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Prólogo

L MANUSCRITE) PiCTÓRico MEXICANO de la Biblioteca Naclonal de Flo-
rencia que aqui publicamos es uno de los pocos codices que lleva

su propio titulo escrito en la portada, como una frase que resume el contenldo,
tal como lo vieron los monjes espanoles: "Libro de la vida que los yndios anti-
guamente hazian y supersticiones y malos ritos que tenlan y guardavan". Por el
bibliotecarlo italiano que al prmcipio del siglo xvm lo tuvo en su colección, se
llama también Códice Magtiabechi o Códice magliabechiano.

Al igual que codices como el Vaticano A o el Ixtlüxochitl, que publicamos
en esta misma colección, el Magliabechiano es un "documente bicultural", ya
que contiene su propio comentario, escrito en espanol, en el siglo xvi, el cual
funciona como una llave para el desciframiento de los codices religiosos preco-
loniales. La infonnación que contiene, tanto en sus pinturas como en el texto
explicativo, es de extraordinaria importancia para nuestro entendimiento de
la cultura espiritual mesoamericana. A la vez, es un interesante producto de la
llamada "conquista espiritual" de Mexico, durante la que los frailes espano-
les documentaron la religion indigena precisamente con el fin de combatirla y
destruirla.

Las numerosas referencias que los estudios modernos del México antiguo
hacen de nuestro códice, asi como la cantidad de Üustraciones tomadas de él
en la literatura popular, muestran la repercusiôn y la importancia de los datos
ahi transmitidos.

Para la presente edición nos basamos en la publicación facsimilar hecha
por la Akademische Druck-und Verlagsanstalt en 1970. Ahora anadtmos al
analisis codicológico que la acompana una paleografia y un estudio del choque -
encuentro entre Mesoamérica y Europa, que formó precisamente el complejo
ambiente histórico-cultural en el que se originó el Magliabechiano.

Anders y Jansen concibieron este libro explicativo y escribieron la mayor
parte, haciendo la interpretación del códice y de su contexto. Davüar ayudó
con la traducción y actual izavión del estudio original de Anders (1970), con la
paleografia del texto y con algunas notas aclaratorias. Van't Hooft contrifauyó
con datos y textos registrados durante su trabajo de campo en la comunidad



PROLOGO naua* de Nanayatla en la Huasteca hidalguense. Estes ejemplos de la tradi-
clón oral nos permïten salir del marco estrictamente hlstôtlco y ver los resul-
tados del sincretismo religloso hoy en dia.

Como comisión técnica completamos con este tomo la colecciôn de 13
codices en que se trabajo durante los ânes 1988-1994. Fue este un esfuerzo
personal para hacer una contribución clentifica a las reflexiones acerca del ini-
cio del colonialisme en las Americas, hace clnco siglos. Nos movió el ideal de
hacer mas accesible la herencia literaria indigena como monumento cultural y
fuente historica que tiene un valor ûnico para la humanidad. La présente
colecciôn, sin embargo, es solamente un paso; muchos otros manuscritos pic-
tóricos, verdaderos tesoros artîsticos, esperan todavia su edicion adecuada, su
interpretacion y su divulgacion entre los primeramente interesados. Espera-
mos que se encuentren los recursos humanos y los medios concrètes para que
se pueda continuar esta labor en el future.

Durante el proyecto recibimos la colaboraciôn y el apoyo de muchos indivi-

* En esta obra el lector encontrara voces como naua (como es este el caso), mutât!, etc.,
escrltas asi, en cursivas, sin hache y sin acento, en vez de nahua y nâhuau. En efecto, la Real
Academia Espanola prescribe, en voces hispanas, el uso de la hache en las sflabas hua, hue
Oiuorache, huevo, alilehupla. etc.), no tanto por razones etimologicas (huevo < latin ovum), sino
como signo grâfico de una cuestión fonológica: en estas sflabas la hu- no desempena funcion de
vocal sino de fonema consonäntico /w/:/wé.bo/. La misma razon tient- la prescription del uso
de la hache en la sûaba hie, en que hi- représenta el fonema consonäntico /y/ o /y/: hicr-
ba-/yer.ba/.

Sin embargo, dlcen los autores en el libro explicativo del Códice borhónico: "Originalmente,
lös aztecas —ai igual que otros pueblos mesoamericanos— registraron sus textos literarios y
filosóficos en libros pictogrâficos como este codice. Despues de la invasion espanola se introdu-
jo el aliabeto latino, que permitiâ, tanto a los misioneros espanoles (como fray Bernardino de
Sahagûn) como a los intelectuales indigenas mismos, escribir ibnéticamentc los relates históri-
cos, religiosos y de todo tipo."

Asi pues, los autores considérai! que, desde el siglo XVI, el nauatl se ha escrito con caractères
latinos —y no meramente que sus voces se hayan espafiolizado—. For ello, en estos libros
cxpHcativos de los codices, sus voces se considcran en la misma forma que las de cualquier otro
idioma distinto del espanol, y como taies se escriben en cursivas (como escrlbiriamos, v. gr., la
palabra francega naive). Con excepción de las citas —en que se respetan las grafïas de las obras
consultadas—, se procura, en la medida de lo pnsiblc, no eepanolizar las voces del nauatl. El uso
de curstvas no rige, por supuesto, para nombres propios —v. gr., Quetzalcoatl—, como no escri-
biriamos, por ejemplo, François en cursivas. En general —no siempre—, la ortograiïa que siguen
los autores es la de fray Alonso de Molina (Vocabulario en lengua vcasteUana y mexicana...
[1571], Porrua, México, 1970) y, sobre todo, la de fray Bernardino de Sahagûn y sus Informan-
tes (Codices matritenses y Códice florentino). De acuerdo con este criterio ortogrâfico, la hache
marca una aspiracion; p. .gr.,pinau/«qui/pi.nâuh.ki/: "vergonzoso'. En cuanto a los acentos, salvo
raras excepcioncs, las palabras en nauatl son graves (la penùltima eilaba es la tonica: /nâ.watl/.

j /pa-pâ-lotl/), por lo cual esta lengua no précisa de acento grafico. [E. ]



duos e instltuciones, a qulenes solo podemos expresar nuestro sincero agra-
decimlento en termines generales.

En las comunidades indigenas muchas personas nos brindaron su hospita-
lidad y compartieron desinteresadamente sus conocimientos y sentimlentos
con nosotros, lo que lue esenclal para el trabajo Interpretativo. Desde el inicio
la colaboracion y orlentación permanentes de Gabina Aurora Perez Jimenez
(mixteca) han empujado y guiado este proyecto.

La seccion de Arqueologia e Historia Cultural de America Indigena de la
Universidad de Leiden nos dio la infraestructura y el ambiente de trabajo ade-
cuados, asi como varios apoyos concretes, para hacer y coordinar las investiga-
ciones y la redacción de los comentarios. Varios colegas y estudiantes nos alen-
taron con su interés y nos ayudaron con sus fructiferas sugerencias. Los
équipes de las dos editoriales, en Graz y en Mexico, trabajaron con mucho
entusiasmo y profesionalidad en la publicación de los tomos sucesivos de la
colección. Queremos expresar nuestra gratitud personal a todos y mencionar
aqul especificamente a aquellos con quienes estuvimos trabajando directa-
mente. En la Akademische Druck-und Verlagsanstalt, el senor Ewald Linke
cuidó, Junto con Anders, la calidad de las ediciones facsimilares. En el Fondo
de Cultura Económica, la senora Maria del Carmen Farias coordinó las edicio-
nes con mucha eficiencia y comprensión, logrando resolver todos los proble-
mas propios de un proyecto de esta magnitud, mientras que los senores Axel
Rétif y Guillermo Hagg hicieron una magnifica labor en la correcciôn de los
textos, enmendaiido errores de todo tipo y contribuyendo de manera signi-
ficative al contenido con sus sugerencias y observaciones. A ellos y a todos los
colaboradores directos e iudirectos del proyecto decimos: [Muchas gracias!
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I. El códice y su historia

O QUE HOY DlA SE CONOCE COMO CÓDICE MAGLIABECHI O Mogliabe-
chiano es un manuscrlto mexlcano del siglo XVI précédente del

mundo natta. Contiene pinturas, hechas en la tradldon pictogrâfica precolo-
nial, y ademas un comentarlo contcmporâneo, escri t o en espanol por un autor,
con algunas adlciones por otro (pp. 14v, 85r, 87v). Este comentario no esta
complète: termina en la p. 78v, y contiene varias evidencias internas de ser una
copia de otro text o. Probablemente se trata de una version, sacada en llmpio,
de pinturas y notas recopiladas por encargo de misioneros espanoles que que-
rian saber mas de la religion nativa para poder perseguirla y combatirla con
mas eficada. Los frailes solîan pedlr a los nativos que design aran los elemen-
tos basicos de su religion, pintândolos de acuerdo con la iconograiïa nntigna, y
despiués ellos mlsmos agregaban algunos tcxtos explicativos, basandose en da-
tos proporcionados por diversos informantes.

El estilo del Códice Magliabechi —iconografîa tradicional correcta, mezcla-
da con algunos elementos europeos— indica que el libro fue creado en las
primeras décadas después de la conquista. En cuanto al contenido, se rcfie-
re a los conceptos calendârico-religiosos del Mexico precolonial, sobre todo
del area del Volle de Mexico, incluycndo también datos de la region tlaxcal-
teca, asi com« del actual estado de Morelos, zona que evangellzaron los fran-
dscanos.

En 1890, durante una visita a Florencia, en el marco de sus investlgaciones
acerca del Códice florentine, de fray Bernardino de Sahagûu, la investigadora
estadunldense Zelia Nuttall habia idenüficado el códice en la Biblioteca Nazio-
nale Centrale de Fiorenda. A través de los anos, este manuscrlto ha recibido
distlntos nombres. En 1898, el conoddo invesugador mexlcano Francisco del
Paso y Troncoso dio el nombre de "Nuttall" a este códice aûn no publicado, en
honor de quien lo habia "descubierto". El nombre propuesto por Del Paso y
Troncoso fite usado también por Nicolas Léon en su Compendia de la historia ge-
neral de Mexico desde los tiempos prehistoricos hasta el ano de 1900 (1902). Pero
cuando la senora Nuttall mlsma dlo su nombre a otro manuscrlto mexlcano, en-
contrado por ella en 1898 y publicado en 1902 —la cronlca mixteca que aliora 18



conocemos como Códice Nuttall o Códice Zouche-Nuttall—,
se produjo una confusion. Por eso, en publicaciones poste-
riores se tuvo que buscar otro nombre.

El influyente arnericanlsta alemân Eduard Seier, que té-
nia una especie de querella cientîfica con Zelia Nuttall, pre-
firió designarlo como "Manuscrito pictôrico de la Biblioteca
Nazionale de Florencia", nombre correcto, pero largo, que no
se ha hecho popular entre los estudiosos.1 Ahora son dos
los nombres que suelen aparecer en la literatura:

1) El nombre bajo el cual se conoce en Florencia, que
recuerda al antiguo propietario italiano del manuscrit»,
Antonio da Marco Magliabechi: Códice magliabechiano, o
también simplemente Códice Magliabechi. Por una trans-
cripción errónea del italiano se ha hablado también del
Códice Magliabecchi o Magliabecchiano, con doble ce, ver-
sion que es incorrecta, pues Antonio da Marco Magliabechi
mismo escribió su nombre con una sola ce.

2) El nombre que el manuscrite mismo muestra en la
portada y que también fue usado por Zelia. Nuttall: "Libro
de la vida que los yndios antiguamente hazian y supersti-
ciones y malos ritos que tenian y guardavan", brevemente
Libro de la vida.2

Retrato de Antonio Magliabechi (segûn Marmi, 1721).
1 Véase también el estudio monogrâfico de Anders (1967). En varios libros cxplicativos en

esta colecciôn (especiahnente el del Códice Fejérvâry-Mayer), se ha comentado sobre la impor-
tancia de Seler en la historta de la interpretaciôn de la pictografia mexicana.

2 En 1903, Zelia Nuttall lo publicó por primera vez, en los Estados Unidos, con el titulo inglés
de The Book of Life of the Ancient Mexicans (Codex Magliabecchi XIII,11,3). Laego, el siguiente
ano, otra edición vio la luz, financiada por el duque de Loubat, el gran mecenas de los estudios
americanistas: Codex Magliabecchiano XII1.3, Manuscrit Mexicain Post-colombien de la Biblio-
thèque Nationale de Florence. Mas tarde, en Mexico, una version calcada a manu, llamada Libro
de la vida que los indios antiguamente hazian y supersticiones y malos ritos que tenian y guarda-
van apareció en la colecciôn de la libreria Anticuaria Guillermo M.Echaniz (1947). El nombre
Codex Magliabecchianus figura en el artïculo enciclopédico "Fuentes indigènes de Méjico.
Ensayo de sistematizacion bibliogrâfica", de José Alcina Franch (1955). Esta version latina no
se encuentra mas en la literatura. La edición fotogrâfica facsùnilar de la Akademische Druck-
und Verlagsanstalt (ADEVA) en Graz, Austria, con comentario de Ferdinand Anders (1970), lleva
el titulo de Codex Magliabechiano CL. XIII. 3 (B.R. 23S). El titulo de la monografia ainplia y
reciente de Elizabeth Boone sobre este códice es: The Codex Magliabechiano and the lost proto-
type of the Magliabechiano Group (1983). La forma abreviada, Libro de la vida, la usa Berthold
Riese en su estudio reciente (1986).



Aquî usaremos tanto los nombres de Códice Magliabechi o Códice maglia- EL CÓDICE Y su HISTORIA
bechiano, por ser muy comunes en la literatura cientifica, como la version abre-
viada del tîtulo original: Libra de la vida.

Antonio da Marco Magliabechi, cuyo nombre ha sido inmortalizado en el
tîtulo de nuestro manuscrito, nació en Florencia el 28 o el 89 de octobre de 1633.
Desde 1673 y hasta sus Ultimos dias —murió el 27 de junio de 1714—, fue bi-
bliotecario de la corte del gran duque Cósimo III de Médicis. Fue propietario
de una extensa colección de libros: alrededor de 30.000 volûmenes.3 Ya desde
joven, Magliabechi ténia una gran pasión por los libros y por el conocimiento, pa-
sión que fue animada por su amistad con el bibliotecario del cardenal Leopoldo
de Médicis, Miguel Ermini, quien cuidaba la colección particular de esa familia
(base de la actual Biblioteca Laurenziana) y de quien Magliabechi aprendió
filologia, literatura y lenguas. Después, Ermini recibió ayuda de su amigo para
formar la referida biblioteca de Cósimo III y cedió a Magliabechi la custodia.

Magliabechi, nombre de amplios conocimientos, era una figura pûblica. Vi-
via completamente dedicado al trabajo, interesado en todos los campos de la
ciencia (matematica, geografia, astronomia, filosofïa, filologïa, literatura, pro-
blemas bibliogrâficos, etc.), de modo que fue elogiado por otros intelectuales
como "museo ambulante y biblioteca viva".*

Fue miembro de los Arcadi, una de las asociaciones del siglo xvii que culti-
varon la poesia, la elocuencia y las artes. Por otro lado, Magliabechi también
tenia sus criticos, hasta llegó a ser el protagonista de una sâtira. Como biblio-
tecario, compiló un catâlogo de todos los manuscritos persas, turcos y hebreos
présentes en la Biblioteca Laurenziana.

No existen estudios de su mano, pero si una extensa correspondencia —el
arte de escribir cartas estaba muy de moda en aquella época barroca—, en la
que aguran conocedores y comerciantes de libros (por ejemplo, el holandés Heter
Blaeu), asï como personas notables de su tiempo, como el filósofo (y también
bibliotecario) aleman Gottfried Wilhelm Leibniz y el fisico holandés Anthonie
van Leeuwenhoek.5 Como nombre erudito, Magliabechi fue consultado por la

* La biografie de Magliabechi fue escrita en la época barroca por Marmi (1721) y Spence
(1771); un estudio moderno es el de Doni Carfagnini (1981). Para mas detalles y la bibiiografia
correspondiente remitünos a las obras de Anders (1970), Boone (1983) y Riese (1986), asi como
al censo de los manuscritos pictóricos mexicanos de Glass y Robertson en el Handbook of Middle
American Indians, tomo 14 (1975).

* "Ipse museum ambulans et viva quaedam bibliotheca", dice Mabillon sobre Magliabechi en
su lier Italicum, citado por Doni Carfagnini, 1981, p.25.

5 Un indice cronológico con una sîntesis de muchas cartas recibidas por Magliabechi ha sido
elaborado por Doni Carfagnini (1981, 1988). Unas 4000 cartas fùeron publicadas por Targioni-
Tozzetti entre 1745 y 1746. Para los contactes de Magliabechi con libreros, véanse las cartas
publicadas por Ussia (1980) y Mirto y van Veen (1993). 15



INTRODUCCIÓN reina de Prusia y por el rey Luis XIV de Francia. Para nosotros son particular-
mente interesantes sus contactes con otras personas que aparecen en la histo-
ria de los codices mexicanos:

- el poligrafo jesuita Athanasius Kircher, que en su estudio sobre los sis-
temas de escritura menciona tanto el Códice Mendoza como el Códice va-
ticano B,

- el conde Valerio Zani de Bolonia, el antiguo dueno del Códice Cospi,
- Lorenzo Legati, quien en su catâlogo del Museo Cospiano describió por

primera vez el Códice Cospi.6

No sabemos cómo el Libra de la vida llegó desde México a las manos de
Magliabechi. Se ha especulado que lo recibió directamente desde México, o
indirectamente, ya fuera a través de los Médicis, ya a través del Vaticano. Por
sus cartas sabemos que entre sus muchos contactos figuraba Nicolas Antonio,
"agente maggiore e generale del Re di Spagna" en Roma, autor de la Biblio-
theca hispano nova sive hispanorum scriptorum (1783-1788), obra elogiada
por Magliabechi (Targioni-Tozzetti, 1745-1746, 1:186, 2:96; Battistini, 1942-
1943:198).

Otra posibilidad, mas probable segûn Boone, es que Magliabechi hava reci-
bido el códice del famoso astrónomo e historiador mexicano Carlos de Sigüen-
za y Góngora (1645-1700), quien recopiló numerosos manuscritos antiguos,
entre los que estaba, por ejemplo, el Códice IxtlüxochiÜ, un documente intirna-
mente relacionado con el Magliabechiano. Ademas, Sigüenza y Góngora man-
tuvo correspondencia con el duque de Jovenazzo, un matemâtico de Madrid, a
través de quien conocia a Cósimo III. Quizâ de esta manera Sigüenza y Góngo-
ra tuvo también contactos con Magliabechi. Antes de morir, el historiador me-
xicano expresó su intención de dejar en herencia una parte de su colección a
Cósimo III, pero no se sabe si efectivamente lo hizo.7

La investigadora Zelia Nuttall propuso la teoria de que el Libra de la vida
6 Véase la historia de los estudios sobre los codices del Grupo Borgia en el libro explicative

del Códice Fejérvary-Mayer, asi como la introducción del libro explicative del Códice Cospi en
esta coleccción.

7 Para un acercanüento al importante personaje que fue Carlos de Sigüenza y Góngora, véan-
se los estudios de Burrus (1959), Leonard (1959), Benitez Grobet (1982) y Trabulse (1988). Es
interesante notar que en Florencia (Soprüitendenza per i beni Artistici e Storici) también se
encuentra una pintura de Moctezuma que, segün sugiere el estilo, es copia de una hoja ahora
extraviada del Códice IxtUlxochitl (véase el libro explicative de esta misma colección). Un dibujo
de esta pintura fue incluido en la edición florentina de la Historia de la Conquista de México, de
Antonio de Solls, traducida al italiano por Corsini, con una nota en la que se leia que el original,

16 procedente de México, habfa sido enviado al gran duque de Toscana.



habia llegado a manos de Magliabechi a través del trotamundos italiano Gio- ELCÓDICEYSUHISTORIA
vanni Francesco Gemelli Carreri, quien en 1698 estuvo en Mexico, donde cono-
ció bien a don Carlos de Sigüenza y Góngora, quien le mostró unos manuscri-
tos precolombinos. Mas tarde, Gemelli visitó en Italia la biblioteca de los
Médicis. Pero en su libro Giro del Mondo (1699-1700) no hay referenda alguna
al Códice magliabechia.no, aunque si al Códice IxÜilxochiti.

De lo dicho résulta que la verdadera historia de cómo el Códice Maglia-
bechi llegô a Florencia sigue sin esclarecerse, ya que las hipôtesis de Nuttall y
de Boone carecen de pruebas definitivas. Por el moment», solamente podemos
afirmar que el códice perteneciô a Magliabechi hasta el ano de su muerte, en
1714. Después siguiô formando parte de la que fue su colecciôn, la que se con-
servó como unidad independiente hasta 1862, cuando fue reunida con otras
para formar la Biblioteca Nazionale Centrale de Florencia.

Aparte del Libro de la vida, hay otros dos importantes manuscritos mexica-
nos relacionados con Florencia, de los que tampoco sabemos la historia exac-
ta de su adquisición. El primero es la Historia general de las cosas de Nueva
Espana, de fray Bernardino de Sahagûn, que hasta ahora se encuentra alli, en
la Biblioteca Laurenziana (Cod. Laur. Medic. Palat. 218-220). El segundo es el
famoso Códice Nuttall, que perteneciô a la biblioteca del monasterio de San
Marco y que ahora esta en el Museo Britânico de Londres.8

Zelia Nuttall se habia dedicado al estudio de la obra de Sahagûn, el lamoso
Códice florentino, y esta investigación la llevô a conocer también el Libro de la
vida, durante una visita a Florencia, en 1890. Al otro lado de la portada vio una
nota de alguien que antes de ella habia "descubierto" el códice: "Concerne le
Mexique exclusivement. Seconde moitié du XVle siècle. Oeuvre d'un artiste
mexicain quant aux dessins. Henry Harrisse. 7 mai 1885".9

Este Harrisse, al ser localizado por Nuttall, manifesto que no ténia interés
en publicar el manuscrito y le concedió este derecho. Asi, Zelia Nuttall se puso

8 Tampoco se sabe cómo llegô a Florencia el Códice Nuttall. Para dar una idea de la variedad
de contactos azarosos que acaso coiistituycran el camino por donde paso tal documente, qucrc-
mos aqui elaborar brevemente este ejemplo, como continuación de lo dicho en el respectivo
libro cxplirativo (Anders, Jansen y Ferez Jimenez, 1998). El Códice Nuttall es una predosa
crönica mixteca precolonial con algunas glosas espanolas del siglo xvi, escritas probablement«
por un monje o un hombre de la Iglesia. Un date sugerente es que el dominico fray Antonio de la
Sema, que habia estado muy activo en la evangelizaciôn de la Mixteca Alta (véase la dcscripcion
que de su vida da fray Francisco de Burgoa en su Palestra Historial: fue vicario de los conventos
de Yanhuitlan, Tcpozculula, Tlaxiaco y Coixtlahuaca, y llegô a provincial), murio durante un
viaje a Roma, en marzo de 1604, en Florencia, en el convento de Nuestra Senora de la Novela.
Para la suerte de la biblioteca de este convento dominicain), véase el estudio de Orlandi (1952).

9 "Se refiere exclusivamente a Mexico. Segunda mitad del siglo xvi. Obra de un artiste mexi-
cano en cuanto a los dibujos. Henrj' Harrisse, 7 de mayo de 1885." 17



EWRODUCCIÓN

18

a trabajar para lograr pronto una edlción. En el mismo ano, el gobierno italiano
Ie dio el permiso necesario. Ya en 1891, Nuttall anunció su descubrimiento du-
rante la reunion de la American Association for the Advancement of Science,
en Washington (Parmenter, 1966). El Peabody Museum prometió su apoyo. El
Bollettino delle pubblicazioni italiane, órgano de la Biblioteca Nazionale Cen-
trale, en su numero del 30 de abril de 1892, publica la noticia sobre la repro-
duccion fotografica y cromolitogrâfica del manuscrito, costeada por Nuttall
misina. Pero, por diversas razones, entre otras el trabajo dedicado al Códice
Zouche-Nuttall, que descubriera en 1898, la edición del Códice magliabechiano
no se realize. Mientras, Nuttall presto su copia a varios colegas para que pu-
dieran estudiar el documento, entre ellos Francisco del Paso y Troncoso, Nico-
las Leon, Stewart Culin, Carl Curman y Eduard Seier. Este ultimo publicó en
diversos arüculos y ponencias una gran parte del códice antes de que Nuttall
pudiera hacer su propia edición.

En 1902, el duque de Loubat se comunicó en dos ocasiones con Zelia Nut-
tall, avisandole que ténia un trabajo terminado sobre el códice y que lo publi-
caria si ella no daba a conocer su propia edición. Por eso, finahnente, en 1903,
Nuttall editó un facsimil incompleto, bajo el titulo The Book of Life of the
Ancient Mexicans, con una breve introducdón. Aunque la fecha de esta publi-
cación es 1903, en verdad no vio la luz hasta 1904, con una distribución muy
limitada. No se llevó a cabo por la prometida contribución del Peabody Mus-
eum, sino por el apoyo económico de dos ricas amigas de Nuttall, las senoras
Crocker y Whitelaw-Reid. La publicación fue hecha por el departamento de
Antropologüi de la Universidad de California, Berkeley, gracias a su Fund for
Archaeological Research in Mexico. El amplio comentario que Zelia Nuttall se
habia propuesto nunca se materializó, aunque consta que ella trabajo en él y
en repetidas ocasiones anunció su publicación.

La edición de 1903 es incompleta, entre otras cosas porque se censuraba
una parte, en vista de la moral imperante. Très paginas vacias no fueron inclui-
das, y se discontinué la secuencia de los signos de los anos en el p. 17v (= Nut-
tall, f. 15v). Las diez paginas que faltan, Junto con la extrana numeración de la
p. 2v del original como la segunda pagina en el libro de Nuttall (en realidad
Nuttall, f. lv), causan una diferencia en la numeración de las paginas a partir
del f. 28, por lo que la ultima pagina del códice se désigna en la edición de
Nuttall como f. 80r, en vez de 92r, que le corresponde por su posicion en el ori-
ginal.10 En unos casos la proportion del tamano de las ilustraciones es inco-
rrecta, y ademâs se montó mal la p. 76 (= Nuttall, f. 64). Los colores usados no
concuerdan con el original: el azul es verde y el rojo es demasiado vivo.

10 Compârense loe numéros en la tabla de concordancia. Nuttall cito su propia numeracton,
pero tamblén menclonó los numéros del original.



En el mismo ano en que apareció este libro de Nuttall, el duque de Loubat ELCÓDICEYSU HlSTORlA
financió otra edición, llamada Codex Magliabecchiano XIII.3. Manuscrit Mexi-
cain Post-colombien de la Bibliothèque de Florence. Reproduit en Photochromo-
graphie aux frais du Duc de Loubat. Correspondant de l'Institut. Danesi, Rome
MDCCCCIV. Esta edición, sin comentario, es mas compléta que la de Zelia
Nuttall, pues abarca todas las paginas del original, incluse el folio vacio y la
nota de Harrisse, pero faltan algunos disenos del borde de la pagina y del prin-
cipio del manuscrite. También falta parte de la numeracion (véanse las pp. 16
y 17). Los colores no son correctes tampoco, pues el rojo es demasiado vivo, el
azul demasiado oscuro y, en vez del pardo claro de todos los dibujos de cuer-
pos, caras y plumas, se usô un color gris neutre.11

En 1947 apareció en Mexico la edición de la Libreria Anticuaria Guillermo
M. Echaniz, que lleva el mismo nombre que la edición de Nuttall, pero en
espafiol: Libro de la vida que los indios antiguamente hazian y supersticiones y
malos ritos que tenian y guardavan. Manuscrito pictorico mexicano postcorte-
siano conservado en la Biblioteca Nacional de Florencia, Italia. Esta edición
consiste en dibujos calcados y coloreados a mémo.

En 1970 se produjo una edición fotogrâfica facsimilar en la série de codices
de la Akademische Druck-und Verlagsanstalt (ADEVA), en Graz. Por la fotogra-
fîa en color, la introducción y la descripción detallada supera en mucho las
publicaciones anteriores del manuscrito. Cuidó la edición y escribió el libro in-
troductorio Ferdinand Anders, quien corrigiô también la transcripción del nom-
bre, usando "magliabechiano" y "Magliabechi", de acuerdo con la ortografia
italiana, en vez de la acostumbrada pero errónea escritura de este nombre, con
doble ce. Esta edición ha sido la base para los estudios modernos y también
para la presente edición.12

La publication mas reciente del códice, de Elizabeth Boone Hill (1983), es
en realidad una reimpresión de la edición de Nuttall, pero esta vez junto con
un comentario nuevo y amplio, escrito por Boone misma. El titulo del trabajo
de Nuttall es el mismo: The Book of Life of the Ancient Mexicans, pero el nom-
bre que Boone da al códice es el establecido por Anders: Codex Magliabechi.

El original del Libro de la vida consiste en 92 paginas o folios de papel

11 Boone observa: "the printed colors only occasionally match their framing outlines, and the
quality of the line is poor. No preliminary sketches are visible in the 1904 edition, although
the erasures on folios 18 recto and verso, 19 recto and 22 recto are shown. The numbers indi-
cating the beginning of each gathering are included, and all the pages are reproduced, including
the flyleaf with Harrisse's note" (1983, p. 17).

12 En dicha edición y en la presente no se ha inchiido el papelito con la observación escrita
a man» de Henry Harrisse, cuya reproduction far si mil se puede encontrar en la edición de
Loubat (1904). 19
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curopeo, de 152.5 x 210 milimetros.13 El aspecto del códice mismo sugiere ELCÓDICEYSUHISTORIA
que esta complete. Los 92 ff., a exception de tres, llevan pinturas en el lado
anverao de la pagina (indicado con la letra r de "recto"), y muchos estan acom-
panados con glosas en espanol al lado reverso de la pagina (indicado con la
letra v de "verso"). Estas glosas (a mano izqulerda, cuando se abre el códice)
siempre son comentarios sobre la pintura que signe (a mano derecha).

El papel, un poco amarillento por su antigüedad, se ha conservado bien. La
letra es bastante legible en todas partes, y hay pocas palabras o letras dana-
das. En los ff. 1-5, 9-16, 62, 64 y 71, se observan los finos vestigios de carcoma,
sobre los que posteriormente fue pegado papel. El f. 76 fue arrancado, pero
posteriormente fue cosido y reforzado con gasa. Otro ejemplo de tal refuerzo se
nota en el f. 64.

Actual ment e, el original del códice esta encuadernado con una cubierta mo-
dcnia de cuero de color oscuro de 166 x 217 milimetros.1* El volumen con-
tiene algunos folios que se Ie agregaron después: los ff. m (no contado) + I (no
contado) + 92 + UI' (no contado), pues at prindpio y al final del libro, como
guardas, se utilizó papel de barba, sin filigrana. Sigue una hoja mas antigua,
que tampoco es parte de la obra original, en que se escribió con làpiz la si-
guiente nota: "XDI Anon: vida de los Yndios".

En la p. Ir hay dos signatures, en la parte superior derecha, con tinta: D.3.,
y en la inferior izquierda, con lâpiz: B.R. 232. En los ff. Ir y 92v hay ademas
una ünpresión roja de un troquel con el texte "Biblioteca Nazionale Centrale
Firenze Mss", con la corona real encüna. En 1883 se procedió a inventariar el
manuscrite. Es posible que en ese tiempo se haya realizado la encuadernación,
que Del Faso y Troncoso mencionó en 1898.15 Después de la segunda pagina
siguen nueve cuademos, cada uno compuesto de cinco pliegos. Estes cuader-
nos estan numerados, del l al 9, lo cual demuestra su anti gun unidad. Los
numéros se ven en el centre de la parte superior de las pp. 3r, 13r, 23r, 33r,
43r, 53r, 63r, 73r y 83r. Esta numeración falta por complete en la reproduction
de Nuttall (1903), pero en la edition de Loubat (1904) si aparecen los numéros
3, 4, 7 y 8, aparentemente incluidos por casualidad.

Atcnción espetial merecen las lineas de los margenes en las pp. 20-34, 36-

13 Nntüdl (1903, p.XVID y Del Paso y Troncoso (1898, p.68) senalaron que el manuscrite
media 156 x 212 milïmctros, pero Boone mendona las cifras de 16 x 22 ceiitimetros. De las
comparadones con otrus edtdones hasta ahora publlcadas, se despiende que el papel no ha
sirto recortado mas, porque, de set asi, se hubieran produddo pétdldas en el texto y en los dibu-
Jos en los folios 11,12,13, 24 y 27.

14 Para tornar las fotografias para la cdiciôn de Anders (1970), se abrló el manuscrite» y se
encuadernó de nucvo.

16 Del Paso y Troncoso (1898, p. 68) habla de "una cubicrta de cartoncUlo puesta en Italia". 21



38, 53-59, 66 y 67. En parte se nota que fueron producidos por un
objeto obtuso, y en parte se trazó la linea encima con una pluma
gris. Quiza se träte aqui de una reproduction del tamano de un
original o prototipo ahora extraviado (véase abajo). También los
puntos senalados en el tltulo, p. Ir, pueden referirse a los aparta-
dos en la portada de tal prototipo. En la secciôn que trata de los
anos se corrigieron unos cîrculos superûuos en los ff. 18r a 19r y
21v a 22n

18r:
18v:

19r:
21v:

22r:

1 tecpatl
2calli
3 tochtli
4-acaU
Icaui
2 tochtli
3 acatl

en vez de
en vez de
en vez de
en vez de
en vez de
en vez de
en vez de

10 tecpatl
11 caui
12 tochtli
13 acatl
10 caui
11 tochtli
12 acatl

Lafiligrana de "la mono con flor" en el
Codiez magllabechlano (ff. 39 y 91).

4- tecpatl en vez de 13 tecpatl

Como filigrana encontramos en el Côdice magliabechiano la
palma de una mano abierta, parecida también a un guante, que
tiene una flor de cinco puntas colocada encüna del dedo medio.
Esta "mano con flor" es una filigrana tîpica de los manuscritos
mcxicanos fabricados con papel europeo de mediados del siglo XVI.
Se trata de papel genovés, el cual se podia obtener en Mexico
desde 1528, y que con muy pocas variantes fue usado también
en otros manuscritos.16 Ramôn Mena afirmó en su obra Filigranas
de Nueva Espana (1925), con base en una comparación con algu-
nas obras escritas entre 1528 y 1545, que estas filigranas de
las palmas de las manos son casi idénticas entre si. Nuttall (1903,
p. xvii) las documenté en manuscritos de 1562 y aun de 1601.

Encontramos figuras muy semejantes en, por ejemplo, el Côdi-
ce teUeriano-remensis y en los Codices matritenses de Sahagûn.
Observamos que en los ejemplos de Mena la palma de la mano se
combina con las letras "BA", mientras que en el TeUeriano-remen-
sis y en los Codices matritenses con las letras "B.F.". En el Maglia-
bechiano vemos en la mano las letras "C.C.". Se trata, en cada
caso, de las inidales del fabricante. En los Codices matritenses de

22 16 Véase el comeiitario de Hamy (1899, pp. 1 y ss.) que cita a Briquet.



Comparution de las filigranas de "la mono con flor" en a) el Có-
dlce telleriano-remensls, b) cl manuscrit» madrüeno de Sakagûn
y c) el Códlce Magllabechl. Nótese la diferencia en cuanto a las
siglas escritas en la palma de las manos: B.F. en los dos primeras

ejemplos, C.C. en el MagUabechlano.

a b

Variantes de la mono abierta (Mena, 1925).

El peregrino en los Codices inatritenses y segün Mena
(1548-1605).

A



Los/üigrtinasde/Códicevaticano A (3738). Las dos primeras, a y b son del interior y las cyd se encuentran en las
hojas de cubierta del manuscrite.

Sahagûn esta fiUgratm de "la mano con flor" aparece con otra que consiste
en un nombre con un bas ton (un peregrine caminando), colocado dentro de
un cîrculo con una cruz trebolada encima. Mena establecio que este peregrl-
no aparecio en la Nueva Espana desde 1548. Ambas filigranas forman parte
del Códice Tudela, que esta emparentado con el Magliabechi. El peregrlno en
el cîrculo se encuentra ademas en el Códice Mendoza, combinado con las le-
tras "AMI"."

Durante todo el siglo xvi, Espana importe mucho papel desdc Italia, Fran-
da y los Paises Bajos, por lo que papeles con filigrana idénüca y de uso co-
rriente aparecen tambièn en Nueva Espana.' No es posible dar una fecha mas
précisa en cuanto a las filigraiias mencionadas.18

Cabe observar que las filigranas del Códice vaticanus A (Vat. Lat. 3738), que
probablemente es copia del Códice teUeriano-remensis, discrepan de los manus-
critos ya descritos. Alll se ven: 1) una âncora pintada dentro de un cîrculo,
encima del cual esta una estrella de sels puntas, y 3) un cordero con una ban-
dera (agnus dei), también colocado dentro de un circule. Las hqjas de cubierta
tienen en el lado izquierdo de la pagina una azucena en un cîrculo doble y en
el lado derecho un cartucho con la inscripciôn: "Antonio Fornari/C. Fabriano".

17 Tamblën en las paginas del Códice vtndobonensü, S.N.1600 (que entre otros documentes
contiene las Cartas de Relation, de Hernân Cortes), se encuentran variantes de la mano o el
guante con diversas monogramas. Compârese el manual de Briquet.

24 1B En este caso, Ballesteros habla de "papeleros levantinoe" (1962, p. 837).



EL CÓDICE Y Su HISTORIA

Códice IxtlllxochlÜ

Sahagün (Codices matri tenses)

Códice magliabechiano

Códice Tudela (Museo de America)

Posición defiligranas en algunos manuscritos: una hoja es recortadapor la mitad y después las dos médias hojas son
dobladas, por eso la parte superior de la fiügrana se ne en un lado del folio y la inferior en el otro.

Cabe observât que las filigranas del Códice vaticanus A (Vat. Lat. 3738), que
probablement? es copia del Códice teueriano-remensis, dlscrepan de los manus-
critos ya descritos. Alll se ven: 1) una âncora pintada dentro de un circulo,
encùna del cual esta una estrella de seis puntas, y 2) un cordero con una ban-
dera (aanus dei), también colocado dentro de un circulo. Las hojas de cubierta
tienen en el lado izquierdo de la pagina una azuccna en un circulo doble y en
el lado derecho un cartucho con la inscripcion: "Antonio Fornari/C. Fabrlano".

Las dimensiones de los folios de los manuscritos son muy diferentes entre
si. De ellos, el Códice vaticano A tiene los folios de mayor tamano ( 465 x 295
milimetros). F4i cuanto al Códice teUeriano-remensis, Hamy mcnciona en su in-
troducciôn las dimensiones de 320 x 220 milimetros, mientras que el facsimil
tienen paginas de 330 x 260 milimetros. El Códice Mendoxa mide 320 x 215
milimetros. De taniano similar es el manuscrite sahaguntino de Florencia, el
Códice florentine (Cod. Lour. Medic. Pâlot. 218-220), de 305 x 210 milimetros, 85



IOTRODUCCIÓN sine que forma parte de tin conjunto o "fanulia" de documentos intimamente
relacionados. Cuatro manuscrltos pictôricos (todos en papel europeo) pertene-
cen a este grupo, llamado "magliabechiano":

- Côdice magliabechiano (Bibliotcca Nacional Central, Florenda),
- Côdice Tudela (Museo de America, Madrid),
- Côdice Ixtlilxochitl, primera parte (Biblioteca Nacional de Paris),
- Côdice Veytia (Biblioteca del Palacio Nacional, Madrid).

Junto con éstos, hay que considerar la copia europea de materiales picto-
grâficos mexlcanos, como la série de vinetas en la Historia General de los He-
chos de los Castellanos en las Islas y Tierra firme del Mar Océano, de Antonio
de Herrera y Tordesillas, publicada en 1601-1615. Âdemas, hay cuatro obras
histôricas, escritas en espanol, que por su contenido tienen un claro parentes-
co con los textos de los codices arriba mcncionados:

- Crónica de la Nueva Espana, de Francisco Cervantes de Salazar (Bibliote-
ca Nacional, Madrid),

- erónica anónima Fiestas de los indios a el Demonto en dias determinados
(Biblioteca del Palacio Nacional, Madrid),

- erónica anónima Costumbres, fiestas, enterramientos y diversas formas de
procéder de los indios de Nueva Espana (Biblioteca de El Escorial),

- Historia Antigua de México, de Mariano Fernandez de Echeverria y Veytia
(publicada en 1836).

Los documentos que forman el Grupo magliabechiano tienen en comûn que
su origen esta en el centro de México y que fucron hechos despuês de la con-
quista. El Códice Tudela menciona los anos de 1553 y 1554 (pp. 77v, 83r), que
parecen fechar el texto en espanol. Poco despuès, Francisco Cervantes de Sala-
zar Incorpore muchos dates del Grupo magliabechiano en el primer libre de su
Crónica de la Nueva Espana, la que escribio entre 1557 y 1564, y senalo:

Estas y otras muchas ceremonlas ordenadas por el demonio tenîan los indice de
esta tierra, las cuales, por ser muy varias, y mi intente tratar del descubrimlento y
conqulsta de la Nueva Espana, no las escribo por extenso, contente con habcr dado
en este prlmero libro de esta mi erónica alguiia notifia de los rites y costumbres
que en esta tierra habia —porque no era razón que habiendo de escribir el des-
cubrimiento y conquista de ella, no dijese primero algo que a su Intel igencta per-
tenecia—, remitiéndome en lo demàs a un libro que sobre este esta hecho, el cual,
a lo que pienso, saldrâ presto a luz... CUbro I, cap. 31].



Los textos del grupo no son iguales, solanicntc coinciden en parte, y en ELCÓDICEYSUHISIORIA
otras hay notables discrepandas. Algunos contienen dibujos o textes ûnicos,
especificos para este o aquel manuscrite. En cuanto al contenldo, los textos
muestran numerosos paralclos, pcro no forman una sola entidad compléta o
consistente. No existe, pues, un texte cohérente con respecte a, por ejemplo, el
calendario. Los cuatro codices mendonados tienen tanto dibujos como textes.
£1 material se présenta en segmentes; cada segmente Ucnc un distinto dios o
rite como tema. Hay un dibujo en la pagina derecha y el texte correspondiente
esta abajo o en la pagina izquierda.

La relacion précisa entre todos estes codices y cronicas que forman el
Grupo magliabechiano es dißcil de establecer y sigue siendo tema de debate
cientifico. El Códice magliabechiano no es el original del que derivan los de-
tiu'is: muchos errores en los textes espanoles —nytlautecutl por Mictlante-
cuhtli, ecacurcatl por ecacozcatl, trecuzis por tecuciztli (p. 3v)— demuestran
que se tra ta de una copia. Pcro en los dénias miembros del grupo venios los
mismos errores.

Despuês de algunas primeras observadones de Nuttall al respecte, el Gru-
po magliabechiano fue definido por Robertson (1959; véase también Glass y
Robertson, 1975). Luego el estudio de Anders que acompana la edición facsi-
niilar del Magliabechiano (1970) ha predsado mas el problema, espccialmcnte
en cuanto a la definidôn del posible prototipo, el proto-Magliabechiano. Des-
puês de una invesUgadón amplia, Anders (1970) habia establecido que el Có-
dice magliabechiano mismo no fue el prototipo, sino que fue copiado de un ori-
ginal similar, ahora desapareddo. El Grupo magliabechiano, observé, se puede
dividir en dos subgrupos, a los que designo con las letras A y B. El subgrupo A
consiste en el Códice magliabechiano y dos documentes cstreehamcnte vincu-
lados a êl, a saber: el Códice Ixtlilxochitl y la obra de Cervantes de Salazar. Al
subgrupo B pertenecen el Códice Tudela y el texte Costumbres.

Partiendo de la edidôn y el estudio de Anders (1970), autores como Wilker-
son (1974), Boone (1983) y Riese (1986) han elaborado esta idea de un "ârbol
genealogico" de los documentes del grupo, llegando a condusiones diferentes.
La mat cria es complicada, pues hay que comparer y cotejar con cuidado y pre-
dsion tanto las imàgenes como los textes. Ademas, varios manuscritos son de
dificil acceso y los investigadores usan a mcnudo diferentes nombres para re-
ferirse a los originales.

Siguiendo sugerencias de Angel Maria Garibay y Wigberto Jimenez More-
no, Wilkerson ha propuesto la hipôtesis de que el auter del prototipo del Gru-
po magliabechiano fue nada menos que fray Andres de Olmos. Sabemos que
Andres de Olmos nació en Espana, aproximadatncntc en 1500; se afilió a la
orden fraiiciscana mas o menos en 1520 y llegó a México en 1528, Junto 87



INTRODUCCIÓN con fray Juan de Zumârraga, un nombre influido por el humonista holandés
Erasnio. De 1533 a 1539 Olmos fungió como profesor en el Colegio de la Santa
Cruz de Tlatelolco, donde enseno filosoGa y logica. Ademâs, Olmos ténia un
doctorado en cânones y derecho civil. En 1533, recibió la orden del obispo
Sebastian Ramirez de Fuenleal y Martin de Valencia de escribir un libro con-
cerniente a la historia indlgena de la région México-Tlaxcala-Texcoco. El Cole-
gio de la Santa Cruz era famoso por su mariera humanista de trabajar, lo que
se aprecia en el método con el que Andres de Olmos obtuvo su informacion:
interrogo a sus estudiantes y los asistiô en el trabajo —mas tarde, fray Bernar-
dino de Sahagûn usaria el mismo método para escriblr su famosa obra enci-
clopédlca—. De este libro de Olmos, se han extraviado tanto el original como
las copias y el resumen que el mismo Olmos hizo después. Los escritos que
con certeza se sabe son de su autoria son su gramâtica del nnuatl. su Huehue-
tlatolli y algunns tratados (véase Baudot, 1990).

En 1539, fray Andres de Olmos dejó el Colegio de la Santa Cruz de Tlate-
lolco y llegó a ser abad del monasterio de HueyÜapan, en el actual estado de
Puebla. Cuatro anos despuês, salió de aquel monasterio para ir al de Tecama-
clialco, donde fite guardian. En 1553 pidió autorización para fundar un monas-
terio en Pânuco (Meade, 1950).

La teoria acerca de que el prototipo del Grupo magliabechiano fiie recopila-
do durante esta investigación de Olmos, ya por el mismo o ya por otros que Ie
ayudaron, es muy sugerente, pero, por lo pronto, carece de pruebas. Hay indi-
dos en su favor, pero también problemas y elementos inexplicables. Es cierto,
por ejemplo, que las referencias a la région de Cuernavaca (estado de More-
los), que son tan prominentes en el Grupo magliabechiano, tienen su paralelo
en el Tratado de Hechteerfas y Sortilegtos, de Olmos:

Sabréis que cuando yo, fray Andres de Olmos, alla vivia, en la région de Cuernava-
ca, quizâ ya hace veinte anos [± 1533], un hombre casado vivia en un templo; me
dijo que oyô que él, el hombre-tecolote (el Diablo), se aparecló a un hombre y le
mandó que 11 am ara a algunos en secreto: para que alla, a la entrada del bosque fue-
ran, para que en su presencia cumplieran con él; y de este modo lo hicieron. Luego
fueron agarrados, en una casa fueron encerradoe; yo vi a algunos de ellos, e interro-
gué a aquel a quien se aparecló el Diablo, a aquel que por su causa sufrió amones-
taciôn para mortificarse; y le interrogué para que me dijera como se aparccio, como
lehablo[1990,p.43].

For otra parte, es notable la ausencia de cualquier referenda a datos del
Grupo magliabechiano en este Tratado de Olmos, pero esto tal vez se explique

28 porque se trata, bâsicamente, de la traduccion al nauatl de un texto en espanol.



La descripción de la obra perdlda de Olmos que nos da fray Gerónlmo de EL CÓDICE Y su rasrORiA
Mendleta es i lustra Uva tanto de la mot i vaciôn general de los frai] es como de la
dlfîdl suerte de taies manuscritos:

Pues es de saber, que en el ano de mil y qulnieiitos y trelnta y très, slendo prési-
dente de la Real Audicncla de Mexico D. Sebastian Ramirez de Fucnleal (obispo
que a la sazôn era de la isla Espanola), y slendo custodlo de la Orden de nuestro
Padre S. Francisco en esta Nueva Espana el santo varon Fr. MarUn de Valencia, por
ambos a dos fue cncargado el padre Fr. Andres de Olmos de la dicha orden (por scr
la mejor lengua nicxicaim que entonces habîa en esta tierra, y nombre docto y dis-
crcto), que sacase en un libro las antiguedades de estos natiiralcs indios, en espe-
cial de Mexico, y Tezcuco, y Tlaxcala, para que de ello hubiese «Igiitia memoria, y lo
malo y fiiera de tlno se pudlese mcjor refiitar, y si algo bucno se hallase, se pudlese
notar, como se notan y tienen en memoria muchas cosas de otros gentiles. Y el
dicho padre lo h i/o asi, que habiendo visto todas las pint uras que los caciques y
principales de estas provincias tcnîan de sus antiguallas, y habiéndolc dado los
mas ancianos respuesta a todo lo que les quiso prcguntar, hizo de todo ello un libro
muy copioso, y de él se sacaron tres o cuatro trasuntos que se envlaron a Espana, y
el original dió después a derto rellgloso que también iha a Castilla, de suerte que
no le quedó copia de este libro, aunque le quedó memoria de lo principal que en él
se contenia, por haberlo inquirido por diversas veces con mucho cuidado y aten-
clôn, y haberlo escrito y tratado de ello en largo tiempo; y como después de algunos
anos, teniendo noticia algimna pcrsonas de autorldad en Espana de como el dicho
padre Fr. Andres de Olmos habia recopllado estas HtitlgiiaHas de los Indios, acudie-
sen a pedirselas, y entre ellos un derto prelado obispo a quien no podia dejar de
satisfacer, acordo de recorrer sus memorlales y hacer un epOogo o suma de lo que
en el dicho libro se contenia, como lo hizo [1971, pp. 75-76].

La razôn por la que algunos picnsan que Olmos pudo hàber sldo el autor, o,
mejor dicho, el compilador, del prototipo del Grupo magliabechiano es que su
trabajo fue muy conoddo en el slglo xvi y era utilizado por cronistas famosos
como Motolinia, Las Casas, Mendleta, Zuritn y Torquemada. Wukerson opina
que quizà el prototipo del Grupo magliabechiano no consista en un solo ma-
nuscrlto, pues Mendleta dice que extetîan varias copias del "libro copioso" de
Olmos.19 Esta referenda se puede interpréter como indicio de que aqucllos
textes cran copias complétas, pero este no es asi necesariamente: también es
posible que se baya tratado de copias sélectives de distintas partes. Segûn
Wilkerson, tanto el Códice Tudela como la crónlca llamada Historia de los Mexi-

19 Efectlvamente existai taxasses para pcnsar que tanto la Historia de los Mexicanos par sus
Pinturas como la Histoire du Mechique contienen parte de la obra perdlda de Olmos (Garibay,
1979, Introduction). 29



INTRODUCCIÓN carias por sus Pinturas pueden ser copias en este sentldo, y juntos qulzâ constl-
tuyan una parte considerable del "libro copioso" de Olmos.

Wilkerson ve la crônica Costumbres como una copia directa y tardia del Co-
dice Tudela. En el Códice magliabechiaiio estân dos terceras partes de los usan-
tes traùidos en el Tudela, pero hay notables diferencias. Las ilustraciones del
Magliabechiano a menudo son mas complétas o van acompanadas de interpre -
taciones distintas (por ejemplo, pp. 82r, 85r y 87v) o mas acabadas; la cuenta
calendàrica en la parte final del Tudela falta en el Magliabechiano. De ahi,
Wilkerson concluye que el Magliabechiano es de una fecha mas tardia que el
Códice Tudela, pero que fue hecho con base en una copia anterior a este —un
proto-Magliabechiano—, en la que no aparccia todo el material que ahora ve-
mos en el Tudela. La Crônica de la Nueva Espana, de Francisco Cervantes de
Salazar, parece ser un texte abreviado del Códice Tudela\ ciiriquccido con datas
complcmentarios tornados de diferentes fuentes.

Hay tres argumentas principales que apoyan la tesis de Wilkerson. Priniero,
el material de Olmos proviene de una êpoca muy temprana, y lo mismo vale de-
cir acerca del Grupo magliabechiano. En segundo lugar, sabemos que el trabajo
de Olmos era voluniinoso, de modo que pu do haber incluido el prototipo del Gru-
po magliabechiano junto con otros textos. El tercer argumenta se refierc a la mo-
tivación de Olmos y a la mancra en que obtuvo la informacion para su trabajo:
era firanciscano, dedicado a la evangelizacion y a la "lucha contra el dcmonio";
visitô los sitios mencionados en el Grupo magliabechiano, era un hombre bien
educado que ensenaba en un institute humanista y dominaba no solo el nauatl.
sino también el totonaco y el uasteco. Este ultimo punto constituyc a la vez un
argumenta en contra de la tesis de Wilkerson: como gran conocedor del nauatl
y autor de una gramâtica de esta lengua. Olmos difîcilmcntc pudo ser responsa-
ble de las muchas escrituras defectuosas y los errores ortogrâficos que apare-
cen en el Grupo magliabechiano. Por otra parte, hay que tomar en cuenta lo que
dice Mendieta sobre su obra, ya que es una de nuestras principales fuentes:

Y yo que esto esciibo, tenlendo algûn deseo de saber estas anUguallas, ha muchos
anos que acudî al mismo padre F. Andres, como a fiiente de dondc todos las arroyos
que de esta materta han tratado emanaban, y él me dijo en cuyo poder hallaria esta
su ultima recopüadon escrita de su propia mono, y la hübe y tuve en mi poder; y de
ella y de otros escritos del padre Fr. Torfbio [de Benavente, Motolinla], uno de los
primeras doce, saqué lo que en este libro de los antiguos ritos de los indlos escri-
bo... [1971, p. 76].

Una comparación detallada entre la teogonia azteca que en seguida pre-
30 senta Mendieta como lo que "cuenta el venerable y muy religiose padre Fr. An-



drés de Olmos, que lo coligió de las pinturas y relaciones que Ie dieron los ELCÓDiCEYSUfflSTORiA
caciques de México, Tezcuco, Tlaxcala, Huexotzingo, Cholula, Tepeaca, Tlal-
manalco y las demas cabeceras" y el Grupo magliabechiano, mas bien despier-
ta sérias dudas respecte a que se träte de una misma obra. Es posible, sin
embargo, que el Grupo magliabechiano fucra compuesto en el marco de la
investigación de Olmos, o, mas probable aûn, en el marco de otra investigación
semejante, contlnuación de la de Olmos, pero rcalizada por otros frailcs que
tal vez tuvieran los mismos objetivos.

En cuanto a la relación entre los diverses manuscritos del grupo, el artlculo
fundamental de Glass y Robertson en el Handbook of Middle American Indians
(1975) présenta el Magliabechiano simplemente como una copia parcial del
Códice Tudela. Donde los textos espanoles no coinciden, se postula que hubo
un distinto texto espanol como base del trabajo, o una distinta traducción del
texto original en nauatl. La primera parte del Códice Ixtlilxochitl, segûn Glass
y Robertson, es una copia del Códice magliabechiano: el texto en espanol y
los dibujos de los dioses y ritos de 17 de las 18 veintenas del ano de 365 dias,
asi como dos dibujos y textos de dioses y otros dos dibujos de una ceremonia
de la muerte (pp. 28v-46r, 60v-62r, 66v-68r). Se nota que los dibujos del Códi-
ce Ixtlilxochitl son nias elaborados que los del Códice magliabechiano. Un de-
talle curioso es que encontramos nombres de las veintenas escritos no solo en
nauatl, sino también en otomi y en una lengua desconoclda, mientras que en el
Códice magliabechiano se dan solamente en nauatl y en espanol. De este Códi-
ce Ixtlüixochitl, en el siglo XYIII se copió una parte, que ahora se llama Códice
Veytia. La crónica Costumbres es una copia antigua de una parte del texto del
Códice Tudela.

Es importante mendonar aqui la cclición facsimilar de un manuscrite) frater-
no del Libra de la vida, el Códice Tudela, que se publicó en Espana en 1980, con
paleografia y comentario del mismo José Tudela de la Orden, cuyo nombre lleva
el documento. En cuanto al problcma que aqui discutimos, se limita a dccir:

Crccmos que los autores de estos comcntarios a las pinturas indigenas de estos dos
codices [Tudela y MagliahechiJ, fucron misioneros y que confeccionaron estos codi-
ces, como se dice en otra parte, para Üustrar sobre la religion y costumbres de estos
Indlos a los mlsloneros que iban llegando a Mcjico, y para que, a modo de muestra-
rio, vleran en la Corte del rcy de Espana sus crcencias, ritos y costumbres. Entre los
misioneros espanoles iinos buscaban los codices indigenas para destrulrlos, por Juz-
garlos instrumentes idolatricos y otros los buscaban también, pero para estudiar •
los, para conocer aquel mundo precortesiano, con öbjeto de orientar mas cficazmen-
te la conversion de los indios... No es posible aventurar ni en hipótesis quién pudo
ser el autor del texto y el confcccionador de nuestro códicc [1980, p. 40]. 81



INTRDDUCCIÓN El gran hlstoriador mexk-ano Wigberto Jimenez Moreno, en su erudlto epi-
logo de la edlclôn del Códice Tudela, resena la tesis de Wilkerson, presentando
consideraciones propias en pro y en contra:

La hipotcsis de este ultimo autor, que asigna a Olmos la paternldad del "Códice Tu-
dela", es muy sugestiva y digna de ser tomada en consklcraclón aunque, para acep-
tarla plenamente, habria que cxplicar, entre otras cosas (y solo como una muestra
de los problemas inhérentes a tal identificación), cuändo y en que manera pudo
obtener Fr. Andres las singulares iioUcias que aporta sobre los yopis, pues no sabe-
mos que los fraiiciscanos hayan trabajado alli en los primeros tlempoe [...]

No cabe duda de que, aparté de lo ya comentado, hay otras razones que incll-
nariRti a atribuir a Olmos la paternldad del prototlpo de los codices Tudela y Ma-
gliabecchi, el cual podrîa identificarse con el "Ifbro muy copioso" que compuso di-
cho fraile, tal vez entre 1533 y 1546, mientras la "Suma", posterior, dataria de poco
antes de 1555, contemporànea, por tan to del Códice Tudela. La elaboration del
prototipo de este y del MagHabecchi debe situarse antes de 1547, puesto que de-
bieron transcurrir algunos anos antes de que surglcscn ambos documentos, que ya
cxisuan alrededor de 1555 [...] Como la compoeiciopn del "Ubro muy copioso" de

Esquema geneatógico del Grupo magliabechiano, segün Boone

Proto-Magliabechi*
(1528-1553)

NOTA: Riese sintetiza los diferentes modclos de Boone y de él mismo en cstns ciiadros.
* Documentos perdidos cuya existencia se postula.



Olmos, h i ie ia d u en 1533, habrâ conduido —segûn decimos— para 1546, se advler- EL CÓDICE Y SU HISTORIA
te un slncronismo muy sugcstivo de este llbro olmense con el "prototipo" del
Tudela y del MagUabecchi, dentro de la etapa que podriamos llamar presahagunti-
na. que acaba precisamente cuando el egregio Fr. Bernardino —siguiendo las hue-
Ihis de Olmos— empieza en 1547 su gigantesca hazana etnológica, elaborando su
Retorica y filosofia mond (Insplrada en los Huehuetlatoüi de Fr. Andres) t...J

El contenldo del "llbro muy coptoso" de Olmos, conforme a las aluslones a el en
Mendleta y Torquemada [...] résulta analog«) a lo que hallam os en la Historia de los
Mexicanos por sus Pinturas que parece ser obra suya, y a lo que se lee en la Histoyre
du Mechique de la que debló ser autor solo en parte. Ya se dij« cómo aquella anun-
cla (sin tratarlos) topicos de que se ocupan los codices Tudela y Magllabecchl [...]

Los codices "fraternos" Tudela y Magllabecchi (y posterlormente sus derivados
IxtlllxochlÜ y Veytla, asi conio las vinetas de las Décadas de Hcrrcra) conjunta-
tncntc con sus "prlmos" Telleriano-Remensis y \atlcano-Rlos y con el Mendodno,
fiinna.il un archlpielago cuvas însulas ofrcccn taillas analogjas, que quizâ no solo se
trata de documentes mas o menos emparentados, sino que pueden ser porcioncs
supervivientes de una amplla compUación emprendlda por Olmos o mateiiales
derivados de ella [Tudela de la Orden, 1980, pp. 209-210, 215-216, 218].

Después, la atención de los estudlosos se ha dlrigido mas hacia la cuestiôn
de las relaciones entre los diferentes micmbros del Grupo magllabechiano. En
1983, Elizabeth Hüll Boone publiée su dlsertacion doctoral, una admirable y
cxtcnsu inonografia sobre el Códice magtiabechiano, visto dentro del contexte
de los manuscritos del grupo. Su comentario arroja luces sobre la persona de
Antonio da Marco Magliabechi y sobre el problema del origen del documente,
analizando las relaciones del Magliabechiano con los otros manuscritos del
grupo, y elaborando un método para la reconstruccion del prototipo, con base
explicita en la edlcion y el estudio de Anders (1970).

Boone sosUene que el prototipo desaparedó después de que fuc hccha la
ultima copia, alrededor de 1600 (acaso el Códice Ixtlilxochitl). Para reconstruir
el contenido del prototipo, el Códice magliabechiano es de vital importancia,
pues es la copia mas correcta, no obstante que se trata de la copia de una copia.
Boone rechaza la teorîa de que Olmos sea el autor o compliador del prototipo,
y critica a Wilkerson por no haber usado toda la informacion disponible sobre
los lazos entre los documentes en cuestiôn (como los estudios de Nuttall, Ro-
bertson y Anders).

Sobre este tema —las relaciones entre los documentes pertcnecientes al
Grupo magliabechiano y la reconstruccion del origen de sus prototipos—, Bert-
hold Riese publiée» recientemente (1986) un estudio muy detallado en que dis-
tingue très "familias", tomando en cuenta los grabados, los textes, el orden de
los capitulos y de los paràgrafos en los capitules que tratan accrca de las 33



Esquema genealógico del Grupo magliabechiano, segün Riese

Proto-Mflgllabechl*
(1530-1553)

NOTA: Riese sintetiza los diferentes modelos de Boone y de él mismo en estas cuadros.
* Documentes perdldos cuya existcncta se postula.

fiestas generales, y, por ultimo, algunos acontedmientos especificos. Asi, Riese
define los siguientes grupos:

1) la familia de IxtHlxochiti, que consiste en: la primera parte del Códice
IxtÜbcochitl, la tercera parte del Códice Veytia ("Modos"), y la Historic
Antigua de Mexico, de Veytia ("Veytia");

2) la familia de Cervantes, que esta formada por: Cervantes de Salazar y el
Códice magliabechiano;

3) la familia espanola, a la que pertenecen: el Códice Tudela, las cronicas
Fiestas y Costumbres, asï como la obra de Herrera.

Contemplando estas tres familias, y considcrando elementos como las man-
84 tas, el tearto, el orden de los capitulos y el de las fiestas generales, Riese elabo-



Esquema geneaiógico altemativo del Onega magUabechiano, segûn Riese

Proto-Mflgllubechi
(1530-1553)

NOTA: Riese sintetiza los difcrentes modelos de Boonc y de el mismo en estos cuadros.
* Documentos perdldos cuya cxistencia se postula.

ró una tabla de las complejas rcladones entre ellas. De estas families, Riese
parte para postular los reapectivos prototipos mediante dos modelos: prefiere
la teoria de que el Códice magUabechiano es copia de un códice perdido dcsig-
nado como "Rictos y Costumbres", que a su vez fue copia del proto-Maglia-
bechiano, pero, como alternativa, mantiene también el modelo mas sencillo de
Anders, en el que el Códice magUabechiano se présenta como copia directa
de un proto-Magliabechiano.

Concluimos que la idea de que el grupo se dériva de un proto-Magliabechia-
no, ahora perdido, ha mostrado su uUlidad, pero, a la vez, con los datos ahora
disponibles, résulta dificil avanzar mas: en el material existcn ambigüedades y
problèmes no resueltos que impiden afirmaciones mas précisas.

35
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II. La satanización de Uitzilopochtii

Este templo se derrumba,
y yo mismo, yo me hundo
en el espeso humo de las ruinas
—nadic me voteerd a ver.

Pero no me muero; nosotros, los dieses,
Uegamos a ser viejos, como los papagayos;
solamente nos transformâmes, y como estas,
también mudamos deplumaje.

A la patria de mis enemigos,
que se llama Europa,
quiero huir, para oui comenzar
una nueva carrera.

HEINRICH HEDŒ, Vitzliputzli

OMO CONCLUSION DEL EXAMEN PORMENORIZADO del origen del Grupo
magliabechiano, podemos afirmar que este surgio como parte de

la actividad misionera de los frailes espanoles. Queremos ahora profundizar
algo mas en ese contexte historico-cultural, el complejo y traumâtico choque
espiritual entre Mesoamérica y Europa.

Cualquier discusión acerca de las culturas americanas nativas en estes
aflos se realiza dentro del marco de la conmemoracion del quinto centenario
del viaje de Cristobal Colon en 1498. Efectivamente, es una fecha y un hecho
muy importante para la historia europea, porque significa la salida de la época
medieval, el principio de la expansion colonial y, como tal, el inicio del des-
arollo capitalista-industrial en los siglos posteriores. Para los pueblos indige-
nas signifiée el sometimiento a poderes extranjeros y la instauracion de una je -
rarquia colonial. Las relaciones de explotación entonces establecidas perduran
hasta hoy dia. La fecha de 1498 senala entonces mas que un simple aconteci-
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miento del pasado: es un moment» ideológico que tiene consecuencias sociales
—y hasta traumâticas— para nuestra realidad de hoy.

Este carâcter ideológico implica que hay muy diferentes visiones acerca
del hecho y de su significado. Pasando por alto la presencia de seres humanos
en el hemisferio occidental durante mas de 30 000 anos, la vision de Espana y
de los conquistadores dice que Colon fue el "descubridor de America". Pasan-
do por alto la injusticia y la violencia que sufrieron los pueblos indigenas, las
repûblicas latinoamericanas prefieren hablar del "encuentro de dos mundos".
Cuando examinamos las relaciones históricas entre los americanos natives y
los europeos, concluimos precisamente que nunca hubo un verdadero encuen-
tro entre los dos mundos. La vision de los pueblos indîgenas mismos hace
hincapié en los efectos négatives de la colonizacion: el genocidio y el etno-
cidio. Y frente a eso su propia -resistencia: su lucha de quinientos anos en
defensa de su dignidad humana.

Este gran proceso constituye de mariera ineludible el marco histórico y con-
textual para los actos polîticos y los estudios cientificos de nuestro tiempo. En
este capitule queremos rastrear algunos detalles de aquel proceso y, asi, clari-
ficar algo mas del context» original en el que se inscribe nuestro manuscrito.

El término "indios", con su carga discriminatoria, ya remite a la historia:
Colon estaba en camino a Asia, llamada "India" en aquel entonces. Pensaba,
con Toscanelli, que a su vez se hasaba en Ptolomeo, que la circunferencia de
la Tierra era relativamente corta, de modo que parecia muy factible llegar a
China. Sus contrincantes (basândose en Eratóstenes) pensaron que la distan-
cia era tan grande que se les antojaba cosa imposible llegar al otro lado del
globo cruzando la gran extension del oceano. Entretanto, los Reyes Católicos
tenian interés politico en establecer relación con el khan de China, para forjar
con el una alianza en contra de los moros, umenaza constante también despucs
de la toma de Granada en 1492 y la uniücaciön de Espana. Hubo desde luego
interés general por difundir el cristianismo, légitimât el poder supremo de los
reyes médiévales y buscar materiales para el comercio. En la época de Colon
existian muchas nociones preconcebidas sobre las islas lejunas del Oriente, asi
como sobre las del Poniente. Estaban mas alla del horizonte conocido y, por
eso, constituyeron el terreno de la ficción, visto a la vez con anoranza o fasci-
nación y con miedo o con horror. Allï se situaban el Paraiso y los imperios de
un cristianismo primordial, pero alli también vivian gigantes, antropó&gos,
amazonas y otros seres bârbaros o in humanos.

Esta doble fascinación existe hasta hoy dia: culturas y pueblos diferentes,
exóticos, son vistos por el europeo en parte como primitivos y horrorosos, en
parte como paradisiacos y no contaminados. La astrdlogia medieval ensena
ademäs que los habitantes de las tierras tropicales estân regidos por Saturno,



un planeta que va muy despacio: por eso son flojos. Mientras que los europeos
caen bajo la Lima, que va muy râpido, de modo que son enérgicos. Esta noción
del europeo enérgico y eficiente se ha hecho muy popular, aunque pocos saben
que se basa en la astrologîa y no en alguna realidad observada.

Colon no encuentra al khan. Para cubrir este iracaso, empieza a interesar-
se cada vez mas en las posibilidades de colonización: las gentes que encuentra
son amables, ya que lo reciben con la que se convertiria en proverbial corte-
sia; son mansos, dispuestos a colaborar y a regalar tod o (!); no tienen ninguna
religion todavîa, son como "vîrgenes" que esperan la protección, la orientación
y la obra civilizadora de los espanoles. Los que mas tarde les oponen resisten-
cia armada son féroces canibales, de carâcter inhumano. Ahora sabemos que
probablemente no hubo tal canibalismo, pero este estereotipo negativo lue una
legitünación muy importante para la expansion colonial. Vemos la presencia de
esta propaganda antiindîgena también en el Códice Magliabechi (p. 73r).

Esta y otras imâgenes contribuyeron a la noción de terra nullius, de que la
tierra allï era de nadie, y que, en otras palabras, cualquier colonización era lé-
gitima y deseable. Hasta hoy persiste esta idea. Se coloniza la région amazoni -
ça con la convicción de que allï no hay gente. Y, cuando nuestros libros escola-
res afirmon que Colon lue el que descubrio America, continua la noción de que
la población original en realidad no vale, no necesita scr tomada en cuenta, no
tiene el mismo estatus ni la misma dignidad humana que los europeos.

Luego se rcaliza la colonización de las islas y del continente, en el siglo XVI
principaimente. En primer lugar, los protagonistas son los espanoles, despuês
también los Portugueses e ingleses, los holandcscs y franceses. La conquista
fue posible por una tecnologîa militar superior (espadas y lanzas de fierro, ar-
mas de fuego, especialmente canoncs, carros con ruedas, caballos, barcos con
compas, etc.), que ademâs sacó ventaja de la division y del asombro de los in-
dîgenas. Pero esta ventaja militar fue interpretada por los vencedores en otros
términos, por ejemplo: como prueba de ttna cultura y una religion superiores y
mas veridicas. Los conquistados eran vistos como canibales inhumanos, o se-
micivilizados pero pecadores (sodomitas), en todo caso bajo el dominio de
los demonios. Hoy esta noción de superioridad cultural (como legitünación
de impérialisme) subsiste en teorias que atribuyen a los pueblos en cuestión
una "mentalidad prelógica" y un "arte primitivo"; deben ser integrados en
la "civilización moderna"; es decir, deben convertirse en un proletariado anó-
nimo, que sirva de réserva industrial. La pobreza en que viven no se analiza
como consecuencia de la explotacion colonial, sino como prueba del atraso de
su cultura.

Otra legitünación se buscaba en el campo legalista. Se ha invocado el dere-
cho humano (!) de haccr el libre comercio en todas partes, de tener un mar
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EL GRUFO libre para el mismo fin. Los que impedlan tal derecho de libertad (europea)
debîan' Justamente, ser castlgados y sometidos. Ademâs el papa Alejandro VI
habia otorgado a los Reyes Católicos el derecho de colonlzar el Nuevo Mundo.
Esta fue la base del requerimiento: se leia una declaradón en este sentido a la
población Indigena, y si no se sometia voluntariamente, podia ser sojuzgada
por la fuerza. Esta costumbrc parece muy absurda hoy dia, pero algo scmejan-
te encoiitramos en la ficción de los gobiernos actuates que cxlgen a sus pobla-
ciones indigenas obediencia a leyes en cuya redacción nunca pudieron parUci-
par cabahnente.

Los codices de la época colonial temprana son testimonies vivos del com-
plejo proceso de interacción y conflict» entre dvilizaciones distintas. Tanto en
su composicióu como en su historia reflejan la lucha intelectual de los euro-
peos que trataron de doniinar lo extrarïo e incorporarlo en su prop ia vision del
mundo, vision que, de modo lento y seguro, resquebrajaba las cadenas del pen-
samicnto dogmâtico y la inadecuada cosmologia del mcdiocvo. La colonización
no solo tuvo enormes consecuencias para los colonizados, sino tambiéti para
los colonizadores, y constituyc un capitulo extraordinario, si bien doloroso, de
la comun historia de las ideas. Las imageries y los objetos concretos del "Nue-
vo Mundo" ürvieron una repercusión correspondicnte en la iconografia y la
ünaginacion del "Viejo Continente".

En el siglo XVI muchos clementos y productos de la cultura material meso-
americana llegaron a las tierras de donde procedian los conquistadores. Pron-
to se distribuyeron por toda Europa, pasando de mano en mano, codiciados
por los diverses eoleccionistas de objetos cxóücos, y muchos fueron a parar en
gabinetes especiales, a cuya formación primero se dcdicarnn solamente los
reyes y la alta nobleza, después también la rica burgucsia y las municipali-
dades. En estos gabinetes no solo fueron reunidas obras de arte, sino también
pruebas del ingenio técnico, curiosidades naturalcs, deformaciones y fcnóme-
nos extraordinarios, en suma: todo lo notable. Estas colecciones fueron los pre-
cursores de los "gabinetes de arte e historia natural".

Desde la obra fundamental de Julius von Schlosser (1908) el concepto de
gabinete de arte y curiosidades ("Kunst- und Wunderkammern") es de uso
comûn en la literatura de la historia del arte.1 La moda de colcccionar estos
objetos curiosos se originó en Francia e Italia, dcsde donde se dispersé hasta
las diversas entidades feudales alemanas, y desde alii, por los Habsburgo, en-

1 Véanse los estudios de Scheicher (1979), Kohl (1982), Impey y MacGregor (1966). Espe-
clalmente sobre los gabinetes de arte en el sur de Alemanla —también el de Nuremberg— trata
el articulo de Heikamp y Anders (1970). Véase lo dicho sobre la historia de la colecdon e in-
terpretacion de los codices en el libro explicative del Códice Fejérvàry-Mayer en esta mlsma

4g coleccion.



tró en Espana. Ademâs, existîan las colecciones del rey de Dinamarca y de las IA SATANIZACIÓN
ciudades independientes. Mas tarde surgieron también, como ya se dijo, los unziLO
gabinetes de la burguesia.

La adquisición de aquellos objetos que ahora reconocemos como tesoros de
valor ûnico, generalmente era asunto de un reducido cîrculo de aficionados.
Solo en pocos casos se registraron datos detallados de compra o donación. Hoy
lamentamos este descuido y anonimato en la formación de las colecciones tem-
pranas, pero hay que recordar que solamente en las ultimas dccadas se ha
concedido reconocimiento pleno a "lo otro", y su aprecio de acuerdo con su
propio ser y significado.

Un ejemplo hemioso de tal documentación nos dejô Albrecht Dürer [Dure-
ro] en el diario de su viaje por los Paises Bajos, donde registro su admiración
para "die Ding, die man dem König aus dem neuen gülden Land hat gebracht"
[las cosas que se habîan traido para el rey desde el pais de oroj. Leem os:

Und ich hob aber aü mein Lebtag nichts gesehen, das mein Herz also erfreuet hat als
diese Ding und hob mich verwundert der subtilen Ingénia der Menschen in /remden
Landen.

IY no he visto en toda mi vida nadu que haya alegrado tanto ml corazon como estas
cosas, y me he admirado de los su ülcs ingeniös de la gen te en paises cxtranos].2

La mayor parte de aquellos artefactos de tierras Icjanas no sobrevivïeron;
sin embargo, fueron usados como trofcos en una ostentación de lo exótico... y
se perdieron como tantos otros bienes de consumo. Los objetos que de ultra-
mar llcgaron a Europa antes de 1800, ahora son surname n t e valorados en los
muscos, donde se les trata con el cuidado y el carino que les corresponde como
"reliquias de la etnologîa".3

Un tipico ejemplo es el llamado Penacho de Moctezuma, que se encuentra
en el Musco de Etnologîa (Muséum fur Volkerkunde) de Viena. Procède de la
importante coleccion del Castillo de Ambras (cerca de Innsbruck, Austria),
perteneciente al archiduque Fernando, conde de Tirolia, sobrino de Carlos V
Es un penacho de plumas de quetzal y otras aves tropicales, un quetzalapane-
cayotl, una insignia de guerreros de alto rango, de reyes y de dioses supremos,
como Quetzalcoatl, Tezcatlipoca y Ueueteotl. Aparece, por ejemplo, en el Códi-

8 Un inventorie del primer envio de Cortes se encuentra al final de la primera Caria de
Relation. También la obra del historiador humanista Pedro Martyr de Angleria contiene obser-
vaciones detalladas sobre los objetos enviados a Carlos V.

8 Clâsicos en este respect« son los estudios de Ferdinand von Hochstetter (1884) y de Franz
Heger (1892). 43
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ce Magliabechi (p. 89), asi como en el Códice borbónico (pp. 26 y 28). El inven-
tario de la colecciôn de Ambras, que se hizo en 1596, después de la muerte del
dicho archiduque Fernando, lo describe como "un sombrero moro (Môrischer
Hut) de largas plumas verdes [...] con un pico de pâjaro, completamente de
oro, en la frente". Era comûn en aquella época que los europeos confundieran
las regiones exóticas de donde procedian tantas curiosidades: se mezclaron en
la percepcion las Indias occidentales con las orientales, o, como en este caso,
con la tierra de los moros. El pico de oro se menciona aûn en 1730, en otro
inventario mas tardio de la colecciôn; pero, después, debió de haber sido roba-
do o extraviado, porque ya no aparece en el inventario de 1788.

No hay certeza acerca de la manera en que el penacho llegó a mantis del
archiduque Fernando. Es posible que fuera uno de los tres penachos que Car-
los V regalo en 1534 a su hermano, el posterior emperador Fernando I, padre
del arriba mencionado archiduque Fernando de Tirolia, pero la descripción
superficial de aquel obsequio no permite una identi ficación segura. Zelia Nut-
tall ha especulado que el penacho de Viena forrnô parte del primer envio de
objetos mexicanos de Cortés, ya que el inventario de 1519, que acompaita la
primera Carta de Relation, menciona "una pieza grande de plumajes de co-
lores que se pone en la cabeza, en que hay a la redonda de cl la sesenta y ocho
piezas pequenas de oro, que sera cada uno como medio cuarto, y debajo de
ellas veinte torrecitas de oro". Taies piezas pequenas de oro y, especialmexite,
taies laminitas en forma de "torrecitas" se encuentran efectivamente en el
penacho de Viena, pero, si en verdad fuera el niisnio objeto, no se explica por
que la lista de 1519, generalmente muy précisa en este aspecto, no registra el
pico de oro.*

Queda como posibilidad fascinante, pero no comprobada, la teorîa de Nut-
tall acerca de que este quetzalapanecayotl fuera parte del obsequio que Moc-
tezuma II envió a Cortés, cuando este llegó a la costa. Los regalos del recflbi-
miento, descritos con detalle por Sahagûn (Libro XII, cap. 4) consistian en los
trajes, mascaras e insignia de Quetzalcoatl, Tezcatlipoca, Tlalocantecuhtli y
otra vez Quetzalcoatl. Entre los atributos del primer Quetzalcoatl estaba un
quetzalapanecayotl, enlazado a una mascara de niosaicti de turquesa en forma
de serpiente enroscada (coaxayacatl xiuhtica), propia de Quetzalcoatl-Top-
iltzin, el hombre-dios de Tula; mientras el segundo Quetzalcoatl se distinguió
por un ocelocopilli, "una mitra de cuero de tigre", tal como lo lleva Quetzal-
coatl-Ehecatl, el dios del Viento —estas mismas dos formas de Quetzalcoatl

* Véase la dctallada descripción de Nowotny (1960, pp. 42 y as.), que alude tambièn a la bi-
bllografîa anterior, especialmente los polémicos articulos de Nuttall y Seler. En cuanto al pico,
hay que observer que, entre los objetos contcnidos en la lista de 1519, si aparecen varios
"pajaros de plumaje verde, con sus pies y picos y ojos de oro".



Diferentes ejemplos del penacho de plumas de quetzal (quetzalapanecayotl): a) un guerrero caliente (Vaticano A);
b) Axayacall, rey azteca durante su ataque a Tlatelolco (Codlce Cozcatzln), con el quetzalapanecayotl como
estandarte; c) sacerdote de Ueueteotl, el Dios del Fuego (Borbonico, p. 26); d) TopÜtzin, el "papa" de Tula (Du-
ron); e) el rey azteca representado como Tezcatüpoca (Piedra de Tlzoc); f) el SeAor 4 Jaguar, Uder tolteca (Codlce

Nuttall, p. 75).
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las vemos en el Códice Mogliobechi (p. 89), donde aparece en compania de
Tlaloc y de Xiuhtecuhtli—.

Asimismo, es interesante notar que tanto el Topiltzin descrito por Durân
como el Senor 4 Jaguar, rey tolteca que interviene de mariera decisiva en la
biografia del Senor 8 Venado y realiza junto con él una expedición a la costa
oriental (Códice Nuttall), llevan un penacho similar.

No es ünposible que el penacho de Viena haya pertenecido a Moctezuma y
que haya sido regalado por él a Cortes, pero faltan pruebas de ello. De cual-
quier modo, el que se Ie haya llamado "penacho de Moctezuma" no tiene que
ver con esta historia, sino que se inscribe en la moda equivocada de los tiem-
pos anteriores de atribuir cualquier objeto precioso y exótico al famoso rey
azteca. Como vimos, en el siglo XVI se tomó por "sombrero moro", pero nuis
tarde, en el inventario de 1788, se describió como "falda india" (indianische
Schürze), y cien anos después como "capa". Asî, recïbió el nombre de "capa de
Moctezuma" de la misma inancra arbitraria en que una capa de plumas que se
encuentra en los Museos Reales de Arte e Historia en Bruselas, procedente de
Brasil (!), ha sido asociada erróneamente con el rey azteca.

A partir de que Zelia Nuttall lo identificó como penacho, se comenzó a lla-
mar el "penacho de Moctezuma", con la connotación nacionalista de ser una
especie de "corona del imperio azteca". El signo de la dignidad real del uey
tlatoani, sin embargo, no era tal penacho, sino la diadcma o "corona real con
piedras preciosas" (xiuhuitzoüi), que aparece, por ejemplo, en la cabeza del
senor difunto venerado en el Códice Magliabechi (p. 72).

La historia de las colecciones esta llena de tales interpretaciones equivo-
cadas. Lo mismo vale decir para toda la representación de las culturas indïge-
nas en los paises colonizadores. Como el material visual original era poco y
extrano, los artistas europeos se empenaron en elaborarlo, adornarlo y "perfec-
cionarlo" de acuerdo con el gusto y las expectatives de su tiempo. La imagen
europea de los aztecas e incas, junto con los indigenes del Brasil y de Virginia,
fue un cliché del naüvo americano, y su religion fue vista como una concepciôn
distorsionada por el diablo. Los sacrificios humanos y el culto hacia figuras en
forma de animales, asi como la acusacion de antropofagia, fueron, para mu-
chos europeos, elementos claros de lo pecaminoso y del nefasto paganismo.5

Dos partidos se enfrentaron en el debate ideológico sobre el carâcter del
"Nuevo Mundo" y sus habitantes: una corriente pro indigena y otra hostil a
ellos. La primera nació de los intereses misioneros de los firailes mendicantes,

5 Este fenómeno, desde luego, es mucho mas complejo de lo que aquî podemos referir en
pocas palabras. Remitimos, por ejemplo, a los extensos estudios de Keen (1971), Lemaire (1986)
y Mason (1990). El carâcter tendencioso de la acusacion de canibalismo ya lo hentos comentado
en varios libres explicatives del Crrupo Borgia; véase tambièn el anâlisis de Arens (1979).



que, en su empeno por forjar en America el reino milenario, el nuevo Jeru-
salén, profetizado en el Apocalipsis, se esforzaron en la proteccion y educación
de los nativos, dejando una gran cantidad de fuentes historicas sobre el Mexi-
co antiguo, desde la perspectiva, por supuesto, cristiana.6

A fines del siglo XVI, el sentimiento pro hispano llegó a predominar. Las
ideas del siglo xvii acerca de México fueron detenninadas esencialmcnte por
las obras de López de Gómara (1511-1566?), capellân y biógrafo del conquis-
tador, y del latinista Cervantes de Salazar (1514?-1575). Por otra parte, se
hizo también popular el aborrecimiento de la conquista y sus atrocidades, es-
peciabnente en los paîses que estaban en guerra contra Espana, de modo que
en Europa noroccidental se fonnó una corriente muy critica, denominada "la
leyenda negra", que ténia sus principales pilares en el manifesto apologético
de fray Bartolomé de las Casas sobre la Deslrucción de las Indias Occidentales
(Sevilla, 1552), y, mas inûuyente aûn, en la Historic» del Hondo Nuovo, de Giro-
lamo Benzoni (Venecia, 1565)7

IASATANIZACIÓN
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La coronation de Moctexuma
con la diadema real (Duron).

6 Para esta vision milcnarista de los cvangcllzadorcs franciscanos, véase el estudio clasico de
Phelan (1972), asi como Baudot (1990).

7 Rcmitimos a la introducdön de Anders a la edición die la obra de Benzoni en Graz (1969),
asi como al ensayo del mismo autor dedicado especincamente a la conquista espiritual (1974).
Compârese también el estudio de Maltbv (1982). Sobre Las Casas existe una enorme biblio-
Rrafia; mendonamos tan solo las publicaciones de Lewis Hanke (1958, 1974), Losada (1970),
Bataillon y Saint-Lu (1976). 47



ELGRUPO A la vez que los frailes y clérigos eran los que defendian a la población
™^^™^^LTYS,,T natlva, también eran los enemigos mas tenaces y violentas de la antigua re-
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ligion. En la primera época de cristianizaciôn de las tierras conquistadas se
aunó a la destrucción de templos y monumentos religiosos indîgenas una "de-
monización" de la fe precolonial. Las primeras noticias muestran este fe-
nómeno: se habla de "su falsa religion", o, como en el titulo del Códice Ma-
gliabechi, de "supersticiones y malos ritos que tenîan". El objetivo de la
evangelizaciôn era "liberar" a los conquistados de su idolatrîa pagana, que
fue comparada con la de los antiguos griegos y romanos. Vieron a los indîge-
nas como presos en la casa de servidumbre de Satanâs, que anhelaban su
salvación, como los israelitas en Egipto. La figura de Cortes fue presentada
como un "nuevo Moisés". Para los espanoles, Satanâs habîa tratado de imitar,
o remedar como mono, la obra del Dios cristiano. Prâcticas y conceptos reli-
giosos mesoamericanos que tenîan parai cl os en el cristlanismo, o que habian
sido interpretados en este sentido y reportados en estas términos —como
el bautlsmo, el matrimonio, la penitencia, el ayuno y una especie de comu-
nión—, fueron considerados como claras pruebas de tal actividad antagonica
e imitadora del diablo. El mismo fray Andres de Olmos escribió en su Trata-
do de Hechicerias y Sortilegios —una pequena obra demonológica espanola
traducida al nauatl—:

Hay sobre la tierra dos congregaciones: una es muy buena y la otra muy mala. Aque-
lla que es muy buena se llama iglesia catolica, y la que es muy mala se llama igle-
sia diabólica. Muy honrosa es la morada de Dios y muy deshonrosa la morada del
Diablo[...]

El, el Diablo, mucho quiere remedar en todo a la Sancta Iglesia, quiere lalsi-
ficarlo todo; por eso él hace a mcnudo Execramentos que se hacen bajo forma
de imciones. Como quiere hacerlos parecer, hacerlos aparentar a los Sanctos Sa-
cramentos, contrahace las unciones benditas, porque Cristo significa ungido[...]
Y asi algunas veces quiere burlarse de los Sanctos Sacramentos[...] [1990, pp. 83,
35, 37].

A la vez, Olmos identifiée a los nauales, las grandes personalidades espi-
rituales indigenas, con hechiceros y brujas, "sacerdotes del Diablo", y al mis-
mo Diablo lo tradujo como tlacatecototl, "hombre-bûho", identificândolo con
Mictlan, lugar de los muertos (1990, pp. 4l y ss., 59, 65), y pinta la acostum-
brada imagen hostil y sumamente negativa de la religion precolonial, asociân-
dola con la supuesta brujerîa que hubo en Europa:

A causa de él, de él, del Diablo, a veces se recuerda que hubo espantosos efusioncs
48 de sangre, crimenes; mucha sangre se esparcia asî en su morada, en Mexico, y csto



por todas partes se hacia cuando llegaron los hombres de CastÜla. Juntos comian IA SATANIZACIÓN
came de hombres, la comian delante de la gente. No tlene cuenta las cosas que ha
hecho para burlarse de la gente el Diablo. Pero, ahora, ya que no puede el Diablo
enganar a los cristianos para que, apartados o ante la gente, ofrezcan su sangre
como sacrificiel...], se pasa la vida buscando aiin algo para burlarse de ellos, de
estos malos cristianos que son sus devotos para que solo maten a escondldas. Asi
cuando lo invocan, el plde a sus nahuales que se despoje a algulen. Asi ante vleje-
dtas malvadas vendran a nacer hljltos queridos, ninos, para que les chupen la san-
gre. Muclias cosas de aflicción, desdlchadas, ensena el Diablo a las parteras, a las
que dan a luz a los ninos, de tal modo que comau, que sea comlda su sangre. Innii-
merables maldades, increîbles, inspira el Diablo a la gente para burlarse de ella,
para afligirlu, para enganar a los que se extravian, a los que Ie sirven [1990, p. 69].

Encontramos en el Libro de la vida una ideologia similar a lo cxpucsto por
Olmos, en cuanto a su description del infierno como casa del hombre-bûlio
(p. 64v), los sacrificios sangrientos (pp. 69v, 78v) y la acusación de antropofa-
gia (p. 72v). No es aqui el lugar para analizar las dcnionologias europeas de
aquella época, ni la obsesionada hostilidad de los moiijes contra las mujeres
(documentada tanto en el Malleus Maleficarum como en el citado tratado de
Olmos). Nos limitant os a reiterar que es interesante e importante comparer las
ideas de los misioneros-inquisidores y otros persecutores de la religion meso-
americana (por ejemplo, Ruiz de Alarcón) con las ideas de sus colegas que en
la misiua época en Europa habian desencadenado una "ofcnsiva civilizatoria,
modernizadora", contra todo lo que filera scntimicnto libre y pensamiento di-
sidente, especialmente contra formas —reales o imaginadas— de comuiiica-
ción o intimidad con la iiaturalcza, y contra la mujer, como fuerza cspiritual
(personificacion del misterio de la fertilidad ) y fuerza social que habîa que
someter. Para menguar las tensiones sociales, se inventaron estereotipos nega-
tivos, comparables con los que se usan en el discurso racista.8

Para poder ganar la "nueva cruzada" contra el diablo y lograr la "conquista
espiritual del Nuevo Mundo" era imprescindible conocer bien al enemigo. En
«Iras palabras, para asegurar el total control sobre las tierras ocupadas habia
que exUrpar la espiritualidad de los sojuzgados, como ûltima fuente de rcsis-
tencia, e imponer la propia doctrina como en tabula rasa. Por eso los monjes
estudiaban a fondo la religion precolonial, especialmente la religion azte-
ca, cuya cultura fue vista y tratada como la expresión tipica y clâsica de "lo me-
xicano".

8 Compàrese nuestro estudto de la religion mesoamericana en el libro explicative del Códice
Laud en esta colecdón. En las ultimas décadas se ha reabierto la investigacion sobre la persecu-
cion de las llamadas bru jas, con fascinantes resultados, especialmente en el campo de la micro-
historia, por ejemplo, véanse Thomas (1985), GiJswiJt-Hofstra y Frijhoff (1987), Ginzburg (1989). 49



ELGRUPO El Grupo magliabechiano es un ejemplo caracteristico de las complejas y
heterogéneas fuentes que esta inquietud produjo: una colección de descrip-
ciones ilustradas de las ceremonias, del calendario, de los dioses patrones, de
las ofrendas, etcetera. Especialmente el dios nacional de los aztecas, Uitzilo-
pochtli, sufirió la suerte de la "demonización"; es decir, ser identificado direc-
tanicntc con el diablo.

Para entender mejor el significado que las imagenes de nuestro manuscrite
tuvo para sus contemporaneos, examinaremos aqui las relaciones entre el Có-
dice Magliabechi, las vifietas grabadas en la Historia de Antonio de Herrera y
un pequeno y fino objeto de arte, forjado en métal, parte la colección de la Bi-
blioteca Municipal de Nürnberg (Nuremberg), Alemania. Esto nos llevarâ a
considerar precisamente la concepciôn del dios Uitzilopochtli en Europa.9

Una copia temprana del prototipo del Grupo magliabechiano debe de haber
llegado a manos del cronista oficial de la corte espanola, Antonio de Herrera y
Tordesillas, quien incluyó en el frontispicio de su Description de las Indias
Occidentales (Madrid, 1601) varias vinetas grabadas, que en parte, obviamen-
te, estân rclacionadas con el Grupo magliabechiano.10 Podemos observer para-
lelos, pero también notables diferencias con las escenas correspondientes del
Códice Magliabechi y del Códice Tudela, En el frontispicio de la Descrtpción de
las Indias Occidentales hay seis vinetas claramente identificables como parte
del Grupo magliabechiano, pues tienen sus correspondencias en el mismo Có-
dice Magliabechi, asi como en el Códice Tudela.

A la izquierda vemos, de arriba hacia abajo:

1. El dios de los finados. La imagen es la de la diosa Ciuacoatl (Maglia-
bechi, p. 45, y Tudela, p. 27). El Magliabechi especifica que en su fiesta
se conmemoraba a los difuntos; el Tudela no hace tal referenda.

2. El dios de las aguas. Se trata de Tlaloc, el dios de la Lluvia, tal como
aparece en la ilustración de la fiesta Atemoztli (Magliabechi, p. 44; Tu-
dela, p. 26).

3. El dios de los tru[h]anes. Es un dios llamado Techalotl, nombre que se
traduce como "un animal como zorilla" en el Magliabechi, y como
"topo" en el Tudela (Magliabechi, p. 64; Tudela, p. 45).

9 Una version mas amplia de este argumenta se encuentra en el articule de Anders (1993).
Una monografia sobre cómo los europeos vieron y representaron a UitzllopochÜi file publicada
por Boone (1989).

10 Esta relation fue senalada por Zelia Nuttall en su ediciôn del Magliabechi (1903, p. vil).
Véase también el an&lisis de Anders en su introduction al codtce (1970, pp. 85-31). ün valor
histórico semejante tienen las vinetas en la portada de la Década quinta de la obra de Herrera,
que contienen los retratos de los reyes incas, también copiados de una fuente original ahora per-

50 dida (Gisbert, 1980, pp. 118 y ss.).
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Frontispicio de la edition latina
de la Descripción de las Indlas
Occidentales (Madrid, 1601),

de Antonio de Herrera, en la colección
de Theodor de Bry, Frankfurt, 1684.
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A la derecha vemos, de arriba hacia abajo: LA SATANIZACION
DE urrznjOFocHTU

1. Huitzilopuchtli, Bios de Mexico. Es Mictlantecuhtli, Senor del Pais de
los Muertos, combiiiado con una escena de caniballsmo ritual (Ma-
gliabechi, p. 73; Tudrla. p. 64). El dibujn guarda mas parcntcsco con
la escena en el Magliabechi y considérablement« menos con la repre-
sentación correspondiente en el Tudela, donde faltan los nudos que
adornan el templo, donde el dios no esta sentado, sino de pie, y don-
de el nombre que ofrece comida al dios es reemplazado por un sacer-
dote que alza una jicara con corazones sangrientos. Notamos que
el crâneo, claramente representado en los originales mexicanos, es
transforniado en un hocico monstruoso. El nombre Mictlantecuhtli
viene cxpl îcitanientc mencionado en el tcxto que acompana el dibujo
del Magliabechi, pero en el Tudela falta el texto que identifique a la
deidad.

2. El dios del vicnto. La imagen correspondiente en el Tudela. no tiene
texto explicativo, pero el comentario del Magliabechi ideiitifica este
personaje como Mictlantecuhtli, "dios del lugar donde iban los muer-
tos" (Magliabechi, p. 65; Tudela, p. 56). Este nombre concuerda con el
jerogliib que acompana la figura y que consiste en una cabeza humaiia
con ojo cerrado (muerto) y la dladema del senor (tecuhtti). La indu-
mentaria, sin embargo, es nmy distinta de la iconografîa acostumbra-
da de aquel dios.

3. El dios del vino. Es uno de los dioses del pulque, que tienen diferentes
nombres pero una iconografîa muy semejante (Magliabechi, pp. 49 y
ss.; Tudela, pp. 31 y ss.).

Los dos cuadretes inferiores parecen provenir de otras fuentcs. A la izquier-
da vemos al rey azteca Acamapichtli, rodeado por los jeroglifos de Mizquic,
Quauhnauac, Cuitlauac y Xochimilco (Codice Mendoza, p. 2v). A la derecha
esta el dibujo frontal de una piramide mesoamericana: "Forma de los Templos
de los yndios de N[ue]va espana".

Es probable que dos vinetas de otro firontispicio en la obra de Herrera —la
Década segunda de la Historia General de los Hechos de los Castellanos en las
Islas y Tierra Firme del Mar Océano (Madrid, 1601)— también estén relaciona-
das con el Grupo magliabechiano. Sobre el mcdallón de la esquina inferior
izquierda se ve el "sacrificio gladiatorio", que es parte de la ceremonia Tlaca-
xipeualiztli (Magliabechi, p. 30; Tudela, p. 12), aqui combinada con una pira-
mide copiada de otra fuentc. Sobre el mcdallón de la esquina inferior derecha,
se ve un sacrificio humano (Magliabechi, p. 70; Tudela, p. 53). Nótese que este 63
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Frontispicio de la Décoda segunda
de la Historia General de los Hechos

de los Castellanos en las Islas y Tierra
Firme del Mar Océano (Madrid, 1601),

de Antonio de Herrera.
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dibujo sigue el diseno mas tradicional del Tudela, que muestra la ceremonia
en perfil, mientras que el pintor del Magliabechi la représenta de tres cuartos,
como era la convención europea.

A la obra de Herrera siguió una edición en latin, en la colección, muy difun-
dida, de Theodor de Bry, en que se copiaron las vinetas.11 Alli se réitéré tam-
bién la interpretacion errônea de la figura de Mictlantecuhtli (Magliabechi,
p. 73) como Hoitzilopochtli, summus Mexicanorum Deus, "Uitzilopochtli, sumo
dios de los mexicanos". Asi, esta imagen entro en la compleja historia de las
representaciones del dios tribal azteca en el arte europeo, especialmente en
las ilustraciones de los libros que trataban del Mexico antiguo. Las primeras
fuentes, como Sahagûn y Durân, todavîa cercanas a la tradicién nativa, lo dibu-
jaron como un guerrero, con su lanzadardos (atlatl) en forma de serpiente, su
escudo con cinco plumones y una Serpiente de Fuego (xiuhcoatl) en la espal-
da, como su nouai ("animal companero").

Cabe observar que cuando misioneros cristianos describen
otra religion, es muy comûn que recalquen el apecto extrano
de aquellos dioses, ya que no entienden su simbolismo. De
ahi que sea fâcil su representacion como "monstruos" y su
identificación con los demonios. Para explicarse la religiosi-
dad del otro, esos autores generalmente no son capaccs de un
entendimiento profundo o empatîa con valores y experiencias
diferentes a los de su propio esquema cultural, sino que re-
curren a la suposición —evidentemente falsa— que encubre
un profundo sentimiento de miedo e inseguridad, que los
impulsa y, al rnismo tiempo, los apresa.12 La traducción inter-
cultural de los términos se hace de mancra demonizante: la
religion de los otros es llamada "idolatria", sus dioses son
calificados como "demonios", sus sacerdotes y curanderos
como "hechiceros", el respeto y la piedad como "temor", y la
representacion de lo sobrehumano es vista como "monstruo-
sa". Damos como ejemplo una sola cita de un cronista firan-
ciscano:

Uitzilopochtli, Uamado "otro Hercules", con la Serpiente de Fuego
en la espalda, segûn la Historia general de las cosas de Nueva

Espaïia, defray Bernardino de Sahagûn.

11 Un anâlisis profundo y general de la obra de De Bry, y particularmente de su iconografia,
ha sido publicado por Bucher (1981).

18 Jarich Oosten analizó este fenómeno en un interesante ensayo sobre los estudios de la
religion inuit (en Jansen, Loo y Manning, 1988).

LA SATANIZACIÓN
DE UITZILOPOCHTLI

O/ze /Setettàl

u#ex>. fv. /.



ELGRUPO
MAGLIABECHIANO
COMO FLTENTE HISTORICA

Uitzüopochtti con un yelmo en forma
de cabeza de colibri, segûn la Histo-
ria de las Indias de Nueva Espafia,

delfraile Diego Duron.

Lo que parece admirar cerca de sus dioses, es cómo los pintaban ó esculpian tan
fieros y espantosos; porque si eran hombres, ó parecieron al principio como hom-
bres (segûn arriba se dijo), no les habian de dar otras feas y tan fieras figuras, sino
de hombres. A esto se puede responder, que como à veces aparecian à algunos
en aquellas diversas formas que querian fingir, ora fuese en vision ó en suenos
Oos cuales ellos mucho creian), parecióles figurarlos como los veian ó sonaban; y
la razon porque los demonios les debian de aparecer en aquellas terribles y es-
pantosas figuras, séria porque todo lo que hacian los indios (aunque fuese el ser-
vicio de sus dioses) lo hacian por temor. A esta causa ellos les aparecian, y los
ministres los hacian pintar tan horribles, porque les tuviesen mas temor t...]
[Mendieta, 1971, p. 94].

Para hacer explicita su identificación con el diablo, los ilus-
tradores europeos de la época barroca frecuentemente anadie-
ron a la representación del dios nacional azteca elementos de su
propio repertorio demonizante, como patas de chivo, una cara
monstruosa en el torso y alas de murciélago. Ademâs, lo pintan
en su sagrario, encima del Templo Mayor, muchas veces asociado
con escenas de sacrificio humano. Asi lo encontramos en vui gra-
bado de la segunda mitad del siglo xvii, en la obra de Allain Mal-
let, donde la estatua del dios aparece en una gran sala, en cuyo
fondo se distinguen dos escenas procedentes de las vinetas de
Herrera: el "Huitzilopochtli, Dios de México" y el "Dios de los
finados".i3

De manera paralela, el nombre del dios azteca entré en el
folklore europeo. Uitzilopochtli esta compuesto de las palabras
nouas uitzilin, "colibri", y opochtli, "a la izquierda, zurdo o su-
reno". Con frecuencia se escribió como Vitzliputzli y, por lo tanto,
pronunciado en alemân como Fïtzliputzli, palabra que se defor-
mó hasta llegar a Fitzebutz. Este término, a su vez, evoca en ale-
man asociaciones con las palabras Butze, "espantapajaros", que
se puede entender también como un espiritu o duende que asus-
ta, y fitzen, "pegar", que también se puede entender como "arru-

56

13 Un grabado setnejante —pero sin las vinetas de Herrera— se encuentra en una obra holan-
desa de divulgation: De Nieuwe en Onbekende Weereld, de Montanus (1671). Un antécédente
directo de la figura diabólica aparece en la parte superior del front ispicio de Americoe Pars
Quarta, de la colección de De Bry, en que viene incluida una traducción de la obra de Girolamo
Benzoni al latin. Las alas de murciélago y las patas de chivo son elementos propios de la icono-
grafia del diablo en el arte medieval; la colocación de la cara en el torso probablemente file
influencia de la importancia que se dio a las razas plinianas en la representación curopea de los
habitantes de America (véase Mason, 1990).
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del "idolo pagano".



ELGRUPO
MAGLIABECH1ANO
COMO FUENTE HISTORICA

El frontispicio de Americae Pars
Quarta, de la coleccion de De Bry

(Frankfurt, 1594). Nótese cómo
el dios adorado por los habitantes

nativos es representado como
figura diabólica en un nicho.



El Templo Mayor con los dioses representados como demonios, segûn los codices Duran y Ramirez.

ga".14 Lo encontramos, por ejemplo, como uno de los demonios en el teatro de
munecos del Doctor Faustb y en otros contextos de diversion juveniH5

Este proceso es ilustrado de manera muy interesante en las ideas forma-
das históricamente acerca de un artefacto precioso, parte de la colección de la
Biblioteca Municipal de Nürnberg (Nuremberg), Alemania, actualmente en la
exposición del Fembo-Haus. Se trata de una figura de plata dorada, con un
peso de 238.5 gramos, y dimensiones de 75 mm de altura, 60 mm de ancho y
65 mm de profundidad. Représenta un mono sentado que carga en su c spa Ida
un espejo de pirita, en un tazón decorado con un relieve de hojas. De la oreja
derecha cuelga una perla —otras dos perlas, una colgada en la otra oreja y otra
en el collar, segûn nos indican ilustracioncs del siglo XVII, se han extraviado—.
Los mismos dibujos antiguos documentan que orlginalmente el mono ténia en
la mono derecha, levantada, una especie de sonaja; y en la izquierda, colocada

14 El término Butte se conservó en la région de los Alpes para todo tipo de espiritus, demo-
nios y fantasmas. Es conocido el Butzemann como un nombre negro que asnsta a la gerne.
Butzen-Antlitz, "cara de Butze", es el nombre de una larva. Véanse F. Ranke, Handbuch des
deutschen Aberglaubens, tomo I, columna 1763s (Berlin y Leipzig, 1927); F.J. Vonbrun, Beiträge
zur deutschen Mythologie (Chur, 1862); Jakob Grimm, Deutsche Mythologie, tomo I, p. 418,
tomo II, p. 839, y tomo III, p. 146 (Berlin, 1875-1878).

15 Mencionamos la novela Professor Vitzliputzli. del novclista alemân Karl May, asi cornu
un llbro para nlnos de alrededor de 1900, titulado Fïtzebutz, Allerhand Schnick-schnack fur
Kinder, de B. y R. Demel. En Zurich se observo (alrededor de 1970) la venta de munecos de
trapo con cabeza de madera, que, sobre un palo, se pueden levantar y hacer salir de una boisa,
Hamados "Fitzebutz-Kasperles". Munecos semejantes se conocen en Steiermark, Austria, como
"Tütenpurzel". 59



hquierda: Uitzilopochtli como diablo, en una gran sala, en AUain M. Mollet, Quinze Jours de Traversée ou Voyage en
Amérique. Al fonda, en la parte superior de la sala, se distinguen dos escenas procedentes de las vinetas de Herrera.
Derecha: "El idolo Vixtzitipuztli", ilustraciàn de la Hlstoria de la Conquista de Mexico, de Antonio de Sous (1704).

sobre el vientre, una flor, de la que colgaba una cuarta perla. El ombligo es re-
presentado en forma de una flor abierta.

Si bien la coleccion de la Biblioteca Municipal de Nürnberg, madré de pos-
terlores colecciones de arte en aquella ciudad, fue incorporada a otras, y gran
parte de sus materiales se ha perdido, esta joya extraordinär ia y sin igual se ha
conservado alll y se ha heeho faniosa precisamente bajo el nombre de "Viztz-
liputzli". Durante largo tiempo fue objeto de varias atribuciones y especula-
ciones acerca de su origen y su significado iconogrâfico, pues los investiga-
dores desconfiaron de los antiguos datos de la tradicion. Pero las fuentes
historicas hablan en rcalidad una lengua inequivoca. Mas que por su valor

60 material y artistico, la pieza tiene importancia como testtmonio tridimensional



El dios azteca segûn Sitten und Meinungen
der Wilden tu Amerika, de Johann Georg
Purrmann (1790).

Vitzüiputzli, en el Neu-eröflhete Amphi-Theatrum (Erfurt, 1783).



Izquierda: Fotografla de la figura Uamada "Vitzliputzli" en su estado actual (Germanisches National Museum). De-
recha: "Idolo merzcono", grabado en la obra de Johann Jacob Leibnitz (1974).

de opiniones y concepciones europeas sobre los habitantes del Nuevo Mundo y
sobre el caracter de la religion indîgena. Por su estilo, podemos fechar la joya en
la segunda parte del siglo xvi. Probablemente fue forjada en el centro de Mexico,
ya que aûn refleja la iconograûa precolonial. Un detalle llamativo es el adorno de
caracol cortado (oyoualli) en su pecho, donde se Juntan las "cintas" que sostie-
nen la jîcara en su espalda. Esta estatuilla es de la época en que los tesoros ha-
llados por Cortes y los suyos —de por sî l i nu t ados— se habîan agotado y, para
satisfaccr la demanda de los âvidos coleccionistas, se hadan imitaciones y nue-
vas obras de arte en estilo tradicional. En Nueva Espana se produjeron arte-
sanias y "recuerdos", aprovechando e integrando técnicas y criterios estéticos
de ambos mundos, mientras que en Europa varias piezas mexicanas fueron con-
juntadas en nuevas creaciones, de acuerdo con el gusto barroco de la épo-
ca (como la mascara de jade puesta a modo de cara a una estatuüla de medio
cuerpo y colocada en un nicho dorado, Tesoreria de la Residencia, Munich).16

18 Hcikamp y Andere (1970) deacriben con detalle y analizan esta interesante Joya. Vease

,-



El mono en la iconografîa mexicanœ a) como un déterminante màntico de los
dias, Vaticano B, p. 86; b) como el dia del dios XochipiUi-MacuiUochitl, el dios
de las Flores y las Artes, Borgia, p. 13; c) como elemento de unjeroglifo toponi-
mico, Nuttall, p. 7; y d) como uno de los bebedores de pulque, Vaticano B, p. 72.

En Mesoamérica, el mono es uno de los veinte signos calendâricos; es un
animal importante en el simbolismo, pues représenta arte, alegria, amistad,
juegos, balles, liviandad, ociosidad y falta de honestidad. Su dios es Xochipi-
lli-Macuilxochitl, el dios de las Flores y las. Artes. La sonaja y la flor en las
manos de la pieza de Nürnberg confirman esta festiva asociacion. En el Códice
Magliabechi (p. 55r), aparece un hombre vestido de mono junto con uno de los
dioses del pulque. Como elemento caracteristico de la mezcla de culturas, su
escudo contiene el dibujo de una mano con el pulgar puesto entre el indice y el
dedo medio, gesto obsceno que se ve con frecuencia en amuletos espanoles de
aquella época, y que simboliza el libertinaje provocado por el estado de ebrie-
dad (Situ, 1890, p. 103).

La imagen del mono en el simbolismo europeo tiene connotaciones negati-

también el estudio monogranco para la reconstrucción de un antiguo gabinete de arte y curiosi-
dades, o "Kunst-und Wunderkammer", en la exposición conmemorativa de los 500 anos del
globo de Martin Behaim, en Nuremberg (Anders, 1993).
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vas: es el animal que mas se parece al ser humano; es sobre todo un imitador,
asociado con lo salvaje y lo impûdico. De ahi que se le relacione con el diablo,
antagoniste inferior e imitador nefasto del dios cristiano. Lafitau, misionero-
etnógrafo fiancés que fue déterminante en la creación de la imagen del indïge-
na norteamericano en el siglo xvin, afinna, por ejemplo, que:

Le Démon, qui a toujours été le singe de la Divinité, avoit affecté de faire retenir
aux Idolâtres les usages qu' ils avoient pris de la vraye Religion.

[El demonio, que siempre ha sido el simio de la Divinidad, ha aspirado a hacer
que los idolâtras mantengan las costumbres que ellos han tomado de la verdadera
Religion.]!7

Taies concepciones permitieron la identificación de nuestra estatuilla como
una imagen de Uitzilopochtli, identificación que ya aparece en la primera noti-
cia que al respecte tenemos, en un libro contemplativo del predicador Johann
Michael Dilherr (1604-1669). 1» Dicha publicación, de 1662, trata sobre dife-
rentes profetas bîblicos; en este marco, se refiere también a las "idolatrîas" de
diverses pueblos "paganos", entre las que se incluye un grabado con el siguien-
tetitulo:

Bildniß eines Jndianischen Abgotts: wie solches mit aus Jndlen Herausgebracht,
und in der Bibliothec Zu Nürnberg Verehret worden.

[Imagen de un idolo de los indios: como tal fue traido de las Indias y honrado en la
Biblioteca de Nürnberg.]

La ilustracion demuestra que Dilherr pensaba que la pieza de plata dorada
era una version en miniatura de un idolo grande, pues en ella vemos la joya
transformada en una estatua sobre un pedestal alto, adorado por americanos
nativos en la sala de un templo (con coltunnas al estilo clasico europeo). En
cuanto al escenario, se observa de inmediato la semejanza con la representa-
ciôn de Uitzilopochtli en las obras contemporâneas de Montanus y Mallet, arri-
ba mencionadas. Para esta identificación, Dilherr cita la descripciôn de la es-
tatua de Uitzilopochtli del tomo 9 de la colecciôn de De Bry, que reproduce el
texte del cronista jesuita espanol Joseph de Acosta.

17 Lafitau, 1784,1, p. 416. Véase el comentarlo de Mason, 1990, pp. 59-60.
18 Dilherr hahia sido profesor viniversitario en Altdorf, y en 1642 fue llamado a trabajar en el

Gimnasio "Melanchton" en Nürnberg. Como principal clérigo de la dudad, ténia a su cargo la
dlreceión de la bilblioteca. Sobre él, véase Christian Gottlieb Jöcher, Allgemeines Gelehrten-
Lexicon, tomo II, columna 136s (Leipzig, 1750).



Pocos anos mas tarde, en 1674, se publicó otro dibujo de esta joya —pero
en esta ocasión de acuerdo con su apariencla real—junto con un discurso de
Johann Jacob Leibnitz (1610-1682) sobre las curiosidades de la Biblioteca
Municipal de Nürnberg.19 El texto —en latin— de la descripcion de la imagen
dice:
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[...] pergite, et si tenninare oculis metam lubeat,
huic vos scrinio admovete: cujus custodiae, ad ins-
tar Lararii, Mexicanum hoc Idolum mancipavitnus,
quod copioso auro inspersum ambitiöse prospectât,
nobile unionïbus. gemmis nitidum torquatum
c liant , et pulchrum undique, nisi omnem cul turn
una derformaret membrorum foeditas. Vultus dls-
tortus est, pectus velut squamis obductum, lingua
dentibus suspensa, et ut numéro dicam, deformia
cuncta. Speculum post tergum promit, futuronim.
clementiae etiam, ac irae vatem. Instar Vejovis co-
li credunt, ne probum castis, labcm integris, infa-
niiani bonis inférât, aut noceat univcrsis. Indignum
hiiiiiaiianini mentium hidibrium.

IContinûen, y si los ojos gustan de llegar al fin,
acérquense a este escrino, cuya custodia —como la
de un Larario [altar de los espiritus guardianes de
la casa en la religion romana]— impusimos a este
ïdolo mexicano, que, ricamente cubierto de oro, tie-
ne la mirada ambiciosa, precioso por sus perlas,
también adornado con un collar espléndido que
contiene gemas, y todo séria hermoso, si no la total
fealdad de los miembros echara a perder cada ho-
menaje. La cara esta distorsionada, el pecho como
con escamas cubierto, la lengua colgada niera de los
dientes, y, para ser brève, es toda una deformación.
Atrâs de su espalda muestra un espejo —adivino de
las cosas futures, tanto de la clemencia como de la
ira—. Se crée que es adorado como Veiovis [peque-
no Jupiter], para que no infiera oprobio a los cas-
tos, ruina a los integros, infamia a los buenos o dafio
a todos. Burla indigna de las mentes hum anas. I

_VTT

miß eines £hiAiMitfchentA.lgotLt:9rùJolchesmits->
»MSifniLien.HertuijyèbrachtjuntLtn. dit BiktLjtJi.ee
Z-u. fJu.rnlerû VeScKrct vorâen .

El grabado de la figura del mono como Uitzilopochtli, en
la obra de Dilherr (1668).

19 El clérigo Leibnitz era hijo del bibUotecario de la ciudacî. Sobre el, véase Hirsch y Würfel
(1756, pp. 133-135), asi como Christian GottUeb Jöcher, Allgemeines Gelehrten-Lexican, tomo
II, columns 1349 (Leipzig, 1750). 65
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Luego, hay unus notas eruditas:

[Mexicanum hoc Idolum:] Quocunque oculo miselli hujus intueor exuvias, Cerco-
pithecmn ostendunt. Ut enim huic populo nulle alterius vitae erat solicitudo; ita
optio illis dabatur colendi, quod maxime probabat cupiditas. Ex omnibus autem
Simiain in pretio habuisse videntud quibus sacra expredisse, ex Maflao et Balbo
accepimus. In primis hue ilia Vossii pertinent 1.3. IdoL cap. 75. Inter qviac haec
Ijnschotani refert; Lusitanos A. 1554 capta insula Seylon, non contentos earn vas-
tari, templum etiam in monte Adami spoliasse, nihil vero praeter cistulam in-
venisse, auro gemmique pretiosam, simiae dentem servantem, pro quo Reguli
Septingenta ducatorum millia ofTerebant. Episcopi tanion monitu in cineres redac-
tum, dispersumque esse...

[Acerca de este idolo mexicano:] Por donde miro el exterior de este infeliz, me
muestra un Cercopithecus [hombre monstruoso en forma en mono]. Como, pues,
este pueblo no se preocupaba nada sobre la otra vida, asi se les daba la opción de
adorar lo que mas aprobo su deseo. De todos, sin embargo, parecen haber aprecia-
do mas a los simios, para los que, segûn nos dicen Mafîaeus y Balbus, han arre-
glado lugares de culto. A esto se refieren especialmente las observaciones de Vos-
sius (1.3. Idol. cap. 75), en las que menciona este relato de Linschoten: cuando los
Portugueses conquistaron la isla Ceylân en 1554, no se contentaron con destruirla,
sino que también saquearon el templo en el monte de Adân, pero no hallaron allï
mas que una cestecilla, preciosa por su oro y gemas, que conservaba el diente de un
simio, por el que los reyezuelos ofrecîan 700000 ducados. No obstante, por la ex-
hortación del obispo fiie reducido a cenizas y dispersado al viento...]

Era propio de la época colonial temprana mezclar elementos de las "Indias
orientales" con relates sobre las "Indias occidentales", juntando todo lo "exo-
tico" y causando una gran confusion. Aquî se introduce implicitamente una
referencia al mono Hanuman, companero de Rama en la antigua epopeya hin-
dû Ramayana.

Algunos autores posteriores —Caspar Friedrich Neickel, en su Museogra-
phia (1727), y Johann Georg Keyßler, en su Neueste Reise durch Teütschland...
(1740)— siguen fundamentalmente a Leibnitz, identificando la figura como
la de un gato o mono y llamândola Fitzliputzli, "îdolo mexicano". Pero en
1778, Christoph Gottlieb von Murr, en su Beschreibung der vornehmsten Merk-
würdigkeiten in des H.R. Reiches freyen Stadt Nürnberg und auf der hohen
Schule zu Altdorf, afirnia que la estatuilla no tiene nada que ver con el dios
mexicano, sino que se trata de un "idolo de las Indias orientales" (Ostindisch-
er Götze). Todavîa en el siglo XX siguió en pie esta convicciôn. En 1904,
Theodor Hampe describe la pieza como "un pequeno idolo, tal vez de la India"



(ein kleines, vielleicht Indisches Götzenbild), y en 19*4, Heinrich Kohlhau- IA SATANIZACIÓN
ßen volvió a reglstrarla como "figura de laton, de la India" (Messingguß aus DEUiTZiLOPOCHru
Indien).*»

En 1957 se présenta de nuevo la atribuclón a Mexico o "las Indlas occiden-
tales", reintroduciendo el antiguo nombre de Vizzlpuzzll ("Wilhelm Schwem-
mer, en su Die Nürnberger Stadtbibliothek eus Museum). Poco después, en oca-
sion de una expostclón en 1960, el conservador del Nationalmuseum, Kurt Pilz,
trató de identificarlo como Quetzalcoatl. Posteriormente sugirio que era Xo-
chipilli.21

La turbulenta historia de las intcrpretaciones de esta joya mexicana de Nürn-
berg se cierra con la mvestigación de Anders (incorporada en Heikamp y An-
ders, 1970), sobre la que nos basâmes aqui. Hemos visto como el contexte
in t elect mil europeo determlnó la interpretacion de Uitzilopochtli como un de-
monio de aspecto oionstuoso. Una plntura del Grupo magliabechiano, que ori-
ginalmente représenta al dlos de la Muerte, se reprodujo como imagen del dios
nadonal azteca, y contribuyô a su iconograQa europea. La cxpectacion del pû-
blico en el viejo continente era tal que un hermoso artefacto de plata dorada
—un soporte de un espejo en forma de un mono bailarm, como simbolo de la
alegrîa festiva— se interpreto como una representation de Uitzuopochtli, con-
cebldo como "mono imitador del dios cristiano".

Esta excursion historica nos permite asimismo captar la esencia del proce-
so de la incorporacion de "lo otro", con sus malentendidos, distorsioncs y ena-
Jenamientos, que se produjeron en la colonizacion de America al trasladar sus
objetos y colocarlos fuera de su contexte original.

80 Yeasc 90. Jahresbericht Germanisches Nationalmuseum, Nürnberg, 1944, pp. 27 y es.
81 Véasc el catâlogo Handel und wandel mit aller Welt. Aus Nürnbergs grosser Zeit (Nürnberg,

1960) y vin manuscrite posterior de Pilz, no publicado, con el titulo "Der Xochipllll - ein
mexikanischer Götze im alten Besitz der Stadt Nürnberg". 67



III. La mexLcanización de Cristo

L GRÜFO MAGUABECHIANO SE INSERTA en el complejo fenómeno que
se ha llamado "conquista espiritual" (Ricard) o "colonización de

lo imaginario" (Gruzinski). Era un proyecto atrevido y de gran escala en que
los frailes evangelizadores trataban de informarse bien de la religion nativa,
para reconocer y atrapar elementos paganos como con una red barredora. Asi
se entiende por que en estos documentos se habla continuamente de diablos y
demonios —eran el Enemigo que habia que combatir—.

Toda vez que la mente de los indigenas se volvia para los frailes en una ta-
bula rasa, buscaban introducir los conceptos centrales del cristianismo, pero
para este acto de comunicaciôn tenian que recurrir muchas veces a los térmi-
nos, formas y metâforas que el nuevo rebano conocia. Asî fue como se produjo
una especie de traducción, una version mesoamericana del cristianismo, que a
la vez que permitió la subsistencia de ideas y prâcticas precoloniales, sirvió
para protéger la resistencia espiritual.

El cronista Cervantes de Salazar advierte con respecte a la fiesta pintada
en el Côdice Magliabechi, p. 82r:

Son los Indios tan aficionados a estos balles, que, como otras veces he dicho, aun-
que estén todo el dia en ellos, no se caiisan, y aunque después acâ se les han qui-
tado algunos bailes y Juegos, como el del batey [= pelota] y patol de frijoles, se les
ha permitido, por darles content«, este baile, con que, como cantabaii alabanzas
del demonio, canten alabanzas de Dios, que solo merece ser alabado; pero ellos
son tan inclinados a su antigua idolatria que si no hay quien entienda muy bien la
lengua, entre las sacras oraciones que cantan mezclan cantares de su gentilidad,
y para cubrir mejor su daiïada obra, comienzan y acabaii con palabras de Dios,
interponiendo las tlcinâs gentîlicas, abajando la voz para no ser entendidos y
levantandola en los principios y fines, cuando dicen "Dios". Cierto séria mejor des-
nudarlos del todo de las reliquias y rastros de su gentilidad, porque ha acon-
tecido, segûn dicen religiosos de mucho crédito, estar haciendo el baile alre-
dedor de una cruz y tener debajo de ella soterrados los îdolos y parecer que
sus cantares los enderezaban a la cruz, dirigiéndolos con el corazon a los idolos
[Libra I, cap. 20].



EL GRT3PO Por lo mismo, los frailes tenïan interés especial en las costumbres indige-
MAGL1ABE . LUJO^^ nas que mostraban alguna semejanza con elementos cristianos. De ahi las re-
COMO FUENTE HISTORICA

ferencias al consumo de una imagen divina hecha de masa, que se comparaba
con la comunión (Magliabechi, pp. 32v, 37v) y a una forma de autosacrificio de
los ninos, que se comparaba con el bautismo (Magliabechi, p. 33v). A la vez no-
tamos la preocupación por la traducción de "infierno", noción que no corres-
ponde a la de "lugar de los nruertos" (MicÜan), sino a la de "reino del Diablo",
es decir "casa del hombre-bûho" (tlacatecolotl ichan), como se i-xplica en Ma-
gliabechi, p. 64-v.i

Fray Pedro de Gante, aqucl franciscano flamenco que fue uno de los prime-
ros misioneros en Mexico, describió con detalle en algunas cartas las circuns-
tancias de la predicacion, y en eUas révéla cómo el interés en la culturu nativa
le ayudó a encontrar formas mas efectivas de evangelizacion:

Einpero, la gente comûn [...] no los pud im us traer al gremio y congre gac ion de la
Iglesia, ni a la doctrina, ni a sermon, sino que huian como salvajes de los fraües, y
mucho mas de los espanoles; mas por la gracia de Dios empecélos a conocer, y en-
tender sus condiciones y quilatcs, y cómo me debia haber con ellos, y es que toda
su adoración de ellos a sus dioses era cantar y hailur delante de ellos, porque cuan-
do habîan de sacriiicar algunos por alguna cosa, asi como por alcanzar victoria de
sus enemigos, o por temporales necesidades, antes que los matasen habian de dan-
zar delante del idolo; y como yo vi esto y que todos sus cantares eran dedicados a
sus dioses, compuse un cantar muy solemne sobre la ley de Dios y de la fe, y cómo
Dios se hizo hombre por salvar el linaje humano, y cómo nació de la Virgen Maria,
quedando clla pura y entera, y esto poco mas o menos dos meses antes de la Na-
vidad de Cristo; y también dues libreas para pintar en sus montas para hailur
con cllas, porque asi se usaba entre ellos, conforme a los 1 miles y a los cantares que
ellos cantaban, asi se vestian de alegria o de luto o de victoria [...] [Torre Villar,
1973, pp. 117-118].

Por razones como esta entendemos el interés de los monjes en los bailes,
cantos, vestimentas y otros elementos de las ceremonias mesoamericanas. Otra
parte de su recopilación de datos "etnograficos" servia para poder ejercer
con perspicacia y eficiencia su papel de persiguidores del paganismo. Este
fue el conocimiento que aplicaron en sus confesionarios: asi interrogaban a
los indïgenas:

^Tiencs todavia guardada alguna imagen del demonio, o sabes que otro la tenga
escondida?

1 Dibble (1974) va acunó el Icrmino de la 'nauatiización del cristianismo". Véase eobre este
70 particular el estudio detallado de Burkhart (1989) y, en general sobre este tema. Anders (1988).



,j,Invocaste a algûn demonic, u otro le invoco delante de t£, y no le estorbastc, ni IA MEXICANIZACIÓN
le acusaste delante de la Santa Madre Igleeia? DE CRISTO

,-,( Mrcoistc alguna ofrenda, o distele algûn presente, o pusistele incienso, o cor-
taste papeles, o matasU- delante de él algûn animal?

(-,Llamaste alguna vez a algûn hechicero, para que te echara suertes, o para sa-
car algunos hechizos de tu cueipo y para te chupar tus carnes trasquilóte supersti-
ciosamente, o Ie llamaste para que te descubriese lo que habias perdido, o adivinó
delante de ti en el agua?...

^Creiste las suertes del hechicero, como las que cchan con cordeles, y no se las
vedaste a aquel que las echaba, ni tampoco tu estorbastc al conjurador del granizo?

^Crees los snenos, o por Ventura tuviste por agüeros a la lechuza, al bóho, a la
comadrcja, al escarabajo pinauiztli, y tlalacatl. al epatl que se mcó en tu casa, o a
los hilos de las tclaranas cuando algunas veces pasando por tus ojos, o cuando te
tiemblan los pârpados de los ojos, cuando ücnes hipo, o cuando estornudas? ^Tu-
viste también por agüero al fuego, cuando hace gran ruido la llama o la lena o sa-
caste fuego nuevo cuando estrenaste tu casa? ^Hechizaste a alguno, o aojastele, o
diste a entender a algunos que sacabas hechizos al enfermo, corniste la ofrenda
ofrecida al demonio? [Molina, 1569, pp. 20r-21r].

Mny claro es este aspecto en la obra de fray Bernardino de Sahagûn, que en
el primer libro de su Historia general documenta los diferentes dioses de los
aztecas, para luego redactar una confutación précisa y detalladu:

Por relación de la divlna Escritura sabemos que no hay, ni puedc haber mas Dios
que uiio, Creador de todas las cosas... Sîguesc de aqui claramente que Huitzi-
lopochtli no es dios, ni tampoco Tlaloc, ni tampoco Quetzalcoatl; CihuacoaU no es
diosa... el Sol, ni la Lima, ni la Ticrru, ni la Mar, ni ninguno de todos los otros que
adorabais, ni son dioses, todos son demonios... Oh mal aventurados que adoraron
y reverenciaron y honraron a tan matas creaturas... y por honrarlos ofrecian su pro-
pia sangre y la de sus hijos, y los corazones de sus projimos... Esta fue la causa que
todos vuestros antepasados tuvieron grandes trabajos, e continuas guerras, ham-
bres y mortandades, y al fin envió Dios contra ellos a sus siervos sus cristianos, que
los destruyeron a ellos y a todos sus dioses; y si algunos trabajos hay ahora, es por-
que hay algunos idolâtras entre vosotros [...] [Ubro I, Confutación].

A través de doctrinas, sermones, catecismos y confesionarios, pero también
por medio de obras de teatro, arquitectura y arte plâstica, se transmitian los
contenidos de la fe catôlica.2

En este proceso, los jóvenes de las familias nobles indtgenas, educados por

2 En derto sentldo se repite la experlenda de la cristianización de los pueblos germânicos de
Europa bajo Carlo Magno. Asi como en ese contexte tamblén se crearon obras como el Heliand. 71



EL GRUPO los frailes, desempenaron un papel protagonico. Un ejemplo impresionante de
^P^?™2 !̂Lw<,T>, «n» obra literaria nauatl de esta corriente es el texto Coüoquios y Doctrina
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Crtstiana con los que los doce frailes de San Francisco, enviados por el papa
Adriano VI y por el emperador Carias V, convirtieron a los indios de la Nueva
Espana (León-Portilla, 1986). Esta escrito en forma de dialogo, como los de
Platón, forma caracteristica de su época, el Renacimiento. Fray Bernardino de
Sahagûn fue su principal responsable, y aclara en el prôlogo:

esta doctrina [...] ha estado en papeles y memorias liasta este ano de 1564, porque
antes no hubo oportunidad de ponerse en orden ni convertirse en lengua niexicana
bien congrua y limada: la cual se volvió y lirno en este Colegio de Santa Cruz de
Tlatelolco este sobredicho ano con los coloniales mas habiles y entendidos en len-
gua mcxicana y en la lengua latina [...] de los cuales uno se llama Antonio Vale-
riano, vecino de Azcapotzalco, otro Alonso Vegerano, vecino de Cuauhtitlan, otro
Martin lacobita, vecino de este Tlatelolco, y Andres Leonardo, también de Tlatelol-
co. Limóse asimisnio con cuatro viejos muy plâticos, entendidos asi en su lengua
como en todas sus antigiiedades [...]

Aunque se dice que para escribir este dialogo se usaron algunos apuntes
acerca de la primera confrontation entre los Doce Apostoles y los sacerdotes
aztecas en 1584, el texto, redactado en 1564, es obviamente una obra lite-
raria, que dice mas sobre el pensamlento cristiano-humanista de Sahagûn y
sus alumnos que sobre la religion precolonial. Recordemos que hasta los his-
toriadores de aquella época tenîan la costumbre de reconstruir o inventar los
discursos de los personajes históricos, a tono con los gustos de sus lectores.
Precisamente por eso es interesante ver como se recréé el coloquio 40 arïos
después, pues nos permite conocer a fondo el punto de vista franciscano y tam-
bién su grado de comprensión de las tradiciones mesoamericanas.

Antes de explicar la doctrina crist iaiia, los autores presentan la vision de los
sacerdotes indîgenas, no como un rechazo subversivo a la evangelizacion, sino
como una reflexion digna de personas respetables, que después reconocerân la
verdad del razonamiento de los misioneros. Aquî vemos de nuevo el uso de los
datos culturales recogidos por los frailes: tanto las metâforas y modos elegan-
tes de hablar del nauatl, como las referencias a Teotihuacan y Tula, a Mictlan y
Tlalocan sirven para dar autenticidad a la obra.

En la posición que se atribuye a los sacerdotes aztecas se identifican varies
puntos de coincidencia entre am bas religiones, lo que de antemano facilita
comprender la posterior conversion de ellos al cristianismo. Para llegar a una

donde se trasladô a Crlsto a las tierras alemanas del norte, vemos en los dramas litûrgicos de
72 Mexico la substitución del tzompantli por el Golgota (cf. Ekdahl Ravicz, 1970).



"segunda generación" de indigenas converses y de mestizos, fue importante IA MEXICANIZACIÓN
lograr una conexión intelectual entre ambos mundos y reconocer el valor de los
primeros. Podemos decir que, por una parte, en los Coüoquios el meiisaje cris-
t iain i fue "mexicanizado", buscando los términos adecuados en nauatl, y que,
por otra, la religion mesoamericana fue "platonizada", presentada de manera
abstracta, como un monoteismo mistlco. Se paso por alto la multitud de fuer-
zas divinas, propia del politeïsmo, descalificandola, y haciéndola pasar como
la mala influciicia de Lucifer y sus demonios; se enfocó hacia un solo dios,
identificado con titulos generales como "Nuestro Senor" (totecuyo), "el por
quien se vive" (ipalnemoani), "el invisible e intocable como noche y viento"
(yoalli ehecatl), y "el que esta cerca y alrededor" (tloque nauaque). Original-
mente, éstos son titulos del supremo y poderoso Tezcatlipoca, pero al presen-
tarlos de manera impersonal, se vaciaron de aquel contenido mesoamericano y
se transformaron en el medio para introducir el concepto cristiano de Dios
Padre.

Asi se forjó la idea de que atras del politeismo mesoamericano habia existi-
do ya una fe monoteïsta primordial. Lo mismo ocurrió en el Peru, donde la
descripción modificada del dios creador Viracocha fue usada para proyectar
hacia el pasado ideas monoteistas y evocar una especie de "cristianismo pre-
hispânico". En este marco, algunas costumbres semejantes a las cristianas
(comunión, bautismo, confesión, etc.), asï como los temas narrativos compa-
rables (creación, diluvio, concepción virginal, etc.), cobraron importancia ideo-
lógica.

Para explicar la existencia de tales "ideas cristianas" en la cultura indigena
se recurrió a la "razón natura!" que hub ia hecho que los filósofos antiguos lle-
garan a descubrir "la verdad", o la teoria de una predicación del evangelio en
épocas remotas —particularmente popular era la idea de que Santo Tomas
habia visitado el continente americano—.

Tenemos aquï, entonces, una alternativa para la idea de que ias coinciden-
cias entre ambas religiones se debian simplemente a la imitación burlona de
Satanas. Esta alternativa, por supuesto, era atractiva para los indigenas y los
mestizos, ya que restituia prestigio a sus raices precoloniales. Bien sabemos
que posteriormente tales especulaciones obtuvieron una carga politica: la prin-
cipal legitimación de la conquista espanola habia sido el mandate de predicar
la verdadera religion, y la teoria de que una variante del cristianismo ya hu-
biese estado présente antes de la invasion colonial constituia para todos los
que se identificaron con America una base ideológica para reclamar la inde-
pendencia (cf. Lafaye, 1977).

Las escuelas fundadas por los frailes, como el mencionado Colegio de la
Santa Cruz en Tlatelolco, reemplazaron los antiguos calmecac. La ensenanza 73
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ios confesionarios del siglo XVI muestran la continuidad de la ideologia medieval con su demanologia propia, tanto
en el texto como en las ilustraciones (fray Alonso de Molina, Confesionarlo Mayor en la lengua mexicana y caste-

llana, Mexico 1569, ff. 70v y 76v).



fxie una parte esencial de la actividad misionera. Obras contemporaneas elo-
gian esta labor y la representen en sus grabados.

Para nosotros es de interés especial el hecho de que los misioneros tam-
bién recurrieran al uso active de la pictografia mesoamericana para sus fines.
Desde antes, ya en Europa, se habian usado imâgenes pintadas para la predi-
cación y para comunicar mejor los relatos bîblicos (en la llamada Biblia Paitpe-
rum, "Biblia de los Pobres"). En México, los frailes, observando la existencia
de la escritura pictórica, intensificaron esta practica. El cronista franciscano
fray Gerônimo de Mendieta la describe con detalle y menciona explicitamente
la actividad de fray Jacobo de Testera en este respecte:

Algunos usaron un modo de predicar muy provechoso para los üidios por ser con-
forme al uso que ellos tenian de tratar todas sus cosas por pintura. Y era de esta
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CJeipaternofterenronwncc,

CartiHa para ensenar
a leer, México, 1569.
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manera. Hacian pintar en un lienzo los articulos de la fe, y en otro los diez man-
damientos de Dios, y en otro los siete sacramentos, y los demâs que querian de
la doctrina cristiana. Y cuando el predicador queria predicar de los mandamientos,
colgaban el lienzo de los mandamientos junto a él, a un lado, de inanera que con
una vara de las que traen los alguaciles pudiese ir senalando la parte que queria.
Y asï les iba declarando los mandamientos. Y lo mismo hacia cuando queria
predicar de los articulos, colgando el lienzo en que estaban pintados. Y de esta
suerte se les declaró clara y distintamente y muy a su modo toda la doctrina cris-
tiana. Y no niera de poco fruto si en todas las escuelas de los muchachos la tuvie-
ran pintada de esta manera, para que por alli se les imprimiera en sus memorias
desde su tierna edad, y no hubiera tanta ignorancia como a veces hay por falta esto
[Ubro III, cap. 29].

Fray Jacobo de Testera fué de nación francés, natural de la ciudad de Bayona de
Francia, y de gente noble, cuyo hermano servia de camarero al rey Francisco. Era
varón muy ensenado en las divinas letras, y religioso muy observante de su profe-
sioii, pobre, humilde, alegre y gracioso de condición, y de extremado fervor en
las cosas del servicio de Dios y salud de las aimas [...] Venido a esta tierra, como
no pudiese tomar tan en brève como él quisiera la lengua de los indios para
predicar en ella, no sufriendo su espiritu dilación (como era tan ferviente), dióse a
otro modo de predicar por interprète, trayendo consigo en un lienzo pintados
todos los misterios de nuestra sauta fe católica, y un indio hâbil que en su lengua
les declaraba a los demâs todo lo que el siervo de Dios decia, con lo cual hizo
mucho provecho entre los indios, y también con representaciones de que mucho
usaba [Libro V, cap. 42].

76

La misma técnica emplearon los dominicos en su evangelizaciôn de Oaxaca:

[...] una de las partes adonde Dos dominicos] aportaron con este celo y fervor fue a
las montanas y sierras de la Zapoteca Alta, donde [...] habia llegado [...] fray Gon-
zalo Lucero [...] y como el fue go del espiritu consumia la ignorancia de aquella
lengua serrana, hallo entre las Hamas de su caridad unos caractères dictados del
Espiritu Santo para explicarse y dar a entender a aquella rudeza gentil los princi-
pales misterios de nuestra Santa Fe, levandolos pintado con la propiedad posible
con otros de las penas de los condenados, y gloria de los justes, y con la lengua
mexicana que sabia ya muy bien, y que era la general que corria en todo el reino,
por medio de algunos principales y mandones (de quienes usaban para la comuni-
cación de la monarquia de Moctezuma) les explicaba el devoto y apostólico varón lo
que contenian aquellas pinturas, a que acudian de las partes mas remotas a la uuna
de la novedad, y, como otfos atenienses ai Maestro de las Gentes, le pedian y roga-
ban con humildes demostraciones les declarase una y muchas veces aquello, con
visajes celebraban su admiracion [...] [Burgoa, Palestra Historial, cap. 12].



LA MEXICANIZACIÓN
DECRISTO

wiMTRB FAcivtrr ru NOvo7NDui*$ oubt.

OWmtlONM »iFnciuvMtxciwio.à»!'"» *'>«•»"•*•

Los fraiies, guiados por son Francisco, car-
gan la Iglesia hacia el Nuevo Mundo. Aire-
dedor, en una especie de capilla abierta, se
oen: la ensenanza a diferentes grupos, el bau-
tismo, el matrimonio, etc. Bajo las arcadas
se Uevan a cabo las con/èsiones y discusio-
nes (copia de la obra de Diego Valadés, Rhc-
tortca Christiana, en el manuscrite original
de la Historia eclesiâstlca mexicana, de Ge-
ronimo de Mendieta, 1971).
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En una enorme iglesia, un fraile en-
sena la doctrina con la ayuda de ima-
genes pintados. Atras del predicador,
invisible para los fieles, duerme el mo-
naguiüo. El dibujo forma parte de toda
una tradición médiéval tardia (copia
de la obra de Diego Valadés, Rhetorl-
ca Christiana, en el manuscrito original
de la Hlstorta eclesiâstica mexicana,

de Gerónimo de Mendieta, 1971).

SpusiHiï ft*j?mc:Eiiangclfeaiï pau^ib'miftnnc Efii .



Otra elaboración de este mismo método era la preparación de "catecismos
pictogrâficos"; aunque los dibujos de estos libritos estan muy lejos del magni-
fico estilo de los codices precoloniales, y a primera vista parecen algo primi-
tivos y caricaturescos, conforman un capitulo especial e interesante de la gran
tradición de escritura mesoamericana. En honor del arriba mencionado fray
Jacobo de Testera y su empleo de lienzos pintados en la predicación, estos
catecismos pictogrâficos han recibido el nombre algo arbitrario de "testeria-
nos".8 Proceden sin duda de la "escuela franciscana", pero en su creacion par-
ticiparon varios autores. Mendieta describe cómo los indigenes mismos se
ingeniaron formas para memorizar los textos de la predicación cristiana en el
tiempo que todavia no se habia difundido plenamente el conocimiento y el uso
de la escritura alfabética:

l nos iban contando las palabras de la oración que aprendian con pedrezuelas o gra-
nos de maiz [...] Otros buscaron otro modo [...] y era aplicar las palabras que en su
lengua conformaban algo en la pronunciación con las lalinas, y ponîonlas en un
papel por orden [...] El vocable que c-llos tienen que nias tira a la pronunciación
de Pater es pantli, que significa una como banderita con que cuentan el numéro de
veinte. Pues para acordarse del vocablo Pater, ponen aquella banderita que signi-
fica pantli, y en ella dlcen Pater. Para noster, el vocablo que ellos tienen mas su pa-
riente, es nochtU, que es el nombre de la que acâ llamaii tuna los espanoles [...] Asi
que, para acordarse del vocablo noster, pintan tras la banderita una tuna, que ellos
Human nochtli, y de esta muncra van prosiguiendo hasta acabar su oración. Y por
semejante manera hallaban otros semejantes caractères y modos por donde ellos se
entendian para hacer memoria de lo que habiande tomar de coro. Y lo mismo usa-
ban algunos que no confiaban de su memoria en las confesiones, para acordarse de
sus pecados, llevandolos pintados con sus caractères (como los que de nosotros se
confiesan por escrito); que cierto era cosa de ver, y para alabar a Dios [...]

Esto que digo fué en el principio de su conversion, que después como todos los
domingos y fiestas de guardar, antes del sermon y de la misa se les dice y ha dicho
siempre dos o tres veces la doctrina, estando todo el pueblo junto en el patio de la
iglesia, hart u descuidado y torpe sera el que con tanta continuación y frecuencia no
la tornare de coro. Y para las confesiones no han menester otros caractères, que va
sahen leer y cscribir en su lengua, y muchos en la nuestra [Lihro lu, cap. 28].

Estos libritos pictóricos para memorizar la doctrina no solamente usaban
signos para aproximarse a los sonidos de un texto en otra lengua —es decir sig-
nos que se debian leer fonéticamente—, sino también otras convenciones pic-
togrâficas, mas de acuerdo con el sistema precolonial, e inteligibles para ha-

3 Para dates bibliogrâficos y mas information remitimos al censo de Glass (1975) en el Hand-
book of Middle American Indians (vol. 14, cap. 25).

LA MEXICANIZACIÓX
DECR1STO

79



ELGRUPO
MAGLIABECHIANO
COMO FUENTE HISTORICA

80

blantes de diferentes lenguas (latin, espanol, nuuull. otomi, mazaua...). De
hecho, se creó para este género un lenguaje iconografico propio, muy complejo.
El cronista jesuita Joseph de Acosta, quien ténia una buena comprensiôn de la
escritura mesoamericana en general, nos proporciona una descripción anäliti-
ca muy detallada e informativa de aquellas doctrinas pintadas:

Tombién escribieron a su modo por imageries y caractères los mismos razoïiamîen-
tos, y yo he visto, para satisfacerme en esta parte, las oraciones del Pater noster y
Ave Maria y simbolo y la confesión general, en modo dicho de indios; y cierto se
admirarâ cualquiera que lo viere, porque para significar aquclla palabra "Yo pe-
cador, me confieso", pintan un indio hincado de rodillas a los pies de un religiöse,
como que se conficsa; y luego para aquclla "a Dios todopoderoso", pintan très caras
con sus coronas al modo de la Trinidad; y a la gloriosa Virgen Maria pintan un ros-
tro de Nuestra Senora y medio cuerpo con un nirio; y a San Pedro y a San Pablo dos
cabezas con coronas, y unas llaves y una espada, y a este modo va t cela la confesión
escrita por imageries, y donde faltan imagenes, ponen caractères, como en que pe-
qué, etc., de donde se podrâ colcgir la viveza de los ingeniös de estos indios, pues
este modo de escribir nuestras oraciones y cosas de la fe, ni se lo ensenaron los
espanoles ni ellos pudieran salir con él, si no hicieran muy particular concepto de lo
que les ensenaban [Ubro VI, cap. 7].

La memoria del uso de estos libritos esta présente todavia a fines del siglo
xvni, cuando Granados y Gâlvez los describe en sus Tardes americanas, ins-
tructiva obra en forma de dialogo entre un indigena y un espanol sobre la cul-
tura mexicana:

Espanol: Hace pocos anos, que con la ocasión de vivir en una población chichimeca,
me intimé con un viejo cacique, cristlano y de buenas intenciones, y, tratando de
esta misma materia, me manifesto un cuadernillo, que se compcmdria de 50 o 60
hojas, y en él estampadas unas figuras tan horribles, que creyendo fueran algunos
embelecos de sus hechicerias y supersticiones, me conturbé de tal modo que el
reposado anciano, conociendo mi inquietud y sobresalto, con disimulado gracejo
me dijo: "Aqui tiene, Senor Gachupùi, las principales oraciones del catecismo". Hi-
cele instancia por que me explicara el sentido de aquellos monstruosos figurones,
y correspondiendo a mis deseos, comenzó por el Padre Nuestro, cuyos primeros
rasgos eran unos monillos abrazados de un venerable Anciano, en demostracion
de rogar y pedir, pisando un campo azul este, y aquellos un lienzo poblado de
ârboles, etc., y replicàndole que por que usaban de aquellas asquerosas figuras en
cosas tan sagradas, se volvió a sonreir, diciéndome: "Senor mio, el que nunca vió ni
conoció las letras del A.B.C. no sera culpado en juzgarlas por palillos de tinta o pc-
quenuelos monstruos que forma la travesura. Fuera de que semejantes figuras, digo
retratos, no dejan de decir alguna proporción con sus originales. Estos fticron unos



robos que los primeras católicos hicieron a mis antiguos, con el laudable fin de que
los neófitos y recién convertidos aprendieran con mas facilidad los primeros rudi-
mentos de la Fé Catolica" [1778, pp. 10-11].

Es notable que tanto Mendieta como Acosta puntualizaran que estos catecis-
mos pictogrâficos eran obra de los mismos indîgenas. La evidencia iconogrâfica
interna, por otra parte, up mit u hacia la influencîa de los talleres o escuelas de
los conventos espanoles. Los autores obviamente habian sido formados por los
frailes y copiaron en libros pequenos, "de bolsülo", el modo de instrucciôn de
aquéllos a través de ûnâgenes, incluyendo a la vez algunas técnicas de la tradi-
ciôn pictogrâfica precolonial. Es posible que los frailes mismos intervinieron
como inspiradores y super\isores de este proceso creativo. Pocos catecismos
pictogrâficos de este tipo han sobrevivido, hoy solo se conocen unos 35 (Glass,
1975); uno de ellos (en la Biblioteca Nacional de Madrid; censo de Glass: 806)
lleva la firma de fray Pedro de Gante, quien ganó lama por su labor intensiva en
la predicación y ensenanza general.

En las pp. 85-96 reproducimos un manuscrito que pertenece al mismo gru-
po que el mencionado catecismo de Pedro de Gante: el Libro de oraciones del
Museo Nacional de Antropologia e Historia de Mexico (inventario 35-53; censo
de Glass: 830), publicado anteriormente en forma facsimilar por Basich de Ca-
nessi (1963), con introducción de Carlos Martinez Marin. En la ultima pagina
lleva algunas oraciones en lengua mazaua, lo que indica su zona de origen.
Consiste en 11 hojas de papel europeo, con las que se forman 22 pp., cubiertas
con figuras policromas ubicadas en renglones trazados. Las dimensiones origi-
nales son 15.6 x 11 centimètres. Es una pequena obra que contiene el per
signum enters, la confesión, el Padre Nuestro, el Aye Maria, el credo, el Salve
Regina, los 14 articulos de la fe, los diez mandamientos de Dios, los siete
pecados mortales, los siete sacramentos de la Iglesia, los cinco mandamientos
de la Iglesia, la confesión general y un texte sobre los misterios de la fe.

Tomando en cuenta las indicaciones de Acosta es posible comparar los cate-
cismos pictogrâficos con los textos conocidos de la doctrina cristiana de la
misma época, muchas veces bilingues; en lengua indigena y castellana. Tam-
bién en el Libro de oraciones muchos elementos se reconocen por la iconografîa
cristiana.*

* Eduard Seier sentó la base para la lectura de taies documentes (Gesammelte Abhandlun-
gen, I, pp. 889 y ss.). Véase también el Interesante estudio de Galarza (1979) sobre la icono-
grafïa cristiana en obras pictôricas mexicanas de la época colonial temprana. Una clave es la
Doctrina Cristiana Brève, traducida al nouât/ por fray Alonso de Molina, por mandat o del obispo
fray Juan de Zumarraga, y publicada en Mexico en 1546; contiene la mayor parte de los textos
del Libro de oraciones, de modo que éstos se descifran con relativa seguridad. Sin embargo, la
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La iglesia , la cruz l l , el rosario %ooo > £1 corazon.

o ö
la mano derecha -JH1_ , el pan y el vino de la misa son pintados
de manera sencilla, pero claramente identificables, asi como los signos para

dia (sol) ^«.'ï.'üVi o cielo , hombre mujer , etc. Efectiva-

mente, encontramos el dibujo de un hombre hincado de rodillas,
los pies de un reugioso como representación grafica de la confesión, como dice

Acosta. Actos como descender

no caer en tentación

, subir

, bautizar

, perdonar

, hacer peniten-

son representados de la misma manera icóni-

ca simplificada. Reconocemos a san Pedro con las Haves

con la espada , a san Miguel como hombre alado

, a san Pablo

(angel) con

parte final (pp. 18-22) del Libra de oraciones parece ser un brève cuestionario con respuestas
sobre los nüsterios de la fe, cuyos ténias son claros (el bautismo, la Trinidad, la transubetan-
ciación), pero cuyo texto precisp original aûn no se ha identificado, por lo que nueatra lectura de
dichas paginas es espcculativa.



espada, a. san Francisco con su hâbito / I V , y a la Virgen Maria asi

o pintada como una senora con su corona / M , a veces combinada con un

nino , el Dios Hijo / V Rayos de luz alrededor de la cabeza ça-

racterizan a las personas divinas i - l —^H_ . Como dice Granados y Gâl-
vez, un venerable anciano représenta a Dios mismo.

Para pintar "Padre Dios" se combina esta figura con la de un fraile francis-

cano J l -Z l \ , que se lee "padre", mientras que el titulo "nuestro senor"

es representado con una figura en negro nSt , semejante a la de Dios, con
una aureola.

La palabra "nuestro" o "nosotros" es representada por un grupo de perso-

nas -/.r^T (los "monülos abrazados" de Granados y Gélvez); un hombrecillo

n
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que se senala a si mismo J ' se lee "yo".

Jesucristo es representado en la cruz ^» , pero cuando empuna una

bandera con una cruz , es el "Cristo resucitado".
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El Espiritu Santo se pinta como una paloma -••VCV: ; . La ley divina es un

libro con una cruz üiiil/ , el pecador es una persona manchada )£$ ,
etcetera. El üiframundo representado como fauces de un dragon pertenece
tanto a la tradlciôn europea como a la mesoamericana. g®

Los numéros son puntos, como en la pictografia antigua §8 . Pero hay mas
as: el dedo levantado al Inldar la oration équivale a "aqui co-

<
(Vîndobonensis,p.

elementos Indigenas:

mienza la historia"
quiere dedr "por la senal de la cruz"); el habla es representada por medio de

una persona de cuya boca salen volutas pequenas £ l- ; una serie de volutas

grandes se lee como "vobntad"; el ojo «cL significa "visible" o "senal"; y

estar frente a él, o volver la cara, "visible" e "invisible"; del mis-
mo modo, la negaciôn es representada como una persona vuelta en direccion

contraria a la lectura [no jurar, no hurtar]; la banderita J

Vindobonensis, p. 2: Afio 4 Cana, dia 4 Venado
fue lafecha sagrada de la fondation del lugar...

Vindobonensis, p. 52: Este es el parangon sagrudo [o
discorso ceremonial]...



significa "veinte" [veinte ditisj;
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el difrasismo "vestido y mo-
nedas de la gente" se usa para expresar "las cosas ajenas" (cf. nauatl: in teax-

ca in tetlalqui. las cosas y el vestido de la gente); uC^ el an d ar con flores,
vivir con alegria (auilnemi en nauatl), significa "fornicar" o "adulterar", y apa-

rece otra vez en el signo de la lujuria (auilnemiliztli en nauatl); "KW cualquier
o&enda (piciete en el contexte precolonial) que se tira al suelo dénota respeto;

•1!*fftniw
la cara de Dios ~|î L se lee como "ante Dios" o "a Bios" (cf. nauatl ixpantzin-
co), y es el simbolo de la virtud o.el poder divino, asi como la santidad o lo
san i n se representan como bulto CEnvoltorio Sagrado), y los santos y las san-

tas con figuras que tienen aureolas y coronas ; el circulo flori-

do \/Jp»' , que se lee iluitl. "dia, fiesta", en naitatl, que aquî significa: "nombre",
"orden" —se parece al signo de cuatro volutas orientadas a las cuatro direc-

ciones y que se entiende como "ceremonia" o "fe"—; la flor

— es signo de "glo-—en otros catecismos combinada con colibries ;
ria" o "gracia".

Hay también algunos elementos propios de esta escritura testeriana: la vêla

1•—X _ sirve para la cxclumación "oh", très cruces en un circulo

«s

sentan "la etemidad". Una flécha en un arco

repre-

se lee "eterno", posi- 85
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blemente la escritura fonêtica de ce mill, "una flécha", y cemicac, "para siem-

{ŒBM
pré", en nauatl. De la misma manera, un animalito ^'*"r
decir "asî sea". El concepto "todo" es representado por medio de un dedo que

'f
apunta a très elementos semicirculares que parecen put 11 as de plumas
Para pintar "todopoderoso", se combina este signo con el de una manta o co-

bija . (cf. MagUabechi, pp. 3 y ss.), y se lee como "obra" o, con un dedo
ï«

que senala a la manta , "hacer" [creador , obra

Descifrando oración tras oración. concluimos que Acosta tenia razón: esta
escritura no es tan simple como parece a primera vista, sino que résulta ele-
gante y muy elaborada, una clara muestra de la habilidad de los escribanos in-
digenas y de su profunda comprensión del cristianlsmo redentemente intro-
ducido.

A continuadon reproducünos el mencionado catedsmo del MNAH: el Libra de
oraciones. Para una mayor informacion sobre este, remitimos a las obras de
Zita Basich de Canessi, Un catedsmo del siglo xvi (prólogo de Carlos Martinez
Marin, Mexico, 1963); y de John B. Glass, Católogo de la Colección de Codices
(manuscrito 35-53, p. 101, Mexico, 1964), y "A Census of Middle American
Testerian Manuscripts", Handbook of Middle American Indians (Austin, Texas,
vol. 14,1965, pp. 281-296 [§ 830 (p. 294)].
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EL LIBRO DE ORACIONES

l Por la sciial [visible] de la Santa Cruz, de [nuestros] enemigos
lîbranos, nuestro [ûnico] senor Dios. En el nombre
de Dios Padre y de Dios Hijo, nuestro senor
Jesucristo, y de Dios Espiritu Santo. Asi sea hecho,

5 amen, Jesus l Yo pecador me confieso
ante la cara de nuestro senor Dios, Todopoderoso, y a santa
Maria Virgen y a san Miguel Arcângel, a san Juan Bautista,
a san Pedro , a san Pablo, a san Francisco y a todos los santos
y sautas, y a [vos] Padre, que pequé 87
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1 en pensamiento, en palabras, en obras, por mi culpa, por mi culpa,
por mi gran culpa. Ruego a la santa Maria Virgen y
a san Miguel Arcângel, a san Juan Bautista, a san Pedro, a san Pablo,
a san Francisco y a todos los santos y sautas, y a vos
Padre, que por mi roguéis ante la cara de nuestro senor Dios.
Amen, Jésus f Padre Dios, que estas en los cielos
santificado sea tu nombre, venga [descienda] tu reino, tu voluntad se haga

en la tierra,
asi como se hace en el cielo. Hoy danos

5 el pan nuestro de todos los dias. Perdónanos
el pecado, asî como nosotros perdonamos a nuestros deudores. Guianos
para que no pensemos en el pecado. Lîbranos del diablo y del pecado.
Asî sea hecho, amen, Jesus i Santa Maria, [Dios te] salve,
llena ères de gracia; en eternidad contigo es el senor
Dios; bendita [tu ères] entre todas las mujeres y

8 bendtto tu hijo, nuestro senor Jesucristo, oh santa Maria,
ruega, pide a la cara de nuestro senor Dios por mi,
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l por nosotros pecadores, ahora [y cuando ) muramos. Amen,
Jésus l Creo en Dios Padre Todo-
poderoso, senor que maiidó e hizo el cielo y
la tierra. Creo en nuestro seflor Jesucristo, unico Hijo
de Dios Padre, unico que fue hecho humano
por la gracia de Dios Espiritu Santo; [que] fue concebido,
[y] nació como Hijo de santa Maria, virgen entre las mujeres;
por nosotros, [y que] por mandato de Poncio Pilato padeció,

5 fue extendido y puesto en la cruz, [y] murió;
fue sepultado, se fue al infierno y al tercer dia
resucitó [tres cruces], por su virtud de entre los muertos;
subió al cielo, esta sentado como nuestro senor a la diestra de Dios Padre
Tbdopoderpso, de donde descendera a juzgar
a todos los vivos y a los muertos. Creo en Dios

8 Espiritu Santo y la santa Iglesia [Católica], [visible] congregaciôn de los
creyentes cristianos.

Creo en los santos congregados, 89
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l el hacer comunión. Creo en el perdón [de los pecadosj. Creo
que al fin de la tierra para todos los muertos alli
vida habrâ. Creo en la vida etema de los buenos.
Asî sea hecho, amen, Jésus i Maria, Reina del cielo
[Dios te] salve, Madré de misericordias, vida, esperanza,
santa Maria, salva a nosotros, hijos de mujer [Eva],
desterrados, que suplicamos clemencia, pedünos llorando
en este infierno [valle de lâgrimas]. Ahora, pues, abogada,

5 pido, ruego, miranos con ojos de misericordia, y después de que termine
en la tierra la vida muéstranos a tu bendito hijo, nuestro senor
Jesucristo. Oh clemente, oh piadosa, oh dulce,
gracia, Virgen, santa Madré de Dios, ruega por nosotros,
promesas de la gloria en el cielo.
Asî sea hecho, amen, Jesus l Este es el rosario [de los elementos]

8 de la fe en nuestro senor Dios. Los signos [articulos] de la fe,
son 14. Estos siete [pertenecen a] la divinidad de nuestro senor Dios.



l 1. Creo en un solo Dios Todopoderoso.
2, Creo que es Dios Padre. 3. Creo que es Dios
Hijo, nuestro senor Jesucristo. 4. Creo que es Dios
Espiritu Santo. 5. Creo en un solo Dios Todo-
poderoso, que hizo el cielo y la tierra, todo lo visible e in-
visible. 6. Creo que es Dios Salvador.
7. Creo que es Dios glorificador. Los siguientes siete elementos
del rosario [articulos de la fe] son de nuestro senor Jesucristo en cuanto

nombre.
5 1. Creo que nuestro senor Jesucristo fue hecho hombre

por la gracia de Dios Espiritu Santo. 2. Creo que
nuestro senor Jesucristo nació de santa Maria, como Hijo
de la Virgen santa Maria, madré que no perdió su virginidad.
3. Creo que nuestro senor Jesucristo vino a [sufrir] la pasión [y] la muerte
por nosotros pecadores, para salvarnos. 4. Creo que nuestro senor

8 Jesucristo murió, fue al limbo, que se llama
limbo, a salvar del fuego las animas de los padres que estaban alli 91
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l esperando. 5. Creo que nuestro senor Jesucristo al tercer dia
resucitó por su propia virtud de la muerte.
6. Creo que nuestro senor Jesucristo a los 40 dias
subió al cielo [y] esta sen tad o a la diestra de Dios
Padre Todopoderoso. 7. Creo que nuestro senor
Jesucristo de alli descenderâ a juzgar a
todos los vivos y asi también a los muertos, donde
a los buenos darâ la gloria

5 del cielo, porque respetaron la orden [de Dios] y guardaron los manda-
raientos

de nuestro senor Dios; a los malos pecadores les darâ pena,
castigo y fuego [serân quemados en el infierno], porque no respetaron la

ley de nuestro senor
Dios. Amen, Jésus 1 Para subir al cielo hay
que respetar en la tierra estos mandamientos de nuestro senor
Dios. Son diez mandamientos célestes. 1. Amarâs ai

8 ûnico Dios con todo tu corazon. 2. No jurarâs, no nombrarâs
en vano el nombre de Dios. 3. Sanl ificarâs las fiestas de la Iglesia,
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l respetando, no trabajando, rezando a Dios y cantando.
4. Miraras [honraras] a tu padre [y a] tu madré. 5. No matarâs. 6.
No andaras alegre [= no fornicarasj. 7. No hurtaras. 8. No levant aras
testimonio MRO. 9. No codiciarâs
la mujer de otro nombre. 10. No codiciarâs el vestido o las monedas de la

gente [las cosas aJenas].
Los diez son dos, apuntan a dos principales; quien répète los dos,
repetara todos los diez. Primero: amar ai ûnico senor Dios
de todo corazón. Segundo: amar a todos

5 los vivos, sean contrarios, scan amigos, igual
amar. Amen, Jésus 1 Estos son
los pecados mortales, son siete, cuyo signo es la letra P: 1)
soberbia, 2) avarica, 3)
Injuria [andar de manera florida], 4) ira, 5) gula, 6)
envidia | mirar con corazón atormentado], 7) pereza [sentarse y dormir].

8 Son clement os mortales para el corazón y para el cuerpo I niucrto |,
de modo que uno va al infierno. Pero quien no los hace, el pénitente, el mi-

sericordioso,
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l salvarâ su corazôn, vivirâ. [Deberâ] recibir los siete sacramentos,
que dan la vida eterna. Cinco son de dar [y]
recibir de todo corazón: 1) el bautismo, cuyo signo es la
pila bautismal, 2) andar y esforzarse como creyente (el signo es la C, de

la confirmación),
3) la penitencia, cuyo signo es la letra P, 4) recibir la hostia
de nuestro senor Jesucristo (el signo es la C, de la comunión), 5) entre
los fieles el signo E, de la extremaunción, que da el padre a quien va morir,
6) el matrimonio, man d am i en t.n celeste, 7) el sacerdocio

5 con el signo de la orden sacerdotal. Amen, Jesus l Este es el rosario [los
mandamientos]

de la Santa Madre Iglesia; son cinco: 1) el domingo en la iglesia printero
la misa, rezar, escuchar, cuidar, 2)
confesarse durante la cuaresma, o antes,
por estar en lecho de muerte, herido por un ataque,
tomando este cuidado cuando uno va a morir, o a rezar y comulgar, 3)

8 recibir la hostia en la Pascua florida (P), 4)
ayunar cuando lo manda la Santa Madre Iglesia, 5)
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l pagar el dinero de la religion católica, que se llama diezmo, y
gracia alcanzamos cuando cumplimos con las obligaciones [P, preceptos]

religiosas. Amen,
Jesus I Para la confesión rezamos,
suplicamos: Yo, pecador, me confieso ante la cara de
nuestro senor Dios Todopoderoso, y a santa Maria
Virgen, y san Miguel Arcângel, san Juan Bauüsta,
san Pedro, san Pablo, san Francisco y todos los santos
y santas, a vos padre: pequé en corner,

5 en beber, en reir, en hablar, en no hablar, en hacer pleitos,
en no hacer vida mejor [no obrar bien];
los bienes que pude hacer no los hice, de los males
de que me pude apartar no me aparte. Duele mi corazón, me arrepiento y

[digo a] nuestro senor Dios:
por mi culpa, por mi culpa, por mi gran culpa, reniego de los demonios.
Ahora ruego que me perdone nuestro senor Dios, suplico,

8 suplico a Reina Santa Maria Virgen, abogada nuestra, sea digna de rogar,
que pida a su precioso hijo, nuestro senor Jesucristo, que me perdone, 96
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l absolviendo mis pecados, y vos Padre, por la voluntad
de nuestro senor Dios me absolvais. Amen, Jesus l
Hermanos cristianos, ^amâis a nuestro senor Dios?
Si. Hermano, ̂ qué es el agua del bautismo?
Esta agua es de Dios Espiritu Santo la senal. Hermano,
^cómo hay que vivir? Adorar la cruz, observer los sacramentos (P), fi-

jarse en
cómo profesar la fe. Hermano, ̂ crees en Dios?
Si, en un solo Dios. ^Quién es el unico Dios?

5 Dios Padre, Dios Hijo, que es nuestro senor Jesucristo,
Dios Espiritu Santo, tres personas (P), en que creo.
<?,Dios Padre es Dios? Pues si, es Dios.
^Dios Hijo, nuestro senor Jesucristo, es Dios?
Si, es Dios. ,̂Dios Espiritu Santo es Dios?
Si, al igual que Jesucristo. ^Son tres dioses? No, un solo Dios.

8 ,̂Tres? Si, tres Personas (P), un solo Dios.
nuestro senor Jesucristo Dios y nombre verdadero?



8

1 Sî, es Dios y ha venido como nombre verdadero. ^Es Dios
su Padre? Si, Dios es su Padre. ^Cómo se hizo nombre
Jésus? Fue concebido como hijo por santa Maria. ̂ Quién es
santa Maria? Ella es la Reina, la Virgen Maria, Madré de Dios Hijo.
j/jSanta Maria, es simplement« mujer? No, ella es santa,
Madré de Dios Hijo. ^Cômo ella es Madré de Dios? Visiblemente es Ma-

dré de Dios,
porque su hijo es [hijo] de Dios Padre. ,̂Santa Maria es Dios?
No, ella es Madré de Dios. ^Cómo Jesucristo fue puesto en la cruz, que

quedó como su simbolo?
5 Es que nuestro senor Jesucristo fue llevado a sufrir,

aunque no cometió pecado alguno, por nuestros pecados, para salvarnos.
,̂La comuniôn, crées en ella? Si, creo, si adoro,

y profeso que la hostia es nuestro senor Jesucristo.
^Es pan? No, Visiblemente es pan, pero tiene dos lados:
se ven pan y vino, que tiene el padre ante la gente,

8 pero por virtud de las palabras del padre durante la misa, el vino
se convierte en la sangre de nuestro senor Jesucristo, y ya no es vino, 97
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sino [que son] la sangre y Oa hostia) el cuerpo de
nuestro senor Jesucristo.

Todo esto es la ley y el signo [mandamiento] de
Dios(D).

Amen, Jesus l

(Mas siete renglones en lengua mazaua,)

98



El sincretismo religiose

A IOTENSA FREDICACIÓN MASIVA DE LOS FKAILES no logro hacer total-
nicntc tabula rasa en la mente de los pueblos iiidigenas. Los

mesoamericanos inisiiios no se limitaron a un papel pasivo, sino que inter-
vlnieron como protagonistas en todo este proceso, y combinât-on los conceptos
cristlanos convenlentes con el potente substrato de su milenaria cultura espi-
ritual. Se forjô, asî, una nue va corriente rcligiosa, nutrida de la fusion de valo-
res y vlsiones de ambos mundos. Este fenomeno, conocido como "sincretis-
mo", no se limita, por supuesto, a la êpoca colonial. La combinat-ion y mczcla
de contenidos espirituales se habia producido va antes de la conquista espa-
niila. Mesoamërica era una cxtcnsa region, con una historia cultural compleja,
en la que niuchos pueblos diferentes estuvieron en contacte continuo por miles
de anos. Este contacte résulte en la equiparadón e identificación de diferentes
(Hoses, reconocidos como distintas manifestaciones o titulos de un solo poder
divino. En la iconografia rcligiosa precolonial —en los libros de la sabiduria,
conocidos como codices; por ejemplo los del "Grupo Borgia"—, a nienudo en-
contramos casos en que una ünagen divina combina atributos de diferentes
dioses, lo que dificulta la identificación précisa.

El Códice Fejérvary-Mayer (pp. 5-14, por ejemplo) présenta una serie de dei-
dades con sus dias sagrados y con "mesas" en las que se hau colocado manojos
contados (de tallos de paste, flores, hojas o ramas de ocotc), como ofrendas.
Parece que se trata de cinco grupos de dos dioses cada uno. El primer persona -
je de cada grupo es una deidad asociada con la luz, lo precioso o el maiz; su
companero es un complément», a veces masculino, a veces femenino.

El primer dios (Fejérvâry-Mayer, p. 5) tiene la boca decorada en forma de
mariposa, caractcrisüca de Macuilxochiti (cf. Magliabechi, p. 60r); por otra
parte, el dia que lo acompana, 1 Muerte, es consagrado al Sol entre los mixte-
cos. El segundo dios, su companero, es representado como un nombre andano:
puede ser interpretado como la Luna, pero tambiën como Tonacatecuhtli, el
Senor primordial de la creadon y de la fertilidad.

El primero de la segunda pareja (Fejérvdry-Mayer, p. 7) se identifica fâcil-
mente como Xochipilli-Tlazopilli, por su decoradôn con jade y flores y por su 99
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Fejérvâry-Mayer, pp. 8- 7.

dia l Flor (cf. Magliabechi, pp. 35r, 47r-48r). Es el dios de la alegria y de las
fiestas, relacionado con la deidad del maiz. Su companera es una mujer joven,
tambien decorada con discos de jade, ademas de dos plumas largas en su toca-
do. El contexte y la iconografia sugieren que se trata de Xochiquetzal. El signo
de jade en su falda, sin embargo, y el vapor que sale de su boca hacen posible
también identificarla con Chalchiuhtlicue, "La de la falda de jade", la diosa de
las aguas (cf. Magliabechi, p. 31r).

El primero de la tercera pareja (Fejérvàry-Mayer, p. 9) parece ser de nuevo
un dios solar. Tiene un tocado distintivo y enigmâtico, que contiene una gran
voluta blanca y un elemento rojo que se asemeja a la cornamenta de un venado,
pero que también podria ser una corriente de sangre (cf. el ornament», difîcil
de interpretar, en el tocado de Uitzilopochtli, en Magliabechi, p. 43r). La ima-
gen de su companera (Fejérvâry-Mayer, p. 10) no tiene clémentes diagnósticos:
se parece a la diosa de la p. 8, pero sin las dos plumas largas. Obviamente,
para los interprètes originales del códice, la identidad de ambos dioses no
se prestaba a confusiones, de modo que cualquier précision iconogrâfica salia
sobrando.

La cuarta pareja comienza con una diosa (Fejérvâry-Mayer, p. 11), que se
asemeja a las dos anteriores (pp. 8 y 10), con la diferencia de que su quech-
quemitl y parte de su falda son de color rojo (y no blanco). Probablemente se
trata de una diosa del Maiz, llamada Xilonen por los aztecas (cf. Magliabechi,
p. 36r). Su companero (p. 12) es un Senor Azul con Cara Roja, que aparece
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varias veces en los codices pero que es difîcil de identificar, pensamos que es
el dios de la riqueza y de los mercaderes, llamado Yacatecuhtli por unos y
Xolotl por otros.

La quinta pareja comienza con el dios Venus, Tlauizcalpantecuhtli (Fejérvâ-
ry-Mayer, p. 13). Su companero es una deidad de cuerpo oscuro, con una masca-
ra en su frente, y de quien salen volutas oscuras (Fejérvâry-Mayer, p. 14): tiene
rasgos de un dios del pulque, pero pensamos que es un dios de la nochc y de la
oscuridad (Yoaltecuhtli), que forma un conjunto natural con el planeta luciente.

LA fâcil combinaciôn de atributos y la consecuente arnbiguedad iconogrâ-
tica son propias de una espiritualidad basada en la cxpcricncia directa, no en
un canon teologico de prescripciones y formulaciones fijas. Precisamente, esta
ausencia de dogmas, esta pluralidad del miuido divino y esta clasticidad de
los conceptos favorecian la relativamente fâcil adaptación de la cosmovision
mesoamericana al cristianismo y la traduction de los términos europeos al vo-
cabulario propio. Como consecuencia de tal osmosis cultural, en la época colo-
nial temprana se produjeron nuevas e interesantes unidades creativas en las
que con frecuencia es posible scfialar los distintos elementos e identificar el
origen de cada nno, pero no se pueden ya separar o disecar los componentes
sin destruir la obra. Hay que respetar estas creaciones literarias y artisticas
del sincretismo como ejemplos de un género propio, hermoso e interesante; no
son corruptas ni décadentes, no hay ninguna razon para querer "purificarlas"
de los elementos cristianos. 101
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Feyévâry-Mayer, pp. 12-11.

Un caso ilustrativo es la pocsia naitatl. En las antologias conservadas se
encueiitran textes de origen precolonial, asi como textes con referencias a la
nueva fe, la doctrina cristiana. Las melancolicas reflexiones de la nobleza indi-
gena —testigos de la caida de su imperio— se fanden con la piedad mistica
europea. Las piedras de jade y las plumas de quetzal que se rompen y se des-
hacen se encuentran y se identifican con el triste tono de las famosas copias de
Jorge Manrique. Imagenes propias de la lirica mesoamericana —flores multi-
colores, espigas de maïz, reyes antiguos, pinturas, cantos y bailee, en la ribera
del agua— se combinan con la invocación a la Virgen Maria, ante el senor obis-
po. Omitir estas ultimas séria violar el texte original y despreciar su carâcter
historico propio, ûnico.

Otro irnpresionantc ejemplo del sincretismo lo encontramos en el area maya,
donde los llamados Libros de Chilam Balcon combinan textes de la historio-
grafia y del arte adivinatorio antiguos con clémentes europeos. Varias frases
mânticas reproducen claramente el lenguaje bîblico. Considérese el siguiente
fragmente del Chilam Balam de Tizimin, que incluye frases del Apocalipsis,
ultimo libro de la Biblia:

Oxlahun Ahau uyoxlahun tz'it katun cuxocol ti cabal.
Ix Bach Can u hetz' katun.
Eklahom u tz'ub.
Nocpahom kin, nocpahom u uich u.
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Feyévary-Mayer, pp. 10-9.

Emom u kikel ehe yetel tunich.
Emom caan, emom /urn.
Yuk jcot kin yokol cuxanob, yokol cimenob.
Cuxlahom cimenob.
Uchlahom hom canal.
Naac-hom tibü beob canal.
Emom lobol beob tu tz'u luum.

[13 Ahau: el décimo tercer katün que se conto en la ticrra.
lx Bach Can es el asiento del katün.
Oscurecido esta su aspecto.

Se voltca el sol, se voltea la cara de la l una.

Bajan palo y piedra (un castigo) ensangrentados.
Arde el cielo, arde la tierra.
Dia del juicio sobre los vivos y los muertos.
Los muertos resucitan.
Suena la trompeta celeste.
El juste sube los caminos al cielo.
El inalo baja los caminos al inframundo.]1

1 El texto maya nie publicado por Edmonson (1982, p. 30), con una traducdón (lift-rente, que,
precisamente por no reconocer la relación con el libro biblico del Apocalipsis, carece de daridad. 103
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Feyévâry-Mayer, pp. 14-13.

Uno de los protagonistes mas importantes del sincretismo fue el dios Quet-
zalcoatl, la Serpiente Emplumada, que es el remolino y, como tal, un impor-
tante nouai ("animal companero" o alter ego) de las personas fuertes y pode-
rosas. Un hombre-dios de tal nombre fue el mas famoso rey de Tula (Topiltzin
Quetzalcoatl), que habia ido a la costa del Golfo para convertirse alli en el pla-
neta Venus. Como deidad, Quetzalcoatl desempena un papel esencial en diver-
sos relates sagrados sobre la creacion —véase, por ejemplo, el texto sobre la
creación del murciélago y de las flores en Magliabechi, p. 61v—. Segûn otro de
esos relatas, bajô al inframundo y trajo de alli huesos para crear al ser huma-
no. Este detalle, asi como su nacimiento sobrenatural (de una virgen), su re-
chazo del sacrificio humano, su carâcter de sacerdote-curandero primordial
—sabio, predicador y pénitente— y el signo cruciforme (referencia a los puntos
cardinales) que a veces lleva como atributo fueron los ingredientes para rela-
cionarlo con Jesucristo.8

La interpretaciôn cristiana de esta figura no se ve en el Códice Magliabechi,
pero si unas décadas después en los codices Telleriano-remensis y Vaticano A.

8 Notese la cruz en su escudo (Magliabechi, pp. 61r, 62v) o en su vestimenta (Vaticano A,
p. 9v). Compâresc el relato de su descenso al inframundo (en la Leyenda de los Soles) con la re-
presentadón de la salvación en el Libra de las Oraciones: la mano tendlda a alguien en la boca
del dragon terrestre. Otro elemento interesante en este respecto es la flor con colibri (Maglia-
bechi, pp. 61r, 6Sr), que en los catedsmos pictograficos se lee como "gloria".



Posteriormente, esta teoria, sin fundament» real, por supuesto, ejerció una
enorme fascinación sobre las mentes de los intelectuales americanos en la
época virreinal, como parte del naciente nacionalismo criollo y mestizo (cf.
Brading, 1988). A fines del siglo xvni, fray Servando Teresa de Mier resumió el
argumenta:

[...] el Evangelio ha sido predicado en America siglos antes de la conquista por
Santo Turnus, a quicii los indios llamaron [...] QuetzalcoaÜ en lengua mcxicana.
Porque quetzal, por la preciosidad de la pluma de Quetzalli, correspondia en las
imagenes aztecas a la aureola de nuestros Kontos, asi como zarcillos y rayos alredc-
dor de la cara era un distintivo de la divinidad, y, por consiguiente, vale como decir
santo. Y coati, corruptamente coûte, significa lo tnismo que Tomé, esto es, mellizo,
por la raiz taam, pues en hebreo se dice Thama o Tiuimu. y con infkxioncs griegas
Thomas, a quien, por lo mismo, los griegos también llamaban Dydimo en su lengua
[1971,1, p. 20].

Por otra parte, Quetzalcoatl siguió siendo importante en el mundo concep-
tual indigena, como el dios del viento que trae las lluvias, y como naual po-
deroso. En la tradición oral de los nouas en la Huaxteca3 es el creador, Ueyi
Ajakatl (nauatl antiguo: Uey EhecaÜ), "Gran Viento" o "Gran Espïritu". Se
distinguen alli siete grandes relates cosmogónicos:

1. El Ueyi Ajakatl (Gran Espïritu Azul) créa a la primera gente de maiz. Los
hombres no trabajan, solamente cantan, juegan y tocan mûsica; viven como si
fueran ninos. No se preocupan por alimentarse, ya que cada persona tiene una
mazorca de maiz en el menton, y come algunos granos cuando tiene hambre.

2. Una persona, sin embargo, jala su mazorca hasta que la quiebra, y el
Gran Espïritu,* triste de ver al hombre perezoso, se arranca los qjos para ya no

3 Mas adelante se presentan algunos textos que Anuschka van't Hooft registró y analizó du-
rante su trabajo de campo en Nanayatla, Xochiatipan, Hidalgo, en 1993-1994. Muchos habi-
tantes de la comunidad, con su hospitalidad, paciencia y oricntacioncs, alentaron e hicieron
posible este trabajo. Orientaciones sumamente valiosas dieron el profesor Refugio Miranda San
Roman, el maestro Luis Reyes Garcia y el profesor Ildefonso Maya Hernandez. Para las trans-
cripciones y traducciones de los textos fue esencia] la ayuda del profesor Refugio Miranda San
Roman, asi como la de Feliciano Hernandez Ramirez, quien también aclaró muchas dudas y
resolvió varios interrogantes.

* Stiles ha publicado una version de este relate cosmogónico (1978, p. 13; 1985, p. 102), na-
rrado por Maya, en que el Gran E&piritu se Uama Nanauatzin. Encontramos a este dios en la
Leyenda de los soles, donde Nanauatl, el buboso, se arroja al fuego para convertirsc en el sol
(Leyenda de los soles, 1975, pp. 121-122). Los vecinos de Nanayatla (ya) no conocen a Nana-
uatzin: sus textos cosmogónicos versan sobre "Dios".
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ver nuis al mundo. Empieza la desgracia. Los hombres tienen que cultivar la
tierra, las mujeres se embarazan y sufren partos dolorosos.

3. El diluvio (véase mas adelante). Bios hace que un gran diluvlo acabe con
la primera generacion de humanos. Sin embargo, algunos nombres sobreviven,
y empiezan a hacer fuego.

4. Dios manda aves a la tierra para saber que last hua sus ojos (el humo del
fiiego de la gente), y transforma a los sobrevivientes en monos. Un nombre,
que se habia escondido con su perra, se transforma en zopilote. Luego, el zopi-
lote y la perra se convierten en hombre y mujer, regenerando de esta inancra a
la humanidad.

5. La mujer se embaraza por el olor de un teokuauitl ("ârbol divino", el ce-
dro rojo), por lo que sus descendientes tienen el color de este ârbol. El hom-
bre, enojado por haber sido excluido de la procreacion, se apropia de los actos
religiöses y prescinde de la mujer para ejecutar tareas religiosas.

6. El hijo de la mujer régénéra a la humanidad. Ensena y organiza a la
sociedad, dicta todas las levés. Con êl empiezan la autoridad, el trabajo, las
relaciones sociales.

7. Inicio del curanderismo, la medicina tradicional, la transmutaciôn.5

El tema del diluvio ya desempenaba un papel importante en los relates cos-
mogónicos antiguos. Por su equivalencia en el corpus de relates sagrados del
cristianismo, no fiie combatido, sino que ayudo al sincretismo que aqui nos
ocupa. En la version indigena moderna —registrada en Nanayatla, Xochiati-
pan, Hgo.—, se encuentran unidades temâticas mesoamericanas bien conoci-
das, como el conejo en la luna, el olor que molesta a Dips y la creaciôn de dife-
rentes animales con sus habites caracteristicos.

Resumlmos este relate del diluvio.6 Un dia, un campesino trabajaba en un

s Los siete relates cosmogónlcos son resiunidos de acuerdo con la infurniacion del profesor
Maya Hernandez (com. père., Junlo de 1994). Cuatro de los textos vu ban sido registrados y co-
mentados por él mlsmo (1979-1980).Ueyi ajakaü significa litcralmcnlc "aire grande". El adje-
tivo azul no se encuentra en el nombre natta —esta clarificación acerca del térniino se debe al
profesor Maya Hernandez. La traiisformación de gentes primordiales en monos forma parte
también de la antigua cosmogonia azteca de los cinco soles (véase, por ejemplo, el Códice vali-
cano A, p. 6r, y el llbro cxplicativo correspondiente, en esta colccciun), asi como en el Popol
Vuh. Compârese el relato recopilado por VVeluoncr (1981, p. 224), donde quienes no se quieren
persignar se vuclvcn monos.

6 La version que se présenta aqui nie grabada en la comunldad de Nanayatla, en mayo de
1994. El narrador, Francisco Hernandez Catarina (41 anos), es originario de cliclia comunidad,
donde es directer de éducation prccscolar. Su abuela le habia contado este relato sobre la for-
maciou del mundo cuando era nino. Otras versiones del mismo texte fueron publicadas por
Williams Garcia (1955a, pp. 4-5), Taggart (1983, pp. 194-197) y Suies (1978, pp.11-12; 198B,



monte. Queria hacer una milpa y rozaba la Ucrra. Al dia siguiente, cuando
regreso al misnio lugar, cl hombre vlo que todos los àrboles se habîan levan-
tado por la noche, coin o si no huhieran sido tumbados el dia anterior. Asom-
brado, el campeslno empezö a tuin bar de ntievo, solo para ver al dia siguicnt e
que los ârboles estaban en pie, como siempre. Ansioso por saber lo que esta-
ba pasando, se escondió durante la noche en un lugar cercano al terrcno.
A medianoche, el hombre vlo que un conejo levantaba los àrboles.7 Enojado,
quiso niatar al conejo, pero este le imploré compasion. Explicó al hombre que
era iniitil trabajar, pues un diluvio destruiria toda la vida en la ticrra. Por eso,
el conejo habia estado levantando los ârboles. Aconsejó al campeslno hacer
una canoa para poder escapar del desastre con su familia, va que la crnbar-
cación flotaria en las aguas. Asi hizo el hombre y, efectlvamente, empezó a
llovcr. El campeslno buscó refugio con su famiUa en la canoa y el conejo los
acompanó.

El agua stibiô y subió, y de iguàl modo la canoa, hasta tocar el ciclo. Alla, el
conejo brlncó a la Lima y se quedó en clla para siempre. Cuando el agua bajó,
la canoa bajó iguulmcntc y, en llegando a la tlerra, los hombres sobrevivien-
tes empezaron a hacer fuego y a corner la carne podrida de los animales aho-
gados. El humo llcgó al ciclo, donde Dios se entero por el mal olor del humo
que no todos los seres habian muerto.8 Eiivió a un angel para ver lo que estaba
pasando en la tlerra, pero al angel se le antojo la carne podrida y se quedó a
comer. Al ver que el àngel no regresaba, Dios decidió mandar a otro àngcl,
pero a este le paso lo misnio. Un tcrccr àngel fuc enviado por Dios, y este si
regreso al ciclo, e informó a Dios que habia algunos sobrevivientes en la tlerra
que estaban comiendo came, y que los dos primeros àngeles les hacian com-
pania. Enojado, Dios convirtio a los dos àngeles dcsobcd icntcs en un zopilote y

pp. 110-113 y 114-118; Suies, Maya y Castillo, 1985, pp. 22-26). También los uastecos conocen
el nilsmo relata cosmogonico, como nos informa Laughlin (1969, p. 308).

7 En el Papol Vuh, los gemelos Hunahpu y Xbalanque encuentran el misnio fenomeno, cuan-
do tumban monte y, al dia siguiente, todos los àrboles vuelven a estai en pie. En el Popol Vuh,
sin embargo, este pasaje no esta relacionado con el cliluvio. En la version de Nanayatla, el conejo
levanta a los àrboles con palabras. En el texto de Suies (1978, p. 11) el conejo salta para de-
volvcr al monte su anterior estado. Taggart ha recopilado una version en la que el conejo levan-
ta el monte con sus orines. La importanciu del orin qiiizâ se dérive de las numerosas recelas que
en la medicina tradlcional actual Incluven este liquide, ya mencionadas por Sahagun.

8 Compàrese en Vaticano A, p. 30v, la historia sagrada de Chantico, que fue el primer sacrifi-
caclo, despuês de corner un pescado asado; el humo que subió al ciclo enojó a Tonacatecuhtli,
quien le echo una malilición, de modo que se volviese perro. Una version mas extensa se cncucn-
tra en la Leyenda de los Soles (ff. I-II), que relata como la primera parcju humana que se salvo
del diluvio, escondida en un aueuete agujerado, aso para si los pescados. Este humo subió al
ciclo y molesta tanto a los dioses que transformaron a la pareja en pcrros.
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vtna aura, condenândolos a corner carne podrida para siempre. Al tercer ângel
Dlos lo recompensô transformândolo en chuparrosa.9

Presentamos ahora el texto complète en nauatl y en espanol:

1. Klljtoa, uajkauaya, tiama kipixktya
miyak uan miyak xiuitl, uan axmomaU
hasta kcma, kii jtoa, itsto se tlakatl ika
ikoneua. Nopa tlakatl uan ikoneua teki-
tiyaya ipa mua, kitokayaya sintll, etl, chi-
11, kakauatl, kamojtli, kuaxilotl uan se-
kinok flamanfH, tien intechmoiickiyaya
para tlaktiase, uajklno uells para vol t ose.
Uan yajuantin pakiyaya kcma kilüi cli
lamli tnlll uan klpejpenayaya miyuk sin-
tli, miyak chlll, miyak etl, miyak kamoj-
Ü1, miyak kuaxllntl, uan se kinok tlaman-
tll tien yajuantin mtechmoneklyaya.

S. Pero ajstk se tonati, kcma nopa tla-
katl ika Ikoneua iioja kinejkc kichiuasc
mill uan yajke Ipan se ueyl kuatltlaniitl
para tlayise. Nopa téta t kùmikak orne
Ikoneua uan sekinok Itlanejua. Kenia
ajsitoj Ipan nopa kuatltla, kiuikaj imna-
chete, inateko para atllse, machete para
tekitise. Pues nopa tonal ijiiallsi kipeual-
tijke klkonanke tekitl. Nopa tekiti kichi-
uiyaya ÜayÜlsÜi, ktkonanke Üayl tlayl tla-
yl se tonal. Uan uajka, este, ueliyaya se
masetiali utyi tekltl ttan mopaleuijke, kl-
chiujke ueyl Üatlayisüi para kampa siii-
tokas nopa tetat ika ikoneua. Bueno, nopa
se tonal tekltijke uan tlotlak ellto ki-
machilijke, tlaxlkojkeya, yajuantin, pues,
kinseuijke intlanejua uan yajuantin nojki
mokultejke Inlateko, Intaiachete, uan ua-

1. Se dice que hace tlempo —ahora ya
tiene muchos y muchos anos, y no se
sabe desde cuando— se dice que estaba
un nombre con sus hijos. Ese hombre y
sus hljos trabajaban en la milpa, sembra-
ban malz, frijol, chile, cacahuate, camo-
te, plûtano y otras cosas que necesitaban
para corner, y asi para vivir. Y ellos esta-
ban alegres, vienclo que la milpa se daba
bien, y juntaban mucho mai?., mucho chl-
le, mucho frijol, mucho camote, mucho
plâtano y otras cosas que ellos necesi-
taban.

2. Pero llegô un dia en que ese hom-
bre y sus hljos querian hacer milpa, y se
fiieron a un gran monte para rozar. Ese
padre llevó a dos de sus hijos y a otros
peones suyos. Andando por el bosque,
llevaron su machete, su galon para t omar
agua, su machete para trabajar. Asl,
pues, ese dia temprano empezaron a tra-
bajar. £1 trabajo que hacian era tiitubur
monte; empezaron a rozar, rozar, rozar
un dia —entonces podia un hombre tra-
bajar mucho— y se ayudaron, hicieron un
gran rozado para teuer donde sembrar
maiz, ese hombre con sus hljos. Bueno,
ese dia trabajaron y se hizo tarde, sin-
ticroii que se habian cansado, fiieron a
descansar con sus peones. Agarraron su
galon, su machete, y regresaron a sus ca-

108

9 Otra version del mlsmo texto (Maya Hernandez, com. pers.) relata que los nombres sobre-
vlvientes son transformados en zopüotes, salvo un hombre, qulen, con su perra, queda en la tie-
rra. Como el hombre va con sus patientes, que ahora son zopüotes, se adapta a sua costumbres.
Después, su perra es convertlda en mujer, de modo que pueden regenerar la vida humana en
la tierra. En la version de Taggart (1983, pp. 194-197) tamblén se encuentra el eplsodio de la
perra.



liijke kampa incha. Ajsikoj incha, yajuanti
pakiyaya pampa kipt-ualtijkeya nopa te-
kitl para sampa ya no kitokasc nopa sin-
tli. Nopa tiotlak noja tetlanejke para to-
niliski noja yase tlayiti para mos ueyi ma
cli nopa mili.

3. Tonilito nopa tetat uan nopa iko-
neua kikultejke ini machete, iniateko, ini
sombrero uan yajkeya, mouika, uan noja
ajsitoj kampa tlaxtoke para tokase sintli
pero mokuesoke kema ajsitoj, teipa ipa
nopa kampa nopa tlaxtoya, pampa ajsito,
kiitatoj nopa kuatini yonse axmotsontek-
tok, yonse axuetstok. Nopa kuatini, kua-
mckatini, nopa xiuimt- nochi mantoke,
yonse kuauitl axkana uetstok. Uajkùio
moiluiaj nopa tetat i ka ikoneua:

"(,Para kenke nam a ne kuatitlamitl
noja mcjki, para kenke ne xiuitiiii noja
mejke? Uan tojuantin yalo kuali titlaxke,
ueyi titlaxke, uan tikonankc tikuiimaxi-
ma, kuali tikuiiiuaxinkc. Nochi ni kuatini
tien tepejtoya. Uan nania, <,para kenke
axnesi tla tikintsonteki ni kuatini?. Na-
ma nochi kuatitlamitl saya cltok conto
yalo ijnalok elto t ikitatoj. Pero nam a sam-
pa titsontekise".

4. Uajka nopa tetat uan nopa ikoneua
ika sckinok itlanejme pues noja kiko-
nankeya tekiti. Nopa ya eli ika ome tonal.
Kikonanke tekiti tekiti, noja iiijki ueyi
tekitike. Uan tioÜak elito, moiluiaj:

,',"Xama sampayano timaximasc ne
kuatini tien tepejtokeya, mas^kuali tiue-
juelose, mas kuali titsontekise uan liki-
tase mostia^tlen noja menas".

Uajkino nopa tonati ika ome tonal eli,
tiotlak noja ualajkeya incha, moiluike pa-
ra ayi menas nopa kuatini kampa kitsoii-
tejkeya uan mas kiuejuelo pejke. Nopa

sas. Uegaron a sus casas contentes, por-
que ya habian cmpezado ese trabajo para
otra vez sembrar maiz. Esa tarde todavia
pidieron para al amanecer seguir rozan-
do, para que se hiciera mas grande la
rnilpa.

3. Al otro dia ese padre y sus hijos
agarraron su machete, su galon, su som-
brero y se fueron, llegaron donde habian
tumbado para sembrar maiz, pero se sin-
ticrnn tristes cuando llegaron después a
ese monte donde habian rozado, porque
al llegar vieron que de esos ârboles ni
uno estaba cortado, ni uno se habia cai-
do. Esos ârboles, bejucos, esas hierbas,
todos estaban en pie. Ni un pal o se habia
caido. Entonces se dijeron ese padre y
sus hijos:

"<^Por que esas hierbas todavia estân
levantadas? Nosotros ayer tumbamos
bien, tumbamos mucho, y empezamos a
cortar las ramas, bien cortamos las ra-
mas. Todos los ârboles estaban tirados. Y
ahora, £por que no se ve que cortamos el
monte? Ahora todo el monte esta todavia
como ayer temprano estuvo, lo fuinios a
ver. Pero ahora otra vez vamos a cortar".

4. Entonces, ese padre y sus hijos, con
otros peones suyos, pues, otra vez em-
pezaron a trabajar. Con eso ya hacian dos
dias. Empezaron a trabajar, trabajar, otra
vez trabajaron mucho. Y se hizo tarde, se
dijeron:

"Ahora otra vez vamos a cortar los
ârboles que estaban tirados, mejor los va-
mos a cortar en pedacitos, mejor los
vamos a picar, y vamos a ver si manana
todavia se levantan".

Entonces con ese dia ya se hacian dos,
y en la tarde otra vez se fueron a sus
casas. Se dijeron que ya no iban a levan-
tarse esos ârboles donde ya cortaron, y
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tiotlak elitoya no nqja tetlanejke uan
kema tonilito nopa tetat uan nopa iko-
neua kinkuitejke tleyekanke noja yajuan-
tin ajsitoj inimila uan Üaneme axteipa-
ajsitoj. Pero kiitatoj nopa kuatitiamitl
saya ya, axkaiia motsontcjtok nopa kuati-
ni, kuamekatini, nochi mejtoke, axkana
nesi t la tlaxtoya kentsi, kualtsi kuatit-
iamitl eltok noja.

5. Uajkino moiluijke nopa tetat uan
ikoneua:

"Nama mejor ayikana titlayise" uan
moiluiyaya: "pues ayi tekitise".

Pero kinitake intlanejua nopa yaui
noja ajsitoj yano.Uajkino moiluijke:

"Bueno, itstokeya noja ne totlanejua,
n am a que eyi tonal élit i t i maki l i se ni te-
kill, pero, pues, ualtokcya ni totlanejua,
pues kipi para tekitise noponi".

6. Noja kipixke inyolo para kichiuase
nopa tekiti. Sam pa ya no momankeya
noja tetat uan ika ikoneua uan ika iiii-
tlanejua. Kikonanke noja tekiti tekiti te-
kiti se tonal, axkana moseuike uan mds
motlaxikoltijke pampa kinejkc kitson-
tekise mas hasta tlalisko, hasta Uallilla.
para ayikana ma mena nopa kuauitl, no-
pa kuamckatl, nopa xiuitini. Teipa ijkini
kichiujke. Nopa ika eyi tonal tekitijke.

7. Teipa tiotlak noja kikatejke kuatlt-
lamill, moiluiaj:

"Ma tiajkeya", ualajke tlaneme uan
nopa, este tien tetat ya mokajki, tien iko-
neua no ualajke incha. San apenas nopa
tetat yai mokajki kuatitla, para kinejki
kiitas tlachketl kinieua nopa kuatini,
nopa kuamekame, uan sekinok nopa xiui-
tini, kenke para meua. Mokajki nopa te-
tat uan kenia ya tlajkuiyaual eli noponi
tlachijto nopa tlakatl kema kikajki ya
tlajkuiyaual uan kikajki para ne kuame-

empezaron a cortarlos en pedazos muy
pequenos. Se hizo tarde, otra vez pidie-
ron peones y cuando al otro dia ese padre
y sus hijos se fueron, se adelantaron y lle-
garon a su milpa —los peones no llegaron
luego—. Fueron a ver ese monte: sola-
mente él estaba (como antes), no estaba
cortado, y esos àrboles, bejucos, todos
estaban en pie, no se veia que hubieran
rozado, ni un poquito. El monte estaba
integro.

5. Entonces se dijeron ese padre y sus
hijos:

"Ahora mejor ya no vayamos a rozar"
y "Pues ya no vamos a trabajar". Pero vie-
ron que sus peones all i iban llegando otra
vez. Entonces se dijeron:

"Bueno, ya estân nuestros peones,
ahora ya van a ser tres dias, vamos a ha-
cer este trabajo, pues ya vinieron nues-
tros peones. Se tiene que trabajar alli".

6. Todavîa tuvieron corazón para ha-
cer ese trabajo. Otra vez se juntaron el
padre y sus hijos con sus peones. Em-
pezaron a trabajar, trabajar, trabajar un
dia, no descansaron y mas se cansaron
porque quisieron cortar mas hasta abajo,
hasta la tierra, para que ya no se levan-
taran esos ârboles, bejucos y hierbas. Asi
hicieron. Con ese, très dias trabajaron.

7. Después, en la tarde, dejaron el
monte, diciendo:

"Ya nos vamos". Se fueron los peones,
pero el padre se quedô, sus hijos también
se fueron a la casa. Solamente el padre,
él se quedô en el monte, porque quiso ver
que era lo que levantaba a los àrboles, los
bejucos y otras hierbas, por que se levan-
taban. Se quedô ese padre y cuando ya
se hizo medianoche, alli el nombre fiie
a ver, cuando escuchô que los bejucos gri-
taban y cuando escuchó ese hombre, hi-



käme isujtsi j uan kema kikajtejki nopa
tlakatl, nopa kuatinl, nopa kuamekatl
sau tlatlatsiktsi, san Üatlalsiktsi, mej-
tikate nopa kuatini, nopa kuamekatini,
xiuime, nochi, son sauaka mejtikate.

8. Uan teipa noponi nopa tlakatl mo-
yolojui:

"t,Pora kenke im ja menu uan niitstok
nikani uan ne tikintsontejke yalo hosta
Üaltitla uan nainu para kenke noja nic-
uaya?"

Yajki esquina, tlatlachiltinemi imui
tlaesquina yajki tie iniila. axtleno kilta
pero kuatini ya mejtikate achiyok. Uajka
noponi uulajki kampa tlatlajko niili, no-
poni ya kiitako se kuatochi lokotsijtok,
noponi yejtok mero kampa tlajko tlatlax-
pa, kiihnyuva uan kiiiilui:

"Kuatini, kuamekame, xiiiiiiai. päme-
uakaya!, jxinicuakaya!, axkana intepejto-
sc-, inteikneltsitsi, ;xiim-uakaya'. ;ximo-
ketsakaya noja!".

9. Uajka kiitak nopa tlakatl uajka
nopa kuatochi ya i jkini eua nopa kuati-
ni, nopa tlakatl kualunki uan moilui:

"Uajka ne kuatochi kincua ni notlax-
tlax ya ijkinok kichiuu para kuatitlamiü".

Kualanki nopa tlakatl. Kikivti imn-
chete, kinckiyayu kitsonU'kis nopa kua-
tochi, pero nopa kuatochi momanauik,
kikamoui nopa tlakatl uan kiiluijki:

"jAmo xüiechmijti!, na axtikijtos ax-
kuali noyolo o fiero nonemilis, yeka ni-
kincua nopa kuatitlamitl. Na nijncki ni-
mitsyolmelauas tlakaÜ, jayüno xinioilni
ta noja titekitis!, uan ne mokoneua uan
sekinok tlakame jayikana xUnoiluika lia
noja intlayise inlüchiuasc se ueyi tckitl!
pampa nama eliki san tlapik intckiti-
se. Ayikana inkiitase iinoclo, inmosi o
imoetl, imokakaua, chili, ayikana inkieli-
tise uan yeka na nikihü nopa kuatitlamitl
ma 111 c na axkana in a tepejtoke".

cieron ruido, hicieron ruido, estaban en-
derezândose esos arboles, bejucos, hier-
bas, todo, hacian ruido y se enderezaban.

8. Y el nombre pensó:

"j,Por que todavia se levantan y yo
estoy aqui y los cortamos ayer hasta la
tierra, y ahora por que todavîa se levan-
tan?"

Se fue a las esquinas, nie a ver en las
cuatro esquinas. Fue a su milpa, nada
veia pero los érboles ya estaban ende-
rezândose un poco mas. Entonces, en
medio de la milpa, alli, él vio a un conejo
sentado, alli mero, en el centro, estaba
sentado y decia:

"Arboles, bejucos, hierbas, jlevan-
tense ya!, jlevântense ya!, no van a estar
tirados, pobres, jlevântense ya!, jlevân-
tense!".

9. Entonces vio ese nombre que ese
conejo asi levantaba los ârboles. El hom-
bre se enojó y se dijo:

"Entonces el conejo levanta mi roza-
do, él es quien hace asi al monte".

Se enojó el nombre. Sacó su machete,
queria machetear al conejo, pero ese co-
nejo se defendió, hablô con el hombre y
le dijo:

"jNo me mates! No digas que soy malo
o que es feo mi comportamiento porque
levanto el monte. Te quiero avisar, hom-
bre: ya no pienses que vas a trabajar
todavia, y tus hijos y otros hombres ya no
piensen que todavia van a rozar, que van
a hacer un gran trabajo, porque ahora va
a ser inûtil su trabajo. Ya no van a ver sus
dotes, su niaiz o su frijol, su cacahuate,
chile, ya no van a producir, y por eso dije
que se levante el monte, que no esté tira-
do".

EL SINCRET1SMO
RELIGIOSO

111



ELGRUPO
MAGUABECHIANO
COMO FUEOTE HISTORICA

112

10. Teipa nopa tlakatl tla kiilui nopa
kuatochi:

"i^Uan para kenke kuatochi, para ken-
ke tikijto ayikana ma tilckitiku pampa
ayi élis, ayi tijkuateuase?".

Uajka nopa kuatochi tlaiiankilik, ki-
naiikilik nopa tlakatl uan kiilui:

"Bueno, ta tlakatl, ayimo ximilchiuaka
tai uan ne sckinok mochaneua, ayikana
ximilch iuaka pampa san tlapik. Ayikana
inkikuajteuase, ayikana tlaelis".

" ,̂Uan para kenke, ta kuatochi", kuj-
toki nopa tlakatl, kitiatsintoküi, "kua-
tochi, para kenke ayikana tlaelis?"

11. "Ah. hueno. uakja na mmitsüuis
kenke para nikijtoa axtlaclis. Nama ayi-
kana tlaelis pampa nama tipoliuiseya.
Peuas uetsis uetsis uetsis uan uet sis all
uan tipoliuise, san nciika intekitise uan
ayikana intlakuase. Uajka nama, ta tla-
katl, nimitsyolmelaua, tien nama moncki
tijchiuas. xijchiua se kuaakanoa, xijchiua
se ueyi kuaakanoa tien inmiyak inme-
chaxilis. Ta axtijpi uapali, pues, xikonu-
ne, xikuau-ki uan xijchiua uapali uan
teipa tijchiuas nopa ueyi akanoa kampa
ta tikalakis, mokoneua kalakise, uan
sekinok mochaneua tia no kinaxilis, pero
moneki y a xikonane nama nopa U'kit).
Xijchiua nopa kuaakanoa, uan ayikana
mili pampa ya ayi uajka peua uetsi au. Ta
ximoixiuiltis uajka nopa all miyak élis
uan tipoliui se, immechpolos san sampa.
Uajka nama xijchiua nopa tekitl, xijko-
nana nopa akanoa pampa uetsis atl
ompouali tonal, ompouali tonal, uan nopa
aÜ peuas momiyakilis. Peuas tlejkos tlej-
kos tlejkos hos ta, uelis ajsiti hasta ne
iluikak. Uan ta tijchiuas nopa kuaakanoa,
noponi inkalakise mokoneua, tai ika se-
kinok mochaneua. Uan na, como nikua-
tochi, na nimoseuis nopa akanoa ikuitla-
pa. Uan kenopa, nopa atl mos miyakilis,

10. Después ese hombre dijo al co-
nejo:

"^Y por que, conejo, por que dices que
ya no trabajemos porque ya no va a pro-
ducir, ya no comemos?"

Entonces el conejo respondio, le
respondió al hombre y le dijo:

"Bueno, tu, hombre, ya no vayan a ha-
cer milpa tu y los otros vecinos, ya no
vayan a hacer milpa, porque es mût il . Ya
no van a corner, ya no va a producir".

"^Y por que, tu conejo", dijo el hom-
bre, le pregunto, "conejo, por que ya no
va a producir?"

11. "Ah, bueno, entonces te voy a de-
cir por que digo que no va a producir.
Ahora ya no va a producir porque ahora
ya nos vamos a perder. Va a empezar a
llover, llover, llover y llover, y nos vamos a
perder. En balde vamos a trabajur y ya no
van a corner. Entonces, ahora tu, hombre,
te aviso que ahora es necesario que ha-
gas, haz una canoa, haz una gran canoa,
que alcance para muchos de ustedes. Tu
no tienes tablas, pues empieza, corta, y
haz tablas, y después vas a hacer esa
gran canoa, en donde vas a entrar tu, y
van a entrar tus hijos, y otros vecinos, en
caso de que también alcance. Pero es
necesario que desde ahora empieces el
trabajo. Haz la canoa y ya no hagas mil-
pa, porque ya no tarda en llover. Apûrate,
va a haber mucha agua y nos vamos a
perder, ustedes se van a perder a la vez.
Entonces, ahora haz el trabajo, empieza
la canoa, porque va a llover cuarenta
dïas. cuarenta dias, y esa agua va a em-
pezar a aumentarse. Va a empezar a su-
bir, subir, subir, hasta a lo mejor va a Ile-
gar hasta el cielo. Y tu vas a hacer la
canoa, alli van a entrar tus hijos, tu, con
otros vecinos, y yo, como soy conejo, yo
voy a sentarme encuna de la canoa. Y asi



pero tojuanti titlejkose ipa nopa akanoa.
Uan na san ikuitlapa nimoseuis", kiijtojki
nopa kuatochi.

18. Uan iic l ia nopa Üakatl kikonanki
kichina nopa akanoa. Pejki tekiti tekiti
uan kichiujki ueyi kuaakanoa uan neli san
kinn-tlainiltik nopa Jciiliiia nopa akanoa.

Uan neli pejki uetsi nctsi uetsi uetsi
atl, Panok sempoali tonal, sempouali uan
majtlaktli, atl miyak clkiya. Uajkino no-
poni kalajkeya nopa tctat ika ikoneua ika
sckinok tla inchancua kalajke ipa aka-
noa. Uan neli pejki miyakili atl nias, uan
pejki kintlanana, kintlanana, kintlanana,
kintle jkt miltijti, kinücjkouilti, uajkapa eli-
toya nopa atl, m i vak elki pero nopa aka-
noa va axkana neli atsintlauetsi. Kintlej-
kouihi, kintlejkouilti uan nopa kuatochi
nopa akanoa ikuitlapa yejtok.

13. Uajki nopa elki hasta ajsito achka
iluikak. Nopa kuatochi kiitato seyok tlali
eltok i pan ne iluikak uan niumujkajki
pero nopa kuatochi mokauato ipa ne uaj-
kapa. TIen nania tojuanti ükiitaj ipa ne
uajkapa ne metstli ipa Üaskitok se kua-
tochi. Nopa uajkajki kcina polijke ipan ne
Üali kintlejkolü atl ipa akanoa. Nopa
kuatochi moma jkaki Üaskitok ne metstii
ipa. Uan yeka nama Ukilaj ne metstii ki-
pixtok se kuatochi, ya mokauato nepa
metstii ipa nopa kuatochi.

14. Uan nopa maseualme, no, este, atl
noja pejki Irpynnj IOIYHTII uan kaxani
hasta kampa ajsiko noja tlaltepaktipa.
Ajsik< >j ipan ne Üalchi uan ya Üachiyakoj
miyak tlatepejtoke, este, pitsome, seki
kauame, seki ne torome, miyak tlamij-
mijtoke. Uan yajuantin ikouankeya mo-
tlakualtiyn nikani, motlakiialtiya. Ajuiyak
kimachiliya tiakua.

Uajka nopa toteko tie iluikak istok,
tien kinckiyaya kinpolos, moyolouijki:

el agua va a aumentarse mas, pero nos-
otros vamos a subir en esa canoa. Y yo,
solamente encüna voy a sentarme", dijo
el conejo.

12. Y de veras, el hombre empezó a
hacer la canoa. Empezó a trabajar, traba-
jar, y entonces hizo una canoa grande.

Y de veras empezó a llover, llover, llo-
ver. Pasaron veinte dias, treinta, el agua
se habia hecho miicha. Entonces entra-
ron el padre y sus hijos con otros vecinos,
entraron en la canoa, y de veras el agua
empezó a aumentarse mas, y empezó
a alzarlos, los alzo, los alzo, los estaba
subiendo, los subia, alta se hizo el agua,
mucha hubo, pero la canoa no se hundïa.
Los subia, los subia, y el conejo estaba
sentado eiicima de la canoa.

13. Y asi fue hasta llegar cerca del
cielo. El conejo vio que habia otra tierra
en el cielo y se aventó, pero ese conejo se
quedó arriba. Ahora vcmos que arriba en
la Lima esta pegado un conejo. Hace
afios, cuando se perdieron en la tierra,
el agua subió a aquéllos en la canoa. El
conejo se quedó, esta pegado en la Luiia.
Por eso ahora vcmos que la Luna tiene un
conejo.

14. En cuanto a los hombres, el agua
otra vez se aflojó, se aflojó, y se aflojó.
hasta que vino a llegar a la tierra. Llcgó
a la tierra y se veia que muchos (anima-
les) estaban tirados: puercos, algunos ca-
ballos, algunas reses, muchos estaban
muertos. Y la gente empezó a corner aqui,
empezaron a corner: sabroso sentïan que
comian.

Entonces, EHos, que esta en el cielo y
que queria destruirlos, pensó:
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"^Para kenke noja nikijnekui poktli?
Nikijnekui para axtlakualka nepa ipan
tlali, uan na nikijto para nikinpolo. ^.Uan
para kenke nama noja nikitak para
itstoke? Axnochi poliuijtoke, yeka tech-
poktia titlanekuij axajuiyak".

15. Uajkino, como ya nopa toteko kin-
piya ângeles, teipa se ängel kiualtitlanki
ma tlachiaki, uan ualpaüanki hasta ne
iluikak tlachiyaki ipan tlalchi. Ajsikn
pantlaltipakü ya no kipakti tie Üakua ipa
ne tlalchi, mokajki, uan ayikana tlejkok.
No mokauako nikani, kikonuiiki Üakua.

Teipa nopa toteko kichixki para axtlej-
ko nopa ängel tien kiualtitianki ipan
tlaltipakti, moilui:

"äPara kenke axualujki noja, para ken-
ke axuala? Uan nikilui San ma onnemiki
san ma ontlachiyati uan ma ajsiki para
ma nechiluis tlake onka, uan axuala".

16. Teipa seyok kiualtitianki, ni eli ika
ome ualtitianki. Sampaya no mokauako,
no mokauako, koiianki tlakuas. No mo-
kauako Üakua nikani ipan tlalchi.

Noja kualanki nopa toteko uan mo-
yoloui: "frPara kenke ayikana ualaui Üen
nikintitionik no ângeles? ^Tlake san on-
ka para tlaltipaktli? ^Para kenke ayi ua-
laui? ^Tlake san koonita onka?"

Teipa moilui: "Nama nijtitianis seyok
angel".

17. Ika eyi ângeles kinualtitlunki has-
ta tlaltipa. Uan nopa eyi ya kena san on-
tiachiyako. Küjnejki para tien Üa onka
axajuiyak, poteua. Tlaniiktoke nochi tia-
piyalme uan ya nopa tiakuatikati tien
nopa itstnya itstoke ipan Üalüpaktii. Uan
tien kiualtitianki ome, no noponi iniuaya
itstoke. Uan teipa ya tien ika eyi eliyaya
ajsiko ipan tlalchi, nimantsi patiantejki
noja, Üejkok hasta toteko imako ajsito.

"^Por que todavîa huelo humo? Huelo
que no esta limpio alla en la tlerra, y yo
decia que los destrui. ^Por que veo a hora
que todavia estân? No todos
se perdieron, por eso nos humean, hue-
len feo".

15. Entonces, como Dios tient- ânge-
les, después mando a un àngel, para que
fuera a ver, y este vino volando, desde
el cielo vino a la tierra, a ver. LJego a la
tierra, a él también le gustó lo que co-
mian en la tierra, se quedó y ya no subió.
También vino a quedarse aqui, empezo a
corner.

Dios lo estuvo esperando, pero ya no
subió el ângel que habia mandado a la
tierra. Pensé:

"Por que no regresó aqui, por que no
regresa? Y le dije que nomâs viniera lue-
go, que solamente fuera a ver y que vinie-
ra para decirme que hay, pero no viene".

16. Después mandó a otro, con este ya
cran dos los que mandaba. Otra vez se
vino a quedar, también se vino a quedar,
empezo a corner. También vino a quedar-
se para corner aqui en la tierra.

Otra vez se enojó Dios, y pensó: "^Por
que todavia no vienen mis ângeles que
mandé? ^,Ojué es lo que hay en la tierra?
,̂Por que todavia no vienen, si solamente

van a ver que hay?"
Después dijo: "Ahora voy a mandar a

otro ângel".
17. Con este eran tres los ângeles que

mandaba a la tierra. Y el tercero, él si,
solamente vino a ver. Olió que lo que ha-
bia aqui no era sabroso, que apestaba: se
habian muerto todos los animales, y eso
era lo que estaban comiendo clins que alli
estaban en la tierra. Y los dos que Dios
habia mandado, también alli estaban con
cl los. Y después, el tercer ângel que vino
a la tierra inmediatamente regresó volan-



Uan noponi ya kipouilito kiilui para ax-
kuali tie onka ipan ne tialtipaktli. Ya tie
nepa itstoke inascuahnc uun ni ome ónge-
fes tien temoke. Yajuantiii tlapejpenaj tien
ne pitsome miktokeya, torome mlktojke
uun sekinok miyak Üamantli tie axajui-
yak, tien ipoteua. Ya nopai kikuaj, yeka
para seki temoke no ayikana ualajke.

18. Uan kiijto toteko:
"Bueno, ma mokauaka tla kinekij

itstose nepa tlakuase tien axajuiyak,
nopa eliti iikaya iuineniilis kejnopa élis,
kejnopa élise" kiijto toteko.

Uan neli, tien nopa san nemiko ni-
ma tlejkok uan kipouilito tlake onka ni-
ka tlaltipaktli va tien ne iiaina ukihijaj
uitsitsili. Hen nopa ajsito ualajki moka-
uako kikua tien nopa poteua nu ka tl, na-
iiui va ne tikiluiaj tsajpilotl. Hen i ka ome
kiuallitlanki uojki mokauako va ne ki-
kuapijki elki chajma. TIen ika eyi kinalti-
tianki, como va axkinejki mokauas tla-
kuas tie axajuiyak, va kiehiujki uitsitsili,
tie ika eyi eli.

Nama yeka ne uitsitsili va axkana
kikua tla axajuiyak. Ya ipa nemi ipa ne
xochiti, san xochiati kionitinemi. Uan ne
tsajpilotl uan chajma nochipaya hasta
nama kikuaj tien poteua, tla axajuiyak.

do, subió, hasta que llegó a las manos de
Dios. Y alli le fue a contar, le dijo que no
estaba bien lo que habia en la tierra, que
alli estaban las gentes y los dos angeles
que bajaron. Ellos estaban juntando los
puercos que ya se habian muerto, las re-
ses muertas y otras muchas cosas que no
son l menas, que apestan. Eso comian, por
eso los otros que habian bajado no regre-
saban.

18. Y dijo Dios:
"Bueno, que se queden si quieren es-

tar alla para corner lo que no es sabroso.
Ésa sera para siempre su suerte, que asi
sea", dijo Dios.

Y de veras, el que vino luego subió y le
fue a contar que hay aquï en la ticrra, al
que ahora llamamos chuparrosa. A ése
que vino primero, que vüio a quedarsc a
corner carne apestosa, ahora a el Ie de-
cimos zopilote. Al segundo que mandó
Dios y que también vino a quedarsc, el
se convirtió, se hizo aura. Al tercero que
mandó, como el no quiso quedarse a co-
rner lo que no es sabroso, a el Dios hizo
chuparrosa, el que fiie el tercero.

Ahora, por eso, el chuparrosa no come
lo que no es sabroso. El siempre anda en
las flores, solamente agua de flores anda
tomando. Y el zopilote y el aura, siempre
hasta hoy, comen lo apestoso, lo que no
es sabroso.

EL SINCRETISMO
RELIGIOSO

Este texto del diluvio se inserta en el corpus de relates cosmogónicos
que explican el origen de algunos fenómenos de este mundo. El porqué del
conejo en la Luna es aclarado, pero no se sabe la razón por la que el conejo
brincó a la Luna; lo cierto es que se quedó en ella para siempre. La existencia
de algunas clases de aves es explicada en el texto: los ângeles que des-
obedecieron a Dios son castigados por su mal comportamiento y Dios los con-
vierte en aves despreciables; el angel bueno es remunerado por Dios y conver-
tido en colibri. El relate sobre las aves que comen comida no sabrosa y otras
que comen la sabrosa se asemeja, en cuanto a tema y estructura, al relato 115
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sobre la creación de las flores olorosas y las de mal olor del Códice maglia-
bechiano (p. 61v).

En general, los relates cosmogônicos y sagrados tienen varios significados,
que reflejan las preocupaciones existenciales y el desarrollo histórico de la
comunidad. Textes como el transcrite no solo explican la existencia del mundo
y su poblaciôn, las caracterîsticas de ciertos animales y de fenómenos, sino
que también justifican la orgarùzacion sociocultural y las normas para la con-
ducta social deseable. Dando ejemplos de lo que pasa cuando uno viola taies
norrnas, los relates sagrados transmit«! los valores del grupo para guiar a sus
intégrantes (cf. Taggart, 1983, p. 2). Desde luego, los textos pueden cambiar
para reflejar nuevas normas en una sociedad dinâmica, y la recepciôn de su
mensaje puede variar ante las nuevas condiciones.

En el relate sobre el diluvio, Bios castiga a los ângeles que se han corn-
portado mal, mientras que récompensa al ângel que se ha portado bien. Con
este se propaga la idea de que la obediencia a los superiores es una de las pau-
tas sociales prioritarias, una virtud tîpica para una sociedad sojuzgada por la
estructura jerârquica de un estado, sea este un senorîo propio o un imperio
colonial.

Taies mensajes no solamente se dan en la literatura oral, sino también en
otras expresiones artîsticas, como en rituales y bailes. Los frailes del siglo XVI
notaron pronto la énorme importancia de la danza en la vida ceremonial indi-
gena, pues, efectivamente, muchas veces se trata de una concepción dramâtica
inspirada en la cosmovision del pueblo que la practica. Uno de los bailes nouas
de la Huaxteca es el de los xochitini, "los que se convierten en flores". Aposta-
dos en dos filas ante un violinista y un guitarrista, los danzantes inician su
baue agitando sonajas. Los pasos del baue son sencillos y repetitivos. Un hom-
bre, el kuatlili, circula en torno a los danzantes, marcando el mismo paso; lleva
un machete de madera, envuelto en papel de plata, que sostiene con ambas
manos. A veces pasa por en medio y grita para indicar el cambio de paso. De
diez a quince hombres toman parte en estes bailes, y aun todos los que quie-
ran pueden intervenir. Antes, los xochitini bailaban descalzos, pero ahora ya
no lo hacen asî. La indumentaria para la danza es el vestido comûn, al que se
agrega un panuelo en la cabeza y, sobre este, una corona de papel. La corona
de los xochitini tiene ocho puntas de papel doblado en forma de biombo, de
diferentes colores. De la parte trasera de la corona, cuelga un panuelo dobla-
do; y a uno y otro lado, papeles suspendidos, también de diferentes colores,
tapan las orejas. En el frente se coloca un espejo redondo, "para que se vea
bien", "para que refleje". El nombre con el machete lleva una corona de forma
un poco diferente.

Existe un relate que explica que el espejo en la corona de los xochitini re-



présenta un ojo del dios Nanauatzin —este habia tirado sus dos ojos: uno cayó EL SINCRET1SMO
en la Huaxteca, donde fue encontrado; el otro cayô mas al sur, en el area donde
confluyen los rios Coatzacoalcos y Papaloapan.10 Los indîgenas bailan en busca
del ojo perdido, pero si lo encuentran, esto significarâ el fin del mundo (Stiles,
1985, p. 102). Por este relato se puede entender el significado del baue de los
xochitini. Los hombres bailan en busca del ojo del dios. Su baue es un deber, y
asi lo sienten los danzantes, pues declaran que ven su acto como un compro-
miso importante.

No solamente en los relates cosmogónicos encontramos unidades que expli-
can el origen y la razon de lo que existe en la naturaleza. Hay otros textes
que llevan en parte, o en su totalidad, cierto contenido etiologico. Uno de estes
relates es la histeria de Chikomexochitl, 7 Flor, antiguo dios que también
aparece en el Côdice Magliabechi (p. 47r). Chikomexochitl es el medio por el
cual los espiritus o sabios ensenaron la daiiza, el canto, la mûsica, la palabra,
la tecnologia y las otras expresiones de sabiduria; es representado como un
muchacho rubio, que lleva consigo el bien y el mal. Su violencia, manifestacion
negativa, se révéla en desastres, con los que castiga a la gente por sus malos
actes.

Existe un relato que narra el nacimiento de Chikomexochitl y las aventuras
de su juventud. En un pasaje de esta historia se cuenta como nacieron el sapo y
los animales que pican. Un hombre recibe la orden de llevar al mar un guaje
con cenizas y tirarlo al agua. Chikomexochitl ordena al hombre no abrir el
guaje. Sin embargo, el hombre desobedece, destapa el guaje, y de ahï sale un
enjanibre de insectes, que de inmediato lo pican. Por las picaduras, le crecen
bultos, asi el hombre da existencia al sapo.11 En otro episodio, Chicomexo-
chitl, agradecido con la tortuga por la ayuda que le ofreciô, pinta la concha del
animal, para que se vea bonite. Por eso, la tortuga tendra para siempre estrîas.

La antigua religion mesoamericana era politeista: respetaba y rendia tribu-
to a una gran cantidad de deidades, asociadas con diferentes fenómenos de la
naturaleza y de la sociedad. En si mismas, estas deidades generalmente no
c ran buenas ni malas; su aspecto dependia de las circunstancias; por ejemplo,

10 Text« relatado por el profesor Maya Hernandez. Interpretamos Nanauatzin como el Sol,
pero hoy es identificado con san Juan, Dueno de las aguas del cielo, sant o cuyo dia (24 de junio)
coincide, mas o menos, con el solsticio de verano.

11 Este relato lo conto Eulalio Hernandez Catarina, de la comunidad de Hueyajtetl, en mavo
de 1994. La version de Martin Leynes, noua del municipio de Chicontepec, Veracruz, es un poco
diferente: tentado, el hombre abre el guaje, con lo que da origen a todos los animales que
pueden picar. Al enterarse de esto, Chikomexochitl se enoja, toma al hombre de los pies y de
las manos y Ie da vueltas hasta transformarlo en sapo. Como el hombre fue picado, el sapo tient-
la apariencia que lo caracteriza (Olguin, 1988, pp. 101-102). 117



ELGKUPO
MAGLIABECHIANO
COMO FTJENTE HISTORICA

el dios de la lluvia era bueno cuando daba suficiente agua para la siembra,
pero malo cuando causaba inundaciones. Con la evangelización se introdujo la
dicotomia bueno-malo, como concepto central para ver el mundo, y no solo
el terrenal sino también el mundo de los poderes divinos. Se produjo asi una
categorización en dos campos: el conjunto bueno de Dios, las virgenes y los
santos, por una parte; y el grupo malo de los diverses demonios, por otra. Los
dioses mesoainericanos fueron distribuidos en estos dos campos: en parte
fueron identificados con santos, en parte fueron considerados demonios.12

El mismo proceso se observa en la conceptualization del Mas Alla. En la
época precolonial los dioses escogian a los humanos en la hora de su muerte, y
los llevaban al reino al que pertenecîan. Los mas conocidos eran:

1 ) La Casa del Sol (Tonatiuh Ichan) en el Oriente, adonde iban los valientes que
habian muerto en la guerra o en el sacrificio, convertidos en brillantes colibries
que chupaban las flores; en tanto, las mujeres muertas en el parto, transfor-
madus en manifestaciones poderosas de la diosa madré Ciuacoatl, tenian su
territorio en la parte occidental del cielo.

2) Tlalocan, el reino del dios de la Lluvia, destino de los que morian a causa de la
acción de Tlaloc: los ahogados, los tocados por el rayo, o los que morian por
enfermedades "acuâticas" (caracterizadas por bubas, pus, etc.).

3) Mictlan, el macabro inframundo de Mictlantecuhtli, adonde iban los muertos
comunes.

Obviamente, esta pluralidad de destines después del fallecimiento se ha
reducido a solamente dos, de acuerdo con el modelo cristiano: el cielo (Uni-
katl) para los buenos, y el infierno (miktla) para los malos. Del mismo modo,
los elaborados rituales funèbres —distintos segûn el destino en el Mas Alla— y
el culto a los ancestros, tan importantes en el Codiez Magliabechi (pp. 44v, 65v
y ss.), fueron reducidos ai rito fijo cristiano —aunque suele subsistir la costum-
bre de depositor algunas posesiones del difunto en el féretro (ropa, dinero),
asî como algo de comida (por ejemplo, siete tortillas pequenas), que necesitarâ
en el otro mundo.

A la vez, se ha producido una especie de politeizaciôn del cristianismo, por
la gran cantidad de santos católicos, con sus dias festivos, que se prestaron de
manera excelente para ser equiparados con los antiguos dioses y sus fechas
sagradas, y por la adopción de las antiguas prâcticas mesoamericanas de cura-
cion, pues durante mucho tiempo fueron muy superiores a la técnica médica
europea premoderna.

12 Para un tratamiento mas amplio de este tcma, véanse los libros cxplicat ivus de los codices
Laud y Fejérvàry-Mayer en esta colecciön.



La curación mesoamericana ténia, y tiene, dos aspectos fundamentales, ELSINCRETISMO
vinculados nno con el otro. El primero se dirige a los disturbios netamente fisi- RELIGIOSO
cos: la medicina herbolaria, basada en una teoria que. categoriza todo el cos-
mos (tanto las partes del cuerpo, las edades y las enfermedades mismas, como
las zonas ecologicas, los dias y las plantas) en termines de influencias divinas
y, fundamentalmente, en la oposicion de las calidades "caliente" y "fiio", que
en este marco no representan diferencias de temperatura sinn inûuencias del
Sol (caliente) y de la Lluvki o la Tierra (frio). Esta parte fue adoptada râpida-
mente por los espanoles, interesados en las propiedades de la flora y fauna del
Nuevo Mundo y abiertos a la dicotomia de "frio" y "caliente", que coincidia con
las teorias de Hipocrates (véase Lopez Austin, 1980).

El segundo aspecto es la parte rcligiosa que se dirige al sentimiento y a la
mente del enfermo, y que corresponde a la terapia psicológica occidental.
A través de ceremonias con rezos, limpias y ofrendas, se busca restablecer la
armonia del individuo con el cosmos. Esto se vincula con el arte adivinatorio
(interprétation de suenos, presagios, baraja, etc.), para hacer el diagnóstico de
la enfermedad y el pronôstico de su remedio, asi como todo el complejo de ex-
periencias, que se suele Ilamar naualismo. Esta parte fue rechazada y conde-
nada por la Iglesia, que la considéré "brqjeria" y "supersticion", pero no fue
vencida: a pesar de las muchas persecuciones, sobrevive en la periferia, pues
esta întimamente unida al otro aspecto de la medicina, y forma parte intégral
de la cosmovision, del modo de pensar y sentir de los pueblos indigenas.

Hoy dia en las comunidades nauas de la Huaxtcca, asi como en muchas
partes del Mexico rural, el médico indigena tradicional sigue actuando como
intermediario entre su cliente y estas fuerzas sobrenaturales, y emplea el rezo
para invocar la ayuda de los espiritus al curar a su paciente. Los rezos, que son
parte importante del tratamiento —como medio para entrar en contacto con
las fuerzas sobrenaturales—, pertenecen a la tradición oral; no se escuchan en
la Iglesia, sino en la casa del tepqjtijketl, el médico tradicional o curandero.
Los rezos no estân escritos en ningûn documente; el tepajüjketl los aprende de
la boca de su maestro. No todas las enfermedades requieren rezos. En algunos
casos, el médico tradicional se contenta con administrar una medicina herbal,
pero a veces su paciente necesita la ayuda de los poderes divinos, ya que ellos
son los que han causado su enfermedad, o son el factor déterminante para
remediar su situación. En taies casos, su invocación a través de los rezos es
indispensable. Como dice un curandero totonaca:

La medicina de nosotros la llamamos medicina de rancho o de monte. Esta medici-
na nos la dcjaron los abuelos desde hace inuchos aflos. Se puede cncontrar en la[s]
hierbas, bejucos, raîces, flores, scmillas, câscaras, résinas, jugo de plantas y ârbo- 119
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les; también tenemos com o medicina a los animales, el agua, la tierra, la lumbre, el
aguardiente, las piedras, los rezos y las promesas [citado en Vazquez Olmos y Jua-
rez Hernandez, 1993, p. 78].

La enfermedad que necesita sobre todo este tratamiento es el susto (maj-
matili). Cuando alguien se asusta seriamente, lo que puede suceder en cual-
quier momento y en cualquier sitio, se produce un efecto traumâtico: su espî-
ritu se queda en el lugar del susto —el agua y la tierra son los principales
elementos en donde el espîritu se puede perder de este modo—. Esta pérdida
causa enfermedad. A la persona le sube la température., o duerme mucho, y su
pulso y la cavidad del brazo se enfrian. Se dice que, en el momento del espan-
to, en estas dos partes la sangre no late, vinculando asi la sangre y el frio con la
ausencia del espîritu. Como los Duenos del lugar capturaron al espîritu del pa-
ciente, el curandero trata de persuadirlos de que se lo devuelvan.

Durante el tratamiento para curarse de mqjmatili, el enfermo se sienta en
una silla. El curandero prende una vela —quince dias antes del tratamiento,
ha puesto hojas de algunas plantas médicinales (ekauili, tepekoka = chiri-
moya, atl ina, ruda, estafiate, aguacate, toronjil, limon, lima y cimarrón), con
una perla de eter, en medio litro de aguardiente—. Entonces, el medico toma
algo del uino, que lleva el sabor de las hojas, en su boca y lo escupe sobre la
cabeza, las sienes, la frente, el occipucio, la espalda, el pecho, los brazos y las
piernas del enfermo. El orden en que se escupan las partes del cuerpo no
importa. El acto se repite tres veces al dia durante tres dias, de manera igual.
En el transcurso del tratamiento, el paciente no se puede banar. Durante la
acción, el curandero reza a la virgen de Guadalupe y a los santos, para que
venga el espîritu, para que traigan al espiritu en la noche.13 Como el espîritu
se ha ido, vaga por dondequiera, y no puede regresar al cuerpo del espantado.

El curandero también ofrenda en el sitio donde el enfermo se espantó. Si el
lugar esta lejos, se puede ofrendar en la puerta de la casa del medico tradicio-
nal. Echa aguardiente y un pedazo de pan —otros echan huevos cocidos—, lo
que significa que esta dando de corner a Nenematil-siuatl y Nenematil-tlakatl
(Senora y Senor de la Cordura y la Convalecencia), los aires que, al recibir
comida, liberarân al espiritu. Durante este acto, el medico tradicional reza, lo
que se repite très veces al dia durante très dias.

Un acto terapéutico psicorreligioso general es la limpia, la curacion purifi-
cadora, que tiene sus raîces en el Mexico prehispânico. Existen dos tipos: la
limpia con alumbre (makisokipojpoualistli) y la limpia con una vela (makicera-
pojpoualistli). En cada una de estas dos variantes, el curandero reza para pedir

120 13 Ejemplos de taies rezos han sido registrados por Aramoni, 1990, pp. 217-232, 246-247.



el apoyo de los poderes divines. La limpia con alumbre se ejecuta en los casos EL SINCRETISMO
de enfermedades de las cuales se piensa que son obra de los aires. El curan- REUGIOSO
dero usa siete ramas de apasotl tlaspouastli, siete chiles, siete bolas de sal
gruesa y ulunibre. Los cuatro ingredientes se queman en un brasero, y se for-
ma una figura. El curandero reza. En el alumbre se delinea una efigie del sitio
donde paso el pacicntc y cayó enfermo. Por la figura, el curandero sabe dónde
el enfermo tomó la enfermedad; puede ser un camino, un pozo o un monte, para
mencionar solamente algunas posibilidades. El alumbre puede reproducir ade-
mâs la enfermedad del paciente. Puede ser, por ejemplo, que el enfermo haya
visto los restos de una limpia, el alumbre quemado. Estas limpias pueden con-
tagiar a una persona con la misma enfermedad que padecîa la persona irres-
ponsable que tiró los restos de su limpia. Por eso, taies restos deben ser tira-
des donde nadie los pueda encontrar. Si el enfermo no los pide, el curandero
los tira.

Para la limpia con vela, los que asi lo desean pueden acudir a una curan-
dera y pedir este tratamiento. Para encontrar trabajo, para hacer un buen tra-
bajo, para recuperar dinero perdido, para que venga alguien, o no se aleje, para
I inipiar la ropa de via je, para saber si una persona esta viva o mucrta, para ali-
viarse de cualquier enfermedad... la limpia puede servir para muchas cosas.
Y se pueden pedir cuantas limpias uno quiera.

La curandera empieza por rezar a los santos, teniendo en su mano las dos
vêlas que le ha dado el paciente. Mirando a su altar, donde ha colgado retratos
de algunos santos, toca con las dos vêlas a cada santo que esta rezando. Les
pide ayuda para el paciente, que se encuentra de pie a sus espaldas. Despucs,
el paciente debe sentarse en una silla, dando la espalda al altar; la curandera
toca su cabeza, brazos, pecho, piemas y espalda con las dos vêlas; entre tanto,
reza a los santos para que cuiden del paciente, para que no se hable mal de la
persona, para que Bios le ayude, para que le quite la pena que tiene. Luego
enciende las dos vêlas y repite la limpia, tocando al paciente con el cabo de las
vêlas, mientras reza para su bienestar.

Después del rito, la curandera coloca las vêlas en el altar. For la manera en
que arden, el curandero deduce algunos datos; por ejemplo, el fuego que arde
bien indica que la limpia va a surtir efecto y que el paciente es muy querido
por la gente de su comunidad.

En total, la limpia dura cinco minutos. Pero la tarea del medico tradicional
no termina ahi. Durante siete noches va a rezar por su paciente, para procurer
lo que necesita. Cada dia va a encender las vêlas, hasta que se consuman. El
rezo de la limpia nunca es el mismo, aunque algunos elementos son constan-
tes. Siempre se reza por el bienestar del paciente, para que no le pase nada. El
lenguaje es siempre diferente; no hay rezos fijos. 121
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Présentâmes aqui un ejemplo del rezo para un cerapojpoualistli, realizado
por la curandera Ana Maria Hernandez Ramirez (70 anos) en Xochiatipan
(abril, 1994). La curandera pide a los santos que den su ayuda y protección a
su cliente, llamada Ana (la investigadora Anuschka van't Hooft). El texto, que
guarda el estilo caracterîstico del lenguaje formai mesoamericano, es un
elocuente testimonio de lo que hemos llamado la politeización y la mexicani-
zacion del cristianismo.1*

Touan Santa Familia,
xijchiuili niilagro ne Ana.
kampa nenii,
eliuis ne ojtipa,
eliuis nentincmis
axkana se t lauanketl
tlake ma kimajmatj.
Santa Familia,
kampa itstok,
kampa kochi,
axuchpa,
tlajkokali,
xiniukuiUani.

Santo JVtno de Atocha
lo mismo,
kampa youi timokuiuauis,
maaxuake
ma kimelaua ne ojtipa,
para ne ojtipa
nentinemi eliuis ika yaua.

Nika nokontlajUani,
nika nitlajtlaiùli,
Santo Nino de Atochita,
igual nimitsmaktili
kampa nemi
tijkauati,
tijualikas nikani,
ma axkana se tlauanketl
ma kûnaimati,

Con nosotros la Santa Familia,
haz un niilagro para Ana,
donde ande,
donde quiera en el camino,
donde quiera por donde ande,
que ningûn borracho
[o] algo la espante.
Santa Familia,
donde esté,
donde duenna,
en la gotera,
en medio de la casa,
cuidala.

Santo Nino de Atocha
lo mismo,
donde vaya la vas a cuidar,
quenada
le pase en el camino,
para que alla en el camino
arides de veras con ella.

Aqui voy a pedir,
aqui pido,
Santo Nino de Atochita,
igual te entrego
donde ande
la vas a dejar (permitir),
la traerâs aqui,
que ningûn borracho
la espante,
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Códice Cospi en esta colecciôn.



para iiika
axtlatlepanita.

Santa Famitia, nqjki,
kuali nemilistli xijmaka,
iiaina martes tnnati | ti luala,
niitsilnamiktiuala nikaiii,
para mitstemoko,
nopa Dios ikone.

t kit okili ne Ami.

Nika nikontlatis nama
ne ceratsi,
nama martes tonali,
Totiotsi de la salud,
touan ti vol ti ik
Son Agustin,
tlmonexti.
Tonantsi Perpétua Socorro
lo mismo.
Mero tonana
nikani itstok,
Tonantsi Guadalupc,
nika ni monextijtok,
nikani tie nika kiualikatoke
iixkopinka.
Touan nikani Jésus,
kema mitsmiktijke,
mitstojk,
tikiski,
tiv-cijki iluikak,
mouitstli
nochi mitspouiltitoke,
nikani ta tiajsito
iluikatl nikani.

Ne Dios ikone, Ana,
xikualtlachilika,
xitlatlakuenika kompa ncmi,
axtlajke ma kiniclaua,
axkana se uitstli,
axkanase tetl
ma motepotlami,

porque aqui
no respetan.

Santa Familia, también,
una buena vida dale,
hoy dia martes viene[s],
te vienc recordando aqui,
porque te vino a buscar,
aquella hija de Dios.
Ana sigue a Dios.

Aqui vengo hoy a prender
la vêla,
hoy dia martes,
Senor de la salud,
con nosotros estas viviendo
san Agustin,
tu apareccs.
Virgen del Perpétue Socorro
lo mismo.
Nuestra niera madré
aqui esta,
la Virgen de Guadalupe,
aqui se esta présentant^ >,
aqui la que han traido
su retrato.
Con nosotros aqui Jésus,
cuando te mataron,
te scpultaron,
tu resucitaste,
fiiiste al cielo,
tus espinas
todas te las han puesto,
aqui tu fuiste a llegar
al cielo aqui.

Esta hija de Dios, Ana,
véanla bien,
que quiten todo [lo malo] donde ande,
que nada le pase,
que no una espina,
que no una piedra
le haga tropezar.

EL SINCRETISMO
RELIGIOSO
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ma uetsiti,
ma mokoko.

Nochi tonal tnklÜatlakuenise.
N'ama martes tonalti,
nika nikonpqjpouas ni Ana.
Santa Famüia,
xijchiua milagro tata,
tlamitsihuuiiikis.
ayikana youi,
m it skauiliki se veladora

ii niniitstlatiliski nika.
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Santa Famüia,
Santo Nino de Atochita
touaii timokuitlauis ne Ana
—Nama ximoseui noponi.
Nikani nijpopouaski nikani ni Ana.
ma Uios kipaleui.

Santa Famüia,
11 man tijpaleuis,
tiüuchiliski nikani,
kampa nemi ipan ojtli.
Nochi tonalti timokuitlauis.
Santo Nino de Atocha,
touan tijtiachilis,
kampa yaui yas,
timokuitlauis,
tinemijtis
kampa yaui tijmakauati
ma axkaria akak
tleueli ma kiilui,
ma axkana tleueli
ma kikamanaluika,
ni Dios ikone.

Touan Santa Famüia,
Tonantsi Guadalupe.
Tonantsi Santa Catarina,
touan tijtlachiliski,
noch! tikitas.

le haga caer,
le haga lastimarse.

Todos los dias Ustedes le quitarân todo
Do in a In.

Hoy dia martes,
aqui voy a limpiar a Ana.
Santa Famüia,
haz un milagro, padre [Dios],
si te recuerda,
[si] todavia no se va,
te vendra a île jar una veladora
aqui te la voy a prender.

Santa Fain ilia,
Santo Nino de Atochita
con nosotros vas a cuidar a Ana
—Ahora siéntate alli.
Aqui voy a limpiar aqui a Ana,
que Dios le ayude.

Santa Famüia,
con nosotros la vas a ayudar,
aqui vamos a ver,
d onde ande en el camiiio.
Todos los dias la vas a cuidar.
Santo Nino de Atocha,
con nosotros la vas a ver,
donde ande y vaya,
la vas a cuidar,
andarâs
donde ande la vas a dejar
que nadie
le diga cualquier cosa,
que no cualquier cosa
le platiquen,
esta es hija de Dios.

Con nosotros la Santa Familia,
Nuestra Madré de Guadalupe,
Nuestra Madré Santa Catarina,
con nosotros la vas a ver,
todo vas a ver.

Tl



Nika nokonpopouas ni ceratsi,
ma tlatla nania martes tonati:
kuali nemilistli tijmakas,
axkana se kokolistli tlake
ma kimclaua.

Ni uajka uala
axkana nikani eua,
nejnemi kampa kitiÜantoke
iiaii yeka ualajtok,
kipi icha,
kipi imama,
kipi ipapa.

Nika nokonpojpouas ni ceratsi,
nikani nama nokontlatis,
naina martes tonati.
Ueyi nemüistii
hikimakase,
kuali inkunakase nemilistli,
para itsontekontipa
imojuanti iiikitlahiamikisf.
para iyoltipantsi
i loch i inkiyolpaktise.
Tien nama martes tonati
oracion para se rato:
Majtlaktli uan âme. Santos,
intepojpouani,
ne iluikak itstoke,
inkipojpouase,
inldtlakayoukualtlalise,
para iyoltipan,
para itsonteko,
kuali ma inkitlalnamilrtise.
Nika nikontlatiski nama ni
ceratsi.

Aqui voy a limpiar [con] la vêla,
que arda hoy dia martes:
buena vida le vas a dar,
que no una enlêrmedad
le dé.

Ella viene de lejos
no es de aqui,
anda donde la h an mandado
y por eso ha venido,
t icnc su casa,
tiene su marna,
tiene su papa.

Aqui voy a limpiar [con] la vêla,
aqui ahora la voy a prender,
hoy dia martes.
Una vida larga
le van a dar,
le van a dar una buena vida,
para que en su cabeza
le van a dar consejo,
para que en su corazón
todos la alegren.
Que hoy dia martes
una oración por un rato:
Doce Santos,
Ustedes que limpian a la gente,
en cl cielo cstân,
la van a limpiar.
le van a componer el cuerpo,
para que en su corazón,
para que en su cabeza,
que le hagan pensar bien.
Aqui voy a prender ahora
la vêla [coloca las vêlas en el altar].

EL SINCRETISMO
RELIGIOSO
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V Problemas contextuales
e intrînsecos de la disciplina

URANTE ciNCO SIGLOS, LOS AMERICANOS NAiwos y los europeos se han
enfrentado de diferentes formas. Esta confrontación signe vigente

e incluso constituye el fondo de multiples problemas actuales en cuanto a eco-
uoniia, desarrollo, cultura, educaclón, derechos humanos, etcetera. El confllc-
ld entre dos ninndos, en el que el grupo dominante, Invasor y colonialiste ha
sojuzgado y marginado con su superior tecnologia militar a los habitantes ori-
ginales, ha creado una situación de injusticiu social, de tal modo que falta una
convivencia rcspctuosa, pues la dignidad de los indigenas es pisoteada.1

Es cierto también que, antes de la llegada de los europeos, existian en va-
rias partes de America estructuras estatales como la de los aztecas e incas que
tenian someüdos a otros pueblos y les obligaban a pagar tribut o. Los senorios
mesoaniericanos antiguos recurrian a menudo a la violcncia, a la guerra, en
la que los enemigos vencidos podïan ser ejecutados a través de sacrificios hu-
manos, rituales que, desde la perspecüva actual, pueden considerarse tan ré-
pugnantes como las crueldades de las guerras europeas, la persccución de los
cristianos por los anüguos romanos, o la de las "brujas" por las autoridades cris-
tianas (en el inismo siglo XVI). Los sacrificios humanos en Mesoamérica siguen
siendo tema de debate: c',en verdad se realizaban tantus sacrificios?, ^existia
el canibalismo como nos quieren hacer créer los conquistadores o los misione-
ros espanoles, los enemigos declarados de la religion indîgena?8

1 Para unipliar este tema, recomendamos la lectura de obras como las de Paulat Legorreta
(1978), Perrot y Pretewerk (1979), Bonfil Batalla (1981), Wolf (1982), Lemaire (1986), Staven-
hagen (1988) y Urban y Sher^cr (1992). En los Ultimos dicz anos, la discusion sobre la posicion
de los pueblos indigenas como pueblos iiilcmamciitc colonizados ha obtenido una nueva ttimm.
sión gracias a la credente atendón internadonal, tanto por la revision que hizo la Organizacion
Intemadonal de Trabajo de su obsolete convenio 107 Integracionista y crear el nuevo convenio
169, como por la labor del Grupo de Trabajo sobre Pueblos Indigenas de la Organizacion de
las Naciones Unldas (Glncbra), que anualmente ha revisado los aconteclmientos que afectan
a los pueblos indigenas y que ha elaborado, con représentantes de esos mismos pueblos, una
declaration de los derechos de los pueblos indigenas.

2 Sobre este tema, vcanse nuestros comentarios a los codices Borbónico, Borgia y Laud.. 127
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En termines de la atención actual a los derechos humanos, el compor-
tamiento de los antiguos aztecas, mayas u otros pueblos no tiene relevancia:
aquellos estados ya pasaron definitivamente a la historia, y no tiene sentido
revivir ahora una polémica contra ellos. Lo mismo vale decir respecte del com-
portamiento de los conquistadores espanoles: criticarlos ahora es sobremane-
ra gratuite. Lo que si importa es examinar y, hasta donde sea posible, combatir
los procesos de injusticia social y las prâcticas racistas que continûan vigentes
en nuestros dias.

El problema central que actuahnente afecta a los pueblos indigenas es la
combinacion de la discriminacion de su cultura (resultado directe de la impo-
siciôn de otra cultura durante la colonización) con la explotación económica, la
dependencia y la pobreza creada (propia del capitalisme dependiente y perifé-
rico). Estes aspectos se vinculan y se condicionan uno a otros, como un cîrculo
vicioso, que niega la dignidad de personas, pueblos y culturas y que, a la vez,
produce y prétende legitimar la violaciôn de los derechos humanos en muchos
paises. Se trata entonces de un problème eminentemente politico que no fue
causado por los indigenas, o su cultura, sino que sus raices se remontan al pro-
ceso de la colonización.

El etnocidio, el ataque a la cultura indigena, rue muy acentuado durante la
época colonial, y estuvo siempre vinculado a una politica de poder ("imperia-
lismo cultural"). A la primera fase armada de la conquista, siguió una penetra-
ción mas lenta, la llamada "conquista espiritual", asi como una penetración
económica. Estas cambiaron profundamente la vivencia de las comunidades,
en cuanto a la tecnologia y en cuanto a la convicción religiosa.

Por otra parte, los indigenas han logrado incorporar los elementos mievos a
su cultura tradicional. Se ha forjado un sincretismo, en el que los valores de
las dos religiones se han combinado y equiparado mediante un proceso de tra-
ducción: se combinó el eje escatológico del cristianismo con el eje ecológico de
la religion indigena, los dioses se tradujeron en santos, etcetera. De ese proce-
so nació una nueva unidad: la cultura indigena tradicional de hoy dia.

Ya en el siglo pasado se formularon teorias que pretendian "latinizar" a. la
sociedad y acabar con el "lastre de los restes indigenas", a través de una
homogenización nacional. Pero no fue sino hasta los anos cuarenta del siglo XX
cuando realmente se comenzó a poner en practica esta vision. El desarrollo de
las comunicaciones lo hizo posible: camiiios y escuelas, radio y television. Asî
empezó una "conquista moderna", que causó mayor desintegración de las
comunidades indigenas. Este proceso, que implica una confrontación profunda
de valores y de visiones sociales, hoy es el fondo real de la violencia en el
campo.

Las élites indigenas, los antiguos reyes, después llamados "caciques", en



su mayorïa fueron cooptados por el colonizador en un sistema de gobierno in-
directo. Con el tiempo sus privilégies se erosionaron, y la independencia re-
publicana acabó con la nobleza indîgena. Nació entonces una nueva especie de
"caciques capitalistas", los ricos locales: no nobleza hereditaria, reconocida
—por lo menos originalmente— como légitima por su gente, sino impostores
violentos e ilegitimos, que dominan a la comunidad con su fuerza económica y
mediante el terror. Las acostumbradas relaciones patron-cliente, establecidas
en la época colonial, siguieron vigentes.

En este y en otros aspectos, las independencias nacionales so significaron
la descolonización, sino la continuación de la estructura colonial, ahora inter-
na. La politica industrial-capitalista signe usando las estructuras coloniales y
caciquiles, y choca violentamente con las tradiciones comunitarias, con las
ideas modernas sobre la protección del ambiente y con el anhelo general de
mayor igualdad y democracia, anhelo arraigado en la conciencia de ser colo-
nizado y en quinientos anos de lucha por la dignidad humana.

Con la explotación fisica de los recursos vienen aunadas la dominación y la
explotación espirituales. En primer lugar, los misioneros —inicialmente los ca-
tólicos y, después, de todas las creencias— han tratado de ganar las aimas y,
con ellas, construir sus imperios eclesiasticos. Posteriormente, el estado-
naciôn mismo ha propagado otros simbolos, no menos impresionantes, para
unificar, adiestrar y controlar la mente de los pobladores. Estos procesos han
llevado en si un profundo ataque a la identidad: siempre se busca hacer tabula
rasa e imponer la vision de los dominantes. La consecuente désintégration es-
piritual de las comunidades, a su vez, se mostró como suelo fértil para nuevas
sectas y mafias de todo tipo.

En este escenario entran los cientificos, generalmente de origen muy dife-
rente a las comunidades investigadas. Para muchos, los pueblos indigenas han
sido y son un simple objet» de estudio, sin vox propia, sin participación en
nivel igualitario y sin capacidad para conocer o aprovechar los resvdtados. Lo
irónico es que muchos investigadores simpatizan con los pueblos que es-
tudian; pero, institucionalmente, son aliados de los poderosos, quienes los
apoyan y los usan de acuerdo con sus intereses. En tiempos recientes se ha
empezado a denunciar fuertemente esta situación y se han desarrollado expe-
rimentos para romper las relaciones verticales entre "investigador-experto" e
"informante", para crear una colaboración igualitaria, partiendo de la con-
vivencia humana y de la intersubjetividad respetada. Pero la verdad nos obliga
a reconocer que estâmes aûn muy lejos de ver este idéalisme personal y oca-
sional transformado en practica comûn.

Aqui hay que advertir otra posible trampa. Diverses autores han exaltado
al indigena, pero a la vez han llegado a utilizarlo como un objeto vacio para
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proyectar en él sus propias inquietudes filosóficas o sentimentales. El ejemplo
mas temprano es el de la Utopia de Tomâs Moro: una sociedad idéal en una
isla frente a la costa americana. Asi nació, por ejemplo, la idea del "salvaje no-
ble", como figura de ficción contraria al mundo burgués con su étiqueta rigida.

Los românticos idealizan a los indîgenas, pero a la vez los separan de la
realidad, los transportan al pais de Nunca Jamas (Never neuer land) de Peter
Pan. Asï, se .exagéra el respeto por la naturaleza como la alternativa perfecta
para la vision materialista-mecânica del cosmos. El indigena es convertido en
un "ser cósmico", que no puede tener hambre ni puede manejar computadoras
o cohetes. El indîgena americano como concept» europeo es contrapuesto a
todo lo que se asocia con el mundo de la tecnologia modema. Como conse-
cuencia, se condena a estos hombres a una cxistcnciu idilica y anacronica, un
zoologico, y se les priva de su derecho a lograr su propio desarrollo, ése que
puede hacerlos participes de los logros de la humanidad.3

El peor reflejo del estereotipo romântico se ubica en el négocie turistico.
Las ruinas del pasado, los mercados folclóricos del presente y las comunida-
des indîgenas mismas son presentados como objetos de consumo; ahi, por
deûnicion, no hay problemas: no se advierte la pobreza, sino solamente lo pin-
toresco. Exposiciones museogrâficas de arte popular tienden a reproducir la
misma imagen idealizada y comerciable. Todas estas imagenes tienen en
comûn que el indigena mismo desaparece tras las categorias e intereses de los
dominantes: se vuelve un ser invisible, tanto para la ciencia como para la
politica; y, como ser invisible, se convierte en objeto fâcil de ser usado, explota-
do, manipulado y reprimido. Se vuelve un ser menos real, de modo que la con-
cicncia mondial no se inquiéta demasiado cuando se violan sus derechos, o
cuando es masacrado. Ademâs, sus problemas no encajan en los esquemas
acostumbrados de confrontación Este-Oeste o Morte-Sur, de modo que difîcil-
mente se lleguen a comprender.

Esta invisibilidad, esta presencia negada y esta participacion impedida
estân intimamente relacionadas con el proceso de etnocidio (o genocidio cul-
tural) que se ha llevado a cabo hasta hoy y que a menudo se transforma en
intentes de genocidio real, en masacres, como las que hemos tenido que ver
recientemente en gran escala en Guatemala o Peru, y, en menor cantidad pero
en cada caso con igual dolor, en otros paises.
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3 En algunos casos estos estereotipos românticos han penetrado en el pensamiento indigena,
dando como resultado una autoimagen idealizada, acorde con las normas europeas: se defiende
la cultura tradlcional como algo idilico y perfecto, olvidândose de los problemas reaies de la cul-
tura de pobreza a la que fuerun reducidos los pueblos colonizados, como son el alcoholismo, la
ignorancia y la represiôn de la mujcr.



Por otra parte, dentro del mundo occidental mismo se. ha incrementado la
concicncia acerca de los multiples aspectos négatives y destructives que con-
llevan el "desarrollo" y la "modernidad" que antano se propagaron como los
grandes m i tos de la Ilustracion. La prcocupación ecológica de los ciudadanos,
la renuncia al dogmatisme y la opcién por los pobres en la teologia de la libe-
raciôn, la corriente del posmodernismo en la nlosofîa y tantos otros movünien-
tos que luchan para reemplazar la vieja estructura de dominación occidental
por una vision universal de nuestro future comûn, dan un nuevo contenido al
concept» de los derechos humanos.

En este marco se situa este estudio iconogrâfico y etnohistorico, lo que nos
obliga a examinai criticamente la función —su uso e influencia— de los codi-
ces mexicanos como fucntcs históricas de ayer y hoy. No son simples documen-
tes de un pasado remoto y exotico, sino que pertenecen a una identidad cultu-
ral vigente. No pueden ser adecuadamente interpretados y entendidos sin las
luces que sobre sus ténias arroja la tradición de los mismos pueblos indigenas.
Tienen a la vez gran potencia educativa y concicntizadora para las comunida-
des amcnazadas de hoy. A esas comunidades van dirigidos sus mensajes.

Recordemos como a través de decenas de miles de mariuscritos los cono-
cimientos acumulados por las culturas clâsicas del Mediterrâneo pasaron a la
nueva época. Las tradiciones transmitidas son, en muchos aspectos, la base de
la ciencia en Europa y en el Cercano Oriente. No se puede formar una ünagen
adecuada de esta cultura occidental sin refèrirse a la énorme cantidad de gru-
pos de manuscritos, codices, que consisten en originales y copias, documentes
ûnicos y recopilaciones. A la vez sus ilustraciones constituyen un material de
primera ünportancia para la disciplina de la historia del arte.

En contraste, se han conservado menos de 20 codices de la cultura meso-
amcricana precolonial, cii'ra que aumcnto con algunos centenares de codices
pintados poco después de la conquista espanola en el siglo XVI: estes Ultimos
reflejan va la mezcla de la cultura indigena con la cultura espanola. Aunque
son muy pocos en numéro, estes codices pictóricos mesoamericanos se pueden
comparar con los codices europeos en cuanto a su ünportancia para la historia
de la cultura desde una perspectiva in un dial. Contienen secciones de carâcter
religioso-cosmológico-adivüiatorio, historiée, sagrado y secular, genealógico-
duiâstico y economico-geogrâfico, pintadas en una escritura sünbólica o de pic-
tografia, combinada con elementos fonéticos. Dentro de la propia vision indî-
gena, el contenido que los portadores de las civilizaciones precolombuias
consideraban ünportantes de comunicar y registrar en estes codices se présen-
ta en forma de representaciones icónicas y narratives y en signes fonéticos.

Los codices mexicanos no solo muestran la existencia de sistemas avanza-
dos de escritura en el llamado Nuevo Mundo, sino que también dan informa-
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clón niucho mas detallada y profunda sobre el desarrollo cultural y el mundo
espiritual de la America aiitigua, la que jamas podrian haber proporcionado las
excavaciones arqueológicas. En ellos, el mundo precolombino habla de una
manera dlrecta y propia. De ahi su atracción estética y filosólica para el gran
publico, especialmente para las mentes creativas: las imagenes de los codices
mas famosos han sido utilizadas innumerables veces desde sus primeras edi-
ciones; fucron ejemplo para la tradición muralista niexicaiia de los anos vcintc
del presente siglo, y aûn hacen sentir su iiülucncia en el arte grâfico.

Aunque a primera vista sus ünagenes parecen poco realistas, cuando nos
acostuinbramos a su lenguaje nos damos cuenta de que son representaciones
auténticas de su época, tanto en los dctallcs de la cultura material Ga indu-
mentaria, por ejemplo) como en la composicion de las escenas. Hay que cono-
cer, y tomar en cuenta, las convenciones de esta escritura pictórica. Por ejem-
plo, la cabeza humana es mas grande en relaciôn con el resto del cuerpo: esto
es asi porque en esta parte del cuerpo se indica muchas veces el nombre del
individuo u otros datos importantes de este. Para escribir los nombres de los
lugares (que por si son unidades fonétlcas), con frecuencia se usan juegos de
palabras y homónimos, que crearon una posibilidad real de escritura fonética.
Es erroneo llamarla "escritura de rébus", ya que el rébus es una especie de je-
roglifo; aqiii no se trata de crucigramas ni de adivinanzas cifradas, sino de una
escritura rica y compleja que quiere comunicar contenidos claros.

El conjunto de codices mexicanos conservados es ûnico en la historia de la
literature, antigua, pero représenta solo un segmenta de su totalidad que ha
llegado a no so tros de ni an e ra accidental. El corpus de los textos precoloniales
se complementa con inscripciones en piedra, frescos y cerâmicas pintadas
—hasta se habla de "codices en ceramica"—, pero estas, por mas valiosas que
scan, se relacionan mas con una fotografîa instant ânca, pues les lai ta el cont ex-
to que da una narración continua. Contamos, por otra parte, con los documen-
tes escritos durante la época colonial, en espanol o en lenguas indigenas (en
los que se utiliza el alfabeto). Son de caracter juridico, administrative) y/o eco-
nomico, y se conservan en los archivos nacionales, régionales y municipales.
Pueden arrojar luces sobre el contenido de los codices mismus, e inclus« con-
tienen a veces elementos pictôricos con glosas.

La interpretación de la pictograßa mesoamericana es una actividad com-
pleja, pues conlleva una serie de problemas generales, tanto teoricos como
practices. Mencionamos algunos:

- Se observa la ausencia de una codicologia especializada, como la que
existe en los estudios medievalistas y orientalistes. Podriamos decir que
existe una subestimaciôn, hasta un desprecio, de la disciplina biblio-



grâiiea y codicológica entre varios de los interesados, lo que ha causado
malentendidos e interpretaciones equivocadas. El aparente vacio de co-
nocimiento ha permitido hacer de la iconografia de las culturas meso-
americanas campo libre para la pasión de iucirse a traves de publicacio-
nes o hipótesis. También ha cundido cierta frivolidad en el uso de las
imagenes para ilustrar textos cualesquiera y teorias descabelladas.

• La complejidad étnica e historica constituye un desafîo serio y real para el
investigador. Mesoamérica, a pesar de todas las caracteristicas comunes
de sus pueblos, nunca fue una unidad homogénea. Hubo y signe habiendo
muchos pueblos, diferentes unos de otros y con sus respectivas lenguas y
culturas. Esta realidad se volviô aûn mas compleja con la conquista. La
importancia del sincretismo, esa mezcla y combinacion de las culturas
indigena y europea, se sobreestima y subestima al mismo tiempo. Como
vimos, el dios azteca Uitzilopochtli ha sido interpretado conio el diablo,
mientras que otro dios, Quetzalcoatl, fue visto como un personaje blanco
de carâcter mesiânico, y la diosa-madre Toiiantzin evolucionó hasta ser
una manifestación de la virgen Maria. Ademâs, hay que recorder que el
sincretismo mexicano-cristiano no fue solamente la ultima incision en
una serie de procesos históricos —ya se habîaii dado otros sincretismos
en la época precolonial—, sino la nias grave.

• Por la excesiva importancia que se le da, por pereza intelectual o por afe-
rrarse a nociones preconcebidas, la vision arqueologica domina todavia
sobre la vision historica y antropológica en el estudio del Mexico antiguo.
A menudo encontramos titulos de libros como Mesoamérica prehistórica,
que en realidad son anacrónicos, ya que hay mucha infbrmacion escrita
sobre la sociedad antigua, ademâs de tradiciones orales que sobreviven
hasta nuestros dîas, de modo que no es correcte définir a aquella socie-
dad solamente como un conjunto de artefactos.

• Se suele identificar al México antiguo con los aztecas, y hasta hoy dia
existe en la literature popular el estereotipo inextirpable aztecas-mayas-
incas como resumen de la America antigua. Partiendo de tal esquema, se
construyen otras generalizaciones infundadas. Esta reducida y simplifica-
da vision se proyecta como norma en la politica y en la educación. El Acta
de Independencia de 1821 de hecho "aztequizo" a la soberana nación
mcxicaiia. Aun hoy los libros de texto y los manuales populäres de histo-
ria presentan una historia nacional "aztequizada" e idealizada. En los
estudios cientificos tampoco se toma en cuenta que una gran cantidad de
los codices pictogrâficos no proceden del Altiplano central de Mexico.* El
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sentimiento neoazteca de cualquier corriente cientifica tiene una notable
influencia en este respect», asi como las grandes exposiciones para todo
publico que identifica a todo Mexico con los aztecas; o la falsa identifica-
ción de todo el Peru con los incas. Excesos de este fenómeno son los sen-
timlentos nacionalistas o expansionistas: se aduenan de los antiguos he-
roes y simbolos para configurar determinada politica o para identificar
determinado gremio profesional.

Conscientes de estos problèmes, debemos estudiar las aproximadamente
500 obras pictograficas de la época precolonial y de la época colonial temprana
como una unidad coherente, y tratar de interpretarlas con base en las demâs
fuentes historicas y en la tradiciôn cultural viva de las comunidades indîgenas.
Cuando un investigador se limita a comparaciones, especulaciones y estudios
estadîsticos basados ûnicarnente en los codices —conservados por casualidad
y no représentatives—, su teorización no convencerâ ni tendra mue ha validez,
ya que abusarâ del süencio de las fuentes.

Insistimos: una Have importante para el acceso a la civilizacion antigua es la
tradiciôn oral. Si bien es cierto que esta muestra influencias del sincretismo,
en su esencia es una continuidad directa. Sus contenidos se pueden comparar
con lo afirmado por las cronicas, que refieren tanto observaciones muy pré-
cisas y correctas como malentendidos y distorsiones, de acuerdo con su tiem-
po y su perspecüva. Los autores de estas cronicas no solo son europeos, sino
también indigenas, educados de manera cristiana y europea. Como ya hicimos
constar, muchos documentes del siglo XVI reflejan el sincretismo de aquella
época, pero este hecho no se toma en cuenta lo suficiente en la critica de las
fuentes. El tratar de "purificar" los textos y quitar "los elementos cristianos
intrusos" résulta en la manipulacion y la falsificaciôn de las fuentes bâsicas.

Naturalmente se puede obtener informaciôn de textes e imâgenes sueltos,
pero si éstos se analizan de manera aislad a, divorciados de su contexte cultu-
ral (antiguo y actual) se distorsionan y dan pie a postulados subjetivos y a in-
terpretaciones erróneas; mas aûn, cuando los investigadores andan en la niebla
de sus propios errores, hay quienes buscan sobresalir con "descubrimientos"
prematuros, o quienes son simples charlatanes.

el origen del Códice Borgia a aquella region, por la semejanza iconografica entre este documento
y los frescos. Pero, en todo caso, el argumenta debe ser el contrario: es mas posible que un
côdice haya sjdo la base del fresco. Tales atribuciones y localizaciones de codices tienen un
fondo rayano en lo ideolögico. En los esfuerzos de algunos Investigadores por naziatlizar el lla-
mado "estilo niternacional" o "estilo Murteca-Puebla", se distinguen ciertas tcndencias de glori-
ticaeión que se salen del camino cientifico y entran en el àmbito de la emociôn personal. Véase
la detallada discusión al respect o en el Hbro explicative del Códice Cospi en esta colección.



Se necesita una critica consecuente de las fuentes para evitar distorsiones,
asi como un conocimiento de la lengua y de la realidad indigenas. Muchos ar-
gumentos demasiado elaborados e interpretaciones basadas en un solo dato se
esfuman cuando se confrontan con los paralelos existentes en las fuentes, o
cuando se examinai! bajo la luz de la tradición vigente. En los estudios superfi-
ciales a menudo no se présenta toda la informaciôn y no se cxaminan las es-
cenas paralelas. Las fuentes mismas, simplemente, muchas veces no son acce-
sibles en forma confiable y clara, y, por lo mismo, no son abordadas de la
mariera mas adecuada.

Hacemos constar que la interpretacion de los codices acompana la historia
del estudio de Mesoamérica como un hilo rojo. El registro de los prejuicios, las
equivocaciones y las Uamadas "superinterpretaciones" fueron descritas por el
famoso investigador de codices Karl Anton Nowotny con una comparación
drâstica: "Las teorîas abandonadas acompanan el estudio de México como los
esqueletos blancos que se encuentran al lado del sendero de las caravanas".
Facilmente los ejemplos convertirian el breve compendio escrito por Wau-
chope. Lost Tribes and Sunken Continents, en una enciclopedia de muchos
tomos. Tal trabajo nos ayudaria a rastrear también las raices de ciertos com-
portamientos e ideologias que sobreviven hasta hoy, como miscelénea de la
historia de las ideas, al margen de la disciplina que se ocupa de la America
antigua.

Inmediatamente después de la conquista comenzó la discusión sobre la
supuesta inferioridad del Nuevo Mundo, que influyó en el estudio cientifico
durante siglos, asi como en la formación de conceptos sobre el estado de
clases, o un estado ideal sin clases Ga Utopia y las Utopias). Las cultures
antiguas se consideraban muertas, en una vision que se aunaba a la discrimi-
nación social del mundo indigena sobreviviente, para negar a los indigenas
los valores de sus ancestros. Siempre se ha tratado de incorporar el Nuevo
Mundo al marco determinado por las concepciones de la antigücdad europea
y de la época medieval. Esta tendencia, en combinación con el desprecio de
la continuidad viva de las culturas indigenas, ha causado especulaciones des-
cabelladas, desde las teorias sobre Mu o La Atlóntidu hasta la interpretacion
astralista de la mitologia. Hay una larga lista de teorias sobre migraciones,
que incluye también especulaciones sobre la transmisión de grandes siste-
mas religiosos en diferentes etapas de difusión. Tales especulaciones se han
mantenido hasta hoy; por ejemplo, en el intente de comprobar influencias
transoceanicas en la America precolombina. Especialistas seriös han demos-
trado lo errôneo de estas suposiciones, pero signe habiendo un enorme trecho
entre los resultados asegurados de la invesügación cientifica y el conocimiento
popular.
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La elaboration de hipótesis fantästicas no es un fenómeno del pasado, aun
en nuestros dîas lo podemos observar, como un verdadero efecto de inver-
nadero de vlsiones ahistóricas: estas se basan en una desconfianza, que ya se
ha hecho endémica, en contra de toda identidad cultural independiente, acti-
tud que con mucha razón se llama racismo occidental. En este marco ideolôgi-
co se acomodan los dates historicos disponibles, como en el proverbial lecho de
Procusto.

Las especulaciones fantasticas presentadas por laicos se pueden diagnosti-
car mas fâcilmente que las construcciones y conjeturas presentadas con prepo-
tencia y terquedad por algunos académicos: ofrecen pruebas que no lo son
y producen fuentes que manipulai! de acuerdo con sus intereses. Las inter-
pretaciones prematuras y la selección arbitraria de las imagenes, sin estudio
alguno, han causado mucho darïo, Una interpretación errónea es peor que cual-
quier interpretación, ya que puede obstaculizar el carnino hacia el entendi-
miento, y durante mucho tiempo.

El estudio de la cultura se basa en el estudio de las lenguas necesarias para
tener acceso a la informacion relevante. En el caso de Mesoamérica son mu-
chas estas lenguas. Las lenguas indigenas reciben muy poca atención. Varios
estudiosos no conocen ni sus reglas elementales y, con frecuencia, tampoco
conocen las lenguas europeas en que se han publicado estudios fundamen-
tales. Algunos autores quieren mostrar erudición al proporcionar bibliografias
cada vez mas extensas, mientras que en sus textos se puede observar que en
realidad no manejan el contenido de las obras citadas. Se limitan a usar la lite-
ratura en inglés, o en espanol, que esta a su alcance, pasando por alto las obras
que, durante muchas décadas, se han escrito en otras lenguas, o citândolas
con gran cantidad de errores en cuanto a contenido y ortografîa. Podriamos
hablar de un verdadero "analfabetismo monolingue" en un segmente de la li-
teratura cientifica actual.

Especialmente peligroso y enganoso es el hecho de que varios fosiles petri-
ficados de la historia de las ideas han obtenido inmerecidamente la dimen-
sion de hechos cientificos establecidos, y que teorîas infundadas son incluidas
sin critica alguna en la literatura terciaria (la literatura popular) como si se
tratara de dates sólidos y objetivos y de nuevas fuentes.5

5 En nuestros comentarios hemos tenido que citar repetidamente las ùiterpretactones astra-
listas de la mitologia, procedenlcs de la vision panbabilonista de principios de siglo. Estas se
han difundido extensamente debido a la traducciûn y publication, en 1963, del Comentario cd
Códice Borgia, de Eduard Seier; obra fundamental de la primera década del siglo. Sus ecos se
escuchan en varios estudios modernos. El "método" del astralismo y del panbabilonismo ha
vuelto a aparecer en la fantasiosa teoria sobre supuestas influencias sinohinduistas en Meso-
america.



Esta costumbre se combina de mariera nefasta con el actual auge de la teo-
rizaciôn abstracta (recurso comûn de varias interpretaciones estructuralistas y
fenomenológicas ahistoricas), que usa modelos construidos como espejismos
de situaciones muy distintas y hace case omiso del context» cultural especi-
fico. Es un método atractivo para principiantes, pues les permite disenar râpi-
damente grandes esquemas, sin el necesario conocimiento de fondo, pero los
aleja cada vez mas del mundo cultural indîgena misnio.

La critica desmitificadora no quita valor a las preciosas fuentes; todo lo
contrario: las convierte en fundament» para définir una identidad dentro de
la realidad pluricultural. Este aspecto es muy importante y es acorde con las
exigcncias modernas que piden la relevancia y la actualizacion del dato his-
tórico.

La investigación de los codices dentro del estudio de la America antigua no
ha de ser idilio sonado ni clasificación filatelista. Aûn descconocidos por el
gran pûblico, se han logrado ya notables desciframientos de secciones que se
consideraban impénétrables. En los Ultimos 30 aflos se ha presentado una can-
tidad notable de publicaciones que permiten el estudio comparative y profun-
do. La disciplina que estudia las civilizaciones de la America antigua se ha
dividido en muchas partes y corrientes. Muchos centros especializados se han
creado en Europa y en el hemisferio occidental. Pero las bibliografïas mues-
tran claramente el estado critico en el campo de la edición y, en consecuencia,
de la interpretacion de los manuscrites pictôricos.

Nuestro tiempo esta llamado a revelar y publicar las fuentes, ya que ahora,
mas que antes, existe la infraestructura técnica necesaria. Sin la presencia de
colecciones de fuentes suficientemente accesibles y complétas, no es posible la
interpretacion de la historia cultural de la America indîgena. No debemos
ignorar el hecho de que la técnica de reproduccion puede tener vital importan-
cia en el entendimiento de la fuente, y que no se pueden investigar cuestiones
estéticas y de contcnido sin buenas ediciones facsimilares.

La relativamente reducida cantidad de codices mexicanos es juste lo que
da gran valor a cada pagina conservada. Es muy importante que esta docu-
mcntación se présente de la mejor rnanera posible. Séries comenzadas tienen
que ser continuadas. Algunas fuentes llaman la atención por su valor estético:
la mayor parte de estas ya ha sido publicada algima vez en forma facsimilar.
Pero habrîa que editar también los codices menos atractivos a los ojos de un
no especialista, en cuanto a su estilo, pues estes contienen informaciones esen-
ciales para entender la civilizacion antigua. Aqui se présenta la cuestión de
financiamiento, pues se trata de publicaciones carisimas, para un mercado
muy reducido de posibles compradores.

Un programa serio y exhaustive de publicaciones de estes materiales es

PROBIJEMAS
CONTEXTUALES
EINTRlNSECOS

DE LA DISCIPLINA
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indispensable para avanzar en su estudio y entendimiento. Igualmente, es
importante como servicio al publico en general, especialmente para los
herederos de aquella gran civilización mesoamericana, quienes generalmente
no tienen acceso a las obras de aus ancestros. Las ediciones facsimilares no
han de ser objetos de lujo para unos cuantos bibliófilos, sino fuentes para la
conciencia cultural de todos los interesados.
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VI. Cuarenta y cinco montas decoradas
(tîtulo y sección 1 [pp. Ir-lOv])

QUl PRESENTAMOS UNA TRANSCRIPCIÓN, en ortografia modernizada,
del comentario original, elaborado en el siglo XVI, agregando algu-

nas notas explicativas y traducciones de términos nouas donde sea necesario.
Las identificaciones contemporâneas de las imâgenes pintadas son una base
sumamente valiosa para la interpretación de la iconografïa religiosa del Méxi-
co antiguo, como se comprobarâ cuando se consulte este códice en relación con
los manuscritos del Grupo Borgia.

TtruiX)

P. l*r [Anotación posterior con lâpiz]: XII ANÓN[IMO]: vida de los indios.
P. l:*v: en blanco.
E Ir: Libra de la vida que los indios antiguamente hacian, y supersticiones y

malos ritos que tenian y guardaban y la estampa de la Biblioteca Nazionale di
Firenze (Biblioteca Nacional de Florencia), 1883, con la vieja signatura B:3
arriba y, con lâpiz, la signatura aûn conservada B.R. 232 abajo.

LAS MAOTAS DECORADAS

Se trata de mantas o cobijas (tümatli en nauatl) usadas como vestimenta en
los diversos rituales. La sección correspondiente en el Códice Tudela ocupa las
pp. 85v-88v. Varios términos se corresponden con la descripciôn de los atavios
de los dioses, senores y senoras que aparece en la obra de Sahagun.1

Muchas mantas tienen nombres que se refieren a los dioses o a atributos

1 Para una explicación detallada del texto paralelo del Códice Tudela, vêâse el comentario
que se publlcó junto con la ediciôn de José Tudela de la Orden (1980), asi como el exhaustive
analisls de Riese (1986) de los diferentes manuscritos. En cuanto a la indumcntaria pintada en
esta sección, Eduard Seier présenta una descripciôn analitica de todo este material en el segun-
do tonio de sus Gesammelte Abhandlungen (cap. 5), haciendo comparaciones con el manuscrito
de Sahagûn en la Académie de la Historia Los términos de los atavios de los dioses se encuen- 141
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especificos de ellos. Una buena parte de las deidades aludidas esta asociada
con otros codices en las veinte trecenas del tonalpoaüi, el ciclo basico de 260
dias del calendario mesoamericano. Es notable la cantidad de elementos que
figura también entre los atributos de los patrones divinos y otros objetos
que caracterizan a las imâgenes mânticas de las trecenas, como las que apare-
cen en el Códice borbónico.

Pagina 2v

Estas figuras y todos las siguientes hasta la octava hoja, son las mantas o vesti-
dos que los indios usaban en las fiestas que attelante se dirân con todos los dias
que las tales fiestas traian de solemnidad —como entre nos[otros] las fiestas
traen octavarios.

Pagina 3r

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular:

1. tilmatl te[n]çacatl o beço[te] del diablo o manta [es decir: tibnatl
tenzacatl o "manta del bezote"].

2. tilmaü o manta tonatiu[h] o sol.

142
tran también en los Codices matritenses, cditados como Textos de los informantes de Sahagun
por Miguel León-Portllla (1958); cf. Seier, Gesammelte Abhandlungen, II, cap. 4.



Códice Tudela, p. 85v 45 MANTAS DECORADAS

3. tümatl o monta nonoalcalt [= nonoalcatlj, yopes. Manta de una re-
gion con lengua distinta: los nonoalca se sitûan en la costa del Gol-
fo; los yopi son los tlapaneca del estado de Guerrero.

4. tümatl o monta te[n]çacatl o bécote del diablo.
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Pagina 3v

Cuatro maiitas, cada una con su decoración particular:

5. tilmatl o monta nytlautecutl [= Mictlantecuhtli] o el senor de los
muertos. La manta contiene la figura del pinauiztli, un animalito
que se consideraba aguero de alguna afrenta —en el Tudela recibe
la glosa correspondiente—. Segûn parece, el texto del Magliabechi
se refiere a otra monta, no pintada aqui pero si en el Tudela, junto
a la del pinauiztli, decorada con una calavera rodeada por "ojos es-
telares".

6. tilmatl o manta Tezcat[ljipoca o espejo humeador. Se trata de un
corazôn sacrificado, representado como ser vivo (compârese, por
ejemplo, el Códice Borgia, p. 33), rodeado por "ojos estelares", que
suelen representar el cielo nocturno.

A A A 7. tilmatl o manta ecacurcatl o tezcat[l]epoca. Ecacurcatl es una es-
critura déficiente de ehecacozcatl, "collar del dios del Viento", un
pectoral de caracol cortado, atributo de Quetzalcoatl, no de Tez-
catlipoca (compârese Magliabechi, p. 61).

8. tilmatl o manta trecuzis. La palabra noua correcta es tecuciztli, "ca-
racol del mar" (strombus galeatus). La manta es el tecucizyo til-
matli mencionado por Sahagûn. El caracol tiene funcion cérémonial
como instrumente musical; a la vez es simbolo de la fertilidad.
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Códice Tudela, p. 86r 45 MANTAS DECORADAS

Pagina 4r

Cuatro montas, cada una con su decoración particular:

9. monta del corazón del diablo o de en moldar. Las palabras finales
no se explican y probablemente son otra vez una copia erronea del
text» original. El manuscrit» Fiestas describe esta figura como
"una como a modo de calabaza".

10. monta de stete parras. Segûn parece, se trata de un nombre calen-
dârico, pero parra (vid) no es uno de los termines comunes para
un signo calendârico; tal vez es 7 Hierba o 7 Perro. El elemento
central es un pectoral en forma de anillo de concha cortada.
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11. monta de cosa negra. Probablemente se trata de una decoración
de gotas de hule (compârese Magliabechi, p. 81).

12. monta de totequi [= Totec, nuestro seiior]. El roseton rojo y blanco
y el tocado conico con las cintas partidas en dos (yopitzontli) son
atributos rauy comunes de Xipe Totec, Nuestro Senor El Desolla-
do (compârense pp. 30 y 90 de nuestro códice).

Pagina 4v

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular:

13. monta de mizcoatl. Mixcoatl, "Serpiente de Nubes" es el dios de
los Cazadores, asociado con los cactus.

14. monta de conejo. Orne Tochtii, 2 Conejo, es el nombre calendârico
del dios del Pulque, cuya caracterîstica nariguera en forma de mé-
dia luna (yacameztli) es el element» decorativo de la monta (véa-
se Magliabechi, pp. 49 y ss).
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Códice Tudeld, p. 86v 45 MANTAS DECORADAS

15. manta de cinco Rosas. El elemento decorativo es un rosetón de pa-
pel que se ciné en la parte baja de la espalda. Aquî aparece como
atributo de Macuilxochitl, 5 Flor, dios de las Fiestas.

16. manta de cinco Rosas. El mismo Macuilxochitl, 5 Flor, dios de las
Fiestas, es el dueno de esta manta, ricamente decorada con ador-
nos en forma de mariposa, cïrculos y rectângulos florales. El ele-
mento central consiste en cuatro puntos y es un motivo propio de
Macuilxochitl, que se lee tonallo, "lleno de brillo o alma".
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Pagina 5r

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular —posiblemente los nom-
bres de las mantas 18 y 20 han sido cambiados—:

17. monta de plumaje culebra. Quetzalcoatl, Serpiente Emplumada; el
elemento décorative de la manta es un pectoral en forma de un ani-
llo (anauatl) de concha cortada, que mas bien es parte de los atri-
butos de Tezcatlipoca y dioses relacionados con él (compârese Ma-
gliabechi, pp. 33, 37 y 43).

18. manta de ataduras. Es una manta blanca cubierta con gotas de
hule.

19. manta de dos conejos. Orne TochtJi, 2 Conejo, es el mas conocido
de los dioses del Pulque. La combinación de dos colores —rojo y
negro— es un élément» caracteristico en la pintura facial y corpo-
ral de estas deidades. Compârese también la decoración del escu-
do de Macuilxochitl en Magliabechi, p. 60.

20. monta de olpiyauaque. El término noua se refiere a una decoración
con gotas de hule. El dibujo muestra efectivamente tal decoración,
pero en forma de nudos o monos.
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Códice Tudela, p. 87r 45 MAOTAS DECORADAS

Pagina. 5v

Cuatro maillas, cada una con su decoración particular:

21. monta de agua de arana .1. [el quappach-atocayotimatli de Saha-
gûn]. Arana es tocatl en nauatl, término que encontramos tant-
bien en la palabra tocapeifotl. "tela delgadisima".

22. monta de un solo senor o de cinco Rosas. Los colores florales son
propios de Macuilxochiti, 5 Flor, dios de las Restas. El element»
central se lee también como ilhuitl, "dîa de fiesta".
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23. monta, de jîcara tuerta, El nombre noua de la greca decorativa es
xicalcoliuhqui, "jîcara torcida", y aqui se combina con piel de Ja-
guar, de modo que se trata del oceloxicalco Uuhqui tilmatli de Sa-
hagûn.

24. manta del bécote del diablo.

Pagina 6r

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular:

25. manta de tezcanicuyly. Los elementos distintlvos de la manta con-
sisten en un bezote y un pectoral en forma de an il le i de concha cor-
tada. La palabra tezcanecuilli se entiende como "espejo torcido";
en tal caso ha de set una forma del eltezcatl, "espejo del pecho",
que parece ser uno de los terminos para el pectoral en forma de
anillo (anauatl). Pero tal vez se debe leer: tenzacanecuüli, "bezo-
te torcido", y entonces se refiere al objeto superior.

26. manta de nonoalcatl

150
27. monta de jica.ro. tuerta [xicalco-

liuhqui].



Códice Tudela, p. 87v 45 MANIAS DECORADAS

28. monta de vcelotl [= ocelotl] o tigre.

Pagina 6v

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular:

29. monta de nariz muerta. Nuttall y Seler han interpretado el nom-
bre "nariz muerta" como una traducción totalmente confusa y
errónea del término nauatl nacazminqui, que se interprété como
combinación de nacaztli, "oreja" —que luego por equivocación se
tradujo como "nariz" (yacatl)—, y miqui, "morir", pero que en
realidad debe de significar "con cuatro esquinas" (segûn Nuttall),
o "dividido diagonalmente" (segûn Seler). Tanibién es posible
que se lea "nariz tuerta", es decir "nariz torcida, encorvada o res-
pingona", en nauatl: Yacacoliuhqui, uno de los nombres del dios
de los Mercaderes. 151
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30. monta del sol negro.

31. manta de tigre [el ocelo-tilmatli de Sahagûn].

32. manta del aguila.

Pagina 7r

Una mania ocupa toda la pagina:

33. manta del fiiego del diablo. El
motive consiste en un guajolote
desplumado, amarrado con cor-
dones cubiertos de plumones,
atravesado con un otate y flan-
queado por puntas de flécha y
llamas. £1 Tudela aclara: "gallo
que de esta manera asaban". Las
puntas de fléchas corresponden
al Uzpaniuhqui tilmatli de Sa-
hagûn.



Códice Tudela, p. 88r

Códice Tudela, p. 88v

Pagina 7v

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular:

34. monta defitego.

45 MANIAS DECORADAS

35. monta de conejo.
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36. monta del aire. El elemento distintivo es
la mascara del dios del Viento, Ehecatl-
Quetzalcoatl.

37. mania del agita.

~

Pagina 8r

Cuatro mantas, cada una con su decoración particular:

38. monta del sol. El nombre sugiere que se trata otra vez del tona-
tiuhyo tilmatli de Sahagûn. El motivo de circules concéntricos
rojos es propio del escudo de Xipe (tlauh teuilacachiuhqui chima-
lli), compârese la p. 30 de nuestro códice.

39. monta de humo o cuero.

40. monta de cinco Rosas. El nombre se refiere a Macuilxochitl, 5 Flor,
dios de las Fiestas; el elemento central es un ojo, que puede sim-
bolizar la oscuridad o la vigilia nocturna.



45 MAISTTAS DECORADAS

41. monta de oyoyl con su cordel. El oyoualli
es un ornamento de caracol cortado, que
generalmente se lleva como adorno de
fiesta (compârense Macuilxochitl e Ixtlil-
ton en Magliabechi, pp. 60 y 63).

Pagina 8v

Cuatro maiitas, cada una con su decoración particular:

42. monta de cinco Rosas [Macuilxochitl, 5 Flor, dios de las Fiestas].

43. monta de mariposa
[el papaloyo lilmatli
de Sahagûn].

44. monta del sol
[el tonatiuhyo tilmatli

de Sahagûn].

45. monta de culebra. 155
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Paginas 9r-10v

Las paginas 9r, 9v, lOr y lOv estân en blanco.

Comparación de las mantas con los atributos
de los patronos de las trecenas

Elementos

pinauiztli, escarabajo
corazón
pectoral de Quetzalcoatl
caracol
pectoral en forma de anillo

atributo de Xipe
nopal
nariguera de média luna
adornos florales

division diagonal amarilla
sol negro
Jaguar

aguila

fléchas
guajolote
fuego
conejo

agua
circulo rojo
ojo

oyoalli

culebra

monta, Magliabechi

5 (p.3v)
6 (p. 3v), 9 (p. 4r)
7 (p. 3v)
8 (p. 3v)

10 (p. 4r), 17 (p. 5r),
25 (p. 6r)
12 (p.4r)
13 (p. 4v)
14 (p. 4v)
16 {p. 4v), 22 (p. 5v)
42 (p. 8v), 44 (p. 8v)
29 (p. 6v)
30 (p. 6v)
31 (p. 6v)
32 (p.6v)

33 (p.7r)
33 (p. 7v)
33 (p. 7r), 34 (p. 7v)
35 (p.7v)
37 (p.7v)
38, 39 (p. 7v)
40 (p.8r)
41 (p. 8r)
45 (p. 8v)

trecena, Borbonico

3, 8, 9 10, 13, 15, 17, 19
3, 5, 10, 11,13, 15, 20
3,16
3, 6, 12, 20
3, 6, 9, 10, 14, 17

14
6
11
4, 5, 8, 15, 19

6
11,16
3,11
11
6, 7, 9, 10, 12, 17
17
19
7,17
5,7,9
14
4, 5, 6, 10, 16
4
9, 14
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I
VII. Los 20 signos de los dias

l Pedemal-7 Movimiento

(sección 2 [pp. llv-14r])

E FRESENTAN LOS 20 SIGNOS del calendario mesoamericano, que en
combinación con los numéros del l al 13 formaban el ciclo de 260

dias (= 13 x 20), el tonalpoaUi.1 El hecho de que esta enumeración comience
con l Pedernal, en vez de l Lagarto, que es mas comun, sugiere que la cuenta
se registró en un ano en que Pedernal era el primer dia, de modo que todas las
veintenas comienzan con este mismo signo. Compârese Tudela, pp. 90 y ss., y
Cervantes y Salazar, Llbro I, cap. 29.

PAGINA llR: CUATRO SIGNOS

© ©

[1 Pedernal]
ce tecpatl, que es una
piedra de pedernal a

figura de hierro con que
ellos sacrificaban.

[2I4uvia]
ome quiauitl, que quiere

decir dos Uovecinas
o aguaceros.

[3 Ror]
yei suchitl. que quiere

decir très Rosas.

[4 Lagarto]
nau[i] cipactl[i], que

es una cosa viva
que anda en el agua

como serpeziUa.

l Véase la discusion del calendario mesoamericano en los libres explicative* de los codices
Borbónico, Vaücano B e IxÜibcochM, en esta colecdón. 157
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PAGINA llv: CUATRO SIGNOS

© ©
© © © ©

© © © ©

© 0© ©

[SViento] [6 Casa] [7 Lagartija] [8 Serpiente]
macuili e[h]ecatl, chicoaçe cale, que quiere chicume cuezpali[n], chicuei coati, que quiere

qu[e] es cinco vientos. decir seis casas. que quiere decir siete decir ocho culebras.
lagartijas.

PAGINA 1SR: CUATRO SIGNOS

© ©@ ©
© © (S) (S)

[9 Muerte] chicunaui
miquiztli, que quiere decir

nueve muertos. El que
noce en este dia dicen que
es serial entre euos que ha
de marir luego, y ofrecen
sacrifieio al demonio por

que [= para que] le dé
vida.
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(S) (5) (o) ©©

[lOVcnado]
matlactllil mazati,
que quiere decir diez

ciervos o bestias.

© ©© ©©

© ©

[11 Conejo]
matla[c]li u[n]ce

tochtli, que quiere decir
once conejos.

© ©

© ©© ©©

© © © © ©

[12 Agua]
matia[c]tii orne au,
que quiere decir doce

aguas.



PAGINA 12v: CUATRO SIGNOS LOS 20 SIGNOS
DELOSDÎAS

[13 Perro]
matlactli uney itzcuintli,

que quiere decir trece
perrülos.

©

[1 Mono]
ce uçumatli [= ce

ozomatli], que quiere
decir una mono.

[2 Hierba] [SCana]
urne malinalti, que quiere yei acatl quiere decir
decir dos hierbas de este très carias.

nombre porque torcer
quiere decir malinale.

PAGINA 13R: CUATRO SIGNOS

© (o) (o) (o; © © © o) (o) fo) © ©

(o) (o)

(o) (o)

[4 Jaguar]
naui oçelotl, que quiere

decir cuatro tigres.

[SÂguila]
macuil cuau[h]tli,

que quiere decir cinco
aguilas.

[6 Zopilote]
chicoaçe

cuzcacoa[uh] tl[i],

[7 Movimiento]
chicume uli[n] —la
primera silaba brève

que quiere decir seis y la ultima luenga—, que
aguilas amarillas. quiere decir tiemble

la tierra.
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PAGINA 13v: Los NOMBRES CALENDARICOS

Estas figuras de esta otra parte, que son las dichas, que son veinte, son de los
veinte dias que coda fiesta de las que adelante estân pintados tenfan para dar
nombre al que nacia en estos dias; ponianle un nombre de uno de éstos, aunque
habia otros muchos nombres y cosas que en la tierra nacian, de donde les daban
nombre.

PAGINA 14R

Cuadro doble, como una manta. Sin text».
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VIII. "Xiuhmolpüli", el ciclo de los 52 anos
l Cana-13 Conejo

(sección 3 [pp. 14v-28r])

O SOLAMENTE SE DISTDJGUlAN CICLOS DE 260 DlAS (tonoipoaUi), Sino
también aflos solares de 365 dias (xiuhtli), que recibian su nom-

bre de un dia especial, el de "portador del ano". Por razones matemâticas,
solo cuatro de los 20 signos pueden ocupar la posicion de portador del ano; son
Cana, Pedernal, Casa y Conejo. La misma matemâtica détermina que el nu-
méro que acompana al signo del portador es cada vez una unidad mayor que el
anterior, de modo que los anos se cuentan: 1 Cana, 2 Pedernal, 3 Casa, 4 Cone-
jo, 5 Cana, etc., hasta 13 Conejo, que es el 52"*° y ultimo ano de este ciclo.
Después se inicia otro ciclo igual, de nuevo con el ano 1 Cana. La seccion co-
rrespondiente en el Codice Tudela ocupa las pp. 77v-83v. Compârese Cervantes
y Salazar, Libro I, cap. 27.

PAGINA 14V: LOS PORTADORES DE LOS ANOS

-Estas que se siguen son las figuras de las pinturas con que los indios pintaban
sus anos, donde es de notar que el conùenzo es el primer o dia de marzo de su ano
y es la primera fiesta del ano, que se llama xilomaniftijztli [Ofrenda de jilotes].
Y ast de esta fiesta en veinte en veinte dias y ast las otras fiestas como estan pin-
tados adelante, salvo que la. ultima que Hainan yzcaä [Crecimiento] tiene vein-
ticinco dias, donde es de notar que siempre comienza el ano en un dia de cuatro
[signos]: del uno que uaman acatl [Cana] y de attt toman nombre, o en otro que
Uaman cal[l]i [Casa] y de allt toman nombre, o en otro que ttaman tecpatl [Pe-
dernal] y de alU toman nombre, y de otro que llaman tochtli [Conejo] y de oui
toman nombre. Y de cuatro en cuatro anos traen su circula, aumentando el nu-
méro de los anos y tornando a recibir el mismo nombre con que comenzó, hasta
trece anos y luego conùenza el ano del segundo ano de los primeras, y aside los
otros, hasta cumptir cincuenta y dos anos, donde el que Uega a comportes se
tiene por viejo. El primer ano se llama [1] acatl, en el cual entré el marqués en
esta tierra [1519] al fin del [ano]. De manera que son trece figuras las que se
siguen que son los trece meses con que hacian un ano. 161
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PAGINAS 15R-27v

Pagina 15r Esta figura de arriba se dice acatl [(1) Cana].
Esta figura de arriba se dice tecpatl [(2) Pedernal].

Pagina 15v Esta figura se dice colli [(3) Casa].
Esta figura se dice tochtli [(4) Conejo].

Pagina 16r Esta figura se llama acatl y caria [(5) Cana].
Esta figura se dice tecpatl [(6) Pedernal].

Pagina 16v Esta figura se dice colli [(7) Casa].
y esta se dice tochtli [(8) Conejo].

Pagina 17r En estas figuras se dice lo mismo que en las dichas a coda una
como esta dicho siendo de una semejanza [9 Cana, 10 Pedernal].

Pagina 17v [11 Casa, 12 Conejo]
Pagina 18r [13 Cana, 1 Pedernal]
Pagina 18v [2 Casa, 3 Conejo]
Pagina 19r [4 Cana, 5 Pedernal]
Pagina 19v [6 Casa, 7 Conejo]
Pagina 20r [8 Cana, 9 Pedernal]
Pagina 20v [10 Casa, 11 Conejo]
Pagina 21r [12 Cana, 13 Pedernal]
Pagina 21v [1 Casa, 2 Conejo]
Pagina 22r [3 Cana, 4 Pedernal]
Pagina 22v [5 Casa, 6 Conejo]
Pagina 23r [7 Cana, 8 Pedernal]
Pagina 23v [9 Casa, 10 Conejo]
Pagina 24r [11 Cana, 12 Pedernal]
Pagina 24v [13 Casa, 1 Conejo]
Pagina 25r [2 Cana, 3 Pedernal]
Pagina 25v [4 Casa, 5 Conejo]
Pagina 26r [6 Cana, 7 Pedernal]
Pagina 26v [8 Casa, 9 Conejo]
Pagina 27r [10 Cana, 11 Pedernal]
Pagina 27v [12 Casa, 13 Conejo]

Pagina 28r: Cuando esta figura dicha fenecia y los indios llegaban a ella a ser
de este tiempo que habian pasado en vida todos estas cuentas, que son cincuen-
ta y dos, decian que ya habian atado los anas y eran viejos yjubuados.

"XIUHMOLPOLU",
ELCICLO

DE LOS 58 ANOS
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IX. Las 18 veintenas
(sección 4 [pp. 28v-46r])

N SEGUIDA SE PRESENTAN LAS FIESTAS que marcan los 18 periodos de
20 dias que conformai» cada ano solar.1 La sección correspondien-

te en el Códice Tudela ocupa las pp. 11-28, y en el Códice IxtÜLcochM las pp.
94r-102v. Cervantes y Salazar (Libro I, cap. 19) describe las nestas de las
primeras diez veintenas.

En las fuentes del siglo XVI difieren las indicaciones en cuanto a la corres-
pondencia de estas veintenas con los meses del ano cristiano, en parte a causa
del ano bisiesto calculado por los europeos, en parte por la confusion acerca del
inicio del période mismo, ya que los mexicanos antiguos, segûn parece, cele-
braban generalmente la fiesta principal al fin de la veintena a la que esta fiesta
dio su nombre. La celebración de Tlacaxipeualiztli, el 21 de marzo, como se-
nala la p. 30 de nuestro manuscrite, valia para los anos 1532-1535. El fecha-
miento correspondiente del Códice Tudela (p. 12v) senala el dia 20 de marzo,
lo que valia para los afios 1536-1539.

PAGINA 28v

La 1» veintena, Xilomaniliztli, "Ofrenda de jilotes", o Atlcaualo, "Se déjà el
agua". En la correlación de este códice debe de haber durado del 11 de febre-
ro al 1 de marzo.

Esta fiesta llamaban los indios Xilomaniflijztli [Ofrenda de jilotes] y los
mexicanos y algunos otros llamanlo Aftjlcavalo [Se déjà el agua] —la v
vocal—, porque en este tiempo dejaban los pescadores quasi dicat [= como si
se dijera:] que dejaban el agua. Y llâmanla Xilomaniflijztli, porque la pin-
tan con unas mazorcas de maw, en el puno, las cuales antes, de cuajarse el

1 Compàrense las sccciones correspondlentes en los codices Borbónico, VaOcano A e LcÜUxo-
chiu, con sus respectivos comentarios, en esta colección. Estudios clâsicos de esta materia son
los de Kubler y Gibson (1951) y de Caso (1967). Muchos de los elementos iconogrâficos se1UB uc ruiUiCL y Uiuomi \l t«i i f y U.e v t̂iou \i.zr*ji /. I'AMU^X&UO »-1*. HJCT «IB««VBB«WMP i.»_t«Av^a»*»»w«a o*.

pueden identificar con la ayuda de los Informantes de Sahagûn (195S). 165 I:
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grano se llaman xilotl, de donde sale Xilomani-
[lijztli, que quaere decir que tiene en la manojilo-
tes. En esta fiesta sacrificaban ninos. El demonio se
üama Tïaloc en mexicano. Ahogaban en canoas
estos ninos.

La figura es la siguiente.

PAGINA 29R

Figura de un sacerdote que empuna un jilote y pone
atrâs (déjà, quita) la mascara de Tïaloc, el dios de
la Lluvia.

PAGINA 29v

166

La 2" veintena, Tlacaxipeualiztli, "Desollamlento de gente".

Esta figura es de la fiesta que los indios llamaban Tlacaxipeualiztli —la v
vocal— que quiere decir desollame y comeréisme, parque en eüa mataban uno
que llamaban Toto deçi o xipeu [= Toteuctzin Xipe, "Nuestro Estimado Se-
nor el DesoDado"], que es este mismo de este modo que este primero [perso-
naje en la pintura], que esta atado a una rueda de piedra que eüos Uaman
temalacatli, al cual atado le daban un polo en la mono, muy valiente, y otro
indio sobrevestido de un pellejo de tigre salîa a él con otro polo en la mono —y
este polo era üeno de navajas—, y dàbanse los dos hasta que el indio sueito
mataba al atado y le desottaba. Y después, vestido el cuero del muerto, baila-
ba delante el demonio que llamaban Tlacateu Tezcatepocatl [TlacateucÜi Tez-
catlipoca, "Senor Espejo que Arde y Humea"]. Y el que habia de pelear ayu-
naba cuatro dias y se ensayaba muchos dias antes para pelear con el atado,
y ofrecta muchos sacrificios a este demonio para que le dièse victoria.

Las figuras son las siguientes.



PAGINA 30R LASISVEINTENAS

A 21 de marzo, dia de San Benito, Tlacaxipeualiztli es gran fiesta.

Figura del sacrtficio gladiatorio entre un guerrero vestido como Xipe, atado a
la piedra redonda (temalacatl), y un guerrero-jaguar, con la pintura facial del
dios Tezcatlipoca (très lineas negras horizontales en su cara).

PAGINA 30v

La 3" veintena, Tozoztontli, "Pequena fiesta de nuestro autosacrificio".

Esta figura es de la fiesta del demonio que los indios Uamaban Toçoztli
[Tozoztontli], y el demonio a quien se celebraba esta fiesta se Uamaba
Chalchuiteque [ChalchiuhUicue, "Falda de jade"], porque leponian al niella
un collar de esmeraldas que ellos Uamaban chalchuitl, y los que en esta fiesta
sacrificaban [se llamaban] tlacateteuitl, que eran "ninos" [munecos de pa-
pel], y ofrecian mucho copal y papel y carias de maiz. Mas en esta fiesta
sacrificaban una India, y esta india se ataba los cabellos a la redonda en 167
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figura del demonio que estaba de aquel arte. Y es de notar que en esta fiesta
se sacrificaban [= se sacaban sangre] tos ninos pequenos y las mujeres ninas
y también recién nacidos; y les ponton nombres como los cristianos al bau-
tismo. Aunque este punto esta puesto en otra parte de las fiestas siguientes
no se hace sino en esta. Y en esta fiesta daban de corner a sus parientes, y el
que una vez era ast ofrecido no se ofrecia mas. Llamaban esta fiesta tucoque
pipiltontli y daban al demonio que se llamaba Yceuteutl [Centeotl, Dios del
Maîz] tamales y otras cosas de corner.

La figura es la siguiente.

La expresiôn tllcoque pipütontli significa "los ninos pequenos
suben", del verbo tieco, "subir". También podria ser tlçoque
pipiltontli, "ninos sangrados", del verbo te-izo, "sangrarse en
autosacrificio" (vease MagUabechi, p. 33v).

PAGINA. 3lR

A 10 de abril toçoztu.

Figura de Chalchiuhtlicue, la diosa del Agua, con una boisa
de c opal y una espiga de maiz.

PAGINA. 31v

168

La 4a vetntena, Uey Tozoztli, "Gran fiesta de nuestro autosacrificio".

Esta fiesta se llama gaçitocoztli [guei toçoztii, Uey Tozoztii] porque ponton
al demonio carias con hojas, y todo era de matées, que entre ettos se llama
tuctli [mata de maiz antes que espigue]. Y en esta fiesta ofrectan mucho
maiz y tamales con frijoles masados al demonio. Y en esta fiesta los ninos en
amaneciendo echaban en sus templos de esta hoja de maiz. El demonio a
quien se hacia esta fiesta se llamaba Eçeuteutl [Centeotl] que quiere decir
dios del maiz. Y en esta fiesta ofrecian [= dedicaban] los padres a los ninos
de téta al demonio, como en sacrificio, y convidaban a comer a sus parientes.
Lldmase esta teçoa [te-izo, "sangrar"] que es entre eHos sacrificio.

La figura es la siguiente.



PAGINA 38R

Figura de espiga de maiz, adornado con papel pintado, ofrendas
de tortillas y de cestas con masa y tantales.

PAGINA 32v

La 5» veintena, Toxcati, "Nuestro asado, maiz tostado".

Esta es la fiesta que uamaban los indios Toxcati —el acento en la.
ultima [sOaba]. Era gran fiesta, porque el demonio que en eUa se
celebraba se Uamaba Tezcatepocatl [Tezcatlipoca], que quiere
decir Espejo Humeador. Era el mayor de los mayores de sus dio-
ses, que ellos reverenciaban. Llâmanlo por otro nombre Titla-
cauan, que quiere decir "de quien somos esclaoos". Y a este se
atribuyen los boues y cantares y rosas y traer bezotes y pluma-
jes, que es la cosa que ellos mas estiman. En esta fiesta cortaban
las lenguas y le daban la carne de etlas al demonio, y hacian
tamales de la semilla de los bledos y del maiz, que ellos Human
cuerpo de su dios, y estas tamales comian con gran fiesta.

La figura es la siguiente.

PAGINA 33R

Figura de Tezcatlipoca, que cinpuiia su
tlachialoni, "mirador".

PAGINA 33V

La 6» veintena, Etzalcualiztli, "Comida
de maîz y fiijoles cocidos".

Esta es la fiesta que Uaman eçalcoaliztli
[Etzalcualiztli] que quiere decir comida
de eçatl, que es una manera de comida
de maiz cocido. El demonio que en ella
se honraba era Queçalcoatl [Quetzal- 169
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coati, Serpiente-Quetzal], que quaere decir "culebra de pluma rica'. Era este
dios del aire y dectan ser amigo o pariente de otro que se Uamaba Tlaloc y
hermano de otro que se Uamaba Xubotl [Xolotl], el cual ponen en losjuegos
de pelota, pintado o de bult o. Y también [a] este Queçalcoatl para su invo-
cación en esta fiesta los indios cocian mucho maîz y frijoles que euos llaman
pozole. Pintan este [dios] sobre un manojo dejuncos. En esta fiesta los indios
se sacrificaban de sus naturas, que eüos Uamaban motepuliço ["extraer san-
gre del miembro viril"], que quiere decir esta suciedad sacrificada. Dicen
algunos que esta hacian porque [= para que] su dios tuviese por bien de dar-
les generación. En esta fiesta también los maceguales tomaban las coas o
polos con que cavaban los maices y arrimadas en pie a la pared a coda uno
segûn era pequena o grande le ponian en unas hojas de maiz de aquel pozole o
maiz cocido. Y en esta fiesta ofrecian al demonio ninos reden nacidos que
ellos llaman teyçoque ["sangrados"], que es un rito que eüos tienen donde

convidaban a los parientes a corner. Como usan
los cristianos en el bautismo de sus hijos.

La figura es la siguiente.

PAGINA 3*R

El dios de la Lluvia, Tlaloc, de pie sobre un ma-
nojo de juncos, con una planta de maiz en una
mano y un oztopilin, bastón de junco, en la otra.
Frente a él una olla con frijoles cocidos.

El comentarista se equivocó varias veces. No es
Quetzalcoatl, sino Tlaloc el dios pintado sobre
un manojo de juncos en la pagina siguiente.
Etzalli es la comida de maiz y frijoles, miciitras
que pozole es la comida de maiz cocido.

PAGINA. 34v

170

La 7a veintena, Tecuilhuitontli, "Pequena fiesta de los Senores".

Esta fiesta se Uamaba Tecuilhuitl [Tecuilhuitontli], en el cual llevaban los
mancebos en las hombros al demonio, vestido como papagayo, y a un carra
enforrado de hojas y caria de maiz, tanendo flautas y otros diversos instru-



mentos, delante de él, y en la mono le daban un cetro de pluma que ellos Ua-
maban yolo topili [yollotopilli], que quiere decir "corazôn vara". El demonio
que se festejaba aqui se llamaba tlaçopilli, que quiere decir "Preciado Sefior".

La figura es la siguiente.

LAS 18 VEINTENAS

PAGINA 35R

Escena de una comitiva de un nombre que toca el caracol y dos hombres que
cargan en andas, adornadas con plantas de maîz, a una pereona que représen-
ta al dios Xochipilli, como hombre-ave, ricamente ataviado, con su atributo, la
vara con el corazôn, en la mono.

La 8" veintena, Uey tecuiluitl, "Gran fiesta de los Senores".

Esta fiesta se Uamaba entre los indios huei teculijthiiiu, y al demonio a
quien se hacia esta fiesta se Uamaba Uztoçivatl [Uixtociuatl, diosa de las
Agitas Saladas]. Sacrificaban en ella una /rayer que Uamaban Xuone[n] 171



[diosa de los jilotes] —el acento en la [sïlaba] antepenûltima—,
que quiere decir mazorca de maiz, los granos no cuajados, porque
en este tiempo los habia asi, las cuales mazorcas asi no cuajadas
Human xilotl, las cuales ofrecian delante del demonio en este dia.

La figura es la siguiente.

PAGINA 36R

Xilonen, con un manpjo de plantas en una mano y una boisa de
copal en la otra, cargando jilotes, decorados con pape l, en su
espalda.

PAGINA 36v

La 9" veintena, Miccailhuitontli, "Pequena fiesta de los muertos", o Tlaxochi-
maco, "Ofrenda de flores".

Esta fiesta se llama Micha ylhuitl [Miccailhuitl] que quiere decir "Fiesta de
Muertos", porque en ella se celebraba la fiesta de los rdnos muertos, Y baila-
ban con gran tristeza y sacrificaban ninos. El demonio que en ella se festejaba
era Titlaçiuan [Titlacauan], que quiere decir "de quien somos esclavos": es el

mismo que Tezcatipocatl [Tezcatlipoca], que quiere decir
"espejo humeador", sino que lo pintan de diverses colores
segûn le dan diverses nombres. Otros Uaman esta fiesta Mox-
uchimaca [Tlaxochimaco] porque en ella rodeaban de guir-
naldas de rosas al demonio. A este Tezcatepocatl son dedica-
dos los teucales [templos] que ellos llaman tlacuchcalcatl y
vicinavatl [uitznauatl] —la v vocal—, que quiere decir "ya
viene su adivino", y en reverencia de esta toman estos nom-
bres los principales indios.

La figura es la siguiente.

PAGINA 37R

Imagen de Tezcatlipoca, sentado sobre un trono, rodeado
de flores.

Cada uno de los dos nombres que el texto atribuye a teo-
calli, "templos", en realidad es el titulo de un funcionario
azteca (tecuhtli). Tlacochcalcatl es "el de la casa de fle-



chas". UitznauacaÜ significa "el de Uitznauac", o sea "el del Sur", pero el
comentarista se equivoca dando su etimologia como si fuera una frase ver-
bal, compuesta de uitz, "venir" y naualli, "naual" o "sacerdote visionario".

LAS 18 VEINTENAS

PAGINA 37v

La 10» veintena, Uey Miccailuitl, "Gran fiesta de los muertos"
"La fruta cae".

o Xocotl uetzi,

Esta figura llamaban los indios Huei mica[i]lhuitl, que es gran fiesta [de los
muertos]. Otros la llaman Xucutl gueçi [Xocotl uetzi], porque en eüa levan-
taban un órbol muy alto, en cuya cumbre estaba sentado un indio, al cual su-
biendo otros indios, y trepando por unos cordeles que estaban atados al ór-
bol, derribaban de allt abajo al que estaba arriba, y le tomaban unos tamales,
que ellos llaman teucoalle [teo-tzoalli, "amaranto sagrado"] que quiere decir
"pan de dios ". Y por tornar uno mos que otro, lo derribaban abajo, donde los
indios se mataban por tornar de ello como pan bendito. Y después echaban en
el fitego al que derribaban del órbol y le embanaban [= embarraban] la ca-
beza, porque [= para que], aunque se asase, no le hiciese dano el fiiego a los
cabeüos ni cabeza, para que después Ie comiesen asado y la cabeza desollada
se vistiese el cuerpo otro y bailase con ella delante
el demonio a quien la fiesta era dedicada, que lla-
man Hue teutl [= Ueue teotl, "Bios Viejo", un titu-
lo de Xiuhtecuhtli, el dios del Fiiego].

La fiesta es la siguiente.

PAGINA 38R

Escena de un nombre sentado encima de un palo y
de otros que se preparan para subir con mecates. El
hombre sentado arriba se distingue por su pintura
facial de una raya negra horizontal (ixtlantanticac),
su atavio de papcles recortados llamados "maripo-
sas de obsidiana" (itzpapalotl) y su escudo cubierto
con plumones (iuiteteyo chimaUi) —atributos del dios
Otontecuhtli, considerado como el ancestro divino y
el patrono de los otomles y a la vez una deidad del
fuego.

II
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PAGINA 38V

La 11» veintena, Ochpatüztli, "Barrer los caminos".

Esta figura y fiesta llamaban los indios Uchpaniztli que quiere decir "Ba-
rrimiento", parque en ella portion al demonio que ettos Uaman Toçi [Toci],
que quiere decir "Nuestra Abuela", una escoba en la mono. En esta fiesta
sacrificahan indicts en los cues [templos] que estaban en /rente de los ca-
minos. Hacian grandes balles y borracheras y estas induis que sacrificaban
las desottaban y otras vestian sus peUejos para bailar delante [de] este de-
monio.

La figura es la siguiente.

PAGINA 39R

17*

Toci Tlazolteotl, la Diosa Madré, que se reconoce por su tocado de algodón no
hilado, su boca pintada de negro (motenholcupinticac), tiene una escoba en
una mano y un escudo en la otra. Dos hombrcs bailan agitando ramas.



PAGINA 39v

La 12» veintena, Pachtontli, "Pequena fiesta del Pachtie", o Teotleco, "Adveni-
miento de los dioses".

Esta fiesta llamaban los indios pachtli [Pachtontli], que es unas hierbas par-
dillas como cordeles enmaranados, los cuales los indios cuelgan de los rosa-
les, para que alli crezcan muy largos y grandes. Y hacen en los are [i] tos guir-
naldas de ellos para la cabeza, El demonio que en esta fiesta se celebraba era
Teçcatepoca [Tezcatlipoca], que quaere decir "Espejo ahumeador". Y sacrifi-
caban indios, echondolos vivos en el fuego, y algunos se escapaban y huian.
Y esta [pintado] el sacrificadero de gradas altos, por las cuales subian los
que habian de sacrificar hasta arriba. Por esta otros Human esta fiesta teutle-
co, que qidere decir "subida a dios". Yen esta fiesta celebraban otro demonio,
que se decia Ome tucht H [2 Conejo], que es el dios de las borracheras.

La figura es la siguiente.

LAS 18 VEINTENAS

PAGINA 40R

El cuerpo de un cautivo (con los
pies amarrados) es quemado en
un templo. En frente esta ha-
blando, rezando o cantando un
tlamacazqui, un sacerdote unta-
do con la poción negra, que lleva
en su cabeza el tocado cónico de
los huaxtecos.8 Al fondo una pi-
ramide de donde escurre la san-
gre del sacrificio.

1 Compérese Borbônico, p. 30, y nuestro comentarlo en el libro explicative correspondiente de
esta coleccion. 175
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PAGINA 40V

La 13« veintena, Uey Pachtli, "Gran fiesta del Pachtle", Pilauanaliztli, "Borra-
chera de ninos", o Tepeiluitl, "Resta de los montes".

Esta fiesta Uamaban los indios hue[i] pachtli, que quiere decir "grande yer-
ba", de las [mismas hierbas] que en estotra fiesta [de la veintena anterior].
Dice era fiesta del pueblo. Y por esta pintaban una cuesta y encima una cule-
bra, la cual cubrian de masa de tamales, que ellos [Hainan] "coaltica [coal-
tica] quipepechoa". Y este diablo se llamaba Suchiqueçale [Xochiquetzal].
Y sacrificaban una india. Y en este mismo dia celebraban otra fiesta, que se
llamaba Pilouono, [que] quiere decir "Borrachera de los ninos", porque en
eüa los ninos bailaban con las ninas, y el uno al otro se daban a beber hasta
emborracharse y des [pues] cometian el uno al otro sus fealdades y fornicios.
Estas indios eran ya grandecillos, de nueve o diez anos. Esta bellaqueria no
se usaba universalmente, sino en los tlalhuicas, que son tierras llanos de re-
gadio donde calienta el sol.

La figura es la siguiente.

PAGINA 4lR

Xochiquetzal, "Quetzal-Flor", es la dio-
sa de las fiestas. El monte con culebra
parece aludir al nombre alternative de
esta fiesta, Tepeiluitl. Pensâmes que la
explicación de esta figura contiene una
equivocación en el tcxto. El comentaris-
ta sugiere que el dibujo représenta la
frase coaltica quipepechoa, "cubrir con
culebra" (coatl), mientras que el con-
texto clarifica que se trata de coaltica
quipepechoa, tapar con tzoalli. El tzoa-
lli, la masa de bledos o amarante, era
la materia sagrada de que se formaban
las imâgenes de los dioses. El territo-
rio tlauica se ubica en el estado de Mo-
relos.

Figura de la diosa Xochiquetzal, cu-
yo nombre es cxplicitado por medio del



signo flor con una pluma de quetzal. El monte con la serpiente. Nirïos que
toman pulque.

;

PAGINA 41V

La 14s veintena, Quecholli, "Flamenco o Flécha arrpjadiza".

Esta fiesta Uamaban los indios quechule [Quecholli], que quiere decir "saeta"
que por otro nombre llaman mitl [flécha], parque en ella hacian muchas sae-
tas. Y con ellas y con areas bailaban este dia delante el demonio, que se lla-
maba Mixcoatl [Mlxcoatl], Y de este nombre de este demonio se nombran
algunos principales como por dictado en. el pueblo.3 Y luego otro dia siguiente
iban a caza con estas saetas. Y cuatro (lias antes ayunaban a solo pan y
agua, sin comer qji [chile] m otra cosa, una vez al dia hacia la noche. A este
demonio pintaban los ojos negros, y uno como polo blanco por las narices, y
en la mono un polo labrado como garabato que ellos Uamaban mixcoatl xono-
quitl [xonecuilli].

La figura es la siguiente.

LAS 18 VEINTENAS

PAGINA 42R

Mixcoatl, "Serpiente de Nubes", dios de
los Cazadores, se reconoce por la pintura
negra alrededor de su ojo (mixtetlilcomo-
lo) y el ornamento de plumas de garza
(aztaxelli) en el pelo, su orejera de pe-
zuna de venado, y la boisa de red (matla-
uacaui) en la inano. Empuiïa el bast on
encorvado o torcido (xonecuilli) mencio-
nado en el texto.

3 Es decir: el nombre del dios Mixcoat] fue usado como titulo o nombre de honor por algunas
personas de alto estatus. En vista del significado del nombre ("Serpiente de Nubes"), interpré-
tâmes esta frase como referenda al poder nauatistico. Es posible que el texto aluda a las activi-
dades del hombre-dios Andres Mixcoatl en los anos 1533-1537 (véase Gruzinski, 1988, asi
como el libre explicative del Códice Laud en esta colección). 177
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PAGINA 42V

La 15" veintena, Panquetzaliztii, "Ensalzaniiento de banderas".

Esta fiesta Uamaban los indios Panque[t]zalizt[l]i, que era la mayor fiesta
de su ano. En ella celebraban al demonio que ellos llamaban Viçilopoxtti [Uit-
zilopochtii], que era de sus dieses, amigo de Tezcatepocatl [Tezcatiipoca].

Uàmase la fiesta ypanquezaliztli [Panquetzaliztli],
parque en ella ponian al uiçilopochtli encima de la
cabeza una cosa ancha que ellos llaman panitl [ban-
dera] de color azul, [que] los indios llaman texutli
[azul], y vestianlo de popel pintado y una rodela de
cuero en la mono. En esta fiesta era grandisima la
multitud de gente que se sacrificaba en Mexico de los
que habian preso de taxcala [Tlaxcala] y guaxoçingo
[Huejotzingo].

La figura es la siguiente.

PAGINA 43R

Uitzilopochtli-Paynal como un Tezcatiipoca azul,
con su caracteristico escudo cubierto con plumo-
nes (teueuelli) y una bandera, que a la vez es un
perforador del fuego (mamaUitli teocuitlapardtl).
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PAGINA 43v

La 16" veintena, Atemoztli, "Descendimiento del agua".

Esta fiesta se Uamaba atemuztle [Atemoztli] que quiere decir "Bajamiento de
agua", porque en eüa pedian a su dios agua para comenzar a sembrar los
maices. El demonio que en ella se festejaba se Uamaba Tlaloc, que quiere decir
"con tierra", porque su influencia era en lo que nacia en la tierra. Esta fiesta
por la mayor parte hacian los caciques y senores, y estos senores sacrificaban
en las cuestas esclavos y ofrecian plumajes y en el agua ahogaban ninos, en
lugar que les dièse su dios agua.



PAGINA LAS 18 VEINTENAS

Tlaloc, el dios de la Lluvia, con el ca-
racterisüco anülo azul abrededor de su
ojo y con sus fauces azules, llenas de
largos dientes; esta sentado sobre un
bloque de jade y empuna un bastón
de junco, rodeado por go tas de agua
que caen.

PAGINA 44v

La 17» veintena, Tîtitl, "Encogimiento".

Esta fiesta se llamaba Tititl —las dos silabas brèves—. El demonio que en
ella sefestejaba se decia Ciuacoatl, que quiere decir "Miyer culebra". En esta
fiesta celebraban la fiesta de los finados. Y sus honras eran de esta manera,
que tomaban un manojo de ocotl, que en Espana se llama "tea", y vestianle
con una monta o camisa. Si era mujer elfinado, vestianle [al manojo de oco-
te] con sus enaguas, y ponianle delante escudillas o pucheros y otras cosas de
casa, Y si era senor y valiente nombre, vestianle una monta rica y mastel y
bezote, y un manojo de tea. Y el bezote era de una cana de âmbar o de cristal,
que ellos Human tecacatl [tenzacatl], que se soltonponer cuando bebian o bai-
laban en los are[i]tos, colgados de un agujero que tenian hecho encima de la
barba en el lahiu, y ponianle sus plumajes atados al colodrillo, que ellos Ha-
inan tlalpiloni [atado de plumas] y muchos perfumes. Y sentabanle en un pe-
tate sobre su iquipal [icpalli, "trono"], y ponton oui mucha comida, y convi-
daban oui a los principales. Y disponian fuego a la tea y quemabase todo 179
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cuanto alii tenian puesto. Y esta memoria que coda ano les hacian sus hijos o
parientes üamaban quixebilotia [hacer su imagen, ixiptla], que quiere dear
que ponian su figura o memoria.

PAGINA 45R

Ciuacoatl es una diosa compleja, cósmica, que reûne en si el
poder CTeativo femenino —simbolizado por el arte de tejer—,
la sabiduiia, la experiencia y el coraje de la mujer anciana, y
a la vez el poder funèbre de la comunicación con los ante-
pasados.

Aqui se représenta sentada como mujer, con la cara des-
carnada, ernpunando en una mano el palo o "machete" para
tejer y en la otra su escudo adornado con plumas de âguila.
Su falda esta decorada con un borde de caracolitos.
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PAGINA 45v

La 18" veintena, Izcalli, "Crecimiento" con los cinco "dias superflues" (nemon-
temi).

Esta fiesta tiene veinticinco dias a la cuenta de los indios. Celébrase el dia de
son Giliberti confesor. Este demonio, de quien en esta fiesta se hace memoria,
se decia Xuctecutl [Xiuhtecuhtli]. En ella sacrificaban dos indios que se lla-
maban ixcocavque [ixcocauque, Ixcozauhqui] y el otro comulco tçomulco,
Tzonmolco], y hacian gran borrachera en los areitos o bailes. Esta fiesta se
Uamaba yzcalli —el acento en la penûltima silaba—. Cota a cuatro dias de
febrero. En esta fiesta ninguna persona comia nada sino bledos enmasados y
pan, pero esta era en Mexico.

Xiuhtecuhtli, "Senor del Ano, del Cometa, Turquesa o Hierba", es el dios del
Fuego. Ixcozauhqui, "el de la cara amarilla", es otro titulo u otra manifestacion
de la misma deidad. Tzonmolco era uno de sus templos.



La fiesta de la 6a veintena Etzalcuatixtli en très miembros del Grupo magtiabechiano:
Códice Magliabechi, p. 34r, Códice Ixüilxochitl, p. 96v, y Códice Tudela, p. 16r (segûn

Boone, 1983).

PAGINA 46R

Izcali a cuatro de febrero, ultima fiesta del ano a la cuenta de los indios, trae
veinticinco dias, es dia de son Giliberti confesor.

El dios del Fuego, con un lanzadardos en
forma de serpiente.
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X. Las fiestas 1 Flor y 7 Flor
(sección 5 [pp. 46v-48r])

E TRATA DE DlAS FESTIVOS dentro del ciclo de 260 dias (el tonalpoa-
üi), de modo que son fiestas movibles dentro del ano solar. El

dios festejado es Xochipilli, el "Principe de las Flores", patrono de la alegria,
de la belleza y de las fiestas en general. Compârese Tudela, pp. 29-30, y Cer-
vantes de Salazar, Libro I, cap. 28.

PAGINA 46V: EL DlA 7 FljOR

Esta fiesta es de las extravagantes que se llamaba Xuchilhuitl que quaere
decir "Fiesta de Flores". En ella los mancebos, que ellos Uaman telpochetl
[= telpochtli], hacian areito coda uno en su barrio. Y esta fiesta cae dos veces
en el ano de doscientos [sesenta] en doscientos [sesenta] dias. de maniera que
en un ano [de 365 dïas] cae una vez y en otros dos veces. Para esta fiesta
guardaban los indios los cascarones de los huevos de los poüitos en sacando
coda f/allina, y en amaneciendo los derramaban por los caminos y colles, en
memoria de la merced que su dios les habia hecho en dories polios. El demo-
nio que se festejaba en esta fiesta se llamaba Chicome xuchitl [7 Hor], que
quiere decir siete rosas.

Cödice vindobonensis, p. 30: la représentation
mixteca precolonial del Senor 7 Flor como una for-
ma de Xochipilli. 183
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PAGINA 47R

Xochipilli con su bastôn de corazón, youotopilli,
sentado sobre una silla. Frente a él estân el sig-
no 7 Flor, un ârbol florido (con una mariposa en
la cima) y las câscaras de los huevos.

PAGINA 47V: EL DtA 1 FtOR

Esta es una fiesta que los indios llamaban Ce suchitl [l Flor], que quiere decir
fiesta de una rosa que cae veinte dias después de lapasada. En esta se hacia
lo mismo que en la précédente.

PAGINA 48R

184
£1 signo del dia l Flor, con las câscaras
de los huevos.
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XI. Los dioses del Pulque
(sección 6 [pp. 48v-59r])

N CAPtTULO CARAOnERlSTICO DEL GRUPO MAGLIABECHIANO CS CSta llsta

de dioses de la bebida alcoholica. Compârese Tudela, pp. 31-41 y
Cervantes de Salazar, Libro I, cap. 28. Varios de estos dioses tienen nombres
derivados de un topónimo; son deidades de lugares cuyo pulque tenia gran
fama. Claramente identificables son TepozÜan y Yauhtepec, en el actual estado
de Morelos.

De acuerdo con la diversidad del pulque, habia infinidad de deidades de
esta bebida, de ahi que se decia que eran 400, una cantidad significaüva en el
sistema vigesimal (20 x 20). Su dia principal era 2 Conejo, por lo que también
se llamaban "conejos" (totochtin). Sus atributos eran: la cara pintada de ver-
de-azul y rojo, los colores del maguey, y su nariguera era en forma de média
luna (yacameztli) ; en la mano llevan con frecuencia una especie de hacha (itz-
topiui), y aqui tienen ademâs un collar de hierbas olorosas.

Sahagûn nos ofrece una lista similar (Lflbro I, cap. 22; Libro II, Apéndice 4),
y el mismo autor registre la antigua historia sobre el origen del pulque, atri-
buido a la cultura de los oknecas uixtotin, de quienes descienden los anauaca
mixtecos:

Estos tnlsmos Inventaron el modo de hacer el vtno de la tierra [pulque]; era mu-
jer la que comenzó y supo primero agujerar los raagueyes, para sacar la miel
de que se hace el vino, y llamâbase Mayauel, y el que hallo primero las raices
que echan en la miel se llamaba Patecatl. Y los autores del arte de saber hacer
el pulcre, asï como se hace ahora se decîan Tepuztecati, Quatlapanqui, TTiloa,
Papaztac, Tzocaca, todos los cuales inventaron la manera de hacer el pulcre en
el monte llamado Chichinauhia, y porque el dicho vino hace espuma también
llamaron la monte Popozonaltepetl, que quiere decir monte espumoso; y hecho
el vino convidaron los dichos a todos los principales, viejos y viejas, en el mon-
te que ya esta referido, donde dieron a corner a todos y de beber del vino
que habian hecho, y a cada uno estando en el banqueté dieron cuatro tazas de
vino, y a ninguno cinco por que no se enborrachasen [Htstoria general, Libro X,
cap. 29]. 186



CONTENIDO DEL Acerca del uso del pulque, fray Gerónimo de Mendieta observa:
"IJBRO DE LA VIDA"

Después que se conquistó esta Nueva Espana, luego por todas partes comezaron
todos los indios a darse al vino [pulque] y a emborracharse asi hombres como muje-
res, asi principales como plebeyos... Y esto introdujo facilmente con la gran mu-
danza que hubo de apoderarse los espanoles de esta tierra, quedando los senores
naturales y jueces antiguos acobardados sin la autoridad que antes tenian de ejecu-
tar sus oficios. Y con esto se tomó general licencia para que todos pud ie sen beber
hasta cacr, y irse cada uno tras su sensualidad, lo que no era en tiempo de su gen-
tilidad.

Antes estos naturales condenaban por muy mala la beodez, y la vituperaban
como entre nuestros espanoles, y la castigaban con mucho rigor. El uso que antes
tenian del vino era con licencia de los senores o de los jueces, y estos no la daban
sino a los viejos y viejas de cincuenta anos arriba o poco menos, diciendo que de
aquella edad la sangre se iba resfriando, y que el vino era remedio para calentar
y dormir. Y estos bebian dos o tres tazuelas pequenas, o cuando inuchp hasta cua-
tro, y con ello no se embeodaban, porque es vino el suyo que para emborrachar
han de beber mucha cantidad. Mas lo de Castilla poco les basta, y a todos ellos,
hombres y mujcrcs, les sabe bien. En las bodas y en las fiestas y otros recocijos
podian beber largo. Los medicos inuchas veces daban sus medicinas en una taza
de vino. A las parridas era cosa muy coimm darles en los primeros dias de su parto
a beber un poco de vino, no por vicio, sino por la necesidad. La gente plebeya y
trabajadora cuando acarreaba madera del monte, o cuando traian grandes piedras,
entonces bebian unos mas y otros menos para esforzarse y animarsc al trabajo
[Libro II, cap. 30].

PAGINA 48v: PAPACTAC,
"EL DEL CABELLO LARGO Y BLANCO"

En la lista del Côdice Magliabechi las dos primeras imâgenes han sido inter-
cambiadas, de modo que van con el texto equivocado. La figura de Papaztac
esta en la p. 50r, mientras que el comentario a la imagen de la p. 49r se en-
cuentra en la p. 49v.

Esta fiesta es de un demonio que esta aqui que se llama Papaztac, que era
uno de cuatrocientos dioses borrachos que los indios tenian de diversos nom-
bres, pero en comûn se llamaban todos Totochti[n] que quiere decir "Conejos".
Y cuando los indios tenian segadofs] y cogidos sus maices, se emborracha-
ban y bailaban, invocando a este demonio y a otros de estos cuatrocientos. Y

186 asi de las figuras que van adelante hacian lo mismo.



PAGINA 49R LOS DIOSES DEL PULQUE

Tepoztecatl, el dios del Pulque
de Tepoztlan. El signo del ha-
cha (tepoztli) eseljeroglifode
su nombre y del topónirno.

PAGINA 49v: TEFOZTECATL, "EL DE TEPOZTLAN"

Esta es una figura de una gran bellaqueria que un pueblo
que se dice Tepuztlan ténia por rito, y era que cuando algùn
indio muriô borracho los otros de este pueblo hacian gran
fiesta con hachas de cobre, con que cortan la lena en las
manos. Este pueblo es par de Yautepec, vasallos del senor
Marqués del Voile.

Como es bien sabido, existe en Tepoztlan la ruina del antiguo
templo del dios del Pulque.

PAGINA SUR

Papaztac, cuyo jeroglifo onomâstico consiste en cabello blan-
co largo, amarrado.



CONTENIDO DEL
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PAGINA 50v: YAUHTECATL, "EL DE YAUHTEPEC"

Este demonio es de los cuatrocientos demonios borrachos
ya dichos y Uamàbase Yautegate [YauhtecaÜ].

PAGINA 5lR

\auhtecatl, cuyo jeroglifo consiste en un manojo de la
planta i/auhtli.

PAGINA 51v: TOLTECATL, "EL DE TULA"

Este es otro de los mismos que dye de los beodos y su
nombre era Tultegate [Toltecatl].

PAGINA 52R

Toltecatl, cuyo jeroglifo consiste en un manojo de tules,
el signo de Tula.
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PAGINA 52v: PAHTECATL, "SENOR DE IA HIERBA
QUE SE ECHABA PARA HACER EL PULQUE (EL OCPATLj) '

Este era otro de los cuatrocientos que los indios Uamaban
dioses del vino y de los borrachos, Poctegatl [Pahtecatl],
porque era como medicina a ellos este vino.

PAGINA 53R

Pahtecatl, con un bastón encorvado (chicuacolli) y un escudo
decorado con la corte transversal de un caracol marino en
forma de espiral (ehecaillacatz cozcayo chimalli); en su toca-
do hay un hueso y una ûor chupada por un colibri, elementos
que suelen ser atributos de Quetzalcoatl.

PAGINA 53v: TEZCATZONCATL,
"EL DE TEZCATZONCO"

LOS DIOSES DEL PULQUE

Este demonio es de los dichos y se
; dice Tezcaçongatl [Tezcatzoncatl].1

El demonio es el siguiente.

PAGINA 54R

Tezcatzoncatl, cuyo jeroglifo consis-
te en un espejo (tezcatl) con cabe-
Uos (tzontli).

1 Tezcatzoncatl es uno de los principales dioses del Pulque en la lista de Sahagûn (Ubro I,
cap. 22). Comparese el himno de este dios: Totochun inouïe tezcatzoncatl (Sahagûn, Libro II,
Apéndice 6). 189
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PAGINA 54v: TLALTECAYOUA, "ÖUENO DEL CONJUNTO
DE LOS HABITANTES DE LA TIERKA"

Este demonio se llamaba Tlaltegayoa [Tlaltecayoua]. En el cual areito que a
este se hacia, adelante [estaba] un indto vestido [con] un pellejo de mono, que
ellos llaman en su lengua cuçumate [ozomatli].

PAGINA 55R

Tlaltecayoua, cuyo jeroglifo es la tierra (tlaüi) que va en circule (yaualoa). Lo
acompana un nombre vestido de mono, en cuyo escudo se ve un gesto obsceno,
como signo de lascivia. Ambos llevan en la mano un mirador (tlachialoni)
cubierto con plumones, atributo que generalmente viene asociado con Tez-
catlipoca.
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PAGINA 55v: COLHUACATZINCAIX, "EL DE COLHUACATZDJCO" LOS DIOSES DEL PULQUE

Este demonio siguiente se Ua-
maba Colhuacaçuigatl [Col-
i lacatzincatl ].

PAGINA 56R

Coluacatzincatl, cuyo slgno
es la montana encorvada, el
jerogltfo de Coluacan.

PAGINA 56V: TOTOLTECATL, "EL DEL LUGAR DEL GUAJOLOIE"

Este demonio siguiente se
llamaba Totultegatl [Totol-
tecaU].

PAGINA 5?R

TotoltecaÜ, con su signo, el
jeroglifo Monte del Gua-
jolote.

]
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Concordancia de motivos paralelos en los codices Magllabechl y Tudela
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PAGINA 57v: MÄYAUEL, LA DIOSA DEL MAGUEY LOS DIOSES DEL PULQUE

Este demonio siguiente se Uamaba Mayauel, que quiere decir maguey porque
el zumo que de él salia era borrachera y [por él] bailan.

PAGINA 58R

Mayauel, con un baston de junco (oztopüün) y una
boisa en una mano, y un precioso palo de sonaja
(chicauaztli), labrado en forma de serpiente, en
laotra.

PAGINA 58V: TULUATZIN, "DUENO DE LO NEGRO"

Este demonio siguiente se Ua-
maba Tlilchuçi [Tliluatzin].

PAGINA 59R

Tlilhuatzin, cuyo jeroglifo es
una pequena jicara con tinta
negra.
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XII. Los juegos y los balles
(sección 7 [pp. 59v-64r])

A MAYOR PARTE DE LAS DEIDADES EN ESTA SECCIÓN CStân asociadas con
fiestas y balles y se caracterizan por un pectoral de concha corta-

da, que se conoce como oyoalli (véase Magliabechi, p. 8r). El primero y mas
importante es MacuUxochitl, 5 Flor, el principal dlos de juegos, flores y alegria.
En cierto sentido se continua entonces con el tema de la sección anterior.

En la lista se incluyen tutu bien dos manifestaciones de Quetzalcoatl. Com-
pàrese Tudela, pp. 42-48, y Cervantes de Salazar, Libro I, cap. 28.

PAGINA 59v: MACÜILXOCHITL COMO PATRONO DEL "PATOLLI"
(cf. Tudela, p. 48r)

Este esjuego que los indios tenian y Uamàbanle patole [patolli], que es como
juego de dodos encima de un petate, pintado en la figura siguiente. Y estas
que asi de estas juegos son maestros invocaban
al demonio que ellos Uamaban Macuilsuchitl, que
quiere decir cinco rasas. Inoocâbarde para que les
dièse dicha para ganar.

PAGINA 60R

Macuilxochitl, con la caracterîstica pintura blanca
alrededor de la boca y con su bastón de corazôn
(yoUotopilli). Arriba se veel numéro 5, y abajo se ve
el signo Flor: Juntos forman el nombre calendârico
del dios. Cuatro nombres jueganpotoUi; dos de ellos,
sentados en pétâtes, estan hablando.1

i Para una descrlpclón del patoUi antiguo véase Durân, Ritos, cap. 22 (1967,1, pp. 198-201).
Caso ha estudlado las reglas de una variante modern» (1925). 195
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PAGINA 60v: QUETZALCOATL-EHECATL
(cf. Tudela, p. 48r, e IxÜilxochiti, p. 103r)

Este demonio era uno de los dioses que los indios tenian. Su nombre era Que-
çalcoatl, que quiere decir "Pluma de culebra". Este tenîan por dios del aire.
Este pintaban la cara de la nariz abajo de madera como una trompa por don-
de soplaba al aire, que ellos decian que era del dios. Y encima de la cabeza le

ponian una coraza [coroza] de cuero de tigre, y de ella
salia por penacho un hueso del cual colgaba mucha
pluma de patos de la tierra, que euos llamaban xumutl,
y en fin estaba del pico atado un pâjaro que se llama
vicicili [uitzilin, "colibri"]. Cuando se celebraba la fies-
ta, los indios ofrecian a este idolo ayutli ["calabazas"],
que son unos melones de la tierra. Este dicen que fite hijo
de otro dios que llaman Mictlantecutli, que es sefior del
lugar de los muertos, y es [hermano] de otro idolo que
Maman Xidutl que quiere decir un modo de pan que ellos
tienen hecho de bledos y maiz.

PAGINA 6lR

Quetzalcoatl con su mascara de viento y su tocado côni-
co de piel de jaguar (ocelocopiui).
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PAGINA 61V: QUETZALCOATL, HÉROE CULTURAL
(cf. IxÜilxochiti, p. 103v)

Este demonio que aquî esta pintado dicen que hizo una gran fealdad nefanda,
que este [Quejçalcoatl estando lavandose, tocando con sus manos el miem-
bro viril, écho de si la simiente y la arrojó encima de una piedra, Y oui naciô
el murciélago al cual enviaron los dioses que mordiese a una diosa que ellos
llamaban Suchiqueçal, que quiere decir Rosa, que le cortase de un bocado lo
que tiene dentro del miembro femenino. Y estando ella durmiendo, lo cortó y
lo trajo delante de los dioses y lo lavaron, y del agua que de ello derramaron
salieron rosas que no huelen bien. Y después el mismo murciélago llevo aque-
lla rosa al Mictlantecutli, y alla lo lavó otra vez y del agua que de ello salió
salieron rosas olorosas que ellos llaman suchiles, por derivation de esta diosa
que ellos llaman Suchiqueçal. Y asî tienen que las rosas olorosas vinieron del



otro mundo, de casa de este
idolo que ellos Raman Mictian-
tecutli. Y las que no huelen di-
cen que son nacidas desde el
principle en esta tierra.2

PAGINA 62R

Quetzalcoati con cara huma-
na y el signo del ojo rodea-
do por la oscuridad en su to-
cado.

PAGINA 68V: IXTULTZIN, O IXTLILTON, "Et PEQUENO DE IA CARA NEGRA"
fc/Tudela,p. 44r;s

Ent <i figura siguiente es también de uno de los cuatrocientos demonios que
ellos llamaban dioses de los borra[chos], y Uamanle Yxtlilci [Ixtlützin].

El demonio es el siguiente.

LOSJUEGOS
YLOSBAILES

PAGINA 63R

Ixtliltzin o Lrtlilton, pintado de negro, con mancha blanca alrededor de la
boca, levanta un mirador (tlachialoni) en una mano y un escudo con el motivo
de cuatro circulos (tonalochimalii) en la otra. La cresta de plumas adornada

2 Este texto, que establece el lazo entre Quetzalcoatl y las deidades de las flores y del placer,
no Rie publicado por Zelia Nuttall, pues lo considers impropio.

3 Ixt lilt on suele tcncr alrededor de la boca una mancha blanca semejante a la de Macuilxo-
fhitl. Aparece como inidador de balles, borracheras y discordias, pero también Sana a los ninos
con su agua iiegra médicinal, y parece haber sido deidad de la tinta de escribir (Sahagûn, Libro
I, cap. 16). El comentarista del Magliabechi comenzo a cscribir aqui el texto de la p. 58v, pero se
corrigió, mojando y borrando la tinta. Este error levanta dudas acerca de si Ixtliltzin deba consi-
derarsc uno de los dioses del pulque. Obsérvese también la afirmacion en la p. 63v acerca de
que el siguiente dios no pertenece a aquel grupo. 197



Codex Magliabechiano
folio 70 recto

Himrie Vignette 9

Codex Tudela
folio 53 recto

Fiffin 20. The hean sacrifice illustrated in
the Codex Magliabechiano, Hiuoria, and
Codex Tudela.

El sacrificio humane» en el Grupo magliabechiano en los codices Magliabechi, p. 70r; Tudela, p 53r. y en elfrontispi-
ciodela segunda Décoda de la Historia general, de Herrera, p. 43 (segùn Boone, 1983).



con cuchillos de pedemal aparece también en la
representación de Xochipilli (pp. 35r, 47r y 60r) y
de Techalotl (p. 64r). Adelante de él camina un sa-
cerdote que carga un tecomate de tabaco en la es-
palda y viste una tunica sacerdotal (xicoUi) con el
mismo motivo.

PAGINA 63v: TECHALOTL, "ARDILLA"
(cf. Tudela, p. 45r)*

Este demonio tenian ellos por dios y Ua-
mabase Techalotl, que quiere decir un
animal como zorrilla, que tienen su mo-
rada entre las piedras en cuevas. Es-
te no es de los cuatrocientos dieses bo-
rrachos.

PAGINA 64R

Techalotl con el animalito que repré-
senta su nombre. Su indumentaria es
muy semejante a la de Ixtliltzin (p. 63r).
En la niaiio llcva una maza.

* Este personaje es un bailarin, relacionado con el ritual del Xocotl uetzi (mencionado en
MagKubechi. p. 37v). En su relación del recinto del Templo Mayor, Sahagnn (Lib. II, Apendice 2)
raenciona un edificio llamado Cuauhxicalco: "delante de él levantaban un ârbol que se Uamaba
xocotl, compuesto con muchos papeles, y encima de este eu o momozüi bailaba un chocarrero,
vestido como un animalejo que se llama techalotl, que es ardilla". 199



XIII. La muerte
(sección 8 [pp. 64v-76r])

IGUE UNA PKESENTACIÓN HETEROGÉNEA de costumbres y ritos, combi-
nados con algunas imâgencs de dioses, en su mayoria relaciona-

dos con la muerte o el sacrificio. Compârense Tudela, pp. 53-64 y Cervantes de
Salazar, libro I, caps. 30-31.

PAGINA 64v: MICTLANTECUHTU, "SENOR DEL REDJO DE LOS MUERTOS"
(cf. Tudela, p. 56r)

Esta figura es de un demonio que los indios tenian por dios del lugar
donde iban los muertos, que euos Uaman Michtlam [Mictlan], que quiere
decir "Lugar de muertos", el cual nombre algunos
[frailes] rtaguat[l]atos [= hablantes del nauatl] han
apropiado al infierno, y es gran falsedad, [ya] que euos
no [lo] tenian por tal nombre. Y asî cuando les predican
los frailes que si fiteren mulos guardadores de la fe de
dios que iron al Mictlan no se les da nada a los indios,
[ya] que asi como asi han de ir alla. Hordes de decir
ichan tlacateculotl ["la casa del hombre-bûho"], que
quiere decir "en casa del demonio". Uaman los indios
Mictlantecutl[i], que quiere decir senor del lugar [de la
muerte].

PAGINA 65R

Un guerrero joven, con los brazos y piernas pintados de
rojo, y una red de bandas horizontales y verticales rojas
sobre su cara, tiene un mirador (tlachialoni) en la mano.1

1 La iconografla del hombre es mas bien la de Tlacochcalco Yaotl, una manifestación de Tez-
catlipoca (Informantes de Sahagûn, 1958, p. 146). 201
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El signo en la esquina superior derecha de la pagina es un jeroglifo onomâs-
tico de Mictlantecuhtli, compuesto de una cara con ojo cerrado —muerto— y la
diadema del senor (tecuhtli).

PAGINA 65v: ENTEERRO DEL SENOR
(cf. Tudela, p. S7r)

Esta figura es de cuando algûn senor o principal mo-
no, que luego le amortajaban, sentado en cucUllas
como los indios se asientan, y le ponian mucha lena
sus parientes. Le hacian ceniza como antiguamente
lo solian hacer los romanos. En tiempo de su gentili-
dad delante de él sacrificaban uno o dos esclavos
para que con él le enterrasen, después de quemados.
Y también [en] algunas partes donde se acostumbra-
ba hacer esto, se enterraban con ellos sus mujeres,
diciendo que alla les habian de servir. Y enterraban
también su tesoro si alguno tenian.

PAGINA 66R

El fardo mortuorio se ha colocado sobre un trono,
decorado con banderas y plumas de quetzal. En fren-
te del difunto se rcaliza un sacrlficio humano. Un
fuego grande domina la escena.
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PAGINA 66V: EL DUELO
(cf. Tudela, p. 58r, e Ixtlilxochiti, p. 104r)

Esta figura es de lo mismo: lo lloraban sus hijos y parientes y le daban para el
camino cacavatl [cacao]. La figura que esto significa es de las dos siguientes
lapostrera [= a la derecha].

Esta figura primera [= a la izquierda] es el higar donde los enterraban que
aqui estân los muertos.



PAGINA 67R LAMLTERTE

A la izquierda: la fosa funèbre es cavada con coas. Alrededor estàn los fami-
liäres y amistades, lamentândose. A la derecha: se dan ofrendas —bebida de
chocolaté, tenate con tamales, tenate con carne y una manta nueva— al fardo
mortuorio, adornado y colocado en un petate. Dos ojos estelares representan la
oscuridad de la noche —se trata entonces de una vigilia—.

En los codices Tudela e Ixtlilxochitl las dos escenas estàn organizadas verti-
calmente: abajo nuestra escena izquierda y arriba nuestra escena derecha. El
formato del Magliabechi no permitió copiar la disposition original de las fi-
guras, por lo que se dividió la escena original en dos escenas, que se colocaron
una al lado de la otra. A esto se debe también el doble texto del comentario.

PAGINA 67v: ENTIERRO DE UN COMERCIANTE
(cf. Tudela, p. 59r, e Ixtlilxochitl, p. 104v)

Esta figura es que cuando algûn mercader se finaba: la quemaban y enterra-
ban con él su hacienda y pellejos de tigre y lo que mas ténia, poniéndole a la 203
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redonda las gutaras [= sandalias] y oro yjoyeles y piedras finas que tenian, y
plumajes, como si alla en Miction, que eüos llamaban lugar de muertos, hu-
biera de usar de su oficio.

PAGINA 68R
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Fardo mortuorio con joyas, plumas, vasos y una piel de jaguar.

PAGINA 68v: ENTIERRO DE UN JOVEN
(cf. Tudela, p. 60r)

Esta figura es que cuando finaba alguno mancebo, lo
que le ponian era tamales y frijoles. Y le daban que
llevase a cuestas una carga de papel, si lo ténia, y un
popel atado como penacho, que eüos llamaban amatl,
pero [para] con to[do] este embarazo o hato fuese a
recibir al senor del omictlan [Mictlan].

PAGINA 69R

Fardo mortuorio, papeles, mantas, frijoles, cazuela con tamales, cazuela de
masa oscura, coa, conchas, piedritas.



PAGINA 69v: SACRIFICIO HUMANO
(cf. Tudela, p. 53r)

Esta es una vara que tiens puesta una manga como de crux t como las que
acâ eüos usan de phtmajes, que era entre eüos como bandera, que estaba
dclante del templo cuando sacrificaban, y es la primera de esta figura siguien-
te. En to demos es cuando sacrificaban indios como le subian en lo alto y le
echaban de espaldas sobre una piedra y le sacaban el corazon. Y otro le asia
de los pies por que [= para que] no se menease, y este era tlamacaz[qui]
[= sacerdote], que quiere decir el mayor de estos sayones: mataba, y para
hacer esta se ataba la cabeza y los cabeüos con una monta blanca para sacar
el corazón para untar los hocicos al demonio.

LAMUEKTE

PAGINA 70R

Sacrificio humano encima de una piramide, que por los caracoles en el techo
se identifica como un templo de Uitzilopochtli (pero no el Templo Mayor, ya
que no es un templo doble). 205
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PAGINA 70v: CEREMOPOA DE INVESTIDURA
(cf. Tudela, p. S4r, y Cervantes de Salazar, Libra I, cap. 26)

Esta figura es de cuando alzahan a alguno que fitese senor o mandón o tuvie-
se algûn oficio honroso en su repûblica, donde es de notar lo primera que al
que alzaban por tal senor estaba desnudo en cueros delante de los que habla-
ban y le platicaban cómo y con que solicitud se habia de hoher con su oficio.
Al cual ponian delante del demonio que ellos tenian por dios del fiiego, que se
uamaba Xuotecutl [XiuhtecuhtU], donde ofrecian sacrificio de incienso que
ellos Uamaban copale. Y le ponian nombre nuevo y perdia el que ténia antes,
y mandàbanle que una noche durmiese al resisterio de la noche o del cielo,
desnudo, sin monta alguna. Y ponianle por vestidura que devotaba el oficio:
una monta y un barrilete de calabaza amarillo con sus cintas Colorados por
las osas, y como carguilla se lo echaban al cuello, y ponianle asi cargado
delante el demonio susodicho. Donde protestaba ser fiel en su oficio y servirle
y barrerle el patio, él o sus sujetos. Y ayunaba cuatro dias a solo pan y agua,
comiendo a la noche tan solamente; coda vez que algûn mandado iba le da-
ban a beber a él y a los que iban con él
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PAGINA 7lR

El que va a obtener el oficio esta sentado, con
los brazos cruzados, en serial de respeto, delan-
te del fuego; esta acompanado de la glosa dios
del fuego, Xuotecutl [Xhihtecuhtli]. Al lado esta
una jicara con agua.

Encima del hombe se ve un anillo con la glo-
sa légal, palabra que ha de ser tecalli, "alabas-
tro", o tezcatl, "espejo"; luego se élabora: uàman-
le tea pay legal, es decir tlapaltecalli, "alabastro
de color", o tlapaltezcatl, "espejo rojo", lo que
hace pensar en la metâfora segûn la cual el go-
bernante es una luz, un espejo y un modelo para
su pueblo (Sahagûn, Libro VI, cap. 43).

El nombre recibe una tunica sacerdotal (xi-
colli) y una calabaza de tabac o, como la insignia,
de parte de dos nombres, que llevan precisa-

mente esta indumentaria y tienen el titulo de ascavatl [= achcauhtli], "sumo
sacerdote". Ellos le dan instrucciones.



PAGINA 71v: EL CULTO A LOS DIFUNTOS
(cf. Tudela, p. 55r)

LA MUERTE

Esta es una figura de cuando los indios hacian memoria de sus finados en la
fiesta que llaman Tititl. Como antes [p. 44-v] en la misma fiesta es dicho de
la figura de aquel de quien se hacia memoria: era conto la que aqui esta pues-
ta, que es la siguiente. Y ponianle en la nariz una cosa de popel azul que eüos
llaman yacaxuitl [yacaxiuitl, "turquesa de la nariz"], que quiere decir nariz
de hierba,2 y por detras de la cara, la. cual es de madera, le hinchian de plu-
ma de gallina, de lo menudo blanco. Y por penacho le ponian una para, col-
gando de ella unos papeles, que eüos llaman amatl, y en la cabeza por tocado
le ponian unas hierbas que eüos llaman mali mali [= nialiiialli j. Y del colo-
drillo le satia otro penacho, que ellos llaman pantolole [= pantololli, "bande-
ra inclinada"], que es de papel, y por las espaldas Ueno de papeles, y su
bezote, y al cuello le colgaba por joyël un animait 11> que euos llaman jilotl
[= xolotl], y eljoyel llaman xulocuzcatl [= "collar de xolotl"] y era de papel
pintado y una vara revestida de papel a manera de cruces. Y debajo una
cargo de pliegos de papel y cacao, comida y delante dos otros o mas indios
que sentados cantaban y Ionian con un atabal, que ellos llaman vevetl [= ue-
uetl, "tambor"] —las ves vocales. Y esta hacian coda ano, hasta cuatro afios
después de la muerte del difunto y no mas.

PAGINA 72R

El fardo mortuorio adomado con la diadema real
(xiuitzolli), la nariguera azul (yacaxiuitl) y el co-
llar (amaneapanalli) azul con la figura de perro
(xolocozcatl).^

Ofrendas y mûsicos que cantan: un sacerdote
toca el tambor, otro nombre raspa el caparazon
de una tortuga con una cornamenta de venado y
mueve una sonaja.

2 El comentarista confonde xiuitl "turquesa" con xiuiu, "hierba". Obviamente se trata de una
nariguera de turquesa.
' Compârense loe omamentos azules, los signos de la realeza, en la trecena 1 Pedernal,

Códice borbónico, p. 10. La pintura facial del difunto combina los colores de Quetzalcoatl y los 207
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PAGINA 72v: ANTROPOFAGIA RTTUAL
fc/: Tudela, p. &lr)

Esta figura es donde se muestra el modo nefando que tos indios usaban el dia
que sacrificaban a sus idolos nombres, que luego oui delante del demonio, que
etios Human Mictlantecutl[iJ, que quiere decir "Senor del Lugar de los Muer-
tos", como en otraspartes esta dicho.

Ponton muchas tinajas de cocina de aquella carne humana y la daban
y repartian a los principales y mandones y a
los que Servian al templo del demonio, que euos
llamaban tlamagatl [= tlamacazqui, "sacerdo-
te"]. Y éstos repartian de lo que les habian dodo
entre sus amigos y parientes. Dicen eüos que les
sabia como la carne del puerco les sabe ahora. Y
por esta es por eüos la carne del puerco muy de-
seada.

PAGINA 73R

Hombres y mujeres comen carne de très cazue-
las que contienen, respectivamente, una. cabeza
liviniana, una pierna y un brazo, frente al templo
de Mictlantecuhtli, el dios de la Muerte.
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PAGINA 73v: EL INCENSARIO
(cf. Tudela, p. 63r)

Este es un socrificodor pequeno, que los indios ofrecion incienso o popel con
songre a sus dioses, donde es de saber que de en cinco en cinco veces tenian
un eu [= templo] o sacrificadero para en comûn sacrificar oui, y tenian tam-
bien de en veinte en veinte dias otro mayor, el cual era dedicado a un idolo de
sus dioses, en quien euos tenian deoocion. Y coda barrio hacia otro templo
grande, donde tenian otro idolo, que decian eüos que era guarda del barrio, al
cual acorrian con sus peticiones en sus necesidades. Donde es de notar que

dioses del Fuegu con el "ojti rodeado por oscuridad y estrellas" de Paynal y Atlaua (Informantes
de Sahagûn, 1958, pp. 114, 140). El comentarlsta del Tudela compara esta escena con la cere-
monta nuieraria para Moctezuma II.



nunca pedian sino cosas temporales, como es de comer y vida y en esta
fenecian su oration. El dia que caia la fiesta de este idolo solo aquel barrio lo
festejaba y no los otros.

LAMUEKTE

PAGINA

Una rnujer y un nombre dirigen sus oraciones a un altar con un gran incen-
sario, üanqueado por flores.

PAGINA 74V: LA DIOSA ATLACOAYA

(cf. Tudela,p. 47r)

Esta es una figura de una diosa que los indios tenian que se llamaba Atla-
coaya, que quiere decir "Agita oscura" o "Cosa triste", en cuya fiesta sacrifi-
caban indios y les daban a corner a sus dioses que ellos llamaban Totochitl,
que quiere decir "Conejos", que eran cuatrocientos cuando menos.

La etimologia "Agua oscura" viene de au, "agua", y yayactic, "oscuro"; la de
"Cosa triste" dériva de tlaocoya, "estar triste". Cervantes de Salazar copié 209
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otros datos del Grupo magliabechiano, que relacionan a esta diosa con las dei-
dades de la muette; es la patrona del entierro de las doncellas:

La doncella iba vestida txMia de blanco, con ciertos sartales de piedras a la gargan-
ta; echaban en la sepultura rosas y floras; los padres hacian gran llanto, y de ahi a
un poco se alegraban, diciendo que el sol la queria para si, y encomendâbanla luego
a una diosa que se Uamaba Atlacoaya, en cuya fiesta sacrificaban indias, las cuales
daban a comer a los dioses que, por numero, eran cuarenta [Libro I, cap. 31].

PAGINA 75R
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La diosa Atlacoaya, cuyo nombre pictogrâficamcnte es analizado como "donde
hay serpientes en el agua", ya que el jeroglifo se compone de un circulo azul,
que se lee atl, agua, con una flor blanca (tal vez originalmente un diente,
tlantli, para dar el elemento tlan), encima del cual esta una serpiente (coati)
enroscada (yaualoa, andar en circulos). La iconografïa de la diosa es similar a
la de Mayauel (p. 58r).



PAGINA 75v: EL ESPECTRO TZITZIMTTL
(cf. Tudela, p. 46r)

Esta es una figura que ellos llaman Çiçimitl [Tzitzimitl], que quiere decir una
saeta, y lo pintaban como a un hombre muerto, ya descarnado, sino sola
entera en los huesos, y lleno de corazones y de manos alrededor del pescuezo y
de la cabeza.

LAMUERTE

PAGINA 76R

El fantasma esquelético Tzitzimitl, plural: Tzitzimime, llamados "demonios
del aire [...] los cuales han de venir a destruir la tierra con todos los que en
ella habitan, y para que siempre sean tinieblas" (Sahagûn, Historia general,
Libro VI, cap. 8).
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XIV. Diverses ritos
(sección 9 [pp. 76v-92v])

OSTUMBRES Y RTTOS HETEROGÉNEOS, combinados con imâgenes de dio-
ses, es lo que a continuación se présenta. Se nota cierta predilec-

ción por escenas de culto y de curanderismo. Comparese Tudela, pp. 62-73.

PAGINA 76v: EL BANO DE VAPOR
f cf. Tudela, p. 62r)

Ésta es una figura de los banos de los indios
que eüos Hainan temazcale [= temazcalli], don-
de tienen puesto un indio a la puerta, que era
abogado de las enfermedades y cuando algun
enfermo iba a los banos ofreciarde indenso, que
eüos üaman copale, a este idolo, y tefUanse el
cuerpo negro en veneration del idolo que eüos
üaman Tezcatepocatl [= Tezcatlipoca], que es
uno de sus mayorales dtoses. Usaban en estas
banos otras beüaquerias nefandas, hacian, que
es banarse muchos indios o indias desnudos en
cueros y comettan dentro gran fealdad y peca-
do en este bano.

PAGINA 77R

El temazcal, bano de vapor. Sobre la entrada se ve la cabeza de la Diosa madré
Tlazolteoü. Una mujer esta encendiendo el horno; otra, ofrece una jicara con
agua a un hombre que esta llorando —un enfermo—, y otro hombre hace una
oración.1

l Comparese la descripción de Duràn, Ritos, cap. 19 (1967, pp. 175-176). 213
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PAGINA 77V: EL SORTILEGIO

(cf. Tudela, p. 49r y Cervantes de Salazar, Libra I, cap. 21)

Esta es una manera de medicina diabólica que los indios medicos tenian y es
que cuando alguno estaba enferma Woman al medico, miy'er u nombre, y luego
el tal medico, para ver que fin habia de hoher la enfermedad, ponia luego
delante de si un idolo, y delante el enferma, al cual idolo le llamaban Queçal-
coatl [Quetzalcoatl], que quiere decir "Plumaje cidebra", y él en medio, puesto
encima de un petate, puesta una monta de algodon blanca encima, tomaba
en la mono veinte granos de maiz, que es de lo que euos hacen pan, y echaba-
los encima de la monta, como guten echo unos dados. Y si los taies granos
hacîan en medio vacua o manera de campo, de manera que los granos estu-
viesen alrededor, era sériai que le habian de enterrar oui, que queria decir que
moriria de aquella enfermedad. Y si un grano caia sobre otro, decia que su
enfermedad le habia venidopor sodomitico. Y si los granos de maiz se aparta-
ban la mitad a una parte y la mitad a otra, de manera que se pudiese hacer

una raya derecha por medio, sin tocar a ningûn
grano, es serial que la enfermedad se ha de apartar
del enferma y sonar.2

PAGINA 78R

Signo de oscuridad: es de noche. Dos hombres con-
sultan a una mujer. La mujer, sentada sobre un pe-
tate, echa con una concha los frijoles y granos de
maiz sobre una manta, mientras que el hombre
que tiene problemas —y que esta llorando— la
mira y le habia. La imagen de Quetzalcoatl, tapada
con una manta, supervisa el acto.8
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2 RemïUmos a lo dicho sobre el arte adivinatorio en los libros explicatives de los codices Va-
ticano B y Fejérvóry-Mayer, en esta colecdón.

9 Compârese el relate sagrado de la region de Cuernavaca, aegun el cual Quetzalcoatl, Junto
con Cipactonal y Oxomoco, invente el calendario (Mendieta, Ubro II, cap. 14). En varias ftientes
Quetzalcoatl aparece como el sacerdote-adivino-curandero arquetipico (cf. Ruiz de Alarcon,
Tratado II, cap. 1 y Tratado V, cap. 2).



PAGINA 78V: CULTO A MlCTIANTBCUHTU

(cf. Tudela, p. 51r)

Esta es otra figura donde se muestra el modo que los indios tenian en haeer
penitencia, Y es que ponian en un alto sentado a un idolo que ellos llaman
Mictlantecutli, que quiere decir "Senor de los muertos", y delante de él sacri-
ficaban de las orejas, y otros de las lenguas, y otros de tas pantorriuas. Y esto
era que pasaban sus orejas y sus lenguas con unas puas muy agudas y asi
hacian penitencia,

La siguiente es la figura.

LAS FIESTAS
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PAGINA 79R

Arde un fuego; se ha colocado papel. Algunas personas estân sentadas. Dos
hombres, que llevan boisas de copal colgadas del brazo, se perforan la lengua y
la oreja con puas de maguey, mientras que un tercero muestra cómo se ha per-
forado el cuerpo. Todo esto ante la piramide de Mictlantecuhtli. Al pie de la
escalera, un zacatapeyolli, montón de zacate en que se colocan los punzones
ensangrentados. 215
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PAGINA 79V: EL JUEGO DE PELOTA

(cf. Tudela, pp. 67r y v)

Falta el texto, pero se reconstruyó con base en el comentario del Códice Tudela:

Esta es la manera que tenian los indios de esta Nueva Espafia dejugar a la
pelota, coda uno en su puesto, y el que vencia al otro en eljuego y le hacia per-
der el salto a la pelota en el puesto del otro, ganaba la postura, y si tocaba la
pelota a alguna cualquiera parte del cuerpo, fuera de los codas con que ju-

gaban o de las coderas o de la pabna, perdia y el que
acertaba meter la pelota por el Üachtemalacatl, que es la
rueda que esta a los lados, ganaba, y tenta Ubertad de
guitar las mantas a todos cuantos les estaban mirando
eljuego, y todos los que podian Ie huian. Jugaban escla-
vos y mantas y plumas a estejuego.

PAGINA 80R

Dos jugadores en el Üachtli, campo del juego de pelota;
uno tiene la pelota de hule en la mano. La linea diviso-
ria y las esquinas del campo son marcadas mediante
craneos.*

PAGINA 81R: OFRENDAS DE PAREL
(cf. Tudela, p. 65r)

Sin descripción.
El dibujo esta puesto de lado. Banderas de papel

estân levantadas desde el suelo, como ofrenda a los
dioses de las montanas; a un lado hay una jicara y
unas tortillas de forma caprichosa (xonecuiüi), hè-
chas especialmente para la ceremonia.
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* Para una descripción de este Juego, véase, por ejemplo, el libro de Schefller, Reynoso e

Inzûa (1985).



PAGINA 81v: BAILE CON TAMBORES
(cf. Tudela, pp. 66r y v, y Cervantes de Salazar, Libra I, cap. 20)

Falta el texto, pero se reconstruyó con base en el comentario del Códice Tudela:

Esta pintura es la manera de bailor que tenian los indios de esta tierra en
general; uno tania el teponaztle y otro el atabal, y ponian el demonio delante,
segûn la fiesta era, y los sefiores andaban conforme a la devisa del demonio o
al baile que bailaban, y andaban para tal demonio, y los principales y la dé-
mos gente andaban alrededor en el patio. Estas indios que tonton los instru-
mentas era gran favor que el sefior le daba al que le daba el cargo una fiesta,
y habia indios que por que [= para que] les dejasen toner una fiesta, que ordi-
nariamente tocaba très dîas con sus noches, se hacian esclavo del sefior para
que dende très dias le sacrificasen al demonio, y esta tenian por bienaventu-
ranza. Tenian delante el pulque, que es vino de maguey, con que se emborra-
chaban, y bailando y bebiendo, y después que se calentaban con el sol y con el
vino, se caian y los parientes y mujeres o hermanos les sacaban y Uevaban, y,
en tornando en si, volvian al areito.

LAS FIESTAS
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PAGINA 82R

Ante la imagen de un dios sentado
(probablemente MacuilxochiÜ), dos
mûsicos tanen el tambor vertical (ue-
uetl) y el tambor de dos tonos (tepo-
naztli). Otros hombres, adornados
con largas plumas verdes, estân bai-
lando, con sonajas, abanicos y Ûores
en las manos. Uno de cl los —arriba,
en medio— luce el bezote caracterîs-
tico de Huexotzingo (cf. Códice Men-
doza, p. 42).

A la derecha se agregó la figura
de Mictlantecuhtli, que en el Tudela
esta en la p.64r (el dibujo que corres-
ponde a Magliabechi, p. 73r).

217
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PAGINA 83R: FLORES

(cf. Tudela, p. 68r)

Sin deecripción.
Flores de plantas que crecen de la tierra, asociadas con serpientes. Posible-

mente representaciones del ololiuhqui —una planta alucinógena—, usado en la
curación. Sahagun dice al respecto:

Hay una hlerba que se llama coati xoxouhqui [serpiente
verdc], y cria una scmilla que se llama ololiuhqui; esta
semilla emborracha y enloquece. Danla por bebedizos
para hacer dano a los que quieren mal, y los que la comen
paréceles que ven visiones y cosas espantables; danla de
comer con la comida, o a beber con la bebida los ho-
ch iccros, o los que aborrecen algunos para hacerles mal.
Esta hierba es médicinal, y su semilla es buena para la
gota, moliéndola y poniêndola en el lugar donde esta
la gota [Historia general Libro XI, cap. 7].s

PAGINA 84R: SACEHDOTES AL LADO DEL ARBOL FLORIDO
(cf. Tudela, p. 69r)

Sin descripción.
Tal vez es pertinente lo apuntado por Cervantes de Salazar:

Tenian y adoraban por dioses [...] algunos arboles, como cipreses, cedros, encinas,
ante los cuales hacian sus sacrificios; y porque el cristiano cnticnda, si los viese,
cuando eran adorados por dioses los tales arboles, sabra que los plantaban por
mucha orden al derredor de las fuentcs, y asi, para manifestation de esto, ha queri-
do Dios que, poniendo una cruz entre estos arboles, se sequcn luego, como aconte-
ció en Santa Fee, légua y media de Mexico. Delante de estos arboles ponian los
indios fuego y sahumerio de copal [...] ILibro I, cap. 18].

218

18 Sobre el uso del ololiuhqai, véase también la obra de Ruiz de Alarcón (Tratado I, caps. 6 y
7), asi como los estudios de Wasson y Hofinann en Summa Antmpológica, Homenaje a Roberta
Weitlaner, pp. 329 y ss.



Dos sacerdotes, cargadores
del bule de tabaco, estân can-
tando, bebiendo y comlendo al
lado de una planta o ârbol flore -
ciente, que créée de la tierra.
Puede ser la planta del piciete
(que tiene flores blancas o rosa-
das); aun hoy se considéra una
planta sagrada. Antlguamente re-
presentaba el cuerpo de Ciua-
coatl, hoy el cuerpo de san Pe-
dro (entre los mazatecos).

LAS FIESTAS
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PAGINA 85R: CEREMONIA DEL POLQPE
70r)

Uno de los dloses del Pulque prépara la olla; a un lado estân las raices que se
echaban dentro. Una mujer sirve jicaras de una Uiiaja grande a los que estân
bebiendo.

Estas manojos son de una raiz con que hacian el vino que se Huma ocpatli.
Esta era la que escanciaba el vino a los demos hasta que los emborrachaba. 219
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"LIBRO DE LA VIDA"

PAGINA. 86R: CEREMONIA PARA EL FUEGO
(cf. Tudela, p. 72r)

Sin descripción.
El dios Xiuhtecuhtli es representado en forma de un tlacuache (?),6 rodeado

por llamas y humo. AI lado del fogón, se ofrecen jicaras de pulque o incienso.
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PAGINA 86v: SOLICITUD DE UN MENSAJE DIVINO
(cf. Tudela, pp. 73r y v)

Falta el texto, pero se reconstruyó con base en el comentario del Códice Tudela:

La pintura es que cuando pedian alguna cosa al dios o demonio que festeja-
ban, para ver si habia oido sus ruegos, ponian junto a las gradas del altar,
donde estaba el demonio, un petate o estera, y si salia una lagartya y se po-

6 El tlacuache figura en la historia sagrada oral de varios pueblos meBoamericanos como
el animal que trajo el fuego de los dioses a los humanos. Tambièn aparece como inventor del
pulque. Véase el estudio de Loo, 1987, cap. 19.



nia sobre el petate era serial que habia oido el demonio sus ruegos, y que les
daria lo que le pedian, y habia gran baile y borrachera. Y si no salia la lagar-
tija, quedaban desconsolados y tristes y dectan que estaba enojado el dios o
demonio, y ayunaban y sacrificaban para le aplacar.

LAS FIESTAS
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PAGINA. 87R

Varias hombres muestran su devoción haciendo el autosacrlficio con puas de
maguey, con hojas bajo el brazo, y ofreciendo copal con incensarios (tlemaitl)
labrados en forma de culebra. Arde el fuego frente al templo ensangrentado;
en lo alto esta la imagen de un dios, del tipo de Tezcatlipoca Rojo-Xipe-Uitzi-
lopochtii. El dios esta adornado con un gran penacho de plumas de quetzal y
hojas de papel. En su mano tiene el mirador (tlachialoni). Frente a él, Junto al
fuego, un nombre ofrece mas papel Colorado. Al pie del templo se ve un rectân-
gulo, donde entra una lagartlja; a un lado hay cinco puntos calendâricos.7

7 El texto del Códice Tudela, p. 73v, sugicrc que el rectângulo es una manta sobre la que anda
una lagartlja, como agüero. Entonces los puntos pueden representar los cinco dlae consécutives
en loe que se reallza esta prueba. For otra parte, la configuracion se puede entender como el 221
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PAGINA 87V: SACRlfiCIO DE SANGRE A MlCTLANTECUHTU
(cf. Tudela, p. 76r)

Este es un diablo muy solemnizado en sus ritos, el cual siempre tenia gran
sed por [= de] sangre humana. Y asi coda y cuando que se ofrecia tiempo u
oportunidad para ser adorado no habia de haber ningûn impedimento. Y hase
de notar que juntamente con ser comün a todos las horos este sacrificio de
este demonio, habia una ley que ninguno habia de entrar en su templo si no
sacrificaba una escudiua de sangre humana yjuntamente con esto habia de
Uevar ensangrentada la mono derecha el que to iba a sacrificar. Y esto hacian

por que [= para que] este diablo les fusse favorable al
tiempo de su muerte, en cuya memoria ponton a sus
pies de este demonio muchas calaveras y huesos de
muertos, significando que era senor de la muerte. Y en
estando ofrecida esta sangre, ponian una escalera de-
tras deél y subian por eüa y derramabansela encima de
la cabeza, en serial que lo recibia y ponia sobre su ça-
beza este sacrificio para no lo olvidar al tiempo de la
muerte de aquel que lo ofrecia. El tener la boca abierta
y la lengua sacada y encarnizada significa jamds 'decir
de [= que] no a sacrificio que le ofreciesen.

PAGINA 88R

Mictlantecuhtii esta de pie sobre tin altar decorado
con crâneos y huesos, como un tzompantli, y recibe
ofrendas de sangre.
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PAGINA 89R

Sin descripciôn, sin paralelo. Cuatro hombres en trajes de dioses:

— Tlaloc, con simbolos de rayo y de lluvia;
— Quetzalcoatl-EhecatJ, con su ocelocopilli (tocado cônico de piel de jaguar),

su collar, su escudo de caraco! cortado y su chicuacoUi (bastón encorvado);

dia 5 Lagartija, que tiene su propio valor mântico-rltual; aparece también en el plan del Templo
Mayor en los Codices matrltenses de Sahagûn. Véase êl Codice Borgia, pp. 47-48, y nuestro
comentario a este, en esta colección.
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— Quetzalcoatl-Topiltzin (?), un guerrero con la pintura facial de Quetzal-
coatl, que se distingue por un apanecayotl (penacho grande de plumas
de quetzal) y un atlatl en forma de serpiente de turquesa, que esta ro-
deado por huellas de pies;

— Xiuhtecutli, el dios del Fuego, con el mismo atlatl,
con el tlacochtzontli (su caracterîstico tocado de
fléchas) y su nouai de Serpiente de Fuego en la
esp aida.

PAGINA 9ÛR: XlPE Y XlLONEN

Sin descripción, sin paralelo.
El dios Xipe Totec y sus atributos: nudo de cuero, ma-

zorcas amarradas (ocholli). Detràs, a la derecha, esta
Xilonen. Unas plantas crecen de la tierra —tal vez se trä-
te de Kongos—. Un nombre corne; detras de él se acerca
el dios de la Muerte.8

1 Es posible que estas ultimas paginas contengan una serie fragmentaria de imâgenes de



CONTENIDO DEL
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PAGINA 9lR: TLALOC Y CIUACOATL

Sin descripción, sin paralelo.
Tlaloc, el dios de la Lluvia, corriendo con jilotes en la

mano, sobre una piramide ensangrentada, mientras que
la lluvia cae. En el lado derecho esta la diosa Ciuacoatl.9
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PAGINA 92R: LOS DIOSES SUPREMOS

Sin descripción, sin paralelo.
Tezcatlipoca y Tlaloc. Ofrendas de papel, para

abundancia de maîz.10

PAGINA 92v

La estampa de la Biblioteca Nazionale Centrale Fi-
renze - Mss.

veintenas. Xipe, con las ockolli, y el hombre que corne representarian entonces a Tlacaxipeua-
liztli (comparese los codices Borbónico, p. 24, y Magliabechi, p. 30); y Xilonen, la fiesta del Uey
Tecuiluitl (cf. Magliabechi, p. 36). Es posible que el conjunto de la planta, del hombre que corne
y de la muerte representen el consumo de hongos alucinógenos con una vision espantosa, pero
podria ser algo muy diferente. Hasta es posible que la figura del dios de la Muerte no forme
parte de la escena, sino que sea un simbolo de otra fiesta o un elemento agregado, como en
Magliabechi, p. 82r.

9 Posiblemente la secuencia de las dos deidades se refiera a las dos veintenas consecutivas
de Atemozüi (cf. Magliabechi, p. 44) y Tititl (cf. Magliabechi, p. 45).

10 Compârese la representation de las veintenas Teotieco y Tepeiluitl en el Códice borbónico,
pp. 31-32.
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