-
na tepan in xinachtli: iztac tlaolli,
coztic tlaolli, yahuitl, xiuhtoctli,
ihuan ayohuachtli. Yuhquin namo-
yalo, yuhquin momotzolo netlape-
penilo. Huel ipan nemictilo. %7

...enseguida derraman, vienen a
esparcir, vienen a sembrar sobre la
gente la semilla: el maiz blanco, el
maiz amarillo, el moreno, el rojo,
y la semilla de calabaza. Como si
arrebataran, como si arrancaran,
los recogen. Mucho se maltrata la
gente sobre ellos.

En fin, las fiestas adquieren apéndices, actos tal vez sin una verda-
dera relacién directa que pueden ser calificados como supersticiosos.
En la veintena de Etzalcualiztli, cuando morian los Tlaloque:

...in ixquichtin tlatlattaque, in
tlatlachia, muchi imiiztauhyaxo-
chiuh in inmac tetentinemi. Qui-
tlatlahuitzotinemi, ahuic quitlaz-
tinemi, ic mecapehuitinemi in in-
pilhuan, quilmach ic quinpehuiaya
in ocuilti, inic amo ixocuillahuaz-
que. Cequintin in nacaztitlan caa-
quia. Cequin zan quimamapictine-
mi. 28

...todos los espectadores, los que
miraban, todos tienen sus manos
llenas de flores de estafiate. Andan
rechazando algo con ellas; a una
y otra parte lo andan arrojando.
Asi se andan abanicando. Dizque
a sus hijos les ahuyentan en esta
forma los gusanos para que no les
agusanen los ojos. Algunos metian
[las flores] en sus orejas. Algunos
s6lo las andaban empuifiando.

De muy distinto tipo es la interpretacién simbélica del culto. En la

fiesta de T6xcatl, después de un afio de vivir tratado como Dios Supremo,
un joven cautivo abandona ritualmente su riqueza y es muerto en el
templo. El hombre azteca, haciendo uso de sus conocimientos religiosos,
encuentra la relacién entre los conceptos de suerte y cambio y el dios
Titlacahuan. Légicamente deduce, frente a la fiesta, lo que cree ver inter-
pretado en el rito. Los informantes lo explican en la siguiente forma.

Auh inin ca quinezcayotia, in tlal-
ticpac tonemiliz. Ca in aquin pa-

Y esto significa, es simbolo de
nuestra vida en la tierra. Porque el



qui, motlamachtia; in quitta, in
quimahuizoa in itzopelica, in ya-
huiyaca in Totecuyo, in necuilto-
nolli, in netlamachtilli, inic tzon-
quiza huei netoliniliztli. Ca yuh mi-
toa, ayac quitlamitiuh in tlalticpac,
paquiliztli, necuiltonolli, netlamach-
tilli. 20

que aqui es alegre, rico, el que ve,
que recibe el don de la dulzura,
del perfume de Nuestro Seifior, la
riqueza, la felicidad, asi termina
en gran pobreza. Porque se dice:
ninguno va a consumir sobre la tie-
rra la alegria, la riqueza, la felici-
dad.

Uno de los rasgos que ha sido considerado tradicionalmente como de
mayor importancia para la determinacién de la naturaleza mégica o
religiosa de un acto ritual es la posicion en que se coloca el individuo
al pretender algo de lo sobrenatural. La compulsién indica que es mago;
la propiciacién, que es religioso. Ahora bien, ;qué naturaleza tenian las
occisiones rituales? Hay, cuando menos, dos contestaciones: se mata a
los dioses o se alimenta a los dioses. Jensen, al referirse a las occisiones
rituales, les niega el cardcter primario de sacrificios. Segin €l los dioses
fallecieron en un tiempo originario para, con su muerte, dar origen a
plantas o animales ttiles al hombre. La muerte del dios, la homologia del
mito y el rito, hace que el tiempo originario vuelva a la tierra en una dra-
matizacién en la que el numen perece durante la fiesta.®® En esta forma
explica no sé6lo la muerte ritual, sino la ingestién de la carne del occiso,
que ya no es su cuerpo, sino el vegetal o el animal que su cuerpo ha
producido.

El acto es profundamente religioso. Ni siquiera hay peticién. Se
hace presente el tiempo originario y el drama es al mismo tiempo repre-
sentacién y realidad.

La occisi6n ritual, segun Jensen, puede practicarse sin que importe
si la muerte es de seres humanos o de determinados animales “idénticos”
a la deidad en cuestién, ya que lo que importa es el acto de matar, porque
no es sacrificio de hombres, sino repeticién, celebracién del viaje de la
deidad al mundo de los muertos.®

Esta muerte que hace equivalentes a hombres y bestias aparece en
el México prehispénico en una fiesta en la que se sustituyen venados por
hombres. En la veintena de Quecholli los hombres son tratados como
ciervos en el momento de su muerte:

Apetlac in quimiilpilia imicxi ihuan
inma. Mec quintlecahuia, quinnauh-

En el lugar de la Estera del Agua
los atan de pies y manos. Ensegui-



cahuia, quintitilinilitihui in inma,
in imicxi. Aaquetztihui; tlalchi
hualpipilcatiuh in intzontecon. Auh
in oquimonaxitique, mec quimonte-
ca in techcac; uncan quimonmic-
tia. Auh inic yuh quintlecahuia i,
quilmach ic quinmazapoloa, quintla-

da los suben, los llevan entre cua-
tro, los llevan con los brazos, con
las piernas estiradas. Van movien-
do la cabeza; por el suelo vienen
a andar colgando sus cabezas. Y
ya que llegaron, enseguida los po-
nen sobre la piedra del sacrificio;

alli los matan. Y los van elevando
en esta forma porque dizque los
destruyen como venados, los hacen
aparecer como venados, asi mue-
ren.

ehecalhuia in mamaza, in yuh mi-
qui. 32

La segunda interpretacién de la occisién ritual es la de sacrificio, la
alimentaci6én del Sol, que el hombre hace para conservar la estabilidad
del universo. Si el Quinto Sol no es alimentado, se perdera el equilibrio y
vendra el caos. El hombre, al convertirse en sustentador de los dioses,
no s6lo salva a la humanidad, sino a los dioses mismos. Ejercita un
poder mégico que le es propio y exclusivo. El alimentar a los dioses
es tan humano que ni siquiera ellos, fuera ya del tiempo originario, pue-
den hacerlo por si. Su incapacidad es curada por el auxilio humano, por
una intervencién que en realidad esta dirigida a una fuerza sobrenatural
—un destino de dependencia— superior a los dioses, y con esta accién el
hombre, sin peticién, actuando en una forma que anula la fuerza, obtiene
un resultado que, por muy alto que sea, es especifico.

Puede considerarse que de la primera interpretacién, la de sentido
profundamente religioso, hay una derivacién. El mito puede partir de la
contradiccién vida-muerte. El dios ha de morir para renacer —asi como
la planta— y el nacimiento puede provocarse, por tanto, con la muerte.
Deja de ser la occisi6én ritual el tremendo drama de la presencia del
tiempo originario, la celebraci6én, para convertirse en un acto-medio, en
un proceso de causa-efecto por el que el hombre se convierte en auxiliar
del curso de los fen6menos vitales terrenos, asi como lo es de los celestes.

En igual forma es también posible otra derivacién por la que el ori-
ginario dios de las plantas o de la lluvia tenga que ser alimentado como
el Sol. La propiciacién se hace entregédndole el alimento grato.

Es muy posible que estas dos hipotéticas formas de derivacién se
hayan visto fuertemente influidas por hechos de caracter politico. Su incre-
mento puede deberse a la creacién de una mistica religiosa que el poder
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gubernamental usara para justificar la conquista continua. Pero a pesar
de sobreponerse a la idea original, no logran destruir un conjunto de
elementos constitutivos de los ritos que ninguna explicacién pueden tener
bajo el enfoque simplista de dar alimentos al Sol, a los dioses de la vege-
tacién y a los de la lluvia, o a la simple motivacién del proceso muerte-
vida.

En efecto, las occisiones no tienen la sencillez que estos motivos
pudieran provocar. Tras el complicadisimo ritual puede descubrirse, en
el caso de la diosa de los jilotes, para citar un ejemplo, el corte de la
espiga hinchada representada por la cabeza de la imagen viviente de
la diosa:

Auh in oacito in uncan miquiz Xi- Y llegados alld donde morird Xi-
lonen, niman quihualnamiqui in tle- lonen, viene a encontrarla el ofren-
namacac. Ixpan quihualtilqueza in dador del fuego. Frente a ella en-
chicahuaztli, quicacalatza. Ihuan dereza el palo de sonaja, lo hace
yauhtli ic quihualnamiqui, ihuicpa sonar. Y con el [polvo de] pericén
quihualchayahua. Auh ye ic con- la recibe, sobre ella lo derrama. Y
tecahuia in Cinteupan, zatepan con- ya que la llevan al Templo del Dios
teca in tecuitlapan. Amo techcac, Mazorca, luego la echan de espal-
zan tecuitlapan in miquia. Auh das. No muere en la piedra del sa-
in icuitlapan micoaya, motocayo- crificio, sino sobre espaldas. Y mue-
tia tepotzhua. Niman ye ic tlaco- re sobre las espaldas del llamado
ti, quiquechtequi. In otlacotic, in “espald6n”. Enseguida [el sacerdo-
ocontlatlatique, niman ye ic cona- te] hace su oficio, le corta el cue-
nilia in iyollo. 33 llo. Y hecho su oficio, ya que la ha
matado, enseguida le arranca el co-
razoén.

Iméagenes humanas occisas como ésta constituyen uno de los facto-
res que hacen suponer la representacién de la muerte de los dioses como
un acto profundamente religioso, drama con sentido y fin en si mismo.
Los ejemplos de representantes o imégenes vivientes son muchos. La
relacién de la veintena de Téxcatl dice:

In ipan Toxcatl huel ihueiilhuiuh En Téxcatl era la gran fiesta de
catca in Tezcatlipuca. Uncan tlaca- Tezcatlipoca. Entonces nacia, en-
tia, uncan moquetzaya, ipampa ca tonces se iniciaba una nueva ima-
uncan miquia, in ixiptla in cexiuh- gen, porque entonces moria la ima-
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tica onen. Ihuan icuac niman noce
mixquetzaya ixiptla, in oc no ce-
xiuhtica nemiz. 3¢

gen que durante un afio habia vivi-
do. Y era cuando se iniciaba a
otra imagen, que también durante
un afio viviria.

Y en la veintena de Tepeilhuitl, ya que los cerros eran dioses plu-

viales:

Auh in ipan in ilhuitl miquia ce-
quintin cihua. Imixiptlahuan Tete-
pe. 3

Y en esta fiesta morian algunas mu-
jeres. Eran las iméagenes de los
Cerros.

La representacién de los dioses lleg6 muchas veces a producir una
verdadera adoracién a sus iméigenes. Un sacerdote, por ejemplo, repre-

sentaba a Ilamatecuhtli:

Teyacantiuh in oc ceppa ixiptla.
In huel quimoteutiaya tlalticpac.
Zan tlacatl in quichichihuaya. 3¢

Iba guiando a la gente otra ima-
gen. Recibia verdadera adoracién
sobre la tierra. S6lo era hombre el
que se ataviaba.

Y, con respecto a la fiesta de Téxcatl, el representante de la Divini-
dad Suprema no sélo prolongaba su representacién por todo un afio, sino
que en todo este tiempo recibia adoracién. Dice de €l el Cédice Florentino:

Ipampa ca cenca mahuiztililoya in
icuac oixnez: in ye teixiptla, inic
ixiptlati Titlacahuan; ca Totecu-
yo ipan machoya. Netecuyotilo.
Tlatlauhtilo, ica elciciohua. Ixpan
nepechteco. Ixpan ontlalcua in ma-
cehualtzintli. 37

Por esta razén era muy honrado
cuando aparecia: era imagen, era
la imagen de Titlacahuan; era con-
siderado Nuestro Sefior. Era con-
vertido en gobernante. Se le pe-
dian dones con suspiros. Frente a
él se hacia reverencia. Frente a él
comia la tierra el pobre hombre del
pueblo.

Pero, como ya antes se dijo, no tenia solamente un sentido la occisi6én
ritual. Los informantes de Sahagin hacen referencias indudables al poder
nutritivo de la sangre, al verdadero sacrificio humano:



Y llaman al corazén de los cauti-
vos tuna preciosa del &guila. Lo
envian al Sol, al Principe de Fuego,
al Aguila que asciende. Le dan de
comer, lo nutren.

Auh in inyollo mamalti quitocayo-
tia cuauhnochtli tlazotli. Conihua-
lia in Tonatiuh, Xippilli, Cuauhtle-
huanitl. Quitlamaca, quizcaltia. 38

Es una visién muy distinta a la de los dioses que mueren en beneficio
del hombre. Aqui el hombre, poderoso por su sangre y poderoso por su
funcién de sustentador, alimenta al Sol y a sus aliados, poniendo en los
labios de las esculturas de piedra el liquido precioso que ha obtenido en

el campo de batalla:

Auh in tlamani, niman ic concui in
iezzo imal, xoxohuic xicalli tlaten-
potonilli. Uncan quihualtequilia in
tlamictique. Ipan icatiuh piaztli no
tlapotonilli. Auh niman ic uncan
ehua quintlatlacualia diablome. No-
huian nemi; izquican quiza; acan
quimocahuia; acan quixcahuia, in
calmecac, in calpulco. In teme
teixiptlahuan intenco quimontla-
tlalilia in iezzo malli. Piaztica qui-
monpaloltitiuh. 39

Y el que ha cautivado, enseguida
toma la sangre de su cautivo en
una jicara verde emplumada en
sus bordes. Alld se la ponian los
sacrificadores. En ella va enhiesto
un popote también emplumado. Y
enseguida parte a darles de comer
a los dioses. Por todas partes-anda;
por todo lugar sale; en ninguna par-
te se abstiene de hacerlo; en nin-
guna parte lo deja de hacer, en los
calmécac, en los templos de los
calpulli. En los labios de las imé-
genes de piedra pone la sangre del
cautivo. Con el popote les da a
probar.

Los dioses de la lluvia y la vegetacion reciben también el alimento
de sangre. Los nifios sacrificados en la veintena de Atl cahualo tienen los
nombres de nextlahualti, “los objetos de pago”, con los que se trueca el
beneficio de las aguas, y tlacatetéhuitl, “papeles de ofrenda humanos”,
pues hacen las veces de tiras de papel que, goteadas en hule, desplegaban
los nahuas en honor de los Tlaloque.

Mitoaya ca yehuantin huellazonex-
tlahualti. Huel quinpaccacelia, quin-
nequi. Ic huellamati; ic huella-

Se decia de ellos [los nifiitos] son
ofrendas de pago muy preciosas.
Los reciben con mucho gusto, los
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machtilo. Inic in ca quiyauhtlatla- quieren [los dioses]. Con esto es-

nihua, quiyauhtlatlano. 4° tan contentos; asi son contentados.
Esto es asi porque se busca la llu-
via, es buscada la lluvia.

Pero en el culto de los Tlaloque, los dioses pluviales, la persistencia
de doble interpretacién es evidente. Pese a que se ha dicho que los nifios
sacrificados son “objetos de pago” y que los dioses los reciben con gusto,
sus nombres indican que son las imédgenes de los montes, deidades de la
lluvia. Es la contradiccién de ofrecimiento de la divinidad a la divinidad
misma provocada por la coexistencia de interpretaciones.

El culto a los muertos parece haber sido también influido por las
ideas de los sacrificios de sangre, cuando menos en los casos en que
los muertos reciben no el trato simple de hombres que han pasado a la
otra vida, sino de deidades, en el caso especifico pluviales. Tres lugares
a los que van los muertos, que parecen indicar tradiciones religiosas di-
versas, dan origen a cultos semejantes en algunos rasgos, por ejemplo
la incineracién practicada por considerar al fuego vehiculo que lleva las
ofrendas a los que han partido de este mundo. Van al Cielo del Sol las
mujeres muertas de primer parto y los hombres caidos en el campo de
batalla. Al Lugar de Tliloc, los ahogados, muertos por rayo, hidrépicos o
fallecidos en general por causas ‘“‘acudticas”. Al Lugar de los Muertos
quienes perecen por cualquier otro motivo.

El texto que sigue parece referirse a estos iltimos, que recibian
dones de los vivos en la fiesta de Quecholli:

Auh inic macuililhuitl, za mixca- Y al quinto dia s6lo se dedicaban
huiaya in mimicque. Quinchichihui- a los muertos. Les hacian flechi-
liaya mitotonti, cecemiztitl. No tas de un jeme cada una. También
achitoton ic conoocotzohuia. Auh un poquito, asi les ponian tremen-
in itlaxichyo, zan tlacotl. Nahui tina. Y sus puntas s6lo eran va-
mitl no nahui ocotl concuitlalpia ras. Cuatro flechas y cuatro teas
ica potonqui. Impan contema in un- ataban por la base con hilo flojo
can cemilhuitia. Auh in ye oncala- de algod6n. Las ponen en el lugar
qui Tonatiuh, niman ye ic quintla- en que estan enterrados los muer-
tlatilia, in zan ye no uncan, uncan tos. Y colocan dos tamales dulces;
contlecahuia. Auh ontlatlac, in ite- alli estdn por un dia. Y al meter-
collo ihuan inexo uncan contoca.4! se el Sol, enseguida los queman pa-

ra ellos [para los muertos], tam-
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bién alli, alli les prenden fuego.
Y quemados, ahi entierran su car-
bén y su ceniza.

Similar era la ofrenda de los muertos en guerra, que iban a morar
por cuatro afios a la Casa del Sol, de donde volvian a la tierra al cabo
de ese tiempo convertidos en pequefias aves que libaban flores.

Auh in oyaomicque in inmecapan,
ihuan intlazopan, ihuan inchimal,
ihuan intilma, ijhuan in maxtli,
ohuacuauhtitech in quitlaliaya.
Nuilpiaya, itech pilcatiuh chichilic-
patl, potonqui ic tlamalintli, iyacac
pilcatiuh huitzitzilin. Thuan centzo-
naztatl, miec mecatl, quipotonia-
ya ihuitica. Iyacac pilcatiuh az-
tatl. Umpa concahua in Cuauhxi-
calco, umpa tlatlaya. #2

Y a los que murieron en la guerra
sus banderas de cuerda, y sus ban-
deras preciosas, y sus escudos y
sus mantos, y los bragueros con
ramas secas les ponian, les ata-
ban. De ellos iba a colgar con un
hilo rojo, con un hilo flojo de
algod6n, torcido, iba a colgar de
su punta un colibri. Y cuatrocien-
tas plumas blancas, muchos cor-
deles, los adornaban con plumas. De
su punta iban a colgar plumas blan-
cas. Alla dejaban [todo} en el Lu-
gar de la Vasija del Aguila. Alla
ardia.

Pero los que morian ahogados o por otra causa “acuética’ recibian
trato especial. Identificados con los montes, que como vimos eran divi-
nidades pluviales, recibian ofrenda en imagen sobre la tierra:

Niman ye ic tetlacatilito, techichi-
hualo, quimpepechoa. Auh in ce-
quinti oc huecayoan in quinpepe-
choa inic quintlacatilia. Quimixol-
huia, ihuan michhuauhtli in qui-
montlalilia incamapan. Quiquimo-
quentia in tetehuit] ihuan quimona-
quia in imamacal, iyaztatzon. Auh
in atlan miquia, zan yauhcalco in
quintlaliaya. In imixiptla tzoalli
in quinchichihuaya. Auh in otlat-

Enseguida son hechas las figuras
de la gente, son formadas las per-
sonas, las maznan. Y algunas ya
muy de noche las maznan, para dar-
les forma. Les ponen hule en los
rostros y les colocan michhuauhtli
en sus carrillos. Las cubren con
papeles de ofrenda y les ponen su
cofia de papel, su cabellera de plu-
mas blancas. Y a los que morian
en el agua sélo los ponian en asen-



huic, mec tetlatlalilo in techachan,
tolpepechpan azo tolpitzahuac, azo
patlactli, aztapili, azo axali. In im-
pan quintlaliaya. Auh in ye yuhqui
in otecencahualoc, niman ye ic
quintlamanilia, in quinmaniliaya
xocotamalli ihuan tlatonilli, anozo
itzcuinnacatl, anozo totolin, ihuan
quintlenamaquilia. 43

taderos redondos. Les formaban
sus imagenes de masa de bledo. Y
al amanecer, luego eran colocados
en los hogares de la gente en le-
chos de tule o de tule delgado, o
de tule ancho, o [de los tules lla-
mados] colgajo blanco o arena del
agua. Sobre ellos los colocaban.
Y ya asi dispuestos, enseguida les
hacian ofrendas, les ofrecian ta-
males de fruta y guisos, quiza car-
ne de perro, quizd de pavo, y les
ofrecian fuego.

Esto acontecia en la veintena de Tepeilhuitl. Tres veintenas maés
tarde, en Atemoztli, los tepictoton o imagenes de bledo de la gente muerta
en el agua recibian un trato semejante a los dioses al mismo tiempo muer-

tos y alimentados.

Mec quitquitze in inchan tepiquini.
Thuan intlatqui hualyetiuh, in ite-
ponaz, ihuan imayacach, ihuan in
imayouh. Mec quinchichihua in te-
picme, quintlamamaca, quintla-
quentia... Auh in oquincencauhque,
mec quitlamaca, cececni mixcahuia
Auh in intamal cenca tepitoton,
cenca zan achitoton, papatlachto-
tonti, papatlachpipil, cuauhcaxto-
tonco in quintetemilia. IThuan inmol-
caxtoton, ihuan inzoquitecontoton
zan no tepitoton, cencan achi in
onaqui cacahuatl. Auh nappa in
quintlamaca ceyohual... Auh in
ye yuhqui otlathuic, mec conitlani
in tzotzopaztli. Niman ic quihual-
quechcollalia in tzoalli. Mec cona-
nilia in iyollo mochihua, quihual-
maca in tepinqui. Xoxohuic xicalco
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Enseguida llevan [las imégenes de
masa de bledo] a los hogares de
los que hicieron las iméagenes. Y
sus cosas van llevando, sus tam-
bores, sus sonajas, sus tortugas.
Enseguida visten las imégenes, les
ofrecen comida, las visten... Y
preparadas, luego les ofrecen co-
mida, en diversas partes a esto se
dedican. Y sus tamales muy pe-
queiiitos, muy chiquillos, delgadi-
llos, delgaditos en cajetitos de ma-
dera se los ponian. Y sus molcaje-
tillos y sus tecomatillos de barro,
también pequeiiitos, tenian un po-
quito de cacao. Y cuatro veces les
ofrecian comida durante la noche
... Y al amanecer, enseguida pe-
dian un cuchillo de madera para
telar. Luego se lo metian en el lu-



in quihuallalilia. Auh in ye yuhqui
in oquimonmictique tzoalti, niman
ye ic quicenquixtia, quitecpichoa
in ixquich imamatlatqui tepictoton.
Ithualnepantla in tlatla, in contla-
tia, in contlecahuia. Thuan in in-
cacaxxototon, in cuauhcaxtotonti,
muchi centlatla. Auh in ixquich az-
tapilpetlatl in ipan onoca, ihuan
oztopilcuahuitl, ihuan in ixquich
in tlacuaya in caxtotonti, ihuan in
chalchiuhtecomatl, much umpa con-
cahua in Ayauhcalco. #

gar del corazén. Y una vez meti-
do, luego les doblaban el cuello a
las iméagenes de masa de bledo.
Luego les tomaban lo que formaba
su corazén, se lo daban al fabri-
cante de las imé4genes. En una ji-
cara verde lo colocaban. Y ya que
mataban a las imigenes de bledo,
enseguida les juntaban, les reunian
todos sus atavios de papel de los
tepictoton. En medio del patio ar-
dian, los quemaban, les prendian
fuego. Y sus cajetillos, sus cajeti-
llos de madera, todo arde junto.
Y todos los petates de colgajos
blancos en los que estaban, y los
tecomates preciosos, todo lo deja-
ban alld en el Lugar de la Casa
de la Niebla.

Como dioses son formados y regalados; como dioses son muertos y,
como dioses, a través del fuego, son ofrecidos a si mismos en el reino de
Tlaloc.

La idea del fuego como vehiculo entre el mundo de los vivos y el de
los muertos deja de ser medio de comunicacién, instrumento de culto,
para convertirse en vehiculo simple: los hombres que van a morir ritual-
mente en la fiesta de X6cotl huetzi queman sus mantos para recibirlos en

el mismo reino de los muertos:

...ihuan in intilmatzintzi uncan
centlatla, ca ye iccen concahuaz-
que in tlalticpactli. Zazan ye un-
can tecpantimani; quichixtimani in
immiquiz, ca nel ye otlaimman-

...y sus mantitas alld arden jun-
tas porque ya en forma definitiva
abandonaran el mundo. Por ultima
vez estdn alli en fila; estdn espe-
rando la muerte, porque en ver-

tic. 45 dad ya lleg6é su tiempo.

Mucho més grave que el caso del fuego es el de los hombres. Parece
que en determinados actos mueren no como representantes de los dioses
—como dioses— ni como alimento de dioses, sino como simples auxilia-
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res de muerte. La afirmacién es demasiado fuerte, y comprendo que no
doy prueba suficiente; pero esto parecen ser los sacrificados llamados
“lechos”. Los informantes, desgraciadamente, muy poco nos dicen de su
caricter, pese a que su presencia estd sefialada en varias de las fiestas
de las veintenas. Son acompaiantes de los sacrificados y les preceden en
la muerte. De los que acompaiian a Huixtocihuatl, la diosa de la sal, en la

veintena Tecuilhuitontli, dice el cédice:

Auh in ye yuhqui mec quitlecahuia
in Huixtocihuatl, in icpac Tlaloc.
Thuan quintlecahuia in mamalti in
yuhquima ipepechhuan, in quin-
mopechtiaz, in quinmohuicaltiz, in
imiquiatehuicalcahuan. In yacatiaz-
que miquizque. ¢

Y enseguida suben a Huixtocihuatl
a la cumbre del [templo de] Tléloc.
Y suben a los cautivos que son co-
mo sus lechos. Los hara ser le-
chos; los hard ser compaiieros,
sus compaiieros de muerte. Serdn
los que precederan al morir.

Muchos otros casos presentan particular dificultad de interpretacion.
Sélo citaré el de los seres que se haran dioses por medio de la occisién,
pero que reciben culto algunos dias antes de la fiesta. En este caso si
son ciervos verdaderos, los que se cazan en el monte llamado Zacatépetl.
Los nifios son sangrados de las orejas como acto luctuoso por los ciervos
que mueren en la fiesta de Mixcé6atl:

Auh in oquichpipitotonti quitletle-
cahuia in teucalli. Uncan tlatlapitz-
toque, ihuan mizotoque. Quitequi
in innacaz; in imezzo compatzca;
incanahuacan conalahua. Mitoaya:
“Momazaizo. Quinnezahuiliaya in

Y a los nifios varones los suben al
templo. Alla estan tafiendo flautas
y sangrandose. Les sajan las orejas;
les sacan la sangre; se la untan en
sus sienes. Se decia: “Se hace la
sangria del ciervo. Les guardan lu-

mamaza inic amihuaz”. 47 to a los ciervos para cazarlos”.

¢C6émo reaccionaba el pueblo azteca ante la tremenda obligacién de
entregar la sangre preciosa de hombre o de dioses, que lo hacia vivir her-
manado con la muerte? El mito ligado a la ambicién de dominio, el orgullo
que hacia levantar a los cautivos la frente en el momento en que los con-
ducian a la cuspide del templo, la emocién de la apoteosis, hacian més
llevadera la carga inmensa. Pero no pudo el hombre librarse por completo
del asco, de la compasién, de la angustia.
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En la veintena de Tozoztontli, cuando corren los j6venes cubiertos

con las pieles de los desollados:

Auh inic huih, chocholotihui, hiax-
tihui, centlalli mantiuh, inic yia-
que, huel tetzonhuitec, aixnami-
quiztli. Zan neyacapacholo inic na-
mico. 8

Y asi van trotando, van jadeando,
van unidos porque hieden, hieren
[con el olor] la cabeza de la gente,
cosa irresistible. S6lo se aprieta [la
gente] las narices al encontrarlos.

En la veintena de Atl cahualo, cuando conducen a los nifios al lugar

de su muerte:

Cenca tlatlaocultiaya, techoctiaya,
techoquizhuitomaya, teicnotla-
machtiaya, inca elciciohuaya. 4°

Mucho se angustiaban, lloraban, se
les saltaban las lagrimas. tenian
compasién, suspiraban por ellos.

Cuando el tlatoani entregaba armas a sus guerreros, veintena de

Ochpaniztli:

Auh in ixquichtin tlatlatta, in ila-
matzitzin, yie ixquich tlacatl, ci-
huatzitzinti, tlachoquiztlehua, ic-
noyoa in inyollo. Quitoaya: “Inin
topilhuantzitzin nican -tiquimitta.
Intla macuil, matlac hualmito teo-
atl, tlachinolli, id est yaoyutl,
¢cuix oc mocuepa quihui? ¢cuix
oc imiloch quichihuaquihui? Ca ye
cenyazque. 5°

Y todos los que miran, las ancia-
nitas, todo. mundo, las mujercitas,
elevan el llanto, llenos de tristeza
sus corazones. Decian “Estos que
aqui vemos son nuestros hijos. Si
dentro de cinco, de diez dias es
declarada el agua divina, la hogue-
ra, esto es, la guerra, ¢acaso volve-
ran? ¢acaso podran hacer su re-
torno? Que ya en definitiva se irdan

Las mujeres sacrificadas, veintena de Quecholli:

Auh in cihua huel oc yohuatzinco
in miquia, umpan Coatlan. In icuac
tleco, cenca cuicatihui. Cequintin
mitotitihui. In cequintin huel cho-
ca, auh in teanque quimaantihui. 5!
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Y las mujeres muy de madrugada
morian alld en Coatlan. Cuando su-
ben, van cantando mucho. Algunas
van bailando. Algunas mucho llo-
ran, y los acompafiantes las lle-
van sostenidas por los brazos.



Conducen a la muerte a los nifios. Se separa en el camino el sacer-
dote que no quiere participar en la fiesta. Veintena de Atl cahualo:

Auh in tlamacazque, in 0 ceme on- Y si uno de los sacerdotes se aparta,
tetlalcahuique, motocayotiaya ‘“mo- es llamado ‘“dejado”. Ya no pue-
cauhque”. Aocmo tecuicananami- de unirse a la gente en el canto.
qui. Aoccan onmonequi. Aoccan En ningin lugar es admitido. En
onpohualo. * ningin lugar es tomado en cuenta.

La muerte es terrible. Pero no es dado a los hombres abandonar por
un sentimiento los deberes de la colectividad.

Actitud compleja; herencia de pueblos y de siglos. Las viejas formas
se llenan de nuevos contenidos que no desalojan por completo a los ante-
riores. Formas tan flexibles que se comban ante el interés de conquista;
tan rigidas que atan a los hombres con la muerte. Estd en pie el problema,
aunque sé6lo se haya planteado bajo el angulo tan restringido que se
enunci6é al principio de esta plédtica. (C6mo es posible que actitudes tan
contradictorias se hayan ido superponiendo para descansar, coexistiendo,
en un mismo ritual? O, dando una vuelta completa al ‘planteamiento, ¢he-
mos creado la apariencia de contradiccién?

No es tanta la distancia que separa a los hombres todos. Cualquiera
que sea la respuesta, cuando se obtenga, de seguro no tendrd s6lo validez
para el antiguo mesoamericano.
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