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Resumen: El Cédice Borgia es un libro adivinatorio o tonalamatl. La parte central de este cddice
es Gnica en su tipo, ya que no tiene ningun paralelo con ningun otro cddice. A través del estudio
de los difrasismos o digrafismos que aparecen en las imagenes (ldminas 29-32), este articulo
complementard el conocimiento que se tiene de la parte central de este cddice, complementando
o apartandose de las interpretaciones previas. El estudio de los digrafismos ayuda a entender,
ademas, la configuracion del lenguaje visual en el México Antiguo.
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Title: Metaphors, Metonymies and Digraphisms in the Central Part of Codex Borgia (29-32)
Abstract: The Codex Borgia is a divinatory book or tonalamatl. The central part of the Codex
Borgiais unique because this information only appears in this tonalamatl. In order to understand
better these images, I will explain the digraphisms in Codex Borgia (pages 29-32). This work
proposes that the study of diphrasisms and digraphisms will lead us a better understanding

on how the visual language worked in the Ancient Mexico.
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INTRODUCCION

Las laminas centrales del Cédice Borgia' han sido muy enigmaticas para los investiga-
dores, debido a que no existen pasajes paralelos en otros codices con contenido similar?.
Dada su complejidad, existen diversas interpretaciones, que iré comentando en el caso
de las laminas que analizaré a lo largo de este trabajo, pero cabe destacar brevemente
que retomaré las siguientes corrientes interpretativas que han abordado estas imagenes:

a) Paradigma astralista: encabezado por Eduard Seler, el cual busca vincular feno-
menos astronémicos con las figuras de los cddices. Sobre esta seccion del codice, el autor
sostiene que las imagenes se refieren “al viaje de Venus a través de las regiones subterra-
neas” (Seler 1980: 9). Susan Milbrath (1989, 2007) ha retomado algunas ideas del autor
alemdn y considera que las laminas 29-46 describen los eventos de Venus durante un solo
afio y bajo el contexto de las fiestas de las dieciocho veintenas (Milbrath 2007: 162)°.

b) Paradigma etno-iconoldgico: surge a partir de las interpretaciones de Karl Anton
Nowotny, el cual abandond las interpretaciones astralistas y se enfoco en las actividades
rituales en templos concretos y existentes en la realidad. Siguiendo esta corriente inter-
pretativa, Ferdinand Anders, Maarten Jansen y Luis Reyes Garcia (1993: 175-221) pro-

' El Cédice Borgia es un manuscrito prehispanico de caracter adivinatorio, esto es, pertenece a los libros
conocidos como tonalamatl. Actualmente se encuentra depositado en la Biblioteca Apostélica Vaticana.
Existe una discusion no resuelta sobre como llegd a Europa y cudl es el lugar de origen de su manufactu-
ra. Aunque esta ultima cuestion no ha sido del todo resuelta, varios autores, entre ellos Elizabeth Boone
(2007: 227-228 ) y Sylvie Peperstraete (2006: 29), consideran que es muy probable que haya sido realizado
en la region Puebla-Tlaxcala. Otros autores que comparten la hipétesis de la region Puebla-Tlaxcala son
Eduard Seler (en: Boone 2007: 214), el cual considerd que el Cédice Borgia podia provenir de la regién que
abarca Tehuacan-Cozcatlan-Teotitlan del Camino, al existir una similitud iconogréfica en la representa-
cién de Xochipilli en este cédice y en la ceramica xantil. Recientemente, en Ocotelulco se ha encontrado ce-
ramica que contiene elementos iconograficos que son caracteristicos de esta region (bandas de corazones,
craneos y huesos, muy parecidos a los que aparecen en el cédice), asi como un plato policromo donde se
representa al dios Tezcatlipoca con los ojos cerrados (Contreras Martinez 1994: 11); cabe sefialar que Tez-
catlipoca no aparece en los codices mixtecos, pero tiene una gran importancia en los manuscritos pictogra-
ficos del Altiplano Central. Al parecer, pese a los paralelismos entre la ceramica cholulteca y la de Ocote-
lulco, esta ultima seria elaborada in situ, ya que se encontr6 evidencia arqueoldgica de que es una ceramica
doméstica (Contreras Martinez 1994: 23). Para Ofelia Marquez Huitzil (2009: 200), la ceramica y pintura
mural de Ocotelulco son las evidencias arqueoldgicas que ofrecen parecido con el trazo, las proporciones
y la utilizacién de colores que se utilizan en el Cédice Borgia. Otra evidencia arqueolégica importante son
dos figuras biconicas en Cholula que portan la imagen de Tlaloc y que son muy parecidas a las que se en-
cuentran representadas en las laminas 27 y 28 de este codice (Uruiiuela et al. 1997). Otro autor que ya ha-
bia comparado figurillas de la regién con las imagenes de este cddice, fue Bodo Spranz (1997: 167), quien
sefialé que habia paralelismos entre los tocados de algunas figurillas femeninas encontradas en Xochite-
catl, Tlaxcala, con los tocados de la diosas Xochiquetzal y Tlazolteotl.

? Juan José Batalla (2008a: 47, 2008b: 412) realiz6 un andlisis completo del Cédice Borgia y propone que
la parte central del mismo pudiera ser un “pegote” o un anadido posterior hecho al documento en la mis-
ma época prehispanica.

? Este trabajo tiene un enfoque arqueoastronémico. Debido a que yo me centro en el lenguaje ritual y vi-
sual, no lo retomaré mads en esta ocasion.
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ponen que las laminas centrales tratan sobre “Nueve ritos para la luz, la vida y el maiz”
que estarian ademas realizandose en contextos ceremoniales especificos. Siguiendo esta
propuesta, Juan José Batalla (2008b: 409-413) sostiene que las laminas centrales repre-
sentan un viaje alucinatorio por los nueve niveles del inframundo y el recorrido del sol
nocturno a través de éstos, afirmando que los personajes que aparecen en estas image-
nes hacen alusion a los dioses de la muerte. El autor considera también que esta seccion
del Borgia fue pintada por un sacerdote en trance alucinatorio y que lo que las laminas
centrales son las visiones que se tenfan que alcanzar para ejercer el oficio sacerdotal (Ba-
talla 2008b: 412).

¢) Mitos de origen: para Elizabeth Boone (2007: 171-210), en las laminas centrales
encontramos mezclados diversos mitos de la creacion, que tuvieron una amplia difusion
en la tradicion religiosa mesoamericana. No se pueden reconstruir exactamente los mitos
porque existen variantes locales y no contamos con la variante propia del Cédice Borgia.

METODOLOGIA

Considero que las aportaciones de los investigadores citados previamente son todas muy
valiosas y han ayudado indiscutiblemente a dilucidar el significado de estas complejas
imagenes. Por mi parte, me centraré en analizar la construccion de algunas de estas
imagenes en las laminas centrales a través del uso de difrasismos, rescatando el papel
de la oralidad en el discurso visual. Mercedes Montes de Oca senala que “el difrasismo
es una estructura lingiiistica que mediante yuxtaposicién de dos o més términos cons-
truye un significado diferente del compuesto por los lexemas que lo integran” (2013:
12). Para esta autora, la forma de construccién de los difrasismos son las vias metafo-
ricas y metonimicas. Sobre la primera, Montes de Oca menciona que “los modelos me-
taféricos son considerados como mapeos de un modelo proposicional en un dominio.
En este caso el cambio de dominio es el requisito para que la trayectoria metafdrica se
lleve a cabo” (2013: 94). En cuanto a la segunda via, dice que “un modelo metonimico es
modelo de la manera en la que se relaciona A (parte) y B (todo) en una estructura con-
ceptual” (2013: 100).

Tomando en cuenta lo anterior, buscaré analizar algunas series difrasticas* (elaboradas
a través de metaforas y series metonimicas)® expresadas en las laminas centrales del Cdi-
ce Borgia, con el fin de examinar el proceso indigena de la construccion de las imagenes

* Retomo aqui la propuesta de Mercedes Montes de Oca cuando menciona que: “la existencia de varios
términos yuxtapuestos en realidad debe concebirse como series difrasticas o enlace de varios difrasismos
que pueden pertenecer al mismo nucleo conceptual o ser difrasismos independientes al no pertenecer
a un determinado nucleo conceptual y cuya presencia permite construir la predicacién sobre un espacio
tematico determinado” (2013: 13).

> Dehouve dice que “la metafora se basa en una comparacion o una similitud que establece una relaciéon
entre el concepto y la imagen [...] La metonimia es un tropo por conexién que consiste en designar un ob-
jeto por el nombre de otro objeto que constituye con el un conjunto, una totalidad. Asi, contiene una rela-
cién de inclusion o de contigiiidad” (2013: 6).
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y sus significados®. Aunque aun prevalece el debate sobre el lugar de origen del Cédice
Borgia, me sumo ala idea de que el proceso de elaboraciéon de los difrasismos va mas alla
de un simple recurso del lenguaje y de un solo grupo indigena, por lo que la utilizacién
de éstos en la pictografia debid abarcar varios grupos indigenas distintos:

Pese a que lalengua ndhuatl y la mixteca pertenecen a muy diversas familias, no existe
aqui un problema lingiiistico si consideramos que los mixtecos debieron de haber con-
tado con difrasismos equivalentes a los de los nahuas, por estar comprendidas las dos
tradiciones en un tronco cultural comudn. La existencia del vinculo del difrasismo
y la imagen en éstos y otros muchos ejemplos es indudable (Lépez Austin 2003: 156).

Por otra parte, Mercedes Montes de Oca afirma que “tenemos formas pareadas en len-
guas como el mixteco, mazateco, zapoteco, otomi, mixe, en todas las lenguas mayenses y,
por supuesto, en el nahuatl” (2013: 18). Katarzyna Mikulska (2010) propone algunas ca-
tegorias de analisis para estudiar los cddices religiosos. Sefiala que en estos documentos,
aligual que en las palabras rituales conocidas como nahuallatolli, existe un lenguaje dis-
frazado. Retoma el término nahualicuiloa, que aparece en el diccionario de fray Alonso
de Molina y ella lo define como “escribir usando un cédigo” (Mikulska 2010: 335). Tam-
bién afirma que “the feature of accumulation of elements with meaning, characteristic
of the pictographic expression found in the tonalamatl codices” (2010: 344). La autora
rescata la importancia de los difrasismos para la elaboracion del discurso ritual y cuan-
do éstos aparecen graficamente les da el nombre de digrafismos:

Graphic representations of diphrasisms were not restricted to the calendar religious con-
text, even though they undoubtedly appear more frequently there and are more varied.
[...] But only in the calendar-religious codices can the diphrasisms be applied according
to the nahualicuilolli rules—where “amplification” of meaning associated with this sign
can be observed, as well as its appearance in metonymic form (Mikulska 2010: 340).

Tomando en cuenta lo anterior, considero que buscar estos recursos conceptuales
y lingiiisticos en las imagenes es factible y pertinente, como ya han sefalado los autores
anteriormente citados. Por cuestiones de extension, he decidido analizar las primeras
cuatro laminas del centro del Borgia, esperando mas adelante poder realizar el estudio
completo de toda la seccion central. A continuacidn reviso las propuestas interpretativas
mas importantes acerca de las primeras cuatro laminas centrales del Cédice Borgia y pos-
teriormente veremos la construccion de series difrasticas a través de las vias metaféricas
y metonimicas en la construccion del discurso visual (digrafismos) de estas imagenes.

¢ En cuanto a estas categorias de analisis, Daniele Dehouve (2009) difiere con Montes de Oca en varios
aspectos. Para la autora francesa no es adecuado afirmar que la adecuacién de sentido depende de una
estructura pareada, considera que se puede hablar tanto de difrasismos como de monofrasismos y argu-
menta que: “El ndhuatl no solamente recurre a la definicién por enumeracién o extensién; ademds el lo-
cutor del lenguaje ritual no necesita pronunciar la palabra que designa el conjunto, les basta con enunciar
sus componentes y manifestaciones. El locutor deduce la totalidad referida a partir de dicha enumera-
cion” (Dehouve 2009: 21).



Metéforas, metonimias y digrafismos en la parte central del Cddice Borgia (29-32) 203

LA LAMINA 29: INTERPRETACIONES PREVIAS (FIG. 1)

Lalamina 29 es la que comienza la serie de la parte central del cddice. La imagen esta en-
marcada en el cuerpo de una diosa de la muerte, que ademas aparece con garras de agui-
la en las cuatro esquinas del encuadramiento. Sobre la diosa que aparece como marco
de la imagen, Eduard Seler (1980: 10) la identifica con Tlazolteotl.

Fig.1 Laserie difrastica metonimica que hace alusion al castigo y se desprenden seres o aires
de diversos colores. Cédice Borgia (1976: lam. 29).

Por otra parte, Anders, Jansen y Reyes Garcia (1993: 177) sefialan que la diosa que
aparece en el encuadramiento representa un templo dedicado a la diosa Cihuacoatl, que
iconograficamente tiene muchos paralelismos con las llamadas tzitzimimeh. Tanto Seler
(1980: 10) como Anders, Jansen y Reyes Garcia consideran que en el cuerpo de la dio-
sa hay un malinalli, que estos ultimos autores definen como “un trenzado vegetal, que
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se parece mucho a la soga de juncias, que es un indice da la penitencia y del ayuno” (An-
ders et al. 1993: 179).

En cuanto a la figura central de la lamina, para Eduard Seler (1980: 10) representa
al alma del dios Quetzalcoatl resucitado, prosiguiendo su camino por los ambitos subterra-
neos. Separandose de la vision astralista de Seler, Anders, Jansen y Reyes Garcia no relacio-
nan laldmina central con Venus ni Quetzalcoatl como eje tematico y sefialan lo siguiente:

El centro de la primera lamina, la 29, representa el agujero en la tierra, es decir, el dm-
bito de los ambitos subterraneos; estd pintado de negro intenso. En el agujero yace
una diosa de la muerte, cuyo cuerpo se compone de una hierba torcida malinalli.
Vasija pintada de colores de turquesa, que muestra en su pared anterior una calavera.
La vasija esta provista de brazos y piernas azules (de color de turquesa) que, a pesar
de este color, son de hueso y terminan en garras de 4guila; la atraviesa en sentido
horizontal una serpiente parecida [...] al coralillo, pero pintada con varios colores
de turquesa (Anders et al. 1993: 193-194).

Elizabeth Boone (2007: 173-174) considera que las laminas centrales del Cddice Bor-
gia representan mitos de la creacion que podemos relacionar con mitos nahuas, mixtecos
y mayas. La autora menciona acertadamente que estas laminas forman episodios aun-
que no son una secuencia continua y concuerdo con ella cuando afirma que las laminas
de 29 a la 32 forman un episodio completo (2007: 178). Anders, Jansen y Reyes identi-
fican en esta lamina la presencia del viento nocturno (1993: 189). Por otra parte, Boone
dice que para ella la lamina 29 representa la explosion de la energia creadora de la cual
surge el viento nocturno, impersonal, conocido en nahuatl como yohualli ehecatl (2007
179) Para Juan José Batalla (2008b: 412) es Mictlantecuhtli el dios del marco, el cora-
z6n debajo de este tiene también los ojos y las cejas del propio dios y sigue a los autores
de la corriente etno-iconoldgica en cuanto a que en el interior de la vasija se encuentra
la pécima magica alucinatoria.

Considero que en la lamina 29 (fig. 1) estamos presenciando una escena relacionada
con el autosacrificio, la expiacion (castigo), la purificacion y la peticion de dones, debido
alos elementos que aparecen en la imagen y que explicaré a continuacion. De los instru-
mentos de autosacrificio se desprenden las entidades conocidas como “aires™, causantes
de enfermedades y también portadores de lluvia y representantes de las potencias natu-
rales, por ejemplo:

En la regién morelense los aires son concebidos generalmente bajo una dualidad:
benignos y malignos. Los aires malignos son entes que provocan enfermedades como
el “mal aire” y viven en todas partes. Por contraste, los aires benignos son entidades
agrarias dadoras del buen temporal (Judrez 2013: 216).

7 Entre los mexicas, habia una deidad tutelar del aire conocida como Ehecatl, que era una advocacion
de Quetzalcoatl y que estaba relacionado con los vientos que anunciaban las lluvias (Sahagun, Libro I,
cap. V, 1999:32). Por otro lado existia una advocacioén de Tezcatlipoca conocida como Yohualli Ehecatl
y estaba relacionado con la capacidad de Tezcatlipoca de estar en todas partes, conocerlo todo y perdonar
las faltas (Sahagun, Libro I, cap. XII 1999: 36).
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Como senala Boone (2007: 179), entre los aires aparece una manifestacion especial que
es el yohualli ehecatl o viento nocturno, el cual es una advocacion de Tezcatlipoca, siendo
invocado cuando habia pestilencias, hambrunas y guerras. Los objetos de sacrificio po-
drian estar relacionados con la peticion de lluvias y el cese de la hambruna, enfermedad
y miseria, pidiendo aires benéficos de lluvia que fertilizaran la tierra y el cese de la ira
de Tezcatlipoca-Yohualli Ehecatl, como podemos apreciar en una oracion a este dios:

Aqui se expresan las palabras que salfan de los corazones con las que rogaban a Tez-
catlipoca, al que llamaban Yohualli, Ehecatl. Asi le pedian riquezas para que no es-
tuvieran pobres. Los que les suplicaban eran los sacerdotes, y reconocian que era
él quien daba la riqueza. (Le6n-Portilla 2006: 67)

En la ldmina 29 aparecen en tamafo mas grande dos serpientes con ojos estelares
y pico de Ehecatl que flanquean la vasija, de las cuales sale una piedra con puas y un ar-
bol?, lo cual hace alusion al difrasismo in tetl, in cuahuitl, las piedra, el palo’, para de-
notar el castigo', pero habria que agregar que las cuerdas por las que descienden dos
aracnidos" complementan una serie difrastica construida via metonimica relacionada
con éste, tal como lo podemos apreciar en la gramatica de fray Andrés de Olmos (2002:
179) cuando sefala que para expresar “despertar a uno con castigo o corregirle” se de-
cia lo siguiente:

culutl, tzitziaztli, uitzli, omitl, cecec  El alacran, las ortigas, la espina, el agua fria,
atl nictequaqualhtia; yequene tetl, los hago comer a alguien, luego la piedra,
quauitl, mecapalli, tepuztli, nictema- el palo, la cuerda, el hierro, se los doy a al-
ca (Olmos 2002: 179) guien (trad. de Dehouve 2013: 16)

También Mercedes Montes de Oca, al analizar el libro VI del Cédice Florentino, en-
cuentra algunos difrasismos muy parecidos a la serie difrastica anterior y ademas sefala
lo siguiente: “a este espacio [el del castigo] se activa el dominio de instrumentos o cosas
empleadas para castigar. Todos estos difrasismos estan construidos por medio de un pro-
ceso metonimico” (2013: 196).

Los difrasismos, para referirse al castigo, que rescata Montes de Oca son:

in cuahuitl, in tetl: el palo, la piedra
in colotl, in tzitzicaztli: el alacran, la ortiga
in atl cecec, in tzitzicaztli: el agua fria, la ortiga

¢ Seguin Anders et al. (1993: 194) estos objetos aluden a “la piedra filosa del castigo” y a las hojas de pal-
ma para la penitencia.

? Para Boone (2007: 181) en la lamina 29 aparecen una bola de obsidiana y un arbol, que identifica como
copal, y los relaciona con el origen del culto y con la serie cosmogoénica en el Cédice Vindobonensis.

10 Elizabeth Boone (2007: 180) también sefiala que estos objetos se parecen a los instrumentos de sacrifi-
cio y armas que bajan a la tierra las Cihuateteo y los Macuiltonaleque.

" Eduard Seler (1980: 11) identifica a estos animales como alacranes y dice lo siguiente: “[...] cuelga una
soga, en cuyos extremos aparecen sendos rostros de alacran, uno pintado de rojo, otro pintado de amarillo”.
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in atl iztic, in atl cecec: agua fria, agua helada

in chilli, in poctli: el chile, el humo

in tzonhuaztli, in tlaxapocthli: el lazo para cazar, el hoyo

n tzonhuaztli, in mecatl: el lazo para cazar, la soga (Montes de Oca 2013: 190)

De esta serie difrdstica metonimica vemos en la imagen la piedra, el palo', los arac-
nidos, la soga y el hoyo (sobre el cual se encuentra un recipiente animado turquesa que
podria ser un chalchiuhxicallil3 y el dios de la muerte haciendo penitencia). Cabe sefialar
que los aracnidos que descienden por la soga son animales terrestres, nocturnos, causan-
tes de males. Tanto el alacran como la arafia eran considerados peligrosos y ponzonosos.
En cuanto a este ultimo animal, Michel Dessoudeix (2000: 86-87) sefala lo dafiino e im-
portante de su papel pues la arana es cazadora, depredadora y ponzoiiosa.

También es interesante que la soga sale del cuerpo de una deidad de la muerte en po-
sicion de parto. Debajo de esta figura, aparece el chalchiuhxicalli en posicion de parto,
al cual me referi lineas arriba, que hace alusion al liquido precioso de la sangre que es-
taria depositada en su interior y, mas que una explosion de energia creadora, considero
que el objeto redondo que aparece sobre la vasija podria hacer alusion al desprendimien-
to del viento de la noche, el cual aparece como una bola que recuerda a un zacatapayo-
Ii**, donde se colocarian las ocho banderas de autosacrificio.

Los instrumentos de autosacrificio muchas veces se ponian en el interior de los tem-
plos y de manera metonimica representaban a la victima sacrificial (Olivier 2006: 411).
El zacatapayolli también esta relacionado con el interior de las cuevas y con los cabellos
enmarafiados de las deidades del inframundo (Olivier 2006: 416), lo cual podria expli-
car por qué el cielo nocturno que aparece en la lamina 29 pareciera hacer alusion a este
tipo de objeto.

De los instrumentos que hacen referencia al autosacrificio y del acto ritual realizado
por un dios de la muerte en la parte superior del recipiente animado, surgen diversas en-
tidades que habitan la tierra o aires, que aparecen en otras laminas de diversos cddices.

12 La palabra en nédhuatl quahuitl designa al arbol, al palo y al madero.

13 José Contel (2008: 170-171) menciona un recipiente llamado chalchiuhxicalli donde se ponia el corazén
de un sacrificado en honor a los dioses de la lluvia, tales como Huixtocihuatl. Michel Graulich (2010: 411)
dice que para los dioses de la tierra y de la lluvia las fuentes mencionan a veces mixcomitl (vasija de nubes)
o chalchiuhxicalli (jicara de piedra verde). Juan José Batalla (2008b: 413) nota que este recipiente animado
presenta los pulmones desinflados con el corazén en el medio.

' Guilhem Olivier sefala lo siguiente: “El cabello de Tlaltecuhtli se asemeja al zacate enredado. La cerca-
nia de Tlaltecuhtli y Tlaloc ha sido analizada por Eduardo Matos; resulta sumamente significativo el hecho
de que Tléloc aparezca en dos ocasiones en el Cédice Borbénico con un zacatapayolli jprecisamente como
tocado” (2006: 416). Las banderas con adornos de papel, a manera de espinas, en la lamina 29 podrian re-
lacionarse con las que portaban en su cabello enmarafnado las deidades del inframundo. “Destaca en esta
representacion la cabellera rizada, propia de las divinidades de la oscuridad, la tierra y el inframundo.
De la cabellera asoman banderas de papel, simbolos del sacrificio”. (Lopez Lujan y Chévez 2010: 302). Este
tipo de cabello enmaranado de los dioses del inframundo y el zacatapayolli también parece relacionarse
con las largas cabelleras que utilizaban los sacerdotes, que intentaban recrear las de los dioses. Los sacer-
dotes mantenian su cabello largo, enmaranado y apestoso por las salpicaduras de sangre, con el fin de ex-
hibir el cumplimiento de sus practicas rituales, entre ellas el autosacrificio (Baudez 2013: 102).
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Es interesante que actualmente para los nahuas de la Sierra Norte de Puebla: “El aire es
un elemento masculino, invisible y casi inmaterial, que puede ser caliente o frio. Es ne-
cesario para la vida, para la respiracion, ihiyotl” (Stresser-Pean 2011: 471). Los diversos
colores que tienen las representaciones serpentinas de Ehecatl en la lamina 29 del Cé-
dice Borgia, tienen relacion con que estas entidades pertenecen a las diversas regiones
del universo y poseen diferentes colores, tal como se les invocaba en los conjuros, parti-
cularmente en los relacionados con la curacién, como podemos apreciar todavia en al-
gunos conjuros contemporaneos'.

Ademas, como quedd explicado lineas arriba, los aires no solamente fungian como
potencias del inframundo relacionadas con la enfermedad y el castigo, sino que tam-
bién eran entidades encargadas de la distribucion de la lluvia. Recordemos que la lamina
estd enmarcada en el interior de la tierra, lo cual es denotado por la presencia de los ele-
mentos de la diosa teltrica y los ojos estelares que enfatizan lo nocturno y la oscuridad.

Las ofrendas y rituales de peticion se realizan en cerros, cuevas, manantiales, barran-
cas, y rios, forman parte de un complejo creado por la antigua cosmovision indigena
[...] este complejo consideraba a la tierra como la gran madre, la que otorgaba la vida
vegetal, animal y humana con el auxilio de los dioses y diosas menores, a los que se
les reconocia como los duefios del agua, del monte, de los animales, de las plantas
y de los bienes agricolas. (Medina Jaen et al. 2013: 498).

Considero que la lamina 29 (fig. 1) representa objetos del autosacrificio y diversos
elementos que ayudan a crear una serie difrdstica metonimica para expresar el castigo
y la penitencia. De los instrumentos de autosacrificio depositados en el chalchiuhxica-
lli y la bola de viento a manera de zacatapayolli, surgen otros “aires” que podrian estar
relacionados tanto con las entidades del inframundo que son expulsadas tras el ritual,
fungiendo también estos aires como seres portadores de lluvia, dirigiéndose hacia las cua-
tro regiones del universo gracias a la peticion realizada a través del autosacrificio' cuyo
objetivo es pedir abundancia y el cese de la enfermedad y carestia. En cuanto a la diosa
de la muerte con cuerpo de hierbas torcidas o trenzados vegetales, tanto en el recuadro
como debajo del chalchiuhxicalli, considero que su funcion es delimitar el espacio sa-
grado donde se realizaban las ofrendas.”

5 En cuanto a las creencias contemporaneas relacionadas con los aires, cabe destacar que los nahuas
de Chicontepec consideran que éstos habitan la primera capa del cielo llamada Ehecapa. “La primera se
le llama Ehecapa y engloba al ihiyotl (aire), a los cualli ehecameh (vientos buenos) y a los tlasolhecameh”
(Baez-Jorge y Gomez Martinez 2000: 83).

16 Existen algunos ejemplos de autosacrificios realizados para propiciar la fertilidad agricola y la lluvia.
Alejandra Aguirre (2004) resume los rituales en la fiesta de Atemoztli y sefiala que: “[Esta] festividad [esta-
ba] dedicada a los tlaloque, de acuerdo con Sahagin y a Huitzilopochtli, de acuerdo con Durdn. Mientras
que el primero sefala que los sacrificantes eran todos los sacerdotes, el segundo indica que los ofrendan-
tes eran la poblacion en general. Se sangraban la lengua, las orejas, los genitales, los brazos, las pantorri-
llas y el pecho, sacando por estas heridas muchas brazas de cordel” (Aguirre 2004: 98).

7 Como senala Claude Baudez (2013: 292): “se colocaban los zacapayolli sobre ramas de pino, sobre la em-
palizada que cerraba el patio o sobre un cuauhxicalli”.
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Cabe senalar que las serpientes curveadas con ojos estelares que aparecen en esta la-
mina tienen parecido iconografico con el baculo torcido de Quetzalcoatl que, a su vez,
tiene un simbolismo relacionado con los rayos y los vientos que anuncian la lluvia'® y tam-
bién con Yohualli-Ehecatl, viento nocturno, al que se le realizaban stplicas para no pa-
decer miseria”. También valdria la pena recordar que Quetzalcoatl:

[...] decian que barria el camino a los dioses del agua y esto adivinaban porque antes
que comienzan las aguas hay grandes vientos y polvos y por eso decian que Quetzal-
céatl, dios de los vientos, barria los caminos a los dioses de la lluvia para que viniesen
a llover (Sahagun, Libro I, cap. V, 1999: 32).

LAMINA 30: INTERPRETACIONES PREVIAS (FIG. 2)

En cuanto a las principales interpretaciones previas a esta imagen, para Eduard Seler
(1980: 14) el significado principal de la lamina es que chalchihuitl representa al corazén
de Quetzalcoatl, que después de su muerte en la pira se transformo en el planeta Venus.
Para Anders, Jansen y Reyes Garcia (1993: 196) la lamina 30 representa la transforma-
cion de la rueda negra (de la ldmina 29) en una rueda de luz*® y a los sacerdotes espiri-
tados de las cuatro direcciones, evocando los poderes vegetales, y haciéndoles ofrendas
de copal y autosacrificio.

Por su parte, Elizabeth Boone (2007) mantiene su corriente interpretativa relacionada
con los mitos de origen y la autora propone que en esta lamina podemos apreciar el origen
del calendario: “the second event is the creation of the day count and time itself” (Boone
2007: 181) y sefiala que las cuatro figuras que estan afuera del circulo central, punzando
los signos de los dias, lo cual tendria el siguiente significado: “they are clearly and inten-

18 El baculo de Quetzalcoatl es generalmente un baculo torcido, pero bajo la advocacion de Ehecatl pue-
de traer un baculo torcido con ojos estelares y también puede portar una serpiente torcida como simbolo
del rayo, tal como lo podemos apreciar en la lamina 22 del Cdédice Borbénico, en donde Quetzalcoatl-Ehe-
catl sostiene una serpiente cuya cola es un sashumador. En Los Primeros Memoriales (fol. 267r, 1997: 113~
114) se menciona a los dioses menores o tepictoton, que son los dioses relacionados con la lluvia, los rayos
y las montaiias. El principal de estos es Quetzalcoatl, que sostiene su baculo con ojos estelares, el cual estd
relacionado con su funcién de anunciar las lluvias.

! Es muy interesante que, aun hoy en dia, los nahuas de Chicontepec consideran como una dualidad crea-
dora y complementaria al Viento y al Tlacatecolot], una de las antiguas advocaciones de Tezcatlipoca. A am-
bos se les conjura para la fertilidad agricola, el cese de las enfermedades y la obtencién de maiz. Un mito
de la region senala lo siguiente: “El aprecio de Tlacatecolotl al cerro Xochicoatepec es singular. Tenantzi-
tzimitl (Vieja enojona) lo dio a luz ahi cuando trabajaba en su milpa. Tlacatecolotl nacié junto con Ehe-
catl (Viento), a quien llamaron también Tlachpoastli (“Escoba”), porque se dedicé a limpiar el ambiente
y a quitar los malos vientos” (Baez-Jorge y Gémez Martinez 2000: 87).

2 Juan José Batalla (2008b: 414-415) concuerda en general con la interpretaciéon de la corriente etno-
iconolégica pero anade que los sacerdotes del dios de la lluvia que aparecen en esta limina tienen el ojo
del dios Mictlantecuhtli y nota que los signos de los dias tienen variaciones en su representacion con res-
pecto a otras secciones del cddice.
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tionally piercing the day signs and not themselves. This piercing action is surely a state-
ment of bith more than a record of self-sacrifice” (Boone 2007: 183).

Lalamina 30 es la segunda parte de esta serie de laminas (29-32). Podemos ver como
dos entidades en forma de aires salen de lalamina 29 en direccién a laldmina 30. Aligual
que en la ldmina anterior, la escena esta enmarcada en el interior de la tierra pero esta
presenta unas costillas en lugar del malinalli torcido de la imagen previa; este cuadra-
do sigue representando el cuerpo de la diosa de la tierra y de la muerte, encontrandose
nuevamente en posicion de parto.

Fig.2 Lo precioso y lo valioso. Cédice Borgia (1976: lam. 30).

En medio de la lamina aparece una figura redonda, parecida a un chalchihuitl,
un trenzado vegetal y unos objetos que alternan con ojos estelares; coincido con Eduard
Seler (1980: 14) cuando identifica estos elementos como plumas similares al adorno que
Quetzalcoatl lleva en su nuca. De hecho, si analizamos el tocado del Ehecatl en varias
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representaciones (fig. 3), podemos apreciar que se en-
cuentra este mismo tipo de plumas con ojos estelares.
En el interior de la figura redonda anteriormente des-
crita, aparecen dos serpientes estelares con pico de Ehecatl
y de ellas se desprenden dos pequefios personajes negros
también con este tipo de picos y que sostienen dos bolsas
de copal. Cuatro tlaloques o sacerdotes del dios de la lluvia
(con diferentes tipos de plantas a sus espaldas cada uno)*
estan en las cuatro esquinas de la imagen. Con un pun-
zOn pican cuatro medallones en cuyo interior aparecen
signos de los dias, los cuales son cipactli, miquiztli, ozo-
matli'y cozcacuauhtli, que podrian hacer alusion al to-
nalpohualli acomodado en grupos de 65 dias.

La iconografia del chalchihuitl y 1o valioso

Me parece que es importante prestar mayor atencion
Fig. 3 Tocado de plumas de  al circulo central de la lamina 30. En él podemos ver
Quetzalcoatl Ehecatl que estd  de nuevo el trenzado vegetal que enmarcaba el cuerpo
relacionado con las plumas que - g4 15 djosa de la muerte en la limina 29. Después vemos
aparecen rodeando el chalchihuitl . L , .
dela lamina 30 del Codice Borgia, las serpl'entes delalamina 30 dentro Qe un circulo rojo
Tomado de Spranz (1993: 149), €O amarillo que representa un chalchihuitl y posterior-

mente el elemento que Eduard Seler identificé acerta-
damente como parte de las plumas que conforman los atavios de Ehecatl-Quetzalcoatl
y que también aparecen en las colas que portan algunas de las serpientes que aparecen
en las laminas 29 y 30.

Aparecen en el circulo central de la ldmina 30 las serpientes nocturnas enroscadas.

En cuanto a esta imagen, cabe sefialar lo siguiente: el circulo rojo hace alusion al centro
y al corazoén asi como al calor del sol, al tonalli (Klein 2002: 31-32) tal y como lo pode-
mos ver representado en la imagen de Cipactonal en lalamina 35 de este mismo codice.
El ambito terrestre es representado por el trenzado vegetal que rodea el circulo a ma-
nera de asiento; posteriormente el circulo se compone de color verdoso, rojo y amari-
llo formando un disco de chalchihuitl con los colores que se utilizan para simbolizar
tanto al interior de la tierra (Idmina 53) como al sol (Idmina 43)*2. Posteriormente si-
guen las plumas de Quetzalcoatl que estarian relacionadas con lo precioso, como vere-
mos mas adelante.

! Para Boone (2007: 183), las plantas representadas podrian ser el copal, maguey, la Ceiba y la calabaza,
relacionandose con los puntos cardinales este, norte, oeste, sur respectivamente.

22 La concepcion del cielo en el México prehispanico era muy diferente a la occidental pues “las nueve divi-
siones o uniones del espacio no implicarian necesariamente una divisién en pisos, sino una segmentacion
en distintos espacios [...] al analizar cddices mixtecos, donde aparecen palacios, templos, objetos y perso-
najes interactuando en el interior del cielo, se obtiene una imagen muy similar a las descripciones del in-
framundo presentes en obras como el Popol Vuh y la Leyenda de los soles” (Diaz 2009: 26).
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Lo valioso, lo precioso

Considero que el circulo de la lamina 30 tiene varias connotaciones que se van en-
lazando entre si. Graficamente podemos ver al chalchihuitl rodeado de las plumas
de Quetzalcoatl-Ehecatl, lo cual hace alusion al difrasismo in quetzalli, in chalchihuitl
para denotar lo valioso, lo precioso. (Montes de Oca 2013: 177).

Recordemos, ademas, que este difrasismo es utilizado para denominar a la vegeta-
cion. La leyenda de los soles nos ayuda a entender mejor la manera en que este difrasis-
mo era utilizado para referirse a la vegetacion, cosa que no entendié Huematc, por lo cual
su pueblo fue condenado a padecer hambruna®.

El sol, la tierra, el jade, la turquesa

Existe el difrasismo in tonatiuh, in tlaltecuhtli, 1o cual es interesante ya que los colores aso-
ciados al disco solar son los mismos colores que se usan en la representacion de la tierra®*
y el chalchihuitl, que representa lo precioso y la fertilidad (Taube 2007: 47). Recordemos
ademas que dentro de la tierra se encuentra el agua, elemento mas preciado por las comuni-
dades agricolas, y que el sol es la deidad tutelar, que marca el devenir del tiempo y de las tem-
poradas. Esta doble alusion a la tierra y al sol puede explicarse si entendemos que:

En la literatura ndhuatl encontramos frecuentes menciones de in Tonan, in Tota -
Nuestro padre, Nuestra madre-que se refieren a los dioses que dan vida, como por
ejemplo Xiuhtecuhtli, el fuego, o Chalchiuhtlicue, el agua; y seguido a in Tonan, in
Tota Tonatiuh, Tlaltecuhtli: nuestra madre, nuestro padre, el sol y la tierra (Navarrete
y Heyden 1974: 357-358).

En los cddices vemos graficamente la representacion del chalchihuitl, pero recordemos
que los difrasismos que denotan lo valioso conjuntan varias piedras preciosas para referirse
alo mismo: in chalchihuitl, in teoxihuitl, la jadeita, la turquesa fina (Montes de Oca 2013: 177).

# “Jugé Huémac a la pelota, y jugd con los tlaloques. Luego dijeron los tlaloque: «;Qué ganamos en el jue-

go?» Y dijo Huémac: «Mis chalchihuites y mis plumas de quetzalli». Otra vez dijeron a Huémac: «Eso mismo
ganas ti: nuestros chalchihuites y nuestras plumas de quetzalli». Jugé Huémac y les gand. Fueron ensegui-
da los tlaloque a trocar lo que habian de dar a Huémac, esto es, elotes (mazorcas de maiz verde) y las pre-
ciosas hojas de maiz verde en que el elote crece. Pero €l no los recibié y dijo: «;Por ventura eso es lo que
gané? ;Acaso no chalchihuites y plumas de quetzalli? Llevaos esto». Dijeron los tlaloques: «Esta bien. Dadle
chalchihuites y plumas de quetzalli y tomad nuestros chalchihuites y nuestras plumas de quetzalli». Luego
los tomaron y hielo hasta la rodilla se perdieron los frutos de la tierra” (Cédice Chimalpopoca 1992: 126).
#* Este dualismo complementario entre lo celeste/diurno y lo terrestre/nocturno lo podemos apreciar tam-
bién en el concepto de ilhuicatl, el cual ha sido estudiado por Katarzyna Mikulska. Concuerdo con esta
investigadora cuando sefiala que “[...] las consideraciones acerca de la incierta localizaciéon del Mictlan
en el universo nahua —arriba y abajo- y su caracteristica como un lugar creador, igual que Omeyocan, per-
miten constatar que Mictlan y el cielo nocturno estaban percibidos de cierta forma como lo mismo. La pre-
sencia del “mundo de los muertos” tanto arriba como debajo de la tierra, explicaria ciertas imagenes gra-
ficas y conceptuales [...]” (Mikulska 2008: 164).
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La iconografia del disco solar es practicamente la misma que la del chalchihuitly so-
lamente varia porque en el astro aparecen los rayos. La representacion de la tierra posee
los mismos colores y tanto el sol como el chalchihuitl denotan lo precioso yla fertilidad®.
En el caso particular de la imagen de la lamina 30, se estaria aludiendo a las serpientes
nocturnas que representan los aires que, gracias al culto dirigido por los especialistas
rituales, dan origen a la lluvia que es indispensable para la agricultura. Lo interesante es
que el chalchihuitl representa al corazén de in tlaltecuhtli in tonatiuh y su preciosidad,
del cual se desprenderan la fertilidad, que es lo mas valioso para el ser humano. Lo fértil,
lo valioso, lo precioso es expresado con el difrasismo in chalchihuitl, in quetzalli, (el jade,
las plumas), tal y como aparece también graficamente en esta lamina.

LA LAMINA 31: INTERPRETACIONES PREVIAS (FIG. 4)

Lalamina nimero 31 est4 dividida en dos cuadretes que simbolizan el cuerpo de la dua-
lidad masculino-femenino del dios de la tierra y del cielo nocturno. En estos cuadretes
se pueden ver estrellas, los colores del sol y la tierra, ojos estelares y la representacion
de Venus. Acerca de las escenas centrales de estd lamina, Seler resalta que “la figura des-
nuda de una diosa de la muerte, representada con los brazos y las piernas abiertos |[...]
en la postura del sapo terrestre y que tiene el rostro dirigido hacia arriba y los ojos ven-
dados” (1980: 14).

Para el investigador aleman estas imagenes estan relacionadas con el pecado ya que
“son significativas a este respecto [el pecado] su desnudez y la venda que les cubre los ojos
y, ademas, en la figura del norte [cuadrete inferior] la serpiente multicolor que en este
manuscrito y cddices afines aparece a menudo como simbolo de pecado” (Seler 1980: 14).

Para la corriente etno-iconoldgica, la lamina 31 habla de un rito realizado en el in-
terior del templo de la diosa Cihuacoatl, en donde se hace alusion a las serpientes de vi-
siones y la ingesta de sustancias alucindgenas y sefialan lo siguiente:

Vemos la las transformaciones misticas por las que pasa el espiritado, como presencia
y manifestacion de la deidad. Su trance y consagracion se describen en términos que
aluden al sacrificio humano, sin ser muy explicitos: corazén arrancado, sangre que se
derrama. Asi se libera —como un niflo que nace— la fuerza espiritual, que procede
de la muerte, para convertirse al fin en la tierra fértil para el maiz. Es la metafora
central de estos ritos y, podemos decir, de toda la religiéon mesoamericana, e inclu-
so de las religiones propias de los pueblos agricultores en general. El templo imita
el cosmos. El ciclo eterno de oscuridad y luz es equiparado con el de nacer y morir,
el de la tierra yerma y la vegetacion que brota. Es un misterio tremendo, al que so-
lamente los grandes espiritados, los nauales, tienen acceso (Anders et al. 1993: 199).

25 Tanto en la Huasteca como en la Sierra Norte de Puebla, el sol es identificado con Cristo. El astro si-
gue mostrando su preeminencia y las piedras verdes siguen relaciondndose, como en tiempos antiguos,
con la fertilidad agraria (Stresser-Péan 2011: 460-471).
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Fig.4 Elsurgimiento de entidades negras y el nacimiento del maiz. Cédice Borgia (1976: lam. 31).

Elizabeth Boone (2007: 183) menciona que la lamina 31 es una de las menos com-
prendidas de esta serie. Al igual que en la lamina 29 y 30, aparecen espiritus o esencias.
De las imagenes de dos diosas calaveras en posicion de parto que podrian relacionarse
con Tlazolteotl, salen dos personajes negros. La autora sefiala que, aunque desde la inter-
pretacion de Seler algunos autores han relacionado los cuadretes que contienen los signos
de los dias con los puntos cardinales, no hay mayores elementos para hacerlo.

El sustento en la ldmina 31

Enlalamina 31 (fig. 4) podemos apreciar a una diosa desnuda con garras, con la pintura facial
roja, la posicion de parto, los ojos vendados y el tocado caracteristico de la diosa Tlazolteotl
(algodon sin hilar). La diosa tiene el rostro descarnado, lo que la vincula con el Mictlan,
y los ojos vendados. Del corazén humeante de la diosa sale un personaje descarnado de color
negro y de éste nuevamente la serpiente nocturna con rostro de ehecatl. Podemos ver que es
una serpiente muy parecida a las dos que abandonaron la lamina 30 para dirigirse ala 31.
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Considero que las diosas que aparecen con los ojos vendados tienen relacién
con la diosa madre Tlazolteotl como tzitzimitl y los ojos tapados refieren a la actividad
sexual transgresora, dando origen a las entidades negras que ademads estan vincula-
das con el poder creador de Quetzalcoatl-Ehecatl. Con respecto al personaje negro que
se desprende del corazon de la diosa y del cual sale la serpiente estelar de viento, po-
driamos relacionar su pintura con el dios conocido entre los mexicas como Ixtlilton:

A este dios hacian un oratorio de tablas pintadas, como taberndculo, donde estaba su
imagen. En este oratorio o templo habia muchos lebrillos o tinajas de agua, y todas
estaban tapadas con tablas o comales; llamaban a esta agua tlitlatl, que quiere de-
cir agua negra; y cuando algan nifo enfermaba llevabanle al templo o taberndculo
de Ixtlilton y abrian una de esas tinajas y dabanle de beber al nifio de aquella agua
y con ella sanaba (Sahagun Libro I, cap. XVI, 1999: 43).

Cuando se llevaba a los nifios al templo de Ixtlilton para ser curados, se organizaba
una danza que encabezaba el representante de este dios, después se dirigian al templo para
la apertura o descubrimiento del nuevo vino de agave, que habia permanecido cerrado du-
rante cuatro dias y si se encontraba sucio el recipiente el que organizaba el baile era acusado
de haber cometido una falta de gravedad y “entonces le ofrecian al representante del dios
revelador piezas de manta [para cubrir el rostro ante la vergiienza]” (Olivier 2004: 336).

Al parecer, el color negro es utilizado por los sacerdotes y particularmente aparece
en dioses como Tezcatlipoca, pero también en divinidades como Tlaloc y Quetzalcoatl
(Olivier 2004: 340). Ademas de la curacién y la hidromancia que relacionan a Ixtlil-
ton con Tezcatlipoca, cabe senalar la importancia de la danza y la musica en relacion
con el dios “negrillo”, ya que este dios también esta relacionado con Macuilxochitl. Por
lo tanto, la esencia negra y descarnada que se desprende de la diosa teltrica podria tener
relacién con Ixtlilton o una variante del mismo. Eso nos ayuda a entender de una ma-
nera mas adecuada por qué estas esencias negras descarnadas aparecen arriba de unos
recipientes animados y son banadas con agua oscura también animada y relacionada
con el inframundo. Una de estas esencias femeninas tiene los ojos tapados, lo cual es in-
teresante porque podria estar relacionada con la transgresion que comete el representante
de Ixtlilton si era encontrada alguna suciedad en el agua negra. Por otro lado, las esencias
del malinalli y el agave®®, también cegadas, presentan con sus manos dos esencias des-
carnadas negras que cargan unas mantas, como las que se utilizaban para tapar el ros-
tro del representante trasgresor de Ixtlilton.

Acerca del hecho de que el personaje descarnado negro da origen a la serpiente este-
lar de viento, que simboliza la esencia de Quetzalcoatl, quisiera sefialar que para varios
grupos indigenas actuales el padre del héroe mitico del maiz*” era un famoso musico que

%6 Recordemos que el agave era utilizado como planta medicinal y ademads tenfa un importante uso ritual;
la hierba o malinalli también tenia funciones curativas al servir para el ritual de barrida.

¥ Hoy en dia, los indigenas siguen manteniendo elementos de la cosmogonia de origen precolombino.
“Entre el rio Pahuatlan y el rio Totolapa, en donde sigue siendo conocido el calendario, el héroe del maiz
sigue teniendo un nombre calenddrico que es 9 Viento, ak najatza yun en totonaco, Chicnahui ehecatl
en nahuatl (Stresser-Péan 2011: 429).
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fue asesinado por sus capacidades como hechicero. Ademads, el color negro estd relacio-
nado con los sacerdotes nigromantes que se untaban una sustancia especial en el cuerpo.
“El ungiiento negro consistia en una potente mezcla alucinégena, que permitia a los sa-
cerdotes entrar en éxtasis y en contacto directo con los poderes divinos” (Anders et al.
1993: 187). En algunos mitos contemporaneos:

[...] el héroe del maiz viene al mundo en un entorno de salvajes y recolectores, seme-
jantes a los chichimecas. Tiene una especie de precursor en la persona de su padre,
que inventa la musica. A este artista, que se volvi6 sospechoso para las autoridades
de entonces, le dan muerte incluso antes del nacimiento de su hijo [El héroe del maiz]
logra incluso transformar a estos mediocres, guias de nubes, en auxiliares de la agri-
cultura, pues él les distribuye los pedazos de la lengua del cocodrilo mitico, es decir,
el poder del rayo que hace fecundas las lluvias de tormenta del verano. Crea el maiz
y la agricultura del maiz (Stresser-Péan 2011: 535).

Tomando en cuenta lo anterior, considero que la diosa teldrica representada como
tzitzimitl, pare las esencias negras que son predecesoras del dios Quetzalcoatl-Ehe-
catl, relacionado con la creacién del maiz y de los mantenimientos. La esencia negra
que sale del corazén de la diosa, desprende a la serpiente de lluvias, de fuego (rayos)
y de los vientos fecundos que es el mismo dios Ehecatl-Quetzalcoatl. En el primer re-
cuadro vemos acciones y elementos que parecen estar relacionados con la fiesta que se
hacia en honor al dios Ixtlilton, el cual estaba relacionado con Tezcatlipoca, con la ni-
gromancia y con el origen de la musica, al igual que el precursor o padre de Quetzal-
coatl en los mitos actuales.

En el recuadro inferior podemos apreciar a la misma diosa tzitzimitl con los ojos ven-
dados pero con la cabeza mirando hacia la derecha. Un chalchihuit] sangrante a mane-
ra de corazdn, da nacimiento a otra figura descarnada negra. Detras de la diosa aparece
una serpiente multicolor que muestran rostros descarnados rojos y amarillos. Del lado
izquierdo hay dos diosas descarnadas ofreciendo esencias femeninas del maiz rojo y ama-
rillo que estdn sobre unas ollas?®. Del lado derecho, aparecen dos diosas descarnadas
banando y purificando a una esencia negra descarnada que se encuentra sobre los reci-
pientes animados.

La aparicién del maiz antropomorfizado y del agua en el recuadro inferior de la lami-
na 31, pudieran estar haciendo alusion al difrasismo in atl, in tlacualli (el agua, la comida)
para denotar el sustento. Como el lector puede apreciar, varias imagenes se encuentran
acomodadas por pares pero aun hace falta entender a qué difrasismos estarian aludien-
do ya que, como ya habia comentado, esta es una de las ldminas menos comprendidas.

28 El maiz es concebido, en algunas comunidades contemporaneas, como una muchacha. En el pueblo
de San Agustin Oapan, en Guerrero, hay un mito donde se cuenta cémo esta comunidad nahua obtuvo
el don del maiz. En este relato se afirma que el maiz se aparecié a un hombre pobre como una mujer. Sobre
las caracteristicas de la misma se dice que “puede ser una mujer joven, muy guapa, blanca y rubia, o morena
con pelo largo y grueso; en este caso es fuerte como las hijas adolescentes que muelen y preparan las torti-
llas en las fiestas y en sus casas natales antes de casarse. También puede ser una mujer madura, una figura
materna, que nutre y alimenta a sus hijos y les da su fuerza” (Good 2013: 101).

ITINERARIOS VOL. 20/2014



216 Angélica Baena Ramirez

LA LAMINA 32: LA MUERTE COMO ACTO GENESICO (FIG. 5)

La lamina 32 de este codice presenta una imagen que se encuentra rodeada por humo®.
Después aparecen unos cuchillos de pedernal formando diferentes recuadros y en cada uno
de éstos aparecen distintas imagenes. En la parte central aparece un cuerpo en posicion
de parto, con garras, pintado con rayas rojas y esta decapitado. En lugar de cabeza aparecen
dos cuchillos de pedernal animados y un espejo, el cual es un elemento iconografico distin-
tivo de Tezcatlipoca; de sus coyunturas salen otros cuatro Tezcatlipoca y en su pecho apa-
rece un gran pedernal animado, del cual sale Quetzalcoatl. En los recuadros mas pequenos
aparecen personajes con pintura corporal diferente y con cabezas decapitadas en las manos.

Fig.5 Elsacrificio como acto genésico. Cédice Borgia (1976: lam. 32).

¥ Disefio muy parecido al humo que sale del sahumador que sostiene Tonatiuh en la ldmina 18 de este
mismo cédice.
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Para Eduard Seler (1980: 15) esta imagen esta relacionada con el sur, ya que aparecen
los signos calendaricos xochitl, coatl, itzcuintli'y cuauhtli, que ubica como signos de este
punto cardinal. En cuanto al significado general de la lamina, el autor aleman conside-
ra que la imagen decapitada representa a la diosa madre en su faceta lunar, la serpiente
con espinas de la cual salen dos rostros seria el equivalente al planeta Venus y los demas
elementos de la lamina con las estrellas (Seler 1980: 15-17). No comparto su interpreta-
cion astralista y me parecen mds atinadas las propuestas de Ferdinand Anders, Maarten
Jansen y Luis Reyes, al igual que la de Elizabeth Boone. Los primeros autores consideran
que la ldmina 32 remite a un templo que ha sido dividido en ocho secciones y en cuyo
centro hay un brasero que emana las serpientes de visiones relacionadas con los dioses
Tezcatlipoca y Quetzalcoatl y sostienen que la lamina esta relacionada con la decapita-
cion y el sacrificio humano, identificando a los seres con tocados de aguila con sacerdo-
tes que realizan un rito (Anders et al. 1993: 200-202).

Boone (2007: 183) considera que esta escena estd relacionada con un mito de la crea-
cion, ya que existe informacion acerca de la creencia de que los dioses surgieron de un pe-
dernal que cayd del cielo. Para ella, el significado general de la lamina es el nacimiento,
en la casa de los cuchillos, de los cinco Tezcatlipoca, la guerra, los guerreros y Quetzal-
coatl. La representacion del nacimiento de este tltimo dios ligado a un cuchillo de pe-
dernal, guarda un paralelismo iconografico con el nacimiento de 9 Viento en el codice
mixteco Vindobonensis (Boone 2007: 185).

Yo quisiera, mas que nada, rescatar las series metaféricas y metonimicas que estan
relacionadas con la muerte como acto genésico a partir del sacrificio, para complemen-
tar lo dicho por los autores citados previamente. En cuanto al recinto donde se desarro-
lla la accion, considero que se trata del mundo de los muertos. La lamina esta rodeada
de humo oscuro, el cual enmarca el recinto de los cuchillos. Uno de los difrasismos na-
huas para referirse al mictlan es in ahpochquiyahuayocan, in ahtlecallocan, que se tradu-
cen como “lugar sin salidas del humo, lugar sin chimeneas” (Montes de Oca 2013: 164).
Por otro lado, cabe sefialar que los mitos precolombinos rescatan el papel del cuchillo
de pedernal como un elemento creador, por ejemplo, en los pueblos totonacos de Tepe-
tzintla y Ozomatlan, el dios 9 Viento fue traido al mundo con la forma de una piedra
plana, que posteriormente se convirtié en un bebé y se transformo en el dios creador
del maiz y de la agricultura (Stresser-Péan 2011: 538). Entre los nahuas de Tzinacapan,
Puebla, el dios del maiz que se asimila con 9 Viento30 nacié bajo la forma de un coagu-
lo de sangre, que fue enterrado sobre una mazorca que dio origen al dios (Stresser-Péan
2011: 432). El cuchillo de pedernal tenia una gran importancia ritual, ya que:

La occision ritual por extraccion de corazoén se realizaba con un cuchillo de pedernal
de borde retocado llamado técpatl. Estos instrumentos son lo suficientemente duros
y cortantes para partir un hueso delgado y esponjoso, como el esternén, de un solo
tajo, sin romperse (Pijoan y Mansilla 2010: 306).

3% Ademas de que 9 Viento es el nombre calendérico del dios creador Quetzalcoatl y esté relacionado
con el maiz, la fertilidad y la sabiduria, en los conjuros recabados por Hernando Ruiz de Alarcén se dice
9 Viento o Chicnauh ehecatl hace referencia a los cuatro soplidos que lanza el curandero sobre el cuerpo
del enfermo para quitar el dolor (Lépez Austin 1967: 13).
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Otros elementos relacionados con el sacrificio que podemos apreciar en la lamina 32
son el collar con plumones y la pintura corporal de rayas rojas que aparece en el cuerpo
descabezado. Existe un difrasismo para referirse al sacrificado o al cautivo que es in ti-
zatl, in ihuitl, “la tiza, la pluma™'. El cuerpo porta ambas cosas y ademas asi era la pintu-
ra corporal que utilizaban los dioses relacionados con la caceria, como es el caso del dios
Mixcoatl®. Como sefala Olivier (2010: 453), los mimixcoa aparecen en la iconografia
como victimas de sacrificio.

Otra manera de representar al cautivo préximo a sacrificar es con plumones sobre
el cuerpo y una pintura corporal blanca (por la tiza) y, en lugar de rayas rojas, puntos
rojos® tal como se puede apreciar en la victima sacrificial que aparece en la lamina 42
o en el mismo recipiente animado de la lamina 32 de este mismo codice.

De esta manera, sabemos que la imagen esta haciendo referencia al mundo de los muer-
tos, desde el cual se crean las esencias de los cinco Tezcatlipoca a partir del cuerpo decapi-
tado de una victima en posicién de parto y pintada como cautivo de guerra. Igualmente,
el recipiente animado es muy interesante porque tiene la pintura de las victimas sacri-
ficiales y los cuchillos aparecen sobre unas franjas de color rojo-amarillo que, tal como
mencioné a propdsito de la lamina 30, parecen para representar el interior de la tierra,
el sol y ademas el cuerpo abierto del sacrificado:

El motivo con proyecciones curvas que rodea la base de los tazones cuauhxicalli alude
a una herida redonda pero, ;de qué? Se trata probablemente del gran agujero, lleno
de sangre, que se crea al arrancar el corazén del torso de la victima [...] Sin embargo,
el tazén cuauhxicalli alude a algo mas que al pecho mutilado de la victima humana;
se trata también del gran dtero y la vagina de la diosa de la tierra, un pasaje lleno
de sangre relacionado tanto con el sacrificio como con el nacimiento (Taube 2009: 6).

Aparte de los difrasismos citados previamente que refieren al mictlan, aparecen series
metonimicas que aluden al sacrificio y que estan conformadas por el recipiente animado
con pintura facial de victima sacrificial, los cuchillos, el cuerpo decapitado que tiene dos
pedernales y un espejo a manera de cabeza. Esta imagen tiene su paralelismo con el mural
encontrado en Ocotelulco, Tlaxcala. En la banca policroma de Ocotelulco aparecen figu-
ras que aluden a la muerte ritual. Tal y como sefiala Sylvie Peperstraete (2006: 28), la banca
de Ocotelulco presenta manos, craneos, corazones circulares y un objeto redonda que la au-
tora identifica con un espejo, para enfatizar aiin mas su relacion con el dios Tezcatlipoca.

' Montes de Oca sefala que: “Los cautivos destinados al sacrificio eran embadurnados con tiza y emplu-
mados, el nombre especifico de estos cautivos era tlapotonilli “cosa emplumada”, del verbo potonia “emplu-
mar”. El difrasismos establece el dominio ritual en el cual los esclavos eran embadurnados de una sustan-
cia blanca (tizatl) y cubiertos de plumas, construyendo asi el esquema del esclavo destinado al sacrificio.
El primer sacrificado al que preparan de esta manera antes del sacrificio fue Nanahuatzin” (2013: 175).
32 Al parecer, la eleccién de los mimixcoa como victimas sacrificiales “estaria vinculada con que los ene-
migos tradicionales de la Triple Alianza, es decir, los pueblos del valle Puebla-Tlaxcala, veneraban como
deidad tutelar a Camaxtli-Mixcdatl” (Olivier 2010: 468).

¥ Como comenta Juan José Batalla (comunicacion personal, 2015) los puntos remiten también a la putre-
faccion de los huesos.
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Fig. 6 Altar de Ocotelulco. Tomado de Peperstraete (2006: 35).

La parte central del altar de Ocotelulco (fig. 6) tiene un gran parecido con esta lami-
na, ya que aparece el recinto de cuchillos, dentro del cual esta el recipiente animado so-
bre el que aparece el tecpatl con el rostro de Tezcatlipoca y una serpiente. A los lados se
ven dos dioses descendentes que estan relacionados con Tezcatlipoca'y Quetzalcoatl res-
pectivamente. Esta imagen podria relacionarse con la fecundidad ya que “las serpientes
descendentes que acompanian las corrientes de sangre pueden explicarse en el mismo
contexto de fertilidad, ya que la serpiente es un simbolo, en todo Mesoamérica, del rayo
que fertilizo la tierra” (Peperstraete 2006: 25).

Las cabezas decapitadas son consideradas elementos de fertilidad ya que son equi-
valentes a semillas que fecundan la tierra (Olivier 2010: 471-472). Sabemos que la deca-
pitacion era, generalmente, post mortem y podia tener lugar después de que la victima
muriera por extracciéon de corazén, degollamiento, flechamiento, quemada viva, etc.
(Chavez 2010: 320). En cuanto a la manera de decapitar, con base en los restos dseos en-
contrados en el Templo Mayor, Ximena Chavez (2010: 326) sefiala que la decapitacion
se efectuaba con el individuo boca arriba, con un corte entre la tercera, cuarta y quinta
vértebras cervicales. Las cabezas que aparecen en la lamina 32 son sostenidas del cabe-
llo (lo cual alude a una captura) por personajes de diferentes colores:

a) Dos traen tocado de aguila y otros dos de cuchillo, poseen un rostro no humano y des-
carnado. Las cabezas que sostienen tienen parte del cuello.
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b) Los otros cuatro personajes tienen rasgos humanos, diferente pintura corporal y sos-

tienen cabezas descarnadas, que no tienen parte del cuello y de las cuales brota sangre.

Esto podria estar aludiendo a dos tratamientos mortuorios distintos**. Como sefia-

la Chavez Balderas (2010: 330), las cabeza trofeo eran utilizadas para consagrar edifi-

caciones y sepultadas poco tiempo después de la decapitacion, por lo que conservaban

tejidos blandos. Por otro lado, las cabezas que serian exhibidas en el tzompantli recibian
un tratamiento diferente ya que:

Después de separar la cabeza ésta era desollada y descarnada. Para quitar la piel,
los sacerdotes hacian un corte longitudinal en sentido anteposterior [...] para tener
aspecto esqueletizado era preciso retirar la piel, el cartilago nasal, los globos oculares,
las orejas y descarnar el craneo”. (Chavez 2010: 332)

Por lo anterior, las cabezas decapitadas que aparecen en la lamina 32 pudieran re-
ferir a dos tratamientos mortuorios diferentes: por un lado, las que aparecen con carne
pudieron ser utilizadas para la conmemoracion de un templo y, por el otro, las que es-
tan descarnadas pudieron ser utilizadas en un tzompantli o quizds como mascaras-cra-
neo, éstas tltimas también eran obtenidas tras decapitar, desollar y descarnar la cabeza.

Como se puede apreciar a simple vista, el color preponderante en la lamina 32 es
el rojo, lo cual pudiera aludir a la sangre tomando en cuenta el contexto sacrificial.
En esta imagen hemos visto el papel genésico de la muerte y del sacrificio, ya que de éste
surge la vida y, por ende, no puedo dejar de senalar que existe un difrasismo para refe-
rir a la descendencia o al ser humano, que es in eztli in tlapalli, a sangre, el color rojo.
Esto se explica debido a que:

El difrasismo se construye a través de una estrategia metonimica en la cual la sangre
y el color de ésta identifican a un ser humano. Es sabido que la sangre era consi-
derada un elemento esencial para la fuerza vital y uno de los principales alimentos
de los dioses que los humanos intercambiaban con ellos a fin de que el equilibrio vital
permaneciera y no desaparecieran el sol y la vida. (Montes de Oca 2013: 134)

Aungque al principio sefialé que el humo negro y nocturno hacia alusién al mictlan
y que las escenas en el recinto de cuchillos se refieren a actos sacrificiales, vemos como
éstos dan origen a la vida de las esencias de Tezcatlipoca'y Quetzalcoatly, en general, alu-
den a la creacion del ser humano y la naturaleza. La serpiente con espinas que aparece
cerca del recipiente animado, alude a estos dos dioses que, a lo largo de las ldminas 29
4 32, han propiciado la lluvias, los aires, la fecundidad en su papel benéfico, pero tam-
bién son causantes de las enfermedades, las tormentas y la muerte.

** El tratamiento mortuorio implica que el cadaver es tratado como un objeto, “el cuerpo puede ser utili-
zado como una ofrenda, para ingerirlo o ser utilizado como materia prima para elaborar los mas diversos
artefactos de uso ritual o cotidiano (Chavez 2012: 10).
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CONCLUSION

En este trabajo vimos la importancia de tomar en cuenta los digrafismos para una ma-
yor comprension del discurso visual. Mis ejemplos fueron tomados de las laminas cen-
trales del Cédice Borgia y creo que una manera de seguir desentrafiando su significado
es a través de buscar las series difrasticas metaforicas y metonimicas que puedan encon-
trarse ocultas en las imagenes. Este procedimiento me ayudé a corroborar, en algunos
de los casos, las hipotesis que otros investigadores han realizado previamente y aportar
también nuevas propuestas.

Considero que estos binomios conceptuales ayudaban al especialista ritual a recordar
parte de la informacion que debia transmitir, por lo cual tenfan una funcién mnemonica.
Considero que se debe tratar de encontrar el lenguaje cifrado en las imagenes para poder
tener un mayor acercamiento a la preservacion de la memoria en el México prehispani-
co. Creo que el seguimiento del método etno-iconoldgico en conjunto con la busqueda
de digrafismos puede ayudarnos a dilucidar mejor el contenido de los codices mesoame-
ricanos y del lenguaje ritual, tal como se intentd probar a lo largo de este trabajo.
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