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INTRODUCCION




El sacrificio humano, fenOmeno que manifiesta la  profunda religiosidad
experimentada en Mesoamérica, ha sido abordado a partir de distintas fuentes y
bajo diversas posturas. De hecho esta propuesta de trabajo pretende continuar lo
recopilado y analizado en el proyecto de investigacion con el que se realiz6 la tesis
Los rituales guereros y los sacrificios agrarios en el Cenote Sagrado de Chichén
Itza, con la cual obtuve el grado de Maestra en Ciencias Sociales, cuyo principal
objeto de estudio era precisamente el Sacrificio humano en el area maya, tomando
como eje central el caso especifico de las occisiones rituales realizadas en el
Ch’e’en K'u; la presente investigacion aborda el estudio de esta practica en
Mesoamérica durante el horizonte Posclasico.

Tanto las inmolaciones masivas de caracter religioso como las practicas rituales de
antropofagia en Mesoamérica precolombina fueron temas que impactaron a
exploradores, frailes y conquistadores europeos, lo que condujo a que estas
practicas culturales fuesen descritas en muchas de sus obras, por supuesto bajo la
perspectiva occidental, completamente ajena a la realidad social mesoamericana;
ello resultdé en la enunciacion de severos juicios hacia dichas practicas y a la

reprobacion de las creencias indigenas.

Sin embargo, a pesar del distorsionado entendimiento que reflejan estas obras,
siguen siendo para los historiadores y antropologos valiosas fuentes de informacion
de las que no podemos prescindir, pero actualmente podemos cotejar lo descrito en
las fuentes novohispanas con los contundentes datos lanzados por la arqueologia,
los cuales —sorpresivamente para los ultra indigenistas que niegan dichas
practicas—, corroboran la celebracion del sacrificio humano en la época
prehispanica. Sin embargo, aun existen huecos en la comprension de este
fendmeno, puesto que en las fuentes consultadas se esbozan posturas
etnocéntricas, lo que indica la necesidad de abordar las inmolaciones rituales desde
las fuentes netamente indigenas anteriores al siglo XVI y que no son estudiadas por
la arqueologia, dichas fuentes son los codices, ademas de los textos epigraficos en

diversos soportes.
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Durante el proceso de investigacion de la tesis de maestria se detecto6 la necesidad
de profundizar en el conocimiento del sacrificio humano como un fenémeno religioso
comun a toda Mesoameérica, no solo en el area maya, por ello proponemos abordar
la practica del sacrificio humano a partir de lo plasmado en los cédices elaborados
durante la época prehispanica, para poder asi entender el significado de este

fenémeno religioso.

De acuerdo al diccionario de la Real Academia Espafiolal el vocablo sacrificio
proviene del latin sacrificium, compuesto por las raices sacer —sagrado- y facere —
hacer-, es decir “sacralizar algo”. Yolotl Gonzalez establece que el concepto de
sacrificio conlleva a desprenderse de algo muy significativo para el que lo da,
incluyendo la vida misma, también implica el abstenerse de algo. El sacrificio al ser
un ritual, es una accion simbolica que se piensa facultada para afectar el mundo

sobrenatural y reproducir el orden establecido (Gonzéalez, 1985:25-26).

En esta investigacion se parte de entender al sacrificio humano como la ofrenda
ritual, la cual consiste en la destruccion total del objeto ofrendado, en este caso de
la vida de la victima o victimas, de género y edad indistinta (Najera, 1987:40). No
obstante, al ser el sacrificio humano un complejo fenomeno religioso, retrata una
vision peculiar del cosmos y del hombre, lo que posibilita que al estudiarlo abramos
una ventana a la cosmovision del México Prehispanico. Por tal motivo seria
conveniente preguntar qué es el sacrificio humano desde la propia perspectiva de

la cosmovision prehispanica.

En el pensamiento mesoamericano se tenia la concepcion de que la sangre
alimentaba a las deidades; el liquido vital que provenia de los sacrificados era agua
preciosa chalchiuihatl?> poseedora de la facultad de fortalecer a las deidades en
especial al Sol, de tal forma que como Ledn Portilla (2003) y Martha llia Néjera
(1987) han sefialado mediante la inmolacion ritual se propiciaba la continuidad de

la presente edad césmica.

! Concepto consultado en http://definicion.de/sacrificio/http://definicion.de/sacrificio/
2 Termino de las raices nahuas chalchihuitl —cosa preciosa- y atl -agua-
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El mesoamericanista Lopez Austin® asume que todos los tipos de sacrificio se
pueden agrupar en dos clases; los “pagos” y los “no pagos” (ixiptlas de deidades).
Los primeros se caracterizan por ser la ofrenda, que alimenta a las deidades; por
ello en las ceremonias se quemaba la sangre del corazén del sacrificado con copal,
para asi alimentar a las deidades con los aromas, 0 se untaban las bocas de las
esculturas de las deidades. Este acto simbolizaba el pago por la deuda que la
humanidad tenia con las deidades tras haberse sacrificado a si mismas para crear
el Sol de la presente Edad césmica; dichos relatos miticos de creacién varian entre
las diversas sociedades prehispanicas pero también, como sefiala Ledn-Portilla
(2003), comparten similitudes, ya que en estos textos primordiales subyace una
cierta homogeneidad que nos permite identificar el concepto de “deuda” que es

compartida en el pensamiento mesoamericano.

El segundo tipo de sacrificio, es cuando las victimas sacrificiales son “no pagos”*
estas son las personas que hacen el papel de ixiptla® —imagen de los dioses-
guienes son la representacion viva de las deidades. Dichas imagenes de dioses
eran concebidos no s6lo como personas ataviadas tal cual lo estan las deidades,
sino que eran vistas, respetadas y veneradas como tales (Duverger, 1983:144-145);
los ixiptla a veces se encuentran inmersos dentro de la recreacion teatral de un

acontecimiento mitico.

El corpus de esta ofrenda como practica cultural requiere de elementos esenciales
gue son: la victima sacrificial, el sacrificante (aquel que ofrenda), sacrificador,

oficiante (especialista religioso), los medios empleados, el lugar y tiempo sagrado.

Las victimas sacrificiales eran los individuos destinados a ser occisos de forma
ritual, quienes poseian peculiaridades que los volvian idoneos para ciertos
sacrificios; podian inmolarse guerreros cautivos, esclavos bafiados, mujeres

jovenes o0 ancianas, bebés e infantes, algunos pertenecientes a la elite (s/a, 2013:

3 Comunicacion personal, mayo 2014.

4Yolotl Gonzélez, agrupa a los sacrificios en dones o no dones, en lugar de la palabra pagos, al igual
gue Lépez Austin identifica al “don o pago” con la ofrenda y al “no don o no pago” con la encarnacion
de los dioses.

5 Michel Graulich (2003) opina que debe resaltarse el hecho de que muchas deidades eran en si
mismos las ixiptlas de otra cosa, como el fuego, el agua, el maiz, la tierra, los astros etcétera.
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48-49). Durante la época del contacto, las victimas sacrificiales de la comunidad
que desempefiaban el papel de representar a las deidades, habian sido casi
completamente sustituidas por esclavos, quienes solian ser preparados para la
occision mediante un bafio ritual (Gonzélez, 1985:193) convirtiéndose en lo que
Lopez Austin denomina “hombres-dioses”. Dichos esclavos podian ser comprados
en mercados especiales, donde los vendian los tecoanime — mercaderes de
esclavos. Para ser vendidos se tomaba en cuenta que no tuvieran defectos fisicos,
ademas de tener destreza para cantar, bailar, tocar algun instrumento y que en

general mostraran buena apariencia dentro de los canones mesoamericanos.

El sacrificante, definido por Mauss y Hurbert (1967), es la persona o son las
personas en quienes recaia el beneficio de la ofrenda a las deidades. Para Yolotl
Gonzalez (1985) es la persona o las personas quienes proporcionaban a la victima
0 victimas sacrificiales. Los sacrificantes podian ser individuales, comunitarios o

estatales.

Los sacrificantes individuales son aquellos quienes tenian como fin que el beneficio
obtenido del sacrificio se derramara directamente sobre ellos, para asi lograr poder,
status y prestigio, dentro de la sociedad mesoamericana del Posclasico aquellos a
guienes se les otorgaba la facultad de ofrendar de manera individual eran los

comerciantes® y los guerreros (Gonzalez, 1987:211-212). El hecho de que los

5 Entre los mexicas eran pertenecientes al calpulli Pochtlan con el patron Yacatecutli y podian ser
colectivos e individual. Duran (1967) sefiala que ofrendaban en la veintena de Panquetzaliztli en
Tenochtitlan y Tlatelolco, mientras en Cholula en la celebracion de Quetzatcoatl. Para poder ofrendar
en Panquetzaliztli, los mercaderes debian demostrar que tenian la capacidad econémica para los
gastos de la ceremonia. El privilegio se obtenia mediante una exhibicion de pertenencias ante los
dirigentes de su calpulli, otorgado el permiso de ser ofrendante, se compraban esclavos en
Azcapotzalco. De acuerdo al Codice Matritense se visitaba a los dirigentes de los doce pueblos
principales, comenzando en Tenochtitlan y culminando en Tuchtépec, donde empezaba la
ceremonia con la visita a Yacatecutli, a esta deidad se le ataviaba con ropa nueva, se barria delante
de él y colocaban baculos adornados por cada victima que se fuera a ofrecer llamados otlatopilli.

Sobre éstos se colocaba la indumentaria que seria utilizada por los futuros sacrificados; para los
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mercaderes pudiesen ser sacrificantes individuales muestra la posicion privilegiada
de la que gozaban en la sociedad mexica, de hecho ellos podian tributar s6lo en
mercancia no en mano de obra. Los guerreros conformaban la élite de la sociedad
mexica, pero aun entre ellos habia distincion entre los guerreros macehualtin y los

guerreros pipiltlin.

Los sacrificantes comunitarios son la misma comunidad sobre quien recae el
beneficio. Posiblemente este sacrificio sea el mas antiguo de todos. En estos
sacrificios se inmolaban importantes personas dentro de la comunidad, como
podian ser los hijos de los jefes o las autoridades mismas, con el fin de mantener
una armonia césmica, razon por la que eran celebrados en época de crisis o durante
amenazas de la naturaleza. Se cree que en el caso de Mesoamérica estas
inmolaciones son las relacionadas con los infantes y mujeres jovenes 0 ancianas
(Dominguez, 2015).

Aunque las inmolaciones humanas estaban marcadas por los calendarios, habia
también occisiones en momento de crisis sociopoliticas, en la ascension al trono de
un gobernante y en la época de guerra, en estos casos el estado era el ofrendante,
son muy conocidos los casos de este tipo entre los mexicas. (Gonzalez, 1987: 240-
241) Esto se repite entre los mayas del Posclasico, que inmolaban personas entre
ellas infantes (Baudez,2004:364), en periodos de desgracia, de hecho a veces
compraban esclavos si en ese momento no habia nifios otorgados por devotos
(Landa, 1978:50).

El sacrificador es un especialista ritual a quien cominmente conocemos como
sacerdote. El sacrificador es quien lleva a cabo la occision ritual realizando la

ofrenda a las deidades (Graulich, 2003:20). Los sacrificadores’ tenian que

hombres el maxtlatl, sandalias y tilma y para las mujeres la falda y el huipil (Gonzalez, 1987:230-
231).

” Dice Sahagun (1969) que entre los aztecas, los sacrificadores debian de otorgarse el valor de matar
a las victimas mediante el ungimiento de su cuerpo de teotlaqualli alimento divino, que era como
denominaban al tizne, de hecho menciona el término mocauhque que significa dejados, adjetivo
utilizado para aquellos sacerdotes que se rehusaban a inmolar nifios, a quienes se les tomaba como
indignos de ejercer un oficio publico. Duran (1967) menciona que aquellos sacerdotes que estaban
facultados para realizar cualquiera de los tipos de sacrificio, tenian un status mas alto, la categoria
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someterse a rituales preparatorios para soportar tal contacto sagrado, tales como
abstinencia sexual y de ciertos alimentos, asi como la realizacion de penitencias;
para el momento sacrificial se ornamentaban con maquillaje facial y corporal y se
ataviaban como la deidad a la que era ofrendada el occiso u occiso, o bien como la
deidad sacrificadora. Entre los mexicas un gobernante podia también fungir como
sacrificador (Gonzélez, 1985:181-182) y la plastica maya de Chichén Itza sugiere
qgue los sacrificadores mas que sacerdotes eran guerreros. Entre los mayas del
Poscasico existia el privilegio para que los guerreros destacados se invistieran como
nakom, el guerrero sacrificador, que inmola y pero también es el vocablo para
nombras al queoficia como sacerdote supremo el sacrificio pero jamas ejecuta la
occision (Baudez, 2004), otro sacrificador es el batab, el que empufia el hacha
(Thompson, 2006).

Los oficiantes son los sacerdotes® que presiden las inmolaciones pero jamas las
realizan con sus manos, pertenecen al alto rango sacerdotal, al menos asi sucedia
durante el Posclasico en el area maya (Baudez, 2004), entre los mexicas no es claro
si el oficiante es también el sacrificador, aunque Duran (1967:31 en Gonzéalez, 1985:
183) menciona que el sumo sacerdote es el sacrificador y su cargo se hereda de
padres a hijos®. Los oficiantes y sacrificadores eran en ocasiones asistidos por
sacerdotes auxiliares, en especial en las cardiectomias, cuando cinco sacerdotes
auxiliares de alta jerarquia en nahuatl chachalmeca (Gonzéalez, 1985) y en maya

chaces (Baudez, 2004) sostenian las extremidades de las victimas sacrificiales.

Los medios son los objetos necesarios para la celebracion de la inmolacion, como
la piedra para el sacrificio, —sobre la cual se extiende a una victima de extraccion—

el poste o una estructura de madera —en el caso del flechamiento—; la herramienta

de supremos sacerdotes y su oficio era heredado de padres a hijos. Las denominaciones a los
sacerdotes variaban segun la fiesta en la que estuvieran participando de igual manera su aprecio en
las diferentes culturas de Mesoamérica, es importante mencionar que la mayoria de las fuentes sélo
mencionan a sacrificadores masculinos, sin embargo en los cddices mixtecas aparecen féminas de
alto rango social extrayendo el corazon de victimas

8 En los Cantarés de Dzilbalché se le nombra ahaw kan que presencia flechamientos pero no los
realiza (N4jera, 2007:88)

9 Esta lista de componentes esta basada en la propuesta de Gonzalez Torres (1985), pero yo aiadi
la categoria de oficiante ya que entre los mayas si esta documentada la existencia de este
especialista ademas del de sacrificador.
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con la cual se realiza la occision, que puede ser un cuchillo de pedernal, una sierra
de Pristiforme (pez sierra), un hacha, una piedra o saetas; ademas deberiamos
considerar otros elementos propios de muchos rituales como son el incensario, el
papel, el copal, el hule, el incienso, las vasijas, las imagenes de las deidades,
distintos tipos de altares (Cfr. Gonzalez, 2003:22-23).

Las inmolaciones debian efectuarse en espacios concebidos como sacros. De
acuerdo con Mircea Eliade (1972) son lugares en donde se posibilitaba la
comunicacion con lo sagrado. En términos mesoamericanos son espacios liminales
donde confluyen los tres estratos del cosmos, como las cuevas, los cenotes, las
intersecciones, los arboles con aves o los templos-pirdmides son concebidos como
ejes cosmicos, en donde ademas de convivir deidades y hombres, confluyen los
espacios ecumenicos y anecuménicos, donde ademas se recrean los tiempos
mitico-ancestrales (Taube, 2004:175), tales lugares son el espacio idéneo para el

sacrifico humano.

Como ya se menciond, la elaboracion de la tesis de maestria Los rituales guerreros
y los sacrificios agrarios en el Cenote Sagrado de Chichén Itza, devel6 que los
estudios sobre el sacrificio humano estan particularmente sustentados en dos tipos
de fuentes, las novohispanas tanto indigenas como espafolas y las arqueologicas
explicadas a través de los estudios de los siglos XX y XXI, limitando a un escaso o
nulo uso® la consulta de los codices prehispanicos, los cuales al haber sido
elaborados dentro de la cosmovision mesoamericana guardan un rico y complejo
contenido tanto visual como escrito que retrata diversos aspectos del pasado
prehispanico, de ahi la importancia de la intencion de tomarlos como el principal

elemento de analisis para el estudio del sacrificio humano.

Entre los trabajos realizados que versan sobre el estudio del sacrificio humano
destacan: La flor letal. Economia del sacrificio azteca de Christian Duverger (1983);
El sacrificio humano entre los mexicas de Yolotl Gonzalez (1985); El don de la

sangre en el equilibrio césmico de Martha llia Najera (1987); City of sacrifice: The

10 Se debe sefialar que existe un emblematico trabajo realizado por Michael Graulich (2012), en el cual se
presenta un rico andlisis de la imagen plasmada en los cédices, sélo que estos son de la época colonial.
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aztec Empire and role of violence in civilization de David Carrasco (1999); El
sacrificio humano entre los aztecas de Michel Graulich (2005); La ofrenda sacrificial
entre los tlapanecos de guerrero de Daniéle Dehouve (2010); asi como articulos de
Eduardo Matos (2010, 2011) y de Guilhem Olivier y Lépez Lujan (2010). Estos
trabajos coinciden en utilizar principalmente fuentes novohispanas tanto indigenas
como espafiolas y/o las arqueoldgicas; algunas incluyen datos aportados por la
antropologia fisica y en algunas ocasiones se esbozan datos provenientes de los
cadices. De hecho, la emblematica obra de Gonzalez Torres (1985) que aborda el
ritual como fenémeno religioso y politico, se apoya de una gran variedad de cédices
para ilustrar los diferentes tipos de sacrificio y las deidades a las que se veneraba,
sin embargo no toma los codices como una fuente importante de informacién sélo
como un auxiliar didactico y complementario de la redaccion.

Por otra parte, tenemos las investigaciones realizadas acerca de nuestras
principales fuentes de informacion, los coédices; entre los cuales destacan los
estudios realizados tanto en codices mayas, como en los del grupo Borgia de
Eduard Seler (1963, 1887, 1993) Comentarios al Codice Borgia, El codice Borgia y
los codices pictogréaficos aztecas emparentados, “Codex Cospi, the Mexican Picture
Manuscript of Bologna”; en sus estudios, Seler not6 la existencia de elementos,
formas y tematicas comunes dentro de varios cédices.

Otros de los estudiosos pioneros en codices es Joaquin Galarza (1975, 1979, 1997)
Codices mexicanos de la Biblioteca Nal. de Paris. indice de manuscritos
pictograficos mexicanos, Estudios de escritura indigena tradicional azteca-nahuatl
y Los cédices mexicanos, en ellos Galarza brinda una propuesta metodolégica para
comprender cada uno de los componentes iconograficos inmersos en la pintura de
los codices, para lograr asi comprenderlos. No se olvide la obra conjunta de Joaquin
Galarza y Rubén Maldonado (1986) titulada Amatl, amoxtli. El papel, el libro. Los
cbédices mesoamericanos. Una guia para la introduccion al estudio del material
pictogréfico indigena. En ella se ofrece al lector un manual para poder acercarse al
estudio de la produccién pictografica indigena, ademas de precisar que se entiende

por codice y las caracteristicas que ellos contienen.
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Luz Maria Mohar (1987; 1990; 1995), ha publicado Dos cdodices de tributo en la
historia de México, La escritura en el México Antiguo, y “Dos cédices y su contenido
para el estudio del México Antiguo”. Mohar, heredera la tradicion Galarziana ofrece
en sus obras un analisis preciso de que se entiende por cddice y decodifica el rico
contenido inmerso en ellos y las convergencias encontradas durante su estudio.
Painted books from Mexico. Cdodices in UK de Gordon Brotherston (1995), navega
tiempo antes de la conquista espafiola para explicar el prestigioso hacer de los
tlacuilos. En esta obra Brotherston explica que es un cédice, cuales son los soportes
posibles y menciona el contenido de aproximadamente 20 cddices enfatizando la
rigueza de la informacion inmersa en ellos y destacando que la mejor manera de
penetrar en la religién, mitos e historia de la época prehispanica es a través de lo
que el autor denomino “su propia literatura” los codices.

Miguel Led6n Portilla (2005) contribuye al estudio de codices con la obra El
Tonalamatl de los pochtecas, centrandose en el estudio de la importancia que tenia
el calendario de 260 dias entre los mercaderes y cOmo este era usado para designar
las rutas de exploracion y comercio.

En la dltima década se publicé el estudio comparativo entre cédices mexica y de la
tradicion Mixteca-Puebla en la obra Los Cddices Mesoamericanos antes y después
de la Conquista Espafiola de Pablo Escalante (2010), obra que sintetiza los
elementos que componen el programa iconografico con el que se representa al
cuerpo humano en cada escena y presenta una discusion con base en el
naturalismo propuesto por Elizabeth Boone.

Todas estas valiosas obras ofrecen un amplio abanico de datos sobre la
procedencia de los manuscritos, su manufactura, su dataciéon, nos permite
adentrarnos en las travesias que pasaron los codices para llegar al lugar donde de
hoy se encuentran depositados y algunos estudios sugieren la lectura de glifos y la
rica interpretacion iconografica de sus simbolos, lo que ha enriquecido el
conocimiento acerca de la cosmovision prehispanica.

Hemos excluido las obras dedicadas a tres cddices que se habian considerado
netamente prehispanico y que pertenecen al Grupo Mexica, estos son La tira de

peregrinacion, El codice borbodnico y La matricula de tributos, esto debido a que en
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los ultimos analisis técnicos y formales, se comprobé el origen colonial de dichos

documentos.

El Borbonico fue estudiado inicialmente por Francisco del Paso y Troncoso (1979)
y por Alfonso Caso (1967), quienes lo habian considerado prehispanico; pero
Donald Robertson, lo examind y demostrd el estilo colonial del codice, al sefialar
qgue el Borbdnico contiene una serie de casilleros que los tlacuilos habian alojado
para agregar notas explicativas en castellano. Escalante (2010) afiade otras
diferencias encontradas en el documento, como lo son; el uso de la regla, la
ausencia de la capa de imprimacion, el cambio de proporciones anatdbmicas de una
pagina a otra, y el orden de lectura que presenta, de izquierda a derecha y de arriba
hacia abajo.

Robertson también examind La tira de peregrinacion (1986) la cual habia sido
catalogada como prehispanica por Barlow (1949), Robertson sefialé que debido a
gue presenta un formato europeo, con hojas verticales cosidas en forma de libro
gue van de izquierda a derecha se puede considerar que el codice fue elaborado
posterior a la conquista, afios después Patrick Johansson (2004) destaco la
importancia de la existencia de detalles pictéricos de influencia hispana, lo que

confirma su caracter colonial.

Finalmente La Matricula de tributos al presentar un formato y un orden de lectura
como libro europeo (Robertson: 1986, Escalante: 2010) ademas de tener diversos

estilos de manufactura, ha sido catalogado como colonial.

Dentro de la vasta produccion literaria que versa sobre el estudio del sacrificio
humano notamos que existe aln una laguna en cuanto al analisis de esta practica
dentro del contenido de los cddices prehispanicos. Dicha laguna, posiblemente
obedece a la complejidad que encierran los distintos programas iconograficos que
desarrollan los cuatro grupos de cédices anteriores a la conquista y a la variedad de
lenguas con las que estan escritos. Por lo anterior esta investigacion enfatizara el
significado del sacrificio humano a través de lo representado en los caddices,
tomandolos como nuestra principal fuente de informacion, para lograrlo nos

concentraremos en el andlisis de los testimonios visuales, dejando los escritos para
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posteriores estudios que puedan nacer a partir de la presente investigacién y no
olvidando la consulta de las obras realizadas por los epigrafistas acerca de lo

registrado en estos manuscritos.

Este trabajo fue inspirado por los estudios comparativos entre varios codices, y en
el andlisis de los contenidos anélogos en los codices de contenido calendarico —
ritual, pero tomandolos como base para abordar un fenémeno religioso —el sacrifico
humano— que es representado en los grupos mencionados, identificando la
importancia de estudiar el simbolismo de este ritual bajo la desafiante tarea de poner
a dialogar los distintos programas iconogréficos bajo los cuales fueron elaborados
los 14 cbdices prehispanicos que hoy conocemos de los cuales abordamos los ocho
de contenido calendarico ritual, con la intencion de penetrar en la optica de los
sacerdotes-escribas-pintores, que los confeccionaron y asi acercarnos a las
caracteristicas del sacrificio a través de la mirada de los especialistas religiosos,
gue ademas de poseer el conocimiento y habilidad para elaborar un codice, estaban

inmersos en la profunda religiosidad que envolvia a Mesoamérica.

Es importante destacar que pese al abanico de estudios sobre la compleja
iconografia de los cédices, no se ha producido aun un trabajo de investigacion en el
cudl se realice lo que aqui se propone, que es comprender y hacer comprender el
sacrificio humano mediante la decodificacion de los elementos y formas con los que

este fendmeno religioso es plasmado en los manuscritos prehispanicos.

El objetivo general de esta tesis es explicar el significado del sacrificio humano a
través del andlisis de las representaciones en los codices prehispanicos para
comprender este tipo de rituales desde la perspectiva de su propia cosmovision;
para asi formular un concepto de sacrificio humano desde el enfoque de la

cosmovision prehispanica, que sea aplicable en los Estudios Mesoamericanos.

Objetivos especificos
e |dentificar todas las representaciones de inmolaciones rituales en los
cbdices prehispanicos calendarico-rituales para contar con una recopilacion

de imagenes, que nos permitan el andlisis del fendmeno en estudio.
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Establecer que inmolaciones son las representadas, para asi reconocer las
formas de representacion, de cada una de ellas en los diferentes cddices.
Clasificar los tipos de rituales sacrificiales que son representados para
entender las razones que subyacen a la representacion de unos u otros.
Reconocer en cada una de las representaciones los &mbitos en que ocurren
los sacrificios, las acciones, los participantes y los elementos rituales
involucrados.

Entender las posibles diferencias y coincidencias entre unas y otras formas
de representar el ritual y las razones de dichas divergencias o constantes

entre las tradiciones mesoamericanas manifiestas en los diversos caodices.

De acuerdo a lo previamente mencionado se formularon las siguientes preguntas

de investigacion:

1.

¢, Qué significado tiene el sacrificio humano en el discurso de los codices
prehispanicos?

¢, Como es entendido el fendmeno religioso del sacrificio humano dentro de
la cosmovision prehispanica expresada en los codices?

¢, Qué rituales son privilegiados de ser representados y en que contextos
suceden?

¢,Qué grupo de cobdices manifiesta la mayor preocupacion por la

representacion de sacrificios y a qué se debe esto?

Esta tesis se inserta dentro del area de Estudios Histéricos y Antropoldgicos, al ser

una investigaciéon de cardacter historico, que propone entender y hacer comprender

un rasgo cultural de la época prehispanica, toma como las principales fuentes de

analisis los codices prehispanicos calendarico rituales, que son los denominados

mayas y Borgia. Es decir la investigacion se sirvié del rico y complejo contenido de

testimonios visuales para acercarnos al conocimiento del sacrificio humano.

Por ello este trabajo se alimenta de las perspectivas tedrico — metodolégicas de

distintas corrientes principalmente de la primera generacion de la Escuela de los

Annales, en la cual se toman en cuenta diversos tipos de fuentes no sélo los
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testimonios escritos, para asi lograr una historia interdisciplinaria, critica, analitica,
explicativa y abierta. En este trabajo tomamos como fuentes primordiales las
imagenes, no porque éstas sean los Unicos testimonios del pasado indigena, sino
porque es necesario abordar el sacrificio a partir de su representacion visual dentro
de los cadices, por ello la tesis se auxilia de los estudios sobre la imagen desde la
Optica de la historia.

Una de las corrientes que influyé metodolégicamente esta investigacién es la
gestada en el Instituto Warburg, sistematizada por Erwin Panofsky, quien establecié
tres niveles de significado en las obras: 1. Preiconogréafico, momento en el que se
distinguen las formas. 2. Iconogréfico, en donde se asienta el significado de las
formas y 3. Iconoldgico, cuando se explican esas imagenes dentro del contexto
cultural que las genera (Camacho y Morales, 2017: 28). Esta investigacion se valid
principalmente de los dos primeros niveles de significacion, ya que primeramente
se identificaron todas las inmolaciones dentro de los ocho cdédices estudiados y
después se cre0d una descripcion iconografica acerca de la seccidn del codice que
contiene a cada una de las escenas sacrificiales, o que faculta para conocer el

significado de cada una de las representaciones.

Para lograr la interpretacion y asi obtener el significado del sacrificio humano en los
codices prehispanicos, fue necesario apelar al campo de la Cultura Visual,
especialmente en la observacion hecha por Baxandall (1981), quien reconoce que
las condiciones sociales explican la forma de ver y producir el arte v,
consecuentemente las imagenes pueden informarnos sobre la historia social. De tal
manera que partiendo de este postulado nos servimos de las imagenes en los
cbdices para conocer el significado del sacrificio humano en la propia légica del
pensamiento indigena prehispanico. Dentro de esta misma corriente, se presté
especial atencion a lo puntualizado por Jordanova (2011), que insiste en la
importancia de aprender a descifrar el pasado y para ello se debe de estudiar de
manera cuidadosa la produccién visual y material, pues es un testimonio historico.
Ademas Jordanova subraya que el historiador debe preocuparse por construir un

argumento histérico basado en diversas fuentes, y eso es precisamente el esfuerzo
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gue se realiz0 en esta tesis, ya que se establecié un dialogo entre lo expresado en
los cddices, con los mitos mayas y nahuas del periodo novohispano, ademas de
cotejar lo plasmado en los cdédices con los estudios de la bioarqueologia, la

arqueologia y la antropologia fisica.

Finalmente se tomaron los principios propios de los estudios mesoamericanos, que
se apoyan de la abundancia del rico material visual y arqueolégico de la época
prehispanica, como objetos histéricos, que son las fuentes mas importantes para la
reconstrucciéon del pasado indigena (Cfr. Fuente, 1999: 79). De esta manera este
trabajo se sirve de laimagen como el soporte para conocer y explicar un fenémeno
socio — cultural. Asimismo para lograr un acercamiento a un fenémeno cultural tan
complejo, como “el sacrificio humano”, este trabajo se inscribe en el enfoque de la
Teoria de la cosmovision, lo que facilita la interpretacion de los testimonios visuales

al recurrir a la interdisciplina, pero ofreciendo un modelo propio para Mesoameérica.

Entendemos como cdédice, un manuscrito elaborado sobre soporte flexible que
contiene elementos de los sistemas escriturarios e iconograficos de tradicion
mesoamericana (Sotelo, 2012:2). Estos manuscritos son depositarios de la
sabiduria acumulada durante siglos, plasmada en un amplio repertorio simbdlico,
tanto escrito como pictografico'!(Escalante, 2010: 10). Debido a que los cédices se
siguieron elaborando durante la época Virreinal, existe un vasto acervo de ellos, los
cuales fueron confeccionados en distintos soportes, diferentes formatos y lenguas,
con diferentes sistemas escriturarios tanto indigenas como europeos y de un

variado contenido tematico.

Por lo que estos valiosos documentos han sido clasificados de acuerdo a dichos
aspectos, asi que obedeciendo a la catalogacion segun la época de elaboracion, se
tienen dos grupos de cbdices: los prehispanicos y los coloniales, de los
prehispanicos solo sobreviven muy pocos, a causa de su destruccién generalizada

durante los “autos de fe” realizados por los evangelizadores europeos (Galarza,

11 pictograma: representacion estilizada de objetos y de acciones; animales, plantas, edificios,
montafias escenas de danza, de procesion, de sacrificio, de guerra, dioses y sacerdotes
(Gruzinski, 2001:16)
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1997:6-13) y también debido a lo perecedero que puede ser el soporte en el que
estan realizados. Bajo la consideracion que los codices post-hispanicos o
coloniales, que son cerca de 500, fueron elaborados bajo la influencia de otra
cosmovision, esta propuesta de investigacion plantea analizar Unicamente los
codices prehispanicos en el entendido que fueron elaborados bajo una misma
cosmovision con sus respectivas diferencias regionales, sabemos que los cédices
prehispanicos con los que se cuenta en la actualidad fueron elaborados durante el
periodo Posclasico y son agrupados de acuerdo a sus cuatro regiones de
procedencia: los Cédices mayas; Madrid, Paris y Dresde, los del grupo Borgia;
Borgia, Vaticano B, Cospi, Fejérvary - Mayer y Laud, los de la tradicion Mixteca-
Puebla; Colombino - Becker 1, Vindobonensis, Bodley, Nutall y Selden y sélo uno
de la tradicibn mexica el Tonalamatl de Aubin, por lo que nuestro objeto de estudio,
el fendbmeno religioso del sacrificio humano, queda delimitado a las occisiones
rituales celebradas en Mesoamérica Posclasica plasmadas en los cddices. De los
14 codices prehispanicos, seleccionamos para este estudio los de contenido
calendarico-ritual, que son los tres mayas y los cinco del grupo Borgia, en el
entendido que desarrollan la misma tematica, centrada en el ciclo ritual controlado
por el calendario. En ellos se ha detectado una amplio repertorio de
representaciones de occisiones rituales, 20 en los cédices mayas 'y mas de 65 en
el grupo Borgia, de los cuales seleccionamos para esta pesquisa los que expresan
tres rituales: decapitacion, extraccion del corazon y flechamiento. Esto debido a que

son los tres rituales con el mayor nimero de incidencia dentro de estos dos grupos.
Fichas de informacion de cédices consultados

OMayas © Borgia

Caodice Contenido | Lugar de origen | Fecha de | Depésitorio
elaboracion

Dresde Calendarico Peninsula de | Posclasico Séachsische
Ritual Yucatan Tardio Landesbibliothek,
Astronémico (@] Dresde, Alemania

Costa Oriental

Paris Calendarico Yucatan Entre ¢1185 o | Biblioteca Nacional

Ritual 1450 ? Paris, Francia
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Madrid

Borgia

Vaticano — B

Laud

Cospi

Fejérvary —

Mayer

Calendarico
Ritual

Almanaque de
los destinos

Calendarico
Ritual

Almanaque de
los destinos

Almanaque de
los destinos

Almanaque de
los destinos

Yucatan

Probablemente
de una region que

comprende

el sur de Puebla y
noroeste de
Oaxaca

Probablemente
de una region que

comprende

el sur de Puebla y
noroeste de
Oaxaca

Probablemente
de una region que

comprende

el sur de Puebla y
noroeste de
Oaxaca

Probablemente
de una region que

comprende

el sur de Puebla y
noroeste de
Oaxaca

Probablemente
de una region que

comprende

el sur de Puebla y
noroeste de
Oaxaca

Posclasico Tardio

Entre siglos XIIl y
XV

Posclasico

Entre siglos XIlIl y
XV

Entre siglos XIIl y
XV

Entre siglos Xl y
XV

Museo de América
Madrid, Espana

Biblioteca
Apostdlica Vaticana
Roma, ltalia

Biblioteca
Apostdlica Vaticana
Roma, ltalia

Biblioteca
Bodleiana,
Universidad de
Oxford, Inglaterra

Biblioteca
Universitaria de
Bolonia, ltalia

Museo de
Liverpool, Inglaterra

Fig. 1. Tabla de informacién sobre codices prehispanicos calendarico-rituales. Elaborada por

Alondra Dominguez Angeles.

Como resultado de la indagacion realizada en este proyecto, la redaccion y

organizacion del trabajo paso por ajustes, en los cuales se mantuvieron los objetivos

y preguntas de investigacién pero modificando la capitulacion propuesta al inicio del

programa doctoral, de tal forma que obedeciendo principalmente a la incidencia de

escenas sacrificiales y en particular al universo que las contiene: ruedas

calendaricas, almanaques, calendarios solares y ciclos sinédicos de Venus.

En primer lugar, en el capitulo I. se ofrece una breve discusién sobre que es la

cosmovision tanto el concepto, como el enfoque, insertando esto en el desarrollo de

los Estudios Mesoamericanos y ubicando dentro de la cosmovision al sacrificio

humano, objeto de esta investigacion. Se presta especial atencion a la concepciéon
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del cuerpo humano en la cosmovision prehispénica y se explica la importancia de

los centros y entidades animicas.

La desafiante elaboracion del capitulo I, concentra el corazén de la tesis misma,
pues en las mas de 140 paginas que ocupa este capitulo, se plasmé una a una, la
descripcién iconografica de cada seccién que contiene un momento sacrificial, no
sé6lo de la occisién. Lo que permite al lector ubicar el sacrificio en todo un corpus,
gue atiende segun el caso a distintos propdsitos y que curiosamente integra en mas
de un caso, dos 0 mas occisiones rituales como partes de un todo, para ello se
muestra en cada descripcion, las imagenes de toda la seccion descrita y se indica
el orden de lectura y momento calendarico al que refiere, pues es diferente entre
unos codices y otros. El capitulo es a su vez dividido en dos apartados, el primero
de ellos expone detalladamente los sacrificios en los codices mayas y el segundo

se ocupa de presentar lo expresado en los cinco codices del grupo Borgia.

Los siguientes tres capitulos se estructuraron siguiendo la misma logica, al ser los
capitulos en los cuales se ofrece el resultado del analisis iconogréafico presentado
en el capitulo Il. En ellos se describen las tres inmolaciones religiosas mas
representadas en los codices, que son siguiendo estrictamente su orden de
incidencia: decapitacion, extraccion del corazon y flechamiento. La estructura que
presentan es la siguiente: se ofrecen datos arqueoldgicos que atestigiien ese
sacrificio, se incorporan los contundentes datos de la bioarqueologia y la
antropologia fisica, se citan y e interpretan los principales mitos novohispanos
indigenas que dan cuenta del ritual y después se presenta la interpretacion de cada
uno de los sacrificios, dotando de un nombre a cada ritual o rituales segun el

propdsito que persigue o el momento que recrea.

En el capitulo Ill, nos sumergimos en ceremonias de afio nuevo, nos trasladamos
a momentos miticos en los cuales las deidades son victimas y sacrificadores, nos
enfrentamos a momentos de discursos cosmogonicos gue no aparecen en la
narrativa de tradicion indigena colonial, nos acercamos a la guerra a través de la
devocion que significaba el ejercerla, y aprendemos del binomio sacrificio —

creacion. Este capitulo ofrece la muestra de que lo que se ofrenda en este
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importante ritual, muy ligado a la élite indigena y a los dioses es la entidad animica
de naturaleza calida.

El capitulo IV que trata de la cardiectomia, muestra entre otros particulares datos,
el ingrediente de transgresién y la necesidad de expiacion en el sacrificio, que se
sustenta en el caracter quebrantador de ciertas deidades y humanos, analogando
el comportamiento de unos y de otros. Es en el capitulo en el cual, se puede notar
gue en los protagonistas de las escenas sacrificiales, en su mayoria deidades, hay
un alto nivel de vulnerabilidad y condicion humana, por ello son sancionados, por
ello se vuelven presas como en la caceria. Pero ademas se presenta sutiimente al
corazén como el centro animico que hospeda a la entidad individualizante, la que

dota de personalidad.

La ofrenda de sangre mediante el flechamiento es interpretada en el capitulo V, en
donde la mayoria de testimonios contienen la percepcion de Venus, como el lucero
matutino, que al salir del inframundo se torna de un caracter fuertemente castrense,
razon por la cual segun el dia calendarico en que hacia su primera aparicion se
realizaban ciertas ofrendas y se le temian a determinados augurios, por ello fue
necesario incluir una breve explicacién acerca del ciclo sinédico de Venus y de la
percepcion de este fendbmeno en el pensamiento mesoamericano propio del
Posclasico.

Finalmente, se formularon las conclusiones que responden a los objetivos del
trabajo bajo la lupa de la cosmovision y en ellas se ofrece un aporte a los estudios
mesoamericanos, pues se propone un concepto de sacrificio humano a partir de los
cbdices prehispanicos. Asi también plantean pesquisas no resueltas en esta
investigacion pues son resultado de la investigacion misma, que hemos dejado

abiertas para otras investigaciones.
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El sacrificio

El sacrificio humano, entendido como una inmolacion de caracter religioso, ha sido
abordado desde diferentes perspectivas, entre las que destacan la religiosa como
en la obra de Martha llia N4jera (1987), la politica- econémica utilizada en los
trabajos de Christian Duverger (1983) y de Guilhem Olivier (2010), asi como en las
aproximaciones de Pablo Escalante Gonzalbo y Rodrigo Martinez Baracs (2010),
con una linea de corte holistico lo presenta Yolotl Gonzélez Torres (1985) y en un
intento de acercamiento interdisciplinar, desde la teoria de la cosmovisién, Alondra
Dominguez Angeles (2015).

Sacrificio humano en la teoria de la cosmovision

Con la finalidad de abordar esta préactica cultural mesoamericana como parte de una
otredad ajena a los conceptos occidentales bajo la lupa de un analisis cientifico, se
evitara aproximarse a ella mediante la aplicacion de modelos universales, los cuales
fueron construidos en contextos diferentes que no comprenden la tradicion
mesoamericana (Lopez, 2015:22-24). Por ello bajo el entendido de que los modelos
tedricos son herramientas cientificas que nos permiten entender nuestro objeto de
estudio, esta investigacion se inscribe a la corriente de Teoria de la cosmovision
remitiéndonos a la formulacién producida por Alfredo Lopez Austin, a partir de la
obra Cuerpo humano e ideologia (1980), que es ahora considerado un referente

clasico para los estudios en torno a la cosmovision.

De esta forma al ser el sacrificio humano una preciada practica ritual comun a toda
Mesoameérica, en la cual se manifiesta una peculiar forma de religiosidad plasmada
en diversos contextos, tanto arqueolégicos como visuales y escritos, su
significacion es posible de ser comprendida dentro del campo tematico de la teoria
de la cosmovision ya que, como Andrés Medina (2010) sefiala, a partir de la
cosmovision es posible inquirir en cuestiones particulares de la religiosidad. Por otra
parte detras del hecho de haber seleccionado los 8 cddices prehispanicos
calendarico rituales como nuestras principales fuentes, subyace la idea de que

fueron realizados dentro de la cosmovisién prehispanica, lo que sirve a la idea de
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utilizar este campo tedrico tanto para abordar nuestro objeto de estudio, como para
el analisis de las precitadas fuentes. En los cddices se encuentran plasmados temas
relevantes derivados de la tradicion indigena que testimonian la importancia de la
ritualidad controlada por el calendario, prueba de ello es que todos los cédices del
Grupo Maya y del Grupo Borgia reflejan este contenido mientras que los
provenientes de la tradicion Mixteca-Puebla retratan la historia politica y datos
genealdgicos entrelazados con elementos de la cosmovision mixteca. En sintesis,
este trabajo pretende tomar la imagen como una “perspectiva de la cosmovisién”.
La Teoria de la cosmovisién en el marco de estudios mesoamericano ha sido
principalmente desarrollada a través de dos corrientes la de Lopez Austin y la de
Johanna Broda pero es necesario que antes de adentrarnos en ellas hagamos un
bosquejo del desarrollo de este término. Para ello es necesario precisar que el
concepto cosmovision tiene su mejor antecedente en el vocablo aleman
weltaschauung. El cual fue acufiado por Hegel, refiriéndose a welt, mundo y
anschauen, observar; por lo que entendemos el término cosmovision como la
observacion del mundo. Sin embargo Dilthey, es quien dota el concepto de su
significado completo, filosofico y sistematico al incluirlo en su “Teoria de las
cosmovisiones” dentro de su obra Einleitung in die Geisteswissenschaften traducida
como Introduccion a las Ciencias humanas (Dilthey, 1914), sin embargo el concepto
gue el ofrece no es el mismo que se usa en los estudios mesoamericanos.

Dilthey supuso que las sensaciones, relaciones y emociones producidas por la
experiencia especifica del mundo en el seno de un ambiente determinado
contribuirian a la conformacion una cosmovision individual. De esta manera todos
los productos culturales o artisticos, la filosofia, la religion asi como las convicciones
politicas juridicas y sociales serian a su vez expresiones de la cosmovision que los
crease, es decir, para Dilthey son manifestaciones de la idea que se tiene del
mundo. Sefalaba también que dicha concepcion del mundo no era primariamente
una construccion mental, es decir las concepciones del mundo no son un mero
producto del pensamiento ya que no nacen de la voluntad de conocer sino que
obedecen a la forma en la que se interpreta a la naturaleza y a todo lo que existe,

por lo tanto la weltanschauung, traducida como vision del mundo, define las
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nociones comunes que se aplican a todos los campos de la vida, incluyendo a la
politica, la economia, la ciencia, la religion, la moral o la filosofia (Cfr. Fernandez,
2010: 1-5). De acuerdo a las caracteristicas enunciadas por Dilthey, entendemos
que para él, la cosmovision es la vision y percepcion del mundo fisico, pero ademas
sirve de estructura intelectual compuesta por componentes del mundo no fisico.
El termino fue utilizado en el campo de la antropologia mexicana hasta la segunda
mitad el siglo pasado en Los peligros del alma de Calixta Guiteras (1965), al
describir las concepciones de Manuel Arias Sojom un tzotzil de San Pedro
Chenalh¢, Chiapas, aludiendo al uso de la palabra cosmovisién realizado por Marcel
Griaule acerca de un filosofo dogén en Mali Africa (Medina, 2001). Pero la obra de
Guiteras no sélo introdujo el vocablo a la antropologia sino que abrié la brecha para
su insercion en otras disciplinas como en la etnografia y en la historia.
Es asi como la construccion del paradigma cosmovision mesoamericana ve Su
gestacion en Cuerpo humano e ideologia (1980), trabajo en el cual, el autor
acertadamente identifico al cuerpo humano como el complejo fundamental que
permea toda la cosmovisidn mesoamericana, ademas de incluir distintos temas que
enriquecieron la diversidad de lineas de investigacion que aun hoy se desarrollan
en torno a la cosmovision (Camacho, 2012:6). En esta obra se ofrece por primera
vez una definicion de cosmovision formulada para explicar este aspecto de la
realidad social mesoamericana, Lopez Austin precisé que la cosmovision:

Puede entenderse como el conjunto articulado de sistemas

ideologicos relacionados entre si en forma relativamente

congruente, con el que un individuo o grupo social, en un momento

historico pretende aprehender el universo.

La pertinencia de la cosmovision tanto al individuo como al grupo

social es, en realidad la doble cara de la moneda. El individuo es

producto de la sociedad pero el pensamiento se da en el individuo.

Ningun individuo posee una cosmovision idéntica a la de otro; pero

la cosmovision sélo surge de las relaciones sociales (Lopez Austin,

1980:20).
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De igual manera a partir de entonces el propio Lépez Austin, enfatizé la importancia
de mantener la formulacién del concepto en continua revision, debido a las
peculiaridades que presenta la tradicion mesoamericana (L6pez, 2015: 25). Por ello
realizé diferentes ajustes al término, ejemplo de ello es el texto elaborado por el
precitado autor en los 90s para sus discipulos de la ENAH, en el cual, lo define de
la siguiente manera.

La cosmovision puede definirse como un hecho histérico de

produccién de pensamiento social inmerso en decursos de larga

duracién; hecho complejo integrado como un conjunto estructurado

y relativamente congruente por los diversos sistemas ideol6gicos

con los que una entidad social, en un tiempo histérico dado,

pretende aprehender el universo (Lopez Austin, 1993: s/p).
El dltimo aporte a la definicion de cosmovision propuesto por Lopez Austin es
producto del Il Coloquio de cosmovisiones indigenas celebrado en mayo de 2013
en Puebla, Puebla, en donde durante una conferencia magistral presento la
reformulacion de su concepto misma que ha sido publicada en la obra Cosmovision
mesoamericana Reflexiones, polémicas y etnografias (2015) y esta ultima, es en
particular la que este trabajo de investigacion tomara como referente. Entonces
entendemos como cosmovision:

Un hecho histérico de produccion de pensamiento social inmerso

en decursos de muy larga duracion, cuyo resultado es un conjunto

sistémico de coherencia relativa, constituido por una red colectiva

de actos mentales, con la que una entidad social, en un momento

historico dado, pretende aprehender del universo en forma holistica

(Lépez, 2015: 44).
Para que podamos visibilizar, todo lo posible de abordar desde la Teoria de la
cosmovision, la definicion es explicitada a partir de la explicacién de los vocablos
o frases que la componen. De esta forma entendemos que el proceso mediante el
cual se construye la cosmovision se vincula con una red colectiva de actos
mentales—se considera que los actos mentales se producen en los individuos, pero

éstos son seres sociales inmersos en una cultura desde su nacimiento—. Los actos
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mentales procesan informacién de forma compleja, la cual nos permite operar en
relacién con el medio, por lo que la existencia de dioses, leyes cosmicas y procesos
anecuménicos —relativos al tiempo y espacio “divinos”— son el producto de la
necesidad del hombre de comprender los fenémenos del ecimeno —el tiempo y
espacio mundano—y la forma correcta de interactuar con ellos. De esta manera se
forma un complejo holistico, que al ser un hecho histérico estd en continua
transformacion y nunca se puede decir que esta del todo cristalizado, pues se
caracteriza por su permanencia pero también por su adecuacion al devenir histérico,
al estar inscrito en los distintos ritmos de la historia!?. Asi que la parte medular del
complejo pertenece a la larga duraciéon y sufre pocos o muy lentos cambios y los
otros componentes que se transforman y son movibles son efimeros y de corta
duracion (Lopez Austin, 2015: 44.46). Esa parte medular es lo que se denomina
nucleo duro y éste es la matriz de los actos mentales, pues la formacion del nucleo
es producto de las vivencias sociales, concretas y cotidianas producidas de forma
abstracta a lo largo del tiempo. Las transformaciones sufridas e innovaciones al
sistema del nucleo derivan de las vivencias de la generalidad y de los procesos
reflexivos ya sean individuales o colectivos (Lopez Austin, 2013:7).

Siguiendo estos conceptos, entendemos que la cosmovision es un producto social
colectivo, denominado macro sistema de comunicacion en el que cada mensaje
cumple requisitos minimos; pero en cada individuo esta la facultad de
transformacion de su cosmovision, la cual se corrige y se produce a través de la
interaccion y la comunicacion. De esta manera los grados de homogeneidad que
constituyen una cosmovision seran diferentes (Lopez Austin, 1980:20-21). Esta
elaboracién colectiva de cosmovision es inconsciente y nos ayuda a entender al

mundo dentro del cosmos, considerando como cosmos todo lo existente en el

12 Remitimos a la nota al pie que el propio Lépez Austin (2013: 12), realiza para precisar de donde
proviene su idea del nucleo duro y de los diversos ritmos del decurso histérico: “Braudel afirma que
hay diversas realidades cronoldgicas que se observan en el decurso histérico. Los temas que
atienden al individuo y al acontecimiento corresponden al tiempo breve; la historia econémicay social
est4 ritmada lentamente y la historia de aliento mucho més sostenido pertenece a la larga o ala muy
larga duracion (Braudel, La historia y las ciencias sociales, p. 64 y 74). Por otra parte, Braudel
sostiene que el tiempo de |a historia no fluye en una sola corriente, sino en capas simultaneas “como
las hojas de un libro” (“Mares y tiempos de la historia”, pp. 44)".
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universo, tanto lo tangible como lo intangible, es decir lo fisicamente existente y todo
lo que el grupo cultural imagina que existe, de tal forma la cosmovision abarca los
esquemas sobre los que descansan todos los principios, religiosos, econémicos,
politicos y sociales asi como la percepcion que una etnia posee de la naturaleza,
principios que aungue se expresan en los actos mentales racionales y no racionales
de un individuo, existen y estan dados antes de él, pero él forma parte de su
construccién, permanencia y diversificacion (Dominguez, 2015: 31).

Una vez expresado lo que este trabajo entiende por cosmovisién y a la corriente
tedrica a la que se adscribe, podemos entonces retomar lo antes esbozado acerca
de los estudios con el modelo explicativo de cosmovisién pero realizados bajo la
optica de Johanna Broda. Quien al igual que el multicitado Lépez Austin, ha
aportado a los estudios mesoamericanos una definicibn de cosmovision, resultado
de su larga experiencia académica y del ambiente intelectual en el que se rodea.
Broda en sus trabajos como “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia” (1971) y
“Cosmovision y observacién de la naturaleza: el ejemplo de culto a los cerros”
(1991) pone énfasis en comprender y hacer comprender el cdmo se percibe la
naturaleza en el pensamiento mesoamericano, “La vision estructurada en la que los
antiguos mesoamericanos combinan de manera coherente sus nociones sobre el
medio ambiente en que vivian y sobre el cosmos en que situaban la vida” (Broda,
1991: 462).

Ya que sus estudios se centran principalmente en la ritualidad y en el ciclo
calendarico, subordina la cosmovision al campo de la religidn, al ubicarla como un
aspecto del pensamiento religioso, esta subordinacion es lo que en forma sustancial
separa las tradiciones teoricas de Loépez Austin y Broda (Camacho, 2012;
Dominguez, 2015; Medina, 2015), de hecho su ex alumno Gabriel Espinosa®,
sefiala que para su maestra, la cosmovisidn es la percepcion y elaboracién
intelectual que el hombre tiene de la naturaleza. A lo que Espinosa replica,
explicando que es posible que en una misma sociedad una cosmovision abarque a
diferentes religiones, siempre y cuando estas no sean discordantes entre si
(Espinosa, 1996:57).

13 Comunicacion personal (noviembre 2013).
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En cambio, la tradicibn heredada de Alfredo LOpez Austin se dirige a la
comprension del pasado mesoamericano mediante la construccion teorica de la
cosmovision como un conjunto sistematico y coherente, como una totalidad a partir
de la cual es posible inquirir en cuestiones particulares de la religiosidad, la politica
y la magia entre otros aspectos (Medina, 2000). Ambas tendencias comparten el
interés por identificar la continuidad de la tradicion mesoamericana desde la época
prehispanica hasta nuestros dias para ello han utilizado la cosmovisién como marco
tedrico para abordar sus objetos de estudio.

Gabriel Espinosa, sugiere la importancia de justificar mediante una discusion
tedrica, lo que se entiende cosmovision cuando es usada como marco teorico. Con
la intencién de que cada académico formule una propia, que pudiera estar no
precisada y por lo tanto careciera de argumento como modelo explicativos.
Espinosa enriquecio la forma para aplicar la Teoria de la cosmovision en su ensayo
“Algunos esbozos sobre la teoria de la cosmovision” (2016), donde asienta la
diferencia entre la cosmovision como objeto de estudio y la cosmovision como el

enfoque con el cual se analiza el objeto.

La cosmovision como objeto

La cosmovision como objeto de estudios de acuerdo a Espinosa, es esa red de
actos mentales interrelacionados, compartida en una cultura y existente en cada
individuo*® que pertenece a ella, por lo que al habitar en las mentes de los miembros
de una cultura no es so6lo una construccidn académica para entender la l6gica de
pensamiento de una cultura determinada, sino que esta red de actos mentales, es
la que compara, sistematiza, ordena y comprende el mundo en el cual se encuentra
su portador, con base en lo que se denomina “procesos neurofisilégicos” moldeados
por la cultura.

Esta red de actos mentales se manifiesta en la forma en que olemos, sentimos,

tememos, gozamos y sofiamos es decir la cosmovision se manifiesta en la forma en

14 Esta es la razén por la cual esta investigacién aclara que el modelo de Teoria de la cosmovisidn que se
utiliza es el de Lopez Austin y de la tradicion que lo hereda, incluyendo la del propio Gabriel Espinosa.

15 La cosmovisién puede variar entre cada individuo, aunque si ésta es parte de una cultura altamente
coherente, la variacion es menor (Espinosa, 2017 Vol. ll: 103)
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la que percibimos el mundo. La cosmovision reside en billones de conexiones
sinapticas a lo largo y ancho del cerebro, por lo que influye y es influenciada por la
mente y es alimentada por todo lo sentido y experimentado en un contexto socio-
cultural. De tal forma que la cosmovisidn es coherente y a la vez contradictoria ya
que la mente mantiene un intento de conciliacion entre sus ideas mas arraigadas,
sus creencias y aprendizajes previos con las concepciones e ideas nuevas, con lo

cual se crea una vision del universo (Espinosa, 2017 Vol. 11:104).

La cosmovision como enfoque tedrico

La cosmovisién como enfoque o como marco tedrico, es entendido como la
aplicacion del modelo de la cosmovision, entendiendo este como “La elaboracion
de unaidea general que integra las diversas aproximaciones a los distintos sectores
de la cosmovision en un solo modelo'®” (Espinosa, 2017 Vol.ll: 116 -117) para
confrontar y deducir sectores nuevos de la cosmovision.

Ahora bien, este enfoque aunado a las reglas légicas con las que una cosmovision
en concreto opera es lo que Espinosa denomina Teoria de la cosmovision. Misma
a la que se recurre como herramienta con la que nos aproximamos al conocimiento
del sacrificio humano, objeto de estudio de esta investigacion. Dentro de este
enfoque se esboza una multiplicidad de metodologias de la cosmovision, las cuales
son un conjunto de métodos y técnicas para interpretar las evidencias —
manifestaciones observables — como los son actos rituales y no rituales, la lengua,
las costumbres, la arquitectura civil y religiosa, los artefactos, los ornamentos, las
modelaciones y decoraciones corporales, la gastronomia, la ingesta de alimentos,
los tratamientos de sanacion y la produccién de testimonios visuales, que ha dejado
una cultura. En cuanto al enfoque metodoldgico, la cosmovision se enriquece con
la interdisciplinariedad y de toda herramienta y técnica que pueda ser util, por lo que
se nutre de la semantica, la arqueologia, la antropologia fisica, la linglistica, la

etnologia, la etnohistoria y las ciencias naturales

16 Espinosa nos aclara que “No existe un modelo sobre toda cosmovision: el modelo elaborado por Lépez
Austin no pretende ser aplicable a toda cultura y sociedad humana; ha sido construido desde la evidencia
mesoamericana y modela sélo la cosmovisidn mesoamericana”.
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Entendemos que el modelo de la cosmovision es un modelo mental de todo aquello
gue una cultura concibe que existe en el universo, por ello estd conformado por lo
que se imagina como existente méas los componentes de la realidad fisica que son
percibidos. De tal forma que no se parte de la concepcion de que toda realidad
imaginada por cualquier cultura o individuo, realmente existe, por el contrario se
cimenta en la idea de que existe una sola realidad pero percibida de forma diferente
por cada cultura y para comprenderla se construyen mentalmente entes, lugares y

circunstancias no necesariamente reales (Espinosa, 2015: 128).

La esferareligiosa en la Teoria de la cosmovision

En las paginas anteriores citamos a Medina (2000) quien aclara que a partir de la
construccion tedrica de la cosmovision es posible inquirir en cuestiones particulares
de la religiosidad, la politica, la magia y otros aspectos, ya que como Lopez Austin
(2013,2016) seiiala, la cosmovision al ser una red colectiva de actos mentales es
un macrosistema holistico de comunicacion, en el cual se jerarquizan y ordenan los
distinto sistemas, los cuales son: el religioso, el mitolégico, el musical, el
iconografico, el ético, el econdmico, el juridico, el escultorico, el politico, etcétera
(L6pez Austin,2016:19-20).

Religion y lo sagrado

Esta investigacion, al centrar su analisis en un fendbmeno a primera vista religioso
requirié de la consulta del concepto de religién, propuesto por distintos tedricos;
Garcia Bazan, Eliade y Geertz, asi como de la revision del desarrollo y
caracteristicas de esta construccion social en el contexto mesoamericano.

Garcia Bazan (2002:23-27) ofrece el concepto mencionado a partir de su raiz
etimoldgica, religio, que alude a una atadura del hombre a Dios y a una voluntad
divina, religié también podria provenir de relegere verbo que significa releer (reunir
de nuevo) lo que se asocia a la preeminencia del culto y la reiteracion. Por otra parte
para algunos investigadores de la religion, el vocablo religion esté identificado con

la denominacion “nudos de paja”, lo interesante de esto, es que dichos nudos era
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atados a las vigas de un puente para que pudiera ser transitado y a cargo de esta
construccién se tenia a un sacerdote o ministro pontero llamado pontem-faceré o
sea el pontifice “hacedor del puente”. Por lo que los hacedores son simbdlicamente
los constructores del puente es decir, son el vinculo sagrado entre los seres
sobrenaturales y los hombres mediante un sacru-faceré —sacrificio- (Garcia Bazan,
2002:23-27).
El tedrico de las religiones Mircea Eliade, se sirve del término sagrado para definir
la religion y dice que ésta se centra en lo sagrado, que es cualitativamente diferente
de lo profano, pero lo sagrado puede manifestarse en alguna parte del mundo
profano y puede transformar todo objeto profano en una hierofania, es decir, en
una manifestacion de lo sagrado®’. Pero, su concepcién de sagrado es distinta a la
de Durkheim. En Lo sagrado y lo profano (1985:31) Eliade afirma que

Lo sagrado es lo real por excelencia, y a la vez potencia, eficiencia, fuente de

vida y de fecundidad. El deseo del hombre religioso de vivir en lo sagrado

equivale, de hecho, a su afan de situarse en la realidad objetiva, de no dejarse

paralizar por la realidad sin fin de las experiencias puramente subjetivas, de vivir

en un mundo real y eficiente y no en una ilusion.
Sin embargo el precitado Eliade en “Estructura y morfologia de lo sagrado” en
Tratado de historia de las religiones (2007) sefiala que es casi imposible definir qué
es lo “sagrado” porque para hacerlo con precisién necesitariamos conocer toda la
heterogeneidad de sacralidades, la cual aunado al tener una amplia gama nos
enfrenta a objetos con diferentes niveles de sacralidad, asi que el método menos
erratico para entender lo sagrado es el evitar descartar ninguna hierofania, que
después sera comparada con el contenido de todas las obtenidas para asi poder
aproximarnos a una conceptualizaciéon de las cosas sagradas, por medio del
reconocimiento de la estructuracion en las conductas religiosas en cualquier
situacion historica (Eliade, 2007:25-56).

Evans Pritchard (1991) coincide con Eliade en considerar que definir la religion y lo

sagrado resulta dificil y no puede ser totalitario independientemente de que sea

17 postura que desde el modelo de la cosmovisién es compartida al considerar que los entes anecuménicos
transitan en el ecimeno y que en el ambito ecuménico hay lugares cargados de sacralidad.
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abordado desde perspectivas antropoldgicas o socioldgicas e incluso psicoldgicas.
Sefala que no se debe reducir Unicamente a pensar que es un fenémeno social,
tampoco que lo sagrado se manifiesta en los ritos debido a que estos son
ejecutados bajo diferentes estados emocionales o alteraciones, sino que debe
buscarse la relacion existente entre lo sagrado (inmerso en el fenédmeno religioso)
y otras creencias cOmo parte de un sistema de pensamiento, es decir a diferencia
de Eliade que lo explica desde una perspectiva meramente ritual y un tanto idealista
y de Marx que lo califica como una forma de sustento ideoldgico para la explotacion
obrera, por su parte Evans- Pritchard (1991) intenta entenderla mediante la
integracion de distintos componentes.

De tal forma que un hecho religioso se entiende a partir de la totalidad de la cultura
y sociedad en que se encuentran, bajo esta Optica sefala que la religion es para el
antropologo, un conjunto de creencias que deben ser abordadas como hechos
socioldgicos, no teoldgicos y opina que la validez de la creencia pertenece al ambito
de la filosofia de la religion. Este conjunto de creencias denominado religion es
pensado, sentido y deseado por los individuos, por lo tanto es un fenémeno de
psicologia individual a la par que es un fendmeno social. Al ser un fenébmeno social
se debe estudiar objetivamente, Evans Pritchard siguiendo a Durkheim (1991:92-
93) dice lo que le da objetividad son las siguientes caracteristicas:

1. Lareligion se transmite de generacion en generacion, de esta forma existe
antes del nacimiento de un individuo y aun continua después de la muerte,
por lo tanto es una estructura social adquirida al igual que el lenguaje.

2. Es general ya que cada integrante del grupo social tiene el mismo grupo de
creencias y practicas culturales en torno a ella y su colectividad le otorga una
objetividad que la pone por encima de la experiencia psicolégica individual.

3. Es obligatoria pues una religion propia de una sociedad cerrada, los
individuos no tienen opcion mas que la de aceptar lo que otros ya han
aprobado, aun a los escépticos de dicha religion solo les queda la opcién de

cuestionar los planteamientos inmersos en esa religion.
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Ante las caracteristicas enunciadas Pritchard sefiala que en las sociedades
abiertas, la religion puede no ser transmitida de generacion en generacion por lo
tanto no es siempre obligatoria ademas de que la creencia puede ser diversificada.
De igual manera difiere de la idea de Durkheim, acerca de la existencia de una
distincion clara entre lo sagrado y lo profano dentro del pensamiento social, pues
Evans-Pritchard (1991) asegura que ambos &mbitos se encuentran continuamente
entrelazados.
Por su parte, Clifford Geertz define la religion como:

Un sistema de simbolos, que actla para establecer en el hombre estados

de animo y motivaciones, que son fuertes, penetrantes y duraderos, por

medio de concepciones globales del sentido de la vida y que reviste

dichas concepciones de una atmésfera tal de la verdad, que los estados

de animo y las motivaciones parecen efectivamente de acuerdo con la

realidad (Geertz, 1965:206).
De acuerdo al concepto de Geertz, Manuel Marzal comenta entonces que la religion
es “una perspectiva que se expresa en actitudes y motivaciones profundas, se
legitima por la autoridad de la hierofania y se conserva por la accion ritual y sirve
para dar un sentido transcendente a la vida”; es decir, para Marzal la religion esta
sustentada en la autoridad de la manifestacién de lo sagrado y es por medio del
ritual que toma permanencia, de esta manera el sentido de la vida transciende.
Marzal afiade qué entiende por perspectiva y perspectiva religiosa. Por perspectiva
entiende un modo de ver la vida y como perspectiva religiosa busca conocer lo que
realmente es, por lo que el hombre religioso intenta alcanzar la razon ultima de las
cosas Yy se sitla en lo que considera lo realmente real (Marzal, 2002: 134-137).
Dicha perspectiva religiosa opera dentro de un conjunto de simbolos, por lo que la
perspectiva religiosa genera cierta certeza que no se cuestiona y a veces absorbe
a otras perspectivas. De esta manera las personas que tienen la idea de que las
divinidades y sus intermediarios actian directamente en el mundo tienden a dar
explicaciones religiosas a fendmenos sociales, como menciona Geertz “las
concepciones religiosas se extienden mas alla de sus contextos metafisicos, por lo
que las concepciones religiosas pueden llegar al terreno de la vida secular” (Geertz,
1965:215-216).
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En la tradicion de estudios mesoamericanos existen diferentes posturas que
abordan a la religion pero las més importantes son las de Johanna Broda y la del
propio Alfredo Lopez Austin. La primera la entiende asi: “La religion, como categoria
global, se refiere a todo fenémeno religioso, asi como a la organizacién ceremonial;
abarca instituciones, actuaciones y creencias, no sélo ideas” (Broda, 1991) de esta
forma la cosmovision es una parte del &mbito religioso. Esta diferencia contundente
con la postura de Lopez Austin ya se ha sefialado en las paginas anteriores por lo
gue ahora se presenta el concepto de religion dentro de la corriente tedrica a la que
se adscribe esta investigacion. Ahora bien Lopez Austin (1999) sefala que al ser la
religion una realidad social, es modelada por las transformaciones histéricas de la
sociedad que la posee, por ello no es estatica, es decir se transforma mediante una
rupturay continuidad, tiene componentes muy vulnerables al cambio, pero otros son
casi inalterables, estos ultimos son los que nos permiten observar una continuidad,
y son los que dentro de la cosmovision forman parte del nacleo duro, son la parte
medular de la religion y solo a través de ellos los componentes nuevos pueden ser
incorporados con una coherencia relativa. Lo que caracteriza a la religion
mesoamericana es el fundamento de reciprocidad entre deidades y hombres, el
juego calendarico y que penetra profundamente en los ambitos de pensamiento y
accion al poseer un caracter fuertemente coercitivo (Lépez Austin, 2014).18

Mesoameérica al haber compartido un desarrollo en comin tanto en la esfera
religiosa, como en la politica y en la econémica pese a la diversidad linguistica y
territorial de la heterogeneidad que la compone, posee un sentido ordenador que se
remite a los mitos cosmogoénicos y a los modelos césmicos, y que es similar en
todas las regiones de Mesoamérica, por lo que en palabras de Lopez Austin
podemos hablar de una “religidn mesoamericana, afectada por muy diferentes
manifestaciones del tiempo y el espacio” (Lopez Austin,1999:19-20). Sin embargo
debemos tener cuidado en observar Yy reconocer las particularidades de cada

cultura mesoamericana.

18 Tomado de las fichas de informacion acerca del topico “Religion y Magia” del seminario
Pensamiento Mesoaméricano.
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En general podemos enumerar ciertas caracteristicas de la religion mesoamericana,
como son la geometria del cosmos, la concepcidn de dualidad en todos los seres,
la concepcién del cuerpo humano como un contenedor de entidades animicas, el
uso del calendario ritual, el fundamento de reciprocidad entre dioses y hombres y
el principio “La muerte genera vida”, este ultimo punto es de extrema importancia,
para este estudio, razon por la cual se retomara capitulo a capitulo. Todas estas
caracteristicas son identificadas a través de las manifestaciones visibles que
dejaron los antiguos, es decir en lo que tanto Lopez Austin (2009: 9) como Morales
Damian (2011: 20-21) llaman simbolos, que podemos encontrar tanto en material
arqueologico como iconogréfico.

Dentro de la esfera religiosa aparece el término sagrado, que si bien ya se ha
planteado lo entendido por diferentes tedricos de la tradicion occidental, tales como:,
Eliade (1985 y 2007) y Evans-Pritchard (1991) es necesario plantearlo en la
corriente de estudios mesoamericanos por Gonzalez (1983) y propiamente a partir
del enfoque de la teoria de la cosmovision Lopez Austin (2016).

Lo sagrado en la cosmovisidbn mesoamericana toma sus propios tintes, Gonzalez
Torres (1983) apoyandose de las contribuciones de otros investigadores como;
Preuss, Nicholson, Seler, Carrasco, Matos Moctezuma, Leon Portilla, Lopez Austin,
Broda, Graulich y tomando como base el planteamiento de Otto y Eliade, lo

caracteriza asi:

1.-Es lo opuesto a lo profano. Es lo totalmente otro.
2.-Esta contenido en lo sobrenatural.
3.-Es irracional en tanto que esta mas alla de la razén.
4.-Es la parte esencial de la religion.
5.-Implica una fuerza o poder y se puede equiparar al concepto de
mana.
6.-Para describir lo sagrado y lo sobrenatural se utilizan analogias
tomadas de las realidades que rodean al hombre.
(Gonzélez, 1983:90)

Jacorzynski (2004) afiade que lo sagrado en el mundo mesoamericano es otro
aspecto de la realidad, el cuél es revelado a un privilegiado grupo de personas,

mediante los suefios o0 en la celebracion de los rituales.

51



En esta afirmacion cuidamos de reflexionar acerca de lo que apunta Evans-
Pritchard, al mencionar que lo sefialado como “sobrenatural” por ejemplo la brujeria,
es concebido para otros (ejemplo: hombre primitivo) como lo natural, pues para
esos individuos la brujeria y la magia es parte de lo natural. Con base en lo anterior
precisado, veamos la postura de Lopez Austin en torno a uno de los conceptos
utilizados por Gonzéalez (1983) — sobrenatural — para él este término es impreciso
de ser aplicado en la realidad mesoamericana, ya que el decir sobrenatural alude a
excluir las leyes que rigen el cosmos y esto no es la concepcién que tenian los
antiguos indigenas de las deidades o fuerzas provenientes del anecumeno, por el
contrario todo ser compuesto de sustancia sutil esta regulado por las leyes del
cosmos, al igual que lo estan los seres de materia densa, por ello es preferible no
utilizar este adjetivo para describir lo sagrado en Mesoameérica.

La diferencia entre los términos utilizados por Durkheim sagrado y profano,
aparecen en palabras de Lopez Austin (2016) como lo ecuménico y lo anecuménico
en la cosmovision mesoamericana. Lo anecuménico es el ambito donde habitan los
seres de sustancia sutil, imperceptible y eternos como lo son las deidades (Lopez
Austin, 2013)* es en dicho ambito en donde por designio de los dioses el ecimeno
fue creado, el cual no es eterno y es poblado por seres compuestos de sustancia
densa, mundanay perecedera, cuya corporeidad es contenedora de sustancia sultil.
Por ello, el cosmos mesoamericano no tiene dos ambitos excluyentes, no hay una
oposicion antagonica, pues mientras el anecumeno es “vedado a los seres de
sustancia densa, en el ecimeno se encuentran criaturas que tienen alma y esta es
de sustancia sutil” (Lépez Austin, 2016:80), de tal forma que hay algo de sagrado
en todo el cosmos.

Puesto que esta tesis se centra en el sacrificio humano durante el horizonte
Posclasico es necesario sefialar los matices que, de acuerdo con Lopez Austin, la
religion toma durante este periodo. Debido a que la actividad bélica alcanzé un alto
grado de sistematizacion y de apreciacion, el militarismo se sustent6 fuertemente

en principios religiosos, de esta manera la guerra, la conquista, la expansién y el

13 Explicacion ofrecida en el |1l Coloquio de Cosmovisiones Indigenas en la Benemerita Universidad
Auténoma de Puebla.
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tributo se legitimaron a través de mitos® y se sirvieron de la esfera religiosa para
justificarse. Las concepciones religiosas que fueron predominantes son:
1. El hombre es un auxiliar de las deidades
2. Las deidades se desgastan en su transitar por el ecimeno al cumplir sus
funciones, por lo que es necesario alimentarlas con el liquido vital — la sangre
humana-—.
Los dioses en el estrato terrestre debian morir ciclicamente para renacer.
Los cuerpos humanos podian ser contenedores de las deidades, para

gue por medio de ellos pudieran vivir y morir.

Rito y Mito

Este estudio tiene como finalidad comprender y hacer comprender el sacrificio
humano, como inmolacion de caracter religioso, de ahi laimportancia de identificarlo
como una expresion a la que llamamos rito, por ello incluimos una descripcion de
dicho término. De acuerdo con Croatto el “rito” es una forma de lenguaje religioso,
en la que se expresa una experiencia de lo sagrado? y la forma en la que se expresa
este lenguaje es determinada por la cosmovision (Croatto, 2002:61-62).

El rito tiene su génesis en la gesticulacion fisica, mediante ella los individuos
expresan la vivencia de lo sagrado, el rito es un simbolo? actuado que impacta de
forma contundente al grupo social. Tanto el rito como el mito son una forma de
lenguaje narrativo, pero el rito es un texto visibilizado al poder ser visto y
experimentado por los participantes. El rito es un corpus de gesticulaciones con una
coherencia en su desarrollo, que al ser un lenguaje de tipo gestual se apoya de la
comunicacion mediante la palabra por lo que en muchas ocasiones necesita al mito,
debido a que el mito recita lo que el rito escenifica (Cfr. Croatto, 2002:84-85). Para

Croatto, mediante el rito los actos divinos son recreados en la escena ritual, por ello

20 Aunque este uso no es exclusivo del periodo Posclasico, pero en este horizonte se agudiza el fenémeno
(Comunicacion personal con Gabriel Espinosa, enero 2017).

21 La experiencia sagrada, aunque se trate de lo numinoso es una experiencia humana condicionada por su
contexto histdrico y cultural y busca lo infinito y pleno irrealizable en la instancia humana (Croatto,
2002:61).

22 Croatto define el simbolo como “la forma basica de la expresion religiosa por llevar en su propia nocién
una referencia a otra cosa).
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todo rito requiere de un espacio sacralizado, de un conjunto de personas con una
indumentaria particular y de instrumentos ceremoniales precisos. En Mesoamérica
hay espacios percibidos como naturalmente sagrados, al ser umbrales, es decir
puntos de contacto entre el ecimeno y el anecumeno, estos pueden ser los cenotes,
las cuevas, las montafas, el cruce de caminos por lo que en dichos lugares se
llevaban a cabo rituales, de igual manera hay lugares artificiales que imitan las
formas naturales y que reproducen la geometria del cosmos, como son los centros
ceremoniales, los basamentos piramidales, los templos y los altares, que son
ritualmente sacralizados para ser utilizados como espacios rituales, cabe mencionar
qgue cuando se celebraba un ritual, el tiempo y el espacio en que sucedia se
consideraban sagrados.

En el campo de los estudios mesoamericanos, Lopez Lujan (s/f)® afirma que “el
comportamiento ritual transmite socialmente los conocimientos y los valores
normativos y funde en un mismo corpus las creencias cosmoldgicas y las pautas
del ordenamiento social. La normatividad invade practicamente todos los ambitos
del rito (gestos, actitudes, palabras y acciones concretas). Lo que recuerda la
propuesta antropologica de Turner (1980) acerca de la interpretacion antropoldgica
de un ritual, en el cual Turner observa que se hallan simbolos que obedecen a dos
polos de componentes: uno sensorial y el otro ideolégico. En este ultimo se
encuentran articuladas las estructuras sociales y culturales (Turner 1980: 35y 36),
es decir la realizacion de los rituales es una extension de procesos sociales mas
amplios, de esta manera el ritual sirve de aparato ordenador de una estructura
social, que al celebrarse se vuelve el motor de funcionamiento de dicha sociedad y
gue cohesiona a los individuos dentro de las normas de cada sociedad.

Por su parte el multicitado Lépez Austin? en el seminario de Pensamiento
mesoamericano que imparte en el programa de estudios de posgrado de la UNAM,
nos dice que el ritual es “la practica pautada que se dirige a los seres de sustancia
sutil” y las caracteristicas del ritual en la tradicion mesoamericana son:

a) Es un acto de naturaleza social, que ejecuta de forma individual o colectiva.

23 Tomado del Seminario Pensamiento mesoamericano, en donde Lépez Austin hace referencia a Lépez
Lujan
24 Comunicacion Personal en Seminario de Pensamiento mesoamericano 2, periodo enero — junio 2014.
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b) Con frecuencia pretende entablar comunicacion.

c) Se realiza con el objetivo de influenciar la voluntad (conmover, convencer,
comprometer, amedrentar, modificar, etc.) del ser al que va dirigida.

d) La mayoria de veces tienen propésitos definidos, como pueden ser: 1.
percibir las formas de accion de los seres de sustancial sutil sobre el mundo,
ya que estos son generalmente imperceptibles para los hombres en
situaciones normales de vigilia (LOpez Austin, 1993y 2016), y 2. Lograr una
transformacion o mantener un cierto estado en el estrato terrestre por medio
de la afectacion al poder dirigido (mas adelante enumeramos diferentes
objetivos dentro de estos dos grupos de propdsitos).

e) Acabado pero no de forma absoluta, ya que tienen flexibilidad que permite
sustituciones, omisiones y adiciones.

f) Se celebra bajo un conjunto de estrictas reglas lo que lo hace apropiado y
eficaz para los fieles.

En la época prehispanica podemos identificar una heterogeneidad de motivos que
subyacen a la realizacién de rituales, lo que hace que los hacedores del ritual sean
también diferentes, por ello con base en su preocupacion Lopez Austin® |los agrupa
en cuatro tipos.
Estatal Actividad agricola, direccion de la estructura religiosa, seguridad
militar y salud publica
Comunal Culto al patron comunal, participacion en el ritual estatal, culto y

salud comunal

Doméstico Funerario, salud, moral y produccion familiar, honores al patron
familiar

Individual Convenio con una deidad en particular, prestigio en combate y
salud.

Fig. 2. Tabla de informacion sobre tipos de rituales segin Lépez Austin. Elaborada por Alondra

Dominguez Angeles.

2525 Tipologia expresada en el seminario Pensamiento mesoamericano 2 de la UNAM - enero-junio 2014.
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Dentro de los rituales estatales y comunales se encuentran “los ritos periddicos” que
son: Fiestas del ciclo anual, 18 veintenas en el periodo de 365 dias, cada una con
duracién de 20 dias, las ceremonias de cada cuatro afos, las fiestas del fuego
nuevo cada 52 afios y las celebraciones de cada cumplimiento de los ciclos
planetarios (Luna, Venus) y del afio ritual de 260 dias. También dentro de los cultos
estatales y comunales encontramos el sacrificio humano, que es el ritual que aborda
de manera especifica esta tesis, pero como lo iremos decodificando a través de lo
plasmado en los cddices, en este momento s6lo nos concretamos a mencionar el
hecho de que pertenece alas esferas de la comunidad y del estado (Gonzéalez, 1985
y Dominguez 2015).

Najera ejemplifica la importancia del rito dentro de la religion maya por lo que lo
podemos tomar aplicable para Mesoameérica, el rito constituyd uno de los aspectos
de mayor relevancia, al ser el medio por el cual el homo religiosus manifestaba su
riqueza espiritual y podia entrar en contacto con el ambito de lo sagrado (Najera,
2002:115), con todo aquello perteneciente a la esfera de lo anecuménico. Mediante
el rito se propiciaba el beneficio de las deidades sobre los seres humanos, al mismo
tiempo que se adentraba en el conocimiento de los designios sagrados que se
dictan sobre el mundo, como se lee, lo que Najera precisa, encaja coherentemente
con las caracteristicas enunciadas por Lopez Austin.

Debemos precisar que el rito es una conducta social que fue establecida ya sea por
alguna autoridad de alto prestigio dentro de una sociedad o por la costumbre, el
procedimiento del ritual era transmitido de generacion en generacion y su validez
recaia en la creencia de su efectividad por parte de los creyentes (N3jera,
2002:116). Las expresiones verbales y corporales, la musica, la imitacion de sonidos
no humanos, el maquillaje facial y corporal, los aromas y otros elementos no
humanos conforman al rito, pero solo tiene significado si se piensa que fue
instaurado por las deidades, y aprendido por los humanos mas tarde, por lo que es
necesario conservar el orden dictado en los origenes y comportarse de acuerdo a
lo pautado, los rituales podian ser publicos, privados, colectivos o individuales (Cfr.
Lopez Austin, 1998: 5-14).
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De acuerdo a Croatto (2002: 82-86) algunos rituales requieren fundamentarse en
un mito de origen o de un mito creador. Para este investigador, el mito de origen es
la recitacion de un suceso en un tiempo en el cual se originaron diversos aspectos
de la civilizacion; el mito de creacion recita el origen del cosmos y del hombre en
un tiempo divino. Lo que nos lleva a la necesidad de incluir que se entiende por
mito y comenzamos por citar a Mercedes de la Garza, quien aborda el estudio de lo
prehispanico desde la Optica de la Teoria de las religiones. Ella comenta que

Ante el misterio, que ofrecen todos los seres y cualidades del mundo

circundante, los hombres recurrieron a una explicacién sobrenatural, y asi

surge el mito cosmogonico, como una historia sagrada, como el relato del

primer acontecimiento que tuvo lugar en un tiempo estatico primordial, y

cuyos principales protagonistas son los dioses (Garza, 2002:53).
Pero si bien esta parece ser la funcion de un mito cosmogonico es necesario primero
plantear que es el mito dentro de la cosmovisibn mesoamericana, para ello
recurriremos a un esquema que sintetice la concepcion de mito dentro del enfoque
de la Teoria de la cosmovision, ya que afortunadamente este concepto ha sido
acuiiado y redefinido por el propio Lopez Austin. La primera vez que ofrecié una
definicion propia fue en su obra Los mitos del Tlacuache (2006), cuya primera
edicion se publicé en 1990, donde ejemplifica con inigualable erudicion el estudio
del mito, como un problema propio de la comprension de la religion mesoamericana,
ya que en la lectura de sus paginas encontramos los elementos de correspondencia
al mito y la forma en que éstos son abordados, al ser poco a poco decodificados.
Esta misma definicion fue utilizada por él en posteriores trabajos y es la que
comparte aun hoy con sus estudiantes de posgrado en el seminario “Pensamiento
mesoamericano”. Como resultado de los 26 anos transcurridos desde la primera
edicion de Los mitos del Tlacuache y las numerosas preguntas acerca del mito de
las que fue objeto este tedrico, en la Revista Arqueologia Mexicana, se incluyé una
sintesis de la definicién del mito en la tercera parte de la edicidon especial “La
cosmovision en la tradicion mesoamericana” por o que es necesario integrarla en

esta tesis, pues comparto dicha postura.
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“Un producto social, p
surgido de innumerables El esfuerzo del hombre por

fuentes, cargado de conocer la realidad profunda de la
funciones p’)ersistente en el vida cotidiana; pero debe hacerlo a
tiempo péro no inmune a través del conocimiento del origen,

él. Como todo producto porgue en el origen estan los

social, adquiere su arquetipos, y el hoy es la
verdadera dimensién combinacion de un conjunto de

cuando es referido a la arquetipos que pueden descubrirse
sociedad en su conjunto. en los distintos ciclos calendaricos”

Por ello tiene que ser (Lopez Austin, 2006:382).

estudiado por la ciencia
histérica”
(L6pez Austin, 2006:26)

"Un hecho histoérico de produccion de pensamiento social,
inmerso en decursos de larga duracion, consistente en
creencias y narraciones acerca del origen y conformacién de
los seres mundanos en el tiempo primordial " (Lopez Austin,
2016:40).

Fig. 3. Esquema acerca del mito. Elaborado por Alondra Dominguez Angeles.

Se entiende que el mito responde a la necesidad humana de explicar lo que el
hombre considera dificil de conceptualizar, de esta manera en el quehacer histérico
es importante reflexionar sobre la importancia del analisis de los mitos, bajo la
consideraciéon de que ellos nos permiten adentrarnos a la comprension de una
realidad cultural ajena a la nuestra que concibe el mundo, la vida y el orden
establecido de una manera diferente, y mediante la identificacion de los
componentes que lo forman, podemos conocer los procesos de las sociedades que
lo estructuran. Entiendo el mito como lo antes enunciado, el hombre hace
alcanzable el conocimiento inmerso en lo mas profundo de los actos cotidianos, de
esa forma LoOpez Austin afirma que el mito es también una expresién de la

cosmovision, y con ello se revierte en la accién cotidiana, justificandola.

26 Comunicacién personal de Alfredo Lépez Austin durante el seminario Pensamiento Mesoamericano
(enero-junio 2014).

58



Es tal la importancia del mito en el contexto mesoamericano que lo encontramos en
testimonios escritos, pero también en materiales arqueoldgicos anteriores a dichos

testimonios escritos.

En cuanto a lo mencionado por Croatto y De la Garza acerca de los mitos
cosmogonicos, Lopez Austin opina que en la tradicién religiosa mesoamericana
existe una persistente remision al tiempo de creacion, que es observado como una
dimension propia de un permanente presente pero de otro tiempo-espacio, el
anecumeénico y que solo ocurre en la tierra cuando las deidades se hacen presentes
(Lopez Austin, 2006:382). Sin embargo diverge de la nomenclatura mitos
cosmogonicos y lo esquematiza denominandolos “mitos de narracién y mitos
creencia” ya que €l observa dos nucleos que integran a el mito en la religion
mesoamericana, uno de ellos integrado por narracion y el otro por las creencias
(L6pez Austin, 2006; 2014%" y 2016).

Los mitos de narracion son “relatos en formas hazafiosas que concluyen en la
incoacion de los seres en el tiempo primigenio”. Y que es ahi donde encontramos la
develacion de arquetipos de conducta tanto de los hombres como de las deidades,
como entre las deidades o entre los hombres. Y los mitos creencia son las
concepciones causales y taxonémicas con expresiones heterogéneas y dispersas
(Lopez Austin, 2016:40). Las caracteristicas de cada uno, son las siguientes:

Los mitos narracidon son de naturaleza textual por lo que crea un conjunto en el que
hay un inicio, un desarrollo, un complemento y un cierre. La produccion del texto
es identificable en el tiempo y aparece identificado en un contexto determinado con
un objetivo especifico, es de variable extension, su funcién es comunicativa y oral,
ya que aun cuando sea capturado por la escritura o por medios electrénicos su
expresion original es la palabra. Se le reconoce socialmente por su valor estético y
él, se relatan sucesos en forma consecutiva con causay efecto, bajo un orden l6gico

y cronoldgico.

27 Comunicacion personal en seminario Pensamiento mesoamericano, enero —junio 2014.
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Los mitos creencia, refieren a las causas que suceden en distintos ambitos espacio-
temporales del cosmos para la estructuracion y funcionamiento de éste. Parten del
momento en que la deidad Unica se dividié en dos partes complementarias y a partir
de ahi se fueron enlazando distintos eventos en el espacio y el tiempo. Los mitos
creencia son los sucesos causales que las personas descubren mas alla del ambito
ecumeénico con las que se explica la naturaleza y a los distintos seres que habitan
el mundo y su funcion en él. En ellos se contienen las esperanzas, anhelos, temores,
deseos y pensamientos. No posee un ordenamiento légico y se expresan mediante
diversas vias y no tiene limites, pues estan en todas partes (LOpez Austin, 2016:44-
47).

Como observamos es sumamente complejo comprender completamente la
diferenciacion de mito que hace Lopez Austin y no es inteligible ubicar los mitos
cosmogonicos que identifican Croatto y De la Garza en un grupo o en otro, sin
embargo se sugiere que en esta investigacion se complementara la interpretacion
de laimagen con el estudio de lo que podriamos denominar mitos narracion, ya que
en ellos se estipula el fundamento de reciprocidad con las deidades, lo que
Gonzalez (1985) y Leodn Portilla (2002) denominan la deuda sagrada, cuando los
dioses con su propia sangre y vida crearon a los astros como el Sol, la Luna, Venus
y a los humanos, sin embargo en la complejidad que envuelven las manifestaciones
plasticas del ritual del sacrificio humano en los distintos codices se podria realizar
una consulta de los mitos creencia, si en el andlisis de los testimonios visuales
objeto de esta tesis, se encuentran rituales que recrean uno de esos momentos a

los que se refieren los mitos creencia.

Cuerpo humano y entidades animicas en la cosmovisidon
prehispanica
Al establecer como el objeto de estudio de esta investigacion al sacrificio humano,

entendido como el fendmeno cultural en el cual se ofrenda la vida misma, lo que

involucra la muerte del cuerpo, nos encontramos con la necesidad de plantear cual
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es propiamente la concepcion del cuerpo humano en la cosmovision prehispénica y

como es entendido este.

Cuerpo humano

Comenzaremos por citar el vocablo nahuatl tonacayo, que significa “nuestro
conjunto de carne”, el mismo vocablo era utilizado para llamar al maiz y a ciertos
productos de la tierra, Lopez Austin (1980:173) sefala que también el nombre del
mitico Chicomoztoc era utilizado en los conjuros de la magia para referirse al cuerpo
humano, como una metafora a que el cuerpo humano posee siete oquedades, estas
son las cavidades oculares, las fosas nasales, la boca, el ombligo y el ano?

Las partes del cuerpo, los 6rganos y los liquidos que lo componen, al igual que los
huesos son referenciados e ilustrados en distintas fuentes visuales y arqueoldgicas,
pues nos encontramos con fémures, cabezas cercenadas, cuerpos con disecciones,
craneos, distintas representaciones del corazén, cuerpos decapitados, 0jos,
cavidades oculares y hasta representacion de visceras, todas ellas son formas
fisicas y tangibles por lo tanto reconocibles en la mayoria de los casos, pero también
aparecen como metaforas de algo mas, como es el caso de las cabezas cercenadas
del dios E entre los codices mayas que aluden a una mazorca de maiz y al grano
enterrado, como se explicara mas adelante. De igual manera, de acuerdo al
precepto anteriormente citado acerca de las criaturas que habitan el estrato medio,
es decir el espacio terrestre dentro del cosmos mesoamericano sabemos que el ser
humano estda comprendido dentro del campo de las criaturas conformadas por
materia densa y pesada pero contenedoras de sustancial sutil y por lo tanto
sagrada.

Por lo antes mencionado, debemos detenernos a sefialar algunas de las funciones
atribuidas a la anatomia humana y a la funcion fisiolégica que reconocian los
antiguos mesoamericanos, pero también a las sustancias sutiles que lo contienen.
De acuerdo con lo descrito en el Vocabulario de Molina (1521), y en los textos del
Cobdice Matritense (1558- 1585) y el Codice Florentino (1577) se sabe de la

28 Es intrigante el preguntarnos porque no se consideraban los huecos de los oidos, pero esta es una
discusion que no resolveremos en este trabajo.
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identificacion de las partes del cuerpo y de los vocablos utilizados por los antiguos
nahuas para su distincidn, estas obras permitieron a Loépez Austin (1980) hacer una
analisis filolégico de las palabras para asi entender todo el significado al que aludian
las nomenclaturas, lo que result6 en el conocimiento de la connotaciones positivas
0 negativas que se tienen de algunas de ellas, pero también hacen referencia al
aprecio que se tenia de ciertas partes, como es el caso del corazén, un fémur de
guerrero sacrificado, una mano o dedo izquierdo del cadaver de una mujer muerta
en su primer parto.

El presente trabajo se ocupa de presentar las concepciones de las partes del cuerpo
gue aparecen con mayor incidencia como ofrendas a las deidades en el contexto de
occisiones rituales estas son: el corazon, la sangre y la cabeza, asi como el

elemento protagonico de la piel dentro de algunos rituales.

Corazon

El corazon en los codices es plasmado; en forma de tuna — Borgia lamina 27-, de
semilla de arboles césmicos -Borgia lamina 54, o se hace referencia a él, al mostrar
cadaveres con cardiectomias como en el Fejérvary — Mayer lamina 2 o en el
momento mismo de la incision toracica Laud lamina 24 y siendo ofrendado en
brasero Fejérvary — Mayer lamina 4.

El corazén en la cosmovision prehispanica esta relacionado con lo anecuménico
debido a su localizacién en el lado izquierdo, es el centro vital y junto con la cabeza
y los sentidos aloja a la conciencia; es identificado como un centro animico® de
suma importancia (LOpez Austin, 1980) pues en él reside la entidad animica
identitaria, la cual distingue a los humanos de otras criaturas, esta entidad también
contiene parte de la sustancia divina que compone al dios patrono de un grupo,
define la personalidad de acuerdo al género y al rol familiar, ademas de ser la fuente

principal de las emociones, pues en ella radica la voluntad, la aficion y la memoria

2 Parte del organismo humano en la que existe una concentracién de fuerzas animicas, de sustancias vitales
y en la que se genera los impulsos basicos de direccién, de los procesos que dan vida y movimiento al
organismo y permite la realizacion de funciones psiquicas (Lopez Austin, 1980:149).
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(Guiteras, 1965 y Lopez Austin, 1980). Ademés, de acuerdo a lo propuesto por
Lopéz Austin (1980 — 2016) y Matos (2013) esta entidad animica llamada en nhuatl
teyolia y en maya ch’ulel®* es el alma que, de acuerdo con lo registrado por
Tezozomoc (s/f) en Cronica mexicayotl, realiza el viaje al inframundo, la que se
introduce en las aguas y después de pasar varias etapas queda depurada tras
diferentes tormentos hasta volverse semilla de vida de otro individuo.

Se caracteriza por tener su origen en las deidades patronales y en ser caliente
mientras habita en un cuerpo vivo y volverse frio tras la muerte al iniciar su camino
al inframundo, se creia ademas que debido a la vulnerabilidad que podia
experimentar esta entidad, los corazones se tornaban de colores y animos distintos,
el blanco se asociaba a corazones alegres y satisfechos con logros obtenidos con
necesidad, los amargos cargan con arrepentimiento pero también son fuertes y
resistentes a los maleficios, los duros estan vinculados con la capacidad de
constancia, los corazones frios caracterizaban a los hombres libres y los corazones
dulces que son los que estaban encapsulados en los infantes y por ello resultaban
deseados por fuerzas negativas o entidades voraces (Lopez Austin, 1980: 252-256).
La entidad animica identitaria al igual que su contenedor el corazon es vulnerable a
la enfermedad, dicha afeccion podia ser efecto de conductas transgresoras de lo
moral en particular, de la rectitud sexual; en el caso de la parte fisica es decir el
corazon podia ser atacado por flemas que lo presionan y oscurecen, estos
malestares estaban relacionados con fiebres acuaticas y con el alojamiento de seres
acuaticos y por ultimo las afecciones causadas por chamanes que podian ingerir los
corazones de sus victimas. Para sobreponerse a dichas enfermedades era
necesario realizar ceremonias en las cuales expiaban las faltas mediante su
aceptacion y ofrenda a los dioses pero también habia remedios medicinales y

tratamiento para las flemas y presiones.

31 Gabriel Espinosa (comunicacion personal, enero 2017) precisa que la equivalencia no e smuy clara
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La sangre

Dentro de los cddices prehispanicos encontramos en los rituales de autosacrificio y
sacrificio entre otras representaciones, la ofrenda realizada de la sangre propia del
ofrendante o de la victima sacrificial, ya sea salpicando o brotando del cadaver
Dresde lamina 3, o derramada en basamentos piramidales Madrid ldmina 35, o en
puntas de objetos cortantes Madrid Iamina 50 y derramandose por la boca Borgia
lamina 27, por ello es necesario reservar un espacio para la concepcion de la
sangre, liquido que fortalece y dota de vida al cuerpo al humedecer los musculos
(Lépez Austin, 1980:178), se definia como densa y grasosa, era también la
responsable del crecimiento.

La sangre contenia la fuerza vital para los humanos, se sabia que la sangre corria
mediante canales internos en el cuerpo y que cuando se detenia en un miembro era
peligroso pues ponia en peligro la continuidad de la vida de esa persona al poder
dafar el corazon. Igual de riesgoso que el bloqueo de la corriente sanguinea,
resultaban las fracturas, dislocaciones y torceduras en los huesos y musculos al
manifestar hinchazon y hematomas en el cuerpo. Tal era la potencia de la sangre
gue al ser untada en el propio organismo o en el cuerpo de otros o imagen de
deidades los facultaba de vitalidad y fuerza, pero si la sangre de un guerrero en
combate tocaba el suelo simboliza una unién con el inframundo, por lo que la
muerte podria llegarle rapido, para evitarlo los combatientes se limpiaban con

premura la sangre de sus heridas.

En las ofrendas que los individuos a las deidades, lo que realmente se esta
otorgando a las deidades es la energia vital que se contiene en la sangre y en el
corazon, ya que es esta la fuerza que les otorga vida y al vitalizar a los dioses con
la valiosa sangre, se les estaba retribuyendo la sangre divina con la cual la
humanidad habia sido creada. Por lo que tanto los hombres como las deidades
obtienen la vida mediante el sacrificio de ellos mismos (Garza, 2002:61-62), por ello
la sangre mas preciada era la extraida del corazén o la del falo, como en el
encordamiento del pene, es decir la sangre que proviene de los érganos vitales y
fecundadores, en el caso de la sangre del corazon es la contenedora de la energia

vital que proviene y retorna a los dioses.
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Cabeza

Es abrumadora la incidencia de cabezas cercenadas y cuerpos decapitados en el
repertorio de los cddices prehispanicos, pues los cuatro grupos de codices
prehispanicos: Mayas, Borgia, Mixteca-Puebla y Mexica expresan el ritual de
decapitacion, en ellos podemos observar cuellos con brotes de sangre como en el
Dresde lamina 3 o serpientes saliendo de un cuello sin cabeza como en Tonalamat!
de Aubin lamina 15 o cabezas cercenadas como en el Laud lamina veinte, de hecho
en el grupo de los cédices mayas la decapitacion es la occision ritual con el mayor
namero de representaciones, lo que manifiesta la importancia de esta inmolacion y
lo preciado de la cabeza.

La cabeza, de acuerdo a las obras de Sahagun (2006: 568) esta relacionada con el
estrato celeste del cosmos mesoamericano, es junto con el corazon el recipiente de
la memoria pero en especial es en donde se encuentra la facultad del raciocinio y
de la sabiduria porque en ella se localizan los ojos, los oidos, la lengua, 6rganos a
partir de los cuales se conoce y se aprende del entorno, ademas es el receptaculo
de los sesos, a los cuales se les atribuia la produccién del pensamiento, también es
donde se encuentra las fontanelas o molleras, area en el craneo que tiene un recién
nacido en la cabeza para poder pasar por el Gtero y nacer, una vez nacido comienza
a osificarse y permite el desarrollo del cerebro, la peculiaridad de esta especie de
cavidad hacia pensar alos mesoamericanos, que por ahi podrian escaparse fuerzas
vitales que conducirian al fallecimiento.

El rostro que es parte de la cabeza, permitia mediante la gesticulacion que se
identificaran los valores de las personas y apreciaba la boca, cavidad por la cual se
exhala el aliento —fuerza vital-. Ademas de ello, sabemos que en la cabeza es
también donde se encontraban las insignias de poder y atributos de los individuos,
pues es donde se usan los tocados, orejeras, narigueras ademas del maquillaje
ritual y ciertas formas de escarificacion que expresan el rango social, pero ademas
el asiento de la entidad animica denominada B"ah (Najera, 1987:171) entre los
mayas del Clasico y tonalli entre los nahuas (Lopez Austin, 2016:19).

Esta entidad es de naturaleza calida al habitar en la parte del cuerpo asociada con

el cielo, dicha alma es catalogada como individualizante, al ser la que proporciona
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al individuo la distincion entre otros miembros de su comunidad, es la que determina
el valor animico de una persona y forma el temperamento. El origen de esta célida
entidad parece ser uno de los 13 pisos del estrato celeste, donde también es creado
el hombre. Durante todo el periodo de embarazo la irradacion de los nueve pisos
superiores del cielo proveian al bebé, pero al nacer, su tonalli era débil por haber
pasado por una camino frio y acuoso, lo que lo hacia de naturaleza inframundana,
por ello el alma debia ser fortalecida, para lograrlo en las casas donde habia un
recién nacido, se mantenia fuego encendido que no era utilizado para otra funcion,
solo para energizar al infante hasta el dia en que se llevara a cabo el bafio ritual,
ceremonia en la cual quedaria fijado el tonalli del pequefio mediante la imposicion
del nombre, este ritual tenia que ser sefialado por el sacerdote especialista en el
calendario, para que el tonalli fuera favorable y benevolente (LOpez Austin,
1980:226-232).

Para dicha ceremonia el calor del Sol era recogido en una vasija de agua, con la
gue se bafiaba al infante mientras se le pedia a las deidades que se le concediera
al pequefio otra vez el soplo de vida®?, mediante la imposicion del alma irradiacion
gue contiene un fragmento del dios — tiempo propio de ese dia (L6épez Austin,
1980:18). A diferencia del teyolia, podia abandonar el cuerpo y regresar a él por

ciertos lapsos de tiempo.

El higado

Nos falta mencionar a una entidad y es la que reside en el centro animico del higado,
a la cual solo le dedicaremos unas lineas al no haber plasmados higados en los
cbdices prehispanicos como ofrenda dentro de las inmolaciones.

Entre los nahuas se le conoce como ihiyotl y era introducida al recién nacido por la
partera cuando el bebé era ofrecido al agua, en el mismo ritual en el que se
mencionod que se ponia el tonalli. La entidad animica que mora en el higado es la
gue se creia que dotaba a los individuos de poder, deseo sexual, valor, pasiones y

sentimientos, entre los sentimientos y pasiones, encontramos también los de tono
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negativo como la ira, el odio y la envidia, la Ultima causante del mal de ojo, esta
entidad era conceptualizada de corporeidad gaseosa y se relaciona con el espacio
inframundano al encontrarse en un centro animico ubicado en la parte inferior del
cuerpo (L6épez Austin, 1980).

La entidad animica individualizante que habita en la cabeza debia convivir
armonicamente con las otras dos entidades animicas del cuerpo humano, el teyolia
y el ihiyotl. Si las tres entidades entraban en conflicto podia resultar en el

desequilibrio fisico o conductual del portador.

La piel

La piel es otro elemento visible en los rituales de sacrificio, en especial cuando se
representa a Xipe Totec, como ejemplo tenemos su presencia en el cédice Borgia
lamina 11, nuestro sefior desollado y que por ello se muestra ataviado con la piel de
sacrificados, la piel de acuerdo al Florentino y al Matritense era tenida como el
sustento de todo el organismo pues estaba llena de sangre y grasa, por lo que era
un componente importante del cuerpo.

De acuerdo a lo previamente explicado acerca de distintas partes del cuerpo como
centros animicos, componentes del organismo, entidades animicas y fuerzas vitales
podemos entender que:

El cuerpo humano es una estructura compleja formada por materia densa, pesada
y perecedera que encapsula sustancia ligera y divina, como lo son las entidades
animicas alojadas en los centros animicos, ademas de las sustancias vitales, los
conductos de dichas sustancias y los centros menores, donde residen fuerzas
vitales. La articulacion de estos elementos dan como resultado las caracteristicas
anatémicas Yy fisiolégicas de un individuo. En sintesis el cuerpo humano es una
capsula que contiene diferentes entidades animicas.

Entidades animicas, sustancias sutiles y sagradas, las cuales tienen diferentes
atributos y funciones que dotan al hombre de vida, calor y otras caracteristicas que
le permiten identificarse como humano y parte integral del cosmos (L6pez Austin

1980). En la época prehispanica se identificaban tres entidades: la de la cabeza, la
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del corazon y la del higado, todas ellas necesarias para la vida y con funciones
repartidas y a veces compartidas.

Recapitulaciéon

Recapitulando, esta investigacion tiene como objeto de estudio la expresion de la
practica del sacrificio humano en los cddices prehispanicos, entendiendo al
sacrificio, en un primer acercamiento como la ofrenda en la cual, se destruye por
completo el objeto ofrendado (Néjera, 1987). El propdsito de esta tesis es conocer
a fondo y entender las inmolaciones de caracter religioso en la cosmovision
mesoamericana durante el horizonte Posclasico, para lo cual este estudio se inserta
en el enfoque de la Teoria de la cosmovision.

A partir de las principales fuentes de este estudio, los codices prehispanicos
calendarico rituales se aborda el sacrificio humano, como un fendmeno cultural
articulado con otras esferas de la cosmovision, como son el ejercicio del poder, la
dinamica econdmica, la estructura social y la esfera mitica, centrandonos en el
reconocimiento de los mitos que legitiman las occisiones rituales en la época
prehispanica y estudiando como las narraciones miticas plantean los esquemas
jerarquicos establecidos que ademas de ser observados en los roles sociales y
politicos eran perpetuados mediante el ritual. De acuerdo con este planteamiento
fue necesario precisar, qué se entiende por religion, mito y rito dentro de la
cosmovision prehispanica para asi lograr comprender todo lo contenido en la
practica cultural en la que se venera con el ofrecimiento de la vida humana.

Se ha dejado sin discutir a fondo el término “sacrificio humano” bajo la consideracién
gue el principal proposito de esta tesis es precisamente acufiar el concepto bajo la

mirada de la cosmovision prehispanica.
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Dresde 2a

Nuestra primera decapitacion es la expresada en el Dresde en un almanaque se
ubica en la parte superior, justo en la banda “a” de la lamina 2, ahi se reconoce al
dios S de los codices mayas, nombrado Jun Ajaw con el glifo T1003c (Vail, 1996:
113; Velasquez, 2016: 16) deidad venusina y del inframundo, que es el equivalente
de la deidad quiché Junajpu®, la deidad tiene la cabeza cercenada y se le identifica
por su aspecto jovial y cuerpo de varén, ya que no viste bragas y no tiene busto, el
dios se encuentra atado de brazos con una soga que da doble vuelta y muestra el
nudo, su cuerpo decapitado esta maquillado con motas en color negro®,
representadas por circulos en este color, que pueden ser entendidas como sefiales
de un cuerpo en estado de putrefaccion, para indicar que estar muerto o bien como
las manchas de un jaguar que simboliza su transito por el estrato infraterrestre. De
acuerdo con lo que indica el relato mitico proveniente del Popol Vuh, citado en las
primeras paginas del siguiente capitulo, se sabe que las manchas del gemelo divino
decapitado en la Casa de los Murciélagos, si simbolizan muerte (Rivera, 1998: 57),

mas aun si esta con el cuerpo cercenado.

En su atavio se aprecia que porta un collar con tres cascabeles®® similar al que usa
el dios A, Kimil —Sefior de la muerte—3¢, viste un ex —bragas o taparrabo—, simulado
por las cuatro lineas que rodean su cintura y de las cuales penden dos bandas,
decoradas con tres lineas en medio, espinilleras, en las piernas las cuales
recuerdan el atavio de los guerreros plasmados en el Gran Juego de Pelota de
Chichén Itza , quienes estan llevando a cabo un ritual por decapitacion (De la Garza,

2000: 51),el dios S porta un objeto circular con doble arillo en el centro y muy

3 En la siguiente escena se explica con detalle como se llegé a esta identificacion.

34 Aunque en la lamina 50 a del mismo cddice aparece con motas rojas.

35 |os cascabeles son considerados una abstraccion simbdlica de los ojos siempre abiertos de Kimil,
deidad de la muerte en los textos jeroglificos. La concepcion del dios del inframundo con los ojos
siempre abiertos aparece desde el Preclasico (De la Garza, 1984: 20 -21).

36 El collar es uno de los atributos iconograficos con los que es posible distinguir a Jun Ajaw desde
representaciones en vasijas del clasico (Kerr,s/a).
http://www.famsi.org/spanish/research/kerr/articles/xbalanque/index.html#top
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ornamentado alrededor, cuya identificacion aun no es clara, pero Arturo G. Miller
(1974) identifica como ombligo®’ y Knorosov (1999) como una sonaja.
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Fig. 4. Dresde 2a dioses Sy E

Imagen tomada de http:/mayacodices.org//AlmDetail.asp?almNum=303

Detras de él se encuentra otra deidad, el dios E Nal (Vail, 2013) o Ahan (Velazquez,
2016), reconocible por su rostro juvenil, rasgos suaves y nariz recta (Sotelo, 2002:
125), se le caracteriza por su cabeza en forma de mazorca, sus 0jos humanos, y
en el Madrid su cuerpo aparece pintado en amarillo, ocre, café y azul, lo que Sotelo
(2002: 126) entiende como una intencionalidad para representar las diferentes
variedades del maiz y su relacién con los cuatro rumbos césmicos. El esta sentado
flexionando las piernas con las manos encima sosteniendo un objeto, que también
lleva el dios S, detras de ellos vemos numerales representados con barras y puntos,

el primero es 11, el segundo 12 y el tercero aunque poco visible también es 12.

El augurio que acompafia a la escena dice: El ombligo de Jun Ajaw se decapita, el

prondstico es mortandad. Alimento es el ombligo de la esposa de Ahan. Sak Ixik es

37 Al encontrar una semejanza entre la representacion de este artefacto y la representacion gréafica
de un xictli.
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Su esposa, el prondstico es mortandad, su esposa es Sak Ixik (Veldsquez, 2016:
16-17).

Dresde 3a

Nuestro siguiente almanaque se encuentra en la ldmina 3, banda a del Dresde, ahi
se despliega una occision ritual justo en el centro del cosmos, representado por un
arbol- saurio (ceiba-cocodrilo — Velasquez, 2017), en la parte inferior del arbol se
encuentran los glifos calendaricos: ahau, eb, kan, cib y lamat. Dicho arbol sirve de
altar sacrificial al tener sobre su parte inferior un cadaver con el abdomen abultado,
los ojos cerrados y la boca abierta mostrando los dientes superiores, se trata de un
varon pues de forma clara se expresa el falo erecto, el hombre aun lleva su
cabellera, la cual es larga y negra, ademas de llevar orejeras en forma circular, lo
gue simboliza que pertenece a la elite y a la vez se entiende su caracter de cautivo

al tener sogas que atan sus pies y manos.

El cuerpo tiene una diseccion toracica de la cual se desprende la parte superior del
arbol, se sabe que se trata de una extraccion del corazon gracias a los estudios
tafonémicos y osteoldgicos de Tiesler (2007) y Chavez®® (s/a), quienes han
comprobado que este tipo de ritual se hacia mediante una diseccién en el abdomen,
gue requeria del corte de los tejidos musculares del diafragma y de otros tejidos
blandos para llegar al corazén. Sobre la copa del arbol se encuentra un zopilote
sosteniendo el globo ocular que se desprende de la cavidad orbitaria, esta ave negra
representa al Zopilote Ti, dicho buitre es representado sin plumas en la cabezay en
color negro, ademas de ser un ave carrofiera, es conceptualizado como un portador
de muerte y es asociado con el anuncio de la lluvia debido al cambio que muestra

en su conducta, cuando ésta se aproxima (Tozzer y Allen, 1910).

38 | o informado por Chavez es resultado de una investigacién en conjunto con Lépez Lujan, Valentiny
Montufar acerca de la inmolacidn de un infante en la ofrenda 111 del Templo Mayor
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Fig. 5. Dresde 3a muestra a los dioses S, B, E y Ch presenciando una cardiectomia celebrada en
un axis mundi, escena en la cual se exponen tres formas de sacrificio, decapitacion, cardiectomia
y extraccion del globo ocular. Imagen tomada de

http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=307&frameNum=1

En el extremo izquierdo superior, tenemos al dios S, lleva la cabeza cercenada y

manchas negras en el cuerpo, encima del cuello se aprecian lineas rojas aludiendo
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posiblemente a la sangre que brota de un cuerpo decapitado, esta arrodillado y
mostrando sus largos dedos de las manos, porta pulseras de cascabel haciendo
juego con el collar también de cascabeles, que es precisamente la misma collera
con la que se muestra el dios Ch Yéax Bolon. En el extremo derecho superior se ve
al dios B Chaak, reconocible por su nariz ganchuda, su boca abierta con el colmillo
comisural y su ojo garigoleado (Sotelo, 2002:85 y Quesada, 2008:171), su nombre
con el glifo T1030q, se lee en el augurio 4 de este almanaque, muestra su perfil
izquierdo con las piernas flexionadas y los brazos cruzados, mirando fijamente a la
ofrenda, esta deidad es la responsable de la lluvia y el trueno debajo de él esta un
augurio y por debajo del augurio vemos como cautivo al dios Ch Yaax Bolon o Yax

Balam®® segun el glifo T275/1003, como se puede ver en la lamina 7 del Dresde.

El dios Ch habia sido inicialmente confundida por Schellas (1904: 8-29) con el dios
H, asi lo sefialan Vail (1996: 11) y Sotelo (2002: 137) ambas mayistas indican que
esta deidad puede ser identificada por ser un varén joven con una mancha o
manchas alrededor de la boca de piel de jaguar, manchas que expresan la
naturaleza lunar y nocturna de la deidad (Riviera, 1998: 57). Tanto Vail (1996) como
Sotelo (2002) mencionan la identificacion del Dios Ch con Xb alanke, propuesta por
Taube (1985), y retomada por Coe (1989). La deidad esta ataviada con un ex y
porta orejeras redondas en el Madrid pero en el Dresde sus orejeras son mucho
mas garigoleadas ademas de aparecer con pulseras de cascabel, en su cabeza
porta un tocado formado por dos cintas que Coe (1985) ha llamado diademas, esta
deidad lunar es el hermano gemelo de Jun Ahaw, y al igual que este desempefia un
papel de victima sacrificial y prisionero de guerra, por ello el dios esta lazado y
ambos hermanos portan collares de cascabeles con los que se representan
iconograficamente los cautivos que son ritualmente inmolados. A la deidad se le
asocia con malos presagios y con simbolos de la muerte. Enfrente de él hay una

iguana antropomorfizada que también esta lazada. Finalmente el dios E sefior del

39 | a lectura como Yaax Balam es |a sugerida por Veldsquez (2016: 18 -19) y el mismo autor refiere a que en
yucateco es Ydax Bolon, Yaax Bolon en mopany Yax Bolon en ltza.
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maiz que es Jun Junajpu cierra el cosmograma ofrendando tamales en una vasija

gue sostiene en sus manos y pende de su cuello una bolsa de copal.

Para entender porque el arbol estd naciendo del térax, se debe recordar que el
corazon era visto como un microcosmos del cual brota un axis mundo (Najera,
1987), por lo que ademas de estar en el centro y confirmar el caracter axial de la
inmolacion, el arbol también remite a la ceiba mitica en el pensamiento maya. Las
cuatro deidades no aparecen como sacrificadores pero si como ofrendantes incluso

los que son las victimas.

Los augurios de acuerdo a la lectura de Velasquez (2016: 18 y 19) dicen lo

siguiente

Fue retorcido, su augurio es mortandad, ruin su anuncio, su pago maldad
Su pago de Ahan es alimento, los sefiores blancos puestos en orden
Mortandad

Chaak exprime su pago, mucha comida

AR A

Jun Ajaw fue capturado, es su anuncio, es su pago

Dichas representaciones inevitablemente remiten a los relatos en el Popol Vuh de
los gemelos divinos durante su estancia en el inframundo, donde la cabeza de la
deidad Junajpu fue decapitada por los murciélagos y mas tarde recuperada por su
hermano gemelo Xb“alanke, durante su recorrido iniciatico. De igual manera el
sacrificio por cardiectomia, que es la ofrenda principal del momento representado,
sucede en un espacio sagrado que reproduce con exactitud la geometria del
cosmos mesoamericano, al igual que el Pus-b’al -juego de pelota- en dénde
sucede el sacrificio de los gemelos divinos quiches. Ya que tanto en los registros
D2ay D3a, se muestra la relacion entre las deidades S, E y Ch, es pertinente incluir

su identificacién con los protagonistas del Popol Vuh.

De acuerdo con el relato, que sera expuesto en el siguiente capitulo es posible
considerar que el individuo decapitado en las laminas 2 a y 3a es precisamente el
mitico y venerado Junajpu. Esta identificacién ha desatado polémica, sin embargo

Vail y Hernandez (2013) y Finley (2002: s/p) ya habian apuntado que en el Dresde
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Jun Ajaw es una advocacion de Junajpu. Esta posibilidad habia también sido
sugerida por John Henderson (s/f), quien sugiri6 que ciertamente Junajpu y
Xb“alanke aparecian en los coédices en wun importante estudio, que
desgraciadamente no se ha publicado. Pero que gracias a las menciones de Coe
(1989: 178) acerca de dicho estudio, podemos remitirnos a tan valiosa informacion.

Veamos si esta tesis puede ser sostenida. De acuerdo con Coe (1989: 168), el
nombre del vigésimo dia del calendario ritual, es decir el calendario de 260 dias es
Ajaw y en las lenguas tanto quiche como ixil es Junajpu, por lo que con base en
esta asociacion y en los sefialamientos de Henderson, Coe decidié enfrentarse a la
desafiante tarea de identificar unas representaciones de jévenes que aparecian en
unas peculiares vasijas®® del periodo Clasico, para ello detectd los atributos
iconograficos de cada joven, en dichas vasijas aparecen dos varones con
cerbatanas y elementos que Coe (1989) posteriormente relaciond con las

descripciones ofrecidas en el Popol Vuh.

Los atributos que distinguio en la ceramica del Clasico son que los dos jovenes
aparecian de la siguiente manera; uno de ellos se caracteriza por representarse con
una o tres manchas en la mejilla y motas en el cuerpo, el otro se distingue por estar
ornamentado con un parche de piel de jaguar en la parte inferior del rostro, que
simula convertirse en barba y con el simbolo yax — azul o sagrado- en la frente.
Ambos aparecian en contextos, que son representaciones plasticas de eventos
narrados en el Popol Vuh como la derrota de Wuqub” Kagix o el enfrentamiento con
los sefores del Inframundo y otras escenas que no fueron incluidas en el discurso
del Popol Vuh, ya que este libro, al ser una copia de cdodices anteriores omite

sucesos de la narrativa previa (Coe, 1989: 164-167).

Adicionalmente, se tiene la evidencia arqueoldgica sobre la identificacion del
gemelo divino, pues en un marcador de Juego de Pelota en Copan, aparece Junajpu

nombrado gemelo Jun Ajaw (Schelle, 1987), tal y como se le nombra en el cédice,

40 Estas vasijas fueron exhibidas en 1971, en la exposicion Grolier cuando Coe las examind por
primera vez, mas tarde en 1973 aparecieron clasificadas en un catalogo realizado por el propio Coe
(1973) acerca de dicha exposicion, también se incluye otro grupo de vasijas del Clasico
pertenecientes a la exposicién de Pinceton en 1978.
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ahora bien el nombre de Jun Ajaw es formado por el glifo T001/1003, y en las tablas
de Venus del Cdodice Dresde es seguido del binomio glifico Chak/ Ek T109/510 o
T109:002, por lo que se puede leer la Gran Estrella Jun Ajaw (Velasquez, 2016: 70),
esto se relaciona con el hecho de que algunos investigadores han identificado a
Junajpu con Venus, o como una advocacion del planeta, pero este es una polémica
gue debido a la extensién de este trabajo, no nos dedicaremos a resolver. Con base
en lo expuesto anteriormente identificamos que en el Dresde nuestro personaje
decapitado en las laminas mencionadas es Junajpu, ya que si bien esta asociaciéon
es polémica y hasta hace unos afios dificilmente aceptada, el prestigiado
investigador Nikolai Grube tras un detallado analisis iconografico de vasijas del
Clasico, sefial6 de forma clara y precisa que Junajpu e Xb'alanke son
respectivamente Jun Ajaw y Yax Balam en su conferencia Los reyes cazadores: La
caceria como modelo de la conducta real en el marco del X Congreso Internacional
de Mayistas**. En efecto, Grube (2012) supone que la escena representa el
sacrificio de Jun Ajaw, como deidad venusina en el cddice, en especial porque este

almanaque empieza con el dia 1 ahau.

De acuerdo a lo argumentado en lineas anteriores, se sostiene la tesis de que los
gemelos divinos aparecen en los cédices con los nombre Jun Ajaw y Yax Balam,
bajo esta 6ptica nacié la pregunta ¢Quién es el dios E? aquella deidad que es
metéafora de la sagrada mazorca, siendo asi el grano que requiere de ser enterrado,
en otras palabras, inmolado, asesinado, para alcanzar su regeneracion y
florecimiento. Lo que lleva a la analogia con la muerte y resurreccion de Jun —
Junajpu, hermano de Wuqub” Junajpu y progenitor de los multicitados gemelos

divinos, cuyo relato sera presentado en el siguiente capitulo.

Tal asociacion ya habia sido brillantemente realizada por Taube (1985;1989) al
sefalar que la cabeza cercenada del dios E, deidad del maiz, se hallaba presente
en vasos policromos del Clasico. Al concebir la mazorca de maiz como una
representacion de una cabeza cercenada, que encarna el craneo fecundador de Jun

Junajpu, es entonces esta deidad, la misma que es representada como Nal en los

41 Durante la Mesa Plenaria “Ritualidad y Poder” el jueves 30 de junio del 2016, en Izamal, Yucatan, México.
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codices. Esta asociacion se fortalece si se considera la importancia de este
personaje como semilla de vida, dador de semen, con el que insemin6 a Xkik. Esta
concepcién permite crear la analogia entre la cabeza decapitada y la semilla del
maiz, ambas portadoras de fertilidad (Dominguez y Morales, 2016).

Una vez que tenemos clara la identificacion de las deidades S, E y Ch de los
codices, con sus equivalentes quiches Junajpu, Jun Junajpu y Xb"alanke podemos
comprender la escena, ya que las acciones de estas deidades y la clara
decapitacién del dios S en el codice, remiten a un tiempo anecuménico. Por ello los
gemelos al representarse lazados como cautivos, estdn haciendo referencia a un
momento mitico en el inframundo, donde ellos fueron inmolados, pero dénde
también ellos inmolaron, ya que como se expone en los siguientes dos capitulos,
los gemelos realizaron wuna cardiectomia, dos decapitaciones y dos

desmebramientos para engafiar a los sefiores del inframundo.

Madrid 75y 76

El Madrid ofrece otro almanaque con una decapitacion y una cardiectomia, como
componentes del conjunto de las ofrendas en una misma escena, se trata de la
representacion de un tzolk'in, calendario ritual, que forma un cosmograma
desplegado en las laminas 75y 76.

El tzolk’in, es representado dentro de un cosmograma, el cual esta segmentado en
cuatro secciones que corresponden a cada uno de los rumbos césmicos, todos ellos
en torno a un cuadrante central, que funciona tanto como un quinto rumbo y un axis
mundi; los 260 dias que componen el tzolk'in estan ahi expresados (Camacho,
2002:62).

En tal representacion del cosmos, los mayas expresaron su concepto de la dualidad
espacio-tiempo, recordemos que para los antiguos mesoamericanos el tiempo
estaba determinado por el movimiento del Sol (Ledn Portilla, 1986:77), y morfologia

del cosmos que se habia generado en un tiempo anecumeénico.
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Fig. 6. Los rumbos del cosmos en el Madrid 75y 76, en donde se aprecian dos occisiones rituales.

Imagen tomada de https://www.researchgate.net/figure/Paginas-75-y-76-del-Codice-
Madrid_fig7_276515638

Todo el espacio en esta representacion de la cuadruplicidad del cosmos esta
delimitado por un cuadrado rojo y en el centro hay otro recuadro, entre el marco rojo
y el centro se aprecian 18 huellas de pies negras, algunas del pie derecho y otras
del izquierdo con orientaciones diferentes, que son delimitadas por lineas
punteadas que unen el cuadro interior con el marco de la escena y que segmentan

los rumbos en forma trapezoidal (Camacho, 2012:74). Las 18 huellas, o como las
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nombran Vail y Hernandez (2013) los nueve pares de huellas pueden ser asociadas
a la creacion y célculo del tiempo primordial por los dioses Bolon o”kte.

En cada rumbo aparece una pareja de deidades realizando distintas ofrendas. En
el centro (formado por la 75 y la 76), se observan a dos deidades ancianas, estas
son: el Dios D Iltzamna — dios supremo-, que tiene como atributos iconograficos; su
aspecto de anciano representado por la boca desdentada, entreabierta y las lineas
de expresion que la enmarcan, nariz ganchuda y el elaborado adorno que rodea su
0jo su nombre glifico es T152.1009cd:23 (Sotelo, 2002: 109) y a la diosa O, Chak
Chel patrona del tejido y pareja del precitado dios D, se le identifica por su vejez
expresada en la boca desdentada, que es visible en la boca entreabierta y por la
arruga que la rodea, ademas nunca se le representa con pintura facial ni corporal
(Sotelo, 2002: 151). Las dos deidades estan sentadas con las piernas flexionadas,
dandose la espalda una a la otra, él de la derecha es el dios D y en la izquierda la
diosa O. Entre ambos personajes apreciamos una estructura en forma de T que
tiene en la cuspide dos volutas dentadas y sobre ella pende un triangulo dentado en
color ocre, que puede ser un altar o una representacion de eje césmico (Morales,
2004:616; Camacho, 2012:63), al encontrarse la pareja en el centro de la imagen
se alude a la génesis del cosmos (Camacho, 2012: 76).

La pareja previamente mencionada vuelve a mostrarse en el rumbo poniente con el
glifo chikin, que esta en la parte superior del cosmograma, ltzamna esta laizquierda
junto al glifo 13 Muluk, de frente a Chak Chel, que esta a la derecha, sentada junto
al nimero 1 chuwen, ya que ambos sostienen el glifo T506 que se lee waah —
sagrado alimento—, Camacho (2002) sugiere que las deidades realizan un
intercambio de ofrendas, Chak Chel esta adentro de un armazén de madera, que
es un templo (Morales, 2016: 75) identificable por el techo de hojas de palma o
tejido de petate (Knorozov,1999:150), que posiblemente se trate de un templo.

El oriente se representa en la parte inferior del cosmograma, ahi estan sentados
frente a frente, dios D Itzamna y una deidad de compleja identificacion,
posiblemente el dios de las flores Nik, sentados con las piernas flexionadas y
cruzando los brazos sobre las rodillas. Ambos estan adentro de templos, que

Camacho (2002) denomina habitaculos, el que enmarca al dios D es de menor altura
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gue el que contiene a la otra deidad, ademas sobre la estructura, que esta el dios D
se encuentra el glifo lakin que significa oriente, en medio de ellos hay un contenedor
con el glifo waaj — sagrado alimento-tortilla-, dos navajas de obsidiana y una espina
de mantarraya®?, por ello sabemos que se trata de una ofrenda.

El rumbo sur se encuentra plasmado en la pagina 75 y es sefialado con el glifo TO17
nohol en el extremo superior derecho, en el centro de este segmento hay un
cadaver, al parecer de un varén ya que su dorso desnudo carece de senos y no
esta ataviado con falda, Lo que se contempla, es que el cadaver en color café claro,
esta amortajado y en posicién fetal (Knorosov, 1999: 164), destaca el hecho que
sobre el cuello aparece en espacio en color negro, en lugar de la cabeza, dicho
espacio es rodeado de pequefios puntos igualmente negros, lo que para mi alude a
la ausencia de cabeza, cabe subrayar que el cadaver porta una collera con
cascabeles de la muerte similar con el que se representa al dios A en el codice y
con el que también se representan a los cautivos que son victimas sacrificiales tanto
en el Madrid como en el Dresde??, por ello lo interpreto cémo un cuerpo decapitado,
gue concuerda con la interpretacion de Vail y Hernandez (2013).

A los lados del cadaver decapitado estan dos personajes que son dificiles de
identificar, de hecho Camacho (2012) sefial6 que no son identificables pero Vail y
Hernandez (2013) si identifican a uno de ellos. En el extremo izquierdo esta un
individuo de corporeidad masculina de perfil tiene las piernas flexionadas con
direccion a su pecho, sobre su pierna izquierda se ve su brazo izquierdo cruzado,
esta ataviado con bragas, pues se observa un cinto alrededor de su cintura con un
nudo a la altura de la espalda, y parece tener una tobillera, la cual se expresa con
un par de lineas en su pierna y en su oreja se ve un circulo, que representa una
orejera. Este personaje parece llevar tocado o un arreglo del cabello,

lamentablemente por el estado de la lamina no se visibiliza bien su joven rostro tiene

2 Todos estos objetos los encontramos también en la lamina 37, descrita mas adelante.

43 Camacho (2002:83) sugiere que se trata de un cadaver preparado para entierro, sin embargo el
contexto de la escena y los lazos que atan a dicho cadaver, dejan ver que se trata de un cautivo que
sirvié de victima sacrificial.
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nariz recta y alargada y muestra el ojo izquierdo cerrado, este sujeto esta sentado
junto al glifo ix, detrds de su cabeza aparece el glifo nohol —sur- (Camacho, 2012:
83).

En el otro extremo, encontramos a una joven deidad de perfil, con nariz prominente,
el ojo derecho abierto y con los labios marcados, que esta sentada junto al glifo 1
kib, se muestra ataviado con collar de cuentas redondas, trazadas con una serie de
tres circulos, orejera colgante, simulada por un circulo con otro adentro y
ornamentos arriba y abajo, nariz ganchuda y un peinado con copete erguido. Vail y
Hernandez (2013) identifican a este varon como Nik, el Sefior de las flores.

Por el contexto de la escena se puede decir que este cadaver es una victima
sacrificial, que forma parte de una totalidad de ofrendas, como las otras que son la
sangre en las espinas de mantarraya y el sagrado alimento en los rumbos oriente y
poniente.

A la izquierda del cosmograma, en la pagina 76 se identifica el rumbo norte con el
glifo T1016 xaman, una cardiectomia ocupa el plano central, presenciada por el
Sefior de la muerte humana, el dios A, Kimil y por el dios Q Jun Lahun Talaan, Seior
del sacrificio humano#4,llamado en el Madrid, Kisin. Al dios A, se le reconoce por su
craneo descarnado, sus orejas de hueso y sus ojos siempre abiertos, mostrando
con ello que el dios de la muerte esta vivo, su cuerpo lleva maquillaje corporal en
forma de puntos, expresando asi signos de putrefaccion, en otras escenas se le
puede ver con el vientre hinchado, que indica la descomposicion de las carne y con
atributos de emanacion de aromas fétidos por la nariz o por el ano. Su atavio se
caracteriza por las pulseras de cascabeles (Rivard, 1965: 75-91), tanto en mufiecas
como en tobillos, porta una collera con ojos de muerto, su cabello es encrespado
con globos oculares humanos* en forma de cascabeles, en esta escena imagen
también su cabellera se ornamenta con dichos globos oculares (Cfr. Sotelo, 2002:
72- 75)

4 Previamente ya se ha mencionado los atributos iconograficos de uno y de otro.
4 Nombrados asi en el Dresde por Erik Velasquez (2017).
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El atributo iconografico con el que se ilustra al dios Q en todas sus representaciones
dentro de los cddices mayas, es la banda punteada que envuelve su cuerpo?®, es
un personaje antropomorfo con el tronco encarnado sin color y sin glandulas
mamarias lo indica que es un varoén, tiene rostro jovial con los ojos almendrados
(Vail, 1996:199) siempre abiertos, lo que simboliza vida, si el Dios A esta siempre
vivo también lo estd el Dios Q (Dominguez, 2018: 41-42), tiene labios gruesos y
orejas humanas, nariz fina pero en esta lamina es aguilefia, ademas del maquillaje
corporal lleva como maquillaje facial una banda negra que cruza desde su frente
hasta su oreja pasando por su ojo (Vail, 1996). En el Madrid se le muestra con el
pelo erizo y negro siempre corto pero en el Dresde se le ve con cabello largo, o no
se muestra el cabello pero porta tocados. Puede estar aderezado con collar,
brazaletes y ajorcas con globos oculares (Velazquez, 2016). Vail (1996) nota que
en ciertas secciones del Madrid las deidades A y Q aparecen con atributos uno del
otro mostrando una fusién. Pero en esta escena las dos deidades aparecen juntas
presidiendo una cardiectomia, Vail (1996) supone que ambas deidades estan
llevando a cabo el sacrificio; no encuentro los elementos iconograficos que indiquen
gue ellos lo ejecutan, mejor dicho, lo presencian, es decir son los venerados con la
ofrenda, o bien, de acuerdo al contexto son los ofrendantes*’.

Ya que el discurso que desarrolla el almanaque trata acerca del momento de la
creacion del cosmos y del inicio del célculo del tiempo, expresando asi la
coincidencia de la rueda calendarica con las direcciones del mundo (Paxton,

2009:22) entonces la ofrenda del corazén es un elemento fundamental que pone en

46 De acuerdo con Espinosa y Camacho (2015) dichas lineas representan a deidades asociadas con
la muerte entre los nahuas, lo que recuerda que Thompson ya habia sefialado su similitud con Xipe
Totec, el Sefior del desollamiento y opinaba que era posible que tales lineas punteadas también
representaran la piel desollada (Thompson, 1950:132). Taube (1992) se opuso a este sefialamiento,
argumentando dos diferencias; la primera que el dios Q siempre es representado con el maquillaje
facial de la banda y que dicho atributo no es portado por Xipe Totec y dos que se carece de las
evidencias que sefialen que las lineas punteadas en el cuerpo de la deidad maya son
representaciones de piel desollada. Sugiere que el color negro de la banda de la pintura facial
simboliza al pedernal y entonces lo identifica con Iztlacoliuhqui —Ixquimilli.

47 De hecho los mitos permiten notar que una deidad puede ser segin el momento, el venerado y
el ofrendante o el oficiante.
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marcha el ritmo del tiempo, al garantizar una ordenada transicion de un ciclo a otro.
Sin embargo no basta con el corazén para lograrlo también se requiere de
autosangrados, del ofrecimiento del alimento sagrado y de las apreciadas
decapitaciones (Dominguez, 2017)*8. Al igual que en el rumbo sur las propias
deidades son los sacrificantes mas no es claro si son los sacrificadores*®, sin
embargo el hecho de remitirse al momento mitico de la creacién, transmite la
necesidad de reactualizar ciclicamente el poder para mantener la continuidad del
cosmos (Najera, 1987).

Madrid 34 — 37

Estas cuatro laminas conforman una sola seccion, divida en dos partes por una
banda celeste, en la cual se pueden reconocer los glifos T522 (K at- centro o medio.
interseccion), T504 ak’b"al (noche) y T1016c (norte) y una cruz en fondo negro en
las cuatro paginas que lo componen. Siguiendo lo propuesto por Vail y Hernandez
(2013) esta seccion tiene las fechas de un ciclo de 18980 dias, por lo tanto expresa
lo acontecido durante las ceremonias de afio nuevo celebradas anualmente durante
un rueda calendarica, que es un periodo de 52 afos. Dentro de las fechas
calendaricas aparece la correlacion entre los afios solares ha” ab y los cuatro dias
del tzolk"iin — afio ritual- que desempefian el papel de cargadores, con los que podia

coincidir el inicio del afio vago, el cual comienza con el mes Pop (Velazquez, 2017).

Las celebraciones plasmadas en esta seccion se llevaban a cabo los cinco dias
previos al inicio del afio nuevo, es decir durante el periodo Uayeb, el cual era
percibido por los mayas como un periodo nefasto, por ser la transicion entre dos
ciclos. La seccion muestra a los cuatro posibles cargadores de cada afio, en el
siguiente orden Kawak, K'an, Muluk e Ix, mismos cargadores que Landa (1978)
menciona en el capitulo XXXIV de Relacién de las cosas de Yucatan pero en

diferente orden®°. En este calendario se comienza con el dia 10 Kawak, que

48 Compuéscrito original de la ponencia La cardiectomia en el pensamiento mesoamericano
presentada en el X Seminario de Investigacion de Historia y Antropologia.

49 Categorias precisadas en el capitulo anterior

50 Estos son los Unicos posibles cargadores durante el periodo Posclasico y la época virreinal, pero
en el Clasico los portadores del afio eran: ik, manik, eb y caban.
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aparecen en la primera ldmina, seguida del 11 K an, después 12 Muluk, 13 Ix y asi
sucesivamente se marcan las 13 combinaciones posibles de cada cargador con los

distintos numerales, terminando con el afio 9 Ix.

En las cuatro vifietas se observa al dios P5! de los cddices asociado con Pawahtun®2
con distintos tocados y en diferentes colores, ya que en la 34 a lleva maquillaje
corporal negro. A esta deidad se le identificd, desde Schellas (1904), por la linea
negra que decora la parte inferior del ojo (la ojera) y por la forma de sus dedos que
a veces parecen los de una rana, Sotelo indica que se le puede distinguir por su
cabeza humana, nariz recta, la invisibilidad de la dentadura, la carnosidad de su
cuerpo y su juventud (salvo en la 35 a, donde al representarlo desdentado da la
apariencia de anciano). Para Sotelo en el Madrid se le representa en color blanco o
rojo (2002: 177 -179), es decir ella no catalogo a la deidad de la 34 a como una
representacion del dios P, sin embargo en este trabajo al haber consultado la lectura
epigrafica y la identificacion iconografica de Vail (1996) y Vail y Hernandez (2013
a), se coincide en identificar al dios negro de la 34 a con el dios P. Su atavio consta
de orejeras circulares, casi siempre lleva un collar de concha formado por elementos
triangulares con lineas paralelas (Sotelo, 2002:179) y en este almanaque, de su
cuello cuelga una bolsa de incienso, lo que también ocurre en la pagina 46 a (Vail y
Hernandez, 2013 a); también muestra mufiequeras y tobilleras que parecen ser
aletas (Sotelo, 2001:179). Dos tocados lo caracterizan, uno de ellos formado por
dos triangulos flanqueado por alas (Vail, 1996; Sotelo, 2002) como en la 35 ay otro
gue tiene al glifo tun - piedra o afio - T528 como base con un triAngulo enmarcado
con elementos curvos simulando alas y en ambos casos la base esta rodeada por
pequefios circulos que para Sotelo pueden representar a los huevecillos que

depositan las ranas hembras.

51 En este trabajo seguimos la clasificacion de deidades mayas propuesta por Paul Schellhas
(1904), en la cual Schellhas utilizé letras del alfabeto de la A a la P para catalogar a 15 dioses,
siguiendo el orden de su incidencia en los cédices mayas. Dicha clasificacion fue seguida por otros
mayistas pero con modificaciones tanto en la cantidad de dioses dentro de los cddices como en
sus atributos iconograficos y su relacién con las representaciones en pintura y piedra del Clasico,
como las propuestas por Frias (1968) y Taube (1992).

52 Cabe aclarar que Pawahtun es también en los cédices el dios N de la clasificacion de
Schellhas(1904), ya que su nombre glifico aparece con esta deidad (Vail y Hernandez,2013:82).
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En el texto se le nombra Pawahk “in®® y aparece en las cuatro representaciones
sosteniendo en una mano el baston plantador y con la otra arroja semillas (Morales,
2017:41) representadas en forma de pequefios circulos, esta accion nos enfatiza el
caracter agricola de la deidad. Esta deidad al encarnar el ciclo agricola lleva
atributos de rana, al personificar un periodo se le encuentra joven cuando se asocia
con en interior de la tierra y la proxima germinaciéon y cuando se le muestra en la
senectud expresa el aspecto agotado y desgastado del ciclo que necesita ser
renovado con las lluvias estacionales (Sotelo, 2002).

En las laminas 34,35y 36 se encuentra en la parte central inferior de la escena, una
vasija en color ocre que descansa sobre un base de cuerpo serpentino sobre ella
se muestra el glifo T506 waaj — sagrado alimento-tortilla- repetido 3 veces, sobre los
glifos germina una planta de maiz y sobre ella encontramos a un colibri, criatura que
se identifica por su cuerpo de ave y se distingue por llevar en el pico una flor en 34
a, en otra lamina del almanaque aparece otra ave, posiblemente un pavo en 36 a

pero no exactamente posado en la planta sino revoloteando encima.

Todo el corpus incorpora numerales en forma de barras y puntos dentro del
segmento de las imagenes, al igual que glifos de los meses del ha’ab y en todas las
vifietas encontramos el signo TO17 Yaax que ademas de ser una veintena, es el

color verde o azul.

Para comprender mejor esta seccidon nos apoyamos en los rituales de afio nuevo
contenidos en las laminas 25 a 28 del Dresde, las cuales también involucran la
seccion segmentada en cuatro laminas, pero dividida en 3 bandas, a las que
conocemos como: A, By C, Vail y Hernandez (2013:97) sugieren que lo expresado
en las precitadas laminas abarcan tanto los rituales en los dias oscuros como el
inicio del mes Pop. Las bandas A del Dresde muestran los rituales celebrados
durante el periodo uayeb y las ceremonias expresadas en las bandas B y C narran

lo acontecido en el afio nuevo (Velasquez: 2017).

53 Se le asocia con los Bakabob y con los Chaak ya que todos se desdoblan en cuatro puntos
correspondientes al cosmos (Vail y Hernandez, 2013:356).
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En las paginas del Dresde observamos que el papel del dios P del Madrid, es
ejercido por lo que Velazquez (2017) identifican como sacerdotes vestidos de
tlacuache ooch, que en los 4 casos lleva un abanico en la mano izquierda y en la
derecha un cetro- maraca o palo de lluvia chicahuaztli, que es un elemento que
portaban los sacerdotes que representaban a deidades de la lluvia, lo que lo asocia
con el baston plantador y las semillas del dios P, estos mismos son los dioses que

Landa (1978) llama uuayayab.

En el Madrid se manifiesta que durante los aflos Kawak, el Pawahtun negro es el
oficiante “deidad o sacerdote” que inicia el ritual, que representa a Ekuayab. A la
derecha de la imagen se encuentra al dios P con maquillaje corporal negro, se
muestra en su faceta juvenil y porta un tocado y cola de jaguar, bolsa de incienso
en el cuello que se distingue de su sartal de conchas. En el centro la vasija roja con
ofrenda de alimento sagrado que se repite en el almanaque, en la cima de la planta

esta un colibri al que se le distingue por sujetar una flor en el pico.

Dicha ceremonia parece comenzar con al menos dos inmolaciones una por
decapitacion y la otra, que no es clara, es una vida ofrendada a las deidades y
otorgada a las aves carrofieras que consumiran el cuerpo, esto parece suceder en
un primer momento, cuando ahi en el poniente se llevaba a Ekuuayayab a
encontrarse con la deidad que le antecedia, que era la de los afios Ix, tal y como lo
menciona el texto acerca del culto, en ese lugar se encendian antorchas (con las

gue se incendiaba una gran boveda de lefia, sobre la cudl se bailaba, segun Landa).

Después se continuaba colocando a la deidad en el arbol o poste, referente a ese
rumbo y ornamentado como kimil o cargando una calavera y se llevaba al rumbo
sur** donde comenzara el afio que lo sucede y se le hacian ofrendas de
autosangrado representadas con los elementos en las vasijas. El temor al nefasto

augurio se refleja en la forma en que se representa la cabeza del dios E, cercenada

54 Landa (1978) sefiala que antes de llevar a Ekuuayayab al sur, lo conducian en peregrinaje a la casa del
principal, donde se alojaba la imagen de Uach Mitun Ahau, que es el patrono de ese afio.
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Fig. 8. Los afios Kawak M34. Imagen tomada de

http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=256&frameNum=1

y con sangre, es decir arrancada como analogia de la mazorca atacada por las
plagas.

A la izquierda se observa un sujeto de pequefa estatura pintado por completo en
color rojo sosteniendo una antorcha encendida, se trata del enano cioxol que se
asocia a relampagos y rayos (Tedlock, 1982:34), su rostro para Vail y Hernandez
(2013) se asemeja al glifo T533 ahau. Nuestra atencién se centra en el individuo a

la izquierda en la parte central que tiene un cuerpo de varon carente de cabeza,
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sabemos que es del género masculino al mostrar el dorso sin la protuberancia de
las glandulas mamarias; él esta de perfil sentado flexionando los pies, cruzado de
brazos sobre las rodillas, a lo largo de su cuerpo se plasman puntos en forma de
manchas circulares que recuerdan el maquillaje corporal con el que es
representado el dios S en el Dresde, en el lugar donde se deberia encontrar la
cabeza, aparece una hacha en forma del glifo T190 ch’ak — machetazo/
cortadura/cortar/machetear/decapitar (Barrera2007:122-123) con el glifo T526
(k&ab-tierra/ colemna/ abeja / miel) (Barrera:2007:278), Vail (2013) sugiere que los
dos glifos juntos se leen como (ch’akab” -fue decapitado), lo que aclara que la

cabeza fue cercenada.

Otro vardn aparece en la composicion de la escena, esta sentado de perfil y lleva
maquillaje corporal azul, elemento que lleva a la asociacion de esta representacion
con los cautivos que eran ofrendados como victimas sacrificiales, bajo el
conocimiento que a ellos se les tefiia el cuerpo de color azul Yax (Najera, 2007) con
el preciado afiil, lo que simbolizaba la sacralizacion de los cuerpos, su calidad de
cautivo es enfatizada con la soga que tiene atada al cuello, lleva bragas y conserva
las insignias de la nobleza al portar orejeras. La victima se ubica dentro de un
cartucho negro rodeado de 24 circulos®®, los cuales asemejan las representaciones
de los cascabeles de muerte del Kimil, es curioso el detalle que en la cavidad del

0jo sOlo se muestra la drbita y de esta nace una especie de hueso en forma de

%5 En los cddices del grupo Borgia, encontramos que en la ldmina 93 del Vaticano — B se ve una
cerca nezahualli redonda rodeada de ojos estelares, por lo que se indica que es oscura o que se
vincula con el sacrificio, aparecen 2 pedernales y dos punzones de hueso. Ademas de que en dicho
grupo esos circulos pero en rojo y blanco son la representacién de las estrellas. Aveni (2017:33) se
sirve de esta representacion estelar para sefialar que el individuo es un astrénomo maya que esta
observando las estrellas. Y De la Garza (2013: 133) opina que se trata de un chaman en trance en
la oscuridad proyectando sus ojos hacia fuera. Ninguna de estas dos interpretaciones considera lo
gue sucede en el ritual del periodo Uayeb pues ni el Dresde ni las fuentes novohispanas del siglo
XVI hablan de astrénomos ni de chamanes durante el culto, razén por la cual este estudio no
coincide con tales posturas.
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pico®®, lo que parece aludir a que el cautivo®’ estd muerto, al no mostrar vida en

Sus ojos sin embargo la imagen no precisa cual fue la causa de muerte.

El texto que lo acompafia aunque es de dudosa lectura, expresa lo siguiente: “En
12 Pop el dios negro Chaak en el poniente. ltzamna es su nombre sagrado, el
basilisco es Pawahk'in, Sol blanco. Se hace un muerto el sefior de las flores, lugar.
i4 —flores? Y tierra. Sequia: El sefior 6 de las flores ¢ la deidad? ¢6 hombre o mes?
el sefior Sol. ¢ “? El dios de la nube negra, escudo del afio sagrado, el oriente. En
el afio ¢dellugar/de maiz? Latierra del maiz, guerrero el Sol del guerrero pedernal:
¢mala luna? en la tierra del maiz, el sefior perro Venus esté en el poniente” (Vail y

Hernandez, 2013)%8.

En la lamina 27 del Dresde donde el rito se divide en 2 momentos, se ve que las
ceremonias de Uayeb del afio anterior son relacionadas con el rumbo norte por ello
el tlacuache adopta el nombre de sak way umam®® - el way umam blanco, pero su

carga es la del oeste por ello carga al dios E Ahan.

En la banda b de la lamina 34 se distingue al dios A Kimil en el extremo inferior
izquierdo de frente al dios E Nal®®, ambos sentados sobre el glifo T548 (haab/ tun),
gue Vail y Hernandez (2013) sugieren se trata de un glifo que hace referencia al afio

de 360 dias, siendo entonces tun.

El dios A, en esta escena usa pintura facial representada por las dos lineas negras
debajo de su ojo y porta un tocado con el glifo T552 k’at —centro o medio —, Taube
(s/f:9) comenta que este signo de bandas cruzadas representan las marcas de
Kawak, que es el cargador del afio que precisamente se plasma en esta escena,
de dicho glifo nace una hoja de maiz, Kimil eleva en su mano derecha una cabeza

sin cuerpo, que por el anillo en su ojo y su oreja portando una orejera (Sotelo,2002)

56 Lo que se asocia a los punzones de hueso representados en el grupo Borgia, donde estos son
utilizados para simbolizar un autosacrificio (Gutierrez, 1983:49).

57 Entendemos su estado de cautivo al ser representado con una soga atada en el cuello, tal y cémo
se muestran los cautivos en otros almanaques del Codice Madrid.

58 Todas las lecturas epigraficas del Madrid fueron tomadas de las sugeridas por Vail y Hernandez
en su pagina web. www.mayacodices.org y han sido traducidas del inglés al espafiol por mi.

%9 Seres relacionados con fuerzas ctonicas y pluviales

50 Ambas deidades ya han sido descritas iconograficamente en las paginas anteriores.
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Vail y Hernandez proponen ser una cabeza de Chaak. En el Dresde encontramos
precisamente a un sacerdote ornamentado como el dios A el cual lleva a cabo la
ofrenda de incienso con la sangre de un ave, que debido a lo expuesto en el Madrid

podria ser un colibri.

El dios E reconocible por la linea que atraviesa su perfil pasando por su ojo
(Sotelo:2002) lleva un tocado con el glifo waah del cual parece nacer una planta de
maiz, sobre la que se posa un ave con cuerpo negro Kuch —zopilote- .El dios
extiende sus manos hacia el centro donde se observa una base de cuerpo
serpentino que sostiene una vasija color ocre que contiene el glifo T506 waah —
sagrado alimento-tortilla- repetido 3 veces, esta ofrenda aparece en ambas bandas
de la lamina 34 y en la a banda a de las laminas 35 y 36 y dicha ofrenda aparece
so6lo con dos glifos de waaj en la banda b de las paginas 35,36 y 37. En la cima de
los glifos que contiene la vasija nace una planta de maiz. Sobre ella esta un
contenedor con objetos sangradores para autosacrificio. En la escena se observa a
la izquierda en un recuadro rojo la cabeza del dios E con orejeras y collar de
cuentas, Vail y Hernandez (2013) sugieren que el rojo alude a la sangre en esta
imagen. Sabemos gracias al Dresde que los afios Kawak tienen como carga al dios

E ahan, so6lo que con presagios desfavorables acerca de lo que representa.

De acuerdo con Landa (1978:68-69) la fiesta de Kawak se asociaba al poniente y
con malos presagios, pues se temia que el calor les provocara sequias, que
guemarian los cultivos de maiz y que habia el riesgo de que hormigas y pajaros se
comieran mucho de su producto agricola. Por ello para dicha celebracion se
elaboraba una imagen del dios Ekuuayayab, la cual era colocada justo en el
poniente, ademas se elaboraba también la estatua de otra deidad, llamada
Uacmitunahuac, que era colocada en la casa del principal (del gobernante). De la
casa de esta autoridad se realizaba una peregrinacion a través de un camino
cuidadosamente decorado para la ocasion, hasta donde se colocaba al dios
Ekuuayayab en el oeste. Al llegar a ese punto el sacerdote y las autoridades
inciensaban a la deidad y le ofrendaban una gallina (otra ave tal vez el colibri de

acuerdo a lo que expone el Madrid) la cual era degollada, tras esto la imagen de
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Ekuuayayab era tomada con un palo llamado Yaxek y en los hombros de la imagen
se afiadia a una calavera y a un cadaver sobre el cual se posaba kuch, el zopilote,

elementos de esta escena parecen ser expresados en la banda b de la lamina 34.

Para evitar los peligros del afio Kawak Landa (1978) y Baudez (2004) mencionan
que para terminar el ritual se fabricaba una boveda de lefia, la cual tras ser

guemada, se utilizaba para que se caminara sobre las brazas.

En la lamina 35 se tiene como cargador a K'an y son los afios asociados con el sur
a Pawahtun blanco y jovial, a quien Landa (1978) llama Kanuuyayab®! y K awiil es

la deidad tutelar que aunque no se muestra en la imagen si aparece en el texto.

A laizquierda de la hoja aparece un sacrificio por despefiamiento en un basamento
piramidal, el cual es representado por un varon en tono café en posicion
descendente con los pies y manos atados con sogas; tiene la cabellera negra y los
labios entre abiertos, de los que brota una mancha roja y todo su rostro aparece
salpicado alrededor de mas manchas rojas, que se derraman hasta la estructura
piramidal de cuatro cuerpos, sobre la que sucede la escena. Lo que esta siendo
representado es una occision por despefiamiento sobre dicha occision se observa
a un personaje en posicion descendente con ojos abiertos y ornamentado con
plumas en los brazos (Vail y Hernandez, 2013)%. Dicha occision es narrada por
Landa (1978,64-65) solo que él dice que se podia ofrendar un hombre o un perroy
gue se realizaba en la plaza del basamento piramidal, donde se apilaban varias
piedras y desde lo alto se lanzaba al individuo atado, cuyo cuerpo al caer era objeto
de una cardiectomia, por lo que la occision era en realidad la extraccion del corazén
y el despefiamiento era una forma de tratamiento posterior en esta ceremonia, el
musculo cardiaco era ofrendado en platos a Yzamnakauil, para ello se le habia
guemado un liquido denominado Kik. Y ademas afiade que los nativos creian que

del cielo descendia un “angel”®® a recibir la ofrenda lo que recuerda la imagen del

51 Que en el Dresde se llama Ik’ way umam haciendo referencia al dios que lo antecede y que se vincula con
el poniente pero llevando ahora la carga del sur.

62 | as autoras proponen que se trata del dios del maiz, sin embargo obedeciendo a los comentarios de
Liliana Gonzalez (marzo 2017) pongo en duda que el personaje que desciende sea el dios del maiz.

53 Es posible que Landa esté llamado dngel a los “cangel” que eran entidades asociadas a los dioses de la
lluvia
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personaje descendente no identificado. Es posible que Landa esté llamado angel a
uno de los “cangeles” que eran entidades asociadas a los dioses de la lluvia o
posiblemente los propios dioses (Cfr. Koéhler, 1995: 123 -24). En esta ceremonia se
realizaba un baile ejecutado por ancianas con atavios especiales.

Fig. 9. Los afios Kan M35. Imagen tomada de

http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=256&frameNum=1

En la banda b de la misma lamina encontramos a la izquierda del lado inferior a un
felino con el borde del ojo maquillado en negro, sentado sobre el glifo kat
extendiendo sus manos hacia el centro donde se encuentra la vasija ocre con la
ofrenda, del lado derecho esta la misma representacion del dios E con un Kuch
posado sobre su tocado, esta ave agorera se representa una vez mas en el centro

sobre la ofrenda y en el extremo superior izquierdo otra ave en tono blanco.
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El sur ¢0 el hombre amarillo Chaak en el sur. En la noche 10 Kisin es su nombre
sagrado, K awil es el Pawahkin, la noche llega. 7 el lugar del agua, afio blanco ¢ el
lugar del afio? Se cambia a la tierra blanca. 9, 7 lugar, tortilla, el hombre, la persona
muerta,¢,? afio, lugar — maiz, tortilla Pawahk’in el mal, persona.3 dias, el dios nube
amarilla, el muerto, abundancia de comida y bebida. Itzamna llegd en el sur es la
tierra del maiz, en el sur, el sur (Vail y Hernandez, 2013).

El texto que menciona al sur coincide con el rumbo con el cudl se asocia el cargador
K'an y con lo relatado por Landa (1978) quien dice que en las celebraciones de afio
nuevo asociadas con este cargador, los mayas se dirigian a esa direccion para
colocar la imagen de Kanuuayayab, y que también elaboraban la imagen de
Bolondzacab, pero ésta era erguida en la casa del noble, donde se llevaba a cabo
la fiesta. Al igual que en los aflos Kawak, se peregrinaba de la casa del noble al
lugar determinado para colocar la deidad. A la cual también se le ofrecia incienso y
la sangre de una gallina degollada, asi como 49 granos de maiz molido, lo que
podemos asociar con las semillas que arroja junto a la ofrenda el dios P o la ofrenda

misma que contiene el sagrado alimento.

Después de ofrendarle a la imagen de Kanuuayayab, se metia la deidad dentro de
un palo llamado kante, sobre él se colocaban a una deidad que simboliza el agua y
lo que reflejaba la facultad de tener cultivos para abastecer a la poblacion, por lo
gue los afios K'an era tenidos como benévolos. Regresaban bailando luego a la
casa del noble donde se alojaba la imagen de Bolondzacab, a la cual también
rendian culto con comida, bebida y sangre de autosacrificio obtenida de las orejas.
En esa casa se le hacia un ofrecimiento mas a Kanuuayayab, que consistia de pan
en forma de corazones, después de la celebracion de estos dias, laimagen de dicha
deidad era llevada a oriente, donde la recogerian el siguiente afio y la de
Bolondzacab al templo. La festividad del inicio de este afio culminaba con el

sacrificio previamente mencionado dedicado a Yzamnakauil.

En la banda B observamos a un jaguar, al que reconocemos por su piel moteada
sentado sobre dos signos waaj tortilla y ki" sabroso, dentro de una vasija de ofrenda,

cargando el presagio agua y bebida y de cuya cabeza germina una planta de maiz,
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lo que parece asociar la oscura carga del afio anterior con el favorable presagio
para ese afio, en medio se encuentra la misma ofrenda que en la banda b, y en el
extremo derecho vemos al dios E sentado sobre el glifo tun representando asi al
arbél que se coloca el sur, que se denomina kanté,el cual al finalizar todas las

ceremonias sera llevado al oriente, donde comenzara el siguiente afio.

El Madrid indica que el oficiante (deidad o sacerdote) es Kanuuayayab, que ejercia
el rol de Pawahtun. En el periodo uayeb previo a los afios Kan se celebra un
sacrificio humano por despefiamiento, en el que se ofrendaba a un vardn cautivo,
cuya inmolacién era recibida por una deidad. la cual vemos en la parte superior
izquierda, el culto parece realizarse en la plaza del templo. Por fuentes
novohispanas (Landa, 1978) se sabe que se realizaba ofrenda de incienso, sangre
de ave, 49 granos de maiz y se colocaba a la deidad en el poste acante, entonces
se peregrinaba hasta la plaza, en donde se celebraba una cardiectomia seguida de
un despefiamiento, después de haber pasado los dias acacigos y se quemaba
savia de arbol con copal. La diferencia es que en el Madrid se comienza con el
sacrificio el cual de acuerdo a los glifos que componen la imagen y el texto, se
celebraba en la noche, a la vez que se ofrecia maiz y granos salpicados con la

sangre.

En un segundo momento en el poniente se ergia el arbol acante, en el cual se
colocaba la representacion de alguna deidad favorable, por ello Landa menciona a
un angel, que en el codice se ilustra como el misterioso personaje descendente con
plumas en los brazos que bajaba a recibir la ofrenda. En la seccién b hay otra
ofrenda, esta vez con el jaguar, cuyo fin el es asegurar que se cumpla el presagio
de abundancia de comida y bebida, y dicha ofrenda era para venerar a ltzamna, que

es mencionado en el texto.

En la 36 se representa a Pawahtun, ataviado con piel y yelmo de jaguar (lo que esta
posiblemente asociado a la imagen anterior) como el cargador de este afio que se
asocia con el oriente, el dios tutelar es Kinich Ahau segun Landa (1978) y Baudez
(2004), pero en el texto se venera al sefior de las flores. Destaca la ofrenda de la

vasija y un recipiente con objetos rituales (espinas de mantarraya y navajas de

97



obsidiana), dichos artefactos, como ya se ha mencionado eran utilizados para la
realizacion del sangrado en el autosacrificio, mismos que se muestran en la banda
b. Al lado de la vasija se observa una especie de manta sujetada por un armazon a
los lados decorados con marcas negras, sobre dicha estructura se localizan un par
de pies pintados de azul adornados en los tobillos y el ave antes mencionada sobre
ellos, hay otro personaje de compleja identificacion que camina usando una especie
de zancos, en la parte superior se ven los glifos de los meses 1 Yaxk'in y 5 Keh mas
el 12 en rojo.

En la escena debajo de la banda celeste, estdn dos personajes sentados y
diferentes glifos, en el extremo izquierdo se encuentra un personaje antropomorfo
con orejas puntiagudas que de acuerdo a Taube (1988) es un perro, que se sienta
sobre una planta de maiz que nace del glifo T102 ki —sabroso- que a su vez se
encuentra sobre el glifo tun, El mamifero porta collar de cuentas y en su ojo derecho
lleva una marcay sobre su cabeza esta el glifoT501 ha” -agua-. En sus manos carga
el tan representado glifo del maiz, del cual cuelga un retazo de tela®, simbolizado
por una banda estrecha con lineas, contorno y puntos. Frente a esta criatura hay un
guetzal, representado como un ave blanca con las garras contraidas y las alas

erectas Tozzer y Allen (1910), sobre un incensario del cual sale fuego.

En el extremo derecho vuelve a aparecer el dios E portando orejeras, collar de
cuentas y un tocado con cabeza antropomorfa, sentado sobre el glifo tun. Nal
sostiene con su mano derecha en posicion ofrendante el glifo waaj, sobre el sagrado
alimento se posa el tzopilote, al que se le reconoce por los mismos atributos

iconograficos que en las laminas anteriores y su pico toca el glifo que sostiene Nal.

64 | a propuesta que es tella celebracia viene de Andrea Stone (2002) en comunicacién personal con Vail y
Hernandez).
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Fig. 10. Los afios Muluk M36. Imagen tomada de

http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=256&frameNum=1

En el plano de en medio vemos dos pies izquierdos cercenados, separados, que
llevan unos perritos y en medio de ellos se representa otro perro con el rabo
levantado y encendido, otro perro se muestra en el lado derecho del nivel medio, su
cuerpo tiene motas negras y punteadas, en su espalda se reconocen el glifo T506

waaj y de su cabeza brota una planta de maiz.

En el extremo superior izquierdo se plasma al dios C que porta como tocado un

atlatl —lanza dardos o propulsor—, a la derecha de la deidad se identifica otra vasija
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con artefactos para autosacrificio sobre los glifos T102 ki —sabroso- y T106 —tortilla
o alimento- (Vail y Hernandez, 2013) y en el extremo izquierdo se distingue el
numeral 12 en negro y una cabeza con el ojo cerrado que forma el glifo T736 kimi—

muerte-.

Landa (1978) y Baudez (2004) mencionan que los aflos Muluk eran considerados
como los mas favorables, pues en ellos el patron de los afios era Canzienal, el mas
importante de los Bacabes, los afios Muluk se asocian con el oriente tal y como se
menciona en el texto, al igual que en las fiestas anteriores se escogia la casa de un
principal, quien se encargaria de ser el responsable de toda la celebracion, en dicha
casa se ponian una imagen de Kinich Ahau y de ahi llevaban hasta el punto oriente
donde habia montones de piedras la imagen de Chaak Uayeb —EI Chaak rojo-, que
también es mencionado en el texto. Ahi se le ofrendaban 53 granos de maiz molidos
gue se quemaban con copal y se ofrendaba la sangre de una gallina degollada, en

el codice se distinguen aves, pero ninguna es gallina y tampoco estan degolladas.

Después de ello, regresaban la imagen de Chaak Uayeb a la casa del principal,
donde estaba la estatua de Kinich Ahau en el camino de regreso las autoridades y
personajes importantes ejecutaban una danza que Landa denomina danza de
guerra. Una vez llegando al lugar donde estaba alojado Kinich Ahau se les veneraba
con una especie de pan preparado con huevo, de corazon de venado o de pimienta
(Landa, 1978:65-66) y con sangre de autosacrificio se ofrendaba a otra deidad
asociada con Muluc Chacacantun, por ello en la imagen se plasman los objetos

para autosangrado al terminar los dias Uayeb.

En la 36a Pawahtun ataviado con piel y yelmo de jaguar es el oficiante del ritual,
en el que se veneraba con sangre de autosacrificio, maiz y con un lienzo elaborado
por ancianas que bailaban en el templo, lo que alude que también se veneraba a
otra deidad Yaxcocahmut (lo que indica que parte de este ritual se hacia en el
templo), se cumplia con las danzas de los zancos para asegurar una pacifica

transicion entre uno y otro tun y se ofrendaban pavos.

En la segunda parte del culto, la ofrenda esta conformada por un perrito que en la

espalda lleva comida y por otros perritos que aparecen en los pies aludiendo a la
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danza que Landa (1978) menciona que se debia ejecutar por ancianas con perros
de barro en las manos y que se debia ofrendar un canino virgen y de espaldas
negras, en el cédice se muestra un perro con antorcha en el rabo al igual que el
brasero donde se ofrenda el quetzal, asemejando a si que ambos son ofrenda, la
cual también incluye al roedor que aparece hasta arriba. La presencia del dios C
con un tocado de atlatl, incluyendo en la composicion un elemento que alude a la
guerra y que podria ser la danza holkanokot batelokot (Acufia, 1978: 60) con la que
se peregrinaba del oriente a la casa del principal.

En la ldmina 37 Pawahtun lleva un tocado muy alto que tiene en la base el glifo
T552 k’at — centro- con un fondo negro, carga en el cuello una bolsa de incienso
tal cual lo hace el sak way umam del Dresde (en el Madrid se dice que el bacab es
Sakzini) enfrente de él esta un perro antropomorfizado, ya que sus extremidades
son humanas, el canino aparece echando su cabeza hacia atras y aullando, con sus
manos toca lo que parece un instrumento musical pintado de rojo, parece un tambor
gue va unido a una de las piernas de Pawahhtun, el logograma Yax esta de forma

invertida.

A laizquierda se aprecia un varén de cuerpo café, de espaldas al mamifero, porta
un tocado con elementos de ave, dicho hombre toca otro tambor y sobre esta
imagen se ve a un sujeto con las rodillas contraidas hacia el pecho, sentado sobre
una banda celeste, aparece con los o0jos y la boca abierta echando su cabeza hacia
atras, del collar de cuentas sale o se une un artefacto de compleja identificacion con

el cual se toca el otro posible instrumento musical largo con agujeros.

En la banda b tenemos en el extremo izquierdo inferior al dios E con los ojos
cerrados y la palma de la mano hacia arriba (ambos elementos simbolizan muerte)
de su cabeza brota una planta de maiz lo rodean aves, enfrente de él hay un
mamifero, Nal esta sentado sobre el glifo tun. Se muestran tres aves: un pavo, un
guacamayo y otra ave no identificada (tal vez otro guacamayo) el gucamayo tiene

en el pico un brazo humano.
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Fig. 11. Los afios Ix M37. Imagen tomada de

http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=256&frameNum=1

Frente al Dios E, en el extremo derecho tenemos la imagen de Kinich ajaw (que es
el dios tutelar de los afios Muluk), con barba de Itzamna. En su tocado lleva un

tocado con motivos de guacamayo, del cual nace una planta de maiz.

Sobre esto aparece un perro moteado, tocando con sus patas delanteras una vasija
con los glifos del alimento sagrado, de un lado de la vasija hay un hacha (hacha y
waah hacen alusion a la decapitacion y a la cosecha). En el extremo izquierdo se
ve un anca de venado sobre el glifo T102 ki, sabroso y debajo de tal ofrenda hay
dos glifos waah sobre vasija.Si no se realizaban las ofrendas se temia que llegara
la enfermedad, desmayos y males de ojo (Landa, 1978) ademas se podia tener

escases de maiz por falta de agua = sequia, es un afio de guerra, discordias y de
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peligro para la continuidad de las dinastias, lo que se puede leer en los glifos que
dicen que hay oscuridad en la sucesion del gobernante.

En la ceremonia de Ix ejemplificada en el Madrid, se puede ver la relacion entre el
afo anterior por la presencia de ltzamna con atributos de Kinich ajaw, se muestra
al Pawahtun del norte (Cichahau Itzamanj es la deidad tutelar) con bolsa de
incienso, ornamentado como la élite y acompafiado por un perro, que en el texto es
llamado Venus, con el que se hace un llamado a la guerra, en un afio que se prevé
sequia y enfermedad, por ello en el ritual se cuida de la participacién de musicos y
de enriquecer la ofrenda a los acantes. Se ve analogias en la concepcién de hombre
y perro, ambos como hacedores de musica. En este afio si aparece al deidad tutelar
y en el poste “cante” se ve que se coloca una figura de Naal muerto, pues se le teme
no soélo a la sequia, al hambre y a la enfermedad, sino a la ruptura del orden
establecido, por ello se llama a estar atentos a la guerra y se presenta el fruto de

una caza, el venado.

En sintesis, los rituales de transicion de un cargador del tiempo a otro , que se
desarrollan en los espacios asociados a dos rumbos cosmicos, que parten del afio
gue termina a el afio que comienza componen un rico corpus de celebraciones
cuyas ofrendas son danzas, musica, banquetes, copal, hule, sacrificio de aves,
tamales, tortillas, granos de maiz, presas de caceria y de victimas sacrificiales; por

despefiamiento en los afios Kan y por decapitacion en los afios Kawak.
Dresde 32 - 39

La dltima decapitacion representada en el Dresde, la encontramos en la lamina 34,
se contempla una cabeza cercenada con modelacién craneal y una planta que nace
de ella sobre la representacion de un basamento piramidal, los atributos
iconograficos permiten reconocer que el personaje decapitado es el Dios E Sefior
del maiz, llamado Nal.

La escena pertenece a un largo almanaque que se despliega de las laminas 32 a 'y
continua a lo largo de toda la banda hasta la pagina 39a, comenzando con el dia 13
akbal y finaliza en 4 cib (Velasquez, 2017). De acuerdo a la enumeracion sugerida

por Velasquez (2017) esta seccidon comprende cuatro tzolk'iines, es decir, un
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periodo de 1040 dias segmentados en periodos de 208 dias a lo largo de las paginas
32 a 39.

Imagen tomada de

39a.

yacodices org//AlmDetail asp?alimNum=364
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El personaje en la escena con la que Vail (2013) propone que comienza el
almanague, no esta identificado pero esta sentado sobre lo que parece un bulto®
sobre los glifos chak waaj T109.T506 en D32 a El texto glifico dice “Chaak Vardn
Rojo se puso de pie frente al nido del agua, generacion, nido de comida”. La
siguiente ladmina muestra a la deidad B Chaak, que sostiene los glifos kab waaj
T526:T506. Le sigue dos personajes no reconocibles estan parados en los
extremos de la representacion de un cenote, el de la derecha sostiene una cuerda
y el de laizquierda que viste una elaborada capa lleva una especie de bolsa de tela
como si estuvieran ofrendando, el texto dice: “se puso de pie, grande o primer”.
Después en la 34 se contempla la representaciéon sacrificial sobre un basamento
piramidal pero la explicaremos al terminar la contextualizacién. La 35 muestra un
estructura que parece un templo, funcion que se acentta con la presencia dentro
de él, del dios C de los cadices, nombrado K'uh que es la personificacion de lo
sagrado, se le reconoce por ser un personaje basicamente antropomorfo, en parte
zoomorfo pues su cabeza con las dos lineas la cubren simula el pelaje del mono,
tiene nariz chata y los labios muy marcados con una linea gruesa que la enmarca y
gue cuelga hasta debajo de la barba del mono saraguato (Sotelo, 2002: 97). Sobre
el techo del templo se aprecia al dios Chaak recostado sobre su abdomen con los
brazos sostiene el glifo T506 waaj —tortilla-. Chaak, ataviado con una capa y estola
aparece una vez mas en esta seccion, sentado sobre un pedestal que tiene huellas
de los pies y enfrente de la escena se ven vasijas con ofrendas de miel, tortilla y tal
vez pernil de ciervo y la ofenda de un inciensario con hule quemandose y sobre la
escena aparece el glifo T506 waaj tortilla sobre la cual se posa un colibri (Vail y
Hernandez, 2013). Es importante mencionar que en una de las vasijas tiene la
particularidad de ofrendar 3 craneos representados con el glifo T509 kimi —muerto-
, lo que en particular llama mi atencién ya que en D34a, una cabeza cercenada es
el centro de todo el ceremonial (Vail y Hernandez, 2013).

En la pagina 36, se encuentra en la derecha a Chaak, ahora se muestra con el

cuerpo de una serpiente en medio de una representacion de la lluvia, siguiendo a

55 E| cual de acuerdo a lo citado en Veldsquez (2017:60) parece ser un bulto
mortuhttps://www.facebook.com/?ref=tn_tnmnorio segln lo propuesto por Schele y Grube (1997)
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la representacion del Chaak serpentino en un torrente de agua, detras hay un perro
descendiendo de una banda celeste, después el mamifero sostiene en sus dos
patas delanteras antorchas encendidas y de su rabo también se genera otra
antorcha y en el extremo derecho Chaak carga una antorchas de sequia,
semejantes a las que lleva el mamifero, esta vez esta armado con un escudo
decorado con cascabeles de la muerte, que Velasquez (2017) denomina “rodela
flamigera” y porta un bolsa de incienso (Vail y Hernandez, 2013). El texto dice
“¢ pepitas, alimento? Imagen de palo imagen de pedernal es el plato. Chaak quemé
en el cielo, corte con hacha” (Veldsquez, 2017: 68).

La 37 a despliega otros 3 personajes, el primero de ellos es Chaak otra vez, que en
esta ocasion se muestra como un cautivo con los brazos atados y llevando en el
cuello la bolsa de incienso que carga justo en la pagina anterior. Detras de él viene
otro caminante se trata de dios P Pawahtun, en medio de la lluvia que cae de una
banda celeste, carga un caparazéon de tortuga y una bolsa que contiene el glifo de
la lluvia ha” T501. En el extremo derecho de esta pagina en la misma direccion que
los caminantes anteriores, vemos a una deidad antropomorfa estirando sus manos
hacia enfrente y lleva en su cuello colgando una bolsa con incienso, al igual que
Chaak lo ha cargado en este almanaque (Vail y Hernandez, 2013).

En la pagina 38 encontramos a una pareja de deidades, estan sentados con las
piernas flexionadas frente a frente debajo de una banda celeste. En la columna
central se alude a un acto sexual entre Chaak y la joven diosa Ixik Kab™®® en la
derecha de esta lamina esta Chaak solo, sentado sobre un soporte cubierto con piel
de jaguar realizando una ofrenda ya que sostiene el glifo waaj en sus manos (Vail y
Hernandez, 2013).

La dltima lamina de este almanaque tiene en su lado izquierdo al perro®’ que
aparecia en la pagina 36 so6lo que en representacion vez va de pie bajo una banda
celeste y al igual que en dicha pagina carga en sus manos antorchas encendidas,

simbolizando sequia. Detras de él aparece Chaak caminando bajo la lluvia portando

% Aunque en el texto aparece nombrada Chak Chel
57 Espinosa Pineda (comunicacién personal — 2019) supone que no es el mismo perro
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sus hachas pero también una bolsa de semillas (Velasquez, 2017: 74), tanto en la
columna de en medio como en la de la derecha, solo con tocados diferentes.

El momento sacrificial es claro en 34a, en el plano central de la imagen se ve un
cuerpo escalonado de tres niveles, representacion de un basamento piramidal,
sobre dicha estructura esta el glifo T526 kab”~ que se puede leer como -tierra/
colmena/ abeja / miel- (Barrera, 2007:278), soporta una cabeza cercenada con los
ojos cerrados, la boca cerrada y de ella surge una representacion de lo que podria
ser la entidad animica (Vail, 2013), que habita la cabeza, lo que expresa la muerte
del individuo. Al ser una cabeza con modelacion craneal de cuya frente se genera
la representacion de una planta de maiz, sabemos que se trata de una
personificaciéon del dios E Nal —Sefior del maiz—.

El basamento se encuentra delimitado por cuatro personajes en un orden
cuadrangular, estos personajes son precisamente los Pawahtunes (Vail y
Hernandez, 2013: 108), quienes estan ritualmente realizando ofrendas como lo
muestra el sujeto de apariencia senecta en el extremo inferior izquierdo que tiene
en frente un tambor y una vasija con tres glifos waaj. Hay dos Pawahtunes negros,
uno en el extremo izquierdo superior que tiene en lugar de cabeza, un falo sobre el
cuello, él en su mano derecha porta una sonaja rematada con una punta de
pedernal, el otro esta a la derecha del basamento, el segundo con un instrumento
musical de viento y en el extremo derecho superior el Pawahtun es una anciana
sonando un maraca. Ademas vemos tamales de iguana y de pavo arriba de una
escalera, estos elementos pertenecen a la pagina siguiente pese a que se hayan
pintado sobre la 34a (Grube, 2012; Velasquez, 2017).

El hecho de que hay dos Pawahtunes negros y la presencia de tambores e incienso
apunta a que se trata de un ritual de peticion de lluvias, cuando estas no eran
suficientemente generosas, cuya realizacion se llevaba a cabo entre julio y agosto
(Bricker, 1991) (Vail y Hernandez, 2013:108), pues se sabe que para el periodo
Posclasico tardio, cuando el Dresde fue pintado, los meses Kumk'u y Uayeb
sucedian en julio. El texto dice: Se puso de pie en la piedra, tamales, atole, atole es
la dadiva de Yaax Chaak’, los ultimos dos glifos forman parte del texto en la

siguiente pagina.-
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Conviene enfatizar que la representacion de un decapitado en presencia de los
Pawahtunes negros, recuerda la occision realizada durante los dias Uayeb que
antecedian a los aflos Kawak, tal y como se mostré en los rituales de afio nuevo del
Madrid, previamente explicados en este capitulo. Los afios Kawak son referidos
varias veces como el tiempo de guerra en Madrid, y en el Dresde los afios Ak “bal,
ambos asociados con el poniente y son los referidos como los afios pedernal. Por
otra parte, Stone (1989) observa que cuando el fin de un katin coincide con el fin
de un haab,los rituales eran celebrados en cuevas y aunque iconograficamente no
hay en el almanaque un atributo de cueva, se puede encontrar una referencia a la
cueva ya que el texto glifico dice u ya'ax ckaak, en el azul centro Chaak llega, y
como se sabe las deidades del agua se asocian a cuevas y cenotes, estos Ultimos
si expresados en el primer almanaque de la seccion.

En la referencia a los rituales de afio nuevo, contenida en Los Cantares de
Dzilbalché, se menciona que en la celebracion se lleva un tunkul (tambor horizontal
fabricado de un lefio hueco, con dos ranuras hechas del mismo lefio y se percute
con una larga baqueta que tiene hule en un extremo, también se menciona al
zaacatan que es el pax o huehuetl entre los nahuas, que es un tambor fabricado de
tronco de arbol de aproximadamente 80cm de altura, el huub caracol marino,
rukulyutun ¢trompeta o jicara? (Najera, 2007:75-76). Estos instrumentos son parte
del conjunto de objetos rituales, con los que se peregrina para llegar al Popol Na
casa de la comunidad, donde se reunen a tratar cosas de la republica y donde se
ensefan a bailar para alguna fiesta del pueblo y cuyo encargado era el Ah hol pop,
guien era un funcionario que memorizaba los cantares de la ceremonia y estaba a
cargo de los instrumentos religiosos —(Sanchez de Aguilar, 1987:98-99), ayudado

de los cuatro chaak — sacerdotes auxiliares.

Madrid 54b y 55b

Las decapitaciones se encuentran en dos almanaques consecutivos, los

localizados enla54 byenla55bh.
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Fig. 13. Almanaque con cuerpo decapitado en M54b. Imagen tomada en

http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/2_madrid rosny bb pp22-56.pdf

Los almanaques en los que se encuentran ambos testimonios visuales de
decapitacién forman parte de una seccidn en las que se observa Dios M realizando
actividades diferentes. Al dios M se le distingue por el color negro de su cuerpo;
Vail (1996:129) y Sotelo (2002: 167-168) sefialan que dicho color se vincula al
oeste, lugar que conduce al inframundo y que simboliza la fertilidad de la tierra,
ademas se asocia con la guerra y el sacrificio. Otras peculiaridades de esta deidad
son: su nariz estilo Pinocho,®®la boca carnosa redondeada en color rojizo-café, que
simboliza la sangre, liquido vital, y al fuego, el dador de calor, es importante sefialar
gue el labio inferior es mas largo y en forma colgante; atributo que puede asociarse
con el nombre de esta deidad Ek Chuah®, — cuyo significado es escorpion negro™
—, al considerar que precisamente la reaccién que produce la picadura de un
alacran en las personas, es engrosamiento y calentura en los labios. La deidad
lleva un maquillaje estilo herradura alrededor de sus ojos de color blanco o azul
(Sotelo, 2002:167:168).

Enla 54 by enla55 b observamos a Ek Chuah con el tocado de cuerda de mecapal
(Vail, 1996:129; Sotelo, 2002:165-167), En este caso, no lleva ninguna carga en su
espalda pero porta una lanza que en la punta muestra una mancha en ocre que
puede ser una representacion de sangre (Morales y Dominguez, 2019: s/p),

sabemos que algunas caracteristicas del dios M muestran semejanza con los de

58 Denominacion de nariz utilizada por J E S Thompson 1950: 76

89 Llamado asi por Cyrus Thomas 1888 y Schellas 1904

0 Esta deidad puede ser representada con una cola de escorpion, aunque en esta escena no se
muestra, haciendo referencia asi al aracnido. (Vail, 1996: 131).
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la deidad nahua de los mercaderes, Yacatecuhtli (Vail, 1996:126). Landa (1978: 48)
apunté que los mercaderes, conocidos como los caminantes por excelencia
cargaban en sus jornadas incienso para quemar en la noche rogandole a su
protector Ek Chuah que volviesen con bien, se sabe que los mercaderes tenian
funciones de caracter militar como espias en otros sefiorios, pues en ellos recaia
el cargo de informar a que sefiorios se les podian hacer incursiones guerreras, las
cuales tenian dos propdésitos: conseguir victimas para el sacrificio y conformar
grandes unidades politicas mediante el sometimiento de otros pueblos (Olivier y
Lépez, 2010:30-31).

A laderecha del Dios M en ambas laminas se nos muestra un ave antropomorfizada,
que enla 34 b es imposible de identificar por el deterioro del cédice, pero en la 35
b si se puede apreciar, esta ave con cuerpo humano, en ambas laminas porta en la
mano izquierda una cabeza con el ojo cerrado que representa a un muerto, esta ave
podria ser el zopilote agorero kuch ya que en el texto se ve claramente el glifo T747b

gue se lee Kuch (Dominguez y Morales, s/f).

Fig. 14. Cautivo lazado con hacha atras de su cuello en M55b. Imagen tomada en

http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/2_madrid rosny bb pp22-56.pdf

En los almanaques se expresa la decapitacion mediante la imagen de un personaje
con cuerpo y cabeza humana, cuyo color cambia pues en la 54b aparece de color
café y en la 55b de color blanco, en la 54b el cuerpo andante que se encuentra a la

izquierda de la escena presenta la ausencia de la cabeza y se observa un hacha
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gue aparece a la altura del cuello, dicha hacha se encuentra en ambas escenas,
s6lo que en la 55b el cuerpo no esta decapitado, pero lleva los ojos cerrados, sefial
de que estd muerto y orejeras de hueso como las del dios A. La similitud entre las
dos imagenes nos permite saber que el varén decapitado en la 54 b, es el mismo
personaje de la 55 b, en esta lamina muestra su rostro libre de arrugas y con la boca
cerrada, lo que indica que es joven. En la primera imagen observamos al personaje
con las manos hacia adelante pero con una soga en el cuello mientras que en la
segunda escena el varén lleva las manos atadas en la espalda, lo que da la certeza
de que se trata de un prisionero, el individuo carga en su andar una bolsa de copal
por debajo del cuello en la 55 b, misma bolsa que en la 54b se aprecia a la altura
de la cintura del individuo. El texto en la 54 b dice: “su muerte, él murio, el dios M,
el primero, honrado, el zopilote, mal presagio y en la 55 b columna 2 se lee: ¢, comida
y bebida? El dios M el Itzamna negro, la muerte ¢negro? el presagio, Kisin ¢ el primer
honrado? la muerte” (Vail y Hernandez, 2013).

Ambas escenas aclaran que el dios M, Ek Chuah es el nakom o batab pues durante
el Posclasico existia el privilegio de que guerreros destacados se convirtieran en
nakom, — el guerrero sacrificador— (Baudez, 2004), o bien en batab — el que empufa
el hacha- (Thompson, 2006), cuya victima sacrificial es un cautivo de guerra,
actividad sagrada mediante la cual se lograban dos objetivos: el abastecimiento de
victimas para el sacrificio y la configuracion de poderosos sefiorio mediante el
sometimiento de otros pueblos. Por lo que es descifrable el derecho sagrado con el
gue se consagra tanto a los mercaderes, como a los guerreros amparados por Ek
Chuah, quienes cumplen con la mision de llevar cautivos de otros seforios al propio
para realizar con ellos inmolaciones de caracter religioso, las cuales también les
permiten a los sacrificadores y sacrificantes cumplir con el deber que les han

planteado sus deidades.

Madrid 50a, 54a y 84a

En la 50 a del Madrid se presenta una seccién compuesta por dos escenas que se

encuentran en el almanaque que comienza con el dia Ix,seguido de Kawak, K"an,
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Muluk y finaliza con Ix. El dios Q est& enfrente a una estructura hecha de paja con
un marco en color azul y con el glifo T304 k “at centro o medio, dentro de este
habitaculo hay una vasija que contiene miel, lo sabemos por el glifo de Kab que
decora su exterior (Vail y Hernandez, 2013). Todo ello sucede sobre un estrado que
tiene el numeral nueve y el glifo de kab “an que es tierra T526, toda la escena esta
sobre un fondo rojo y esta delimitada por los glifos de los cuatro rumbos cosmicos:
la — k’in —ne, nal, nohol y chi-kin-ne, que son este, norte, sur y oeste (Dominguez,
2017).

En la segunda columna del almanaque, se identifica a la izquierda al dios M Ek
Chuah, al que podemos distinguir por el color negro de su cuerpo su nariz estilo
pinocho y los atributos iconograficos se han mencionado en este capitulo, esta
ornamentado con una orejera circular, un taparrabo, pulseras, ajorcas y su tocado
de sogas.

Fig. 15. Almanaque en M50a con el dios M como cautivo y el dios Q como captor. Imagen
tomada en http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/2_madrid rosny bb_pp22-56.pdf

El dios M esta sentado sobre sobre un rectangulo con huellas de pies, indicandonos
camino, tiene la cabeza hacia atras y la mano izquierda sobre ella, o que transmite
el mensaje de que esta muriendo, producto de la herida en el pecho con un brote

de sangre, representada por la abertura en el cuerpo del personaje con una mancha
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roja, enfatizado con el glifo T628b — sangre- (Bernal, 2004). Tal herida es provocada
por el objeto cortante, que vemos con punta de flecha (cuchilla/ pufial) que es
encajado en el pecho del dios M por el dios Q, quien aparece en la otra columna
del almanaque, Jun Lahun Talaan dificil de distinguir debido al deterioro de la
pagina; es reconocible por la pintura restante en su rostro de la banda negra que
cruza desde su frente hasta su oreja pasando por su ojo, el dios Q sostiene
amenazante en la mano una piedra sobre la cabeza de Ek Chuah mientras lo
apufala, provocando los brotes de sangre que salpican de su pecho. Asi que lo
gue esta sucediendo es una inmolacion por cardiectomia, en una forma distinta a la
tradicional, en este sacrificio la victima sacrificial es parada y atada a un poste o
estructura vertical con lo brazos atados, dejando expuesto el térax lo que facilita la
extraccion, Thompson (2006: 22) habla de esta forma de cardiectomia entre los
mayas.

La escena muestra la forma en que Ek Chuah desempefia la funcion de victima
sacrificial, a quien ya se le ha despojado de sus atributos de comercio y fertilidad, 1o
gue concuerda con la costumbre de que algunos cautivos de guerra, solian ser
despojados de sus insignias y atributos de distincion social para ser representados
como ofrendados, cuando eran los pagos a las deidades. En dicha occision, el
sacrificador es el propio Jun Lahun Talaan (Dominguez, 2015: 170-172).

Una vez mas el Madrid plasma al Dios Q y el Dios M como los protagonistas del
ritual, pero en el registro 54c se puede ver al dios M, con el bulto que lo caracteriza,
debido al deterioro en el que se encuentra la pagina se dificulta identificar si esta
lamina es parte de otro almanaque o si es uno solo, pues toda la parte izquierda,
donde tuvo que estar ubicado el almanaque se encuentra borrada (Vail y
Hernandez, 2013), lo que si es visible es que la composicidén de la escena sucede
dentro de un cosmograma, ya que los cuatro glifos de los rumbos cosmicos lo limitan

, aunque solo es posible reconocer dos de ellos: nal y nohol, respectivamente norte
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y sur (Dominguez, 2018: 49) el texto que es breve, se lee Kisin o ¢Talaan?’?, el
dios M fue capturado.

Fig. 16. Alimanaque en M54c con el dios M como cautivo y el dios Q como captor. Imagen

tomada en http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/2_madrid _rosny bb pp22-56.pdf

Como se observa tanto en el registro M50a como en M54c se encuentran mismos
elementos que componen la escena y sugieren violencia ritual: la piedra, y el glifo
T628 —sangre-(Bernal, 2004) y el cuchillo de pedernal. Todo ello sucede sobre un
rectangulo que por las huellas de derecha a izquierda, nos indican camino,
peregrinaje. En la imagen se destaca la fortaleza y vigor que expresa el tronco y
brazos del Dios Q, lo que remite a la corporeidad de los guerreros, mostrando asi

gue el dios Q es el nakom —guerrero sacrificador (Dominguez, 2018: 41)

"En los cadices se nombran al dios Q con el glifo T1050, acompariado de diferentes prefijos, lo que
condujo a Vail (1996: 289) a sugerir que la lectura del glifo era Kizin y asi que por tres décadas se
uso este nombre para la deidad. A pesar de ello el glifo T1050 tiene incidencia tanto en algunos
augurios que acompafian al dios A, como a otras deidades. En cambio el texto glifico contenido en
el Dresde revela claramente el nombre completo de la deidad, con el mismo glifo T1050 pero con
diferentes prefijos que en el Madrid, por lo Veldsquez (2016: 24), propuso que el nombre del dios
Q es Jun Lajun Talaan —Uno diez misterio—, asi que que el glifo del Dresde es distinto al del
Madrid, o bien no se muestra completo como en 54c donde esta borrada la parte del prefijo, razén

de la que me sirvo para cuestionar si la lectura es Talaan .
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Finalmente en Madrid 84a hay otra incidencia sacrificial protagonizada por las
mismas deidades de los dos almanaques previos; uno es la victima sacrificial y el
otro el valeroso vy viril guerrero-sacrificador. El dios Q, dios del sacrificio humano
apufala con la mano izquierda al dios M, a la altura del corazén, esta vez no
observamos un brote de sangre, pero esta el glifo T628 — sangre- , que la
representa. El almanaque en la escena tiene plasmados los dias Ix, Kimi, Etz'nab’,
ok, ik y aligual que la escena previamente descrita, hay glifos de los cuatro rumbos
césmicos delimitando el espacio, mostrando asi que la occision se lleva en un axis

mundi, ya que sucede en el centro del universo.

Fig. 17. Aimanaque en M84a el dios M es acuchillado por el dios Q. Imagen tomada en M 84a.
Imagen tomada en http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/4_madrid_rosny _bb_pp79-

112.pdf

En estos fragmentos de almanaques, de este apartado al igual que en las dos
secciones previas, se revela que el dios M, patron de los mercaderes se asocia a la
guerra y a la toma de cautivos, a veces esta deidad es el captor, el que vence y
ofrenda, tal cual lo muestran los almanaques M54b y M55b. En contraste en M50a,
54c y 84a esta misma deidad Ek Chuah, el mercader es el cautivo, la victima, el
vencido por lo que es claro que el mas débil en la guerra o/y en el comercio es el
gue se vuelve la ofrenda, es al quien se le inmola. Asi que dependiendo del

momento calendarico, los mercaderes podian lograr ser los captores o los cautivos,
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las victima o bien los prestigiados ofrendantes, que en este caso también son los
sacrificadores. Por ello el vencedor es representado por el Dios Q, patron de la
guerray del sacrificio, al que en los codices se le expone siempre como el vencedor,
joven, fuerte, atractivo y captor, a esta deidad en los codices mayas jamas se le
representa como victima, lo que se traduce en la importancia y dependencia que
tiene un seforio de sus guerreros, para proteger a la comunidad, para ayudar al
estado en la conformacion de grandes unidades politicas que se suministran del
tributo de los vencidos y en especial para obtener cautivos de guerra, ya que estos
son la materia prima de la ofrenda maxima, la que alimenta y renueva a las
deidades, por lo que el captor, es al mismo tiempo, un fiel y esencial servidor del
sefiorio, un aliado el poder en ejercicio y un profundo devoto pues en su labor
siempre sirve a las deidades ya sea entregando lo que se les ofrenda o volviéndose

la ofrenda misma (Dominguez, 2018: 50-51).

Dresde 46 - 50

En el Dresde encontramos flechamiento en un escenario localizado en las
denominadas Tablas de Venus, en donde al planeta se le nombra Chak Ek Gran
Estrella, el cual es representado en 5 de sus ciclos sinddicos, que fueron calculados
por los mesoamericanos en 58472 dias, los cuales dan un total de 8 afios de 365
dias (Espinosa y Camacho, 2015"3; Forstemann, 1906). Estas tablas siguiendo la
numeracion utilizada por Knorosov (1999) aparecen en las laminas 24, 25,26,27,28
y 29 y de acuerdo a la seriacion propuesta por Vail y utilizada por Velazquez (2016)
las paginas son:46,47,48,49 y 50. En este trabajo nos apegamos a la seguida por
Erik Velasquez y en estas ellas se encuentran tres occisiones de deidades
antropomorfas de los cinco flechamientos incluidos.

Este trabajo al estar centrado en la imagen, se limita a mencionar lo expuesto en

las fechas calendaricas sin precisar un analisis propio de ellas. Las tablas contienen

2 La duracion del afio sinédico venusino es en realidad 583. 94 dias, pero las fechas mayas estan
redondeadas, la igual que sucede con el periodo de 90 dias que abarca 3 lunaciones, que en realidad
duran 29.5 dias cada una (Veldsquez, comunicacion personal, 5 de septiembre, 2018).

73 Ponencia titulada “El dios del maiz en la Iamina 50 del Codice Dresde” presentada en IV Coloquio
Internacional de Imagen y Culturas, que tuvo lugar en junio del 2015 en Pachuca, Hidalgo.

116



tres registros en cada ladmina, que incluye tanto texto epigrafico que brinda datos
sobre particularidades del planeta Venus y secuencias calendaricas que incluyen
fechas tanto de la cuenta larga como del calendario el tzolk’in (Diaz, 2014:12), asi
también como ciclos de lunaciones. La tabla registra un total de 2920 dias, que
equivalen a los cinco ciclos sinddicos de Venus (Diaz, 2014 y Velazquez, 2016). En
el transcurso de las ldminas, encontramos que los dias conforman series diferentes,
algunas de ellas de 90, 250, 8 y 236 dias, lo que Forstemann (1906) sefial6 que
representan el periodo de invisibilidad de Venus durante su posicion mas alejada de
la Tierra, el periodo de la primera visibilidad, el periodo de invisibilidad del astro y el
segundo periodo de visibilidad en el horizonte oriental, cuando se le identifica como
estrella de la mafana (Seler, 1904: 364 y Diaz, 2014:12).

117



Fig. 18. Ldmina 24 en Dresde que constituye la introduccion a las Tablas de Venus en D46 a

D50. Imagen tomada de http://mayacodices.org//AlmDetail.asp?almNum=377
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Carrasco y Carramifiana (1996: s/p) y Veldzquez (2016:60) apuntan que el nUmero
90 es la fase mas larga de invisibilidad de Venus , que es cuando pasa Venus por
atras del Sol, los 250 dias, es cuando al astro se le identifica como estrella
vespertina, el 8 representa la conjuncion inferior, que es otro periodo de invisibilidad
ya que el astro pasa enfrente del Sol y esto no le permite reflejar luz al planeta, es
después de estos 8 dias cuando dependiendo el dia con el cual coincidiera con el
afo ritual, se creia que el astro era mas dafiino y mostraba su aspecto maligno y
destructor, los 236 son los dias en que al planeta se le observa como el astro
matutino. Las tablas ademas de contener los periodos de las distintas fases de
Venus, incluyen fechas del afio de 365 dias, asi como fechas del calendario ritual
de 260 dias, las que se intentan hacer coincidir con ciertas fechas de las estaciones
sinddicas de Venus. Una de las funciones de estas tablas era la de pronosticar
eclipses solares o lunares, con el temor de que Venus agredia al Sol y a la Luna

durante estos periodos, ademas de que se temia que el mundo dejara de existir.

El registro de fechas empieza en la lamina previa a las tablas, que es la 24, en el
extremo inferior izquierdo de la lamina se muestra tres fechas que remiten al tiempo
primordial; la primera de izquierda a derecha es la fecha era 4 ahau 8 cumku que
equivale al 8 de septiembre de 3114 a.n.e’®, la segunda 1 ajaw 18 kayab
corresponde al 30 de agosto de 3120 a.n.e, momento que alude a la aparicion de
Venus como estrella de la mafiana por el oriente y la Ultima 1 ahau 18 uo, que es 4
de febrero de 623 d.n.e. (Velasquez, 2016: 62-63). Es preciso mencionar que el
periodo de 90 dias es también el tiempo de 3 lunaciones como el de 236, es el
periodo de 8 lunaciones, lo que resulta de especial interés ya que algunos de los

augurios dentro de las tablas expresan el tiempo en nimero de lunas.

Los augurios en la lamina 24 expresan lo siguiente: “Es el pie de la Gran Estrella en
el este, la Gran Estrella Kan Itzamtuun, la Gran Estrella Ix U"Ajaw, la Gran Estrella
Jun Ajaw, La Gran Estrella Itzam Ahyiin, la Gran Estrella Kimil se manifesto, es el

anuncio de los hombres, dia ruin, tiempo malo por Jun Ka “anal Ajtzul Ajaw” Uno o

74 0 bien al 13 de agosto del sistema gregoriano.
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Unico Sefior Perro que se encuentra en lo alto”. El siguiente augurio enuncia: es pie
de la Gran Estrella Ha"al Ik'Mam, la Gran Estrella Lajun Chan, el dios K"awiil herido,
el gran tigrillo dolido, los elotes dafiados, dolorosas, los extranjeros lesionados
(Veldsquez, 2016: 62-63). Las victimas de Venus mencionadas aqui son
precisamente las representadas en las tablas, en el mismo orden en que son
mencionadas en el precitado augurio. El caracter nefasto de los augurios quizas
viene de la concepcion bélica y sacrificial originada en el siglo IX al final del
Epiclasico, segun la cual en la primera aparicién de Venus como estrella matutina,
sus rayos generaban destruccion y mortandad, que debian ser aplacados con
inmolaciones religiosas (Velaquez, 2016: 6 ) lo que considero es una caracteristica
del régimen zuyuano, ya que la ideologia militarista de este sistema se plasma en
una innovacion religiosa y plastica desde el Epiclasico hasta el Posclasico (Lopez
Austin y Lopez Lujan, 1999).

En cada péagina de las tablas se encuentra seis secciones a la izquierda, la primera
ubicada en la parte superior, donde hay 13 filas de dias del calendario adivinatorio,
la segunda indica las manifestaciones del planeta de fase en fase, la tercera seccion
estd conformada por numerales en negro, que llevan el computo de las cinco
paginas, en la cuarta seccion se encuentran los primeros augurios de cada lamina,
en los cuales se precisa el aspecto que toma el astro segun su dia de ascenso al
cielo en cada una de sus cuatro fases, la quinta registra fechas del calendario solar
ha"ab y la dltima seccién que muestra numeros rojos es la que registra la duracién

de cada fase del ciclo sinddico de Venus. (Velasquez, 2016: 62).

En el lado derecho de las paginas se observa el espacio dividido en tres partes,
cada una de ellas con escenas iconograficas y con el texto profético que las
acompafa. En ellas encontramos en la parte superior a un avatar de Venus como
deidad regente sentada sobre una banda celeste que funciona como estera, en la
escena de en medio a otra advocacion de Venus pero como lanzador de dardos y
en la banda inferior a la victima de cada lanzador (Cfr. Vail y Hernandez 2013;
Velasquez, 2016).
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En la pagina 46 se observa a laizquierda en la seccién uno cuatro columnas con
los dias kib, kimi, kib y k"an, entre las secciones dosy cinco se lee “la Gran estrella
pavo se manifestd en el norte, la Gran Estrella escorpion se manifestd en el
poniente, la Gran Estrella perro grande se manifesté en el sur, la Gran Estrella Kimil
se manifestd en el este Itzam Ahyiin la Gran Estrella ya se habia alzado en el este,
el pavo la gran estrella ya se habia levantado en el norte, el escorpioon la Gran
Estrella ya habia ascendido en el oeste, el perro grande, la Gran Estrella, ya se
habia elevado en el sur” (Veldzquez, 2016:62). El testimonio en el lado derecho de
la lamina muestra en la vifieta superior a un anciano con maquillaje corporal azul
identificado con Itzam Ahyiin mencionado en el texto, el personaje esta sentado
sobre una representacion del cielo y el texto glifico dice: La gran estrella Itzam

Ahyiin ... elotes.... Sepulcros dolorosos nifios heridos.
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Fig. 19. Lamina 46 en las Tablas de Venus del Dresde. Imagen
tomada de http://www.famsi.org/mayawriting/
codices/pdf/5 dresden fors schele pp46-59.pdf

En la seccidn central se encuentra el flechador que es el dios L Ha "al Ik Mam, se
le nombra de acuerdo a su nombre glifico T1054 (Macri y Hernandez, 2009) y que
en esta escena personifica a Venus como estrella de la mafiana. Se reconoce por
su maquillaje facial negro, porta un pectoral circular con circulos que representan
cascabeles de la muerte, un tocado muy elaborado, orejeras, pulseras y tobilleras,
en esta escena esta ataviado de guerrero (Vail y Hernandez, 2012) pues sostiene

un escudo en la mano derecha y un lanzadardos en la mano izquierda en posicién
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amenazante, lo que remite a la representacion del guerrero captor en el Disco F
extraido del Cenote Sagrado en Chichén Itza (Dominguez, 2018: 12-13), El texto
gue acompafia la imagen dice “la Gran Estrella Ha "al IK Mam se manifesté en el
este, K'awiil es su victima flechada, su anuncio es riqueza ¢ elotes? dafiados,
comida enferma (Velazquez, 2016:62)”.

El flechador hiere al dios K awiil, identificado en los cédices como el dios K a quien
se le reconoce por su larga nariz bifurcada, su boca entreabierta con la dentadura
expuesta y su cuerpo con maquillaje azul’®, su atavio conformado por orejeras
grandes y redondas, collar de cuentas y mufiequeras en forma de lineas (Sotelo,
2002: 160-161). Seler (1902) asoci6 esta deidad con el dios Bolon Dz’'acab —
Nueve generaciones — que menciona Landa (1978:63) y que en los cddices es
nombrado K awiil con el glifo T1020 (Vail, 2002: 282).

De acuerdo a Najera (2004) esta deidad es la personificacion de la fertilidad terrestre
y es una expresion de la vegetacion antropomorfizada, se asocia con la sangre
ofrendada a las deidades mediante el autosacrificio, por lo que era la sangre de la
elite, la vinculada con los antepasados como su propio nombre lo indica “Nueve
generaciones”, de hecho Najera (1987:27-103) observa que durante el periodo
Clasico el cetro maniqui, insignia de poder de los gobernantes tenia la forma de
Bolon Dz'acab, también se representd en los cuchillos utilizados por los
gobernantes para el autosacrificio.

En el Chilam Balam de Chumayel (2001) se alude al caracter creador de la deidad,
qguien tras una catastrofica situacion césmica recogio los elementos vitales del
universo, la semillas y el semen, los ato y los llevd consigo al 13 piso del estrato
celeste (Sotelo, 2002:162-163). El dios K yace sobre su espalda y herido por un
dardo o flecha, el cual sale de su pecho. El texto dice: durante dos lunas, dos
veintenas, es el anuncio de la estera y el trono, es el anuncié de los sefiores sin
generacion, de los nifios sin noche.

En la siguiente lamina D 47 encontramos a la izquierda encontramos cuatro

columnas con los dias ahau, oc, ahau y lamat, y el texto que se lee entre las

SEn el Cédice Madrid se le puede encontrar con magquillaje corporal ya sea blanco o azul y en una
ocasién con cuerpo de serpiente en la ldmina M31b (Sotelo, 2002: 161-163).
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secciones dos y cinco es: “la Gran Estrella ave se manifestd en el norte, la gran
estrella Ahkan se manifestd en el oeste, la Gran Estrella Oxlajun Chan Winik se
manifestd en el sur y la Gran Estrella Kan Itzamhaab se manifest6 en el este”. El
texto continua con: “la Gran Estrella Kiimil ya se habia alzado en el este, la gran
Estella ave ya se habia levantado en el norte, la Gran Estrella Ahkan ya habia
ascendido en el oeste y la Gran Estrella Oxlajun Chan Winik ya se habia elevado
en el sur” (Veldsquez, 2016: 64).

Del lado derecho, se encuentra en la primer vifieta, el dios A como regente del ciclo,
Kimil estd sosteniendo una sonaja de semillas de calabaza, su atavio esta
ornamentado con “globos oculares humanos” y porta un tocado antropomorfo,
debido al agudo deterioro que muestra esta lamina, sélo se alcanza a ver muy poco
del texto epigrafico, que se lee: “la Gran Estrella ltzam Ahyiin... su anuncio es
lucha..., Jun Chanal”.

Como flechador aparece Lajun Chan —Diez cielo — con cuerpo descarnado, lo que
de acuerdo con Velazquez (2016:64) es un atributo de las deidades venusinas, ya
gue se tenia la concepcion que Venus nacia del inframundo, esta ataviado como
guerrero, armado con un atlatl en la mano izquierda y dardos en la mano derecha
(Vail y Hernandez,2013), de hecho se observa que los cinco flechadores de las
tablas aparecen con el lanzadardos en la mano izquierda de forma desafiante, con
lo que se entiende que son guerreros zurdos, el augurio que lo acompafa expresa:
La Gran Estrella Lajun Chan se manifesto en el este; el gran tigrillo es su victima, el
anuncio del dios de las semillas corazones, sefiores nagualistas heridos, muchos
dardos sagrados, espaldas dolidas.

En la parte inferior encontramos a un mamifero que Velazquez (2016) identifica
como un tigrillo y Vail y Hernandez (2013) como un puma, de una u otra forma es
un felino, que tiene una flecha que atraviesa de su espalda, el texto que lo acompafa
dice: “Mortandad por un afio, lucha Tzul Ajaw afligido es el anuncio del dios K'anwaj,
Kaktunal doliente” (Veldzquez, 2016:64).
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Fig. 20. Lamina 47 en las Tablas de Venus del Dresde. Imagen tomada

de http://www.famsi.org/mayawriting/

codices/pdf/5_dresden fors schele pp46-59.pdf

En la lamina 48, a la izquierda se identifican las cuatro columnas de los dias del
calendario ritual: Kan, hix, kan, eb. El texto de las secciones 2 a 5 expresa lo
siguiente:“la Gran Estrella K'in Ajaw se manifesto en el norte, la Gran Estrella Wak
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Mitun se manifesto en el poniente, la Gran Estrella Ahk “ab Ajaw se manifesto en el
sur, la Gran Estrella Ix U"Ajaw se manifestd en el este”. En el lado derechose
identifica como regente al dios N nombrado en el texto como Kan Itzamtuun que
aparece en las fuentes novohispanas con el nombre de Pawahtuun, deidad
cuadruple que sostiene los rumbos cosmicos, sostiene el mismo objeto que el dios
A en lalamina anterior, su tocado tiene como base el glifo haab —afio-, los glifos que
lo acompafan dicen “La Gran Estrella Kan Itzamtuun, mucha comida, ¢ pepitas?
Llegada del pulque blanco... disenteria en el afo, es el anuncio de los hombres”
(Veldzquez, 2016:66)

En el registro del centro el flechador es Tawiskal “Sefior del alba” (Tiesler y Cucina,
2007:127), quien es una deidad nahua, conocida como Tlahuizcalpantecutli, quien
es entre los toltecas el desdoblamiento guerrero de Quetzatcoatl (Lopez Austin y
Lopez Lujan,1999:47-54), es la personificacion mas castrense de Venus, pues es el
lucero de la manana. Este flechador aparece en el Dresde como Tawiskal, a quien
se le reconoce por su rostro antropomorfo en color negro, por lo que se cree que su
cara es la de un mono aullador también conocido como saraguato (Coe y Coe,
1999; Velasquez, 2016), estos primates producen un rugido similar al de un jaguar
gue puede ser escuchado a mas de dos kilometros, producto de su mandibula muy
desarrollada y de su aparato vocal formado por los cartilagos de su garganta y por
el hueso hioides,’® Velasquez (2016:66-67) sefiala que su relacién con Venus, como
estrella de la mafana se debe a que estos monos aullan principalmente al
amanecer. Se le muestra ataviado como guerrero pues porta armas, en la mano
derecha dardos y en la izquierda un atlatl con la misma actitud desafiante que los
flechadores en las laminas anteriores.

La postura que toma Tawiskal’” al mostrarse flexionando una pierna para pisar el
suelo y la otra arrodillada es la tipica postura bélica con la que se representa a los
guerreros en los cddices de la Mixteca — Puebla (Velasquez, 2016:66-67). El augurio

de la vifieta anuncia esto: “La Gran Estrella Tawiskal se manifest6 en el este, el dios

76 Descripcidn tomada de universoaullador.blogspot.mx/2012/05/los-monos-aulladores-caracteristicas.html
7 De acuerdo con (Whittaker,1986: 57) Tawizkal es una corrupcion maya de Tlaawiskalpanteek wili
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Ahan es flechado, es el anuncio del oriente en ciudades, su presagio es sepulcro de

épersonas?”.

Fig. 21. Lamina 48 en las Tablas de Venus del Dresde.

Imagen tomada de http://www.famsi.org/mayawriting/

codices/pdf/5 dresden fors schele pp46-59.pdf
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La victima de Tawiskal es un individuo con rasgos humanos, poseedor de juventud,
cuya cabeza de la cual parece nacer una planta, muestra una modelacion craneal,
tiene una pequefia nariz saliente, los ojos abiertos con la pupila dibujada en la parte
superior, la boca abierta marcada con una linea y sin mostrar dientes y el cuerpo
pintado en amarillo. Elementos que nos permiten identificarlo como el dios E (Sotelo,
2002: 123-126). Deidad del maiz nombrado en los codices como Nal con el glifo
T1006, mismo que Velasquez (2016: 30) lee como Ahan, elote. El dios E esta
ataviado con peculiares orejeras, brazaletes y tobilleras, al parecer por su postura,
gue yace sobre su espalda, esta herido y en su abdomen se observa que sale una
lanza o flecha. El augurio que se lee en la escena de la parte inferior dice: Durante
tres lunas, tres veintenas es el anuncio del sefior K'ante "nal, es el anuncio de
oriente Wuk Ha nal (Veldzquez, 2016:67).

En la [amina 49 encontramos en el lado derecho las cuatro columnas con los dias
calendaricos: en, ik, eb y ahau, el texto de las secciones dos a cinco expresan lo
siguiente: “la Gran Estrella se manifesté en el norte, la Gran Estrella Kiimil se
manifesto en el oeste, la Gran Estrella K awiil se manifesté en el sur y la Gran
Estrella Jun Ajaw se manifestd en el este”. El texto continGa diciendo: “la Gran
Estrella Ix U"Ajaw ya se habia manifestado en el este, la Gran Estrella ya se habia
manifestado en el norte, la Gran Estrella Kiimil ya habia ascendido en el oeste y la
Gran Estrella K"awiil ya se habia elevado en el sur”. En el lado derecho, una deidad
femenina es incluida en las deidades regentes, puesto que en la banda superior de
la pagina 49 se identifica a la deidad lunar Ix U"Ajaw — Sefora de la Luna—, se le
reconoce por su juvenil aspecto y la modelacién craneal, la diosa esta sobre la
banda celeste, pero a diferencia de las deidades varones aparece con un respaldo
en el que apoya la espalda, ademas de su axila izquierda surge lo que parece una
luna creciente, en la mano derecha sostiene diferentes artefactos, los cuales pueden
ser una concha, una copa, una serpiente y elementos vegetales. El texto dice: “La
Gran Estrella Ix U”Ajaw anuncia sefiores puestos en orden, ¢ pantanos? Lucha... su
anuncio es tierra dafiada, hombres heridos (Veldzquez, 2016:68)".

El flechador que se muestra en la escena central es Chak Xiwitei asociado por

Taube y Baden (1991) con el dios mexica Xiuhtecuhtli a quien se le reconoce por el
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antifaz negro vinculado con los cuatro hijos de la primera pareja mitica ,que son los
rumbos césmicos, Veldzquez (2016: 68-69) opina que este atributo aparece en
Chak Xiwitei por ser el regente del centro del cosmos. El se encuentra en la misma

postura que Tawiskal en la lamina anterior y porta flechas y lanzadardos.

Fig. 22. Lamina 49 en las Tablas de Venus del Dresde.

Imagen tomada de http://www.famsi.org/mayawriting/

codices/pdf/5 dresden fors schele pp46-59.pdf

En el presagio que acomparia la imagen se lee: “La Gran estrella Chak Xiwitei se

manifesto en el este, la espalda de la preciosa tortuga es su victima, es el anuncio
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de K “in Ajaw, es el anuncio de K awiil, es el anuncio de los seis primeros hombres
(Velasquez, 2016: 68- 69)”.

La criatura flechada en esta pagina es un reptil antropomorfizado dificil de distinguir,
pero que gracias al texto, se identifica como una tortuga, la cual est4 abatida sobre
su espalda y tiene en su estbmago una flecha insertada, ademéas su mano izquierda
cae sobre su cabeza, postura que en los cédices alude a una muerte inminente (Vail
y Hernandez, 2013). El texto indica: “Por siete lunas, ya habian pasado siete
veintenas, la comida es dolor de espalda, es el anuncio de ¢ Talaan? Es el anuncio
de Yajaw Su “uy’,

En la dltima pagina de la seccion encontramos al lado izquierdo las cuatro columnas
gue agrupan las trece filas de los dias tzolk’iin, los glifos que aparecen son: eb, ik,
eb y ahau. Las etapas mencionadas entre las secciones dos y cinco del ciclo
venusinos expresan los siguiente: la Gran Estrella Ahan se manifesto en el norte, la
Gran Estrella Ha"al IkkMam se manifesto en el oeste, la Gran Estrella Wuk Si'ip se
manifesto en el sur, la Gran Estrella Itzam Ahyiin se manifesto en el este. Continua
diciendo: la Gran Estrella Jun Ajaw ya se habia alzado en el este, la Gran Estrella
Ahan ya se habia levantado en el norte, la Gran Estrella Ha"al Ik'Mam ya se habia
levantado en el oeste y la Gran Estrella Wuk Si“ip ya se habia levantado en el sur.
En el lado derecho vemos a dos deidades en la vifieta de los regentes, ellos son el
dios venusino y nombrado en el texto Jun Ajaw, que es el dios S en los cddices,
sentado sobre la banda celeste, ataviado con maquillaje corporal blanco que tiene
motas negras con circulos rojos, que aluden a las manchas de putrefaccién de un
cuerpo en descomposicion, en su cabeza lleva un yelmo en forma de craneo que
esta ornamentado con cascabeles de la muerte, al igual que las pulseras y el collar
gue porta, en este caso Jun Ajaw se muestra como el Sefior del inframundo, que
surge de ese estrato como estrella matutina (Veldzquez, 2016:70), a la izquierda de
la escena encontramos al dios E, Ahan deidad del maiz. En el presagio se lee: La
Gran Estrella Jun Ajaw...piedra estomacal de K'in Ajaw dia ruin, tiempo malo, su

anuncio es alimento en el afio, su anuncio son los sepulcros.

8 Yajaw Su “uy se traduce como “Sefior Subordiando de los remolinos” Davoust (1997 citado en
Velasquez, 2016).
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Una vez mas el flechador es una deidad perteneciente al panteén nahuatl’,
identificada por Whittaker (1986), dicho dios es concebido como una peculiar
manifestacion de Tezcatlipoca conocida como Iztlacoluiqui-Ixquimilli, se le distingue
por sus ojos vendados con una franja de tela o papel anudado, ataviado como
guerrero con lineas que maquillan su cuerpo, Espinosa 'y Camacho (2015) precisan
que dichas lineas equivalen a las manchas rojas y amarillas de descomposicién
sobre los huesos, Veldsquez (2016:71) apunta que estas lineas punteadas
significan la piel desollada de cautivos que Iztlacoluiqui-Ixquimilli viste en la lamina
12 del Cédice Borbdnico, porta en la mano izquierda un atlatl, y en la derecha
dardos que representan saetas de luz, Kaktunal aparece en la misma posicién que
los flechadores Ha “al Ik’'Mam y Lajun Chan. En el texto se le nombra Kaktunal,
Sefior de los pedernales, de la miseria del frio, de la helada y de hielo. Esta peculiar
deidad tiene una advocacion de dios del alba en el Codice Chimalpopoca, lo que
para Velasquez (2016:71) esta implicito con su representacion en el Dresde, en su
advocacion de Venus en el este, como lucero de la mafiana. El texto de la escena
dice: La Gran Estrella Kaktunal se manifesto en el este, el extranjero es su victima
flechada, son las nuevas de K"uh, su anuncio son sefiores puestos en orden, es la
fama de Ahan (Velasquez, 2016:71).

Kaktunal flecha con sus rayos en forma de saetas a un personaje antropomorfo, de
apariencia joven, este sujeto yace sobre el piso recostado sobre su brazo derecho,
lleva los pies al aire, sobre el pecho se distingue un escudo con un dardo entrante
ensartado, esta ataviado con un tocado ricamente elaborado, orejeras, tobilleras y
sartal, al igual que las anteriores cuatro victimas del flechador Venus, se muestra
derribado pero no muerto pues se le pintd con los ojos abiertos y se le ve una virgula
simulando una lagrima que cae de su ojo izquierdo, en el texto que acomparia a la
imagen, se lee tz'ul extranjero (Vail y Hernandez, 2011), por su parte Olivier
(2015:91) supone que es una deidad relacionada con el agua. Ante la complejidad
gue presenta la identificacion de esta deidad nos concretaremos con sefialar que

es otra victima del lucero, un guerrero extranjero proveniente del oeste. El texto de

79 0 bien, seglin Gabriel Espinosa (comunicacion personal, 2019) son deidades mayas que se identifican con
ciertas deidades nahuas.
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la vifieta expresa: Durante diez lunas, diez veintenas, su anuncio es riqueza es la
fama de la cuerda blanca, es la nueva de los extranjeros del oeste (Velasquez,
2016:71).

Fig. 23. Lamina 50 en las Tablas de Venus del Dresde.

Imagen tomada de http://www.famsi.org/mayawriting/

codices/pdf/5 dresden fors schele pp46-59.pdf
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Apartado I,

Céodices del grupo

Borgia




Siguiendo con los rituales por flechamiento, ahora se revisara el discurso inmerso
en tres codices del denominado grupo Borgia, en donde se encuentran
flechamientos inmersos en ciclos venusinos. Tales ciclos muestran las fechas del
Tonalpohualli en las que empieza cada periodo sinddico (584 dias) divididos en
cinco secciones con cinco flechadores venusinos al igual que se presenta en el

Dresde.

Almanaques de Venus en Borgia 53-54, Vaticano — B 80 -84 y
Cospi 9 - 11.

Los cdodices que ocupan esta seccién son: el Borgia, el Vaticano — B y el Cospi,
dado que son los que contienen laminas que despliegan las Tablas de Venus. En
los tres codices Tlahuizcalpantecuhtli advocacion guerrera de Quetzalcoatl, aparece
flechando a deidades, criaturas y simbolos (Galindo, 1994: s/p). Como es sabido la
importancia con la que este astro era tenida en la época prehispanica era tal, que
los mesoamericanos idearon que las ascensiones al poder o el inicio de una batalla
coincidieran con algiin momento significativo del ciclo de Venus (Justenson, 1989 y
Galindo, 1994). Las escenas del grupo Borgia que refieren a Venus flechador se
encuentra en las paginas 53 y 54 del Cddice Borgia, en las laminas, en las fojas 80

a 84 del Vaticano- b y en las fojas 9, 10 y 11 del Cospi.
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Fig. 24. Laminas 53 y 54 del Cdédice Borgia. Imagen tomada de http://ceicum.org/ceicum/wp-
content/uploads/2018/09/Ofelia-Ma%CC%81rquez_k1.pdf.

De acuerdo con Boone®® (2016: 247 — 250) los almanaques de Venus, llamado
Citlalpol —estrella matutina— y Huey Citlain —gran estrella— en nahuatl, estan en
los 3 cddices que los contienen del grupo Borgia registrando 65 ciclos sinédicos del
planeta, agrupados en cinco registros que la autora denomina celdas, y que yo he
llamado en este trabajo vifietas. Esos 65 ciclos venusinos son 104 afios solares y
146 afos rituales, lo que permite las vifietas en conjunto conformen un almanaque
gue expresan Unicamente el prondstico para la primera aparicion de Venus tras sus
ocho dias de invisibilidad segun el dia en que cae siguiendo el calendario ritual.

Comenzamos con las paginas 53 y 548! del Borgia que refieren a Venus flechador,
gue estan divididas en cuartos dentro de la lamina, en la 53 hay una sola escena de
flechamiento, ubicada en el cuarto inferior izquierdo (Diaz, 2014:93). La primera
escena analizada del cédice Borgia comienza su lectura con las fechas calendaricas

correspondientes al signo de los afios lagarto, seguida de los signos de los afios:

8 Boone hace tal afirmacion partiendo de la propuesta de Seler, misma que es cuidadosamente
cuestionada por Diaz Alvarez (2014).

81 Este orden de lectura empieza por el registro inferior en la derecha y contintia hacia la izquierda
para subir al registro superior donde se contindia de izquierda a derecha.
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serpiente, agua, cafia y movimiento, siguiendo el orden propuesto por Anders,
Jansen y Reyes (1993) y retomado por Diaz (2014: 94).

Se aprecia en las cinco escenas a un flechador distinto ataviado como una deidad
0 bien son cinco deidades diferentes flechando, en todas es posible identificar el
arma que se porta, la cual es una lanza, con la que se esta hiriendo el pie de otro
personaje y en el dltimo registro lo flechado es un objeto (Diaz, 2014). Se sabe que
el flechador es Venus gracias a los atributos iconogréficos con los que se le
representa, entre ellos estan: maquillaje corporal a rayas en blanco y rojo siendo asi
un tlahuahuantli —rayado®— en los registros uno, cuatro y cinco, en los cinco
registros los brazos llevan una decoracion de cielo estrellado, pues son negros con
plumones blancos, cicitlallo, otro atributo es la corona de plumas negras con puntas
blancas que llevan los cinco personajes de esta seccion y el lanzadardos®®, aunque
esta arma aparece también con otras deidades (Seler, 1963: Vol.ll. 115). Los cinco
flechadores llevan cabellera rubia, tres personajes son antropomorfos y portan
mascaras de animales; un ave, un perro y una liebre, los otros dos flechadores
llevan el rostro descarnado (Diaz, 2014).

El primer cuadrante expresado en el extremo inferior izquierdo de la lamina 43 del
Cadice Borgia, siguiendo el orden propuesto por Anders, Jansen y Reyes (1993) y
retomado por Diaz (2014), comienza su lectura con las fechas calendaricas
correspondientes al dia cipactli—lagarto —, seguida de los dias coatl —serpiente —
en el segundo cuadrante, los dias atl —agua— en el tercer cuadrante, en el cuarto
cuadrante los dias acatl —cafia— y finalmente los dias ollin —movimiento—.

En el primer cuadrante ademas de que se muestran los dias cipactli, aparecen los
glifos de los dias: ehecatl —viento—, calli —casa— y cuetzpalin —lagartija—. La
victima es una mujer a quien se le identifican por el busto visible en el dorso
descubierto de su cuerpo color café, las ufias de sus pies y manos son blancas,
lleva una corona con cuentas de circulos concéntricos en blanco con centro rojo, la
deidad lleva el cabello negro largo y tiene los ojos cerrados; se encuentra dentro

del agua. El agua es representada en un tono verdoso y con volutas arriba en color

82 Consultado en http://www.sup-infor.com/dico/Mh_01/ETAT _THE.HTM
83 Seler afadi6 otros atributos como pintura facial negra o antifaz negro con circulos blancos y dos
tipos de pectorales, que no estan presentes dentro de la seccion estudiada.
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blanco que expresan que es agua salada®, lo que para Seler (1963: Vol. II. 185)
expresa claramente que se trata de Chalchiutlicue pues la corriente de agua es el
atributo iconogréfico con el que se le representa a la deidad en los cédices del
Altiplano. La diosa muestra el cuerpo de frente pero su rostro esta de perfil y lleva
en la mejilla derecha dos lineas rojas. Debajo de los pies de la deidad hay un
caracol, enfrente del caracol una tortuga reconocible por su caparazon, lleva los
ojos abiertos pero con cejas de muerte 8. De acuerdo con Historia General de las
Cosas de Nueva Espafa (Sahagun, 2016: 33 - 34) Chalchiuhtlicue era representada
como una mujer, era una diosa hermana de los tlaloque, se le veneraba como la
patrona de mares y rios, en su aspecto destructor podia ahogar personas y hundir
barcos mediante el envio de torbellinos y tempestades. Se le ataviaba con
maquillaje facial en color amarillo, le colgaban un collar de piedras preciosas con
una medalla de oro y llevaba orejeras de turquesas, y la diosa era coronada con un

adorno de papel tefiido de azul claro.

Fig.25. Extremo inferior izquierdo de la lamina 53 del Cédice Borgia.

Imagen tomada de https://archive.org/details/CodiceBorgiaDigitalFacsimile/page/n53

El flechador Tlahuizcalpantecutli, o bien el especialista religioso ataviado como
dicha deidad, es identificado por los atributos iconograficos previamente

mencionados, lleva una mascara de rostro descarnado de tono oscuro con un

8 Dato iconogréfico aportado por Sergio SAnchez Vasquez (Comunicacion personal 2017).
85 Rasgo distintivo de Mictlantecutli consultado en http://diariomnipresente.com/el-panteon-mexica-
xii-mictlantecuhtli-parte-primera/
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quincunce®® que se conforma con los circulos blancos sobre la frente, la mejilla, el
menton y la nariz (Spranz, 1993:247), su cabellera es amarilla, tiene orejeras
representadas con tres circulos concéntricos en blanco, amarillo y un tono verdoso,
un collar pectoral muy elaborado y el tocado de plumas (Cfr. Spranz, 1993: 252 -
255). Venus flechador dirige con la mano izquierda una saeta muy larga amarilla
con punta roja a los pies de la diosa, provocando asi un gran brote de sangre
expresado con lineas rojas con circulos amarillos en los extremos superiores, en la
mano derecha el dios sostiene un juego de armas de flechas y escudo, el ataque
mata a la diosa pues tiene los ojos cerrados pero también hiere al caracol y la
tortuga.

En el segundo cuadrante pertenece a los afios céatl —serpiente —y se observan en
la vifieta los glifos calendaricos: miquiztli — muerte—, mazatl —venado— y tochtli

—conejo—.

Fig 26. Extremo inferior derecho de la lamina 54 del Cédice Borgia.

Imagen tomada de https://archive.org/details/CodiceBorgiaDigitalFacsimile/page/n54

Ahi observamos como victima al Tezcatlipoca negro, Yayauhqui reconocible por la
pintura facial compuesta por tres franjas negras horizontales ixtlan tlaanticac, y su
jeroglifo que es el espejo que arde y humea tezca-tlepoca, colocado en su cabeza
0 €en su pie, su pie cortado o arrancado remplazado por un espejo (Anders et al,

1993:112) aunque en esta escena se le representa con sus dos pies, con sus

8 Simbolo que representa la vision mesoamericana del mundo, Doris Heyden sugirié que el
quincunce era la representacion del movimiento del sol a través de la eliptica terrestre. También se
vincula, sobre todo en su en su variante de cruz como un signo de Quetzalcdatl y su transfiguracion
de planeta Venus (Sejourné, 1957: 103), tal y como lo apreciamos en este codice.

138


https://archive.org/details/CodiceBorgiaDigitalFacsimile/page/n54

cabello al cepillo como aparece en otra paginas del mismo cdodice, en esta imagen
Su cuerpo es negro y esta ataviado con collar de cascabeles y con orejeras de
pendiente cuadrado (Olivier, 2018:102).

La deidad tiene las piernas en la misma posicion que la victima femenina pero en
lugar de estar en el agua, esta sobre una representacion del monte, que alude a
una manifestacién de Tezcatlipoca como Tepeyollotl —corazén del monte—, del
monte brota un torrente de agua sucia, o que se indica por los elementos amarillos
que tiene el agua, detras de la cabeza de la deidad, nacen dos emanaciones; una
fria en color grisceo y otra caliente en amarillo, que Seler (1963, Vol. II: 121)
identifica como representacion de un arbol.

El flechador por su parte lleva mascara de ave rapaz posiblemente un aguila, porta
las mismas armas que en el cuadrante anterior y porta el mismo tocado y collar
pectoral previamente descrito.

En el tercer cuadrante la escena se ubica en los dias de los afios atl —agua— y
dentro de la vifieta aparecen los glifos: itzcuinctli —perro, ozomahtli —mono— vy
malinaili —hierba— EIl flechado es el Sefor del maiz, Cintéotl, que muestra su
cuerpo amarillo desnudo, al igual que las dos abatidos anteriores, se le reconoce
por tener aspecto jovial, llevar una mazorca o planta de maiz en su cabeza como
adorno en la nuca o bien como tocado, la elaborada nariguera en forma de placa
semicircular que se muestra en esta imagen es uno de sus distintivos (Cfr. Spranz,
1993: 58 — 78). Cintéotl estd muerto, se sabe por sus ojos cerrados y por la raya
delgada que sale de la altura de su pene en color blanco con manchas rojas, por lo
gue la deidad es expresada enferma y atacada por que ese liquido que sale del
pene es devorado por un gusano en el sembradio. El dios esta sobre una
representacion de una banda terrestre (Escalante, 2010: 52) que muestra dos
complejas criaturas con manchas de mictlantecutli, que Seler (1963, Vol. Il: 122)
identifica como gusanos que devoran las mazorcas, y que devoran fluido que sale
del dios que yace muerto, esto lleva a Sergio Sanchez (2017)% a interpretar que
hay putrefaccion en la milpa, pues las plagas atacan el cultivo, todo ello bajo la

influencia del flechador.

8 Comunicacion en seminario doctoral Analisis iconografico-semiético de cédices del grupo Borgia.
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Fig. 27. Extremo inferior izquierdo de la lamina 54 del Cédice Borgia.

Imagen tomada de https://archive.org/details/CodiceBorgiaDigitalFacsimile/page/n54

El flechador con las mismas armas y los atavios que los flechadores anteriores, lleva
el cuerpo en color rojo y una mascara de perro y su mortal dardo se clava en el pie
de Cinteotl causandole un brote de sangre.

El cuarto cuadrante se enmarca en los dias acatl —cafia— y dentro de la vifieta se
muestran los dias: ocelotl —jaguar—, cuauhtli —aguila— y cozcacuauhtli —

tzopilote—.

e
s0® .
Fig. 28. Extremo superior izquierdo de la Idmina 54 del Cédice Borgia.
Imagen tomada de https://archive.org/details/CodiceBorgiaDigitalFacsimile/page/n54

La victima es un trono de madera tallada en color rojo con piedras verdes

incrustadas, cubierto con piel de jaguar, enfrente del trono hay dos vasijas
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fracturadas por la mitad de las que se desprenden emanaciones oscuras, encima
del trono esté sentado un varon de la élite, su rango se expresa en la nariguera que
porta compuesta de punzones de hueso, la guirnalda de hierba que corona su
cabeza con un disco de oro al centro, sus las largas orejeras y el collar pectoral (Cfr.
Seler, 1963, Vol. II: 122).

El dardo no se dirige al vardn sino al trono y el varén de la elite es un componente
de lo herido, asi que ataque es al poder, al orden dinastico y su flechador tiene el
cuerpo maquillado de amarillo a rayas, con todos los elementos bélicos y de poder
que ya se mencionaron en los tres casos anteriores, pero con una mascara de
conejo y sosteniendo el lanzadardos en la mano derecha.

El dltimo cuadrante pertenece a los dias ollin —movimiento—, en la vifieta estan los
glifos de los dias tecpatl —pedernal—, atl —agua— y xochitl —flor—. En este
registro se muestra como flechado a un juego de armas, compuesto de un chimalli
—escudo— Y flechas, que Seler (1963, Vol. Il: 123) identifica cémo el simbolo de
los guerreros, el juego de armas es representado dentro de un rectangulo amarillo
gue simboliza hierba quemada, en la hierba se encuentran plumones y una
serpiente cercenada, es decir tal parece que la saeta de Tlahuizcalpantecutli quema
la hierba, sobre la hierba quemada hay una cabeza de aguila con un tocado de 6

plumas con punta de pedernal.

Fig. 29. Extremo superior derecho de la lamina 54 del Cdodice Borgia.
Imagen tomada de https://archive.org/details/CodiceBorgiaDigitalFacsimile/page/n54
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El flechador lleva el emblemético maquillaje corporal de Venus, mismo atavio que
los flechadores anteriores e igualmente armado pero como mascara lleva un craneo
con ojos y cejas de Mictlanteculti.

Los cinco registros previamente analizados someramente son analogos a los de las
laminas 80 a 84 del Cddice Vaticano B y a los de las paginas 9 -11 del Cospi.
Nowotny (1961) Seler (1963) y Anders et al (1994), sefialan el paralelo entre el
contenido estos tres codices y el Dresde, asi que ahora corresponde hacer la
descripcién de estos dos cdédices, siguiendo la similitud con lo expresado en el
Borgia se explicaran alternamente los cuadrantes en los dos manuscritos.

En el Vaticano — B al igual que el precitado Borgia y el Cospi exponen al planeta
Venus en su aparicion como estrella de la mafiana, como Tlahuizcalpantecutli
manifestandose en cinco ocasiones asociadas a cuatro dias calendaricos que son
mostrados en la escuadra de dias y en los tres glifos que se encuentran dentro de
la vifieta de la imagen, a excepcidon del Cospi que incluye los cuatro dias en la
columna calendéarica. El Vaticano — B sigue exactamente la misma secuencia
caléndarica que el Borgia, con los cuadrantes en los dias cipactli, coatl, atl, acatl y
ollin. El flechador Tlahuizcalpantecutli es representado con las rayas rojas y blancas
gue desde el muslo componen el maquillaje corporal de rodilla a tobillo y de codos
a mufiecas el resto del cuerpo es negro y el rostro esta maquillado en gris, con los
cinco puntos blancos en el rostro que forman el quincunce, su cabellera es amarilla
con lineas rojas y sobre ella, lleva el yelmo de plumas negras con puntas blancas,
orejeras blancas con el centro rojo, nariguera lineal blanca y armado con flechas y
lanzadardos (Cfr. Seler, 1963, Vol. Il: 117 ), que en este caso aparece siempre en
la mano izquierda, lo que se asemeja a la representaciéon del astro en actitud
beligerante del codice Dresde y que difiere del Borgia, donde se porta en la mano

izquierda o derecha.
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Fig. 30. Laminas 80 - 84 en el Vaticano — B. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus3773/img_page80.html. Se lee y enumera
de derecha a izquierda.

El Cospi presenta a Tlahizcalpantecutli con la cara de forma esquelética en cinco
colores distintos en sintonia con el color de su cuerpo no esquelético, expresando
asi los cinco rumbos del cosmos a los que se asocia, en todos los casos el flechador
tiene la cabellera rubia y esta ataviado con un penacho de plumas negras con punta
blanca, con el mismo collar-pectoral que en el Borgia, armado con sus tradicionales
flechas y su lanzadardos, que se muestra siempre sostenido en la mano derecha,
una diferencia notables con los cédices anteriores, un peculiar elemento es que en
cuatro de los registros de esta seccion el brazo derecho lleva maquillaje negro con
plumones blancos, que Seler (1963, Vol. II: 115 ) denomina cicitlallo —cielo
estrellado—.

De la misma manera que en el Borgia y en el Vaticano — B, el Cospi divide los
ataques de Venus en cinco cuadrantes pero no divide en vifietas uno de otro ataque,
pero se distingue que se cambia de cuadrante por el numeral uno, que aparece en
los glifos cipactli, céatl, atl, acatl y ollin de la columna ubicada en el lado izquierdo
de las tres paginas que componen la seccion (Seler, 1963, Vol. Il: 114; Anders et al,
1994: 239- 240). Se cree que en el Cospi, Vaticano — B y Borgia se esté retratando
la conducta de Venus cuando su orto heliaco cae en los dias: lagarto, serpiente,

agua, cafia y movimiento.
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Fig. 31. Laminas 9 — 11 en el Cospi, en el orden de lectura de izquierda a derecha, primero de
abajo a arriba, luego de arriba para abajo y de abajo para arriba. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/img_page09.html

El primer cuadrante del Vaticano — B pertenece a los afios cipactli —lagarto—,
dentro de la vifieta estan los glifos de los dias; ehecatl, calli y cuetzpalin. En ella el
flechado es Cintéotl, dios del maiz, reconocible por las mazorcas que carga atras
de su cabeza y que coronan las emanaciones amarillas que se desprenden de su
frente. En el Cospi los dias del afio cipactli también conforman el primer cuadrante
y los dias que se muestran en la columna calendarica son: ehecatl, calli y cuetzpalin
y la victima es de igual manera el dios del maiz, pero en el Vaticano — B la flecha
se dirige al dorso izquierdo y en el Cospi el fulminante flechazo atraviesa el corazén
de la deidad verde de rostro amarillo.
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Fig. 33. Cospi ldmina 9 registro inferior. Imagen
tomada de

Fig. 32. Vaticano — B ldmina 80. Imagen

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/img_page0
tomada de

9.html

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus 37
73/img_page80.html
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En los dias coatl, en el Vaticano — B se muestra el segundo cuadrante que dentro
de la vifieta muestra los glifos de los dias miquiztli, mazatl y tochtli, asi mismo en el
segundo cuadrante del Cospi, que corresponde a los dias coatl, se muestran los
glifos de los mismos dias pero dentro de la columna calendarica, en ambos cédices
la victima flechada es la diosa Chalchiuhtlicue, quien aparece con su nariguera en
ambas representaciones®, en el Vaticano — B su atavio cubre tronco del cuerpo
con un quechquémitl en blanco y rojo y con un cueitl (lienzo que sirve de falda) en
color blanco con adornos rojos, cubre la parte inferior de éste mientras en el Cospi
la diosa aparece desnuda con el tronco en color carne y mostrando los senos, las
extremidades tienen un maquillaje corporal verde grisaseo y en el Vaticano — B el

cuerpo de la diosa esta rayado en blanco y naranja, semejante al de su flechador.

El tercer cuadrante en ambos codices pertenece a los afios que comienza con el
dia atl, en el Vaticano — B se encuentran en la pagina 82 y en el Cospi en el registro
superior de la lamina 10, los dias que se muestran en la vifieta son: itzcuintli,
ozomabhtli y malinalli, que corresponden a los ubicados en la columna calendarica
del Cospi. La victima alanceada es una montafia o cerro (Escalante, 2010: 77) que
representa el altépetl (Seler, 1963, Vol. II: 118-119; Anders et al, 1993: 335).cu
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paa™ Fig. 35. Cospi lamina 9 registro superior.
f:\ \ Imagen tomada de

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospil/i
Fig. 34. Vaticano — B l&mina 81. Imagen tomada de  mg_page09.html

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus3773/img_pa

ge81l.html

88 | a nariguera es distinta pero ambas corresponden a las 10 variaciones que Spranz (1993: 37) ofrece como
narigueras que porta la diosa en los cédices.
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En el Vaticano — B se observa que Tlahuizcalpantecutli fleché en la cuspide al cerro
sobre el cual posa un aguila (Boone, 2016:104), que en los codices del grupo Borgia
representa a valientes guerreros, como lo es en esta imagen, de la parte inferior del
cerro se derrama agua preciosa, por lo que el ataque es tanto a la comunidad y al
poder que componen un sefiorio y que es defendido por guerreros (Cfr. Anders et
al, 1993: 335).

Fig. 37. Cospi lamina 10 registro superior. Imagen

tomada de
Flg. 36. Vaticano — B lamina 82. Imagen http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/img_pagel
tomada de 0 htm!

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus 37

73/img_page82.html

En el Cospi el flechador de cabeza descarnada es amarillo y flecha justo en el
corazon del monte, de tal manera que el musculo cardiaco es atravesado por el
mortal dardo haciendo que expulse sangre y un fluido amarillo con lineas que son
rematadas con plumones, posiblemente se trate de un rio, este cerro tiene la
peculiaridad de tener la cima doblada y cubierta con escamas blancas como si
estuviera nevado, también se ve el torrente de agua que sale por debajo de la
montafia. Sobre la montafia sale la representacién de un arbol en café claro con
flores rojas y amarillas, Seler (1963, Vol. II: 124) propone que dicha representacion
esta simbolizando al aguila, que a su vez representa guerreros, por lo que el atague
es paralelo al flechamiento del Vaticano — B.

En el cuarto cuadrante, se empieza con los dias de los afios acatl en ambos codices
los dias que se muestran en la vifieta del Vaticano — B son: ocelotl, cuahtli y
cozcacuahtli, que son mostrados en la columna calendarica del Cospi. El alanceado
es ahora el trono que en el Vaticano — B esta cubierto por piel de jaguar y encima

un petate y su base es lo que Escalante (2010:58) denomina escalonada, de tal
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forma que al mostrar el binomio petate-trono se expresa que se esta atacando a la
elite en turno, de hecho el gobernante es representado arriba del trono flechado,
esta sentado sobre una piel de jaguar y de su boca sale la virgula del habla (Cfr.
Seler, 1963, Vol. II: 122).

En el Cospi el trono esta sobre unas fauces que representan la superficie de la tierra,
es herido en medio, en donde en lugar del musculo cardiaco se muestra un disco
solar sobre el cual esta descendiendo un colibri, del disco brota sangre con collares
de piedras preciosas, por lo que se entiende que se esta hiriendo al trono del dios,
gue es representado por el gobernante.
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Fig. 39. Cospi ldmina 10 registro inferior. Imagen
Fig. 38. Vaticano — B lamina 83. Imagen tomada de
tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus37

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/img_pagel
0.html

73/img_page83.html

El dltimo cuadrante que corresponde al registro cinco en estos dos codices
pertenece a los afios ollin, la ldmina 84 del Vaticano - B despliega en la vifieta los
glifos de tecpatl, atl y xochitl que también se muestran en la columna calendarica
del Cospi. La victima es un felino amarillo con motas negras, forma en la que se
representa al jaguar (Escalante, 2010:52), en el Cospi las motas son rectangulares,
en ambas escenas el jaguar muestra sus colmillos; cuando el jaguar es
representado en un templo expresa los augurios de los dias movimiento, en estas
dos imagenes no se ve el templo pero el momento calendarico refiere precisamente

a los dias movimiento.
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Fig. 41. Cospi lamina 11 registro inferior.
Imagen tomada de

Fig_ 40. Vaticano — B lAmina 84. Imagen tomada  http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/img_pa
de gell.html

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus3773/img_page
84.html

Este felino, al igual que el aguila, puede representar a guerreros sacrificados o bien
a guerreros cautivos, esto es identificable cuando aparecen con pantli — banderas
sacrificiales — o bien cuando son heridos, con instrumentos sacrificiales (Boone,
2016:104), tal y como lo presentan estos almanaques, la diferencia entre los dos
codices, es que mientras el jaguar del Vaticano - B es herido en el dorso izquierdo
por el dardo de Venus, el mamifero es alanceado en el corazon en el Cospi, ademas
de que en el Cospi se le representa sobre una representacion de chinampas
flotando en el agua (Anders et al, 1994: 255), de tal manera que tanto Seler (1963)
Anders et al (1994) y Boone (2016) sefialan que las victimas de Venus en los dias
movimiento son valientes guerreros cautivos, pues asi lo expresa el prondstico,

razon por la cual, implica un ataque a lo que protege al estado.
Laud 17 - 22

En la seccion del codice Laud 17- 22, segun la serie propuesta por Anders y Jansen,
(1994: 245) y utilizada por Boone (2016: 272- 273); se muestra una cardiectomia
asi como el flechamiento de ciertos personajes, por ello nos servimos de esta
seccion para transitar del flechamiento a la extraccion del corazén en el grupo
Borgia. La cardiectomia es expresada en la ldmina 17 banda a del Laud, cuya
consulta de la informacion resulté un desafio, ya que no existe una variedad de

estudios exhaustivos de este codice, a diferencia de los otros consultados, pero se
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sabe que la tematica general de este manuscrito es la “muerte” sin embargo también

incluye augurios sobre la vida (Anders, Jansen y Reyes, 1994:11).

En la seccion abordada no hay una linea roja que divida las paginas en dos
registros, sin embargo las imagenes si estan distribuidas en dos planos, arriba y
abajo, la lectura es de derecha a izquierda comenzando con el plano superior y
continuando con el inferior de tal manera que la serie comienza con un varén con
maquillaje corporal rojo que sujeta instrumentos de autosacrificio. Para Anders et al.
(1994: 248) se trata del dios Xiuhtecuhtli, quien esté localizado debajo de una banda
celeste y termina en L22b con la ofrenda de caucho en una cueva simbolizada con
las fauces abiertas del monstruo de la tierra. Esta seccion es denominada por
Anders, Jansen y Reyes (1994: 17) “la gran marcha”, en ella aparecen 22
personajes en su mayoria caminantes. Para Boone (2016: 273) entre los personajes
hay tanto deidades como seres humanos, que en su mayoria caminan hacia la
izquierda. Esta autora cataloga la seccion dentro del contenido que ella llama
“protocolos de los rituales”, que contienen descripciones de las ofrendas y/o
penitencias que eran esenciales en ciertos rituales; son como recetas en las que se
especifica el orden en que se deben ofrendar ciertos elementos, por ello Boone los
llama protocolos. Son la declaracion oficial de un procedimiento, pero en estos
protocolos de los ritos no se especifican todos los elementos quiza unicamente los
mas importantes. Secciones como esta también aparecen en el Cospi y Fejérvary -
Mayer, los del Laud enfatizan las actividades que deben de realizarse en el ritual
e incluye ofrendas contadas (Cfr. Boone 2016: 255-273).
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Fig. 42. “La gran marcha” seccion del Laud 17 - 22. Iméagenes tomadas de

http://www.famsi.org/spanish/research/pohl/jpcodices/laud/index.html

Las deidades y personajes son las siguientes: Xihuhtecuhtli portando elementos de
autosacrificio, quien era entre los mexicas el Sefor del afio, la deidad anciana del

fuego, el patrono del hogar y el dador de calor, al cual le veneraban en la veintena
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de lIzcalli, los atributos que identifican a la deidad con una barba tefiida con resina
negra, un tocado de colores distintos y plumas verdes entre otros (Cfr. Sahagun,
2016: 37 -38) tal vez el tocado es el atributo del que Anders et al (1994: 248) se
sirven para identificar al personaje como Xihuhtecuhtli. EI primer peregrino es
seguido por un sacerdote con tocado de plumén y maquillaje facial en blanco y con
el cuerpo en negro® con una linea amarilla que atraviesa su frente, con el cuerpo
en oscuro y con una tunica arriba de la rodilla (lo que indica que no es de los
estamentos mas altos), él esta realizando una cardiectomia con un cuchillo de
pedernal en la mano izquierda, la victima en color amarillo es una persona, pues en
el grupo Borgia los inmolados por extraccion del corazén siempre son personas, de
guienes no se sabe la identidad pero aparecen en contextos sacrificiales mostrando
el cuerpo casi desnudo o bien con el maquillaje corporal propio de las victimas
sacrificiales, en sus representaciones no se expresa sentimientos ni emociones (Cfr.
Boone, 2016: 98 -1001), la victima lleva el pelo erizo y tiene los ojos cerrados, sus
facciones son suaves y muy joviales aun porta orejeras y un maxtlatl con el que
cubre sus genitales, esta extendido sobre una piedra de sacrificio con el torax
expuesto y abierto, del cual brota un chorro de sangre, representado en torrentes

rojos.

Fig. 43. Cddice Laud 17 a. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud08.html

El siguiente caminante se trata posiblemente de otro ser humano desempefando el

rol de cargador, que de acuerdo con Anders et al. (1994: 249) lleva a cuestas una

8 El color negro es un atributo del sacerdote primordial Quetzalcéatl (Boone, 2016:87),por ello el
color permite saber que se trata de un sacerdote y yo afadiria de un humano no de un ser
anecumeénico.
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carga noble, pero el mercader lleva un riesgo pues el baston del abanico que sujeta
es una serpiente. El siguiente personaje es negro con cabellera rubia y porta con
orejeras redondas blancas con un collar pectoral verde con amarillo, mismo con el
gue se muestra a Xihuhtecuhtli, en esta seccién y que Spranz (1993: 373) sefiala
como uno de los atributos del dios del fuego. Considero que el individuo esta siendo
atacado por una flecha que se dirige a su pierna izquierda y existe un peligro de
morir, que es expresado con su pie derecho que se coloca en las fauces del

monstruo de la tierra, es decir en la entrada al inframundo.

Fig. 44. Codice Laud 18 a. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud07.html

Le sigue un hombre con maquillaje de Tezcatlipoca y tocado de nudos —simbolo de
sacrificio-, que se estrangula con la soga de la penitencia, indicador de
autosacrificio, delante de él va un mercader de cabello largo y negro con colorido
tocado y portando pectoral y orejeras, en la mano derecha sujeta el instrumento de
hueso para autosangrado y un bastén en la izquierda con una serpiente que se

enrolla, lo que simboliza un viaje no exitoso (Anders et al. 1994: 249).

Fig. 45. Cddice Laud 19 a. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud06.html

En el registro L20a, hay un hombre de cabellera larga y negra con orejeras blancas
en forma de tira y pectoral verde con cuentas amarillas, él es alanceado en el brazo,

en el ojo y en el corazon, de las tres heridas brotan chorros de sangre, quiza esta
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siendo inmolado por flechamiento. A continuacién, un mercader barbado lleva una
carga con una serpiente en el bulto y su baculo es curvo y tiene una cabeza de un

quetzal®®.

Fig. 46. Cddice Laud 20 a. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud06.html

En la siguiente lamina se ve a una mujer de larga cabellera perteneciente a la
nobleza, o que se expresa en sus orejeras de jade, se encuentra sentada en un
templo derribado y flechado, lo que implica el haber sido conquistado. Le sigue otro
mercader con maquillaje corporal negro y pintura facial blanca con rojo, con la mano
derecha sujeta firmemente el baculo y con la derecha sostiene la carga de flores
gue lleva a cuestas. El registro “a” termina con un hombre de cabello largo y negro
con diadema blanca y plumén con plumas de quetzal, que extiende las manos hacia
arriba asaeteado en el ojo por una flecha.
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Fig. 47. Cddice Laud 22 a. Imagen tomada de  Fig. 48. Cddice Laud 21 a. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud03.html http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud04.html

90 E| quetzal cuando aparece en objetos, es un ornamento que utilizaban los guerreros tanto en danzas como
en batallas (Seler, 2004: 141)
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Anders et al (1994: 251) proponen que en el registro “b” se expresan los temores
ante catastrofes e influencias negativas divinas, mientras que en el registro “a” se
encuentran los temores a los que se enfrentan los andantes en el camino. El registro
inferior comienza con un hombre con maquillaje facial negro deTezcatlipoca®,
creando el fuego nuevo, sobre el cuerpo de una serpiente. Le sigue un individuo
gue con pintura roja, cabellera larga negra collar pectoral como el de Xihuhtecuhtli,
sujetando con ambas manos una bandera de papel, indicando asi que sera

posiblemente sacrificado.

Fig. 49. Cadice Laud 17 b. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud08.html

En L18b hay un sacerdote de cabello largo y negro con atributos de Tezcatlipoca y
del Sol, que porta objetos de autosacrificio en los brazos abiertos. Le sigue
Mictlantecutli, deidad a quien facilmente se le reconoce por el rostro descarnado y
el cuerpo esquelético mostrando la columna vertebral, en esta escena se distinguen
las manchas amarillas en el craneo, con las que comunmente se les representa a
las deidades de la muerte y el cuchillo de pedernal sobre las fosas nasales (Spranz,
1993: 262-273). Es extrafio que la deidad aparece con el cabello rubio y lacio en
lugar del cabello crespo y negro que le caracteriza, esta sujetando un cuchillo de
pedernal con mango en cada mano, levantando el brazo izquierdo en forma

desafiante, enfrente de él hay un torrente de sangre.

91 Anders et al (1994: 251) sugieren que el individuo es Tezcatlipoca sin embargo sélo presenta el maquillaje
facial de esta deidad y no lleva el espejo que caracteriza a este numen.
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Fig. 50. Cddice Laud 18 b. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud07.html

Le sigue un varén en color café, color con él que normalmente se representa a los
hombres en los cédices Borgia (Escalante, 2010), ataviado con orejeras de jade ,
representadas con circulos verdes, collar pectoral como el de Xihuhtecuhtli vy
diadema blanca con adorno de plumas, esta sujetando un estandarte, Anders et al
(1993) proponen se trata de un gobernante que sera sacrificado, en lo personal no
veo los elementos iconograficos que indiquen tal situacion. A continuacion esta
Ehecatl, con su emblematica mascara en forma de pato o también llamada mascara
bucal en forma de pico de ave, Ehecatl es una advocacion mas de Quetzalcoatl,
como deidad del viento, asociando el viento al aliento vital, de tal forma que es el
dios que encarna el principio de la vida (Spranz, 1993:140 -141), en esta ocasion

porta con las tipicas armas de Tlahuizcalpantecutli.

Fig. 51. Cddice Laud 19 b. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud07.html

Un aspecto femenino de la muerte devora a un individuo, el atavio con cueitl —falda

— nos expresa que se trata de una deidad femenina, en este registro el esqueleto
de la deidad lleva las motas rojas con las que suele aparecer, en su oscura cabellera
lleva estrellas, representadas como globos oculares en rojo y blanco (Spranz, 1993:

263-265), la escena alude a la muerte del varon. El siguiente personaje, que se
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dirige en direccion contraria a los demds es un tecolote con una serpiente en el pico,

se sefala el dia 3 malinalli.

Fig. 52. Cddice Laud 20 b. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud05.html

La penultima escena muestra a Tlaloc, inconfundible por los atributos iconograficos

e anteojeras enormes, formadas por arillos verdes alrededor de los ojos, la voluta
verde en el labio superior y los colmillos largos y afilados (Spranz, 1993: 223-228).
Segun Sahagun (2016: 30) Tlaloc es el sefior de las lluvias, controlaba el granizo,
los rayos y los relampagos, los instrumentos de su hacer que le acompafian son el
hacha y serpiente, este ofidio en sus manos representa el rayo que el controla, al
igual que el liquido fertilizante con el que fecunda la tierra, simbolizando el ataque
con sus rayos (Olivier, 2009: 40-43). A la deidad del agua le sigue la ofrenda de hule

realizada por un sacerdote con el mismo maquillaje facial del sacrificador de la 17a.

-

Fig. 53. Cddice Laud 21 b. Imagen tomada

dehttp://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud04.html|

La seccion cierra la seccion con un sacerdote ataviado con una rica indumentaria
gue se adereza con orejeras de jade, tocado muy elaborado de plumas y plumones,
y de su cuello pende una bolsa ceremonial en la que seguramente carga copal

(Gutiérrez, 1983:17). El especialista religioso ofrece una dadiva de hule en forma de
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bola en la entrada del inframundo, representado con las fauces del monstruo de la
tierra. En el borde izquierdo de la seccion hay cuatro fechas calendaricas, que
Boone (2016: 273) comienza leyendo por la de abajo, estas son: 9 acatl, 8 acatl, 5
xochitl y 2 acatl, junto a cada fecha hay manojos contados de varas de ocote en las
siguientes cantidades: 26, 16,15 y 26, estas cantidades y especificaciones de
producto hacen que a estas secciones también se les conozca como las ofrendas
contadas. Infortunadamente adn no se sabe cudl es el propdésito de estas ofrendas
ni el fin del ritual, lo que si es claro es que en el corpus de ofrendas de esta seccidn
se requiere al menos de dos flechamientos y de una cardiectomia, todas ellas

plasmadas en el registro “a” de esta seccién.
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Fig. 54. Cdodice Laud 22 b. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud03.html

Laud 24

En Laud 24 se localiza una escena denominada por Anders et al (1994: 259) “El
Eclipse” que desarrolla el discurso en toda la lamina, y que contiene una extraccion
del corazén. En la escena parte de los 260 dias del calendario ritual estan
agrupados en cuatro rumbos: cipactli — lagarto — oriente, miquiztli —muerte—
norte, ozomahtli mono —poniente y cozcacuahutli — tzopilote — sur, cada uno de
es0s signos seguido de un periodo de dias, aunque los puntos y los glifos que se
muestran solo dan 104, por lo que faltan tres trecenas en cada rumbo (Cfr. Anders
et al, 259; Boone 2016: 410), pero esta discusién no la resolvemos en este trabajo.
En el centro se observa a Tonatiuh, dios del Sol, reconocible por el tocado de plumas
de quetzal (Spranz, 1993: 322) y el tono rojizo de su piel atributo que de acuerdo a

Sahagun (2016: 413) indica que el Sol esta turbado porque esta siendo eclipsado,
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tal y como el astro esta en esta imagen, esta ataviado con orejeras de jade y collar
pectoral, asi como con una nariguera. La deidad esta sentada dentro del disco solar

en contornos verde y rojo, rodeada de un circulo de sangre.

A la izquierda del Sol, hay un aguila que quiz& bebe de la sangre que cubre al Sol,
frente al dios y cubriendo su pie izquierdo hay un torrente oscuro que para Anders
et al (1994: 24) es humo oscuro, porque es grisaceo, este humo oscuro o flor como
lo nombra (Boone, 2016: 410) es expelido por la mandibula descarnada
Mictlantecuhtli, por lo que es claro que se esta representando un eclipse solar. El
mismo sefior de la muerte se muestra como sacrificador, con su mano izquierda
encaja en el térax un cuchillo de pedernal y con la derecha eleva ofrendante el
corazon del inmolado. El occiso aparece desnudo despojado de todo atributo, sélo
conserva la cabellera y claramente de su pecho brota una mancha roja que
simboliza sangre. Mendieta (1971: 101) sefalé que existia una necesidad de
realizar inmolaciones durante los eclipses, para evitar que el Sol permaneciera en

oscuridad, pues se temia que podia quedarse asi siempre.
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Fig. 55. Cadice Laud 24. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud01.html

El eclipse es flanqueado por ocho deidades agrupados en parejas, en el plano
superior estan el Tezcatlipoca rojo con piel de Xipe portando baculo e instrumentos
de autosacrificio y el Tezcatlipoca rojo, frente a él, vemos una fusion de
Tlahuizcalpantecutli con Tezcatlipoca, ambas deidades parecen estar
interactuando, detras de él viene Ehecatl, portando elementos de sacrificio y una
bolsa ceremonial de copal. En el plano inferior, vuelve a aparecer Tonatiuh tocando
un instrumento de viento, en frente de él, el dios Itztli, el dios cuchillo de obsidiana,
con su emblematica cabeza de cuchillo sacrificial de pedernal, al cual segin La
relacion geogréfica (Acufa, 1984: Vol. 11.225) se le veneraba en cerros y en templos
y se le ofrendaba autosangrado, este dios es una advocacion del Sefior del espejo
humeante, que en su nombre comparte el atributo que distingue iconograficamente

a Tezcatlipoca la obsidiana de la que esta hecha su espejo. Le sigue el dios de
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barba roja que Anders et al. (1994: 262) han identificado como Xihuhtecuhtli,
desempefiando el papel de guerrero por ello porta chimalli y &tlatl. Finalmente esta
Tlaloc, que pone la rodilla izquierda en el suelo y la derecha la flexiona hacia el
frente, lo que ya se ha mencionado es una posicibn amenazante; en sus manos
porta un hacha y una serpiente, los dos flancos son delimitados por franjas verdes
gue contienen ojos y en el exterior de la banda hay una linea de puntas de cuchillos

de pedernal.
Fejérvary-Mayer 2b y 3b

En el Codice Fejérvary-Mayer, también llamado El libro de Tezcatlipoca, sefior del
tiempo o El Tonalamatl de los Pochtecas por algunos autores, hay siete alusiones
a la cardiectomia, ubicadas en: la lamina 2b, donde se muestra claramente un
cuerpo con diseccion toracica y en las tres paginas dentro de la misma seccion
conocida como “Los nueve Sefiores de la noche” que abarca las paginas 2 — 4
(Anders et al, 1993: 185-186; Boone, 2016: 405). En las tres aparecen siete rituales
en los que la ofrenda es un corazon, o bien éste funciona como simbolo o presagio.
El contenido de estas laminas expresa a los nueve sefiores acompafiados de
distintos augurios, cada sefior va con un augurio en una celda a lo largo de la hoja,
de tal manera que las tres hojas que componen esta seccion estan divididas en tres
partes mediante lineas rojas paralelas, cada division delimita una celda en la cual
se encuentra el sefior de la noche y el augurio que lo acompafia. La representacion
iconografica del corazon aparece en siete ocasiones, la incidencia de corazones es
parte de las ofrendas pues esta seccion es también catalogada para Boone (2016:
257) dentro de “Los protocolos de los rituales”. Los corazones aqui expresados van
en composicion con bultos de cafia, bolas de caucho o espinas de maguey

ensangrentadas.

Las columnas se leen, al igual que las paginas de derecha a izquierda. En la primera
columna esté Xihutecuhtli en el dia 1 cipactli, la deidad se muestra armada y con un
cetro, la ofrenda en el augurio es un corazén del que emana una serpiente y una
especie de voluta gris, que aluden a engafios, la ofrenda para este dia, consiste en

rajas de ocote, que se encuentra a la entrada del espacio rectangular, ubicado en
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el registro inferior y que es rodeado por plumas de quetzal, ahi se encuentra otra
ofrenda, un cautivo que probablemente serd inmolado (Cfr. Anders et al, 1993: 186).
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Fig. 56. Seccion los nueve Sefiores de la noche en Cédice Fejérvary-Mayer 2 — 4

Imagen tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary_mayer/index.html

El dia ehécatl, es regido por Iztli, la figura sujeta los mismos elementos de poder y
de actividad bélica que portaba, la deidad anterior, este Sefior de la noche esta
parado en una encrucijada con un cuchillo de pedernal que devora su pie izquierdo,
de hecho en esta seccion se hace cuatro veces alusion a la encrucijada, que en
todos los casos representa un prondéstico no favorable. Debajo hay una ofrenda
sobre una encrucijada, un cruce de caminos, espacio liminal entre los tres estratos
césmicos, por lo tanto sacro pero peligroso, pues de acuerdo a Sahagun (2016) se
creia que ahi las Cihuateteo descendian para atacar a los viajeros y a los nifios, en
este lugar, un roedor muerde la ofrenda, lo que de acuerdo con Sahagun (2016:
274) es una sefial de que se levantaria una acusacion de adulterio, o bien si mordia
la prenda de un conyugue era que si se cometié un adulterio, Acosta (1962: s/p en
Anders et al, 1993: 188) precisa que algun roedor mordia o roia algo en el templo
de un dios, era porque se habia cometido alguna transgresion, por tal estos
animales se atrevian a cometer semejante sacrilegio. Debajo de ello esta un varén
con el falo expuesto, yace totalmente desnudo y tiene el cabello negro, su pecho
esta abierto con diseccién toracica y de la abertura sale un torrente de sangre, sefial
gue ha sido inmolado por cardiectomia. Anders et al (1993: 188) proponen que esa
inmolacion es también un castigo por que es el adultero sacrificado, cuya occision
expia la falta. Ahora bien bajo la consideracién de que Boone (2016: 57) propone
gue estas paginas son protocolos de ofrendas que involucran penitencias, es l6gico

entonces que en esta ofrenda la penitencia es la expiacion y la ofrenda el corazoén.
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Fig. 57. Lamina 2 del Fejérvary-Mayer en el que se muestra a los tres primeros sefiores de la
noche. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary_mayer/img_page04.html

La siguiente columna presenta a Tonatiuh con su cabellera amarilla y brillante como
el astro al que encarna, en el papel de Sefior de la noche en el dia calli, porta las
insignias de guerra y poder de las deidades anteriores, el culto lo realiza en una
cueva al igual que Xihutecuhtli. La cueva es representada junto al pie izquierdo d
ela deidad, en el registro inferior hay un templo que se derrumba con un individuo
adentro, de igual manera una serpiente entra, y otro ofidio penetra en un corazon
frente al templo; la ofrenda es ocote, que es requerida posiblemente para
contrarrestar el efecto del funesto augurio, aunque no es claro si se trata de un
simbolo o un sacrificio.

En la siguiente pagina se muestra en la primera columna al dios del maiz Cinteotl
en el dia cuetzpalin con cabellera rubia y ricamente ataviado, portando en las manos
los mismos emblemas que las deidades anteriores. El dios preside la ofrenda que
involucra autosangrado. En el registro de abajo se ve a un hombre que esta
comiendo tierra, acto ritual que se realizaba tocando el piso y luego llevandose el
dedo a la boca para después poder entrar a los templos o bien ponerse ante las

ixiptlas de los dioses, en frente de él se realiza una ofrenda de ocote y caucho. Un
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pochote con una cabeza de lagarto en la base, se muestra roto: parte del tronco y
la copa caen (Cfr. Anders et al, 1993: 189; Boone, 2016: 258).

Fig. 58. Lamina 3 del Fejérvary-Mayer en el que se muestran sefiores de la noche. Imagen
tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary _mayer/img_page04.html

En el dia Itzcuintli, el Sefior de la noche es Mictlantecuhtli, ataviado con yelmo de
monstruo de la tierra, en su mano derecha carga un globo ocular sujetado por el
nervio éptico, en la mano izquierda sujeta un corazén, arriba se muestra un cuchillo
de pedernal con soga penitencial. Debajo se aprecian las ofrendas de ocote, caucho
y las puas de maguey en una vasija, las pluas son utilizadas en el autosangrado que
es una forma de autosacrificio, al igual que lo es la ofrenda del globo ocular. Un
cruce de camino es mostrado en el nivel inferior, en el que se posa un ave con rostro
antropomorfo y descarnado, por lo que el augurio puede ser desfavorable.

El sexto Sefior de la noche esta en el dia miquiztli, es una deidad femenina, quien
camina sobre el mar, en donde recibe la ofrenda de ocote, la diosa luce ricamente
enjoyada y porta en las manos insignias de poder y elementos de sangria ritual:

puas de maguey y la lezna de hueso. La ofrenda que va con el augurio es
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claramente un corazén (o bien el augurio mismo), que tiene incrustado una punta
de flecha, a la izquierda hay una mano y un pie, que juntos son una metafora de la
fuerza corporal (Anders et al. 1993:191), que esta siendo amenazada por una
serpiente, pero dicha amenaza es posible de vencerse, si se pisa la serpiente.
Debajo de la ofrenda esta un varén de cuerpo rojo, posiblemente Xihutecuhtli
portando tocado de plumas de quetzal, quien esta dentro de un cuerpo de agua,
sostiene en las manos un abanico de plumas y una ofrenda de ocote con una pelota
de caucho. El hombre en el agua es un simbolo de alegria (Anders et al, 1993: 189-
190) por lo que el augurio en conjuncion con las ofrendas, puede ser favorable.

En la lamina 4, el séptimo registro corresponde al dia mazatl cuya Sefiora de la
noche es Tlazoltéotl, mostrando sus senos y su larga cabellera negra, su cuerpo es
rodeado por dos serpientes, una lleva su rostro por enfrente de la cara de la diosa
y otra coloca su cara con lengua bifida en medio de las piernas, la deidad sostiene
en sus brazos unas escobas. La ofrenda la preside en una encrucijada, por lo que
es una mal augurio, en medio de este cruce hay una vasija con ofendas de ocote y
hojas de palma rematado por un corazon sacrificado. En el plano de las ofrendas
hay un corazon rematado por una flor, expresando lo precioso del liquido que
contiene (Boone, 2016: 110). Abajo hay un templo sin techo pero rematado con
hojas de palma adentro hay un tecolote, simbolo de muerte y a los pies del
basamento se ofrenda una pelota de caucho.

El octavo sefior de la noche es Tepeyollotl, el corazon del monte, que no se muestra
en su epifania zoomorfa, pero presenta los siguientes atributos iconograficos:
franjas horizontales en el rostro, barba, botén de franja en la nariz, venda en la
frente, espejo en la sien, tocado de pluma de garza, espejo como pectoral y carga
la ofrenda de caucho o hule (Olivier, 2004: 170). Lleva ofrenda de pelota de caucho
en la mano derecha y preside la ofrenda florida en el templo, el cual es flechado, es
decir conquistado. Abajo esta un templo de frente, el cual es también es flechado,
en medio hay un brasero con ofrenda y del templo surgen voces preciosas,

representadas con flores.
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Fig.59. Lamina 4 del Fejérvary-Mayer en el que se muestran sefiores de la noche. Imagen tomada

de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary mayer/img page04.html

El dltimo sefior de la noche es Tlaloc en el noveno dia que es agua, esta parado
sobre la tierra, representada como un lagarto que flota en el mar; echa su cabeza
hacia atras mirando arriba y en sus manos lleva el hacha y con la izquierda aprieta
la lengua del monstruo de la tierra. La ofrenda que preside consta de corazones
sacrificados, mazorcas y sangre de autosacrificio, todo se representa junto en la
vasija. En el plano inferior hay un manantial, en cuyo extremo izquierdo hay una

ofrenda de ocote y caucho.

Cospi21-24

El Codice Cospi, cuya lectura En su reverso es de derecha a izquierda (Boone,
2016: 126) muestra una extraccion del corazén en la lamina 21, que se ubica en la
seccion denominada “Ritos para prevenir delitos de diferentes animales” que abarca
las paginas 21- 24 (Cfr. Anders et al,1994: 301), en estas laminas se presentan a
las deidades en actividades amenzantes con ofrendas, en el plano superior se
muestran a las deidades y debajo de ellas hay nhumerales expresados en barras y

puntos que ocupan gran parte del espacio en cada pagina, hecho que pone el
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contenido de estas paginas dentro de “Las ofrendas contadas” .Un tipo de estos
ritos de ofrendas contadas aun es se celebra hoy entre los tlapanecos, dichas
ceremonias fueron documentadas por Schultze (1933 - 1938) y Nowotny (1961) noto
la similitud entre lo descrito por Schultze y lo plasmado en las paginas de los codices
del grupo Borgia, gracias a esto se sabe que las cantidades de lo ofrendado deben
ser las precisadas en los manuscritos pues de ello depende la efectividad del ritual.
Anders et al (1994) retoman la idea propuesta por Nowotny (1961), quien identifico
las iméagenes de esta seccidn con rituales de ofrendas de manojos de tallos de
pasto, hojas o flores realizados por tlapanecos, con diferentes fines como puede
ser el llamado de la lluvia, la recuperacion del nahual u otros, estos rituales
involucran en la actualidad el sacrificio de algun ave, cuya sangre es derramada

sobre los manojos.
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Fig. 60. Seccion de protocolo de rituales en Cospi 21-24, de derecha a izquierda. Imagenes
tomadas de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Cospi/thumbs2.html

En la seccion que se aborda ahora, las deidades son los venerados con la ofrenda
y parece ser que la ofrenda intenta buscar el alivio al dolor que causa la mordedura
de los animales mostrados en los costados derechos, o bien la proteccion ante estos
animales, lo que bien podria asociarse a suplica de proteccién de los cazadores
(Cfr. Boone, 2016: 260 -266). La sesion comienza con Xihutecuhtli, Sefior del Fuego
Nuevo sentado en trono de llamas en el dia 1 tochtli —conejo—, al costado de la
imagen se muestran estos animales: arafia, mosquito, alacran, serpiente y jaguar.
En la escena ala deidad se le esta ofrendando manojos de once en once, agrupados

en tres hileras de nueve manojos en el centro, y dos majos mas de once en cada
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esquina. En esta ldmina se le teme a la picadura de la arafia de cola roja, a la
ponzofia del alacran, a la mordedura de una serpiente y al piquete del mosquito
(Anders et al. 1994: 301-304). Es posible que la arafia de cola roja sea la
tzintlatlauhqui, la cual segun Ruiz de Alarcén era percibida como un animal de mal
aguero, al igual que a la serpiente; el alacran es temido por lo doloroso de su piquete

ponzofioso, al mosquito por su piquete y al jaguar por su mortifera fiereza (Andres
et al. 1994: 302 - 303).
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Figs. 61y 62. Laminas de Cospi 21y 22. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Cospi/thumbs2.html

La ofrenda a Xihutecuhtli es un sacrificio humano por extraccion del corazon, la
escena muestra el cuerpo abierto por la cavidad toracica, que hace brotar un
torrente de sangre, no se muestra el corazén pero se alude a él mediante la
diseccion, ademas se observa que tal apertura fue realizada, aunque la flecha
dirigida al musculo cardiaco, que sujeta la deidad, no fue el instrumento ritual con el
cudl se realizo laincision, pero si sirve para indicar que esta deidad es el sacrificador
y el venerado. Es el fuego flechador que irradia saetas similares a la irradiacién de
Venus®?. Con base en la analogia de estas laminas con las ofrendas de los

tlapanecos sugiero que la inmolacién es necesaria para que los manojos de hoja o
tallos sean regados con la sangre que se derrama.

92 Analogia observada por Sergio Sdnchez Vésquez en comunicacion personal (junio 2017).
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En el registro C22 se muestra al Tezcatlipoca Negro en el dia uno cafia en posiciéon
desafiante con un lanzadardos en la mano derecha y un juego de armas en la
izquierda. En el costado de la imagen estan los siguientes elementos: mosquito,
alacran, arafia, dardo y dos garras felinas, esta mostrado a la izquierda el dia uno
acatl. Debajo del dios estan tres hileras de manojos, dos de ellas de 10 manojos de
once hojas y la de en medio de once objetos de once hojas, ademas de los dos
manojos de once hojas que aparecen en cada extremo. Todas las ofrendas de
manojos contados son ofrendas para obtener los favores de Tezcatlipoca (Andres
et al, 1994: 306 - 307).

En el registro C23 Tlaloc, reconocible por las anteojeras y colmillos, aparece
sosteniendo un hacha en la mano derecha y un juego de armas en la izquierda, en
el dia 9 jaguar. En el costado estan: un alacran, dos mosquitos dos veces y una
arafa. Debajo de la deidad hay tres filas de nueve manojos de siete objetos, mas
dos manojos de once hojas en cada esquina de la ofrenda. Los animales aqui
mostrados son algunos de los expresados en las paginas anteriores. Por lo que el

temor ante estos es inminente, razon por la que se le ofrenda a Tlaloc para obtener
Su proteccion.
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Figs. 63 y 64. Laminas de Cospi 22 y 23. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Cospi/thumbs2.html

La dltima escena de esta seccidn corresponde a la lamina 24, en ella se muestra a
un individuo con maquillaje corporal y facial en verde-azul y rojo, posiblemente se
trate de Xolotl, la deidad sosteniendo amenazante un lanzadardos en la derecha y

un juego de armas en la izquierda, el dia marcado es uno movimiento y los
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elementos que complementan la escena son: mosquito, arafia, mosquito y alacran
(Cfr. Anders et al, 1994: 300-311). Debajo de la deidad estan los manojos de
ofrendas agrupados en tres hileras de nueve manos de siete hojas cada uno, mas
dos pares de manojos de once hojas que se ubican en las esquinas, por lo que las
tltimas ofrendas de manojos se dirigen a esta deidad con el propdsito de obtener

Su proteccion.
Borgia 22 - 24

Las cardiectomias expresadas en las ldminas 22 y 23, en las cuales el propio
Mictlantecutli se extrae el corazén asi mismo, pertenecen a la seccion “Los veinte
signos de los dias y sus aspectos adicionales” que se desarrolla en las paginas 22
a 24 (Anders et al. 1993:147). En ellos se expresa los 20 signos asociados a sus
escenas manticas, organizadas en forma de listado sobre tres registros, hay una
celda ocupada por el patron de cada signo (Boone, 2016: 176 -177).

FRIT L

Fig. 65. Seccion “Los veinte signos de los dias” en el cédice Borgia, laminas 22 - 24. Imagen

tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

En las paginas 22 — 24 aparece un dios verde-azul con rojo que porta insignias de
Quetzalcoatl en el dia cipactli y Mictlantecuhtli en color rojo con motas amarillas que
recorren su cuerpo y cabeza, porta banderas sacrificiales, de su boca descarnada
sale un torrente de sangre y de su pecho con abertura toracica emerge un corazon,
del musculo cardiaco brota sangre, el aprecio por el liquido vital se expresa en los
chalchihuites en medio del torrente, representados en circulos verdes,
Mictlantecuhtli ofrenda con la mano derecha otro corazén, mientras se desangra, en

el dia ehécatl. Una advocacién en negro de Quetzalcéatl con mascara de Ehécatl
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en el dia calli. Le sigue una deidad con pico de péjaro y plumas negras en el dia
cuetzpallin, Chalchiuhtlicue con méscara de aguila y caminando sobre el agua es la
patrona del dia céatl, en seguida el jaguar es sacrificado bajo el cielo estrellado en
el dia miquiztli. Después un varon cae dentro de un hoyo en el dia mézatl, la banda
termina con Xipe portando varios elementos sacrificiales como el patron en el dia
tochtli (Cfr. Anders et al, 1993: 147-150).

| .
(4

Fig. 66. Borgia 22- 24 Banda c, lectura de derecha a izquierda. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/thumbsl1.html

La lectura continua con el registro de en medio de izquierda a derecha, asi que en
B24b el patron es una deidad con atributos de Xochipilli frente a un conjunto de
ofrendas en el dia atl, en el dia itzcuintli un arbol se quiebra de cuyo tronco se sujeta
un varon, Xolotl toca el tambor y el caracol como el patréon del dia ozomatli, Tonatiuh
ofrenda copal en bolsa ceremonial y realiza penitencia con instrumentos de
autosacrificio, le sigue un varon ricamente ataviado que se ofrece como ofrenda
mediante la inmolacion por degtiello, realizada con un cuchillo de pedernal, el cual
abre la garganta decorada por la soga penitencial, elemento que enfatiza la calidad
de ofrenda del acto, el mismo suicida porta en la mano izquierda un conjunto de
flechas, todo ello sucede en el dia acatl (Cfr. Anders, 1993: 151-153), el deguello es
un ritual que tiene como fin derramar la sangre sobre la tierra, para asi fecundarla,
lo que asemeja la sangre al semen, liquidos vitales. En el dia océlotl el dios de la
muerte con su tradiciobal corporeidad vuelve a aparecer con su iconico maquillaje
corporal blanco con motas amarillas una representacion sumamente compleja, ya
gue se muestra en su pecho una extraccion del corazon pero él eleva de forma
ofrendante otro con la mano izquierda y devora el corazén que sostiene en la mano
derecha. Este sacrificio parece articular diferentes aspectos de las inmolaciones
religiosas pues en él se representa el sacrificio de la muerte misma, equiparando
asi a Mictlantecuhtli con las otras deidades que vulnerables al ciclo del tiempo deben

morir pues han sufrido desgaste y solo mediante la muerte ritual pueden

169


http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

regenerarse; ademas de ello, la muerte aparece voraz devorando el musculo
cardiaco con el cual es claramente vitalizada y asi también ofrenda corazones, por

lo tanto en esta representacion la muerte es sacrificadora, autosacrificada y

alimentada con el érgano vital .

a £ L

Fig. 67. Borgia 22 - 24 banda b, lectura de izquierda a derecha. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/thumbsl.html

La lectura de la banda A, comienza a la derecha de la pagina 23 con el dia cuauhtli,
en donde se muestra a un sacerdote con maquillaje corporal y facial negro, haciendo
penitencia mediante la ingesta de tierra, acto ritual que se realizaba antes de entrar
a un templo; ahi se realiza una ofrenda con una pelota de caucho sobre un brasero,
de donde se desprenden emanaciones frias y calientes. En el dia cozcacuahtli hay
una vasija de pulgue en donde esta un personaje cuadriapedo zoomorfo sosteniendo
flores con sus manos, la vasija es atravesada por una flecha, lo cual puede ser un
mal augurio. En ollin la patrona es Tlazolteotl, y se realiza una ofrenda de hule. En
tecpatl se muestra como patron a un anciano con estola de papel, sobre su cabeza

lleva un hueso de autosangrado y camina apoyado de un baculo.

r S0P 14 | ® 1#1® 1 g% e

Fig. 68. Borgia 22- 24 banda c, lectura de derecha a izquierda. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/thumbsl.html

En el dia atl se muestra a la diosa del agua como bulto sagrado, sobre un trono y
frente a ella un vardon con cabeza de ave, la ofrenda es una pelota de hule. La
seccion finaliza con el dia xochitl cuyo prondstico es aciago pues se muestra una

planta de maiz con mazorcas, rodeada de una serpiente de naturaleza calida.
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Borgia41ly 42 de la seccion los nueve ritos

En un contexto diferente a las ofrendas de manojos contados, el Cédice Borgia
expresa el ritual de extraccion del corazén en asociacion con el juego de pelota,
pero también como alimento de &guilas voraces y ademas presenta una lamina con
mas de nueve alusiones al ritual de la decapitacion, dentro de una larga seccion
gue abarca las paginas 29 a la 46 segun Seler (1963) pero que Marquez (2009: Vol
11.53) y Anders et al (1993:73-74) la consideran de la 29 a la 47. Esta larga seccion
es llamada los nueve ritos y se divide en nueve subsecciones, de la siguiente
manera: Rito 1 “El templo de Cihuacoatl” — B29 - B32, Rito 2 “Los Templos del Cielo
y el envoltorio sagrado” — B33 - B38, Rito 3 “El sacrificio del Sol 9” — B39 - B41, Rito
4 “El sacrificio de un hombre consagrado a Iztlacoliuhqui” — B41 - B42, Rito 5 “El
crecimiento de las mazorcas” — B43, Rito 6 “La perforacion de la nariz” — B44 , Rito
7 “El altar de Venus — B45, Rito 8 “El fuego nuevo” — B46 y Rito 9 “Tonallehqueh y
Ciateteoh”. Seler (1963) opina que las precitadas laminas tratan del recorrido de
Venus en el inframundo o bien del ciclo sinddico del planeta. De acuerdo a Anders
et al (1993:74) se plasman nueve ritos, siendo el 4to rito el que contiene a las
laminas 41 y 42, que nombran “El sacrificio del hombre consagrado a
Itztlacoliuhqui”. Boone (2016) nombra a los nueve rituales representados, episodios
y los agrupa en ocho, denominandolos de la de la siguiente manera: 1.“Los
comienzos”, 2 .“Templos del cielo y nacimiento del Sol, el bulto ritual y el nacimiento
de los seres humanos, 3 “El sacrificio del corazon del Sol”, 4 El sacrificio humano,
5 “La adquisicion del maiz”, 6 “La sangre alimenta a Xochiquetzal,El nacimiento de

las flores”, 7 “La estrella matutina” y 8 “El fuego nuevo”.

Fig. 69. Laminas 29 — 34 de derecha a izquierda de la seccion “Los nueve ritos”. Imagen tomada

de http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbsl.html
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Esta gran seccion empieza con la referencia a un fin de ciclos, cuando se da el
descenso de Venus al inframundo, de ahi se desarrollan una serie de rituales
realizados por sacerdotes, entre ellos se realizan penitencias, autosangrados y
quema de copal, asi también se expresa el trance en el que entran sacerdotes de
diferentes deidades y la liberaciébn de numenes a partir de corazones sacrificados,
entre las deidades mas representadas estan QuetzalcOatl, Tezcatlipoca, Xolot y
Cihuacoatl, también se muestran las cihuateteo y las tzitzimime, ademas de que se
realizan cultos a envoltorios sagrados. Boone (2016: 275) propone que lo
representado en esta extensa seccion de 18 paginas es una cosmogonia, que
curiosamente no coincide con los relatos miticos de mayas, aztecas y mixtecos,
pero hay una convergencia con los espacios y hazafas que aparecen en los relatos
miticos del siglo XVI. Una peculiaridad de lo representado en las nueve partes que
componen esta larga seccion es la incidencia de elementos que revelan la
naturaleza cuatripartita del universo, como lo son cuatro Tezcatlipocas, cuatro
sacerdotes del agua, cuatro guerreros, cuatro victimas cautivas, cuatro jugadores
de pelota, etcétera, mismos que sirven como limitantes entre una seccién y otra, en
algunas ocasiones son cinco simbolizando asi el centro como un quinto rumbo. Otro
constante elemento en estas escenas es el énfasis en la muerte y renacimiento,
estas 18 paginas no desarrollan almanaques como el resto del cddice, sino que
refieren a actos simbdlicos y rituales que no precisamente tienen la cuenta de los
20 dias, tampoco se encuentran los espacios y registros divididos en vifietas, en

cambio las imagenes se desarrollan dinAmicamente en el espacio de cada escena.

Fig. 70. LAdminas 35 — 40 de “Los nueve ritos” en el Cddice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs2.html

En cada ritual encontramos distintos seres anecuménicos, aproximadamente doce

a lo largo de las 18 laminas, pero Tezcatlipoca y Quetzalcéatl son los involucrados
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en la mayoria de estos rituales, a veces uno con atributos iconogréficos del otro (Cfr.
Boone, 2016: 280- 288).

Fig. 71. Laminas 41- 47 de la seccion “Los nueve ritos” del Cddice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs3.html

Las primeras occisiones que inquirimos son las decapitaciones referidas por las
cabezas cercenadas representadas en la lamina 32. En donde encontramos un
espacio rectangular dividido en nueve rectangulos alrededor de la imagen y uno
mas en el centro, cuatro de ellos que muestran a cuatro sacerdotes de Tlaloc
sujetando cabezas cercenadas y a cuatro manifestaciones de Tezcatlipoca con
craneos, en el rectangulo del centro hay un cuerpo con maquillaje corporal de
mimixcoa, que tiene dos cuchillos de pedernal sobre el cuello en lugar de la cabeza.
La lamina 32 forma parte del corpus del rito denominado “El templo de Ciuacoatl”

(Anders, et al: 73), que contiene las paginas 29 -32 (Marquez, 2009: Vol 11.54).

La seccién comienza con la pagina 29, en ella se encuentra el centro de la tierra en
color negro, en medio de ella hay un brasero, puesta sobre el cuerpo de una deidad
retorcida, de la cual sblo se ven sus cuatro extremidades, en forma de garras de
aguila, debajo del brasero esta la misma deidad que es dificil de identificar pero
muestra garras, la misma deidad de la que brotan cenizas y asciende una deidad
con rostro descarnado, cejas de muerte y tocado de Tlahuizcalpanteculti, de la
deidad salen dos cuerdas que sujetan a dos tzitzimime una roja y una amarilla. En
las esquinas se ven seis serpientes de colores distintos con Ehecatl (Cfr. Seler,
1963). Por su parte Nowotny (1961:26) denomina a esta seccién “Los rituales de
los tiempos” y opina que el incienso es quemado en cada rumbo cdésmico, razon por
la cual hay cuatro personajes con mascara de Ehécatl en distintos colores saliendo
del copal. Elizabeth Boone (2007:179- 181) interpreta la escena coOmo una
representacion de la explosion de la energia primordial y cémo una referencia al

principio Yohualli- Ehecatl, lo visible y lo intangible (Leén Portilla, 1963: 103),
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Marquez (2009: Vol 11.6) sefiala que la imagen también alude al sacrificio por ello
aparecen estandartes pantli, tanto en la cabellera de la deidad retorcida cémo en el
espacio que representa la tierra.

Fig. 72. Laminas 29 a 32 siguiendo el orden de derecha a izquierda, “El templo de Ciuacoatl”
dentro de la gran seccion “Los nueve ritos”. Imagen tomada de de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

Anders et al (1993) aclaran sobre la propuesta de Seler (1963) que en la pagina 29
se muestra “La muerte del lucero del alba” y que en las subsecuentes 30- 32 se
expresa “El viaje de Venus por el inframundo hacia el occidente”, que el tiempo en
gue Venus muere también puede ser un lapso posible para que bajen las tzitzimtl.
Segun Anders et al (1993: 194) las laminas 29 -32 desarrollan la muerte de Venus,
es decir su transito por el inframundo, su periodo de invisibilidad, momento que se
teme como un fin del mundo y lo que ello acarrea en cuanto a desastres celestes.
De igual manera supone que las sogas que salen de la deidad desencarnada, Venus
son en realidad la representacion de un encordamiento del falo, y que es el liquido
vital lo que propiamente se esta ofrendando mediante su quema en el brasero, y
gue los individuos con mascaras de ehécatl son sacerdotes en trance externando

sus naguales (Anders et al, 1993:192).

En la 30 se observa un espacio delimitado por un cuadrado; al igual que en la lamina
anterior, en medio se representa un circulo delimitado por 16 dias calendaricos y
cuatro sacerdotes de la lluvia delimitando estos signos. Seler (1963: Vol. Il 14-15)
afirma que se esta expresando el paso de Venus por el inframundo el cual equivale
a su periodo de invisibilidad de 77 dias, el contorno formado por los signos tiene a

cuatro sacerdotes de la lluvia en cada rumbo cdésmico, quienes sostienen huesos
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para autosacrificio y llevan los glifos: lagarto, muerte, mono y zopilote. En el centro
se ven dos representaciones de Quetzatcoatl en su advocacién de Ehecatl en la
gue segun Brotherston (1979:100-102) estan representadas las fuerzas de Tlaloc
opuestas a las de Quetzatcoatl, reactualizadas mediante el ritual en un santuario.
Para Nowotny (1961: 26 -27) la lamina expresa ceremonias asociadas con la lluvia
y Boone (2006:607-608) opina que lo representado es “La creacion de la cuenta de
los dias” y a diferencia de Seler y Nowotny, que identifican a los cuatros individuos
de negro como sacerdotes de la lluvia, ella opina que de acuerdo a los atributos
iconograficos, tales como boca con colmillos, volutas de humo como cejas, cabellera
rizada y amarilla, puede identificarlos como fiuhu —seres sagrados- que en el Borgia
son la personificacion de arboles que simbolizan los cuatro rumbos césmicos, de
acuerdo a Boone los fiuhu llevan cargando una bolsa de copal y con el punzon de

hueso percuten el dia, lo que interpreta coOmo asentar el nacimiento del dia.

En la 30, alrededor del templo circular rojo y brillante, que Anders et al (1993: 195-
196) identifican como luz, se ordena los 20 glifos del calendario que manifiestan los
veinte dias que dura la penitencia realizada por los personajes con mascara de
Ehecatl que aparecen adentro. Los dias en que se llevan a cabo las ofrendas
vegetales son lagarto-oriente, muerte-norte, mono-poniente y zopilote-sur,
representados en circulos sostenidos por la personificacion de los cuatro
sacerdotes. Concluido el ciclo sale el doble ser alargado ¢con remolinos
entrelazados? La transformacién de la oscuridad (lamina 29) a la luz (lamina 30) es
posible gracias al autosangrado y a las otras ofrendas (Anders, 1993: 194-196).

La pagina 31 se encuentra dividida en dos planos rectangulares uno en marco negro
y el otro en marco rojo; en ambos planos aparece en medio la deidad de los ojos
vendados, Ixquimilli, con atributos femeninos y garras, de cuyo pecho se muestra
el corazon o bien en la segunda representacién un brote de sangre, en ambos casos
un individuo pequefio de color negro sale de ahi (Seler, 1963: Vol 11.15). Para
Nowotny (1961:27) en la 31, la protagonista es una deidad femenina del agave, la
gue tiene sus extremidades en azul, de su corazén brota una serpiente y un
hombrecito con rostro descarnado, la deidad esta en posicion de parto y del lugar

donde se ubica su vulva parecen salir otros dos hombrecillos en negro y en el

175



segundo plano hay una diosa con extremidades en rojo y se asocia con el maiz; su
corazon es representado con una chalchihuitl de cuyo centro sale sangre, la
posicién es igual a la anterior, en las esquinas de ambas representaciones se ven
deidades bafandose, o acarreando agave o hierba. Boone (2006:183) también
identifica a las dos diosas pero una del maguey y la otra ciertamente del maiz.
Anders et al (1993:197-198) ofrecen una identificacion muy distinta de la diosa pues
en su obra interpretativa del Borgia dice que es una personificacién de Ciuacoatl y
que de su corazén en ambas escenas salen seres oscuros, que tras nacer son
bafiados por las sacerdotisas de la propia diosa, por lo que los rituales expresados
en esta lamina aluden a la importancia del sacrificio humano, mediante la extraccion
del corazén y el brote de sangre, que son el mecanismo para liberar lo etéreo, que
es generado en la muerte (Cfr. Anders et al, 1993:197-198).

Ahora bien en la 32, como ya se mencion0 se encuentran nueve representaciones
asociadas a la decapitacion, ocho de ellas muestran sujetos bailando con craneos
y cabeza, y una mas un cuerpo decapitado, lo que se observa es lo siguiente: un
espacio cuadrangular con otro cuadrado en el centro, el cuadrado exterior esta
delimitados por cuchillos de pedernales® sobre un fondo oscuro. El cuadro del
centro es rojo, ahi en medio esta un cuerpo con las rayas blancas y rojas que
caracterizan a los mimixcoa de sus garras salen dos cuerpos decapitados y en
codos y rodillas aparecen pedernales con ojos y boca de cuyos dientes salen
hombrecitos con el chongo “pilar del cabello” que distinguia a los guerreros
consumados (Boone, 2016: 300), al igual que el individuo que sale de en medio de
los dos cuchillos de pedernal que lleva por cabeza, todos ellos son manifestaciones
de Tezcatlipoca, negro, rojo, azul, amarillo y blanco,®* por ello Boone nombra a esta
lamina “Nacimiento de los Tezcatlipocas y Quetzalcdat!”. El sacrificado esta sobre

un brasero blanco con manchas, sobre el cual salen dos serpientes con fauces que

9 Pedernales o quizd obsidiana, Seler 1963, Anders 1993 y Olivier 2018 entre otros opinan que son
pedernales, sin embargo en el almanaque 18-21 observamos la diferencia iconografica entre los cuchillos de
pedernal para cardiectomia y los de obsidiana.

9 Olivier (2018: 478-479) presenta una tesis en la cual cuestiona con una amplia gama de estudios previos la
facultad cuatripartida de Tezcatlipoca, resaltando que Caso (1953, 20-21) encontré que en la narracion de
La Historia de los mexicanos por sus pinturas los cuatros dioses de la pareja suprema son el Tezcatlipoca
Rojo (Xipe y Camaxtli), Tezcatlipoca Negro, Quetzalcéatl y Huitzilopochtli, sin embargo deja abierto el
analisis en los cddices donde sin se representan cuatro nimenes de distinto color con el espejo en el pie.
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sacan los rostros del Tezcatlipoca rojo y el negro. En su pecho hay otro cuchillo del
gue nace Quetzatcoatl, lo cual tiene un paralelo en la representacién del Cdodice

Viena, en donde el Sefor 9 viento nace de un pedernal.

Saliendo del cuadrangulo central hay ocho secciones oscuras grises, aludiendo asi
la noche. E dichas secciones hay ocho varones, cuatro de ellos localizados en los
paneles laterales son guerreros pedernal y guerreros aguila pero con el rostro del
glifo calendarico de la lluvia. Los otros cuatro hombrecitos ubicados en las celdas
oscuras de las esquinas son personificaciones de Tezcatlipoca o bien guerreros
asociados a la deidad, reconocibles por los espejos en su pie, en azul, rojo, amarillo
y blanco todos danzando y sosteniendo en sus manos la cabellera de craneos, los
cuales presentan la peculiaridad de tener los ojos abiertos, los otros cuatro
personajes a quienes hemos identificado como guerreros aguila y jaguar, cargan
cabezas cercenadas, cuyos 0jos estan cerrados; debajo de las cabezas hay discos
blancos muy pequefios que podrian representar la cantidad de cabezas (Anders, et
al: 202), sin embargo este dato no es claro.

Seler (1963: 15-20) opina que en esta lamina se representa el Templo de los
cuchillos de piedra llamado lzcalli, que se ubica en el sur del cosmos, las cabezas
cercenadas en las manos de los sacerdotes de Tlaloc representan el sacrificio de
Venus, astro que en las laminas desciende al inframundo y por ende desaparece,
mientras. Los craneos simbolizarian la desaparicion de la Luna. Nowotny (1961:27)
identifica que en esta lamina se esta manifestando el sacrificio por decapitacion y
los efectos misticos de este ritual; sefiala que los sacerdotes de Tlaloc y los

guerreros de Tezcatlipoca no estan danzando, sino acarreando cabezas y craneos.

Anders et al. (1993: 200) identifican que esta lamina expresa el tiempo de cosecha
tanto de cautivos cobmo de mazorcas, constituyendo la culminacién de la subseccion
gue incluyé el nacimiento de la luz y del maiz. Como abundaremos en el siguiente
capitulo. La decapitacion de cautivos es una metafora del tiempo de cosecha y la
sangre que se derrama es también el fertilizante que insemina la tierra. Boone
(2016: 301) sostiene que al estar plasmando el nacimiento del poderoso dios de la

guerra Tezcatlipoca, se esta representando el nacimiento de los guerreros, y de los
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conflictos bélicos y con ello el inicio de la caza de trofeos humanos, como lo son las
cabezas cercenadas.
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Fig. 73. Lamina 29 “Nacimiento de los Tezcatlipocas y Quetzalcoéatl!” dentro del rito “El templo de
Civacoatl” en la secciéon “Los nueve ritos”. ~Imagen tomada de de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

Ya que esta escena expresa posiblemente danzas realizadas por guerreros o
sacerdotes con craneos y cabezas cercenadas recuerda a la danza ejecutada en
Tlacaxipehualiztli, en donde tras el ritual gladiatorio y sacrificio por cardiectomia, los
guerreros aguila y los guerreros jaguar efectuaban una danza con la cabeza
cercenada de los sacrificados y al otro dia los sacerdotes bailaban con sartales de
maiz tostado y tortillas y palomitas. En Tlacaxipehualiztli se reactualizaba la
cosecha tanto de hombres —alimento de las deidades-, como la del maiz alimento
de los hombres (Graulich, 2018: 306).

178


http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

Ahora bien, en cuanto al protagonista en el centro, que lleva maquillaje corporal a
rayas se trata de ltztli, el dios cuchillo de obsidiana, que se representa con un
cuchillo sacrificial en lugar de cabeza, al cual segun La relacién geografica (Acufa,
1984: Vol 11.225) se le veneraba en cerros y en templos y se le ofrendaba
autosangrado y que es una advocacion del Sefor del espejo humeante, que en su
nombre comparte el atributo que distingue iconograficamente a Tezcatlipoca, la
obsidiana de la que esta hecha su espejo.

A continuacién se analiza el ritual de extraccion de corazén que se ubica en la
misma seccion, en cuya lamina también esta presente la cancha de un juego de
pelota. Ambas representaciones estan en el registro B42 que pertenece al cuarto
ritual que abarca las laminas 41y 42 y es denominada por Anders et al (1993: 227)
“El sacrificio de un hombre consagrado a ltztlacoliuhqui” y por Boone (2016: 322)
“El sacrificio humano”, este episodio es el que sigue del sacrificio del Sol, o de Sol

nueve, y es el primer sacrificio humano, como tal que aparece en la seccion.

La escena al inicio de la lamina 41, presenta los sucesos en el siguiente orden: el
Tezcatlipoca negro desciende, flanqueado por mujeres consagradas a Tlazoltéotl
ofrendando comida y pulque, en un espacio delimitado por la representacion de la
oscuridad de la noche. Las cihuateteo se muestran en el plano superior e inferior
coloreadas de acuerdo a los cuatro rumbos cOosmicos, el espacio nocturno es
flanqueado por cuatro personajes, por un lado esta el Tezcatlipoca negro armado
seguido de Ojo de Banda;®® este Ultimo es una de las manifestaciones de
Quetzalcoatl en el Borgia (Byland, 1993: 24) identific6 en este manuscrito y se
caracteriza por tener el rostro de color carne y por la linea negra que atraviesa su
rostro de la sien a la mandibula. Boone (2016: 287- 288) precisa que en realidad
son dos lineas que se unen justo en el o0jo, igualmente sefala que Ehécatl lleva la
misma raya en el Codice Cospi, y en ocasiones en el mismo Borgia, tanto
Tonacatecuhtli — Tepeydllotl como un mono pueden llevarla, lo que para la

investigadora es un distintivo de deidades creadoras.

% Esta deidad es identificada como Xolotl por Anders et al (1993: 227).
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En el otro extremo esté el Tezcatlipoca rojo seguido de un cautivo, cuyo maquillaje
corporal en blanco con motas rojas indican que sera ofrenado en sacrificio. Anders
et al (1993: 227) apuntan que sera ofrendado a lItztlacoliuhqui. En el centro de la
escena hay un circulo, en el cual coinciden dos caminos paralelos, el circulo tiene
adentro a cuatro personajes dos de ellos son Tonacatecuhtli — Tepeydllotl y
Chalchiuhtlicue alimentandose con la sangre, liquido vital que es proporcionado por
los falos de la victima sacrificial y del Quetzalcdatl con maquillaje corporal negro.
Debajo de esta escena, dentro del mismo circulo aparece otra vez la victima
sacrificial custodiado por dos mujeres desnudas, con las parece estar realizando
una danza, lo que puede aludir al privilegio que se tenian a ciertos prisioneros que
serian inmolados, de cohabitar con bellas doncellas dias antes de la occisién, estas
doncellas muestran plieges en el abdomen, atributo que indica que estas mujeres
ya han sido madres, por lo tanto no son virgenes, igualmente se asocia a conducta
licenciosa que se les permitia a ciertos cautivos que serian inmolados (Cfr. Anders
et al, 1993: 227 -230; Boone, 2016: 322-323).

Fig. 74. Borgia laminas 41 — 42 lectura de derecha a izquierda. Imagenes tomadas de
www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/thumbs2.html

La cancha del juego de pelota aparece en el plano central derecho de la lamina 42,

se llega ahi mediante un camino azul grisaceo que baja de un Templo Negro, en
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dénde Ojo de Banda esta entronizado® . La cancha en forma tradicional de I es

color rojo con borde amarillo y rodeada de oscuridad con estrellas, que aluden a la
noche, los marcadores son mostrados con circulos oscuros y decoracion en rojo. La
victima sacrificial lleva maquillaje corporal que se asocia al dios de la muerte, cuerpo
en blanco con puntos rojos, el frente del rostro en negro, y con una linea negra que
atraviesa su rostro del lado derecho, similar a la del dios Q de los codices mayas; el
esta en medio de la cancha de juego de pelota, en el dia 1 conejo. Cuatro
representaciones del Quetzalcdatl negro le lanzan bolas de caucho y palos (Anders
et al, 1993: 205-229). En esta escena el cautivo no es inmolado, sélo abatido
representando asi la derrota de un guerrero en el campo de batalla, ya que la
oscuridad que rodea a la cancha simboliza un campo de batalla (Boone, 2016:324),
el cautivo es mas tarde conducido al altar de sacrificios.

El sacrificio se realiza justo después de la contienda en la cancha. La ofrenda se
realiza mediante una cardiectomia, celebrada sobre una plataforma escalonada
roja con blanco, que esta ubicada en el plano superior central. El rol de sacrificador
es desempefiado por Ojo de Banda, quien con un cuchillo de pedernal, abre el
pechoy eleva laizquierda de forma ofrendante. A la izquierda esta el Tezcatlipoca
negro, que bebe la sangre derramada, la cual esta plasmada como un torrente de
liquido rojo que sale de la cavidad toracica y que llega a boca de la deidad. El
sacrificado es el mismo personaje que en este rito es sefialado como la victima por
el maquillaje corporal en blanco, que Boone (2016) denomina de yeso con las motas
rojas y el maquillaje facial negro que ya ha sido descrito. La victima lleva en las
rodillas de ambas piernas un adorno de papel formado por dos tiras unidas por un
solo nudo, muy similar al tocado de papel de lItztlacoliuhqui, aunque en realidad este
tipo de rodilleras es comun en el atavio de otros dioses, tal vez esta sea la razon
por la cual Anders et al (1993) proponen, que este cautivo le es ofrendado a tal dios.
El occiso, con los ojos cerrados indicando su muerte, lleva también la boca cerrada

y no expresa ninguna emocién, esto es una constante en los codices del grupo

% Esta representacion es muy dificil de ver, el deterioro no lo permite, sin embargo la consulta que realizé
Boone del manuscrito original le permitié distinguir al templo y a la deidad.
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Borgia en dénde los sacrificados por cardiectomia son humanos, no deidades®’, que
no muestran gestos que aludan al dolor ni a la agonia (Cfr. Boone, 2016: 98 -1001).
El cabello es negro y ondulado y lleva como adorno un plumén blanco. El sacrificado
yace sobre un altar sacrificial en color negro con un o0jo y ceja de muerte, sobre el
basamento escalonado, su cuerpo esta abierto por el térax y su identidad es
anénima, como lo son las otras personas representadas en el grupo Borgia. A la
izquierda de la escena se encuentra un templo rojo con un personaje dentro, al que
no distingo debido al deterioro de la lamina. Otro camino azul grisaceo sale del
cadaver de la victima y sirve como transicién al rectangulo en dénde el occiso es
lanzado, para ser devorado por la tierra, representada por una larga piel de lagarto
con cabeza, que muestra las fauces abiertas devorando al sacrificado; después de
ser devorado, el cautivo entra al oscuro Mictlan en donde hay tecolotes, huesos y
cuerpos de otros inmolados, el dios de la muerte Mictlanteculti saluda al sacrificado,
gue vuelve a ser representado de frente a la deidad.

La dltima escena muestra a la victima ahora con rostro descarnado y con
extremidades en forma de garra, que se extienden sobre una encrucijada croméatica
gue sefiala los cuatro rumbos césmicos. El occiso esta en posicion de parto dando
a luz a dos criaturas zoomorfas y de los codos y rodillas del occiso nacen cuatro
Tonallehque, que son los guerreros muertos en batalla que fueron dedicados al Sol,
en cuatro colores distintos, verde, amarillo, rojo y azul (Cfr. Anders et al, 1993: 229-
230); todos ellos llevan los ojos arrancados y el cabello desalineado y ondulado,
junto con ellos salen animales, que podrian ser naguales, al igual que los que nacen
del cadaver. Para Boone (2016: 326) los animales que ahi aparecen son: un jaguar,
una liebre, un mapache, un pecari, una serpiente y un ciempiés y se relacionan con
malos prondosticos.

Esta escena esta flanqueada a la izquierda por una olla que esta cociendo a un
personaje deforme. Sobre esta escena, en un quahxicalli —recipiente ritual de
corazones — aparece otro personaje negro inmerso en liquido del que beben tanto

el Quetzalcoatl negro como Ojo de Banda. En el flanco derecho hay un cuerpo de

7 Espinosa considera que a pesar de sus atributos iconogréficos, el occiso podria ser una deidad,
pues porta atributos de deidades, por lo que podria ser un desdoblamiento de Quetzalcéatl o una
fusion con Mictlantecuhtli (comunicacién personal, 2019).
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agua con la pareja de deidades creadoras que en B41 se aliment6 con el sangrado
del falo. En el cuerpo de agua hay un caracol, del cual sale un personaje negro
deforme, los tres individuos negros en los flacos tienen una mano blanca en la boca,
lo que para Boone (2016: 326) significa que son los macuiltonaleque, deidades
complejas que se asocian con actividades realizadas con las manos, asi como con

la lujuria 'y el placer (Boone, 2016:199).

El ultimo rito que analizamos de esta seccién es el nimero 7 denominado “El Altar
de Venus” o “La Estrella matutina” (Boone, 2016:330) que se ubica en lamina 45
del Borgia. En laimagen se muestra un espacio cuadrangular, delimitado por cuatro
templos, tres de estos recintos son de las aguilas y la cuarta tiene en la cuspide
plumones de aguila, dentro de cada templo hay un trono rojo, con Quetzalcoatl
negro, sentado, la deidad tiene en el rostro una franja amarilla, la mandibula roja,
rodeada de barba, en los cuatro casos, su cabellera es rubia. En lo alto de la pagina
se ve una diosa alargada, cuyo cuerpo es atravesado en medio por una serpiente
oscura con mascara de Ehécatl, que desciende al espacio cuadrangular. En las
casas de aguila del plano superior, se observa a la izquierda a Quetzalcéatl cubierto
con un manto, que tiene plumones, a la derecha, la deidad est4 bebiendo una
sustancia espumosa y blanca con una cafia insertada.

En el plano central se encuentra Tlahuizcalpantecuhtli, con su tradicional pintura
corporal a rayas rojo y blanco —tlahuahuantli—, en los brazos lleva una decoracion
de cielo estrellado, cicitlallo, en su cabeza se ve el tocado de plumas negras con
puntas blancas y se distingue su rostro descarnado.

Venus esta armado y en posicibn amenazante, como lo observamos en el Dresde,
se ubica sobre una hilera de craneos posiblemente un tzompantli, que a su vez
apoya sobre una deidad alargada con garras y rostro descarnado. Atras de Venus
se erige un arbol de dos colores, la mitad es marron y la otra mitad verde, dicho
arbol podria estar asociado al relato en la Historia de los mexicanos por sus pinturas
(1979: 32) en donde se dice que después de que el cielo se derrumbd en la
destruccion del cuarto Sol, tanto Quetzalcéatl como Tezcatlipoca se convirtieron en
arboles que ayudaron a elevar el cielo; el arbol de esta lamina tiene estandartes

sacrificiales —pantli—.
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A la derecha de la escena central en el costado derecho, se esta preparando pulque
por los Tezcatlipoca Negro y Rojo. Y en el costado izquierdo esta la representacion
de un sacrificio por extraccion del corazén (Boone, 2016: 330 - 331). La victima tiene
en parte el cuerpo maquillado como mimixcoa, por lo que es un guerrero cautivo de
guerra, cuyo pecho esta abierto por la cavidad abdominal de donde se extrae el
corazon, al mismo tiempo que brota un torrente de sangre. El corazon es devorado
por el propio Quetzalcoatl, ataviado como guerrero aguila, el sacrificado tiene en su
rostro negro un quincunce lo que lo asocia con Venus o como sugiere Seler (1963)
se le consagra a Venus, y el cadaver esta dentro de un cuerpo de agua dulce. En el
centro del registro inferior, se presentan a cuatro sujetos direccionalmente
maquillados, todos con el quincunce en el rostro, viendo al centro y dirigiendo las
palmas de las manos también al centro, lugar donde esta Quetzalcéatl con atributos
iconograficos de su desdoblamiento como el feroz lucero de la mafiana. La estrella
en su cabeza, sobre su oscura y ondulada cabellera, resalta su cualidad
inframundana. El dios esta rodeado por una red — ayatl — que tiene nueve cabezas
direccionalmente coloreadas, todas con el quincunce, por lo que podrian ser
estrellas. Quetzalcoatl Venus esta sentado sobre una plataforma, parece estar
expulsando por el ano una hemorragia de sangre, que Seler (1963: Vol.ll. 59) y
Boone (2016: 332) interpretan como la luz rojiza que sigue al lucero de la mafana,

antes de la salida del Sol.
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Fig. 75. Borgia lamina 45 “La Estrella matutina”. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 45.jpg

Borgia 18 - 21

De las 26 secciones en las que Marquez (2009) divide el contenido del Borgia, la
numero 6, es de especial interés para esta tesis. Esta seccion abarca las laminas
18 a 21 y el almanaque se encuentra dividido en dos planos, en los que se
plasmaron cuatro inmolaciones, la primera ubicada en la banda a de la [amina 18,
es decir, en la banda superior, esta occision es una auto-decapitacion, y con ella
finaliza el periodo que expresa dicha seccion; en la B20 se ubican dos

cardiectomias y en B 21 una mas en la banda B.
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En esta seccidn se aprecian ocho escenas que para Anders et al (1993: 18-21)
comienzan con la lectura de derecha a izquierda en las bandas b y contindan de
izquierda a derecha en las bandas a, y que retratan medidas para reducir o evitar el
mal que conlleva el caracter negativo de esos dias. Los causantes de las desgracias
son los propios dioses y en las premociones se nos muestra el agrio temor de que

el sefiorio sea vencido y la angustia que representa caer como cautivo.

Fig. 76. Seccion 6 del Cédice Borgia, laminas 18 — 21, de derecha a izquierda. Imagen tomada
de http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

La primera escena esta sobre los glifos de dias: lagarto, cafia, serpiente, movimiento
y agua tiene seis circulos rojos®. La deidad solar Tonatiuh preside la escena, a él
se le identifica por el disco solar en su espalda y el disco dorado sobre su cuello,
porta un tocado de plumas de quetzal y aguila, en la mano izquierda lleva un
incensario quemando copal; por debajo de su mano derecha hay objetos de
autosacrificio, como lo son la daga de hueso y las espinas de maguey (Nowotny:
1961, 21-22). En medio de la escena se aprecia un animal con la mascara de
Ehécatl, entre el animal y la deidad estan los instrumentos de autosacrificio, en el
plano central hay un incensario en forma de xiuhmolpilli — atado de 52 afios- que

tiene encima una pelota de hule con una emanacion que sale de ella.

%8 Marquez indica que los discos rojos representan los nimeros de columnas que faltan para completar el
tonalamat! ya que aparecen 40 dias representados en las casillas de las ocho secciones, asi que los doce
discos de cada seccidon completan los 260 dias.
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Fig. 77. Lamina 18 banda b del Cddice Borgia. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 18.jpg

A la izquierda se observa la representacion de un templo, en cuyo interior hay un
ave con rostro de tecolote, enfrente de él se identifica un jaguar por las motas de su
pelaje y sus colmillos que simbolizan fauces, sobre él, un craneo del Sefior del lugar
de los muertos. Lo que identificamos por su aspecto descarnado y sus manchas
amarillas, aderezado con una cabellera oscura con los circulos blanco y rojo que
son cascabeles de la muerte o bien los propios ojos de la deidad (Del Moral, 2000:
40-41), su ceja tupida de muerte y por los cuchillos de pedernal en su nariz y
saliendo de su boca dentada. En la parte superior central sobre la pelota de hule
aparece la representacion de un numen voraz, conocido en la cosmovision como
tzitzimit®® (Sahagun: 2006), que se plasma con la morfologia de un arafia pero con
ocho patas y pinzas de cangrejo, lengua bifida y cejas de muerto. Estos seres son
asociados con los temores que trae el cambio de ciclo cada 52 afos, bajo la
concepcion de que el Sol podia morir para siempre durante su descenso al
inframundo, al no salir mas se detendria el tiempo y la oscuridad reinaria finalizando
asi la ultima era, momento en el cudl estos seres podian entonces ingerir a los

hombres, lo que se entiende, que esta siendo representando en la primera seccion

9 | as tzitzimitl eran deidades voraces temidas asociadas con las estrellas, Gabriel Espinosa (comunicacién
personal, octubre 2017) opina que son el aspecto mas depredador de las cihuateteo, las cuales cuando el
Sol peligra, como en un eclipse pueden bajar al estrato celeste y devorar hombres.
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del almanaque, porque se muestra al Sol, como regente pero también con el riesgo

de convertirse en una tzitzimitl si no vence a las fuerzas del inframundo.
La interpretacion de Anders et al (1993:124 -125)

Tonatiuh, dios del Sol, es quien causa la desgracia.
El hombre que va a hacer una ofrenda preciosa,
de copal y cuentas de jade
ahi donde una pelota de hule esta sobre el brasero,
encontrara los instrumentos del sacrificio rotos:
los actos de culto fracasan y son en balde.
También la soga de la penitencia esta rota y termina en una arafia que
se parece a un alacran: vergiienza, enredos y peligro.
Un animal con cabeza de viento pasa corriendo: un mal augurio, el
viento puede llevarse todo.
Una fiera se levanta, como amenaza.
Muerte, anuncia la calavera con cuchillo.
Muerte, anuncia el tecolote en la casa rica.
En la obra de Anders etal, no se identifica la representacion de las tzitzimtl, y por
ende tampoco a la cuerda celeste que sirve de tanel para que estas deidades bajen

al estrato terrestre, por eso él la denomina soga de la penitencia.

Fig. 78. Lamina 19 banda b del Cddice Borgia. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 19.ijpg
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La lectura del almanaque continda con la banda b de la pagina 19 a, que presenta
el signo conejo, seguido de flor, hierba, lagartija y zopilote. Sobre ella esta la escena
en donde a la derecha se encuentra una advocacion de Quetzatcoatl, esta vez
como Ehécatl — dios del aire. Lleva pintura corporal negra y es reconocible por su
denominada cara de pato (Nicholson y Quifiones Keber, 1983: 78 — 79) porta un
sombrero conico, lleva un pendiente con forma de caracol y atras de su cabeza se
ve un pecnacho en forma de disco solar con estrellas en la mano izquierda sujeta
utensilios de autosacrificio (Nowotny: 1961). En medio de la escena tenemos a otro
cautivo con maquillaje corporal a rayas rojas y blancas pintura facial en negro con
tocado de papel y esta lazado de los brazos, los cuales lleva hacia atras; es uno de
los mimixcoal®, quienes eran sacrificados en Tlacaxipehualiztli y que son la
representacion de los guerreros sacrificados; lleva un tocado de papel en el aztaxelli
y a cuestas una bandera sacrificial pantli, su cavidad abdominal esta abierta por un
cuchillo y de ahi emerge sangre, por lo que esta ocurriendo una cardiectomia.
Encima del cautivo aparece una serpiente roja segmentada simbolizando dolor.

A la izquierda esta un tzompantli representado por la vara que atraviesa las sienes
de dos craneos con puntos rojos. Detras hay dos corrientes, una de calor-amarilla'y
una de frio —gris-, todo ello encima de unas fauces del monstruo de la tierra, que
simboliza la entrada al inframundo. Sobre la estructura que sostiene el tzompantli
esta otra advocacion de Quetzatcoatl Tlahuizcalpantecutli, el lucero de la mafiana
con los atributos iconograficos con los que aparece en el Cadice Cospi, en la mano
izquierda porta el lanzadardos y en la derecha el juego de dardos y escudo,
mostrando asi el aspecto mas feroz del astro y el lado beligerante de la misma
deidad. Al fondo de Tlahuizcalpantecutli nace un arbol de dos colores, al igual que

las emanaciones, y esta aderezado con las banderas sacrificiales®t. En medio esta

100 Recordemos que los mimixcoa fueron los inmolados porque cargan con la culpa de no venerar a sus
creadores de acuerdo a La Leyenda de los Soles y a La historia de los mexicanos por sus pinturas. El color
negro de su antifaz se refiere a cuando los mimixcoa resucitaron tras flechar a /tzpapdlot/

101 Espinosa (2017) sefiala que las pantli tenian diversos usos rituales no sélo las inmolaciones sin
embargo en los contextos que las contienen en esta seccion sabemos que si son las sacrificiales,
por la presencia de instrumentos de autosacrificio, penitencia, cardiectomias y altar de craneos.
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una serpiente roja'®?, segmentada por barras blancas, cola negra y cejas de muerte
y lleva en sus colmillos una soga, la ruptura se interpreta cémo lo no logrado.
Anders et al (1993:126) lo interpretan asi:
En este tiempo domina la influencia negativa de Quetzalcoétl,
el penitente primordial y dios del viento.
En balde va a ser lo que hacen los sacerdotes,
las ofrendas de copal y los autosacrificios: los instrumentos de
penitencia se rompen, los cuchillos y la obsidiana se quiebran.
En la boca del coralillo!®® roto esta la cuerda del sacrificio:
signo de ruptura peligrosa, que causa la muerte.
Derrame de sangre: sacrificios humanos, mal signo.
El altar es devorado por las fauces de la tierra: muerte.
Agua y fuego escurren encima del tzompantli: guerra.
Tlauizcalpantecuhtli, dios Venus, con aspecto mortifero, ataca con sus
flechas: mala influencia.
El arbol estd adornado con las banderas blancas del sacrificio:

Peligra la continuidad de la empresa y de la familia.

Las dos advocaciones de Quetzatcoatl también fueron reconocidas por Seler
(1963), Nowontny (1961) y Marquez (2009), de igual manera el tzompantli es
identificable por todos, por lo que todos coinciden en sefialar que claramente se
trata de contexto bélico que envuelve a la escena sacrificial, lo que se enfatiza con
el aspecto atemorizador de Venus, cuyas influencias emanan cuando sale como

estrella de la manana.

La lectura sigue en la 20 b, cuya escena es precedida por la deidad femenina
Chalchiuhtlicue y se desarrolla sobre los signos calendaricos: aguila, ciervo, lluvia,
mono y casa, a la diosa, se le reconoce por su juvenil aspecto y su atavio

compuesto por la banda que decora su frente con borlas, su nariguera de forma

102 Seler menciono (1963) que cuando se representan serpientes estilo coralillo junto a
Quetzatcoatl, estas remiten a la sangre de autosacrificios, lo que enfatiza la concepcion de la
deidad como fundador de los autosacrificios sacerdotales.

103 Anders et al. (1993: 126) al realizar la comparacion de esta seccién con la del Feyérvary —
Mayer proponen que las serpientes,que llaman coralillo, simbolizan, enredos, chismes, ruptura de
amistad o peligro.
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lunar, y por su atuendo de falda y quexquemitl con el chalchuihuite en forma de
circulo verdoso y el qguexquémitil, con dos circulos (a veces pectoral) concéntricos
que simbolizan el chalchihuite -piedra preciosa-'%4. La diosa carga un cantaro roto
por una serpiente que sale de ella, Marquez (2009:41) dice que el ofidio simboliza
la sangre. En medio de la escena hay otra serpiente fragmentadal® y la deidad
sostiene en la mano derecha un corazdon ensangrentado; hay otra coralillo
fragmentada en medio de la escena, representando asi peligros y rupturas. Para
Seler (1963) la escena esta sucediendo en la regién del oeste, en el Cihuatlampa.

Al lado izquierdo hay un cuerpo acuatico en forma rectangular, las formas blancas
y ondulantes expresan que se trata del mari® y el caracter precioso del agua lo
expresa lo verdoso del color. Sobre las olas esta un joven varon dentro de una
vasija, Marquez (2009) dice que se trata de Nanahuatzin, pero no se ven, ni se
sefalan los elementos iconograficos que indique tal cosa, lo que si es claro es que
Sus ojos estan cerrados por lo que esta muerto, en especifico sacrificado, lo que se
vincula con el corazén que ofrenda Chalchiuhtlicue, y ya que brota sangre de la
vasija que lo contiene. Parece emular que lo estan cocinando como en las
antropofagias rituales, atras de él vemos dos emanaciones una de calor en amarillo
y la otra de frio. Con la desnudez de cuerpo que la caracteriza aparece Xochiquetzal,
con este atributo muestra su juventud y con los senos sensualidad, porta una

corona de flores y orejeras en tono rojo!%”.

104 Elementos iconograficos consultados en http://www.mexico-tenoch.com/magico/cat101.html

105 Serpiente rota o segmentada (o con chiles Vaticano B) si se recuerda que en ndhuatl coat/ o coayot!
significa amistad o convite ademas de serpiente, entonces se entiende que se puede tratar de una amistad
0 asociacion acabada, deshecha.

106 Comunicacion personal con el Dr. Sergio Sanchez Vasquez (marzo-2017).

107 Ana Rita Valero ha identificado que las diferencias entre Xochiquetzal y Tlazolte6t! son: “Tlazoltéotl, es
dibujada con una o dos escobas para limpiar las inmundicias, por lo general aparece desnuda y portando
grandes tocados de plumas preciosas de quetzal, y con orejeras y narigueras de jade con colgantes de oro”.
Y Xochiquetzal esta ataviada con orejerasy narigueras de jade, pero a diferencia de la anterior éstas tienen
algunos elementos incrustados en tonos rojos (quiza coral), blancos (concha) y amarillos (tal vez ambar); su
ropa y tocados llevan flores y plumas preciosas, y en la espalda porta una especie de caparazon de tortuga.
Consultado en http://www.inah.gob.mx/es/boletines/3374-identifican-atributos-de-dioses-prehispanicos

El 25 de octubre del 2017.
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Fig. 79. Lamina 20 banda b del Cddice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page_20.jpg

Anders et al (1993:128) lo interpretan asi:
El tercer periodo este tiempo es dominado por Chalchiuhtlicue,
diosa de Rios y Lagunas:
Malas consecuencias para la mujer que va por agua:
Se vera afectada en sus quehaceres diarios.
La olla que carga se quiebra, porque tiene un coralillo dentro:
Esta enviciada y no podra contener el agua.
En la jicara que lleva, un corazén sangra: muerte.
Peligrosos coralillos, peligrosas rupturas, llamas destructivas amenazan
en el camino, envician el pozo.
El agua misma arde y humea: guerra, sequia, hambre y sed.
Se cocina carne humana: la gente caerd en manos de sus enemigos.
La olla sangra: pérdida y fracaso.

La mujer liviana, desnuda y coronada de flores, se esta lamentando.

De acuerdo con lo examinado en laimagen y a lo consultado en las interpretaciones
de Anders et al (1993) y Marquez (2009) se percibe temor ante los designios de la
deidad, que incluyen el miedo a caer cautivo, y con ello ser inmolado y cocinado, es

interesante ademas que esta seccién es la que sigue del sacrificio del mimixcoa en
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el contexto que contiene un el altar de crdneos, pues un tratamiento post-mortem

era precisamente, la antropofagia ritual (Sahagun: 2016; De Angleria: 1964).

Lamina21b

Fig. 80. Lamina 21 banda b del Cddice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 21.jpg

La lectura de la banda B termina en la 21 y en ésta encontramos los signos
calendaricos: viento, jaguar, muerte, pedernal y perro (Nowotny:1961), el tamafio
del Tezcatlipoca Negro permite reconocer que él es quien preside la escena, sus
atributos iconograficos son: la pintura facial de las tres rayas negros horizontales
(ixtlan tlaanticac), y su jeroglifico: el espejo que arde y humea (tezca-tlepoca),
colocado en su cabeza o0 en su pie, su pie cortado o arrancado (Anders et al,
1993:119) remplazado por un espejo, en su mano derecha lleva lo que parece ser
una bolsa de piel de jaguar.

En frente del dios esta una cancha de juego de pelota en forma de ] en posicién

horizontal, en la parte hay dos marcadores expresados en forma de circulos verde
oscuro, rellenos de dos concéntricos, un amarillo y un rojo, rodeados de una
serpiente cada uno, que muestran sus dientes y tiene visible y abierto el ojo
derecho, miran en direccién a la deidad. En cada angulo de la cancha hay un
corazon, un craneo, un corazén y un hueso. La pelota de hule esta colocada sobre

la cancha y se ve ensangrentada con una serpiente segmentada. Del otro lado el
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oponente en el juego es el Tezcatlipoca Rojo, quien carga una pelota de hule y otro
atavio de piel de jaguar. Esta representacion coincide con lo relatado en el Cédice
Florentino que sefiala que en la fiesta de Tezcatlipoca en Omeacatl (dos cafiay
uno de los nombres caléndaricos de la deidad) se sacrificaba a un representante de
la deidad Huitzahuatl'®® en una cancha de juego de pelota (Olivier, 2018: 63). Anders
etal (1993:130) lo interpreta asi:

El Tezcatlipoca Negro se enfrenta al Tezcatlipoca Rojo

—el numen de la obsidiana y el numen del metal—:
malos prondsticos para quien va a jugar a la pelota.
Corazones arrancados y huesos en el pasajuego:
habrd muerte en la cancha, sacrificio humano,
muerte violenta como en la guerra.
En los anillos se enroscan los coralillos del vicio.
La pelota misma queda atrapada por un coralillo roto:
por el enredo, el vicio y la ruptura peligrosa.
En esta escena se presentan dos advocaciones de la misma deidad el negro y rojo,
pero ahora se trata de Tezcatlipoca, uno de ellos, el rojo es el que se manifiesta
como Xipe- Toétec (Olivier, 2004: 107), por lo que ademas de que la escena es
explicita en la representacion de sacrificio por cardiectomia, se vincula al destino
de los jugadores de pelota, que temen la derrota. Por otra parte al aparecer
Tezcatlipoca negro como oponente del rojo, se transmite el caracter guerrero y

sacrificial dentro de la contienda que se expresa en este juego de pelota.

Continuando nuestra revision de esta seccion, la lectura va de izquierda a derecha,
comenzando con la 21 y terminando con la 18 en las bandas A. En B21a, Nowotny
(1961) identifica al Tezcatlipoca Rojo cdmo aquel que preside la escena, sobre los
dias agua, lagarto, cafia, serpiente y movimiento. La deidad se muestra en su rol de
mercader ya que porta un baculo y una carga en forma de bolsa de color café con

plumas de quetzal y a la derecha esta el Tezcatlipoca Negro quien porta un

108 Es una deidad mexica, que llevaban con otras seis ademds de su tutelar Huitzilopochtli en su mitica
peregrinacion. Consultado en http://www.gdn.unam.mx/diccionario/consultar/palabra/yopican+teuctli
el 19 de octubre de 2018.
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lanzadardos en mano derechay flechas con escudo en la izquierda. Considero que
la banda en tono cobrizo con las seis huellas de pies, enfatizan el rol de mercader,
pues de esta manera se hace referencia a las distancias que los mercaderes tenian
qgue recorrer. Abajo hay un animal cuadrapedo destinado al sacrificio, expresado
con el pantli, vuelve a estar una serpiente fragmentada roja con bandas blancas una

vez mas fragmentada.

En medio de ellos, un arbol se rompe, mientras un ave negra revolotea sobre él.

Fig. 81. Lamina 21 banda a del Cédice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 21.jpg

La interpretacion de Anders et al (1993:132)

El Tezcatlipoca Rojo se enfrenta al Tezcatlipoca Negro
en el camino, donde va con su carga de quetzal:
desgracias para los mercaderes y los embajadores,
los que tienen cargas de nobleza y de gran valor.

El adversario lanza armas peligrosas.

En el camino les esperan la ruptura del coralillo
————————— —Ia desintegracién por vicios y chismes—y la comadreja,
con sangre en la boca, con la bandera del sacrificio:
un mal augurio, un ultimo aviso.

También el grito del ave rapaz anuncia catastrofes.
Se rompe el arbol: la continuidad de la empresa

o de la familia se viene abajo
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En esta escena vemos que la contienda entre los dos Tezcatlipoca continia pero

se asocia al comercio y las victimas sacrificiales son animales.

El almanaque continda con la 20 a, en la banda calendérica se encuentran los dias:
zopilote,%conejo, flor, hierba y lagartija. Sobre los dias se ve al dios de la lluvia
Tlaloc, a quien se reconoce por los circulos de sus 0jos y su peculiar nariz, en su rol
de agricultor con la coa huictli (Marquez, 2009) sobre unas mazorcas en un milpa,
en el estrato terrestre!'® donde a otra mazorca es herida con un rayo lanzado por
Tlaloc en su personificacion calendarica. Sobre la mazorca sana hay una coa rota 'y
una serpiente devorando a otra. Al lado de la mazorca herida hay un animal amarillo
colmilludo; con sangre brotando de su hocico. Marquez (1999:41) dice que se trata
posiblemente de un jaguar, en su costado se ve un pantli y sobre él esta otro animal
blanco con negro, con un manchén de sangre brotando de sus colmillos.'!

Fig. 82. Ldmina 20 banda a del Cddice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 20.jpg

La interpretacion de Anders et al (1993:134)
Es el tiempo de Tlaloc, dios de la Lluvia y de la agricultura,

graves problemas para el campesino.

109 0 4guila de collar cozcacuauht!

110 Banda terrestre reconocida por atributos iconograficos en los cddices mixtecos y en los del grupo Borgia
en Escalante, Pablo (2010:52-53).

111 Marquez (1999:41) opina que podria ser una representacion de Xolot/, como animal reldmpago y
Garbriel Espinosa (comunicacion personal, 2017) sefiala la posibilidad de que se aun puercoespin.
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La coa se quiebra y sangra: el trabajo en la milpa fracasa.
Desde el cielo, el dios de la Lluvia tira proyectiles hacia abajo:
truenos, rayos y tempestades destruyen el maiz.
Una serpiente come a otra: un peligro es superado por otro.
Los animales del dios de la Lluvia —el lagarto y la rana—
llegan con la boca llena de sangre y con banderas de sacrificio:
malos augurios para el campesino, muerte para la comunidad
En la lamina 19 tenemos dos cardiectomias una en la banda Ay otra en la B. En la
banda A estan los glifos calendéaricos: casa, aguila, venado, lluvia y mono; hay una
advocacion de Quetzatcoatl como estrella de la mafiana Tlahuizcalpanteculti
reconocible por los 5 puntos que enmarcan su rostro, lleva un atavio similar al que

porta el codice Vaticano B2,

x

il

Fig. 83. Lamina 19 banda c del Cédice Borgia. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page 19.ijpg

La deidad lleva un hacha como las que se identificaron para las decapitaciones, en
el centro hay un arbol truncado del cual brotan chorros de sangre y sale un ave que
podria ser un aguila. El arbol esta sobre una superficie terrestre, la parte superior

del &rbol se quiebra tiene un circulo rojo con cejas de muerte y una serpiente como

112 | os elementos del atavio ya han sido descritos en el capitulo anterior
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las ya mencionadas se enreda en él. Espinosa (2017)*'2 interpreta que se trata de
una analogia de decapitacién, siendo el arbol que muere al ser cercenado muere.
El arbol se representa con unas fauces, de donde emana sangre y en ella se
distingue una liebre, rodeada por un chorro de sangre. En el extremo derecho esta
un cautivo de guerra con maquillaje corporal a rayas rojas y blancas y pintura facial
o antifaz en negro, lo cual le identifica como un mimixcoa con el aztaxelli y lazado
de los brazos en la espalda y, aunque es borroso, se nota que lleva a cuestas una
bandera sacrificial pantli. Esta herido en el pecho por un cuchillo y de ahi emerge
sangre. El séptimo periodo segun lo interpretado por Anders et al (1993: 136-137)
es:

Es el tiempo de Tlahuizcalpantecuhtli, dios Venus:
mala suerte para el lefiador que va al monte a cortar arboles.
Alli encuentra el coralillo de los vicios peligrosos y
un ave rapaz que anuncia sacrificios y muerte.
El &rbol roto significa discontinuidad de su empresa o familia.
En el camino una gran serpiente de cascabel devora un conejo:
gran temor, que mata al indefenso.
Pérdida en la guerra: muerte violenta por sacrificio.
Esta escena resulta peculiar ya que las armas de Tlahuizcalpantecutli son
tradicionalmente el propulsor y los dardos o flechas, sin embargo aqui lleva un
hacha.El es quien decapita en un contexto guerrero, no solo porque al manifestarse
como lucero matutino su influencia es beligerante, sino también por la presencia de
un inmolado por extraccion de corazon, que es un guerrero cautivo. El acto de la
quiebra del arbol se asocia al arbol florido en Tamoanchan que fue quebrado tras la
transgresion de las propias deidades, pues el omnipresente Tezcatlipoca habia
hurtado a Xochiquetzal, mujer de Tlaloc, razén por la que el arbol sangra, como en

la imagen (Lopez, 1994).

Seler (1963) opina que si la lamina 18 banda a, la observamos con la banda b,
entendemos que hay una referencia a la contraposicion cielo (b) e inframundo (a).

El inframundo se reconoce porque la parte de arriba esta decorada con la banda

113 Comunicacidn personal (Espinosa, 2017)
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que representa la tierra (Escalante, 2002:52). La seccion calendarica tiene los dias
conejo, flor, hierba, lagartija y zopilote. Aparece Tonatiuh con dientes de muerte esta
a la izquierda, sefialando que estd muerto ya que se encuentra en su paso por el
inframundo, lleva en la mano izquierda instrumentos de autosacrificio, en frente de
él hay una hacha de cabeza, simbolo de decapitacion. En el otro extremo esta
Mictecacihuatl identificable por su color amarillo boca dentada y la cabellera oscura
y crespa con estrellas'** representadas por los circulos blanco y rojo con una
bandera pantli!*®*6- curva sobre su espalda y cabeza (Seler, 1963:145-146).

Del estrato celeste bajan dos aves a la izquierda un pavo que lleva en el pico una
mano, un aguila con un cuchillo de pedernal en el pico (Nowotny, 1961 en Marquez,
2009: 40). En la parte central hay una Luna que lleva en su centro un cuchillo de
pedernal, en el fondo se ven estrellas y de la Luna parece descender un cuerpo
autodecapitado con pintura corporal de mimixcoa, llevando en su mano derecha la
cabeza de Tezcatlipoca o una cara con la pintura facial de este dios; en la izquierda
lleva un cuchillo de pedernal grande, con el parece se saca sangre. a la izquierda
del cuchillo aparece el hacha, objeto ritual por excelencia de la decapitacion, sin
embargo es claro que el cuerpo ademas de estar decapitado fue degollado,

posiblemente antes de la decapitacion.

114 Es dificil esta identificacidn ya que no aparece con rostro descarnado ni con pedernales en nariz
115 pantoyohualli, es en especifico dicha bandera.

116 Consultado en http://www.gdn.unam.mx/diccionario/consultar/palabra/panti/id/183194 el 17 de
octubre del 2017
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Fig. 84. Lamina 18 banda c del Cédice Borgia. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page_18.jpg

El octavo periodo es entendido por Anders et al asi:

Mictlantecuhtli y Mictlancihuatl, dioses del Inframundo,
significan desgracias para las parejas: muerte.
Hay que ofrecer copal, hay que hacer el autosacrificio.
La Oscuridad lo domina todo.

En la Luna hay un cuchillo: mal signo, que anuncia muerte violenta.
Del cielo nocturno bajan el pavo, el animal de Tezcatlipoca,
con un brazo cortado en el pico,

y un aguila con un cuchillo en el pico,
anunciando obras de hechiceria y matanzas.

20 nombre que se corta la cabeza,
cae un hacha. Es el yoaltepoztli, el hacha nocturna,

una manifestacién pavorosa de Tezcatlipoca, un augurio espantoso

La Interpretacion de esta tesis es la siguiente: La escena resulta abstracta ya que
si bien esta mostrando dioses que sientan el arquetipo de rituales, sabemos que es
anatémicamente imposible el recrear una auto-decapitacién pero si es posible un
auto-deguello, asi que para entender esta escena ademas de consultar los mitos y
compararla con las otras expresiones de auto-decapitacion en cédices del grupo

Borgia provenientes del Feyérvary —Mayer 21 vy del Laud 24, se consideré las
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representaciones de auto-decapitacion en vasijas policromas del Cldsico maya para
asi entender lo que estaba siendo representado.

Lo plasmado en las vasijas K1230, K5112, K3395, K1256 provenientes del norte
del Peten y del vaso de Altar de Sacrificios fue cuidadosamente examinado por
Lépez Oliva (2013) para la elaboracion de su tesis El ritual de la decapitacion y el
culto a las cabezas trofeo en el mundo maya. En todas estas piezas se encontraron
testimonios de decapitaciones y auto-decapitaciones en contextos asociados con
personajes identificados como naguales (nahuatl) o ways (maya). Para la
identificacion de estos seres Lopez Oliva se sirvio de la lectura epigrafica, que en la
mayoria de los casos, ella misma realizd, mas una distincion de atributos
iconograficos, que asi preciso: “estos son: seres hibridos; humanos con atributos
fantasticos, como rodeados de llamas, etc.; animales antropomorfos), 2) por el contexto

sobrenatural general de la escena, y 3) por estar asociados en la misma vasija a muchos

seres identificados epigraficamente como way”*'’ (Lépez Oliva, 2013:77).

Durante el Posclasico los vocablos Nahualli (sustantivo) y nahualtia (verbo) se
refieren a la facultad extraordinaria que tienen ciertos individuos de transformarse
en algun animal o fendmeno meteorologico. Sin embargo desde la época virreinal
estas palabras han sido entendidas como la asociacion entre un individuo y su
animal compafero tonal, con el cual comparte su destino sin embargo esta
generalizacion debe ser precisada como tonalismo (Lépez Austin, 1967:88-89).
Para Lépez Austin el nahualismo es un fenOmeno que consiste en la proyeccion
fuera del cuerpo del ihiyotl, para introducirse en otro ser, pero también existe la
creencia popular exotérica acerca de la transformacion total.

De acuerdo a Federico Navarrete (1999: 156) el nahualismo no es definible en un
solo significado pues en el Clasico se vincula al linaje y es uno de los principales
elementos de legitimacién de los gobernantes; y en el Posclasico se asocia al
control militar y a la conquista; en el periodo virreinal y contemporaneo es una forma

de resistencia indigena.

117 Algunos personajes que no se identifican como way en una escena pueden aparecer en otras
vasijas como way (Lépez Oliva, 2013:77).
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Volviendo a las vasijas, en la vasija Kerr 1230, se observa a un personaje auto-
decapitandose, al igual que el mimixcoa de nuestro almanaque, el personaje se trata
del dios A" identificado por Zimmerman (1956) cuyo nombre es Ahkan (Grube,
2004), es la deidad, del vino, la embriaguez, del placer y de la naturaleza irracional
(Giron , 2013:s/p), se le identifica por llevar en su tocado oly collera cascabeles —
ojos de la muerte-, cabellera larga similar al dios Q y el signo %. En dicha vasija el
dios esta ejecutando una danza. Siguiendo a Lépez Oliva (2013:79), el texto aclara
gue Ahkan se auto-decapita y que es el way —nagual- de la persona divina de
Chatéan, en la vasija se encuentra la representacion de otros dos nahuales un jaguar
y un venado, el momento esté sucediendo en un espacio no ecuménico (Cfr. Lopez
Oliva, 2013:82).

Fig. 85. Vasija Kerr 1230. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/spanish/research/kerr/articles/xbalanque/index.html

En la vasija Kerr 5112, se muestra al mismo Ahkan con el cuerpo decapitado y con
su cabeza en el lado izquierdo, en sus manos lleva una antorcha y un hacha, que
como hemos visto esta asociada a la decapitacion, a la derecha de la deidad, vemos
a un personaje antropomorfo entre llamas, el texto glifico precisa que Ahkan es el
way de una persona de P “un y que el fuego es el way de otro personaje (Cfr.
Lopez Oliva, 2013:83), lo que de acuerdo a lo expuesto por Asensio (2010:270) y
Shesefa (2010:24) fue una creencia en el periodo Clasico, pues se decia que habia
naguales de fuego con hombres o jaguares en su interior, o0 bien que los naguales

estaban integrados por neblina o fuego.
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Fig. 86. Vasija Kerr 5112. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/kerr/articles/xbalanque/index.html

Hay otras dos vasijas del Clasico que expresan un auto-sacrificio por decapitacién
a cargo de Ahkan, se trata de la vasija Kerr 3395 y del vaso encontrado en Altar de
sacrificios. En ambas escenas se presentan a los naguales (Lopez Oliva, 2013: 85
-93) de ciertos gobernantes, por lo que tenemos en total cuatro escenas de auto-
decapitaciones comparables con la que se examina del almanaque del Cédice
Borgia.

Tanto en el codice como en las vasijas la auto-decapitacién aparece estrechamente
asociada al fenémeno de nagualismo, de hecho tanto en las vasijas como en el
codice el nagual es una deidad, pues retomemos que en la cabeza decapita del
Borgia, se identifica el maquillaje facial de Tezcatlipoca y en las vasijas es el dios
Ahkan por lo que el autosacrificio por medio de la decapitacion, en estos casos es
parte del trance del proceso del nagualismo. Por otro lado, se ejemplifica que las
deidades mismas pueden ser way o naguales — debe aclararse que las deidades
pueden ser naguales de otras deidades, no de personas (Lopez Oliva, 2013:105)18,
Evidentemente el testimonio visual expresa que la auto-decapitacibn no es una

practica cultural recreable en el mundo fisico, sino en el inframundo, espacio

118 Debido a que no hay suficientes datos que mencionen ni refieran a las divergencias entre el way de un
dios y el way de una persona, no se puede puntualizar qué distingue a uno del otro, sélo nos concretamos a
mencionar que en la iconografia ambos way son representados con los mismos atributos iconograficos
(Lépez Oliva, 2013:105).
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anecumenico por ello en la ldmina B18a, el ritual sucede en la noche y en el
inframundo.

En sintesis el sacrificio humano en el almanaque que compone las paginas 18 — 21
en el Borgia es parte de las ofrendas que se realizan a las deidades que auspician
cada uno de los 40 periodos plasmados, en cuyo contexto las propias deidades
ejemplifican la realizacion de la ofrenda que deberian realizar los humanos, asi
también en todos los periodos se expresa el riesgo de que no se realicen, para

retomar lo previamente explicado, véase el siguiente cuadro.

Lamina Deidades Ofrenda
18b Tonatiuh con su contraparte tzitzimtl. Sangre de autosacrificio
19b Ehecatl como el penitente primordial y | Sangre de autosacrificio
Tlahuizcalpantecutli (ambos aspectos de | Mimixcoa inmolado  por
Quetzatcoatl) cardiectomia
Craneos de cautivos de
guerra
20b Chalchiuitlicue deidad del agua y Xochiquetzal diosa | Coraz6n
del amor y placer carnal Victima sacrificial siendo

cocinado para antropofagia

21b El Tezcatlipoca negro se enfrenta en un juego de | Corazones, fémures y
pelota al Tezcatlipoca rojo craneos
Mimixcoa inmolado por

cardiectomia

212 Tezcatlipoca rojo con baculo de mercader y el | Savia (analogia de sangre)
Tezcatlipoca negro ofician la decapitacion de un
arbol (transgresién en el Tamoanchan)

202 Tlaloc en su forma iconogréfica fertiliza milpay Tlaloc | Sangre (analogia de semen)
con su mascara calendarica la mata con rayos.

192 Tlahuizcalpantecutli sin sus armas emblematicas @ Savia
decapita un arbol. Mimixcoa inmolado por
cardiectomia.

182 Mictlantecutli y Mictlancihuatl presiden una escena | Mimixcoa como Tezcatlipoca
de nagualismo es auto-decapitado

Fig. 87. Tabla de informacion de la seccion 6 del Borgia. Elaborada por Alondra Dominguez
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Dentro de los sacrificios plasmados sabemos que el mimixcoa de la 18 a, es una
ofrenda por ello aparece con el cuerpo rayado en rojo y blanco pero esta ofrenda

sucede en el plano onirico o en trance, pues es inmolacion realizada por un nagual.

Los fendmenos de autosacrificio por decapitacion son referidos como rituales
propios de chamanes, pero también de gobernantes, ambos capaces de controlar
su way, no obstante para lograr nagualizarse, se debia pasar por un estricto
procedimiento en el debian ellos descender al inframundo, para conseguirlo, se
tenia que ingerir alucinégenos como hongos y plantas psicoactivas, en algunas
ocasiones los antiguos mayas y nahuas bebian el cacao aderezado con los
alucinégenos antes mencionados (De la Garza, 2013:128-129). La planta mas
utilizada como alucinégeno fue la ninfea blanca llamada en nadhuatl quetzalaxochiatl
y en maya sak naab (Dobkin, 1974), por ello aparece en los tocados de los way en
las vasijas precitadas. Ademas del consumo de tales sustancias el ritual chamanico
iba acompafado de danzas y acrobacias, estas Ultimas que involucran posturas
inusuales del cuerpo afectan el cerebro, lo que para los chamanes les permite entrar
en trance (Pérez, 2007), por ello observamos en las vasijas del Clasico a Ahkan
ejecutando danzas. Adicionalmente De la Garza (2013:137) precisa que en los
rituales iniciaticos del chamanismo, el proceso de trance involucra el
desmembramiento, la auto-decapitacion, la decapitacion y la extraccion de ojos, lo
gue es claro en las vasijas y en el caso del Borgia 18a cabe destacar que
Tezcatlipoca es conceptualizado en uno de sus mdiltiples aspectos, como una
deidad con cualidades chamanicas y es conocido por ser “El patrén de los brujos”
entre los nahuas (Caso, 1982:43), lo que concuerda por completo con el testimonio

visual.
Laud 1-8

Analicemos las otras imagenes de auto-decapitacion que son plasmadas en otros
dos codices del grupo Borgia, las cuales son Laud 24 y un cuerpo acéfalo danzante

en Feyérvary—Mayer 41.

La auto-decapitacion se despliega en el extremo superior derecho de la denominada

[amina 1 en el registro a, como se observa en la serie de la figura 79. En esta seccién
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aparece otra decapitacion de nuestra lista y se localiza en L5b. y pertenece a la
seccion “Cuarenta dias después de uno agua” que abarca las laminas 1 — 8,
comenzando con el dia 5 cafia y terminando en el signo muerte (Anders et al, 1994:
219-220).Nuestra escena principal se ubica en la lamina 1 de dicho cédice. Cabe
mencionar que los analistas del manuscrito advierten que tuvo que haber existido
una lamina cero pues la cuenta calendéarica no esta completa, pero representa una
secuencia de dos veces 20 dias (Anders et al, 1994: 219). La seccidn es un
almanaque de 32 figuras asociadas a 40 signos, agrupados en celdas que son
registros, en las celdas se muestran cafas, significando dardos, no los dias acatl
(Boone, 2016: 409), la tematica que desarrolla es el sacrificio, la muerte y la guerra.
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Fig. 88. Seccioén de sacrificio y guerra en el Laud 1- 8. Imagenes tomadas de

http://www.famsi.org/spanish/research/pohl/jpcodices/laud/index.html

El almanaque desarrolla un discurso sobre la muerte, la guerra, el auto-sacrificio y
el sacrificio, esto se plasma iconograficamente en el adorno pluma blanca que llevan
como tocado 11 de los personajes, pues con este atributo se expresan escenas de
ceremonias militares y de sacrificio humano. En distintas imagenes se aprecia
muerte y decapitacion. Hay un personaje con mascara de Mictlantecuhtli ataviado
como guerrero en L1b. Hay un sacerdote como ixiptla de Mictlantecuhtli en L5b,
gue sostiene una cabeza cercenada y sangrante en la mano derecha y un cuchillo
en la mano izquierda, desempefando asi el papel de sacrificador el personaje lleva
los brazos extendidos!*®. En dicha escena y en otras cuatro ocasiones se alude a la
decapitacion, pues en el registro L3b se presenta una cabeza con los ojos abiertos
sobre el estrato inframundano, en el cual hay 2 craneos. En L7b, se representan
dos cabezas cercenadas con los ojos abiertos, una de la deidad denominada rojo-

azul*?® y |a otra, de Tezcatlipoca; ademas aparecen corazones ofrendados en rios

119 Esta posicién podria significar una veneracién o una actitud de proteccion, lo mismo sucede en los
codices Fejervdary- Mayer, Colombino y Borbdnico (Anders et al, 1994:223).

120 Sjguiendo lo sugerido por Anders et al (1994:224-225) el color rojo es un atributo con el que esta deidad,
se representa tanto en el Laud como en el Borgia y es posible sea un patrono de la riqueza.
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de sangre hay un hacha, simbolo de decapitaciéon en medio de la escena hay una
ofrenda de tamales, por encima de la ofrenda esta el Sol, del cual brotan dos
corrientes de sangre, finalmente hay un cautivo de guerra con rostro descarnado en
L2a, lo que expresa guerra y sacrificio y la Ultima escena es precisamente la que
expresa una auto-decapitacion en L1 a.

Fig. 89. Siguiendo orden de derecha a izquierda: guerrero con mascara de Mictlantecuhtli L1b,
cabeza sobre inframundo, donde hay dos craneos L4b, sacerdote ixiptla de Mictlantecuhtli
sostiene una cabeza cercenada L5b, cabezas cercenadas con 0jos y corazones L7by en L2 a hay
un cautivo de guerra con rostro  descarnado. Imadgenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/pohl/jpcodices/laud/index.html

La celda que cierra el almanaque es la que precisamente presenta una
autodecapitacion, y lo que se observa es un cuerpo sin cabeza parado sobre un
juego de armas (escudo y flechas), sus brazos estan abiertos, en la mano derecha
en posicion amenazante sostiene un hacha de mango rojo y cabeza de tonalidad
verdosa, gracias a lo documentado por la arqueologia se sabe que esta arma tenia
el mango de madera y la cabeza de bronce y uso era muy comun en el Posclasico.
Esta hacha en nahuatl se llama tlaximaltepoztli y es la misma representada en otros
almanaques del grupo Borgia. El cuerpo en la mano izquierda sujeta de los cabellos
su propia cabeza cercenada, sangrando y con los ojos cerrados simbolizando
muerte. El estatus de nobleza es expresado mediante las orejeras que porta, todo

ello sucede en el dia muerte.

En el desarrollo de la seccion, se muestran guerreros sujetando sogas, o portando
cuchillos y lanzas y tomando cautivos en los registros L6b, L2a, L8b, L6a, o siendo
cautivos: L6a, L5a y L2a. De hecho el propio Tezcatlipoca es representado como
guerrero en L7a y como sacrificador en L3a. De tal forma que se repiten elementos

medulares de la seccién de autodecapitacion del Borgia 18- 21, Tezcatlipoca
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desempeiia un rol protagdnico, ambos suicidas aparecen desnudos, los contextos

envuelven al inframundo pues las deidades de la muerte estan involucradas.

Echeverria y Lopez (2010:144 -145) proponen que en esta lamina del Laud al igual
que en la del Borgia 18a, existe una analogia entre decapitacion y castracion,
sugieren que esa es la razén por la que en ambos cuerpos decapitados se exponga
el falo, por ello asumen que ambas escenas se asocian con la fecundacion. En este
trabajo si notamos la analogia decapitacién-castracion cémo ya se ha explicado en
las representaciones del dios E en los cddices mayas, sin embargo partiendo del
contexto que envuelve a la escena sacrificial, sabemos que estas representaciones
se esta expresando la ofrenda en un espacio simbdlico asociado muy

probablemente a los procesos de nahualismo.

De acuerdo al discurso expuesto en esta seccion del Laud, podemos sefialar, que
ya que estamos ante otro contexto que asocia la muerte, la oscuridad y el
inframundo con ofrendas de corazones, sangre y globos oculares, la auto-
decapitacion es una vez mas parte de las dadivas que componen la ofrenda en un
estado alterado de conciencia, mientras que la decapitacion es una ofrenda.
Ademas, al igual que en Borgia 18a, encontramos que el cercenado muestra el falo
y en este caso la soga expresa su calidad de cautivo, que lo vuelve ofrenda y fruto
de la caceria de hombres, mostrando asi una equivalencia simbdlica entre lo

ofrendado en el ecimeno y en el anecumeno.
Fejérvary—Mayer 38 — 43b

En el Fejérvary, la imagen se encuentra en la seccién denominada por Anders et al
(1994:303) “Seis actividades del tlacuache” (Martinez 2009:27) y abarca las laminas
38 — 43 en la banda B. Las seis escenas estan asociadas a un tonalpohualli de
cuadro comprimido (Boone, 2016: 408), en el que un tlacuache aparece realizando

diferentes acciones tanto rituales como bélicas.

El caso de la lamina 41b del Feyervary —Mayer es distinto a la precitada del Laud,
ahi se ve un cuerpo decapitado en color rojo, flexionando las piernas como si

estuviera ejecutando una danza, lleva en la mano derecha dardos y en la izquierda
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un propulsor, de su cuello sale un circulo blanco con doble borde de cuyo centro
sale una serpiente roja con franjas blancas, el cuerpo andante rememora la
presentacion del dios S en la lamina 2 del Dresde con la gran diferencia, que en el
testimonio maya tenemos un cuerpo lazado, representando asi su calidad de

cautivo.

Fig. 90. “Seis actividades del tlacuache” FM laminas 38 — 43 banda B, lectura de derecha a
izquierda. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary mayer/thumbs 2.html

El personaje principal es un varén con la cabeza de tlacuache, que tiene cabellera
roja ataviada con un tocado de plumas de quetzal, en su frente lleva un tocado de
cintas con nudo, semejantes a los del tocado del Dios Q en los codices mayas, solo
gue éste no es blanco, si no de cuero rojo, en su cuello porta un pectoral circular
blanco y rojo, que Boone (2016: 87) considera un atributo iconografico de
Tezcatlipoca, Anders et al. (1994:292) apuntan que el tlacuache en el pensamiento

mesoamericano es la personificacion del genio y roba cosas para el bien coman.

En esta seccidn se le muestra a punto de decapitar a un cautivo, a quien sujeta por
la cabellera en F38b, en contienda con un varén en F39b, devorando por la cabeza
a un humano en F40b, en otra el hombre-tlacuache vierte o absorbe piedras
preciosas de una cabeza cercenada en F42b y al final se encuentra en medio de
una encrucijada F43b. Anders et al (1994: 247) opinan que en la escena F41b el
sujeto en color rojo y decapitado es el propio tlacuache o bien el sacerdote con cara
de tlacuache; la escena se asocia la captura con el privilegio de inmolar y al

capturado, con el vencido, como el sacrificado
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Fig. 91. Escenas que expresan, la toma de cautivos y la decapitacion en “Seis actividades del
tlacuache” FM laminas 38, 39 y 42 banda B, lectura de derecha a izquierda. Imdgenes tomadas

de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary mayer/thumbs 2.html

.Una vez mas observamos en la composicion elementos que refieren a la guerra, a
la toma de cautivos, a la decapitacion y autodecapitacion.

Cabe sefialar que el sujeto es un sacerdote ataviado como tlacuache, mas que el
marsupial mismo, quien al igual que en el Dresde es el Mam en los rituales de afio
nuevo. Por otra parte mas de una escena en esta seccion del Feyervary-Mayer
refiere a la decapitacion y a posibles situaciones anecumenicas. Ademas segun
Olivieras (2016: 161), los ofidios pueden ser nahuales y del cuello cercenado sale
una serpiente, lo que entonces me lleva a sugerir que ésta escena quizas trata una

vez mas de nahualismo.

Feyérvary—Mayer 41 - 42

Esta seccion, muestra murciélagos decapitadores en Feyérvary-Mayer 41 — 42
banda a, en “Las cuatro grandes luchas” que abarca los registros a de las laminas
41- 42. Aqui se observan contiendas entre varones con manifestaciones zoomorfas
de deidades, entre ellas el murciélago'??, el jaguar, el aguila y un monstruo acuatico.
De acuerdo a Anders et al, es un tonalpohualli dividido en cuatro trecenas, la escena
esta sobre los glifos cipactli, acatl, cdéatl, ollin y atl. Estos ataques de animales
comienzan con la escena del quirdptero Tlacatzinacantli, el cual aparece en color
verde, con alas membranosas, en las alas tiene dos 0jos, con picos en el borde, sus

ufias son curvas y gruesas, tiene dientes pequefios y puntiagudos, su nariz tiene el

121 E|l murciélago estd asociado a la oscuridad, es el decapitador por excelencia segtin los mitos mayas
novohispanos pero también se asocia a la sexualidad, pues fue el quién mordid a la diosa en lavulva, a
peticién del omnipresente Tezcatlipoca, generando asi la abertura que en la mujer permite la procreacion
(Romero Sandoval 2013).
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extremo membranoso y derecho, en su atavio destaca el escudo que lleva atras de
la cabeza, — cuexcochtechimalli —, la cabellera oscura con o0jos, esta escena
corresponde al rumbo este (Cfr. Seler, 1963: Vol.ll.51). El murciélago decapita y
extrae el musculo cardiaco es decir se apodera de dos importantes centros
animicos, demostrando asi la superioridad de las fuerzas oscuras inframundanas

expresadas en el murciélago-muerte.

Fig. 92. Feyérvary Mayer 41 — 42, lecturas de derecha a izquierda.

Imagen tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary_mayer/thumbs_2.html

Le sigue el ataque de un jaguar en el rumbo norte a un individuo con maquillaje
bicolor; azul y rojo que tanto Seler (1963) como Boone (2016) identifican como
Mixcoatl. En la escena el jaguar esta sangrado por dos partes de su cuerpo al mismo
tiempo que extiende su garra sobre la deidad, es decir es atacado y atacante. En la
tercera imagen, correspondiente al oeste, el animal es un reptil parecido a cipactli
pero con cola de pez, podria ser un pejelagarto, que se encuentra dentro de un
cuerpo de agua; este animal le ha mutilado el pie derecho a la deidad que se posa
sobre el agua salada, lo que me recuerda la mutilacién de Tezcatlipoca por Cipactli,
pero Anders et al (1994: 309) sugieren que el atacado es un varén dedicado a
Xochipilli, al igual que lo supuso Seler (1963: Vol.ll. 52). El dltimo ataque le
corresponde al sur, el animal es un aguila, atrapando a una lagartija verde-azul,

sobre las fauces de una serpiente.

Asi también el Vaticano B tiene un paralelo con las escenas “Las cuatro grandes
luchas” o “Ataques de animales” y para lograr una mejor compresion de las del
respresentaciones del Fejérvary—Mayer, es necesario continuar con el andlisis de
las correspondientes al Vaticano B. En el Vaticano B, se representan las cuatro

trecenas equivalentes a las previamente descritas con las mismas epifanias
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zoomorfas y los mismos contendientes, asi que bajo la consideracion del caracter
mantico de los cddices estudiados, estas son las advertencias de peligros que

podian vivir los consultantes.
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Fig. 93. Vaticano B laminas 24 — 27, lectura de izquierda a derecha. Imagen

tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/vaticanus3773/thumbs 1.html

En este codice la narrativa de la 24 a la 27 de izquierda a derecha y las cuatro
escenas que componen la seccion se extienden en el ancho de toda la pagina. Asi
se observa a un hombre, sacerdote ataviado como el dios murciélago
Tlacatzinacantli. Pintado de rojo pero con amarillo alrededor del ojo y los bordes
inferiores de las extremidades. Sus alas son membranosas y oscuras limitadas de

ufas. Lleva hocico alargado y dientes pequeiios.

La diferencia basica entre una y otra representacion de los murciélagos
decapitadores es que en el Vaticano-B hay dos victimas sacrificiales una degollada
y la otra decapitada, ya que una cabeza esta cercenada y siendo sujetada en la
mano izquierda del quirdptero sacrificador y la victima degollada esta representada
con todo su cuerpo pero con un fuerte brote de sangre, de igual manera la imagen
atestigua que el decapitado también fue desmembrado, hecho aludido por la mano
gue se ilustra en el extremo superior izquierdo de la imagen, lo que afiade al

murciélago la capacidad de degollar y desmembrar.

En el registro en torno al jaguar, la diferencia es mas aguda, pues en el Vaticano B,
el dios Mixcédatl es el atacante del jaguar y el jaguar no lo ataca a él, sin embargo
el jaguar ya ha atacado a otro hombre, que yace boca abajo, abatido con las garras
del felino. En el tercer ataque el pez, cipactli es claramente atacado en la cabeza
con unalanza, justo cuando le estd mutilando la pierna al varon. Finalmente el tltimo

ataque protagonizado por el aguila, conserva a la serpiente, pero en lugar de la
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lagartija, hay un conejo que parece ser la presa por la que pelean ambos

depredadores.
Laud 9-16

La decapitacion representada con la cabeza cercenada en la lamina 12 con
Itztlacolihuiqui es parte de la seccidn Los sefiores de las trecenas divididas, las
cuales son a su vez divididas en dos partes, que muestran cuatro trecenas que
divididas en ocho + cinco, que tienen como patronos a ocho deidades que apadrinan
cada periodo y que, como en el Borgia 18 -21 reflejan una oposiciéon y una
complementariedad mutua. En donde los 52 dias son divididos en los cuatro
rumbos del cosmos. La escena comienza con las laminas 9 a 10 Xochipilli y
Tlazoltéotl en el poniente en la lamina 9 sobre los dias con 1 lagarto, 1, cafia, 1
serpiente, 1movimiento, 1 agua, sigue en la 10 con los dias movimiento, serpiente,
cafa, lagarto y agua. Continua con Tonatiuh e ltztlacoliuhqui en el norte en las
laminas 11 — 12 con los dias: ocelote, muerte, pedernal, viento y perro, pedernal,
perro muerte, ocelote y viento (estas lamina cambian el orden de los signos viento
y perro). Las deidades Tlaloc y Mictlantecuhtli apadrinan el poniente 13-14 sobre los
glifos: venado, lluvia, mono, casa y aguila, continian con casa, mono, lluvia, venado
y aguila. El dltimo rumbo, el sur, muestra a Cintéotl y Mayahuel en las paginas 15
y 16, sobre los glifos: flor, muerte, lagartija, buitre y conejo, seguidas de: conejo,

lagartija, muerte, flor y conejo.
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Fig. 94. Laud 9 — 16. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/pohl/jpcodices/laud/index.html

Se observa que los cuatro primeros dioses de cada trecena: Xochipilli, Tonatiuh,
Tlaloc y Cintéotl, aparecen enmarcados por joyas, lluvia o flores, por lo que tienen
una connotacion positiva;, mientras las deidades Tlazoltéotl, Ixquimilli,

Mictlantecuhtli y Mayahuel estan enmarcadas por simbolos de sacrificio, guerra y
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muerte, con una connotacién negativa. De esta manera en las trecenas se

enfrentan fuerzas antagonicas, benevolentes y dafiinas (Boone, 2016: 220).

En esta seccion se le presta especial atencion a la necesidad del auto-sacrificio,
referido por el punzon de hueso que llevan Xochipilli, Tlazoltéotl, Tonatiuh, Tlaloc
Cintéotl y Mayahuel. Ademas en todos los rumbos se alude al desmembramiento y
a la ofrenda que componen ciertas partes del cuerpo en especial, las manos, pues
en L9, L10, L12, L13, L14 y L15 se muestran vasijas con manos en rojo o bien con
huesos. Otro tratamiento post-mortem es el desollamiento que resultaba en la
reutilizacion de la piel como atavio, tal cual la viste Tlazoltéotl. En el rumbo poniente
se observa a Mictlantecuhtli y al mono, fusionados mostrando corazones colgantes
de su cavidad toracica ademas de sostener una ofrenda de corazon y un pedernal
en el inframundo expresado por la oscuridad y los ojos estelares, vinculando las
ofrendas con el sacrificio de extraccion de corazon. El caracter sacrificial de esta

lamina se enfatiza con la presencia de la mano cercenada en color azul.

i

Fig. 95. Deidades benevolentes Laud 9, 11, 13y 15. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/pohl/jpcodices/laud/index.html

La decapitacion se ubica en L12 asociada al Sefior de los pedernales, que
curiosamente fue cegado por Tonatiuh de acuerdo a los relatos miticos.
Itztlacoliuhqui (hoja de obsidiana curva) — Ixquimilli (bulto de ojo, dios del sacrificio)
tiene como trono, torrentes de sangre de corazones sacrificados, sobre la corriente
de sangre esta la cabeza de un decapitado, la deidad aparece en posicion de
ataque, elevando un lanzadardos, bajo una nube de llamas y humo, las vasijas
tienen pedernales y una de ellas un brazo, de esta forma se asocia la decapitacién
y extraccion del corazon, en los dias norte y la celebracion de la muerte ritual con

autosacrificios y ofrendas como copal y pulque.
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Fig. 96. Laud 10, 12, 14 y 16. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/pohl/jpcodices/laud/index.html

Cospil1-8

El sacrificio por decapitacion es plasmado en el Cospi'??> 12 veces a lo largo de las
laminas 1 — 8 en las cuales se encuentran todos los 260 dias del tonalpohualli, en
un almanaque en extenso!?, con el cudl candénicamente se inicia un libro
adivinatorio (Boone, 2016: 403- 404). La secuencia de los dias se encuentra en las
cinco hileras a mitad de cada pagina, organizadas en cinco renglones de cuatro
trecenas cada una, el renglén superior de la pagina y el inferior expresan escenas
manticas.

Cada trecena abarca un ensachamiento de dos paginas, cada dos paginas forman
un bloque de trecenas, cada bloque esta orientado a un rumbo césmico (véase fig.
88), la lectura se realiza comenzando con el renglon inferior de la pagina 1 y se
finaliza en la pagina 8, de izquierda a derecha, después se regresa al inicio de la
pagina 1y se lee el renglon dos y asi sucesivamente hasta llegar al cinco.

La peculiaridad del Cospi en comparaciéon con el Borgia y el Vaticano — B, es que
en este codice cada dia va acompafiado de uno de los “Nueve Sefores de la noche”,
cuya representacion aparece abreviada como cabeza o glifo (Anders et al, 1994
123 — 139).

122 En el Cospi se sintetiza la representacion del dios, con su sola cabeza
123 Término formulado por Nowotny en Tlacuiolli (2005: 219-229).
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Fig. 97. Esquema con la secuencia de lectura y rumbos de cada bloque dos péaginas del
almanaque en extenso del Cospi. Imagen tomada de Anders et al, 1994. Calendario de

Prondsticos y Ofrendas.

Como se menciond, los augurios se ubican en el registro superior e inferior, es decir
en los registros a y g, que son los renglones en los que justamente hace presencia
el Sefior de la muerte, ya sea sosteniendo craneos descarnados o0 cabezas
cercenadas. Ademas de ello observamos dos cabezas cercenadas sobre torrentes
de sangre, dos manos sueltas sosteniendo cabezas cercenadas y un cuerpo

decapitado y dos cuerpos decapitados en distintas laminas.
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Fig. 98. Cospi laminas 1 - 4 de almanague en extenso, rumbos oriente y norte, lectura de
izquierda a derecha por renglén. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/thumbs 1.html

Fig. 99. Cospi l&dminas 5 — 8 de almanaque en extenso, rumbos poniente y sur, lectura de
izquierda a derecha por renglén. Imdgenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/thumbs_1.htm|

Se partird del rumbo oriente para la descripcion de las escenas sacrificiales dentro

de los registros manticos y asi sucesivamente para realizar el andlisis iconogréfico.
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En las ldminas 1 y 3 que componen este rumbo, se encuentra en Cla columna 5, el
dios de la muerte en amarillo y porta tocado cénico, en la mano derecha sostiene
por la cabellera un craneo descarnado y en la derecha eleva una flecha, en el
registro C2a columna 4, el dios de la muerte es amarillo y también sostiene en la
mano derecha un craneo rojo con los ojos abiertos. Anders et al (1994: 167 — 169)
proponen que en ambas representaciones se esta realizando una danza con

cabezas de guerreros cautivos.
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Fig. 100. Cospi l1la, columna 5. Imagen Fig.101. Cospi2a, columna 4. Imagen tomada de
tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Co
http://www.famsi.org/spanish/research/loubat  spi/page_02.jpg

[Cospi/page_01.jpg

En el registro C3a columna 7 una mano sostiene un hacha y una cabeza con los
ojos cerrados sobre una base dentada, en el registro C4a columna 1 se repite
exactamente la misma escena, esto se debe a que las columnas 7 de las paginas
1, 3, 5y 7 son las superpuestas de las columnas en las paginas 2,3,4 y 6, pues se
encuentran en los bordes las paginas que se unen para formar la trecena. De esta
forma se observa que en C3g columna 7, aparece un cuerpo decapitado sentado
sobre un pequefio monticulo, el acéfalo sostiene en la izquierda un cuchillo de
obsidiana, la misma imagen es repetida en C4g columna 1 por la razén previamente

mencionada.
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Fig.102. Cospi 3a, columna 7. Imagen tomada
de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/C

Fig. 103. Cospi 4a, columna 1. Imagen tomada
de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/C

ospi/page_03.jpd

Fig. 104. Cospi 3g, columna 7. Imagen tomada
de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Co

ospi/page _04.jpg

Fig. 105. Cospi 49, columna 1. Imagen tomada
de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Co

spi/page 03.jpg

spi/page 04.ipg

Las laminas 5 y 6 componen el rumbo poniente en dénde la decapitacion es

expresada en: C5a columna 1, ahi el dios de la muerte esta en color verde,

sosteniendo en la izquierda una flecha y en la derecha la cabeza cercenada de un

cautivo con cabellera amarilla, en C5a columna 7 se ve una cabeza cercenada con

el rostro maquillado de Tezcatlipoca rojo al pie de un torrente de sangre que sale

de un Sol, en cuya corriente hay un corazon atravesado por una flecha, en C6 a

columna 1, se repite justamente la misma escena, pues son las imagenes

superpuestas.

Fig. 106. Cospi banda a columnas 1y 7 en lalamina 5, columnas 1y 5. Im4genes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Cospi/page 06.jpg

En C6a columna 5, el dios de la muerte en amarillo, con la mano izquierda eleva el

escudo de guerra y con la derecha carga una cabeza cercenada que aun sangra.
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Finalmente el rumbo sur abarca las ldminas 7 y 8, y la decapitacion es otra vez
referida con dios de la muerte en verde, que carga una flecha y una cabeza
cercenada sangrando en C7a columna 4, en C8a columna 4, el mismo dios de la
muerte se muestra con el cuerpo verde y el rostro rojo, sosteniendo en la mano

derecha la cabeza cercenada de un vardén, en actitud ofrendante.

Fig. 107. Cospi 7a columna 4. Imagen tomada. Fig. 108. Cospi 8a columna 4. Imagen tomada.

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/ http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Co

Cospi/page_07.jpg spi/page_08.jpg

El extenso almanaque con el que inicia el Cospi transmite laidea de que los augurios
qgue refieren al sacrificio por decapitacién se esparcen en los cuatros rumbos
césmicos, aunque en el poniente es donde aparece 3 veces mencionado, en todos
los casos el sacrificador es el dios de la muerte y todos los sacrificados son varones
— guerreros, lo que reitera el caracter castrense del sacrificio, que es tan necesario

como temido.
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DECAPITACION




La entidad animica que se aloja en la cabeza y la funcion social de

esta

Cabeza, centro animico en la cosmovisién indigena en dénde se aloja al don mas
preciado que otorga el Sol, el tonalli, en ndhuatl y en maya b"aahis, que es la entidad
animica, en la que reside la conciencia y la razén (aunque esta capacidad es
compartida con la entidad que habita en el musculo cardiaco), tiene capacidad de
salir del cuerpo y viajar por las noches, su naturaleza es celeste, caliente y luminosa
(gaseosa) (L6pez Austin, 2016:19). La cabeza ademas del alto aprecio con el que
se tenia, por ser uno de los contenedores de tan valiosa entidad, es también lo que
identifica a la persona, tanto por los rasgos fisicos que posee como por las huellas
culturales que detenta; como modelacion craneal, horadacion de orejas o nariz,
tatuaje o escarificacion, todas ellas signos que transmiten el rol de la persona en su

comunidad.

Algunas evidencias bioarqueoldgicas, arqueoldgicas e

iconograficas de la decapitacidon

La cabeza es la ofrenda que se otorga en el ritual de la decapitacion, entendiendo
la decapitacién como la accion de separar el cuerpo de la cabeza por completo!?4,
y que se distingue del deguello por cercenar por completo la cabeza a partir de
golpes en la cervicales (Talavera y Rojas, 2003: 32) a diferencia del deguello, en el
cual la muerte se causa por una abertura en la garganta que provoca que la victima
se desangre o bien que se ahogue con su propia sangre, sin llegar al cercenamiento
cefélico (Matos, 2013: 49). Chavez precisa que, de acuerdo a la bioarqueologia, se
sabe que la decapitacion deja huellas culturales entre la tercera y séptima vértebra
cervical, el corte se realizaba en direccion anterior a posterior, es decir
practicamente primero eran degollados. Debido a la naturaleza cartilaginosa de los
discos intervertebrales, eran las partes elegidas para llevar acabo la separacion del

cuerpo, para lograrlo se necesitaban de dos tipos de armas, una cortante y filosa y

124 Cfr. Con Diccionario de la Real Academia Espafiola en http://dle.rae.es/?id=BvIvThi, consultada el 3 de
noviembre de 2018.
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la otra corto-contundente que tendria que haber sido pesada también (Chaveéz,
2017: 60-61), esto se asocia a los materiales con los que principalmente se hacian

las hachas en el Posclasico (900-1521) ya sea piedra o bronce.

Fig. 109. Evidencia osteolégica de decapitacion, se aprecian las huellas de corte en la cervical
producidas por objeto cortante. Foto de Jesus Lopez. Imagen tomada de Arqueologia Mexicana.
Bioarqueologia, 2017: 58.

Durante el Posclasico la herramienta utilizada por excelencia en la decapitacion era
el hacha, la evidencia arqueoldgica indica que entre los mayas se utilizaban las
hachas de piedra desde el Clasico (Freidel, 2001: 190), entre ellas las de pedernal
eran hechas como herramientas gruesas con las cuales se podian talar arboles y
labrar la tierra (Clark, 1997: 42-51). Otro tipo de hacha era
el tlaximaltepoztli o tepoztli que es compuesta por un mango de madera con una
cabeza de bronce, la cual estaba incrustada en el mango mediante un orificio. Se
utilizaba para la guerra o como herramienta (Lockhart, 1992: 274. Ejemplos de estas

hachas aparecen en los cédices: Dresde, Madrid, Borgia, Laud y Fejérvary-Mayer.
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Fig. 110. Estela 21 Izapa, localizada en la Sala Maya
del Museo Nacional de Antropologia e Historia

La evidencia arqueoldgica de la realizacion de la decapitacién en el area maya se
remonta a lzapa desde el Preclasico, en la estela 21 del sitio, en donde se muestra
la cabeza cercenada de un cautivo, en manos del captor (Pifia Chan, 2015), las
representaciones en esculturas, ceramica y muros que expresan la decapitacion
continuaron hasta el Posclasico. En un panel de las banquetas del Juego de Pelota
en Chichén Itz4 en Yucatan, se observa a un individuo decapitado que muestra la
rodilla derecha posada sobre el suelo y la pierna izquierda flexionada, del cuello
brotan siete chorros de sangre, seis de los chorros de sangre asumen una forma
serpentina y el de en medio se transforma en un arbol florido. A la izquierda de la
imagen, el jugador vencedor asume el papel de nakom quien carga en una de sus
manos la cabeza cercenada del sujeto arrodillado, mientras porta en la otra el
cuchillo de sacrificio. Entre el nakom y la victima sacrificial, aparece un craneo
descarnado al interior de un gran circulo, por lo cual se ha interpretado que

representa a la pelota-craneo.
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Fig. 111. Dibujo del panel del Gran Juego de Pelota en Chichén Itz4, en dénde se muestra el cuerpo decapitado y nakom
con cabeza cercenada del vencido en el Juego de Pelota

¢, Qué dicen las osamentas?

Entre las evidencias 0seas de decapitacion, aqui se citan las sefialadas por Pijoan
y Mansilla (1997: 193) en Mesoamérica para el Formativo (6500 — 50002.n.e), en la
cueva de Coaxcatlan de Tehuacan, en donde se encontraron las cabezas
cercenadas de dos infantes (Anderson 1967: 94-96). Para el Clasico hay
evidencias de decapitacion, desmembramiento y descarnamiento, de cabezas y
extremidades, en dos sitios: Altavista, Zacatecas (Kelley, 1978: 102-126; Holien y
Pickering, 1978: 146-147; Pickering, 1985: 290-325), y Cerro del Huistle, Huejuquila
el Alto, Jalisco (Hers, 1989: 89-93). En Teotihuacan, Estado de México, (Serrano y
Lagunas, 1974: 105-144; Gonzalez M., 1989:143-193; Cabrera et al., 1990: 123-
146), se encontraron rastros de decapitacion y desmembramiento en centros
ceremoniales. En la piramide de la Luna en Teotihuacan se encontraron craneos
con evidencia de haber sido cercenados (Chavez, 2017: 57). De igual manera
Tiesler y Veladsquez (2015) sefialan la evidencia de tratamientos perimortem entre
los mayas del Clasico, que indican evidencia de decapitacion, cardiectomia,

flechamiento e incineracion.
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De hecho la préactica de decapitaciéon fue detectada en 100 individuos en Xalcotan
durante el Epiclasico (600-900 d.C). En el Posclasico, periodo en el cual se ubica
esta investigacién la decapitacién dej6 testimonio en espacios publicos, en los
tzompantlis que son andamios con despojos humanos, en especial de cabezas
cercenadas de personas sacrificadas, sostenidos sobre altares, y en ocasiones
aderezados con banderas de papel (Tiesler, 2017: 27). En el tzompantli en forma
de T de Chichén Itz4, fueron excavados dos craneos humanos cercenados en un
contexto de enterramiento (Guida, 2009: s/n), esta plataforma debié servir de base
para las empaladas de otros craneos humanos, pues ese era el uso del tzompantli
(Matos, 2013: 88-89). Asi también Teotenango, Cholula, Zultepec, Teopanzolco,
Tlatelolco y Tenochtittan muestran la extension de la practica cultural de
decapitacion en el Altiplano.

El sorprendente Huey Tzompantli de Tenochtitlan es una prueba contundente de la
importancia y realizacion de la decapitacion. En una de las torres del Huey
Tzompantli fueron recuperados 180 craneos casi completos, mas cientos de
craneos fragmentados, de los cuales el 75% eran varones, el 20% mujeres y el 5%
infantes (Gomez, 2018)'?%, Estuvo dedicado a la deidad tutelar de los mexicas,
Huitzilopochtli 126, Ademés de lo expresado en este altar de craneos los trabajos de
excavacion en el Templo Mayor sacaron a la luz 153 victimas sacrificiales de las
cuales 109 habian sido decapitadas, entre ellos habia varones, mujeres y nifos,
gue habian sido llevados al sefiorio en sus ultimos afios de vida, es decir no eran
oriundos de Tenochtitlan (Bustos, 2012; Barrera, 2014).

125 Este dato fue obtenido de la Revista Science en el articulo de Lizzie Wadde “Feeding the gods:
Hundreds of skulls reveal massive scale of human sacrifice in Aztec capital” en junio 2018.
Recuperado en http://www.sciencemad.org/news/2018/06/feeding-gods-hundreds-skulls-reveal-
massive-scale-human-sacrifice-aztec-capital el 7 de diciembre de 2018.

126 https://www.youtube.com/watch?v=40Ng6-HB0O4
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La decapitacidon y la cabeza en los mitos novohispanos mayas y

nahuas

En la literatura maya

El Popol Vuh, libro quiché que narra la celebracion de diversos sacrificios, que
comienza con el de Jun Junajpu y Wuqub” Junajpu, Yy finaliza con el de Tajil, hace
referencia a la decapitacion en mas de dos ocasiones, asi que en el presente

capitulo se profundiza en ellos.

El Popol Vuh, se remonta al tiempo anecuménico anterior a la creacion de la
humanidad cuando todo sucedia entre deidades. Un dia sucedio que los hermanos
Jun Junajpu y Wuqub’Junajpu visitaron el Xib“alb’a'?’, puesto que los temidos
sefores del inframundo los habian convocado a contender en un juego de pelota
contra ellos, con la secreta intencion de inmolarlos por haberse atrevido a jugar
sobre sus cabezas. Alla en el inframundo, para su infortunio pasaron por diferentes

pruebas y trampas, tras las cuales fueron sacrificados. El texto lo describe asi:

....Hoy sera el fin de vuestros dias. Ahora moriréis. Seréis destruidos, os
haremos pedazos y aqui quedara oculta vuestra memoria. Seréis

sacrificados dijeron Jun Kame y Wuqub”Kame.

Entonces fueron sacrificados, pues fueron enterrados, pues, en lugar del

sacrificio'?®, del juego de pelota, éste es su nombre fueron enterrados ahi.

Fue cortada la cabeza de Jun Junajpu y solamente su tronco fue

enterrado con su hermano menor.

Llevad su cabeza entre las ramas del arbol, el que esta plantado en el

camino, dijeron pues Jun-Kame y Wuqub”~ Kame.

127 Toda la grafia utilizada del Popol Vuh en esta tesis es la sugerida por Michela E. Craveri (2013)
en su traduccién, ya que esta traduccion e interpretacion es consensuada como la mejor en la
actualidad.

128 pys b"al se traduce como lugar del sacrificio, lugar donde se corta (Craveri, 2013: 66). Pus-b"al
es la forma en que Craveri escribe el vocablo Pucbal de la version de Recinos (1978: 54).

226



Entonces llevaron su cabeza entre las ramas del arbol, entonces dio fruto
pues, el arbol. No tenia fruto cuando no estaba puesta la cabeza de Jun
Junajpu entre las ramas del arbol*?° (Craveri, 2013: 66-67).

La narracion afade que los sefiores del inframundo ordenaron que no se cortase
ninguno de aquellos frutos y que nadie llegara hasta ahi caminando pues no era
visible cual era la cabeza del dios*.

Esta inmolacién, se realiza en un espacio tradicionalmente asociado a la
decapitacion, la cancha de juego de pelota; pues ahi se encontraba el arbol con el
craneo de Jun Junajpu. El relato no se precisa si la cabeza fue cercenada tras la
occision o la causa misma de la muerte Si queda claro que la occisién es ejecutada
como un castigo. Se lleva a cabo en un espacio sacro, denominado Pus b al**?, el
cual reproduce la cuadruplicidad del cosmos, se convierte en una ofrenda y en una

forma de expiacion, por lo tanto es un sacrificio.

El arbol donde se coloco la cabeza que resulté en el brote de frutos, tien un
significado axial, pues el arbol se ubica en el centro de un micro cosmos (cancha de
juego de pelota) donde se produce vida desde el momento en que florece, lugar en
el que ademas se lleva a cabo el proceso regeneracion y renacimiento. Tal seria el
atractivo del arbol que causé la fascinacion de Xkik, la joven doncella, hija de uno

de los sefores del Xib"alb a.

El Popol Vuh cuenta que Xkik habia quedado maravillada ante lo relatado por su
propio padre Kuchumakik, acerca del arbol con el craneo que genero frutos, lo que
despertd su interés de ir a buscarlo, pues nunca lo habia visto. Asi que decidio
guebrantar la prohibicion de ir ahi y fue a buscarle. Una vez que llego al Pus b"al,
la joven dese6 cortar y probar de esos frutos, sin embargo la detenia el temor de
morir. Mientras la joven dudaba el craneo de Jun Junajpu le hablé invitandola a

tomar de las calaveras, advirtiéndole que el atractivo arbol tenia solo huesos y no

129 En el relato se precisa que todos los frutos eran redondos y que no se distinguia en donde estaba
el craneo de Jun Junajpu, pero que tenia la apariencia de una jicara.
130 Recinos (1978) a diferencia de Craveri (2013) menciona que la cabeza si era distinguible.
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frutos, aun asi Xkik acepto del fruto, para lo cual extendié su mano derecha hacia
el craneo, y lo exprimio, al instante le lanz6 un chisguete de saliva, el cual contenia
la semilla de Jun Junajpu. Con esta semilla Xkik quedé fecundada. Y se le dijo que
descendencia es lo que habia recibido, pues la cabeza al estar descarnada habia
perdido su apariencia y por ello su aspecto asustaba a la gente, pero con la muerte
no habia perdido lo mas valioso, su esencia, pues eso no se destruye, no se borra
(Craveri, 2013: 69-70)%2,

Otro emblematico sacrificio descrito en el Popol Vuh es el de los miticos gemelos
divinos: Junajpu e Xb alanke, hijos de la precitada Xkik y de la victima sacrificial,
Jun Junajpu. Lo relatado en el Popol Vuh indica que Junajpu e Xb“alanke se
pusieron a realizar un juego de pelota, justo en el sitio donde habian jugado su padre
y su tio, lo que ocasioné el disgusto de los sefiores del Xib alb a, quienes enviaron
por ellos para llevarlos a sus dominios y retarlos a un juego de pelota (Craveri, 2013:
95-101).

A través de las diferentes casas que componen el inframundo, que son: Casa de la
oscuridad, Casa de las navajas, Casa del Frio y granizo, Casa de los jaguares, Casa
del Fuego y Casa de los murciélagos, los miticos gemelos sortearon diferentes
pruebas impuestas por los sefiores del inframundo, resultando en cada de ellas
victoriosos, pero no siempre ilesos ya que en el desafio enfrentado en la Casa de
los Murciélagos, Junajpu fue decapitado por Camazotz sin embargo Xb alanke

recupero la cabeza de su hermano y se la devolvio (Cfr. Craveri, 2013: 104-107).

Tras vencer reiteradamente a los sefiores de la muerte, los adivinos Xulu” vy
Pakam aconsejaron a los sefiores del inframundo incinerar a los hermanos para asi
abatirlos, de tal forma que a los gemelos, se le hizo que se arrojasen vivos a una
hoguera. Tras el acto, los sefiores del Xib“alb a cuestionaron a los adivinos Xulu” y
Pacam de que deberian hacer con los huesos incinerados, a lo que los adivinos
respondieron sugiriendo que se molieran y se lanzaran al rio (Recinos, 1978: 71-89)
y (Craveri, 2013: 119-120).

132 Esta milagrosa fecundacion se dio en el inframundo, ahi estaba la cancha del juego de pelota
con el arbol de jicaros, pues Jun Junajpu le indic6 a Xkik que subiera a la tierra (Craveri, 2013: 70).
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Al quinto dia de la occision dos pobres con aspecto de hombres-peces fueron vistos
cerca el rio, estos llamaban la atencion por las peculiares danzas que realizaban,
pero en especial por los trucos que hacian, pues incendiaban casas que
inmediatamente aparecian reconstruidas y tenian la facultad de sacrificarse uno al
otro y de revivirse de forma instantdnea. Estos individuos eran los gemelos divinos
gue se habian fortalecido con su muerte y se habian regenerado en el agua dulce,

en donde sus huesos molidos fueron sumergidos.

Sus audacias provocaron que los amos del Xib alb “a quisieran conocerles y ver sus
danzas y trucos, puesto que no sabian que ellos eran en realidad sus invencibles
contendientes, por lo que una vez que los vieron bailar, el frenesi llevo a los sefiores
del inframundo a pedirles que sacrificaran a un perro, que incendiaran la casa de
Jun Kame, que inmolaran a un varén, y que se desmembraran asi mismos. El
resultado fue, que el perro fue reanimado y alegrado, la casa fue inmediatamente
edificada, el hombre resucitado, y ellos recuperaron su corporeidad, por lo que
embriagados por la emocién, los sefiores del inframundo les pidieron que los
sacrificaran, tal y como lo hacian con ellos mismos, por lo que entregaron
voluntariamente sus vidas a los gemelos. Jun Kame y Wuqub Kame fueron
decapitados y descuartizados, en consecuencia los demas dioses del inframundo

se humillaron ante los gemelos divinos suplicando ser perdonados.

Tras la derrota de los sefiores del Xib“alb’a, los gemelos divinos encontraron y
hablaron con su padre y su tio, y les prometieron que sus nombres serian
recordados, tras esto los gemelos ascendieron al estrato celeste donde se

transfiguraron en el Sol y la Luna (Cfr. Craveri, 2013: 104-131).

La narracion devela con claridad la necesidad de la muerte ritual para la renovacion
y la metamorfosis. El sacrificio en la hoguera faculta al cosmos de la existencia del
Sol y la Luna, que rigen la ultima edad césmica poblada de los hombres verdaderos,
los hechos del maiz. El rito se vuelve el modelo arquetipico con el cual se sustentara
el hecho de que la sangre y la muerte son necesarias para la continuidad de la
existencia del cosmos y de la vida misma. El relato alude tres veces mas a la

importancia de la decapitacion, en el caso del cercenamiento de Junajpu, su cabeza
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fue colgada en el Pus-b"al -juego de pelota- donde se recreaba la contienda entre
las fuerzas del Xib’alb’ay laluz y la vida representadas por los gemelos divinos,
lo que ideolégicamente legitima la relacion de juegos de pelota que culminen con la

inmolacion de personas.

Se ha de notar la relacion entre inframundo y semilla de vida. Los gemelos mueren
en el inframundo, la cabeza de su padre es plantada en un arbol por los propios
sefores del inframundo, la diosa madre Xkik fue engendrada por las fuerzas del
inframundo, ya que su padre es uno de los sefiores que lo habitan, de modo que el
Utero de la vida misma, de los astros y por lo tanto de la luz es el inframundo, de
tal forma, que la querella entre las fuerzas opositoras, es en realidad una eterna
sintonia de los opuestos complementarios. Craveri (2012) afiade que en el viaje
iniciatico al inframundo de Junajpu e Xb’alanke, se adquiri6 un conocimiento
magnifico, con el que crearon las bases de lo que debian de ser las conductas

sociales y los roles politicos.

Pero en el episodio hay otras dos decapitaciones, las de Jun Kame y Wukub Kame
y un tratamiento post-mortem, pues el texto menciona que ambos fueron
destazados, es decir, desmembrados y como se ha precitado en la primeras paginas
de este capitulo, este tratamiento fue reactualizado en rituales en la zona maya. Asi
gue en el Popol Vuh la decapitacion es celebrada en cuatro ocasiones, en dos de
ellas, es claro que en la causa de muerte subyace un elemento de culpa pues es la
venganza de los miticos gemelos sobre los sefiores del inframundo, al ser venganza
es un castigo, lo que se asemeja a la primera decapitacién del relato, la de Jun
Junajpu, pues la occision de él y de su hermano fueron la sancidn que impusieron
Jun Kame y Wuqub Kame por haber hecho ruido en el estrato que estaba sobre sus
cabezas, de tal forma que la decapitacion desempefia un rol expiatorio necesario

tras una transgresion.

La decapitacion en los mitos nahuas

La decapitacion es narrada en dos importantes fuentes del Altiplano, estas son el
Cddice Florentino (Sahagun, 1979) e Historia General de las Cosas de Nueva

Espafia (Sahagun, 2016), en esta se narra el mito del nacimiento milagroso de
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Huitzilopochtli y de la fecundacion de su madre, Coatlicue cuando se encontraba
barriendo el cerro de Coatépec, hechos que condujeron a la decapitacion de la
hermana mayor de Huitzilopochtli, la deidad lunar Coyolxauhqui. La Historia
General de las Cosas de la Nueva Espafia lo describe asi:

Y la dicha Coatlicue hacia penitencia barriendo cada dia en la sierra de

Coatépec, y un dia acontecidle que andando barriendo, descenditle una

pelotilla de plumas, como ovillo de hilado, y tomol&a y pusola en el seno

junto a su barriga, debajo de las naguas y después de haber barrido [la]

quiso tomar y no la hall6 de que dicen se emprefié (Sahagun, 2016: 185).

La fecundacion de la diosa provoc6é el rechazo moral de sus hijos, los
Centzonhuitznahua, y de Coyolxauhqui, de modo que Coyolxauhqui incitd a sus
hermanos a asesinar a su madre. Pero Huitzilopochtli que aun no nacia, le
consolaba y ademas la deidad contaba con la ayuda de uno de los surianos,
Quauitlicac, quién le informaba a donde iban llegando, primero fue Tzompantitlan,
luego Coaxalpa, después Apétlac; y al final Coatépec. Una vez que llegaron ahi los
Centzonhuitznahua, nacio el dios Huitzilopochtli, armado con un dardo, un propulsor
y xiuhcoatl, la “serpiente de fuego”, y ataviado con maquillaje facial, con pintura azul
en los muslos y brazos, con la pierna izquierda delgada y emplumada, portando una
teueuelli (rodela), asi se enfrenté a sus hermanos. Coyolxauhqui fue decapitada y
desmembrada por Huitzilopochtli usando la xiuhcoéatl, su cuerpo rodo por el cerro
en pedazos. Entonces, Huitzilopochtli persiguio a los cuatrocientos del sur, maté a
muchos y so6lo algunos lograron huir y se refugiaron en un lugar nombrado
Huitztlampa, el “rumbo del sur” (Cfr. Sahagun, 2016: 185-186).

El analisis de esta diégesis expone la decapitaciébn como una sancién al igual que
en la decapitacion de Jun Kame y Wukub Kame. De igual manera las deidades
antagdnicas en ambos mitos fueron desmembrados, y en los dos relatos estas
deidades son las asociadas a inframundo y a la oscuridad, de modo tal que la
decapitacion sirve como el recurso con el que las deidades solares Juanjpu y
Huitzilopochtli abaten a sus detractores, que al igual que ellos son dioses, pero mas
antiguos y éstos, abatidos en su momento, también se sintieron transgredidos, por

lo que la decapitacién mas alla de ser una sancién, es una forma de purificacion,
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un simbolo de victoria, un derecho del vencedor sobre el vencido, lo cual constituye

el modelo de trato en vencedores y vencidos.

La decapitacién en el discurso visual de los cddices calendérico-

rituales

Como se especificO en la introduccion, la decapitacion es la inmolacion mas
representada dentro de los cédices prehispanicos calendarico-rituales, con mas de
40 incidencias, de las cuales 35 del grupo Borgia y 7 de los cédices mayas son
analizadas en esta tesis y cada una de ellas estudiada someramente dentro del

contexto que contiene a cada una de ellas.

Partiendo del analisis iconografico que se puede consultar en el capitulo Il, se
construyeron las interpretaciones que en este capitulo se ofrecen, por ello se invita
al lector que si lo considera necesario remita a las paginas anteriores para indagar

en el contexto que contiene a cada escena.
Caodices mayas

1. Sacrificios en illo tempore (La creacion del tiempo, del espacio, del Sol, la
Lunay Venus).

c. Jun Ajaw, cautivo decapitado en Dresde 2ay 3a

El dios S, Jun Ajaw aparece decapitado, con motas y lazado, personificando asi al
guerrero vencido, al cautivo y es acompafado del dios E, en un almanaque con un
fatidico augurio que revela fenecimiento. Partiendo de lo expuesto en el capitulo
anterior se sabe que el dios E, sefior del maiz y el dios S, deidad venusina del
inframundo, son los analogos yucatecos de las deidades quiches Jun-Junajpuy de
Junajpu por lo que la escena remite a un momento mitico, es probable que se esté
rememorando la decapitacion de la deidad en la Casa de los Murciélagos; de igual

manera se alude al transito de ambos dioses por el inframundo.

Ya que el texto y laimagen refieren a dos deidades emparentadas entre si, podemos
decir que la decapitacidn del dios S quizas conlleva la mortandad no sélo de él, sino

del preciado maiz, lo que en la comunidad resultaria en hambruna. De manera que
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la imagen sirve para recordar la importancia de recrear el mito, para asi reactualizar
los hechos de forma ciclica y garantizar la regeneracion mediante el descenso al

inframundo de los dioses E y S.

Fig. 112. Dios S decapitado en D2a
Imagen tomada de http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=307&frameNum=1

Por lo tanto, lo que se manifiesta en la escena es el sacrificio primordial de los
propios dioses, que también esta estableciendo el modelo de victima - cautivo, lo
gue legitima asi, las incursiones, conquistas y toma de cautivos, modelo que sirvio

para el fortalecimiento de las élites mayas.

Al igual que en la lamina previa la decapitacion en el registro D3a, es expresada en
un cuerpo con motas como maquillaje corporal, atributo iconografico del dios S, en
este almanaque la decapitacion no es la ofrenda principal, sino el corazén porque
en el centro del espacio cuadrangular se muestra una inmolacion por
cardiectomia®®. La decapitacion es parte de un procedimiento, de todo un corpus
de ofrendas, en donde las dadivas son: tamales y copal ofrecidos por el dios E, la
sangre derramada y claramente plasmada del cuello del dios S, y otras dos vidas,
pues hay otras dos victimas que seran sacrificadas.Estas ultimas son el dios CHy
la iguana antropomorfizada que lo acomparia, a lo que debe afiadirse la ofrenda del

globo ocular en el pico del Zopilote Ti. El Unico que no aparece ofrendando es el

133 De acuerdo al Popol Vuh los gemelos divinos practicaron una cardiectomia a un mortal, al cual después
resucitaron ( Craveri, 2013: 124), sobre esta occision se profundizara en el capitulo siguiente.
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dios B Chaak que esta vinculado con el ave voraz que devora el 0jo, pues como se
menciond en el capitulo previo, este buitre se asocia a la lluvia, ya que su

comportamiento cambia cuando esta se precipita.

De manera que lo que se narra en D3a esté asociado con lo sucedido en el tiempo
primordial, cuando las propias deidades se sacrificaron, aunque no se ve a sus
sacrificadores. Esta claramente seflalado que los occisos son cautivos, son los
pagos, tal y como lo sefiala el texto. Se advierte que las inmolaciones obedecen a
los temores que conlleva un mal presagio y es de notarse que el decapitado es una
deidad venusina, de cualidades inframundanas y la otra victima es el dios lunar Ch
gue se asocia con malos presagios y con muerte, por lo que en la imagen la
decapitacion refiere a la muerte ritual de las deidades que pasan por el inframundo

para asi contrarrestar los malos vaticinios.

Destacamos la presencia en conjunto de los dioses Ch, Ey S en la misma escena,
gue como se ha explicado estan emparentados entre si. El dios E, Sefior del maiz,
es el padre decapitado de Ch y S, que tiempo después se convertiran en el Sol y la
Luna, pero que también haran renacer a su padre, como el maiz. Sin embargo no
podemos tener la certeza de que el episodio plasmado en el cédice es exactamente
uno de los relatos del Popol Vuh, pues en estas inmolaciones aparece el dios de la
lluviay la decapitacion no es el elemento central sino la cardiectomia. Este sacrificio
conforma una compleja composicidn que enfatiza la necesidad establecida por los
propios dioses, de ofrendar sangre, de despojarse de atributos de identidad, como
lo es la cara, de inmolar y de hacer cautivo a lo oscuro a lo inframundano, que son
los rasgos que se destacan de los gemelos en los codices, todo ello para protegerse

de los prondsticos nefastos.
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Fig. 113. Dios S Jun Ajaw decapitado D3a
Imagen tomada de http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=307&frameNum=1
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d. La creacion del tiempo y del espacio, los rumbos del universo Madrid 75y 76

La decapitacion expresada en el rumbo sur en la pagina 75, manifiesta la necesidad
de ofrendar ese importante centro animico, como semilla que al ser otorgada, se
vuelve un motor que activa la maquinaria del tiempo, que ayuda a la limitacion del
espacio. La sangre de los autosacrificios en los otros rumbos se dinamiza el cosmos
de forma ordenada y continua, lo que permitira el perfecto ejercicio de los dioses
creadores, por ello estos sacrificios primordiales debian recrearse en la tierra, en

especial la decapitacidon debia realizarse en los afios asociados al rumbo sur nohol.
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Fig. 114. Decapitacion en el rumbo sur M75. Imagen tomada de
https://www.researchgate.net/figure/Paginas-75-y-76-del-Codice-Madrid_fig7 276515638

2. Los sacrificios de afio nuevo

La decapitacion en el registro 34 a en el Madrid, que se encuentra dentro de una
rueda calendarica, sucede dentro del periodo Uayeb que vincula a los afios Ix con
los afios Kawak. En los rituales de transicion para recibir al afio Kawak, el bakab era
Hozanek, la deidad tutelar era Uac Mitun Ahau, la deidad de la transicion del afio
era Ek u Uayeb que vincula los cambios de poniente a sur y el Ek acantun, era la
piedra que se erige en ese ceremonial (Landa, 1978; Baudez, 2004). El codice
plasma como oficiante al Pawahtun negro y presenta un corpus de ofrendas que se
compone de copal, tortilla,y de dos sacrificios humanos. Uno de los sacrificios es
por decapitacion y en el otro no esta claro, quiza podemos identificarlo como una
victima sacrificial. Otra alusion sutil a la deapitacion es la cabeza cercenada del dios

E, rodeada por un brote de sangre.

En esta seccion el sacrificio humano por decapitacion conforma algunas de las
ofrendas conferidas a las deidades en gratitud por lo recibido el afio anterior. En los
periodos Uayeb que anteceden a los afios Kawak se ofrendan cautivos de guerra
mediante el sacrificio, lo que se puede apreciar en el varon decapitado y lazado,
pues el afio que antecede a este, que es Ix, se tenian malas cosechas lo que
resultaba en las escasez de alimento, en consecuencia durante los afios Ix se

convoca a la guerra con el fin de defender al sefiorio y asi garantizar la obtencion
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de victimas sacrificiales, que son esenciales en la realizacion de rituales que

garantizan un trance pacifico a los atemorizantes afios Kawak.

Fig. 115. Decapitado con motas en el cuerpo M34a
Imagen tomada de http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=256&frameNum=1

3. Ceremonias de Peticion de lluvias

La decapitacion expresada en el registro D63a remite al sacrificio del progenitor de
los gemelos divinos, en el cédice los dioses Sy Ch, por lo que el rito reactualiza el
modelo arquetipico con el cual se sustentara. La sangre y el semen son necesarios
para la continuidad del ciclo agricola, esta analogia es manifestada por la cabeza
cercenada el dios E y por la cabeza del Pawahtun negro sustituida por un falo en la
misma escena. De igual manera se alude al binomio cabeza y mazorca arrancadas
en la cosecha. La cabeza semilla, es una analogia de la siembra, que depende
totalmente de la voluntad de Chaak, ya que esta es la deidad que controla la lluvia.
La seccidn que contiene la escena sacrificial claramente manifiesta el temor a las
sequias en verano, por ello para que germine el dios E es necesario ofrendar al dios
B, que en la seccién expone su dualidad a veces benévolo a veces destructor. Hasta
ahora hemos notado que aparece en la mayoria de contextos sacrificiales el dios E
desempeniia el papel de victima y jamas de sacrificador, aunque si aparece como

ofrendante de otras dadivas, como lo vimos en D3a.
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Fig. 116. Ceremonia de peticién de lluvias con cabeza cercenada del dios E sobre basamento
piramidal en D63a. Imagen rescatada en
http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=364&frameNum=3

En la ofrenda de cabeza, semen, sangre, y otros elementos a los que refiere esta
imagen, vemos la ofrenda de lo eterno, lo no perecedero, de la entidad animica
denominada b"ah (Najera, 1987:171), que al estar siendo liberada por el propio Dios
E (equivalente al dios Jun Junajpu quiche) enfatiza el caracter eterno de esta
entidad que trasciende a la muerte , la cual mediante la ofrenda sacrificial es
liberada y contribuye a la formacion de lo que mas tarde seran los astros que la

irradian.

4. Guerray toma de cautivos

Las decapitaciones contenidas en los almanaques de las laminas 54 b y 55 b del
Madrid revelan un significado muy diferente a lo previamente expuesto.
Primeramente aparece en la composicion de ambos almanaques el dios M Ek
Chuah, patron de los mercaderes desempefando el papel de captor y de nakom,
ambas escenas muestran que la victima sacrificial es un cautivo de guerra y tal

parece que las escenas estan sucediendo en el espacio y tiempo ecuménico pero
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sacro. En la época de secas, que es cuando se lleva a cabo la guerra sagrada con
la que el sefiorio se suministra de victimas para dedicar en sacrificio a las deidades
y de otorgantes de tributo. Por lo que la decapitacién en estas secciones sirve de
legitimador de conquista que hace de la guerra una actividad bendecida y requerida
por los dioses, que articula tanto un ejercicio de poder sobre el sometido como el
enriquecimiento del vencedor. Por lo que el captor se empodera mediante su

cumplimiento son el sefiorio y con las deidades.

. , Fig. 118. Cuerpo decapitado en M55b. Imagen
Fig. 117. Cuerpo decapitado en M54b. Imagen tomada en

tomada en , 3 , http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/2
http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/i2  — - 4iig rosny bb pp22-56.pdf

madrid_rosny bb_pp22-56.pdf

Cadices del grupo Borgia

1. La decapitacion y su sentido castrense

c. El nacimiento de los Tezcatlipocas

En el grupo Borgia la decapitacién es expresada en 26 escenas mas cuatro de
deguello, todas ellas distribuidas en los cinco codices que forman este grupo. Por
lo que ahora sirviéndonos del contexto bélico con el que se termind la interpretacion
de la decapitacion en los cédices mayas, para enlazarla con una rica lamina que
expone once alusiones a la decapitacion, es la pagina 32 del Cdédice Borgia. Que

muestra ocho personajes sosteniendo cabezas cercenadas o craneos, 2 cuerpos
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decapitados y un cuerpo acéfalo con dos cuchillos de pedernal en el lugar de
cabeza.

De acuerdo a lo expuesto acerca de la seccion que componen las laminas 29-32,
entendemos que la decapitacién esta inmersa en un complejo corpus ritual que
recrea los comienzos de la creacion, cuando sucedieron los primeros brotes de
fuerza anecuménica creadora, que Boone (2016: 291) denomina energia. En este
proceso también se sugiere que naci6, Venus, el maiz y laluz y con esta la cuenta
de los dias, en cuyo desarrollo se llevan a cabo diferentes ofrendas entre ellas las
de sangre y corazon. Para realizarlas es necesario adentrarse en las fuerzas de la
noche y penetrar en el inframundo, fenémeno que sélo puede ser logrado a través
de la muerte ritual, ya sea simbdlica o fisica.

Asi, en la lamina 32 se expresa el génesis de la actividad bélica mediante el
nacimiento de los Tezcatlipocas que nacen de un cuerpo con pedernales en lugar
de cabezay que culmina con el inicio de la caceria de hombres, representados por
las cabezas cercenadas y craneos en las manos de los guerreros, aguila, guerreros
pedernal y los de Tezcatlipoca. Esta representacion puede aludir a la ejecucion de
danzas en donde las cabezas son metaforas de la mazorcas, en donde la
decapitacion simboliza cosecha del maiz. Los cuatro personajes de los paneles
tiene el rostro del glifo atl, estableciendo asi un paralelo entre el caracter genésico
de laguerray de lalluvia, expresando de esta forma el aprecio con el que se tenian
las dos actividades econdmicas que sustentaban al mundo prehispanico la caceria/
guerray la agricultura. Este momento mitico debe recrearse ciclicamente, y para su
realizacion se necesitaba de la toma de cautivos cuyas cabezas cercenadas en el
ritual de decapitacion muestran la triada mesoamericana “Guerra, sacrificio y

creacion”.
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Fig. 119. Lamina 29 con once alusiones a la importancia de la decapitacion, dentro del rito  “El
templo de Ciuacoatl” en la seccion “Los nueve ritos’. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

d. Los augurios aciagos en el Cospi
Las doce representaciones que se encuentran en las laminas 1 - 8 del almanaque
con el que comienza el Cospi manifiestan en sus augurios cuatro formas distintas
gue refieren a la decapitacion: cabezas cercenadas al pie de torrentes de sangre en
conjunto con corazones flechados, cuerpo decapitados, manos sujetando cabezas
cercenadas y al propio dios de la muerte como sacrificador danzante con cabezas
cercenadas. En todas las representaciones se observa el caracter bélico del
sacrificio, ya que tanto sacrificadores como sacrificados son varones jovenes que
posiblemente encarnan a los valerosos guerreros, que son vulnerables a ser

cautivos y eventualmente inmolados, pues la misma incursion que les faculta para
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poder convertirse en captores es la que los arriesga para ser las presas, por ello el

augurio es al mismo tiempo temible y favorecedor.

Fig. 120. Imagenes que testimonian la importancia mantica de la decapitacion en el almanaque
del Cospi 1 — 8. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/cospi/thumbs_1.html

2. Autodecapitacion y nahualismo

Con base en lo analizado en el Borgia 18 — 21, Laud 1- 8 y Fejérvary - Mayer 38 —
43b, la autodecapitacion era un facultad propia del plano simbdélico, Unica en los
individuos capaces de nahualizarse sean hombres o dioses. Esta mutilaciéon supone
la separacion del cuerpo de un importante centro animico, la cabeza, la cual aloja
la entidad animica tonalli entre los nahuas y ba"h entre los mayas, y en ella reside
el calor. Dado quer los astros mueren cada noche al descender al inframundo, lugar
en donde se tornan frios, por ello aquellos que en trance deben morir
simbolicamente pasan por procesos de desmembramiento, extraccion de ojos y de
inmolar a otros por decapitacién o cardiectomia, todo ello con la ayuda de la ingesta
de diferentes psicoactivos que alteran la conciencia la cual también se encuentra

en la cabeza.
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Fig. 121. Autodecapitacion en el inframundo, Borgia 18a. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Borgia/page 18.ipg

La autodecapitacion es ademas el despojo voluntario de aquello que nos identifica,
el rostro, pues este es parte de la cabeza, asi también el trance que involucra a la
autodecapitacion conduce a la renuncia del raciocinio y del conocimiento, ya que se
creia que el raciocinio estaba contenido en el cerebro, y en la cabeza estan la
mayoria de los 6rganos a partir de los cuales conocemos el entorno; ojos, oidos,
nariz, boca y lengua, Es ademas un acto de sumision ya que al perder la cabeza se

abandonan los atributos que manifiestan el rango social.

Fig. 122. Cuerpo acéfalo danzante en o o
. Fig. 123. Autodecapitacion en Laud Lamina 1 banda
Feyérary-Mayer 41  banda b.
) ) Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/gra

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/i

mg_laud24.html

zlfejervary_mayer/img_page4l.html
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Es por lo tanto uno de los pagos que se otorgan en el inframundo a cambio de la
facultad de proyectar una entidad animica en otro cuerpo, lo que soélo podia ser
realizado por gobernantes, altos sacerdotes y chamanes, este fenomeno asociado
a eventos bélicos y de conquista en el Posclasico legitima el sacrificio cémo el
elemento necesario para la transfiguracion, que libera entidades tanto en el
ecumeno como en el anecumeno y que enfatiza la importancia de la muerte
voluntaria tanto de hombres como de dioses, expresando asi que no hay nada mas
poderoso que la muerte sea fisica o simbdlica.

2.1 Decapitacién y autodecapitacion

En el Laud encontramos que la misma seccién que cierra con la autodecapitacion
en el registro 1a, contiene una decapitacion de un vardn cautivo, cuya cabeza
cercenada esta recién cortada pues sangra, el sacrificador sujeta un cuchillo y no
un hacha, de modo que podemos aseverar que antes de ser decapitado fue
degollado, elemento que comparte con el autodecapitado en B18. De tal manera
gue la decapitacion seguida del degiello devela la preocupacion por la fecundacion
ya que la sangre del degtello servia para regar la tierra, lo que una vez alude al
binomio: guerra y fuerzas genésicas, que en esta seccioén Laud 1- 8, es uno de los

propdsitos, de la guerra, el nahualismo y la conquista.

Fig. 124. Sacrificador con cabeza cercenada y cuchillo sacrificial en L5b. Imagen tomada de
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3. Los murciélagos decapitadores

Tanto en el Fejérvary — Mayer como en el Vaticano B, se devela al quiréptero como
un sacrificador, como un animal que ataca y se apropia de importantes centros
animicos. Lo muestran como degollador, decapitador y como el que saca el corazon.
En los mitos mayas hacen referencia al muricélago como el decapitador por
excelencia, por ello encontramos una vez mas el poder que tienen las fuerzas de la
oscuridad, las inframundanas que conllevan muerte. Pero esta actividad referida por
dos murciélagos en pasajes paralelos en el Fejérvary — Mayer como en el Vaticano
B, enfatizan que lo que toman en su poder es la cabeza, y en el Fejérvary — Mayer
es también el corazén. Los caules son contendedores de las entidades animicas
eternas las que vitalizan, asi también en el Vaticano B se refiere a otro centro
animico la sangre, que junto con la cabeza alojan al tonalli. En los pronésticos que
aparecen en estas dos secciones, la decapitacion es algo profundamente temido,
en especial porque se pierde el tonalli en las fuerzas de una criatura nocturna y por
lo tanto inframundana.

. : Fig. 126. VB lamina 27, murciélago
Fig. 125. FM 41

decapitador. Imagen tomada de
Imagen tomada de

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/v
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejer  aticanus3773/img page24.html

vary_mayer/img_page4l.html
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4. Las ofrendas a los cuatro rumbos y las deidades complementarias.

La decapitacién representada en la cabeza cercenada en la lamina 12 con
Itztlacolihuiqui - Ixquimilli es parte de la seccién Los sefiores de las trecenas
divididas, en donde los 52 dias son divididos en los cuatro rumbos del cosmos, 9-
10 Xochipilli y Tlazoltéotl en el poniente Tonatiuh e Itztlacoliuhqui - Ixquimilli en el
norte 11 — 12, Tlaloc y Mictlantecuhtli, al poniente 13-14 y Cintéotl y Mayahuel al sur
15-16, asi en cada rumbo se muestra la contraparte de las deidades, dejando en
claro que la decapitacion se asocia a ltztlacoliuhqui, y a los destinos negativos, sin
embargo aunque en esta lamina se alude a la decapitacion y extraccién del corazén
en torrentes de sangre, expresando la relacion entre los dias norte y la celebracién
de la muerte ritual, se necesita de ofrendas sacrificiales en los 4 periodos por ello
en todos los rumbos se presenta una vasija con manos o corazones, lo que da
cuenta que ademas de la decapitacion se realizaron desmembramientos y

cardiectomias.

Fig. 127. Decapitacion ofrendada a Itztlacoliuhqui — Ixquimilli en Laud 12. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud13.html
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Recapitulacion

Las 42 escenas provenientes de los codices mayas y del grupo Borgia atestiguan la
importancia ritual, politica y econdmica del sacrificio por decapitacion.

1. Todos los inmolados son varones, ya sean dioses u hombres, pero todos varones,
lo que indica la preocupaciéon por legitimar calendaricamente la necesidad de
obtener jévenes guerreros como las victimas sacrificiales de los rituales
presentados, en los cédices. Reconocemos su carécter guerrero a través de su
representacion, en donde se les muestra con sus cabelleras, o chongos altos
mostrando que simbolizan un alto prestigio, lazados con sogas mostrando su
calidad de cautivo pero sin perder sus insignias de estatus por ello en los cédices

mayas aparecen adn con orejeras.

2. Se muestran en ambos grupos de codices decapitaciones o autodecapitaciones
gue suceden en el inframundo, asi en el Dresde se ve a la deidad venusina Jun
Ajaw como un cuerpo acéfalo caminante, cuyas motas indican el estrato en que se
encuentra la escena. De igual forma, en el Borgia la escena del nahualismo y el
nacimiento de los Tezcatlipocas suceden en el inframundo o bien en contextos con

connotaciones inframundanas, como lo son los rumbos norte y poniente.

3. De suma importancia es que ambos grupos de codices revelan la decapitacion,
asi como la extraccion del corazén como ofrendas realizadas al principio de los
tiempos necesarias, para la creacion del tiempo y de su preciso transito, para el
nacimiento del Sol. Este astro es el que necesita de vitalizarse corresponde a la
entidad animica que se asienta en la cabeza, misma que es irradiada por el propio
astro para animar a las criaturas ecuménicas. Asi también sucedio in illo — témpore
gue la transgresion de unas deidades resulta en ser exigidas como victimas, que al
ser decapitadas se vuelven semilla de vida, cabeza — grano enterrado que germina,
esta asociacion es mucho mas clara en los cédices mayas, en las ceremonias de

peticidon de lluvias.

4. Los decapitadores son también varones, en una analogia; sacrificador victima,

son mostrados como los victoriosos en las contiendas. En el Madrid el dios de los
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mercaderes, es el posible decapitador, en los codices del grupo Borgia, los
decapitadores son: Mictlantecuhtli, los murciélagos, sacerdotes-guerreros de la

muerte, el agua o de Tezcatlipoca.

5. La decapitacion es en la mayoria de las escenas la ofrenda principal, pero no
siempre, pues en ciertos almanaques es parte de la ofrenda del corazén, y
visceversa en ciertos almanaques el corazén complementa la ofrenda de la cabeza,
ambos centros animicos que alojan a las entidades animicas persistentes, una que

regresa a los astros y la otra que dota de personalidad a los individuos.

Por otra parte la divergencia principal entre ambos grupos de codices es que en los
manuscritos mayas las victimas no exponen sus genitales, a diferencia de la
mayoria de cuerpos decapitados en los codices del Borgia, ejemplo de ello es la
autodecapitacion en el Laud. Otra importante diferencia es que en los codices
mayas las decapitaciones del Dresde plasman los mitos sobre los gemelos divinos,
mientras que en el grupo Borgia se desarrollan discursos que tangencialmente
aluden a los mitos, pero que indudablemente nos facultan para conocer mas sobre

Su cosmovision.
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El musculo cardiaco y la entidad identitaria que contiene

El corazdn, 6érgano que alimenta Unicamente a las deidades, es el centro animico
donde reside una de las principales sustancias sutiles y eternas, la denominada por
Lépez Austin (2016: 15) alma identitaria, la cual distingue a los humanos de otras
criaturas en el ecumeno. El musculo cardiaco es de acuerdo a lo relatado en el
capitulo I, el responsable de alojar la conciencia y de definir la personalidad. Este
organo era muy preciado en los antiguos muestra de ello es lo expresado en los

mitos tanto mayas como nahuas y en el amplio repertorio pictérico que lo plasma.

Divergencias y convergencias entre evidencias bioarqueoldgicas
y/o arqueoldgicas y los relatos acerca de las formas en la que se

realizaba la cardiectomia

Las fuentes novohispanas, como Los Primeros Memoriales (1993) y Cddice
Florentino (1981) narran que en Tlacaxipehualiztli, segunda veintena mexica, se
sacrificaban a los rayados- quiuauanaya, que eran conducidos por sus duefios al
basamento piramidal; ahi eran entregados a los sacerdotes, quienes los sujetaban
por sus cabellos y los conducian hasta la piedra sacrificial. En donde cada victima
era sujetada por las manos, pies y cabeza por cinco sacerdotes auxiliares y otro
especialista religioso que desempefiaba el rol del sacrificador, quien le inmolaba
con un cuchillo mediante una extraccion del corazon.

Ante esta descripcion lo primero a identificar es la evidencia arqueoldgica de los
instrumentos rituales mencionados: la piedra sacrificial y los cuchillos. Motolinia
(1971), Duran (1967), Torquemada (1969) y Tezozémoc (1944) dan cuenta de la
piedra sacrificial, artefacto de piedra que se empleaba para sostener a los individuos
a quienes se les sacrificaria por cadiectomia, ya que al recostarles sobre esta piedra
(en nahuatl téchcatl), el cuerpo expone el térax lo que entonces facilitaba la
ejecucion. Puesto que los estudios osteoldgicos han mostrado que la extraccion del
corazon se hacia mediante una incisién en el abdomen, para introducir asi la mano
en el interior de la caja toracica y cortar con cuchillo de piedra el paguete vascular

costal izquierdo, para asi extraer el corazon, esta maniobra dejo evidencia de
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huellas de corte en la cara interna de las costillas, que permiten saber que tipo de
inmolacion se realiz4. La cardiectomia pudo haber llevado mucho mas tiempo del
que relatan los cronistas, pues éstos afirmaban que el musculo cardiaco era

extirpado instantdneamente (Chavez, 2017: 59 — 60).

Fig. 128. Osamenta del nifio aguila, localizada en la ofrenda 111 del Templo Mayor. Fotografia de

Leonardo Lépez Lujan en Huitzilopochtli y el sacrificio de nifios en el templo Mayor.

Dos ejemplos de dicha occisién pertenecen al Templo Mayor, uno de ellos se trata
de un menor de 5 afios que posiblemente era una ixiptla de Huitzilopochtli, ya que
estaba ataviado con un pectoral de madera anahuatl, ajorcas de cascabel con
caracoles, en sus brazos tenia alas de gavilan y le acompafiaba una rodela, una
bolsa ceremonial y una navajilla de obsidiana (LOpez et al. s/a: 371- 374). En las
costillas de la osamenta del infante se detectan claras huellas de corte causadas
por un pequeiio cuchillo, que debié usarse para desprender el corazon de los

ligamentos de los paquetes vasculares.

Fig. 129. Marcas de corte detectadas en lacara Fig. 130. Dibujo de Romero y Pereira, que
intercostal en el nifio 4guila de la ofrenda 111 propone una reconstruccion del atavio del
del Templo Mayor. Foto del dibujo de Romeroy infante de la ofrenda 111 del Templo Mayor.
Pereira del Proyecto Templo Mayor
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De igual manera entre los mayas, se cuenta con evidencia ésea y arqueoldgica de
este tipo de sacrificio humano. Tiesler y Cucina (2007: 57- 58) subrayan que la
remocion del corazén requeria de normas muy estrictas en el procedimiento ritual y
de conocimiento de la anatomia del cuerpo humano, que requeria de mucho mas
tiempo, del que narran los cronistas y frailes novohispanos. Esto se sabe gracias a
los estudios osteotafondémicos y bioarqueoldgicos realizados a partir del siglo XXI.
El clima de la region maya obstaculiza la preservacion de las osamentas en buen
estado, lo que dificulta determinar las huellas de violencia ritual perimortem de las
postmortem y saber en este caso, si los restos 6seos son o0 no de sacrificio humano
y de que tipo de occision. Sin embargo, los precitados cientificos enfrentaron el
desafio de analizar los restos de mujeres y adolescentes en contextos sacrificiales
en tres sitios arqueoldgicos del Clasico, estos son Palenque, Calakmul y Becan.
Estos restos presentan huellas de violencia cultural en el interior de las costillas,
pero el tipo de corte no es el provocado por la fuerza de un cuchillo de pedernal,
estas evidencias de tratamiento cultural se asocian mas bien a las dejadas por un
cuchillo de menor tamafo. Ahora bien en las duodécimas vértebras si se detectaron
evidencias del impacto del cuchillo, mientras que las huellas de corte de objeto
punzo-cortante se encontraron entre la séptima y decima costilla. Todo ello permitio
reconstruir el ritual y sugerir qué instrumentos rituales se necesitaban ademas del

cuchillo de pedernal.

Fig. 131. Vertebra toricica de la porcion Fig. 132. Vertebra tordcica de la porcidon
izquierda con marcas de corte por impacto enla izquierda con marcas de corte por impacto en
osamenta de uno de los acompafiantes del una osamenta del sitio Becan. Foto de Andrea
gobernante Janaab’Pakal. Foto de Andrea Cucina.

Cucina
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Los cortes en las costillas que sugieren el uso de un cuchillo de menor tamafio pero
con mucho filo son detectadas como las marcas que deja el sacrificador cuando tras
abrir la cavidad abdominal de la victima y realizar un corte transversal de izquierda
a derecha en la seccion subtoracica, inserta la mano con un cuchillo bifacial y corta
los tejidos de la cavidad pectoral (Tiesler y Cucina, 2007: 64-66). Esta maniobra es
la misma detectada por Chavez (2017) en los casos del Templo Mayor, por lo que
ahora se sabe que el corazon no era arrancado con las manos, sino cuidadosa pero
rapidamente separado de los tejidos. Asi también las marcas en las vértebras hacen
posible saber que la occision por cardiectomia se realizaba mediante una incision
abdominal, que era facilitada cuando el cuerpo era recostado sobre la espalda sobre
la piedra sacrificial, y extendido por las extremidades, lo que expone el torax y deja
visible la cavidad abdominal, dicho procedimiento no requeria de la fractura de
costillas para abrir el pecho, el golpe contundente del cuchillo conseguia abrir el
diafragma y llegar al corazon mas facilmente que si el acceso se hubiese realizado
a traveés de las costillas, el golpe en la seccion subtoracica no tenia que romper las
costillas pero si podia fracturar las vértebras, evidencia de ellos son las huellas de

corte que se localizaron en la doceava vertebra.

Fig. 133. La letra E muestra lo que Tiesler y Cuccina (2007: 59) identifican como “acercamiento
subtoracico transdiafragmatico”, forma en la que se realizaba la extraccion del corazén.

En relacion al Posclasico en el area maya también se encuentran evidencias de que
la extraccion del corazén se realizaba a partir de un corte abdominal en la region

subtorécica, ejemplo de ello son los restos 6seos provenientes del Cenote Sagrado
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de Chichén Itza, me refiero a la muestra esquelética que corresponde a los infantes
sacrificados, cuyos restos se extrajeron del cenote. En el 1. 5% de las costillas de
dichos restos se hallaron algunas marcas de corte en forma triangular (De Anda,
2007: 54 - 57). Ahora bien, considerando que la incisi6bn abdominal no forzosamente
deja huellas de corte podemos sugerir que el niumero de infantes o adultos
inmolados por cardiectomia, cuyos cuerpos se lanzaron al cenote es mayor, en
especial si se trata de jovenes varones. Es cierto que los cortes en costillas fueron
identificados en osamentas de infantes, pero el propio cenote brinda una evidencia
arqueologica que expresa la extraccion de corazén en guerreros, me refiero a lo

expresado en los discos de hoja de oro F, Hy L dragados por Thompson en 1904.

Fig. 134. Huellas de corte de objeto punzo cortante en costilla de infante en osamenta del Cenote
Sagrado de Chichén Itza. Foto de Guillermo de Anda

Los discos F, Hy L que estan sido resguardados resguardos en el Museo Peabody
de Arqueologia y Etnologia de la Universidad de Harvard refieren a la guerra, a la
toma de cautivos y al sacrificio por cardiectomia. El F y el H datan del Clasico tardio
(800-900 d.C.) y el L proviene del Posclasico (950-1100 d.C.) (Chase y Shane,
1989), para lo concerniente a este trabajo, analizaremos los discos F y H.

El Disco F no muestra una extraccion del corazon, pero es necesario incluirle para
asi entender lo que manifiesta el disco H. El disco F desarrolla la escena central en
una superficie convexa, en el perimetro a espacios equidistantes, se reconocen las
cabezas de un dragdn, en la escena central, se dispusieron dos lineas paralelas
gue delimitan el estrato sobre el que ocurre la captura; debajo de ellas se encuentra

la representacién del monstruo de la tierra, quedando asi delimitadas las cinco
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direcciones del plano terrestre. En la parte superior de la escena central se
encuentra una serpiente de cascabel, una ahaw k’an que enroscadndose y con las
fauces abiertas desciende en medio de los personajes, cuya posicion aérea permite
identificarla como una serpiente celeste, 0 bien como una serpiente nube, lo que la
asocia con Mixcoatl (Dominguez y Morales, 2018)***. La escena central de este
disco muestra cuatro personajes armados, uno de ellos, respaldado por otro,

captura o vence a los otros dos.

Fig. 135. Toma de cautivos en disco F de hoja de oro, extraido del Cenote Sagrado de Chichén
Itza. Resguardado en Museo Peabody de Arqueologia y Etnologia

La indumentaria del guerrero vencedor, que sostiene un escudo y una lanza en
posiciéon de ataque, es la que caracteriza a los guerreros zuyuanos*®, ésta consta

de una banda de teselas en la cabeza con un ave que desciende al frente, sostiene

134 Compuescrito original del extenso de ponencia “Rituales guerreros entre los mayas de Yucatan
durante el Posclasico” presentada en el simposio Cosmovision y sociedad en el mundo prehispanico
en el marco del Xl Seminario de Investigacién en Historia y Antropologia.

135 Zuyuano es un concepto desarrollado por Lépez Austin y Lépez Lujan (1999) que refiere a un
sistema politico-ideolégico, que cristaliza su control militar a través de alianzas politico-religiosas que
buscan mantener el orden mediante el culto a Serpiente Emplumada y la creencia de un origen mitico
en Zuyua.
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un tocado de plumas, collar de cuentas largas, cinta atada en las pantorrillas y
cinturén anudado (Espinosa, 2003:81-91).

El escudo, que sostiene el captor con la mano derecha, tiene siete medias lunas
enmarcadas en una banda de cheurones y en la mano izquierda sujeta un atlatl con
una lanza. A espaldas del guerrero hay un ayudante, que carga el lanzadardos
cubierto de piel mas dos lanzas, este vardn luce ataviado en la cabeza con una cinta
decorada con discos y en la espalda viste una capa de plumas. En el centroy a la
izquierda podemos ver a dos guerreros mayas, el primero de ellos, derrotado y
herido aun sujeta su lanza rota; ambos usan narigueras y cargan escudos de pluma
y a sus espaldas, el que esta de pie sostiene una lanza de vuelta hacia atras,
expresando sumisién (Chase y Shane, 1989:44-45).

El disco H desarrolla un orden compositivo semejante al disco anterior: cuatro
rostros zoomorfos que parecen representar a la deidad Bolon Dz’akab delimitan la
escena en cada uno de sus extremos, una cabeza de perfil del dragon de la tierra
sin mandibula esta dispuesta en la parte inferior de la escena central y en el estrato
celeste un ofidio ondula su cuerpo.

En el centro se constituye un axis mundi, lugar donde claramente se celebra un
sacrificio por extraccion del corazon. Ahi el nakom — guerrero sacrificador— se
inclina hacia la victima, sosteniendo con su mano izquierda el cuchillo sacrificial,
mientras su mano derecha se dirige hacia la herida abierta en el pecho; viste un
tocado de aguila con un gran penacho de plumas, cuatro auxiliares ceremoniales
sostienen por sus extremidades a la victima sobre la piedra del sacrificio, son los
chaak, que se muestran ataviados con orejeras y llevan en la parte baja de la
espalda un disco caracteristico de la vestimenta guerrera zuyuana, ademas de

portar en sus cabezas las bandas teseladas propias del tocado también zuyuano.
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Fig. 136. Extraccién de corazon expresada en el disco H, extraido del Cenote Sagrado de Chichén

Itza. Resguardado en Museo Peabody de Arqueologia y Etnologia

La escena involucra a tres personajes mas, que estan de pie, dos en la derecha y
uno en la izquierda, que sostiene el atlatl, las lanzas del guerrero aguila y un bulto
de tela con pendientes en forma de flor. A la derecha uno de los personajes sélo
viste el pafio de cadera y carga un escudo a su espalda, mientras que el otro exhibe
sus insignias sociales, una capa de plumas y un penacho que se eleva a partir de
una cintilla teselada, similar a los que ostentan los guerreros de Venus en las
columnas de Tula en el Altiplano. De las fauces del ahaw k’an, la serpiente celeste,
emerge la figura de un guerrero sujetando con la mano derecha un atlatl y porta-
lechuguillas en la mano izquierda, el cual nuevamente muestra atavios

caracteristicos de los guerreros zuyuanos, como lo es, el pectoral de mariposa.

Ademas de la victima, el elemento esencial y no sustituible en la cardiectomia es el
cuchillo sacrificial, instrumento ceremonial con el que se realizabala incision del
corazon, que con un golpe lograba abrir la seccidén subtoracica para insertar la mano

con el cuchillo bifacial y realizar la ablacion del musculo cardiaco. Estos cuchillos
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elaborados de pedernal, técpatl o silex tenian la caracteristica segun Motolinia
(1971) de ser filosos pero no muy agudos, debido a que precisamente estaban
hechos de piedra, Este objeto era concebido como sagrado y junto con la vasija
para guardar corazones eran resguardados en los templos, los nombres de los

cuchillos varian de acuerdo con el ritual en el que se sacrificaba.
Narraciones visuales de la cardiectomia

Existen centenas de imagenes en el repertorio de la plastica mesoamericana que
atestiguan el sacrificio por extraccion del corazén, que van desde vasijas, frisos,
banquetas hasta cddices de la época virreinal, sin embargo ya que esta
investigacion se centra en el estudio de cdédices prehispanicos, Unicamente me
concreto a mostrar algunos ejemplos provenientes del area maya y del area nahua,
asi como solo expuse ciertos casos de estudios bioarqueologicos que dan cuenta

de este ritual.

En el area maya propiamente, en Guatemala, se pueden apreciar unas vasijas que
desarrollan escenas rituales, en las cuales se expresa la practica sacrificial de
infantes, dos de estas vasijas plasman claramente la realizacion de cardietomias
por ello, las integramos como parte de los testimonios visuales correspondientes a
este capitulo. Dichas vasijas fueron examinadas por el equipo de investigacion del

Proyecto Atlas Arqueolégico de Guatemala, Dolores, Petén en el 2006.

La vasija catalogada como K928 muestra a un nifio inconsciente en el plano central
de la imagen, el infante desempefia el papel de victima sacrificial, pues su cuerpo
esta colocado sobre un altar de piedra en forma de craneo, mostrando la cavidad
toracica y su pecho tiene una abertura de la cual sale sangre. Del lado derecho de
la imagen un individuo de alto rango, el gobernante, esta ataviado con tocado de
plumas, orejeras, collar y pulseras. Detras de él, un asistente del gobernante se
muestra de perfil con la cara echada hacia atras y sosteniendo un baculo, le sigue
un personaje que viste traje de jaguar, es posible se trate de un sacerdote pero es
de compleja identificacidn. A la izquierda del sacrificicado hay un pequefio ser con
el rostro rojo que extiende su mano hacia el pecho abierto del pequefio como si

extrajera algo, que sugiero no es sélo fisico sino etéreo detras de él, se erige una
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estela. Por lo que en la escena se testifica que se ha realizado una cardiectomia,
pero no se muestra ni al sacrificador ni a los auxiliares, mas bien parece ser que el
gobernante juega el rol de sacrificante, asi también el contexto de esta vasija difiere
de la composicién que presentan los discos de oro del cenote sagrado, en dénde la

escena es claramente guerrera.
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Fig. 137. Escena de vasija K928, en donde se observa un infante con el pecho abierto.
Imagen tomada de
https://www.academia.edu/3192354/Reporte_preliminar_del_an%C3%Allisis_epiar%eC3%Alfico
e_iconogr%C3%Alfico_de_algunas_vasijas_del_Proyecto_Atlas_Arqueol%C3%B3gico_de_Gu
atemala_Dolores Pet%C3%A9n

La vasija o vaso policromo K718 (fig.5) coincide en presentar el cuerpo de un menor
sobre el altar, s6lo que este parece una adolescente, mientras que el dios Ahkan
(Grube, 2004) a la izquierda, deidad maya de la intoxicacion, del placer y de la
naturaleza irracional (Giron, 2013: s/p), se muestra cargando un bebé. En la escena
se expresan, pues en el se expresan elementos que tienen que ver con la capacidad
del nahualismo como se explicé en el analisis iconogréafico y en el capitulo acerca
de la decapitacion, o bien se representan escenas mitolégicas del sacrificio en
donde participa el propio dios de la muerte, que se ubica a la derecha de Ahkan,
sosteniendo una cabeza cercenada. Del vientre del sefior de la muerte emana una
voluta que representa la llovizna mortal de los way o nahuales esqueléticos (Lopez
Oliva, 2013: 106). A la derecha del cuerpo hay un sacerdote con una capa, decorada
con un esqueleto. La complejidad de esta escena hace necesario comparar lo

expresado en K718 con las otras vasijas donde se muestra al dios Ahkan y a los
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seres que aparecen en el proceso del nahualismo, y que ya han sido abordadas en
los dos capitulos anteriores. El resultado de dicha comparativa es que en este vaso
policromo la extraccion del corazén escapa del significado agrario pero también
difiere de los sacrificios guerreros. Tiesler y Cucina (2010: 201) consideran estas
inmolaciones fuera del ritual religioso, ya que como se explicé en el capitulo I, el
sacrificio humano es una practica cultural controlada por el estado que tiene como
fin beneficiar a los habitantes, a la elite, a la comunidad de ofrendantes, etcétera o
bien como se ha expuesto en el capitulo anterior contrarrestar un mal augurio, sin
embargo el contexto de esta escena apunta a que el sacrificio es parte de un
proceso de nahualismo, en el que quiza se busca dafar a alguien o a una

comunidad.

Fig.138.

esquelético en vasija K718.

Fotografia de way

Fig. 139. Fotografia de Kerr que muestra escenas de
extraccion de corazén y de decapitacion en vaso
policromo K718.

En el Altiplano encontramos cédices del siglo XVI que expresan con claridad la
extraccion del corazon, entre ellos podemos citar el Magliabechiano lamina 70,
Florentino, libro Il, Lamina XVI y Coddice Matritense folio 250r. En los tres
manuscritos se muestra en el centro de la escena a la victima sacrificial, que es un

varén, quien en todos los casos tiene la cavidad abdominal abierta, en el pecho se
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ve claramente la hemorragia causada por la abertura. En el Magliabechiano el
musculo cardiaco se muestra fuera del pecho, se eleva a laizquierda de las almenas
de caracol en el templo, en el Florentino el propio sacrificador eleva con su mano
derecha el corazon, dirigiéndolo al Sol, que es plasmado en el extremo superior

izquierdo de la imagen, el atributo iconogréfico en comun de los tres occisos es que

Fig. 140. Sacrificador llevando a cabo una cardiectomia, en la escena se expresa que otro
individuo ya ha sido inmolado de la misma manera, Cédice Magliabechiano. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/magliabechiano/img_page141.html
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Fig. 141. Extraccion de corazén durante la veintena de Toxcatl, ilustrada en el Cadice Florentino.
Imagen tomada de https://codices.inah.gob.mx/pc/contenido.php?id=17

Fig. 142. Plano superior del folio 250r del Cédice Matritense en el que se muestra la celebracion
de una cardiectomia en la veintena de Tlacaxipehualiztl. Imagen tomada de
http://bdmx.mx/documento/galeria/bernardino-sahagun-codices-matritenses/fo_06

todos tiene el cabello corto, ademas de que estan despojados de cualquier insignia
gue indigue su estatus, pues solo visten el taparrabo, tanto el Magliabechiano como

el Florentino muestran a la victima en color carne, no asi el Matritense que revela a
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la victima en sintonia con los sacerdotes auxiliares, todos estan ilustrados en negro.
En el Magliabechiano se ve a los pies de la escalinata del basamento piramidal, un
cuerpo con diseccion toracica, cuya mano izquierda es sujetada por un personaje
de la élite que viste manta. En el Matritense, el cadaver esta boca abajo sujetado
por cuatro varones, uno de los varones lleva el mismo tocado que los sacerdotes
auxiliares negros, dicho cadaver tiene una linea roja en la columna vertebral, lo que
expresa que serd desollado pues la escena sucede en la fiesta de
Tlacaxipehualitztli, razén por la que a la derecha de la inmolacién se muestra un
cautivo atado a la piedra, en donde se realizaba el ritual gladiatorio.

Las tres inmolaciones mostradas suceden en basamentos piramidales, lo que da
cuenta que en esas tres ocasiones el ritual es controlado por el estado y celebrado
por la elite sacerdotal. Ahora bien los sacrificadores,*3¢ entre los chachalmecah —
ministros de lo sagrado— solo son develados en el Magliabechiano y en el
Florentino. En el primer caso el sacrificador lleva la cabeza cubierta, al igual que el
chachalmeca auxiliar que sostiene una pierna de la victima, el sacrificador sujeta
con ambas manos el cuchillo de pedernal que encaja en el pecho de la victima. En
el Florentino, el sacrificador esta ataviado exactamente igual que los otros tres
chachalmeca, con pafios de caderas, capas ceremoniales y todos llevan la cabellera
larga. Los tres codices muestran diferente numero de chachalmeca, pues se ven
dos en Magliabechiano, cuatro Florentino y tres en el Matritense, aunque se ha
especificado que para la realizacion de una cardiectomia sobre altares sacrificiales
se necesitaba de cinco o seis ministros religiosos (Duran, 1979).

Hay otros elementos en la composicion de cada escena que divergen entre si, como
lo es la presencia de mujeres en la escena del Magliabechiano, o la participacion de
musicos en el Matritense®’, sin embargo no ahondaremos en ellos pues el estudio

se centra en los cédices prehispanicos y dejaremos tal andlisis para posteriores

136 |_os sacrificadores eran entre los mexicas, los sacerdotes de mas alto rango, eran entre todos los
sacerdotes que celebran el sacrificio, chachalmeca, los de més alto rango (Duran, 1979). Consultado
en
https://www.google.com/search?rliz=1C1EJFC_enMX827MX827&ei=wC2RXNmMyGcKWsAXIg5roC
A&g=tecuacuiltin&og=tecuacuiltin&gs_|=psyab.3...472859.502977..503835...4.0..0.366.1763.13]20]
1.....0....1j2..gws-wiz.....0..0i71j0i131i67j0j0i67j0i131j0i10.8gL ftrxe2xc

137 En esta investigacion sélo mostré el plano superior de la escena del folio 250 del codice, pero
en la lamina completa se aprecian musicos y otros personajes.
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trabajos. No obstante estas imagenes testimonian el sacrificio humano por
extraccion del corazon, como un ritual altamente preciado pues en él participan los
sacerdotes mas respetados entre los mexicas, asi también el hecho de que la
celebracion suceda en los templos principales de la ciudad, lo muestra como un
culto del estado, en el cual los ofrendantes son la propia élite. Ademas es importante
destacar que en estos codices Vvirreinales perviven elementos de las
representaciones en los codices prehispanicos, que ya han sido explicados en el

capitulo Il.

La ofrenda del corazon en la narracion mitica colonial maya y

nahua

El mito y la ofrenda del corazon en la literatura maya

De acuerdo a lo relatado en el libro K’iche” Popol Vuh, la doncella virgen Xkik™ tras
ser fecundada enfrentd la acusacion de haber ofendido a las deidades del
inframundo con su maternidad, pues al desconocer quién era el padre, se estimo
gue ella habia cometido una transgresion sexual. Pese a los intentos fallidos de
explicar su embarazo, su padre no le creyo0 y la entrego a unos tecolotes para ser
sancionada, estas criaturas nocturnas tenian como deber extraerle el corazon. Sin
embargo Xkik™ les prueba su inocencia y les persuade de no sacrificarla (Recinos,
1978: 55-58; Craveri, 2013: 72). Para burlar al propio padre de la joven y a los otros
sefiores del inframundo los tecolotes llevaron ante los sefores del Xib“alb’a, la savia
roja de un arbol*38, la cual al caer como sangre en una jicara, se coagul6é en forma
del masculo cardiaco, de tal manera que el falso corazén fue ofrendado en una

jicara a los del Xib“alb"a, quienes lo arrojaron al fuego, el texto lo narra asi

Si se logro, sefiores, su corazén esta en el fondo de la jicara
Esta bien, lo veo, pues dijo Jun-Kame. Entonces lo levanté en lo alto con

los dedos, goteaba, la superficie de la sangre Bien!

138 Chuh Cakché. Es el arbol que los mexicanos llamaban ezquahuitl, arbol de sangre, y los europeos
denominaban sangre, Sangre de Dragén, Croton sanguifluus, una planta tropical cuya savia tiene el
color y la densidad de la sangre (De la Garza, 1980:37).
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Atizad el fuego, dijo pues Jun-Kame.

Asi también lo cocieron sobre el fuego, el olor, pues sintieron los de

Xib“alb’a.

Terminaron de levantarse, todos ahi se inclinaron, ahi arriba

En realidad sentian que era dulce el humo de la sangre (Craveri, 2013 :

73-74).
Martha llia Najera (1987) precisa que en la narracion del Popol Vuh el acto ritual
revela que se trata de un intento de sacrificio y no un castigo, por eso se lee que el
supuesto corazon es levantado, tal y como se hacia con el masculo cardiaco de los
sacrificados. Al ser quemado emana una aroma dulce que deleita a las deidades
del inframundo, al encontrarlo dulce y de agradable fragancia, puesto que el aroma

de la sangre que asciende en forma humo es con lo que se alimenta a las deidades.

El mismo Popul Vuh esclarece que los gemelos divinos Junajpu e Xb alanke, tras
vencer a la muerte, se convirtiéeron en hombres—peces y realizando trucos que
culminaron con la invitacion de los sefiores del Xib“alb’a, a sus dominios donde les
pidieron ejecutaran distintas exhibiciones de sus poderes. Una de estas
exhibiciones consistio en la realizacion de una cardiectomia, pues los sefiores del
inframundo les pidieron que sacrificaran a un hombre pero que éste no muriera, de
tal forma que los gemelos decidieron inmolar a un vardn por cardiectomia, cuyo
corazon fue elevado y después regresado a la cavidad toracica, una vez reubicado
el varén se despertd vigoroso y feliz. Asi que los gemelos divinos también son
sacrificadores que complacen a los amos del inframundo, pero en esta occision se
insinda que el corazon es la semilla de nueva vida, por ello como lo vimos en el
capitulo I, la entidad animica que ahi reside es la que se recicla. En este episodio lo
gue se entiende es que es posible revivir a un mortal al que se le ha extraido el

corazon, siempre y cuando la occision la realicen y ofrenden los propios dioses.

Existe otra alusion a la extraccion de corazén en el Popol Vuh, en el capitulo que
se narran las exigencias de Tojil, vocablo que alude a una denominacién genérica
de las deidades; Tojil, Awilix, Jagawitz y Nik’agaj Taqg aj, deidad del rayo, dador
del fuego y de las tormentas (Najera, 1987: 52-53).
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Mucha gente llegd a Tulan caminando. No habia fuego solamente lo
tenian los de Tojil. Este, pues, era el dios del pueblo, primero se cre6 su
fuego. No esté clara su creacion ya ardia, porque su fuego cuando lo
vieron B"alam —Kitze” y Balam — Aq “ab.

iOh! No es nuestro fuego jNos moriremos de frio! Dijeron, pues
Entonces hablé, pues, Tojil:

INo os aflijais! Habra el de vosotros se perdera el fuego del que hablais
Les dijo,pues, Tojil.

¢,De veras? ! Tu, Dios, tu sustentador nuestro, tu alimentador nuestro
Tu, que eres nuestro dios, “le dijeron cuando lo agradecieron”.

Dijo Tojil les respondi6: — Esta bien, de verdad yo soy vuestro dios.
IQué asi sea! Yo soy vuestro sefior; !Qué asi seal

Yo soy vuestro sefior jQué asi sea!

Les dijo Tojil a los sacerdotes y sacrificadores.

Asi, pues los pueblos tenian su fuego, se alegraban por su fuego.

Asi también, entonces empez6 una gran lluvia

ardia el fuego de los pueblos; un denso granizo, pues, bajé sobre todos
los pueblos, entonces fue apagado, pues su fuego por el granizo

ya no tenian fuego (Craveri, 2013: 148 - 149).

Los pueblos que no eran K’iche’s sufrian de frio, por lo que suplicaban a los
K’iche’s les compartieran de su fuego, peticion en la que interviene un mensajero

del Xibalba con alas de murciélago, este aconseja a los K'iche’s que sélo compartan

del fuego a cambio de ofrendar a Taojil.

Tras sobrevivir a mas frio, lluvia negra y neblina las otras tribus llegaron a donde se
encontraban los k'iche’s B"alam Kitze, B’alam Aq ab, Majukutaj e IK’i B"alam, a
guienes les recordaron que antes habian estado juntos y que provenian del mismo
origen, esto con la intencion de sensibilizarlos para que compartieran su fuego.
Entonces B alam Kitze, Balam Ag ab, Majukutaj e Iki B’alam, les pidieron algo a

cambio, a lo que las tribus respondieron ofreciéndoles bienes pero Tojil respondié

“Esta bien ¢ No quieren ellos dar el pecho, desde su costado, desde su
sobaco? ¢No quieren ellos que sus corazones me abracen a mi, Tojil?

Entonces, pues, si ellos no quieren, no les daré el fuego” Dijo Tojil.
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Decidles que eso sera poco a poco que no serd hoy cuando den su

pecho desde el costado, desde el sobaco, les dice, les diran. Les fue

dicho pues a B alam Kitze, B"alam Aq ab, Majukutaj e Ik'i B"alam.

Entonces ellos dijeron las palabras de Taojil.

Esta bien que nos sea tomado el pecho, esta bien también que lo

abracemos, dijeron pues, cuando obedecieron, aceptaron la palabra de

Tojil.

No la rechazaron, pues. “Esta bien” Solamente dijeron en seguida.

(Craveri, 2013: 153)

El relato aclara que una tribu, los kaqchikeles de la casa de Zotzil burlaron a lo
k'iche” y se apoderaron del fuego, ellos no pidieron el fuego debido a que no
guerian entregarse como los otros sefiorios, como vencidos ya que Tojil habia
pedido que “sacrificaran a todas las tribus ante €él, que se les arrancara el corazon
del pecho y del sobaco” (Recinos, 1978:108-109). Una vez que se realizaron las
inmolaciones Balam Kitze,Balam Aq ab, Mjukutaj e Ik’ i Balam adquirieron poder y
en majestuosidad (Craveri,2013:154).
El Popol Vuh expresa tres contextos diferentes en los que sucede la cardiectomia,
en el primeros caso, se presenta como la sancion a una transgresion, que es exigida
por los dioses del inframundo y efectuada por auxiliares de las deidades, los
tecolotes, en este caso la ofrenda, el falso corazon es elevado por los mismos
venerados, los propios sefores del Xib“alb”a, momento que se remonta a un tiempo
anecuménico, anterior a la era del ultimo Sol. En el segundo caso, la inmolacion es
celebrada por los gemelos divinos a peticion de los dioses del inframundo, pero no
como una sancién, si no como una ofrenda que los complace y alegra, empero esa
no era la intencion de los osados gemelos, si no enredar a los temibles amos del
Xib“alb a, asi que la incisién del masculo cardiaco jugé parte de la treta.
En el ultimo ejemplo del Popol Vuh, el sacrificio por extraccion es una exigencia de
la deidad Tojil, la cual debe ser ofrendad por los k’iche’s en el estrato terrestre,
como retribucion al don otorgado, el fuego. Este pago no consiste en la inmolacién
de K’iche’s, sino en la de habitantes de sefiorios sometidos por los K'iche” s. De

tal forma que se establece que los k'iche’s son los oficiantes y sacrificadores pero
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no las victimas, las victimas son a la vez los propios sacrificantes, ya que estos
aceptaron el ofrecer su corazén a Tojil, a cambio de que se les compartiese el fuego,
lo que legitima la toma de cautivos en guerra para ser ofrendados en los rituales
sacrificiales, de acuerdo al Popol Vuh a partir de ese momento se instaura la
practica de incisiones de torax.
Mas all4 de lo previamente expuesto, el Popol Vuh da mas detalles que vinculan la
guerra con el sacrificio. Una vez que los k'iche’s comenzaron su expansion
mediante la conquista de otros territorios y la exahustiva toma de cautivos para
sacrificar, ya sea en los templos construidos a sus deidades o en lugares
naturalmente considerados como sacros, se hizo necesario el obtener mas “pagos”
mas cautivos para el sacrificio. EI Popol Vuh advierte sobre ello, pues se lee:

Este es el principio del robo de la gente, de los pueblos por parte de

Balam Kitze,Balam Aq ab,Mjukutaj e Ik’i Balam.

Asi también fue la matanza de los pueblos. Asi tomaban solamente a

uno gue caminaba, solamente a dos que caminaban.

No esta claro cuando los tomaban, asi entonces iban a sacrificarlos

frente a Tojil y Awilix.

(Craveri, 2013: 174)

Las lineas anteriores declaran que la intensificacion de la practica sacrificial estaba
asociada al rapto de pobladores de sefiorios vecinos, no solo a la toma legitima de
cautivos en guerra, asi que se incluia entonces a mujeres e infantes ademas de los
varones, el mismo texto aclara que los sacrificadores protegian a sus hijos y que a
ellos no los sacrificaban ni a los miembros de su comunidad (Recinos, 1978: 121;
Carveri, 2013:176). Dato que expone quienes son las victimas sacrificiales pero
también parte del sentir de los sacrificadores, ya que si bien la occisién ritual expresa
una profunda devocion, es evidente que se privilegia la conservacion de la vida de
los sacrificadores y la de sus allegados. Najera (1987) habla de la existencia de
ciertos individuos encargados de ir a poblaciones aledafias a raptar nifios (es decir
de otros seforios). Landa (1978) sin embargo menciona que la Unica forma de
obtener nifios era ser ofrendados por los propios padres o tios, como manifestacion

de su profunda devocién.
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Siguiendo con el Popol Vuh, se sefiala que la continua desaparicion de personas
generd temor e ira entre los pobladores de las comunidades no K'iche’s, que habian
perdido habitantes, y sospecharon que la razén de ello, obedecia a la necesidad de
los sacrificadores k'iche’s de alimentar a Tojil, Jagawitz y Awilix, por lo que
conspiraron para vencerlos. Se consensu6 que dos doncellas de destacada belleza
y amabilidad fueran a lavar ropa al rio, donde se bafiaban estos seres, ahi ellas
debian desnudarse ante los ojos de Tojil, Jagawitz y Awilix, pues estos dioses se
manifestaban como varones, asi que con la intencién de atraerlos y hacer que los
espiritus de Tojil las poseyera y asi pudieran reconocerlos y distraerlos, sin
embargo no lo lograron (Recinos, 1978:120-124; Craveri, 2013: 178-180). Este
episodio precisa que las victimas sacrificiales podian proceder del rapto, no solo
eran las devotamente entregadas, lo que rompe con la creencia de que todo
inmolado en el sacrificio humano era un cautivo o un otorgado.

El Titulo de los Sefores de Totonicapan, manuscrito también de origen k'iche’,
datado en 1554 incluye narraciones miticas meramente prehispanicos vy
reelaboraciones con sincretismos posthispanicos, algunas de las narraciones
presentan los mismos relatos del Popol Vuh, como lo es la instauracion del ritual de
cardiectomia, a partir de las peticiones de Tojil, sin embargo hay ciertas
divergencias entre éste y el relato anterior, puesto que se describe asi:

... Y habia pasado tiempo de estar en Hacavitz cuando acordaron hacer

fuego: “Hemos sufrido demasiado frio, dijo Balam-Qitzé, tratemos de

sacar fuego.” “Esta bien, dijeron los trece pueblos de Vukamag,

probemos de conocer en qué han de tener algin premio los que primero
lo sacaren; si 0s parece, podemos convenir en dar nuestras hijas a los

” W

que primero sacaren fuego.” “Esta bien”, dijo Balam-Quitzé.

Y comenzando a frotar madera y piedras, los que primero sacaron fuego
[fueron] los de Balam-Qitzé, Balam-Agab, Mahucutah, y los pueblos de
Vukamag'® de ninguna manera pudieron, y entonces dijeron éstos:

"Dadnos un poco de vuestro fuego.” “Dadnos, contestaron ellos, lo que

139 vuk amag, se traduce como, “las siete tribus”, pero en realidad eran trece, ya que el
Popol Vuh las llama Oxlahuh Tecpam, “los trece de Tecpam”.
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hemos ganado o darnos prenda o sefial.” “4Y qué sefal queréis que os
demos?”, dijeron los de Vukamag. “Si os parece, dijo Balam-Qitzé, os
besaremos los pechos en sefal de que nos sois deudores de vuestras
hijas.” “Esta bien”, contestaron los trece pueblos, y dejandose besar,

ratificaron el convenio (Chonay, 1980:396).

Las dos diferencias que se exponen en los textos son las siguientes: las tribus no
K’iche’s intentaron producir fuego mediante el frotamiento de madera y piedras, tras
su fracaso le imploran a los K’iche”, que se lo compartieran, a lo que los K'iche’s
respondieron condicionandoles a que permitirian que se besara el pecho de las hijas
de los dichos seforios, requisito que de acuerdo a De la Garza (1980) y a Najera
(1987) refiere a lo que se alberga en el pecho, que es precisamente el corazon.La
narracion prosigue con las desapariciones de los hijos de las otras tribus, justo como
lo narra el Popol Vuh, infiriendo que tal desgracia era posiblemente producto de los
besos que se dejaron dar anteriormente, el texto lo dice asi:

Otra vez volvieron a reunirse los pueblos de Vukamag para determinar

otra guerra. Dio a esto ocasién los muchos hijos que seguian

desapareciendo alli y que aquellas desgracias podian ser efectos de los

besos que se dejaron dar cuando pidieron a sus hijas.

Declararon la guerra y fijaron dia, de que noticiosos nuestros padres se

fueron a consultar a los nahuales (Chonay, 1980:397).
En esta version se explica que el intento de seduccion por parte de las jovenes de
acentuada belleza fue realizada por tres y no por dos mujeres, lo cual parece mas
verosimil, ya que eran a tres a los que se querian capturar.

Tenian noticia de que cada siete dias iban nuestros

padres a darse bafos a cierto pozo de agua caliente y dijeron: “Acaso

porgue no conocen a otras mujeres son valientes y estdn como llenos de

un fuego divino.

Escojamos y adornemos tres hermosas jévenes: si se enamoran

de ellas, sus nahuales los aborreceran, y faltos ya de este amparo,

podremos matarlos.”
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Aprovechando el plan, escogieron a tres hermosas doncellas que
adornaron, perfumaron y advirtieron cuanto habian de hacer, puestas en
el bafio (Chonay, 1980:397).

Estas lineas denotan la percepcion de vulnerabilidad y debilidad que se experimenta
después del coito, ademas de que el acto sexual se muestra como una transgresion
a los nahuales, pues se precisa que el haber sido embaucado en la tentacion de
estas tres jovencitas provocaria el abandono de los nahuales de; Balam-Qitzé,
Balam-Agab y Mahucutah. Por otro lado, este texto no menciona que las deidades
serian los seducidos, sino los sefiores y ven a las deidades como los nahuales de

aquellos, asociacion congruente en la légica del pensamiento mesoamericano.

Los mitos nahuas sobre la cardiectomia

En los mitos del altiplano se habla en distintas ocasiones acerca de la extraccion de
corazon, contenido que ya ha sido considerado para estudiar rituales de sacrificio y
caceria por Vail y Hernandez (2013) y Olivier (2015) respectivamente, tanto La
leyenda de los Soles como La historia de los mexicanos por sus pinturas, se narra
el origen de la guerra como actividad sacra y de la instauracion del sacrificio como
alimento para el Sol, comenzando con el de los mimixcoa. La leyenda de los Soles
(1992)14° |o dice asi: “Y en seguida el Sol ordena a los 400 mimixcoa: les da flechas
y dice: Aqui esta con que me serviran de beber, con que me daran de comer”, es
decir se les pide a estas criaturas, que fueron creadas tras el nacimiento del astro,
gue lo alimenten con los corazones y la sangre de los cautivos que tomen en guerra,
sin embargo el relato pone en manifiesto el desacato de los mimixcoa ante lo exigido
por el Sol, ejemplo de su desobediencia es que ellos habian capturado a un jaguar
pero no lo ofrendaron al Sol, en vez de ello se embriagaron y copularon con mujeres.
Segun el relato de esta obra los 400 habian nacido en un afio 1 pedernal de una
mujer llamada lztacchalchiuhtlicue, misma que después en una cueva dio a luz a
otros cinco. Estos cinco seran enviados por el Sol a enfrentar a los 400 mediante la
guerray castigarlos con la muerte, para asi entonces convertir a los 400 en el propio

alimento que se le habia negado al Sol, de tal suerte que a partir de ese momento

140 Esta traduccion de la Leyenda de los Soles es de Bierhost (1992)
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los mimixcoa se conciben como los culpables, los que desacatan, los no devotos,
razon de mas para ser los elegidos como la ofrenda, no como ofrendantes, ya que

ese honor le corresponde soélo a los fieles devotos del astro.

La historia de los mexicanos por sus pinturas (Garibay y Ponce de Ledn, 1965:34-
38)'4! especifica que el creador de los 400 mimixcoa fue el dios Mixcéatl-Camaxtli
en una afo 2 casa con el objetivo de generar conflictos y bélicos y asi saciar la sed
y hambre del Sol con sangre y corazones, pero que anterior a la creacion de los 400
la misma deidad habia creado cuatro hombres y una mujer en el dia 1 pedernal.

Volviendo al desacato de los 400, La historia de los mexicanos por sus pinturas
indica que el propio Mixcéatl**? envio a los 5 anteriores a destruir a los 400. En
ambos mitos la extraccion del corazén vuelve a aparecer como una ofrenda que
nace de un castigo y que se asocia a la embriaguez, al acto sexual y la
desobediencia con las deidades, pero esta vez a quien se debia de venerar por sus
dones era al Sol, en el relato maya era al dador del fuego y en el primer caso narrado
en el Popol Vuh, quienes exigen lainmolacion para expiar una culpa son los sefiores
del inframundo, mismos que le sugieren a los gemelos divinos que éstos inmolen a

un varon para divertirles.

Ademas de los relatos acerca de los mimixcoa, en Histoyre du Méchique (1905) se
relata que las deidades Quetzalcoatl y Tezcatlipoca descendieron del cielo a la
tierra, Tlaltecuhtli que reposaba sobre agua primordial, esta criatura estaba cubierta
de ojos y bocas, con las que mordia. La pareja de dioses decidi6 crear la superficie
de la tierra, para lo cual se transformaron en serpientes y una de ellas prendi6 el
cuerpo de la diosa por la mano izquierda y la pierna derecha, el otro ofidio la asio
de la mano derechay la pierna izquierda para estirarla al punto que la desgarraron
por la mitad, de la mitad hacia la espalda hicieron la tierra y de la otra mitad fue
ascendida al cielo. Semejante acto enoj6 a los otros dioses, quienes se apiadaron

de la diosa y la consolaron, ademas de decretar que todo fruto y vegetacion naceria

141 En la traduccion de HMP realizada por Garcia Icazbalceta (1941) se expresa lo mismo.
142 También nombrado Tezcatlipoca rojo
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de la piel de Tlaltecuhtli, por ello de sus cabellos nacieron &rboles, hierbas vy flores,
de sus 0jos pozos y cuevitas, de su boca rios y cavernas grandes de su nariz los
valles y de sus hombros las montafias. Sin embargo la diosa sollozaba en las
noches, hambrienta de corazones humanos, y necesitada de sangre para ser
fertilizada, asi que si no se le otorga esto, la diosa no cesa el llanto, ni da frutos3,
Esto explica la necesidad del sacrificio humano, ya que es lo que consuela a
Tlaltecuhtli y le retribuye por lo que ella le otorga a la humanidad, ya que de su
cuerpo se come, en su piel se cultiva y en su cuerpo se localizan los cuerpos de

agua dulce.

Cdmo se ha expuesto en los dos mitos nahuas hasta ahora citados, las deidades
gue exigen corazones son el Sol y la tierra, razén por la que Graulich y Olivier (2014:
131 — 134) opinan que todo sacrificio humano en Mesoamérica es directa o
indirectamente ofrendado ya sea al Sol o a la tierra, por ello llaman a estos deidades
insaciables, sin embargo en los codices se aprecian a otras deidades devorando

corazones.

Hay otro relato que en sus lineas especifica que los chichimecas sean las victimas
sacrificiales por cardiectomia, un testimonio visual de dicho relato es La tira de

peregrinacion.

Fig. 143. Lamina tres de La Tira de peregrinacion. Imagen tomada de
http://www.ejournal.unam.mx/ecn/ecnahuatl38/ECN038000008. pdf

143 Version de Historye du Méchique citada en (Graulich, 2016: 81 y 82)
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En ella se plasma que durante la peregrinacion proveniente de Aztlan, en busca de
la tierra prometida, sucedié que los peregrinos iban en marcha cuando del cielo
cayeron ocho personajes, que eran mimixcoa. La deidad tutelar Huitzilopochtli
ordend a los lideres aztecas que tomaran a estos ocho como tributo, es decir que
serian los primeros sacrificados por los aztecas por extraccion del corazon, a partir
de ese momento Huitzilopochtli les indicé que se llamarian mexicas, ya no aztecas
y les entrego, el arco, la flecha y la red para cazar, una vez que el mandato fue
cumplido, Huitzilopochtli les otorgé a los ya mexicas los palos para crear el fuego
(Graulich, 2016: 99).

Para cerrar la seccidén sobre mitos se analiza el relato de Copil contenido tanto en
el Codice Duran como en la Cronica Mexicayotl. El protagonista de la narracion,
Copil, era sobrino de Huitzilopochtli que intenté vengar a su madre Malinalxochitl;
para ello desafi6 a los mexicas en Chapultepec, pero fue vencido por éstos y
sacrificado por el lider Cuauhtlequetzqui. Por instrucciones de Huitzilopochtli arrojé

el corazon del derrotado. La Crénica Mexicayotl lo describe asi:

Oh, Cuahtlequetzqui, ven, he aqui el corazén del bellaco de Copil...corre
y llévatelo dentro del tular, del carrizal, donde veras un tepetate sobre el

cual descansara Quetzatcéatl cuando se marcho;

De sus sillas la una es roja y la otra negra; alli te colocaras en pie cuando

arrojes el corazon de Copil.

Por esto viene Cuauhtlequetzqui de inmediato a arrojar el corazén;
cuando hubo llegado a donde habia prometido vio inmediatamente el
tepetate, se subid sobre él a arrojar el corazén, que fue a caer dentro del
tular, del carrizal, y ahora llamamos Tlalcocomocco a donde se puso de
pie (Cuauhtlequetzqui) cuando vino a arrojar el corazén (Alvarado
Tezozémoc,1992:43-44).

El relato continua precisando que del corazon de Copil geminaria la nopalera que

sirvié de sefial para la fundacion de la Gran Tenochtitlan44.

144 Este dato ademas de estar referido en las precitadas fuentes también aparece en el Codex
Mexicanus 23-24 y en La historia de los mexicanos por sus pinturas, en el Codice Aubiny en el
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En los mitos mayas y nahuas encontramos que en ocasiones las deidades
vencedoras, estan de alguna forma emparentadas con sus oponentes, los gemelos
divinos mayas son nietos de uno de los sefiores del Xib“alb’a, en los nahuas los
cinco ofrendantes mimixcoa son hermanos de los otros 400, ello expresa la
interdependencia de los opuestos complementarios. Ambas narraciones estan
asociadas con las necesidades del Sol, pues bien en el caso maya, Junajpu se
transfigura en el astro y en los textos nahuas el Sol es el que exige se le alimente
con los corazones de los no devotos. Asi también el don del fuego aparece como
elemento de la deuda sagrada tanto en el caso de Tojil. En la narracion maya, como
en la peregrinacion azteca en la Tira de peregrinacion. En sintesis, en los mitos la
cardiectomia esta asociada, al pago del don, a la expiacién y a la sancién por una

transgresion.

La extraccion de corazén en el discurso ritual de los codices maya

y Borgia

El ritual de inmolacién por cardiectomia es el segundo mas representado en los
ocho cddices abordados, teniendo 22 incidencias, pues se representa cuatro veces
en los codices mayas y 18 en los del grupo Borgia. Varios de los contextos que las
contienen como lo son ruedas calendaricas, afios solares y almanaques son los
mismos que ya exponen el sacrificio por decapitacion, asi que mas de una vez estos

dos sacrificios parten de las mismas preocupaciones.

Con base en el andlisis iconografico expuesto en el capitulo Il, se elaboraron las
interpretaciones que en este capitulo se ofrecen, por ello se invita al lector que si lo
considera necesario remita a las paginas anteriores para indagar en el contexto que

contiene a cada escena.

Chimalpahain hay referencia a una ofrenda fundacional de coraz6n de un guerrero muy
prestigiado colhua en la construccion del primer templo de Tenochtitlan.
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Cddices mayas

1. Sacrificios in illo témpore

c. Extraccion del corazén y los gemelos divinos

En D3a la extraccion del corazon es el elemento medular del ritual, es la ofrenda
principal de un conjunto de dadivas en donde tamales y copal son otorgados por el
dios E; también se ofrenda la sangre que brota del cuello del dios S, y otros dos
cautivos que seran inmolados son el dios CH y una iguana antropomorfizada que lo
acompafia. En esta escena el corazon es expresado en su calidad axial, ya que del
térax nace el tronco de un arbol desempefiando el papel de eje césmico, igualmente
es claro que la entidad animica contenida en el corazén es semilla de vida pues de
ella brota vida en forma de arbol, elemento que representa a la mitica ceiba en la
concepcion maya, aunque es discutible ya que del pecho emerge solo la parte
superior, por lo que podria nacer desde abajo.
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Fig. 144. Cardiectomia en Dresde 3a. Imagen tomada de

http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=307&frameNum=1

276


http://mayacodices.org/frameDetail.asp?almNum=307&frameNum=1

Esta cardiectomia es ofrendada por los propios dioses, en su estadia por el
inframundo por ello las deidades S y Ch se muestran en calidad de cautivos, de
hecho bajo la consideracion que el primer dia del almanaque es 1 ahau, Grube
(2012) sugiere que la inmolacion en el centro es la occision del propio dios S, que
también aparece decapitado (Veladsquez, 2016); sin embargo no comparto la idea
de que es la inmolacion del dios S, pues como ya se explicd en los capitulos
anteriores, el dios S es el equivalente de Jun Juanjpu y de acuerdo al Popol Vuh,
esta deidad fue decapitada y arrojada al fuego pero no inmolada por cardiectomia.
En contraste, el Popol Vuh devela que los gemelos divinos llevaron a cabo una
extraccion de corazon a un hombre ante los ojos de los sefiores del Xib"alb’a, la
victima milagrosamente sobrevivié a la cardiectomia ya que los gemelos divinos
estaban mostrando su facultad para hacer morir y revivir (Craveri, 2013: 124).
Sugiero que esta cardiectomia sucedio antes de la creacion del Sol y la Luna, pues
es la realizada en el inframundo por los gemelos divinos, anterior a que lograran la
reanimacion de su padre, como el maiz. Esta extraccion remite al ritual primordial,
a uno de los necesarios en el proceso de creacion de los astros y del alimento

sagrado.

d. La creacion del tiempo y del espacio, los rumbos del universo Madrid 75y 76

Una cardiectomia es presenciada por los dioses A 'y Q de los codices en el rumbo
norte del cosmograma que ocupa las paginas 75 y 76. Esta cadiectomia parece
haber sido realizada a un humano, no a un dios, ya que el cautivo no lleva ningun
atributo de deidad y en este cosmograma sélo él y el cautivo en el rumbo sur tienen
el cuerpo en color ocre, simulando el color de la piel humana. Asi que la extraccion
del musculo cardiaco humano, actia como uno de los elementos fundamentales
gue marcan el inicio del tiempo y con esto la delimitacién del espacio y por ende del
ordenado transito calendarico, que permitira a las deidades actuar en el ecimeno y
en el anecumeno eficazmente. Ya que el tiempo es ciclico en la cosmovisién maya,
la extraccion del corazon asociada al rumbo norte debe recrearse en el ecimeno
para si garantizar la continuidad del cosmos como aparato creador y destructor. Es

necesario subrayar que esta escena deja clara la concepcion de la triada guerra —
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sacrificio y creacion, pues los ofrendantes son los dioses A, Sefor de la muerte, y
e Q dios del sacrificio y guerra, articulando asi los 3 componentes de dicho principio;
la victima esta ataviado con orejeras, puesto que pertenece a la nobleza.
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Fig. 145. Cardiectomia celebrada en el rumbo norte en Madrid 76.Imagen tomada de
https://www.researchgate.net/figure/Paginas-75-y-76-del-Codice-Madrid_fig7 276515638

2. El mercader sacrificado y el dios del sacrificio humano

Las extracciones del corazdn ilustradas en los almanaques M50a, 54c y 84a, son
en primera las Unicas expresiones de la cardiectomia en victimas sacrificiales
paradas y no recostadas sobre un altar, en el ritual tampoco se les ve a los occisos
atados a un eje vertical, sin embargo de acuerdo a lo expuesto en el capitulo de
analisis iconografico, se sabe que para que este tipo de cardiectomia pudiera
realizarse el cuerpo debia ser atado a un eje vertical para dejar libre la cavidad
toracica (Thompson, 2006: 22), de hecho la cardiectomia es clara sélo en M50a y
84a, ya que en 54c solo se muestra al dios Q sosteniendo desafiante el cuchillo de

pedernal a la altura de la boca del dios M y con la otra mano el glifo tun.

En todas las escenas el ritual sucede en el centro del universo, lugar donde
convergen los tres estratos del cosmos mesoamericano, lo que legitima la
sacralidad de la guerra y la necesidad de esta para la obtencién de victimas

sacrificiales, con las que se otorga de la sangre mas preciada, que es la que brota
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del corazon, por ello el glifo T628b aparece mostrado en las tres escenas justo en
el brote de la herida, de tal forma que se ofrenda tanto el misculo cardiaco como la
sangre que brota de él, pues como se explic6 previamente tanto sangre cémo
corazon son dos importantes centros animicos. Ademas la escena pone en
contienda a dos dioses, uno, el dios M que también desempefia el papel de captor
en otros almanaques, pero que aqui es la victima y al dios Q, que al ser el dios del
sacrificio humano y la guerra es claramente el vencedor y encarna al nakom. La
captura y sacrificio del dios M, Ek Chuah, quien es el patrén de los mercaderes
refleja por completo los riesgos que corrian los mercaderes al realizar funciones de
caracter militar, ya que en su peregrinaje podian ser ellos los que cayeran en calidad

de cautivos de guerreros enemigos (Dominguez, 2018: 50-51).

Fig. 146. Dios Q como nakom en Madrid 50 a. Imagen tomada
de
http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=100&frameNu

Fig. 147. Dios M como victima sacrificial. Imagen tomada de
http://mayacodices.org//frameDetail.asp?almNum=163&frameNum=1

m=2

En estas secciones la cardiectomia presenta la vulnerabilidad de los dioses de
morir, por ello deben ser sacrificados ya que su transito por el ecimeno los desgasta
y agota; igualmente la extraccion de corazon es el medio ritual que permite que los
dioses renazcan fortalecidos. Asi que dicha ofrenda debe ser recreada por los
humanos siguiendo el orden calendarico, por lo que la labor de Jun Lahun Talaan
es el arquetipo de la misién que deben cumplir los guerreros, los sacerdotes y los

ofrendantes (mercaderes, la comunidad o el estado).
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Cadices del grupo Borgia

1. La cardiectomia como parte de la composicion en los protocolos de los
rituales

a. En el Laud

La extraccion del corazon es una ofrenda esencial e insustituible que compone
el protocolo de un ritual, junto a otras ofrendas que involucran la inmolacion,
como el flechamiento en tres ocasiones y el suicidio en forma de
estrangulamiento con la soga de la penitencia. Se alude a la importancia de la
ofrenda del liquido vital y del musculo cardiaco, que sean extraidos de humanos,
es decir de criaturas ecumeénicas, creaciones de las deidades, esto es visible
por el color con el cual se representan las victimas, asi que pese a que los dioses
se muestran en esta seccion los inmolados son humanos, pues en el codice se
precisa quienes deben ser la ofrenda y que elementos la componen, por ello las
otras deidades aparecen portando instrumentos de autosacrificio o bien otras
ofrendas rituales, como el hule son expresadas, hay en la composicion otros
elementos que subrayan el caracter sacrificial que debe mantener este ritual,
como lo son: los estandartes sacrificiales, las armas de Tlahuizcalpantecutli en
manos de Ehecatl, mas la presencia de mercaderes y Tezcatlipoca creando
fuego, por lo que se puede inferir que estos ritos componen los pagos por el don

del fuego.

Fig. 148. Cardiectomia en Laud 17a
Imagen tomada de http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud08.html
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b. En el Cospi, los manojos contados

En la seccion del Cospi 21 — 24, la ofrenda principal del corpus es al dios del
fuego, Xihutecuhtli, quien es presentado como el propio sacrificador, pues su
flecha apuna al musculo cardiaco'*®, 6rgano de donde se derrama el liquido vital
con el se bafian los manojos ofrendados. En este ritual que compone de la
ofrenda a cuatro deidades no basta con la ofrenda de hojas y tallos agrupados
con precision, se requiere del ofrecimiento de dos importantes centros animicos,
la sangre y el corazén. Cabe destacar que en esta seccion se precisan las
cantidades de manojos pero no se muestran otros instrumentos rituales como el

guauhxicalli o el cuchillo sacrificial.

Fig. 149 Extraccion del corazdn en Cospi 21 en la seccion “Ofrendas de manojos contados”.

Imagen tomada de http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/Cospi/thumbs2.html

2. La cardiectomia y los eclipses

El codice Laud plasma un ritual de sacrificio en el cual, el venerado es el Sol, que
tal como indican los mitos es el astro que exige ser alimentado con corazones. La
inmolacion es realizada por el dios de la muerte, al mismo tiempo que eclipsa el Sol,
lo que desde la dptica de la cosmovision supone una analogia entre la muerte de
una persona y la muerte del astro en los dominios del inframundo, que involucran la
noche y la oscuridad. Un aguila, representacion del Sol, bebe de la sangre
derramada y el ritual es presenciado por ocho deidades, algunas de ellas fusionadas
o bien en distintas advocaciones, pero en todas ellas se hace alusién a la guerra, al

sacrificio y al autosacrificio, pues lo que portan las deidades son escudos, dardos,

145 Sin embargo, renozco que en la imagen no se ve el corazén, pero el pecho si muestra la incisién toracica.
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lanzadardos, hachas, instrumentos de autosangrado e instrumentos musicales.
También el maquillaje corporal o atavio con el que se representan se asocia a la
guerra, a la ofrenda con pedernal o a la toma de cautivos. Es claro entonces que el
sacrificio requerido para el Sol es el de un guerrero cuyo corazén vitaliza y ayuda al
astro a vencer a las fuerzas del inframundo. Sin embargo dejo abierto a debate lo
gue esté ocurriendo en realidad, pues si bien la muerte oficia el sacrificio entonces

no es la que esté eclipsando.

A o . .
Fig. 150. Cardiectomia y eclipse Laud 24
Imagen tomada de http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud01.html

3. Ofrendas de corazdn y los nueve Sefiores de la noche

La extraccion del corazon en el Fejérvary-Mayer aparece como la ofrenda que
reciben seis de los Sefores de la noche: Xihutecuhtli, Tonatiuh, Chalchiuhtlicue,
Tlazolteotl, Tlaloc e Iztli, pero la ofrenda asociada a esta deidad esta claramente
vinculada al pago por una transgresion, posiblemente con un trasfondo sexual,
gue podria ser adulterio. La contravencion es expresada con el roedor
profanando la ofrenda en un cruce de caminos y el ingrediente lascivo es
formulado en la desnudez de la victima y la exposicion del falo erecto. Por lo que
una vez mas el acto sacrificial lleva implicito el propdsito de expiacion. El
musculo cardiaco aparece también en la mano del dios de la muerte, pero no
como la ofrenda que recibe, sino como la ofrenda que la deidad hace y que

conlleva otras ofrendas, que se asocian al autosacrificio, como lo son la soga
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penitencial y el globo ocular. Asi que la cardiectomia en los nueve Sefiores de
la noche sirve como la ofrenda que se realiza a las deidades para obtener un
buen augurio o bien para contrarrestar uno nefasto, asi también es el medio
expiatorio de conductas lascivas y forma parte de las ofrendas que otorga el
propio dios de la muerte.

Fig. 151 y Fig.152. cadaver con falo erecto e incision toracica FM2b y corazén en ofrenda
flechado, como ofrenda a la diosa del agua en FM3b. Iméagenes tomadas de

http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary _mayer/img_page04.html

4. Mictlantecuhtli, ofrendante, victima y venerado

El desafio que supone entender los signos manticos y las acciones de los dioses
patronos en la seccién “Los 20 signos” del Borgia, sumerge al estudioso en un
mar de prondsticos alternados con deidades. En las tres paginas que ocupan la
seccion se entrelazan augurios y deidades, entre estas Ultima se encuentra el
dios de la muerte Mictlantecuhlti, quien es plasmado en dos ocasiones en las
celdas que abarcan del dia cipactli a xochitl. Los dias que apadrina el dios de la
muerte son ehécatl y océlotl, sin embargo aparece como el patron del dia
itzcuintli, del que las fuentes novohispanas testimonian que es patrén, de hecho
los 20 dias aparecen con distintas deidades, hecho del que me sirvo para
proponer que lo representado es el augurio, ejemplificado con un dios o0 una

conducta ritual.

Por ello la extraccidon del corazén en la seccidén es tanto el medio ritual con el
gue se alimenta al voraz Sefor de la muerte, que devora corazones, como el

augurio para los dias viento y jaguar. Es ademas la forma en la cual el propio
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Mictlantecuhlti puede morir, por ello su corazon se extrae como se desangra,
pero el propio musculo cardiaco es lo que lo vitaliza, siendo la cardiectomia el

instrumento que inmola y reanima a la propia muerte.

Fig. 153. Mictlantecuhlti en Borgia 23b. Fig. 154. Mictlantecuhlti en Borgia 22b.

Imagen tomada de Imagen tomada de
http://www.famsi.org/spanish/research/louba  http://www.famsi.org/spanish/research/loubat/
t/Borgia/thumbs1.html Borgia/thumbs1.html

5. El sacrificio a Iztlacoliuhqui y la liberacion de los Tonallehque

El cuarto rito de la muy larga seccion “Los nueves ritos” define el proceso
preparatorio y posterior de un cautivo que es inmolado por cardiectomia, en las
paginas 41 y 42 se definen los siguientes elementos: 1. Los ofrendantes y
sacrificadores son sacerdotes que son la imagen de las deidades, por lo que el
sacrificio es simbolicamente realizado por los propios dioses. 2. El occiso lleva
implicito un caracter de transgresor sexual, por ello aparece en tono licencioso
acompafiado carnalmente de mujeres, este mismo elemento lujurioso es
enfatizado por las narigueras de Tlazoltéotl, lo que en conjunto también alude a
las fuerzas fecundadoras. 3. Las mismas deidades son alimentadas con la
sangre que se derrama del miembro viril de la propia victima y del Quetzalcoat!
negro, que desempefia en su rol de penitente. 4. Tras la ofrenda de
autosangrado, comida y pulque, se celebra un juego de pelota, en el que se
derrota con palos y pelotas de hule a la victima sacrificial, lo que significa una

derrota en una contienda bélica. 5. El sacrificio devela como sacrificador a Ojo
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de Banda, quien es una advocacion de Quetzalcéatl y como sacrificante a
Tezcatlipoca. 6. El cuerpo de la victima alimenta a la tierra y la esencia del
ofrendado llega pronto al Mictlan. 7. La entidad animica alojada en el corazén,
gue fue desencapsulada mediante el sacrificio, tiene facultades de
fortalecimiento etéreo, pues sirve de semilla de la que brotan tanto los
Tonallehque como posiblemente ciertos nahuales.

En sintesis en esta seccion el sacrificio por extraccion del corazén, sirve una vez
mas de dador de la semilla de vida, mediante la ofrenda de la sangre y del
corazén. Considerando que del muasculo cardiaco, centro animico de suma
importancia, libera mediante su extraccion a la entidad que fortalece el
anecumeno y el ecimeno, siendo asi lo contenido en el corazén, el elemento
creador de fuerzas anecumenicas que permiten la existencia de los Tonallehque
y que se sirve de la guerra para la celebracion del ritual.

Bl S7ESGa a

Fig. 155. Extraccion del corazon realizada por Ojo de Banda y Tezcatlipoca en Borgia 43.

Imagen tomada http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs3.html

6. Venusy el sacrificio por extraccion de corazon

El sacrificio por incision toracica en la lamina 45 del Borgia, compone un evento mas

complejo en el que se da el nacimiento de Venus y de las estrellas, mediante rituales

gue involucran a Quetzalcéatl y a Tezcatlipoca. En el nacimiento del lucero se

requiere de la ofrenda de pulque pero también de la inmolacion de cautivos que

desemperien el papel de ixiptlas de la deidad, por ello la victima lleva el maquillaje
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corporal y facial de Tlahuizcalpantecuhtli, que con su corazon sacia a Quetzalcoatl—
guerrero aguila. Inmolacion que vincula al lucero de la mafiana con la guerra 'y que
muestra que desde su nacimiento el dios es beligerante y temible, por ello se le
consagran guerreros, que sirven entonces para recrear el nacimiento de la estrella

castrense.

Fig. 156. Ixiptla de Venus, que es inmolada por cardiectomia en Borgia 45 “. Imagen
tomada de http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/page_45.jpg

7. Las ofrendas del corazdn en los cierres de ciclo, periodos aciagos.

El sacrificio del corazdn que aparece en B19b, B21b y B19a forma un elemento mas
importante de la ofrenda realizada, por la élite ya sea guerrera o sacerdotal. Las tres
victimas son mimixcoa, lo que implica que las victimas tienen implicito un elemento
de transgresion, que los vuelve los inmolados tanto en la contienda del juego de
pelota, como en la mitica quiebra del arbol florido, situacion que enfatiza el caracter
transgresor de los occisos. El elemento castrense estd en que son cautivos de
guerra, por ello aparecen con los brazos lazados y en presencia de deidades

sumamente beligerantes, como lo son Tlahuizcalpantecuhtli y Tezcatlipoca.

Estas inmolaciones parecen tener como fin el apaciguar el lado destructor de las
deidades, en un contexto que desarrolla la preocupacién que despertaba los
cambios de ciclo, en este periodo el miedo al aspecto destructivo de las deidades
es latente por ello Tlaloc puede lanzar rayos mortiferos o bien Ehécatl usa armas
de otra advocaciéon de Quetzalcoatl, Tlahuizcalpanteculti el aspecto mas

beligerante de la deidad.
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Fig. 157. Extracciones de corazén en B 19b, B 21b y B19a, orden de derecha a
izquierda. Imagenes editadas de Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/loubat/Borgia/thumbs1.html

Recapitulacion

Las 22 representaciones que exponen corazones ofrendados o bien cuerpos con
incision toracica, en los codices aqui abordados, dan razon de las diferentes
funciones que cumple la ofrenda por cardiectomia. Entre ellas encontramos al
corazon como elemento fundamental para la creacion del tiempo, de la luz, de los
dias y del Sol, pues es necesario que se libere la entidad animica que se hospeda
en el musculo cardiaco para activar la maquina del tiempo y para dinamizar la
alternancia dia y noche, prueba de ello aparece en el Dresde, en el Madrid. También
la fuerza vitalizadora de dicho componente animico es reclamada por Venus y la
muerte misma, pues asi lo expresa el Borgia. Es necesario enfatizar que la
sustancia etérea y eterna que tiene esta alma, no es liberada de cualquier persona,
en todos los casos, es explicito que se trata de varones, en especial de cautivos de
guerra, que aparecen con sogas, con colleras de muerte y con pintura de mimixcoa.
La extraccion del corazon en los cédices mayas deja en claro que el vencedor, el
victorioso nakom, es también el que merece ser el ofrendante, por ello los vencidos
son las victimas, concepto que mantiene una constante en las narraciones
coloniales tanto mayas, como mexicas.

Los cddices prueban también que el corazén es el pago por el fuego, don dado a

las criaturas por las deidades, pero no de forma gratuita, pues es la dadiva en las
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ofrendas, como lo exponen el Laud y el Cospi, tal y como es narrado en los mitos
novohispanos.

El corazon al contener el alma de clase, es también el medio por el cual se expia
una transgresion, es lo que logra la reconciliacion con las exigentes e implacables
deidades, en especial aquellas transgresiones de tono sexual, asociadas con
conducta licenciosa, como es expuesto el cuarto de “Los nueve ritos” del Borgia.
De la misma manera en los mitos mayas y nahuas en ambos, la extraccién del
corazbén se entiende con frecuencia como un castigo, que sirve para expiar la

transgresion.

Es un elemento que calma a las fuerzas inframundanas cuando atacan al Sol,
cuando el astro corre el peligro de morir, por ello era menester la inmolacion por
incision toracica durante los eclipses, pues ello aseguraria que el Sol venceria a las
tinieblas. La toma de cautivos era uno de los principales deberes de un sefiorio,

pues mediante esta actividad se mantenia el suministro de las victimas sacrificiales.
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La entidad animica que se aloja en la sangre y el aprecio que se le

tenia

La sangre es una sustancia que aloja junto con la cabeza la entidad animica
denominada en nahuatl tonalli y en maya b"aahis; se caracteriza por ser de
naturaleza caliente al ser irradiada por el Sol, por Venus, por las estrellas y la Luna
(Diaz, 2011:75). Lopez Austin (1980) aclara que las criaturas conservan esta
entidad en la sangre y Sandstrome (1991:247 en Martinez, 2006: 122) aflade que
el tonalli es transportado por la sangre, lo que mantiene a esta substancia en
constante movimiento. Velasquez (2011) observa que en el pensamiento maya,
las entidades animicas tienen la misma capacidad difusora, no son estacionarias,
por ello la sangre no es so6lo el liquido vital que alimenta a las deidades sino también
la esencia dinamica que regresa a los astros mediante el sacrificio y auto-

sacrificio'#®, por ello es la ofrenda principal en el ritual de flechamiento.

Algunas evidencias historicas, arqueoldgicas e iconograficas del

flechamiento

Lo primero que mostraremos es la evidencia arqueoldgica de la existencia de
flechas en la época prehispanica, lo que resulta en su asociacion con la guerray la

caceria no s6lo como instrumento sacrificial.

Siguiendo lo propuesto por Olivier (2015: 77- 82) en nahuatl habia tres formas
diferentes para denominar a las flechas, lo que estaba relacionado con los
materiales usados. Mitl que se traduce como flecha o saeta, se referia a la cafa o
vara del arma y a la punta que la corona, sea de pedernal o de obsidiana. A las de
punta de obsidiana se les conocia como itzmitl, también habia flechas con puntas
de hueso de pescado tanto entre los mexicas como entre los mayas'4’. Otro vocablo

es acatl traducido como cafia, es el asta de la flecha. Otro término que proviene del

146 Este acto implica el derrame de sangre de orejas, miembro viril, lengua y piernas, y aparece expresado
tanto en testimonio iconografico como en la literatura indigena (Diaz, 2011:106).

147 QOlivier (2015:79) siguiendo a Cervantes de Salazar (1985), Fernadndez de Oviedo (1945), Tello (1968) y
Lépez de Gdmara (1965) menciona que los huesos de pescado como puntas de flecha también eran
utilizados por nicaraos e indios de Jalisco
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vocabulario de Molina (1571: 118) es tlacochtli y se traduce simplemente como
flecha, pero aun no se sabe con precision la diferencia entre tlacochtli y mitl. En las
fuentes novohispanas se precisa que algunas flechas eran emplumadas y se les

conocia como totémitl.

Fig. 158. Punta de flecha, Posclasico Tardio Sala México Antiguo. Museo Amparo
Imagen tomada de http://museoamparo.com/colecciones/pieza/634/punta-de-flecha

http://museoamparo.com/colecciones/pieza/634/punta-de-flecha

Landa (1978: 51-52) menciona en el capitulo XXIX que entre los mayas, las flechas
eran de cafias muy delgadas y largas, en las cuales se ataba un pedazo de palo en
donde se ensartaba la punta de pedernal. En el diccionario de espafiol — maya, se
utiliza el término k’aax jalal y en el diccionario de la UADY se encuentra julul para
dardo. Barrera Vasquez (2007: 244) traduce el vocablo hulte” como jabalina, la
hulte” parece referirse a un dardo. Rivera (2013: 80) precisa que en el Posclasico
en el area maya, ésto es la denominacion para las lanzas largas, aunque también
era el nombre de la lanza mediana que tenia como funcién el penetrar al conteniente
en actividad bélica a un rango medio de distancia, Rivera (2013: 73) establece que
también existian unas lanzas arrojadizas, que se caracterizan por ser pequefias con
vara de madera y punta de piedra, asi también habia flechas de punta de palo sin
piedra (Alvarez, 1996: 566 en Rivera, 2013: 73), en las fuentes novohispanas se

utiliza la palabra julte para referirise a cualquier tipo de flecha o dardo.
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Ahora bien, se sabe que las flechas eran lanzadas con las manos, con un propulsor
0 bien con un arco: sin embargo en Mesoamérica uso del arco hasta antes del
Posclasico carece de fuentes suficientemente contundentes pues lo que se ha
encontrado en contextos arqueoldgicos son puntas de flecha, que por considerarse
ligeras se piensan que eran utilizadas con arcos y no propulsores (Vaillant, 1931,
Linne, 1934)148, Aoyama (2006) asegura que las puntas de navaja prismatica en
Copéan y Aguateca presentan evidencia de haber sido utilizadas como puntas de
flecha y lanzadas con arco. Por otra parte en los cédices del grupo Borgia y del
grupo Maya no hay incidencia de representacién de arcos pero si de flechas y
propulsores.

El propulsor es llamado en nahuatl atlatl y en maya jatz “'om!*° y xool’che®™° y su
antigiiedad se remonta hasta el 5000 a.n.e. en el Valle de Tehuacan en donde se
encontraron fragmentos de propulsor (MacNeish, 1967 en Olivier, 2015: 49), pese
a que la madera, material con el cual se elaboraban, es dificil de encontrar en
contextos arqueologicos. De mas reciente datacion se encontraron dos propulsores
de madera en Metlaplico fechados entre los siglos Il y V d.n.e. (Cook, 1956: 183).
En el area maya se encontraron anillos en Uaxactun y Tikal, que siguiendo lo
propuesto por Nutall (1891) eran parte de uno de los dos tipos existentes de
lanzadardos en Mesoamérica, pues uno de estos tipos llevaba anillos para ser
sujetado por los dedos y el otro tipo es el que tiene travesafnos en lugar de anillos.
Hassig y Hales (1984: 79) destacaron la efectividad del lanzamiento con propulsor

sobre el uso de saetas sin este artefacto o con el arco.

148 Cabe sefialar que en un cajete de El Corral — Teotihuacan hay plasmado un grafiti de lo que
aparenta ser un varén sujetando un arco.

149 Aparece como hul’che, pero revisando la grafia para el Posclasico en Yucatan es la
previamente xéolche” Consultado en

http://research.famsi.org/mdp/spanish/mdp_detail _es.php?mayaSearch=&englishWordSearch=&sp
anishWordSearch=&TSearch=&TranSearch=&dateSearch=&letterSearch=J&englishSearch=&span
ishSearch=&id=380&rootWord=jatz%27om&display=15&rowstart=0

180 Consultado en www.marisolcollazos.es/noticias-criminologia/?tag=hulche
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Fig. 159. Dibujo del xdol che —lanzadardos o propulsor — de madera, extraido del

Cenote Sagrado de Chichén Itza'*?, exhibido en el Museo Peabody.

El reportorio iconogréafico tanto en el Altiplano como en el area maya atestiguan el
uso del propulsor como arma y como instrumento ceremonial y su presencia tanto
en material arqueolégico como iconografico es mas fuerte en el Posclasico. Las
escenas de gobernantes portando cetros y guerreros sujetandolos son mas claras,
de hecho algunos lanzadardos aparecen ricamente elaborados, entre ellos resulta
de especial interés el tallado en un propulsor de la Coleccion Robert Woods,
estudiado por Urcid (2006). El investigador establecié una relacion entre el ritual del
flechamiento y la danza del volador, pues sugiere que el guerrero que desciende es
el simi del que danza sobre el palo volador, como los cuatro individuos que le
acompafan son el equivalente de los cuatro sacrificadores o captores. El mismo
Urcid (2006) propone que los lanzadardos muy elaborados, que se cree no eran
utilizados en verdaderas contiendas bélicas, eran en realidad los utilizados en el
sacrificio por flechamiento, postura con la que concuerdo.

Hay evidencia material, linguistica y visual contundente de la existencia de flechas,
propulsores e incluso de arcos en Mesoameérica, empero el uso de estas armas, no
es completamente claro pues son asociados tanto a la caceria, la guerra y el ritual,
por ello es necesario revisar lo representado en otras fuentes, como en los codices
gue no aborda esta tesis y en las huellas que posiblemente quedan en las
osamentas.

El ritual aparece representado principalmente en los cédices tanto prehispanicos

como novohispanos, pero hay otro testimonio visual que lo contiene, se trata de un

151 De hecho en el Cenote Sagrado de Chichén Itza se extrajeron nueve propulsores completos
mas fragmentos de otros (Coggins y Shane, 1989:48).
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grafiti en el templo Il de Tikal. En él se observa a un varén semidesnudo con las
extremidades abiertas sobre una estructura rectangular, un guerrero con tocado le
arroj6 una lanza, detras del lanzador, se encuentra un personaje zoomorfo,
posiblemente un jaguar, que muestra el falo erecto; a la izquierda de la escena junto
al varén flechado, hay otro individuo, que se muestra con muchas lanzas clavadas,
es decir se trata de otra victima sacrificial, por lo que en esta escena si se ve el

ritual.

Fig. 160. Dibujo del grafiti del Templo Il de Tikal (Maler, 1910-1911)

Cabe destacar que el armazéon representado en el grafiti, tiene similitud a las
estructuras para el flechamiento representadas tanto en codices de la tradicion
Mixteca- Puebla, como en coloniales, tal es el caso de la escena en la pagina 84
del Zouche - Nutall, el de la foja 28 de la Historia Tolteca — chichimeca y de la 41 en
el Telleriano—Remensis. En los tres codices aparece la misma estructura
rectangular, en color café, en el Telleriano—Remensis y en Historia Tolteca-
Chichimeca, lo que parece indicar que esta hecho de madera, con peldafios
representados en los tres casos. En los cddices coloniales al igual que en el grafiti
el flechado aparece desprovisto de sus insignias de poder y casi desnudo, solo con
los genitales cubiertos. S6lo dos representaciones la del grafiti y la de la Historia
Tolteca- chichimeca muestran a los flechadores, en el grafiti sélo uno y en el codice
los cuatro. En las cuatro representaciones se ve la flecha que apunta al corazén lo
gue simboliza la ofrenda del liquido vital que se derrama de un centro animico de

suma importancia.
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FLALR e Y v T

- 1
Fig. 161. Flechamiento en codice Zouche — Fig. 162. Flechamiento en codice

Nutall lamina 84. Imagen tomada de Telleriano-Remensis lamina 41. Imagen

http://iwww.famsi.org/spanish/research/graz/zouche_nuittall/img_page90.html tomada de htto:/Awww famsi.ora/spanishiresearch/loubat/Telleriano-

Remensis/page 41v.ipg

Fig. 163. Flechamiento en Historia Tolteca- chichimeca Lamina 28. Imagen tomada de

https://www.alamy.com/historia-tolteca-chichimeca-folio-28r-reprographie-agustn-

uzrraga-211-flechamiento-image188289419.html
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Estos cuatro testimonios visuales prueban la continuidad del ritual desde el periodo
Clasico hasta el Posclasico y los elementos claves en su realizacién, como los son

la victima, el armazon y la flecha, arma que inmola al mismo tiempo que fecunda.

¢,Qué se ve en los huesos?

Talavera y Rojas (2003: 30-34) indican que el ritual de flechamiento podia dejar
marcas en los huesos, de proyectil de piedra en las costillas, la espina dorsal y el
antebrazo o incluso se pueden encontrar en la caja toracica, en dénde en ciertos
casos se han hallado restos de flechas. Lo que corresponde a las descripciones del
ritual, que se presentan en las siguientes paginas, pues el flechamiento podia ser al
cuerpo y con direccion al miembro viril 0 en algunas ocasiones con direccién al
corazon.

En el 2015 los investigadores Nathan Meissner y Prudence Rice, detectaron
residuos de sangre humana y animal en 25 puntas de flechas que habian sido
encontradas en cinco sitios del Peten guatemalteco, lo que evidencia su uso ritual,
aunque estos investigadores de la Universidad del Sur de lllinois, las asocian con
rituales de auto sangrado, sin embargo no se puede descartar que estén asociados

al ritual de flechamiento.

La sangre y el flechamiento en la literatura maya y nahuatl

Entre los textos mayas novohispanos se contienen al menos dos referencias de
fuentes indigenas a la muerte por flechamiento, estas se encuentran en: el Memorial
de Solold y en Los Cantares de Dzilbalché, mas una referencia novohispana por
parte de Landa a dicha occisidn. Las tres fueron abordadas en esta investigacion
ya que su consulta se volvié fundamental para la interpretacion del testimonio visual

en los codices.

El Memorial de Solola, es un manuscrito cakchiquel de origen guatemalteco,
elaborado entre finales del siglo XVI 'y principios del XVII, en donde se atestigua la
inmolacion de Tolgom - el hijo del lodo que tiembla- (la ciénaga), por parte de los

chachiqueles en su conquista de los Ykomagi.
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Llegaron después al lugar de Cakbatzuli*®>? donde se encontraron

con el llamado Tolgom. En verdad se sintieron llenos de temor porque
estaba temblando el lugar de Cakbatzulu.

Al llegar se espantaron los guerreros y no dieron principio a la lucha. Una
vez alli dijeron todos los guerreros: ¢Has llegado, hermano, pero qué
pasa? Realmente estamos llenos de temor.”

Asi dijeron. Y les replico Gagavitz: ¢ Quiénes sois, oh guerreros?
Mirémosle a la cara. ¢Acaso no podemos pelear? .No tenemos arcos y
escudos con que armarnos, oh hermanos nuestros? Asi les dijo. Y a todos
los enviaron a prender a Tolgom.

Luego dijeron: ¢Qué es lo que se ha dicho aqui, oh hermanos nuestros?
Ya se ha hecho la prueba y ciertamente es temible. !Anda tu a verlo! 7, le
dijeron todos.

En seguida fue a ver a Tolgom; llegoé y en verdad causaba espanto verlo
y el lugar estaba temblando. Y le dijo a Tolgom: ¢Quién eres ta? No eres
mi hermano ni mi pariente. ¢Quién eres? Ahora mismo te matare.” Al
instante se llené de espanto [Tolgom] y dijo: “Soy el hijo del lodo que
tiembla. Esta es mi casa loh Sefior!” , contesto.

“Te castigaremos, beberemos tu sangre”, le dijo a Tolgom. En seguida se
rindid, lo capturaron, fueron a prenderlo y llegaron con él. Y dijeron los
guerreros de las siete tribus después de haberse rendido Tolgom:
“Consagremos este lugar; regocijemonos de tener a nuestro prisionero,
nuestro esclavo.

Alegrémonos y cortémosle la cabeza a nuestro prisionero. Divirtamonos,
disparemos nuestras flechas, consagremos el nombre de este lugar,
Qakbatzulu, y que asi sea llamado por la gente !oh Sefiores!”, les dijeron

a todos los guerreros (Garza, 1980: 132).

En esta narracion, el flechamiento aparece asociado a los guerreros
conquistadores, en el episodio, el sacrificio por flechamiento se hace con un
personaje de compleja naturaleza pues no esta claro si es un dios o una criatura
ecuménica, lo cierto es que se le teme y ese miedo llevo a los cakchiqueles a

tomarlo como cautivo (Dominguez, 2015: 98). En el relato este ritual se asocia con

152 Que es el nombre con el que en esa zona se conoce a la danza del flechamiento
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otro ritual de inmolacion, ya que se exhorta a cercenar la cabeza del cautivo, para
perpetuarla como cabeza trofeo, sin embargo hay dos elementos especiales que
divergen del uso ritual del cuerpo: el primero es que aparece la afirmacién
“‘beberemos tu sangre” ya que si bien algunos sacrificios son seguidos de un
banquete ritual, el cual incluye la antropofagia, esta practica no incluia la ingesta de
la sangre. Otro elemento que parece ajeno a la cosmovision prehispénica, es que
los guerreros captores afirman divertirse con la occision, lo cual no aparece
documentado en otras fuentes, pues confluyen otras emociones de caracter mas
religioso y ceremonial®®3.
Desde otro angulo, el sacrificio narrado es una forma de castigo, al igual que lo
analizado previamente en los mitos acerca de la decapitacion y la cardiectomia, no
obstante, la condena es transfigurada mediante la sacralizacion, por lo cual se trata
entonces de un sacrificio, y el texto lo dice asi:

Entonces comenzo la ejecucion de Tolgom. Vistiése y se cubrid de sus

adornos.

Luego lo ataron con los brazos extendidos contra un &lamo para

asaetearlo.

En seguida comenzaron a bailar todos los guerreros.

La musica con que bailaban se llama el canto de Tolgom.

A continuacién comenzaron a disparar las flechas, pero ninguna de ellas

iba a dar en las cuerdas [con que estaba atado], sino iban a caer mas alla

del arbol de jicaras®™?, en el lugar de Qakbatzulu, a donde iban a caer

todas las flechas.

Por fin lanzo su flecha nuestro antepasado Gagavitz, la cual fue a dar al

punto al sitio llamado Cheetzulin y se clavo en Tolgom.

En seguida lo mataron todos los guerreros. Algunas de sus flechas

penetraron [en su cuerpo] y otras fueron a caer mas lejos.

Y cuando aquel hombre murid, su sangre se derramé en abundancia

detras del alamo. Luego llegaron y acabaron de repartir [sus pedazos]

153 En lo personal, considero que estas diferencias se deben a la influencia occidental que ya habfan recibido
los autores de este manuscrito y a las traducciones del texto original.

154 Arbol de la familia de las bignoniaceas, que da un fruto similar a la calabaza, en Guatemala llaman
a este arbol jicaro.
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entre todos los guerreros de las siete tribus que tomaron parte en la
ofrenda y sacrificio, y su muerte se conmemoro en lo de adelante en el
mes Uchum (Garza, 1980: 133).

En esta parte se describe una danza como elemento del ritual del flechamiento, asi
también se detalla que a Tolgom se le atd a una representacion de axis mundi, a
un arbol de jicaros!®® y se especifica que al principio no se lanzan las flechas a la
victima, sino a un punto mas lejano, donde anteriormente se habian lanzado otras
flechas y se destaca que se espera a que un flechador en particular Gagavitz**® —
cerro de fuego o volcan—, sea quien atine a la victima, asi también se expresa el
tratamiento cultural que el recibe cuerpo el inmolado, pues el texto menciona que el

cadaver es repartido entre guerreros y ofrendantes.

El Memorial de Solola continda sefialando que salieron de Qakbatzuld, y arribaron
a una laguna, ahi arrojaron los restos de Tolgom- después se sugirié entrar en la
laguna y realizar un festin, pero al adentrarse todos se atemorizaron ya que las
aguas®®’ comenzaron a agitarse. A partir de ese dia, el deceso de Tolgom se
conmemoraba cada afio en el mes Uchum, quinto mes del calendario cakchiquel en
la celebracion se ataban nifios los cuales segun el Memorial de Solola eran
simbdlicamente asaeteados, ya que se les lanzaban ramas de salco y no flechas'%8
(Garza, 1980:133-134).

En Los Cantarés de Dzitbalché se relata detallada y poéticamente el ritual del
flechamiento. Esta obra es un documento novohispano indigena datado en 1740,
pero que se cree es una copia de un manuscrito anterior por los cantos contenidos,
repetidos en distintos rituales. Los cantares uno y trece nos relatan la celebracién

de un ritual de flechamiento, en donde se destaca que la inmolacién narrada, no es

155 Esta es la segunda mencion a este arbol que se encuentra en los relatos acerca de sacrificios,
pues en el capitulo de decapitacion se citd el arbol de jicaros en el sacrificio de Jun Junajpu

156 Siguiendo el mito cakchiquel, Gagavitz es uno de los dos padres-abuelos que fundaron el pueblo
cakchiquel y que venian de Tulan (Garza, 1980: 114)

157 Al igual que en el Popol Vuh se encuentra una relacion entre una occision ritual y el agua, ya que
en el Popol Vuh se narra que los restos de los gemelos divinos fueron arrojados a un rio, tras lanzarse
a la hoguera, en donde milagrosamente se regeneraron.

158 En la traduccion de Daniel G.Brinton (1885: 105), se indica que a los nifios se les asaeteaba
realmente y que iban ataviados con tocados hechos de flores de sauco.
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una ejecucion por castigo, sino una ofrenda valiosa y preciada, la cual dota de la
oportunidad de encontrarse con la deidad. El texto lo dice asi:

Mocetones recios, hombres del escudo en orden, entran hasta el medio

de la plaza para medir sus fuerzas en la Danza del Kolomché.

En medio de la plaza estd un hombre atado al fuste de la columna pétrea,

bien pintado con el bello afil.

Puéstole han muchas flores de Balché para que se perfume; asi en las

plantas de las manos, en sus pies, como en su cuerpo también.

Endulza tu &nimo, bello hombre; ta vas a ver el rostro de tu Padre en lo

alto.

No habra de regresarte aqui sobre la tierra bajo el plumaje del pequefio

colibri o bajo la piel del bello ciervo, del jaguar, de la pequefia mérula o

del pequefio pauiji.

Date animo y piensa solamente en tu padre; no tomes miedo; no es malo

lo que se haréa (Garza, 1980:357-358 y Najera, 2007:85-87).
El Cantar 1 se titula X"kolom che lo que de acuerdo con Ruz (1997: 200 en Najera,
2007:85) podria traducirse como “herir livianamente al del palo” y segun Landa
(1978)**° kolomché: es una danza ejecutada por hombres, quienes bailan con canas
y gran agilida.En Farsas y representaciones escénicas de los antiguos mayas
(Acufia, 1978) esta danza es conocida como okot que se traduce como baile o
danza (Motul, 1929: 715 en Acuiia, 1978: 19) la cual se distingue por su solemnidad,
ya que Acufia (1978:19) especifica que “los okot tienen un tono sombrio, mezcla de
lamento, de suplica y de plegaria” lo que indica que estas danzas ademas de
contener una profunda devocién buscan el perdon por transgresiones cometidas y
ruegan por los dones de lalluvia, la fertilidad y los dadivas que propician el bienestar;
de igual manera si el okot era ejecutada por guerreros, entonces era una batel okot,

es decir una danza de guerra asociada con los katunes (Acuia, 1978).

Néjera (2007) sugiere que se trata de una danza ritual que compone el corpus del
sacrificio por flechas y que lleva elementos que enfatizan la sacralidad. Dado que el

guerrero cautivo es atado a un poste pintado de azul, se indican dos cosas: el

159 También citado por Ndjera (2007:85) pero ella cita una versién de 1994 y la consultada en esta tesis es la
de 1978.
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caracter axial del lugar sacrificial y lo apreciado de la ofrenda al bafiar del color
sagrado tanto a la columna como al cautivo. Los aromas también son formas de
agradar a las deidades por eso lleva flores de balché que, de acuerdo a Néjera
(2007:86), podrian aludir alas bebidas que se preparaban con la corteza del balché,
gue eran otorgadas a las victimas sacrificiales para que sus sentidos se alteraran
y asi aceptaran mas facilmente su destino.

Los fragmentos indican que se ataba a un guerrero dotado de belleza y virilidad, por
lo que tenia que haberse tratado de un varén joven. Este joven al ser la ofrenda
debe mantenerse en calma pese a que las flechas sean dirigidas a él, para eso el
cantar lo tranquiliza y reconforta. Se le hace ver que estara en contacto con la deidad
suprema y que recibira beneficios con su occision, ya que regresara convertido en
algun animal dotado facultades divinas como el colibri (encarnacion de los
guerreros), el venado (espejo del buen guerrero y que se vincula con la sexualidad
de deidades celestes), el jaguar (simbolo de fecundidad masculina y avatar de la
deidad solar del inframundo) o el hocofaisan (asociado a la deidad creadora)
(Najera, 2007:87-88).

El cantar continla narrando que este joven fue antes acompafnado sexualmente por
hermosas doncellas, al igual que sucedia con el guerrero cautivo, ixiptla de
Tezcatlipoca en la veintena Toxcatl, antes de ser sacrificado entre los mexicas. El
cantar también nos atestigua que autoridades religiosas y civiles testimonian el
ritual, entre los mencionados estan: el holpop, el organizador de la ceremonia, el
nakom?!® es el sacrificador que abre el pecho y extrae el corazon, el Ah-kulel,
procurador — hacedor de las instrucciones del cacique, el batab, cacique y el Ahau

Kan el Sefior.

No tomes miedo; pon tu animo en lo que va a sucederte.
Ahi viene el gran Sefior Holpop; viene con su Ah-Kulel; asi también el

Ahau Can Pech?®?, ahi viene; a su vera viene el gran Nacon Aké;

160 Dos capitanes tenian siempre, un perpetuo cargo que se heredaba y otro se elegia cada tres
aflos con muchas ceremonias para realizar la fiesta del mes Pax, a éste llamaban nacén, no habia
en estos tres afios conocer mujer, ni adn la suya, ni comer carne (Landa, 1978: 52).

161 Can Pech o Kaan Peech puede aludir al sefiorio en Campeche que formaba parte de una
jurisdiccion de Ah Canul durante el Posclasico, donde pudo haber sucedido el ritual bajo la
consideracion que Campeche es el lugar de origen de Los Cantares de Dzilbalché.
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ahi viene el Batab H ... Rie, bien endulcese tu &nimo (Najera, 2017:88-

89).
Los Cantares de Dzitbalché continian con la descripcion del flechamiento en el
Cantar 132, en donde se leen las instrucciones a los flechadores danzantes, a
quienes se les ruega no matarle durante el flechamiento y se explica en los péarrafos
gue el dolor producido por las heridas conforma indispensablemente la ofrenda

sagrada:

...Bien aguzado has la punta de tu flecha, bien enastada has la cuerda
de tu arco; puesta tienes buena resina de catsim en las plumas

del extremo de la vara de tu flecha.

Bien untado has grasa de ciervo macho en tus biceps, en tus muslos,

en tus rodillas, en tus gemelos, en tus costillas, en tu pecho.

Da tres ligeras vueltas alrededor de la columna pétrea pintada,

aquella donde atado esté aquel viril muchacho, impoluto, virgen, hombre.
Da la primera; a la segunda coge tu arco, ponle su dardo

Apuntale al pecho, no es necesario que pongas toda tu fuerza

para asatearlo, para no herirlo hasta lo hondo de sus carnes

y asi pueda sufrir poco a poco, que asi lo quiso el bello sefior Dios.

A la segunda vuelta que des a esa columna pétrea azul, Segunda vuelta
gue dieras, fléchalo otra vez.

Eso habras de hacerlo sin dejar de danzar, porque asi lo hacen los buenos
escuderos peleadores, hombres que se escogen para dar gusto a los o0jos
del Sefor Dios (Najera, 2017: 91-92)

Martha llia Najera (2017) destaca los vinculos con la caceria, el depredador es
representado por los flechadores, quienes con la danza ejecutan una metafora
del acecho de su presa (el sacrificado), por ello el cazador requiere burlar a su
presa mediante el cambio de su apariencia, asemejandose a su victima,
maquillando su cuerpo con la grasa de ciervo. La escenificacion previa a la
extraccion de corazén tenia como fin el recrear la adquisicion de la vitalidad y

fuerza de los cazadores (flechadores) obtenida mediante la vida de la presa (la

162 Se sabe que se trata del mismo ritual debido a que se menciona al guerrero atado a la columna
asi como se menciona la danza de flechadores con las que comienza el Cantar 13.
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victima). Al danzar en forma circular se esta produciendo un espacio sagrado
en movimiento, lo que podria simbolizar el movimiento del Sol que al lanzar sus
rayos, representados con las flechas entra en contacto con el ol entidad animica
equivalente al teyolia nahua, por lo que se da un intercambio entre el poder
celeste y las facultades racionales y emotivas contenidas en el ol y mediante el
derrame de gotas de sangre el Sol fecunda a la tierra (Néjera, 2007:90-92).

Como se lee hay diferencias acerca del flechamiento entre las dos obras,
mientras en el Memorial se describe el ritual como un castigo a un ser de
naturaleza compleja, los Cantares explican que es un cautivo el que va a ser
ofrendado y exaltan los beneficios que caeran sobre él tras ser inmolado. El
Memorial especifica el ritual preparatorio para el cautivo y los simbolos como el
azul de afiil, adosado con flores de balché que enfatizan su caracter de ofrenda.
Ambas occisiones se celebran en una representacion del eje césmico, lugar
donde confluyen los tres estratos, lugar sacro donde se lleva el ritual, en el que

se desvanecen los limites entre lo ecuménico y lo anecuménico.

En la Relacion de las cosas de Yucatan (1978), Landa ofrece su testimonio

acerca del sacrificio por flechas en el capitulo XXVIII.

Y llegando el dia juntabase en el patio del templo y si habia esclavo
de ser sacrificado a saetazos, desnudabanle el cuerpo y untabanle
el cuerpo de azul, poniéndole una coraza en la cabeza; y después
de haberle echado el demonio hacia la gente un solemne baile con
él, todos con flechas y arcos alrededor del palo y bailando subian
en él y atdbanle siempre bailando y mirandole todos. Subia el sucio
del sacerdote vestido y con una flecha le heria la parte verenda,
fuese mujer u hombre y sacaban sangre y bajase untaba con ella
los rostros del demonio y haciéndole cierta sefial a los bailadores y
ellos como de prisa y por orden le comenzaban a flechar el corazon,
el cual tenia sefialado con una sefial blanca y de esta manera
ponianle al punto los pechos como un erizo de flechas (Landa,
1978: 50).
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Las saetas tanto al coraz6n como a las partes verendas que causan el brote de
sangre en el flechamiento, revelan el valor vitalizador de la sangre que de esos
organos emana, pues con ella se fertiliza la tierra al ser derramada por la victima.
Es destacable que Landa menciona que los flechados podian ser mujeres, dato que
no aparece las fuentes indigenas mayas, pero se asocia a la presa de una caceria

como se vera en las fuentes del altiplano.
El flechamiento en los mitos nahuas

En los mitos del Altiplano que aqui se citan, se expresa un claro vinculo entre las
flechas, la caza, la guerra y el alimento a los dioses, pues parece ser que la caceria,
como actividad anterior al sedentarismo se perpetua en el pensamiento
mesoamericano propio del Posclasico. El origen de esta actividad remite al tiempo
primordial, cuando la presa animal fue sustituida por la presa humana y las flechas
se habian entregado a las criaturas como los instrumentos con los que se debia
venerar a las deidades. Las fuentes que citaremos son tres: La leyenda de los Soles
(1992), La historia de los mexicanos por sus pinturas (1965) y los Anales de
Cuauhtitlan (1992), que explicaremos con los datos que arrojan Sahagun (2006) y
Duran (2005), por estos ultimos sabemos que al ritual de flechamiento se le conocia

como tlatlacaliztli.

La leyenda de los Soles (1992) plasma el origen de la actividad bélica como sacra,
cuyo ejercicio involucra el uso flechas tanto para la caza de animales como para la
caceria de hombres, de igual manera se revela la sangre como alimento que nutre
a los dioses creadores. Se indica que tiempo después del sacrificio de los dioses en
Teotihuacan, un dia Ce tecpatl —uno pedernal — nacieron los cinco mimixcoac,
hermanos menores de los primeros 400, a estos ultimos el Sol los habia armado

con flechas indicando que le diesen de beber, el texto lo expresa asi:

Y enseguida el Sol ordena a los 400 mimixcoa: les da flechas y les dice
“Aqui esta con qué me serviran de beber, con qué me daran de comery
un escudo. Y las flechas, flechas preciosas encafiodas en plumas remeras

de quetzal, encafionadas de plumas remeras de zacuan, encafionadas en
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plumas remeras de cuchareta rosada, encafionadas en plumas remeras

de tlauhquéchol, encafionadas en plumas remeras de xiuhtétotl*®3

En el texto, el Sol puntualiza que estos son los artefactos, con que se debe alimentar
a la tierra Tlaltecuhtli. Es decir, estas armas tienen como principal objetivo sangrar
para saciar la voracidad del astro y de la tierra, tal como Graulich y Olivier (2003:
146) interpretan todas las formas de sacrificio, como el ritual mediante el cual se
alimenta a cualquiera de estas dos deidades. De igual manera en el relato se
deduce que las flechas estan vinculadas al castigo, porque los 400 mimixcoa al no
cumplir con el cometido, seran designados como las presas de cuyos cuerpos se
obtengan el liquido precioso que sirve de alimento a las deidades. Los cinco
mimixcoa que cazaron a sus hermanos fueron armados con flechas de maguey y
un escudo divino para vencer a sus desobedientes hermanos. En el mito la flecha
es el instrumento ritual con el que se satisface el hambre de las deidades, no s6lo

una herramienta de castigo como entre los cakchiqueles a Tolgom.

Como se preciso en el capitulo anterior, el mismo mito aparece en La Historia de
los mexicanos por sus pinturas (1965:34-38)%%* | pero en esta version el dios
Mixcoatl-Camaxtli subié al octavo cielo y cred a los cinco mimixcoa, que eran
cuatro varones y una mujer con el fin de crear guerra, pero tras caer al agua
regresaron al octavo cielo y no causaron guerra, Al afio siguiente Mixcoatl —
Camaxtli tomd un baston con el que golped una pefia, de donde salieron los 400
chichimecas. Los primeros cinco cumplieron en ofrendar al Sol pero los chichimecas
solo se emborracharon, por ello los cinco primeros los sacrificaron. Aunque este
relato en las dos versiones se asocia al ofrecimiento de corazones y por lo tanto
alude a una cardiectomia, los instrumentos rituales mencionados son flechas para
cazarlos, para sustituir a las presas que debian ofrendar, es decir hay un énfasis en

provocar el brote de sangre, que es lo que calma la sed del Sol.

163 Traduccion de Oliver (2015:31)
164 En |a traduccion de HMP realizada por Garcia Icazbalceta (1941) se expresa lo mismo.
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Revisemos la identidad e importancia de Mixcéatl*®® —Serpiente de Nube— pues
ademés de su clara relaciébn con la guerra y la caceria, es el dios de los
cazadores?®®, es el padre de Quetzalcéatl y el representante de los chichimecas
tamime (los flechadores), quienes se dedicaban precisamente a la caceria. El
sacrificio de su ixiptla se llevaba a cabo en Quecholli la catorceava veintena mexica,
previo a la occision se celebraba una caceria colectiva y junto al sacrificio de su
imagen se inmolaba a una mujer que podia ser la representacidén de Coatlicue segun
Sahagun (1969) o Yoztlamiyahual, segan Duran (1967).
En la Leyenda de los Soles (1992) se describe la fecundacién de Chimalman —
madre de Quetzalcdatl- por Mixcdatl. Se narra que la diosa Chimalman aparecié
en Huitznahuac, ella dejé sus armas en el suelo y enseguida Mixcéatl le lanzé cuatro
flechas: la primera pasé encima de la diosa; la segunda a un costado, después
Chimalman agarro la tercera flecha y la cuarta pasé entre sus piernas. Como
resultado Mixcoatl volvio a Huitzndhuac, en donde maltraté a las oriundas, por ello
las mujeres decidieron ir por Chimalman vy llevarla al dios (Cfr. Olivier, 2015: 37).
Una vez ante él, se relata lo siguiente:

Aparece de nuevo la diosa “de pie, desnuda” y Mixcoatl le dispara

otra vez cuatro flechas y luego por eso la prende, se acuesta con la

mujer de Huitznahuac, es ella Chimalman que luego por eso se

emprefa. Y cuando nace, cuatro dias afligi6 mucho a su madre y

luego nace Ce Acatl y cuando nacié inmediatamente muridé su

madre (Olivier, 2015: 37).
Las lineas precitadas muestran un intento fallido de flechamiento a una deidad

femenina por parte de una deidad masculina de la caceria, que termin6 en un acto

185 En La historia de los mexicanos por sus pinturas (1992), se relata que la pareja creadora
Tonacatecutli y Tonacacihuatl dieron origen a cuatro deidades: Tlatlauhqui Tezcatlipoca, Yayauhqui
Tezcatlipoca, Quetzalcoatl y Huitzilopchtli, al primero de ellos nombraban Camaxtlit®>. De acuerdo al
relato mitico tras varios episodios genésicos se pone fin al cuarto Sol tras un diluvio y Tezcatlipoca
adopta el nombre de Mixcoéatl y enciende el Fuego Nuevo, lo cual lo asocia con irradiaciones que
tienen una equivalencia simbdlica con las flechas (Precision en comunicacion personal de Sergio
Sanchez, 2017).

166 Gracias a los datos de Duran (1967), se sabe del valor con el que se tenian los cazadores, pues
€l menciona que en el ayuntamiento de mancebos, (el calmecac o tepochcalli de Tlamatzincatl) se
preparaban a los jovenes para ser destacados cazadores y existian las categorias de
amiztequihuaque y amiztlatoque que significa; lo capitanes de los cazadores.
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sexual no en un deceso, que resulté en la gestacion del mitico Quetzalcoatl. Esto
de acuerdo a los Anales de Cuahutitlan (1992:12-13), muere en un hoguera de
Tlillan Tlapallan, donde se transform6 en Tlahuizcalpantecutli — estrella de la
mafiana- quien sali0 después de cuatro dias armado con flechas. A partir de
entonces, dispard sus flechas hacia distintos tipos de personas. Dicho de otra
manera Mixcoatl —Serpiente de Nube— transmitio a su hijo Ce Acatl —Uno Caiia,
la destreza flechadora al igual que su caracter castrense.

Habiendo establecido el nexo Mixcéatl-Quetzalcoatl, retomamos el hecho de que el
desdoblamiento guerrero de Serpiente Emplumada entre los toltecas es
Tlahuizcalpantecutli (Lopez Austin y Lépez Lujan,1999: 47-54), que tiene una
epifania como Venus en su lapso como lucero matutino, cuyos primeros rayos tras
su conjuncion inferior eran percibidos como altamente peligrosos y de caracter
beligerante. Su fuerza generaba temor y fascinacion entre los antiguos
mesoamericanos. De hecho en los Anales de Cuahutitlan (1992:13-14) se precisa
gue cuando Quetzalcoatl murié, cuatro dias estuvo invisible y que durante otros
cuatro dias se hizo hueso, que tras estos ocho dias fue visible otra vez pero se
mostraba iracundo lanzando dardos, que si sale en 1 lagarto hiere ancianos, en 1
venado, 1 flor y 1 jaguar flecha infantes, en 1 muerte y 1 cafa lastima gobernantes,
su salida en 1 lluvia 0 en 1 agua causa sequia y en 1 movimiento ataca a jovenes

varones y jovenes doncellas.

Sacrificio por flechamiento en el discurso visual del codice Dresde

y del grupo Borgia

Como se especifico en la introduccion, el ritual de flechamiento es la occision que
presenta el tercer lugar en niumero de incidencia en los cédices aqui abordados,
estando presente tanto el grupo maya como en el grupo Borgia, con tres
representaciones de personajes antropomorfos alanceados en el Dresde y once en
cuatro de los codices del grupo Borgia, contenidas en un total de cinco secciones,
cuatro de dichas secciones relativas al comportamiento de Venus. Cabe aclarar que
aunque analizaremos todas estas escenas de flechamiento (o endardamiento) no

seran consideradas rituales de sacrificio, ya que se trata de dafios causados por
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Venus, semejante a una tragedia natural. Sin embargo es sabido que contrarrestar
tanto los males naturales como los sobrenaturales, puede entrafiar la accién ritual
del sacrificio. Es posible que los flechamientos plasmados en las secciones
mencionadas, hayan sido también sugerencias de como conjurar los peligros de

Venus, lo que podria incluir el sacrificio humano.

Asi que, de acuerdo al andlisis iconogréfico desarrollado en el capitulo I, se
elaboraron las interpretaciones pertenecientes a este capitulo, una vez mas se invita
al lector a que si lo considera necesario, se remita a las paginas anteriores para

corroborar el contexto desarrollado en cada seccion.
Cddices mayas
b) Flechadores y flechados de las fases venusinas

La complejidad de las Tablas de Venus expresan el sacrificio como el resultado del
comportamiento de un aspecto del planeta Venus, segun el texto epigrafico se
manifiesta de forma beligerante en su primera aparicion como Lucero de la mafana,
justo después de los 8 dias de conjuncion inferior, periodo en el cual el planeta
estaba muerto pues, es cuando descendia al inframundo. En el codice algunos
flechadores aparecen descarnados, pues éstos van emergiendo del inframundo, en
donde, el planeta adopta su caracter mas peligroso y voraz, que necesita ser
saciado con determinados sacrificios de animales o personas. Venus, al igual que
el Sol, necesita ser alimentado y retribuido con la entidad animica contenida en la
sangre, pues la sangre y la cabeza alojan el b"aahis, que es precisamente dada por
los astros y que vitaliza tanto a los humanos como a los cuerpos que la irradian, y
gue como se menciond también los dinamiza. Recordemos lo anteriormente
expuesto acerca de que la sangre es el vehiculo que transporta dicha entidad, no
es entonces coincidencia que el sacrificio que se muestra sea el del flechamiento,
pues es el ritual en el que la principal ofrenda es la sangre.

Por otra parte, se debe mencionar que lo expresado en las tablas, no es
precisamente la practica cultural, sino la personificacion del comportamiento del

astro, que al iniciar su periodo de visibilidad como estrella de la mafiana dafia, hiere
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e inmola, tal y como lo expresan los augurios en cada pagina'y como lo representan
los registros a la de cada lamina.

Asi también se denota que el tiempo en que Venus requiere de flechar humanos,
es cuando los regentes del ciclo sinédico son: Itzam Ahyiin en D46, Kan Itzamtuun
en D48 y Jun Ajaw acompafiado de Ahan. Los flechadores y victimas son: Ha’al
Ik'Mam flechando a K awiil, Tawiskal daflando a Ahan y Kaktunal al guerrero
extranjero. Lo que especifica para quién es desfavorable el augurio, en la 46 la
amenaza es hacia la continuidad de la elite encarnada por K awiil y aclarada en el
texto, donde se lee:_es el anuncio de la esteray el trono, es el anuncié de los sefiores
sin generacion, lo que claramente alude al temor de que sin alimentar al astro, este
afectaria la continuidad y orden dinastico. En la 48 el peligro lo vive el maiz, es decir
se amenaza con la muerte del alimento sagrado, que es explicitamente expresado
en el prondstico que acompafia a su flechador Tawiskal, pues dice: el dios Ahan es
flechado, es el anuncio del oriente en ciudades, su presagio es sepulcro de
épersonas? Ya que la muerte del maiz, se traduce en escasez de alimento que lleva

a la hambruna causando el deceso de las personas.
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Fig. 164. Columnas derechas de Ladminas 46, 48 y 50 de la Tablas de Venus en el Dresde, que
muestran a los regentes, flechadores y victimas en cada ciclo sinddico. Imagenes tomadas de
http://www.famsi.org/mayawriting/codices/pdf/5_dresden_fors_schele pp46-59.pdf

Finalmente la ultima accion es la de miembros de elite de otros sefiorios, pues el
augurio claramente menciona que el personaje flechado es tz'ul —extranjero —,
gue al portar tocado y orejeras deja en claro su estatus, por ello el flechador es una
advocacion de la deidad nahua Tezcatlipoca, que esta fuertemente vinculado a la
elite, haciendo ver asi que llos gruosos de poder vecina pueden ser presa de otra

elite, que este favorecida por dicha deidad.
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Cddices Borgia

c) Los ataques durante el orto heliaco de Venus en el Borgia, Vaticano — B y
Cospi. 309

Boone (2016: 150), quien aconseja que la manera mas asertiva de interpretar el
contenido de los codices mesoamericanos calendarico — rituales, es a través de
analizar las versiones cognadas de un mismo almanaque que aparecen en otros
cédices del mismo grupo, para asi lograr una mejor cognicion del discurso inmerso
en los augurios. La interpretacion que aqui se ofrece parte de lo abordado en los 3
codices del grupo Borgia que expresan los ataques del lucero de la mafiana en

ciertos momentos calendaricos.

Tanto Diaz (2014) como Boone (2016) sefialan que una de las funciones de este
grupo de cbdices es como recurso hemotécnico que a la vez que prondstica refiere
a un momento mitico, en que las deidades sentaron las bases del orden del tiempo
y de las necesidades y riesgos que matizan cada repeticion de ese tiempo. De
acuerdo a lo previamente citado en los mitos de los Anales de Cuahutitlan (1992),
estos codices describen el comportamiento de Tlahuizcalpantecutli tras los 4 dias
de muerte y los 4 dias en que fue armado, sumando asi los 8 dias que Venus es
invisible y que corresponden a su conjuncion inferior. Por lo tanto, es el momento
de su nacimiento y como fue recién generado en el inframundo sale con
particularidades de este estrato, como lo son: el rostro descarnado que muestra en
la seccion del Cospi 9 -11, la pintura de victima sacrificial en rayas blanco vy rojo
similar a la de Mixcoéatl en Vaticano — B 80-84, que lo identifican con sus propias
victimas en la hoguera, asi mismo el maquillaje de cicitlallo que lleva en los registros
inferiores de las laminas 9 y 10 del Cospi refuerza las cualidades nocturnas de la
deidad, y tal y como lo refiere el mito de los Anales el dios se muestra iracundo y
atemoriza a los habitantes del ecimeno, a quienes segun el dia del calendario ritual

en que suceda esta primera aparicion, seran los alanceados por el astro.

De tal manera que Venus flechador puede atacar al agua en los dias cipactl,
ehécatli, calli y cuetzpallin en el Borgia y en los dias céatl en el Vaticano — By en el

Cospi, provocando asi sequias. En los tres codices se muestra cuando se flecha a
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la diosa Chalchiuhtlicue Borgia 53, Vaticano — B 81y Cospi 9, por lo que pese a

gue se expresa el flechamiento a una representacion antropomarfica, no se trata de
un sacrificio humano sino de un ataque a la diosa.

IR

'“'d

,<
A
e

';u-lo\. -

Ry 4 B it YR s
j = e |

0“1
"y

Fig. 165. Chalchiuhtlicue siendo alanceada en Borgia 53, Vaticano —B 81y Cospi 9. Imagenes
tomadas de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/

En los dias céatl, miquiztli, mazatl y tochtli en el Borgia el abatido es el monte con

agua con el Tezcatlipoca negro, simbolizando el altépetl (Boone, 2016:249), el
monte es también atacado en el Cospi y en el Vaticano-B pero en los dias atl. Por
los acomparfantes del monte en el Borgia y el Vaticano-B, que son el Tezcatlipoca

negro y el aguila respectivamente, entendemos que corre peligro, el estado vy el
orden que éste representa.

Fig. 166. Monte con agua siendo flechado en Borgia 54, Vaticano —B 82y Cospi 10. Imagenes
tomadas de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/

En los dias atl del Borgia, Cintéotl es el flechado, asi también como lo es en los dias
cipactli de los cédices Vaticano — B y Cospi, lo que simboliza el ataque a los cultivos,
gue por ende perjudica a los campesinos, como afecta a la poblacion pues la
escasez de alimento se traduce en hambruna. Por otra parte las amenazas en el

Borgia no provienen solo de las saetas venusinas sino también de las plagas que
enferman al maiz.
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Fig. 167. Cintéotl siendo alanceado en Borgia 54, Vaticano — B 80y Cospi 9. Imagenes tomadas
de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/
En el cuarto registro de los tres manuscritos, el flechado, el herido el abatido es el

trono y el ataque sucede en los dias acatl. El trono en el Borgia 54b esta
acompafado de un joven de la elite, en el Vaticano — B se muestra cerca de la
cuspide del trono un gobernante llorando y en el Cospi, manuscrito en el que se
plasma el corazén flechado dentro del trono se ve un colibri que desciende ante el
letal dardo. De tal forma que los tres codices sefialan la preocupacion del poder y
de los gobernantes, pues ambos son vulnerables en esos dias al orto heliaco del
lucero de la mafiana, asi que en este caso los inmolados si pueden ser humanos,
pero no cualquiera sino los gobernantes y miembros de la elite, lo que devela al
lucero como deidad sacrificadora.

Fig. 168. Trono siendo alanceado en Borgia 54, Vaticano — B 83 y Cospi 10. Imagenes tomadas
de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/

El quinto cuadrante que pertenece a los dias ollin tiene como victimas de las saetas
del astro a un jaguar tanto en el Vaticano B como Cospi, que simbolizan a guerreros
cautivos siendo sacrificados (Boone, 2016:104). En el Borgia no vemos jaguares en
el almanaque pero en el quinto registro un juego de armas compuesto de flechas y
escudos. El simbolo de la guerra es flechado, lo que mantiene una equivalencia
simbolica con los otros dos cddices. Lo que se ataca es a los guerreros, que en el
Posclasico eran la guardia del sefiorio, que expandian la riqueza y dominio

mediante las conquistas, las cuales servian como medios para la obtencion de

313


http://www.famsi.org/spanish/research/graz/
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/

victimas sacrificiales, lo que satisface la voracidad de las deidades y de astros que
necesitan de ser revitalizados tras su paso por el inframundo como lo es Venus, lo
gue coincide con el quinto registro del Dresde en el grupo maya, pues lo que se
amenaza es la elite guerrera, que en el caso maya se dirige a los guerreros
extranjeros. Boone (2016: 249) dice que Venus en los almanaques del grupo Borgia
pone fin a la guerra con sus ataques en los dias movimiento, lo que desde la éptica
de la cosmovision mesoamericana es dafino, pues la guerra es una actividad
econémica tan importante como la agricola, es el medio de la conformacion de
grandes unidades politicas y es la forma en la cual la comunidad puede cumplir con

el deber maximo que es el sacrificio humano.
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Fig. 169. Diferentes simbolos siendo alanceados en Borgia 54, Vaticano — B 84 y Cospi 11.
Imagenes tomadas de http://www.famsi.org/spanish/research/graz/

Diaz (2014) observa diferencias claves en la cuenta calendarica entre el Dresde del
grupo maya y el Cédice Borgia, por consiguiente dicha cuenta de dias registrada en
ambos documentos obedece a distintos registros. Las secuencias en el Dresde son
de 90, 250, 8 y 236 dias mientras que las del Borgia son de 260 dias segmentadas
en cinco grupos de cuatro dias, que de acuerdo a (Boone, 2016: 250) registran hasta
65 ciclos de Venus, o mejor dicho 65 dias de orto heliaco del planeta. De acuerdo
con Diaz (2014) lo plasmado en el Borgia, es una formula que registra el
tonalpohualli en diferentes operaciones matematicas, donde se expresan una serie
calendarica que plasma 5 advocaciones de Venus, lo mismo que en el Vaticano —
B y en el Cospi. Pero estas no son exactamente un registro astronémico, sino una

cuenta canénica (Sanchez, 2017),'%” pues se estandarizan cinco periodos de 260

167 Comunicacion personal en seminario Andlisis iconogréafico semidtico de cédices del grupo
Borgia (mayo - 2017)
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dias. Por otra parte se observa que la cuenta de las Tablas de Venus en el Dresde
refiere a las cuatro fases del planeta, claro esta, que resaltando la actitud castrense
del astro tras los ocho dias de invisibilidad y expresando en prondsticos las
amenazas que conlleva el orto heliaco de acuerdo al dia en que sucede el

calendario ritual.

En todas las escenas se plasma el caracter beligerante o peligroso del planeta, el
cual con sus rayos en forma de flechas hiere o inmola, lo que se expresa en que en
el Borgia, las victimas son flechadas en los pies, en el Dresde y el Vaticano B en el
dorso y en el Cospi directamente en el corazén. Ataques que se asocian con las dos
formas en las que solia celebrarse el sacrificio por flechamiento; que son sangrar a
la victima, la cuél seria mas tarde inmolada por cardiectomia o bien como indican
los Cantares de Dzilbalché finalizar lanzando una flecha directa en el corazon.

La comparacion de los tres codices del grupo Borgia con el Dresde permite notar
gue hay paralelismo en las formas de representacion entre dos grupos de codices,
tal es el caso de victimas flechadas en el dorso que se muestran entre el Dresde y
Vaticano — B, pero mas aun en quién o que son las victimas, por ello me serviré de
una tabla comparativa para recapitular los expuesto en el apartado de iconografia,

pero siguiendo un orden de similitud entre las victimas.

victima Victima Victima Victima Victima

Tortuga-D49 Dios del maiz- D48 Noble extranjero-D50 | K awiil - D46 Felino- D47
Chalchiuhtlicue-B53 Dios del maiz- B54 Trono-B54 altépetl — B54 Juego de armas - B54
Chalchiuhtlicue-v81 Dios del maiz-V80 Trono-V83 altépetl -v82 Jaguar - V84
Chalchiuhtlicue-C9 Dios del maiz-C9 Trono-C10 altépetl -C11 Jaguar - C11

Fig. 170. Tabla comparativa de victimas en los flechamientos de Venus, como Estrella de la mafiana, el orden de las

escenas ha sido alterado para resaltar sus convergencias. Elaborada por Alondra Dominguez Angeles

Es evidente que el agua es amenazada por el astro, pues la falta de lluvias resulta
en que se sequen los cuerpos de agua, ya sean mares, rios o lagunas que ocasiona
la muerte de animales acuaticos tales como las tortugas del Dresde y del Borgia,
este temor era compartido en la zona maya y en el Altiplano pues aparece en los

cuatro coédices estudiados.

El sagrado alimento, materia prima con la que fue creado el hombre es

contundentemente vulnerable al astro, pues este puede enfermarlo ya que con sus
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saetas lo infecta, lo debilita o bien favorece a las plagas que lo atacan, de manera
gue los gusanos que lo devoran mientras es joven y crece dentro de las hojas son
los portadores de la muerte de la milpa, pues a si lo precisa el Borgia, el letal ataque
es expresado en los cuatro codices y en el texto del Dresde se expresa que Ahan
es el flechado y que el presagio es la muerte. Amenaza que preocupa a los
campesinos por ello esto presagio es dirigido a ellos, se sabe que los campesinos
recurrian a los sacerdotes-contadores de los codices para conocer el mejor
momento para sembrar y cosechar, esto incluia saber los periodos en los cuales el
maiz corria peligro. Pero no soélo los campesinos serian los afectados pues si el
maiz enferma hay hambruna que entonces ocasionara muerte, por ello era
necesario ofrendar a Venus para que no alance al maiz.

El ataque al linaje en turno es decir a los gobernantes es sumamente temido por la
elite, y se representa por la presencia de K awiil en los codices mayas y por el
altépetl en los cédices del grupo Borgia. El Vaticano-B visibiliza el temor mediante
el gobernante que acompafa al altépetl, en el Borgia con la presencia de
Tezcatlipoca en la cima del cerro. Los cddices del grupo Borgia engloban en las
representaciones del altépetl a la comunidad, siendo esta la afectada en su
totalidad. El Dresde no lo expresa en la imagen pero si en los augurios pues se
menciona que es el tiempo de sepulcros dolorosos, de infantes heridos, lo que
entonces hace que la preocupacion sea compartida por la poblacion. La ira del astro
de acuerdo a la concepcion sacrificial y beligerante propia del Posclasico debia ser
calmada con los sacrificios humanos, lo que en este caso era posible pues los
principales afectados eran los miembros de la élite quienes precisamente tenian la
facultad de controlar la celebracion de los rituales estatales, categoria en la que se
ubica el sacrificio humano.

Los preciados guerreros son también victimas del flechador celeste, y son
simbolizados por los felinos en el Dresde, Vaticano — B y Cospi, mientras que en el
Borgia lo expresado es la guerra con el juego de armas. Asi que los guerreros son
vulnerables a caer cautivos y eventualmente inmolados, lo que debilita su sefiorio.
Sin embargo, la complejidad de estas representaciones no permite aclarar si es o

no momento de hacer la guerra, pues se sabe que los antiguos mesoamericanos se
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guiaban por el planeta para planear sus guerras de tal manera que el augurio como
es nefasto podria aludir al peligro de enviar a la incursion a sus guerreros pues estos
podian ser abatidos, o bien si es un momento idéneo para tomar cautivos. Cabe
destacar que en el Dresde si se expresa la caida de guerreros extranjeros en la
lamina 50, por lo que en las paginas previas de este capitulo, sefialo que el peligro
es para los guerreros ajenos a la comunidad, no obstante al buscar el paralelismo
con los codices Borgia, me encontré con el desafio de equipararlo con los felinos
sacrificados o bien con los tronos, por lo que dejo a futuros debates la equiparacién
de dichas imagenes.

Finalmente el gobierno, el poder, el estado como aparato regulador de las diferentes
actividades que son necesarias en un sefiorio es también fragil ante el lucero de la
mafana, lo que se traduce en la caida del orden y que por lo tanto remite al tiempo
primordial antes de la creacion cuando segun los mitos existia el caos, asi que el
estado anarquico es mimético al caos primordial que deriva entonces en el
desequilibrio ecuménico. Argumento que legitima la necesidad de que el estado
exista y para protegerlo es necesario complacer al astro guerrero con las ofrendas

gue le corresponden otorgar al estado, entre las cuales esta el sacrificio humano.

2. Los flechamientos como ofrenda indispensable en los protocolos de los ritos

El Cddice Laud expresa el flechamiento en tres ocasiones ambas dentro de la
misma seccion, la que Anders, Jansen y Reyes (1994) denominan “La gran marcha”.
En ella se aprecia que los heridos son los tres varones y seres humanos, es decir
criaturas ecumeénicas, lo que es un rasgo muy diferente de los flechamientos
previos, en los que los flechados son deidades o simbolos de poder. Ademas en
esta seccion que va de la 17 a la 22 no se muestra a los flechadores, tal parece no
importar quien alancea sino lo que se ofrenda, que es la sangre, que se expulsa,
pues en los registros L20a y L22a se expulsa sangre de los 0jos, en ambos casos,
del brazo en L20a y del corazdn L20a. El ataque con el cual se expresa de forma
contundente la occision, pues bien las heridas en los o0jos y en los brazos podrian

interpretarse como sangrados, sin embargo la abatida hacia los ojos, hace que
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estos no sean mostrados o bien parezcan cerrados, signo de muerte, causada por
las flechas. Bajo la consideracion que esta seccion expresa las ofrendas mas
importantes en el rito, es claro que el ritual del flechamiento se vuelve una ofrenda
indispensable, que es parte de otras como lo son: los autosacrificios, referidos en
los instrumentos rituales, las bolas de hule y la ofrenda del corazon. En este
complejo proceso, en el que no es claro el propdsito de la ceremonia hay cinco
deidades involucradas: Xihuhtecuhtli, Mictlantecuhtli, Ehecatl, Mictlatecihuatl vy
Tlaloc, pero tanto los sacrificadores como los sacrificados son criaturas ecuménicas,
mortales, compuestos de materia pesada, asi también los son los otros sacerdotes
gue se muestran en la seccién. Cabe destacar que los dos inmolados por
flechamiento aparecen casi desnudos, solo cubriendo sus genitales pero dejando
en claro que pertenecen a la elite pues los dos se atavian con orejeras blancas, uno

de ellos viste un collar pectoral en L20a y el otro un tocado con plumas y plumones.

Fig. 171. Varon flechado en Laud 22 a. Imagen tomada de Fig.172. Varén flechado en Laud 20 a. Imagen tomada de

http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud03.html| http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img_laud06.html

El otro flechamiento es apenas sugerido, asi lo testimonia el registro L18a,en donde
un individuo en maquillaje corporal y facial negro, de cabello largo y rubio y
ornamentado con joyas es atacado, aun no es flechado sino amenazado con una
flecha hacia su pie. La amenaza se acentla con su pie derecho entrando al
inframundo, en la escena no se aclara si lo que se comunica es un riesgo, o el temor
al deceso, o si bien es una ofrenda que se requiere, lo cierto es que en este rico y

complejo protocolo se presenta lo necesario para llevar acabo las ofrendas en una
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ceremonia en la cual ciertas cantidades también son precisadas, como los manojos

de ocote en los dias 26 acatl, 16 acatl, 5 xochitl y 26 acatl.

Fig. 173. Varon flechado en Laud 18 a. Imagen tomada de
http://www.famsi.org/research/pohl/jpcodices/laud/img laud07.html

Recapitulacion

El discurso desarrollado en los cinco codices prehispanicos que comprenden el
ritual del flechamiento expresan la importancia de ofrendar la sangre derramada en
esta inmolacion, pues con ella simultdneamente se alimenta la voracidad de la diosa
Tlaltecuhtli y se fecunda la tierra. Esta madre devoradora requiere del liquido vital
para crear vida. La sangre al brotar de las heridas de flecha, liberan la entidad
animica de naturaleza calida, que requiere volver a sus generadores, los astros que
la irradian, pero que dependen de recuperarla para revitalizarse tras su paso por el
oscuro inframundo, por ese motivo Venus muestra en el Dresde, Borgia, Cospi y
Vaticano—B su aspecto castrense que puede ser saciado mediante el sacrificio
humano y otras ofrendas, de lo contrario corren peligro muchos de los dones que
un seforio necesita para vivir.

Ya ha quedado aclarado que lo desplegado en las secciones de los cuatro
precitados codices no representa la practica cultural del sacrificio humano, solo se
expresa la concepcion que se tiene de Venus y de la personalidad de este astro,
gue se caracteriza por su belicosidad y sed del liquido vital, el cual se otorga
mediante el flechamiento.

En dichas secciones Tlahuizcalpantecutli, es el flechador, pero se sabe no es el
anico, que también lo es el Sol, como lo es el padre del propio Quetzalcéatl,
Mixcoatl, deidad que fecunda flechando, develando asi la calidad fecundadora de la

sangre, analoga del semen. MixcoOatl no es plasmado en estas secciones pero si se
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representa la caza en el que el flechado es mostrado como una presa, de tal suerte
gue en los cuatro cédices un felino es flechado es decir es cazado.

Una importante divergencia entre los codices y los mitos novohispanos, es el factor
“culpa” que subyace a los que se vuelven presas tanto en el caso de los sacrilegos
mimixcoa, como en el caso del desafiante Tolgom, inmersos en los mitos nahuas y
mayas respectivamente. Pues el factor “culpa” no se manifiesta en los codices.
Cierto es que en la seccién del Laud, se muestran instrumentos rituales, como el
hueso de autosangrado y la soga, que aluden a la expiacién a la vez que a la
ofrenda, de tal forma que la “culpa” no queda clara como un determinante para la
eleccion de las victimas sacrificiales, a diferencia de lo que expresan los mitos.

Por otra parte una importante convergencia entre los cédices, los relatos miticos y
la contundente evidencia ésea, es que los alanceados son heridos en diferentes
partes del cuerpo, en el antebrazo, en el dorso, en las piernas y en el corazon y
gracias a los relatos miticos y a lo recitado en Los Cantares de Dzitbalché, se sabe
gue tales partes del cuerpo son intencionalmente flechadas, pues la ceremonia
requeria de la ofrenda de la sangre y también del dolor que el herir representa, por
ellosolo hasta al final del ritual la flecha se dirigia al corazon, o en otros casos como
lo indican Landa (1978: 50) se les inmolaba por cardiectomia. Una importante
diferencia es que en las secciones donde Venus es el flechador, tanto las victimas
como los sacrificadores tienen identidad, a excepcion del guerrero cautivo
extranjero en el registro D50c, asimismo las advocaciones de los flechadores tanto
en el Dresde como en el Borgia revelan el principio de fusion de las deidades
mesoamericanas, pues en ambos codices los flechadores son diferentes
personificaciones de Tlahuizcalpantecutli, que en el Dresde se muestra fusionado
con otros dioses y en el Borgia con mascara de diferentes animales y que
desempeinia el papel de flechador.

Por otro lado Landa (1978: 49) menciona que las victimas podian ser mujeres u
hombres, lo que concuerda con lo expresado en el Borgia, Cospi y Vaticano — B,
pero no en el Dresde, ni en el Laud, en donde soélo se flecha a varones todos ellos
jovenes y pertenecientes a la elite, al igual que al extranjero del Dresde. En el

analisis iconografico se expuso la presencia de estos varones en contextos de
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guerra y/o comercio, por ello podemos sefialarlos como guerreros cautivos de alto
aprecio, pues los cuatro conservan las insignias de su rango, como lo son las
cabelleras largas, los tocados y las orejeras, lo que vincula tanto a los sacrificios de
Venus como a los de los protocolos de ofrendas con los la guerra 'y con mercaderes,

gue son los caminantes por excelencia y los espias en sefiorios enemigos.

En resumen, el ritual del flechamiento tiene un aspecto agricola, porque la sangre
fertiliza, pero también uno cinegético al ser una forma de caceria y al utilizar como
medios sacrificiales, los mismos instrumentos que se necesitan para la caza. Ambas
practicas esenciales en el funcionamiento y abastecimiento de las sociedades
mesoamericanas, que por encima de todo dependian de la voluntad de las dadoras
y a la vez exigentes deidades, entre ellas destaca la advocacion del Quetzalcoatl,
como el beligerante Tlahuizcalpantecutli, quien al igual que el Sol irradia la entidad
animica tonalli o b aahis, que es transportada en la sangre para asi dinamizar a los
seres humanos. Claramente la entidad animica no les pertenece a los humanos, por
ello deben regresarla a sus generadores mediante el sacrificio, pues los astros se
debilitan con el transcurso del tiempo, en consecuencia deben descender al
inframundo para morir ciclicamente en él, pero en su renacimiento necesitan ser
fortalecidos, calentados al igual que un infante cuando nace. El lucero de la mafiana
depende de las dadivas del flechamiento para fortalecerse en el cosmos y asi
cumplir con su ciclo sinédico, de otra manera el astro mismo es conducido por su
hambre convertida en ira que hiere al agua, a la lluvia, a la milpa, al linaje y al
sefiorio. El cumplimiento de la ofrenda ayuda a conseguir la pasividad de Venus o
bien su fortaleza a los devotos en la actividad guerrera. El flechamiento como

ofrenda es posiblemente requerido también por otras deidades.
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CONCLUSIQN




El andlisis de la apabullante existencia de escenas sacrificiales en los cddices
prehispanicos calendarico-rituales arrojo la identificacion y seleccion de 77
sacrificios que involucran a una victima antropomorfa, ya sea deidad o humano,
todas ellas dentro de las secciones que las contiene, dando un total de 27 secciones
analizadas iconograficamente, 11 del grupo maya y 16 del grupo Borgia. En el
entendido que los codices ademas de ser los contenedores da sabiduria ancestral,
son también los testimonios de las relaciones sociales y por ende plasman las
formas de ver, percibir y representar de las culturas prehispanicas que los
generaron, entonces se formularon las conclusiones que responden a los objetivos
y preguntas de investigacioén que se presentaron al principio del trabajo, y éstas son
las siguientes.

Las 77 escenas sacrificiales reconocidas, muestran: 42 decapitaciones, 35 de ellas
en el grupo Borgia y siete en el grupo maya; 22 cardiectomias, 18 en los codices
Borgia y cuatro en el grupo maya y 13 flechamientos, solo 2 de ellos en el Dresde y
once en el grupo Borgia, todas estas expresiones se agrupan en 27 secciones,
dichas secciones muestran rara vez un solo sacrificio, pues en ellas se encuentran
en varias ocasiones, en conjunto la decapitacion y la extraccion del corazon. Las
dos ofrendas en el mismo ritual manifiestan la necesidad de ofrendar estos
importantes centros animicos, contenedores de las dos entidades eternas que junto

con otros componentes anecumeénicos dinamizan al humano.

Con un abrumador nimero de incidencia la decapitacion es el sacrificio mayormente
representado, y es referida con cabezas cercenadas, cuerpos decapitados, cabezas
trofeo y el complejo fendbmeno de la autodecapitacid. Le sigue la cardiectomia, a la
cual se alude con cuerpos con incision toracica, corazones arrancados o0 corazones
sobre vasijas 0 braseros, que en ocasiones representan un simbolo no una
inmolacion. El tercer ritual mas representado es el flechamiento, en cuarto lugar el
despefiamiento, seguido por la inmersién en cuerpos de agua, la inanicién y el
sangrado bucal, después el degiello y con una sola incidencia el estrujamiento. Es
necesario destacar que en el corpus de estos sacrificios hay elementos

omnipresentes en todos los cédices consultados, estos son: el copal, las pelotas de
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hule quemado, el autosangrado penitencial expresado con sogas o instrumentos
rituales como punzones de hueso y navajillas de obsidiana. Por otra parte hay
elementos que completan cada ritual segun la seccion y el cddice, en ocasiones
como en el Borgia 41 entre los autosangrados se especifica el encordamiento del
pene. En otras ocasiones se ofrendan los globos oculares que se perciben como
una forma de autosacrificio, en algunas escenas tanto las victimas como los
ofrendantes se muestran con bolsas ceremoniales, en las que se carga copal,
muestra de ello es la representacion del cuerpo decapitado en Madrid 55b. En los
cbdices del grupo Borgia muchas de las escenas son acompafiadas de banderas o
estandartes sacrificiales. De estos rituales nuestro estudio se concentré en los tres
mayormente expresados, la decapitacion, la cardiectomia y el flechamiento y con
base en lo expresado en ellos, podemos establecer lo siguiente.

Las 27 secciones estudiadas que contienen sacrificios, desarrollan la distintas
tematicas, en primer lugar la decapitacion ocurre en los codices mayas en estos
contextos: Sacrificios en illo tempore (La creacion del tiempo, del espacio, del Sol,
la Luna y Venus) cuyo protagonista es la deidad venusina Jun Ajaw, en Dresde 2a
y 3a; en la ordenacion geomeétrica del cosmos en Madrid 75 - 76; en ceremonias de
peticion de lluvias en Dresde 63a; en la guerra y la toma de cautivos en Madrid 54
y 55b. En el grupo Borgia los contextos son mas variados, estos son: en la actividad
bélica, El nacimiento de los Tezcatlipocas en Borgia 32 y en la toma e inmolacion
de cautivos en Laud 1- 8; los augurios aciagos del Cospi 1-8; las ofrendas a los
cuatro rumbos y las deidades complementarias en Laud 9 — 16; los murciélagos
decapitadores en Fejérvary — Mayer 41 - 42 y Vaticano — B 24 — 27 y finalmente las
enigmaticas escenas de nahualismo que contienen autodecapitaciones en Borgia
18 — 21, en Fejérvary — Mayer 38 - 43 By Laud 1 —8.

Las cardiectomias estan asociadas en el grupo maya a lo sucedido en illo témpore,
cuando los gemelos divinos realizaron su transito en el inframundo en Dresde 3a;
la creacién del tiempo y del espacio, los rumbos del universo Madrid 75 y 76; las
actividades de los mercaderes y espias de guerra en Madrid 50a, 54c y 84a. En el
grupo Borgia se muestra claramente la culpa implicita en el sacrificado que en la

mayoria de las representaciones lleva el maquillaje corporal de los mimixcoa en las
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escenas: los ocho periodos aciagos Borgia 18 — 21; en Venus y el sacrificio por
extraccion de corazon. Cuando a las victimas se les despoja de todo atributo y se
les muestra desnudos es en las siguientes secciones: La cardiectomia como parte
de la composicion en los protocolos de los rituales en Laud 17 - 22; en las ofrendas
de los manojos contados en Cospi 21 — 24; el eclipse Laud 24; Ofrendas de corazén
y los nueve Sefiores de la noche en Fejérvary — Mayer 2b y 3b. Las escenas en las
que el ofrendante, es la victima y el sacrificador como en Mictlanteculti, ofrendante,
victima y venerado en Borgia 22 y 23 b. La complejidad del ritual se despliega en el
sacrificio a lztlacoliuhquiy la liberacion de los Tonallehque en Borgia 41y 42 y en
Venus y el sacrificio por extraccion de corazén en Borgia 45.

El flechamiento se localiza Unicamente en dos contextos, el primero y al cual se
refieren cuatro codices es: la aparicion de Venus como estrella de la mafiana en el
Dresde 46 — 50; Vaticano — B 80 — 84; Cospi 9 — 11 y Borgia 53 — 54. Recordemos
gue se han analizado estas escenas de flechamiento, pero que no se trata
directamente de sacrificios. El segundo tema es los flechamientos como ofrenda
posible en los protocolos de los ritos en Laud 17 — 22a.

Por lo que concierne al reconocimiento de los participantes y los elementos rituales
involucrados, los codices indican que ciertas deidades son sacrificadas pero no
sacrificadoras, tal es el caso del dios del maiz, dato que es constante en todos los
codices revisados sean maya o Borgia. Esta victima es en la mayoria de ocasiones
inmolada por decapitacion, pero también es abatida en el flechamiento, aunque
como hemos dicho, en este caso no es un sacrificio; otros agredidos por
flechamiento son K awii’l, Chalchiuhtlicue, el extranjero de la elite, felinos, anfibios,
cerros y juegos de armas. La decapitacion tiene a Jun Ajaw como victima y cautivo,
al igual que el dios M patron de los mercaderes pero esta deidad también es
representada como sacrificadora y sacrificante, equivalencia simbdlica que
comparte con el sefior de la muerte en el grupo Borgia, que también es por

excelencia sacrificador, venerado, en ciertas escenas, sacrificante y sacrificado.

El anonimato de muchas de las victimas es otra constante tanto en el grupo maya

como en el Borgia, estas se expresan desnudas o bien con maquillaje corporal. En
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el Madrid hay una escena en la cual la victima lleva el cuerpo maquillado con aiiil,
en el grupo Borgia, las victimas llevan el maquillaje de mimixcoa y en ocasiones el
de Mictlantecuhtli. 75 de las 78 victimas sacrificiales, analizadas en esta tesis
presentan un rasgo en comun, son hombres jovenes, lo que sutiimente devela el
significado castrense inmerso en la devocion que envuelve al ritual y la fortaleza
econdémica que esto implica. Los sacrificadores y los sacrificantes son dioses, o bien
sacerdotes ataviados como dioses, en muchos casos no se muestra quien realiza
la inmolacién. Cuando se muestran los sacrificadores en los cédices mayas son el
dios M, patron de los mercaderes; Venus como lucero matutino y Jun Lahun Talaén,
deidad del sacrificio y la guerra. En el grupo Borgia los sacrificadores son los
hermanos Quezalcéatl y Tezcatlipoca, de hecho ambos dioses son expresados
como sacrificadores en mas de una de sus advocaciones; Tlahuizcalpantecuhtli
como flechador al igual que Xiuhtecuhtli son sacrificadores; entre los protagonistas
también observamos a deidades inframundanas como captores 0 como
ofrendantes, ademas hay sacerdotes que aparecen en el grupo Borgia como
auxiliares del ritual, como los chachalmeca reconocibles por el plumon de su
tocado, pero se hacen presentes ostentando su cargo pero en el anonimato. Asi
como el dios del maiz es siempre victima pero no sacrificador, asi Jun Lahuun
Taladn es siempre el victorioso sacrificador, jamas es inmolado, pues es el

triunfador, el arquetipo del viril guerrero conquistador.

Lo mas destacable de estos 78 sacrificios, es que lo ofrendado es la cabeza, el
corazon y la sangre. Dad la importancia de estos centros animicos no es de
extrafiarse que los rituales con mas incidencia en los codices prehispanicos
calendarico rituales sean la decapitacién, la cardiectomia y el flechamiento y estos
mismos rituales sean los mas referenciados dentro del repertorio mitico. En ambas
fuentes observamos que la decapitacion, la cardiectomia y el flechamiento son las
formas de sacrificio humano que se privilegian de ser representadas, ya que lo que
se ofrenda en estos rituales, no es solo una parte del cuerpo, sino centros animicos,
gue al ser ofrendados permiten la recirculacién del calor, el reciclaje de las particulas
que componen al dios patrono y el liquido que dinamiza el cosmos. Esa es la razén

del sacrificio, la liberacion de las entidades animicas que se asientan en la cabeza,
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corazon y sangre. La contundente ausencia del higado en los contextos de ofrenda
sacrificial, expresados en los codices, apunta a que el ihiyotl no es eterno, pues se
cree que se desintegra tras la muerte en el inframundo o bien que deambula por el
ecumeno , por ello, no sirve como fuerza vitalizadora que se otorga o fortalezca a
las deidades. El teyolia y el tonalli (ch’ulel o b’ah entre los mayas) tienen una funcién
en el ciclo cosmico y por tanto, juegan un papel importante en la practica sacrificial,
en la que ademas de ofrendarse la parte del cuerpo —el centro animico— se esta
ofreciendo la entidad animica que atesora.

Por otra parte la consulta de cddices condujo a la identificacién de otro elemento no
tan representado, pero si aludido, la piel. Se sabe que en los rituales sacrificiales de
Tlacaxipehualiztli, la piel era desollada y utilizada como atavio y tenida como objeto
de culto, por ello es el elemento iconografico con él que se representa a Xipe. En
los cddices se puede ver al Tezcatlipoca rojo fisionado con Xipe Totec en Laud 24.
La piel se asemeja a la corteza de los arboles, por lo cual el papel amate se concibe
como un tipo de piel. El soporte de los cddices calendarico rituales prehispanicos
son papel amate y piel de venado, asi que el soporte se asemeja a la piel de los
desollados, y tanto el arbol como el venado se asemejan al hombre. Ademas asi
como la piel contiene la sangre, que a su vez contiene al tonalli, el papel porta la
resina del arbol que también lo vitaliza, la resina con la cual se burl6 a los Sefiores
del inframundo y que formé el falso corazén de Xkik", asi que los cddices
prehispanicos calendarico rituales, expresan en su soportes un profundo mensaje
metaforico que insinda el sacrificio.

En esta tesis se analiza la presencia de sacrificios por autodecapitacion en el plano
simbolico, que responden a la disposicion de renunciar a la corporeidad
temporalmente para que la entidad animica se exteriorice en un animal depredador
o bien en un fenbmeno meteorologico, de tal forma que esta autoinmolacion sucede
sélo en procesos de nahualismo, durante del trance. Es ejemplificado por el propio
Tezcatlipoca en el Borgia 18a, de igual manera la autodecapitacion también es
expresada en el Laud 1y Fejérvary—-Mayer 41b, en todos los casos los

nahualizados son varones jovenes y todos en contextos guerreros. En estos

327



sacrificios surgieron preguntas no resueltas en este trabajo, y que se dejan para
abrir discusién en futuras investigaciones, éstas son: ¢ Cual es el propésito que se
persigue con el nahualismo en los cédices? ¢Estos augurios podian ser para
cualquier consultante o soélo para la élite?

La siguiente innovacion, que asumo resulta polémica, es que en los augurios tanto
del grupo maya, como del grupo Borgia, los sacrificios por decapitacion y extraccién
del corazdn se expresan, como situaciones de riesgo es decir son temidos, esto de
ninguna manera significa que no los creyeran necesarios, pero los codices sugieren
el temor a ser abatido, capturado y eventualmente inmolado, ejemplo de ello son los
pronosticos nefastos en las ceremonias de afio nuevo del Madrid 34 y 37 y en los
cambios de ciclo como en el Borgia 18 — 21. El uso de adjetivos para describir las
emociones experimentadas por los inmolados durante el ritual sacrificial escapan a
la lo6gica indigena y por lo tanto pueden ser aproximados pero no precisos, pues los
testimonios visuales ejemplifican la profunda religiosidad que legitima al ritual, no
obstante la élite es la seccion de la poblacion mas preocupada por la realizacion del
culto, aunque su celebracion beneficia al seforio, lo que resulta en un desafio para
conocer cuales eran las emociones vividas por los protagonistas del ritual.
Valiendome del acercamiento que me otorgd esta investigacion al sacrificio
humano, me atrevo a decir que las emociones experimentadas por las vicitimas
tuvieron que ser diversas y hasta contradictorias, pues sabian que las occsiciones
religiosas eran necesarias para garantizar la cosecha en el ciclo agricola, la
transicion del tiempo, ya sea dia a dia o ciclo tras ciclo, en especial eran escenciales
para estar en armonia con las deidades y para obtener los favores de estas, pero
todo esto no significa que no le temieran a uno de los rostros de la muerte, el
sacrificio, o que tambien les amedrentase el recelo de las deidades ante el
desacato. Por ello la mayoria van convencidos pero no alegres, es un honor y en
algunos casos una expiacion, no cualquiera muere ritualmente ya que si bien todos
morimos muy pocos tenian el privilegio de ser sacrificados.

El sacrificio humano es el medio ritual, mediante el cual es posible la
desencapsulacion inmediata de las entidades animicas para reintegrarse al ambito

anecumenico, de tal forma que las entidades son lo que realmente se esta
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ofrendando y por lo tanto, el sacrificio humano no es la destruccion total del objeto
ofrendado, sino la liberacion de entidades y algo méas: su transmision de manera
directa a las deidades elegidas como el objeto de la adoracion, del sacrificio y de
todos los rituales necesarios para que esa transmisioén ocurra de manera efectiva,

incluyendo el aniquilamiento del cuerpo, que es tan efimero como perecedero.
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