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Resumen: El presente trabajo versa sobre las implicaciones que tuvo en la concepción de los muertos 
el  enterramiento. Se muestra así que no sólo la  inhumación era la  práctica mayoritaria sino 
que, además, el viaje de cadáver al lugar de los muertos daba inicio con su depósito al interior 
de la tierra. Tras la salida de la principal entidad anímica, el cuerpo continuaba dotado de volición 
e intencionalidad y, por consiguiente, las  diferentes manipulaciones a  las  que fuera sometido 
repercutían directamente en los tipos de relaciones que el muerto mantendría con la sociedad; 
ya sea para retenerlo o para expulsarlo si se trataba de un ser potencialmente dañino. A su paso 
por Mictlan, el difunto habría perdido tanto su identidad individual como su función dentro 
del grupo pero, al mantener sus vínculos con el territorio, terminaría transformándose en una 
entidad gestora de  recursos. Los  diferentes desplazamientos de  segmentos corporales que 
atestiguan los contextos arqueológicos muestran que, a través de su división, se debió multiplicar 
la presencia de los muertos en diferentes espacios signifi cativos. Es así que, a través del contraste 
entre datos arqueológicos, etnohistóricos y  etnográfi cos, este trabajo muestra que, a  través 
de la manipulación de los cuerpos, la memoria termina por inscribirse en el espacio.

Palabras clave: muerte, manipulación de  huesos, cosmovisión mesoamericana, inhumación, 
inframundo

Title: Beyond the  Soul: Burial as Death Destiny among Ancient Nahua and Other Peoples 
of Mesoamerican Tradition

Abstract: Th is text explores the implications of burial in conceptions of the dead. It shows that 
not only was interment the most widespread practice, but also that the journey of the deceased 
to the place of the dead began with the placement of the corpse in the interior of the earth. Aft er 
the departure of the principal soul entity, the body continued to be endowed with volition and 
intentionality, and thus, the diff erent acts of manipulation performed on it had direct repercussions 
on the types of relations that the deceased maintained with society, whether to hold it back or 
to expulse it in the event of a potentially dangerous individual. On the transit of  the deceased 
through Mictlan, it would lose both its identity as an individual and its function within the group, 
but by maintaining its ties with the land, it would be transformed into an entity that could manage 
resources. Th e  diff erent displacements of  bodily segments from archaeological contexts show 
that through its division, it was possible to multiply the presence of the dead in diff erent spaces 
of signifi cance. Th us, by contrasting archaeological, ethnohistorical, and ethnographic data, this 
study shows that the  manipulation of  the  body ultimately served to  record memory in  space.

Key words: death, manipulation of bones, Mesoamerican world view, inhumation, underworld
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A lo largo de más de cien años, la muerte ha sido uno de los temas más recurrente-
mente tratados por los mesoamericanistas; investigadores de las más diversas discipli-
nas han dedicado miles de páginas al tema y, sin embargo, debemos admitir que todavía 
nos resta mucho por saber1. Buena parte de los estudios conocidos han centrado su aten-
ción en los destinos postmortem y, hasta hoy, es muy poco lo que se ha discutido en torno 
a las prácticas funerarias; parecería, así, dársele mayor importancia a las otras vidas que 
las personas puedan imaginar que a lo que efectivamente suelen hacer con los cuerpos 
de los difuntos. Nuestra opinión es que, en el caso mesoamericano, la vida en los Más allá 
no puede ser plenamente comprendida si antes no explicamos los tratamientos a los que 
se sometían los cadáveres. Siendo éstos últimos múltiples y variados, de momento sólo 
nos ocuparemos de aquellos muertos que terminaban siendo sepultados.

Mostraremos, para empezar, que los cadáveres no eran simples objetos inanimados 
sino que, al estar dotados de cierta subjetividad2, los tratamientos que recibían respon-
dían a los diferentes tipos de relaciones que se esperaba mantener con ellos. Su depó-
sito en la tierra responde tanto a la voluntad de integrarlos al espacio ocupado, como 
a la de incorporarlos al destino tánico que les correspondía. Y, a través de la manipula-
ción de sus restos era posible tanto dispersar su presencia, como excluirlos de la vida so-
cial en la que habían participado.

CUERPOS CON AGENCIA

Sabemos, para empezar, que en tiempo de epidemias, guerras o hambrunas, llegó a suceder 
que los difuntos no recibieran el tratamiento mortuorio acostumbrado y que, simplemen-
te, sus cadáveres fueran abandonados en el lugar del deceso; así, “los zopilotes se comían 
a la gente, porque no había quien la sepultara” (Chimalpahin 1998: 401, “Quinta bis Rela-
ción” ff . 12r-13r, n. 22)3. Prueba de este tipo de eventos son los huesos dispersos que, hacia 
el siglo XVII, dijo haber observado Rea (1996: 76) en las inmediaciones de la frontera taras-
co-mexica4. Lo llamativo aquí es que, en muchos otros casos, el mismo abandono del cuerpo 
aparece como un severo castigo aplicado a criminales y enemigos; tal es, por ejemplo, lo que 
debió suceder a Maxtla después de haber muerto apedreado: “mandaron los reyes echar su 
cuerpo a las aves, que se lo comiesen” (Torquemada 1975-1979 II: 198)5. Tratándose de un 

1 Cf. los trabajos de Chavero (1887); Krickeberg (1962); Soustelle (1940); León-Portilla (1993); Johansson 
(1998); Matos (1975, 1987); López Austin (1996); Ragot (2000); Sotelo Santos (1987); Rivera Dorado (1986); 
Ruz Lhuiller (1968); McAnany (1995) entre otros.
2 Entendida como la capacidad de ser sujeto en una relación social; la posesión de volición e intencionali-
dad o, si se quiere, la posesión de un punto de vista y la capacidad para actuar. 
3 Cf. la “Tercera Relación” de Chimalpahin (1998: 259, ff. 97v-98r), “Séptima Relación” (1998: 87, f. 168r), 
Durán (1995 I: 131, 133, 172), Alvarado Tezozomoc (1997: 253) y Torquemada (1975-1979 III: 382).
4 En la “Relación de Ichcateupan” se dice, incluso, que “si alguno moría y no tenía parientes, lo echaban 
por ahí al campo” (Relaciones geográficas del siglo XVI [en adelante RG]: México 1985: 295).
5 Cf. Durán (1995 I: 206, 266, 280, 415, 488-489), Alvarado Tezozomoc (1997: 178, 322, 381-382), Muñoz 
Camargo (1998: 162-163), RG: Nueva Galicia (1988: 188, 227), Alcalá (2008: f. 133v).

Itinerarios 19.indb   26Itinerarios 19.indb   26 2014-09-11   21:25:102014-09-11   21:25:10



ITINERARIOS VOL. 19 / 2014

Más allá del alma: el enterramiento como destino de los muertos entre los antiguos nahuas… 27

acto punitivo, debemos suponer que ello implicaba algún perjuicio para el occiso; el pro-
blema que ahora surge es defi nir en qué consistía. Creemos que la respuesta se encuentra 
en los casos en los que, por el contrario, se buscaba preservar el cuerpo de los fallecidos.

Pese a su recurrencia en otras regiones del continente6, la gran mayoría de los inves-
tigadores de nuestra región parece ignorar que también en Mesoamérica se aplicaron 
eventualmente técnicas para la conservación artifi cial de los tejidos blandos. Los da-
tos etnohistóricos son muy escasos −los arqueológicos nulos- mas es posible reconocer 
dos prácticas diferentes: la primera es un procedimiento empleado con fi nes difamato-
rios; la segunda, por el contrario, se vale de la preservación para la generación de ob-
jetos de culto.

En cuanto a lo primero, contamos con un par de relatos −variantes de un mismo dis-
curso– en los que un señor enemigo captura a ciertos emisarios o comerciantes mexica y, 
tras su muerte, les saca las tripas por el ano, los rellena de paja y los trata con sumo respeto 
ofreciéndoles vestido, comida, tabaco o incienso. El desenlace siempre es que los cuerpos 
terminan siendo arrojados al campo para que sean comidos por los carroñeros (Durán 
1995 I: 251; Alvarado Tezozomoc 1997: 169). En otra versión, se cuenta que para ofender 
al gobernante tezcocano, el señor de Chalco mató a sus vástagos; “y para mayor ofensa 
y ultraje de Nezahualcoyotl, hizo secar los cuerpos de sus dos hijos y después de enjutos 
y bien secos los tenía en su palacio, los cuales le servían de noche de candeleros, donde 
se ponían las luces que alumbraban en la sala donde asistía” (Torquemada 1975-1979 II: 
211). No se menciona que se retiraran las entrañas por algún medio ni que hayan sido 
echados a los animales, pero se explica que, años más tarde, se encontró a uno de ellos, 
llamado Moxiuhtlacuilzin y, “conociéndole los tetzcucanos, se lo llevaron a su ciudad 
y lo enterraron con las ceremonias acostumbradas a los reyes y señores” (Torquemada 
1975-1979 II: 227).

En lo referente al segundo caso, se cuenta que tras la muerte natural de un señor tez-
cocano, llamado Tlacatecatzin,

… le abrieron por medio y le sacaron los intestinos y tripas y, adobado a su usanza, 
lo volvieron a coser y le vistieron de vestiduras reales y lo sentaron en una silla real 
en  medio de  una grande sala, coronado con  corona imperial y  debajo de  sus pies 
le pusieron una águila real rica y preciosamente labrada y a sus espaldas un tigre fero-
císimo. En todo lo cual quisieron hacer demonstración de ser hombre feroz y animo-
so y muy presto en sus determinaciones, y en sus manos le pusieron un arco y fl echas, 
mostrando en esto haber sido invencible capitán, y estaba de tal manera muerto que 
parecía hombre vivo. (Torquemada 1975-1979 II: 125)

Una práctica semejante fue registrada tanto entre los p’urhépecha de Michoacán 
como entre los zapotecos de Oaxaca. En las dos regiones se trata de descendientes di-
rectos de los más importantes ancestros o héroes culturales −Petela e Hiquingaje, que 
murió por un rayo– y, en ambos casos, se menciona que tenían por dioses a sus restos 
embalsamados (Alcalá 2008: f. 137; “Relación de Chichicapa” en RG: Antequera 1984 I: 

6 Tal es, por ejemplo, el caso de las momias del antiguo Perú (Chávez Chávez 2001).
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90). Ya en época colonial, Burgoa (1989: 337, 339-340) reportó que un fraile de su mis-
ma orden descubrió, en una cueva de la Cumbre de los Cervatillos, sobre unas piedras:

… inmensidad de cuerpos, por orden de hileras, amortajados con ricas vestiduras 
de su traje y variedad de joyas […] Y llegando más cerca, conoció algunos cuerpos 
de caciques, que próximo habían fallecido […] Entrando dentro la halló con altarci-
llos a modo de nichos, en que tenían inmensidad de ídolos de diversidad de fi guras 
Burgoa (1989: 337, 339-340)7.

También entre los coras, los misioneros jesuitas del siglo XVIII encontraron a un “an-
cestro divinizado llamado Gran Nayar” junto con las momias de otros personajes que 
se habían distinguido en el ejercicio ritual (Tavárez 2012: 431; Malvido 2000: 199-205).

Independientemente de lo ofensivo u honroso de una u otra práctica, parece prevale-
cer la idea de que el cuerpo de tales difuntos conserva, al menos, una parte de su subjeti-
vidad, pues, de otro modo, el individuo no podría saberse adorado ni agraviado. Lo más 
llamativo es que también en los casos menos excepcionales quienes acudían al recién fa-
llecido se dirigían a él “hablando con el cuerpo como si biuo fuera, palabras [en] loor 
de su fama” (Durán 1995 I: 451; cf. Alvarado Tezozomoc 1997: 241, 263, 351; Pomar 1941: 
35)8. El culto a los restos de las víctimas sacrifi ciales, por parte de sus captores, muestra 
que no sólo éstos estaban animados sino también dotados de volición e intencionalidad 
(Costumbres, fi estas… 1945: 47; Conquistador Anónimo 1858: 386; Pomar 1941: 17; Saha-
gún 1950-1982 II: 5, 60; Alcalá 2008: f. 136)9. Aun después de haberse cremado el cadáver 
momifi cado de un ancestro, la “Relación de Chichicapa” cuenta que “en una enfermedad 
muy grande que hubo en el di[ch]o pue[bl]o habrá tres años, que murieron más de mil 
doscientas ánimas, volvieron los principales a sacrifi car al di[ch]o Petela en las cenizas 
de los huesos que quemó en Bachiller Pisa, porque fuese intercesor con [el dios] Beza-
lao” (en: RG Antequera 1984 I: 90). La posesión de un cuerpo parece tan indispensable 
para la comunicación ritual con los difuntos que, incluso, se solía dotar de uno a aque-
llos individuos cuyos restos no era posible recuperar: tal es el caso de las efi gies de tea 
de los guerreros y comerciantes caídos en tierras lejanas (Sahagún 1950-1982 III: 44).

La mayoría de las investigaciones contemporáneas ha planteado que la cremación 
era el tratamiento más común para los muertos en la región del Centro de México (Gon-
zález 1975: 40; López Austin 1996 I: 365; Matos 1975: 75)10. Sin embargo, en la muestra 
arqueológica analizada por Núñez (2006)11 −1,667 entierros procedentes de diecisiete 

7 El hecho de que los muertos fueran reconocibles sugiere la conservación de tejidos blandos. También es 
posible que la “india muerta” que, hacia 1538, se encontró “escondida y envuelta en ciertos petates” den-
tro de la casa del Cacique de Tlapanaloa corresponda a manifestaciones de esta índole (cf. Procesos de In-
dios… 1912: 88-89).
8 Cf. RG: Oaxaca 1777-1778 (1994: 187).
9 El uso de cráneos gimientes para la guarda de las milpas entre los nahuas de Tecospa es igualmente prue-
ba de la capacidad de agencia de los restos óseos (Madsen 1969: 39-40).
10 Incluso el Códice Florentino nos deja entender que ese era el tratamiento aplicado a la mayoría de los di-
funtos. (Sahagún 1950-1982 III: 41-44). Cf. Códice Vaticano A (1965: lám. 77).
11 Cf. Chávez (2007, 131) y Ragot (2000: 62-63).
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asentamientos distribuidos en los estados de Puebla, México, Morelos y el Distrito Fe-
deral–, resulta claro que la gran mayoría de los cadáveres eran inhumados; lo mismo 
parece haber sucedido entre los tarascos (Martínez González 2013: 213-240), los teo-
tihuacanos (Cabrera Castro 2003: 506), los  toltecas (Gómez, Sanasores y Fernández 
1994) y el área maya (Ruz Lhuillier 1968; García Targa 2007: 291-315). Aun cuando 
los datos sistematizados provienen de regiones muy distintas, resulta notable la gran 
uniformidad observada en los registros arqueológicos y, hasta donde es posible enten-
der, la cremación funeraria era común en Mesoamérica, pero no constituía el trata-
miento más frecuente.

En las descripciones aportadas por las crónicas, la mayoría referentes a  funerales 
de personajes notables, se suele señalar que, ya fueran cremados o inhumados, los muer-
tos debían hacerse acompañar por sus posesiones más preciadas o por las que tipifi caban 
su cargo. En el caso de los señores, se nos dice que además se reunían para despedirlo to-
dos aquellos que, de algún modo, se encontraban ligados y que, en muchos casos, se solía 
sacrifi car a algunas de sus mujeres o sirvientes para que lo acompañaran en su destino 
 fi nal (Sahagún 1950-1982 III: 43, IX: 67; Alvarado Tezozomoc 1997: 39; Durán 1995 I: 174, 
204-206, 303, 355-358; Torquemada: 1975-1979 I: 87; Bautista 1965: 152; Muñoz Camargo 
1998: 147; Landa 1938: 139; RG: México 1985: 270, 301; RG: Antequera 1984 I: 232; Serna 
2003: 27; Alcalá 2008: f. 118v)12. Lo interesante es que las propiedades de los individuos 
y, más específi camente, sus ropas no parecen haber sido vistas como simples posesiones 
sino como extensiones de la propia identidad; es así que, tras la muerte de las primeras 
cinco mujeres que hizo Tezcatlipoca, “de las mantas resucitaron las dichas cinco muje-
res” (Historia de los mexicanos por sus pinturas [en adelante HMP] 1965: 43). Todo ello 
sugiere que, como ha señalado Fujigaki (2009) para el caso rarámuri contemporáneo, 
el rito tenía la función de concentrar en sus relaciones y sus bienes al individuo faltan-
te. Esto se hace particularmente evidente en aquella ceremonia nahua, conocida como 
quitonaltia, “darle tonalli”, en la que, antes de la cremación, se buscaba unir al cadáver 
con todas partes del cuerpo de las que se había desprendido a lo largo de su vida (Saha-
gún 1950-1982 II: 49, 74; Mendieta 1997 I: 292-294; Las Casas 1967 II: 462; López Aus-
tin 1996 I: 234, 368; McKeever-Furst 1995: 69).

Tal como se observa en la tabla correspondiente (Tabla 1), a grandes rasgos, los go-
bernantes muertos solían ser depositados −inhumados, cremados o momifi cados– en ciu-
dades sagradas, como Mitla o Teotihuacan, en las cuevas13, en los principales lugares 
de culto o en sus propias viviendas14. Los cuerpos de los guerreros muertos en batalla, 

12 Se dice incluso, que en los funerales de los más grandes dignatarios mexicas, llegaban a presentarse 
los señores enemigos (Durán 1995 I: 354).
13 Los zapotecos consideraban estos sitios como lugar de origen: “Tenían por cierto haber procedido sus 
antepasados de las cavernas de la tierra” (RG: Antequera 1984: 66).
14 En el Templo Mayor de Tenochtitlan, los huesos cremados de los dignatarios se dividían en varios con-
tinentes y se enterraban en diferentes lados; esto apoya la idea de que los restos seguían teniendo una carga 
especial, incluso después de la cremación. Presumiblemente, esa carga podría dotar a los diferentes espa-
cios en los que era enterrado, con cualidades especiales. Las diferencias en los rituales funerarios sugieren 
que esto se llevaba a cabo sólo con ciertos individuos de la elite, capturando su esencia en los espacios sa-
grados donde eran sepultados (Chávez, comunicación personal 2014; cf. Chávez 2007: 210, 212). 

Itinerarios 19.indb   29Itinerarios 19.indb   29 2014-09-11   21:25:102014-09-11   21:25:10



Roberto Martínez González30

las mujeres muertas en parto y los comerciantes caídos en misión terminaban en los tem-
plos. La gente común era sepultada bajo las casas o en las tierras de cultivo −sobre todo, 
cuando no tenían parientes–15. Y los cadáveres de los enemigos, los transgresores y las pe-
ligrosas mujeres muertas en parto serían arrojados a los ríos, sepultados en los cruces 
de caminos o abandonados el monte para ser devorados por los carroñeros16. Los restos 
de las víctimas sacrifi ciales podían ser tanto depositados en los principales espacios ritua-
les como dispersados en los tzompantli, osarios o las viviendas de sus captores individua-
les. A excepción de los cuerpos abandonados en los espacios no habitados, las evidencias 
arqueológicas tienden a corroborar las ubicaciones descritas, añadiéndose a lo anterior 
la existencia de sitios al interior de las ciudades específi camente dedicados a la acumu-
lación de muertos (Núñez y Martínez 2009).

Parece, así, haberse seguido una especie de patrón concéntrico en el que se ubica 
a los muertos con mayores méritos en los espacios más importantes del poblado y a los más 
peligrosos se les disuelve o se les coloca en los márgenes más lejanos. Podría argumen-
tarse en contra de nuestras proposiciones que, en principio, los restos de las víctimas 
sacrifi ciales también provenían de enemigos y que, no obstante, se les mantenía en el in-
terior mismo del hogar. Cabe, sin embargo, recordar que, a diferencia de los delincuen-
tes, el sacrifi cado pasaba por un proceso de inclusión que transformaba al adversario 
cautivo en descendiente simbólico de su captor (Graulich 2003; Sahagún 1950-1982 VI: 
17, 89; HMP 1965: 35; Ximénez 1929 I: 89).

En síntesis, observamos que, ya sea que se le difamara o se le venerara, los tratamien-
tos rituales aquí descritos muestran que los cuerpos de los difuntos no eran vistos como 
simples objetos inertes. Al menos, en un primer momento el cadáver conserva, al menos, 
parte de la identidad individual, sigue perteneciendo a un grupo y buena parte del pro-
ceso funerario parece haber estado encaminado a retenerlo al interior del espacio social 
o repelerlo si es que se trataba de un ser potencialmente dañino.

CUERPO, MUERTE Y TERRITORIO

Considerando que, muchas veces, el cuerpo de los difuntos continuaba estando dota-
do de cierta individualidad, conviene interrogarse sobre la  función de  las sepulturas 
en los antiguos pueblos de nuestra región17.

15 Todavía, en algunas localidades del área maya, “los adultos se preocupan por el lugar donde van a es-
tar enterrados al momento de morir y piden que no se les entierre en el panteón por considerarlo práctica-
mente el monte, de manera que piden ser enterrados en su solar” (Orihuela, comunicación personal 2014).
16 Se dice que las cihuapipiltin que “morauan en la casa del sol, y que quãdo reynaua este sino, decendían 
a la tierra, y herían con diuersas enfermedades, a los que topauã fuera de sus casas […] En esta fiesta des-
tas diosas matauan a su honra los condenados a muerte por algún delicto” (Sahagún 1950-1982 II: 37, 38).
17 Es interesante que esto es evidente en los rituales funerarios, pero no así en la reutilización de restos 
óseos de individuos sacrificados; en numerosos casos, los cráneos reutilizados en las ofrendas del Templo 
Mayor se acompañaban de mandíbulas de otros individuos, sin importar una concordancia en términos 
de edad o sexo (Chávez, comunicación personal 2014). 
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La primera respuesta, tal vez la más evidente, deriva del hecho de que, cuando los res-
tos humanos caían en manos de personas maliciosas, éstos podían ser usados en per-
juicio de la sociedad. De acuerdo con los informantes de Sahagún (1950-1982 X: 39, IV: 
102-104; López Austin 1966), ciertos ladrones, llamados temacpalitotique, podían utilizar 
el antebrazo de una mujer muerta en parto para paralizar a los dueños de las casas que 
pretendían asaltar. A inicios del siglo XVII, una curandera indígena de Cualcoman, Mi-
choacán, dijo haber encontrado en el cuerpo de un enfermo los huesos de la mano de un 
difunto que le habían sido introducidos para hacerle daño (AGN Inquisición 1624: f. 110v). 
Cien años después, una mestiza de Taximaroa, usó restos óseos para dirigirse a Méxi-
co y liberar a su hijo prisionero (AGN Inquisición 1724: f. 349). A fi nes del siglo XVIII, 
varios indios de la Sierra Gorda fueron acusados de enterrar huesos humanos para pro-
vocar la muerte de sus enemigos (AHCM 1797: ff . 2-3, 50-51, 56). Incluso los nahuas 
y p’urhépecha contemporáneos hablan de salteadores que se valen de restos óseos huma-
nos para robar (Madsen 1969: 107; Velásquez Gallardo 2000: 130; Cárdenas Fernández 
2003: 378-380). Es también posible que, tal como sucede en la actualidad, la práctica fu-
neraria tuviera la fi nalidad de impedir que algún componente anímico, preferentemente 
la sombra, quedara vagando en el lugar del deceso y provocara diversas clases de males 
a los que lo encontraban (Carson y Eachus 1978: 45-49; Flanet 1977: 115; Gallardo Ruiz 
2005: 83-90; Signorini y Lupo 1989: 73; Cortés 2010, 98).

Sin embargo, también observamos que la ausencia de un tratamiento funerario ade-
cuado podía afectar a los propios muertos18. De hecho, la muerte en tierras lejanas y la no 
recuperación de los cadáveres parecen haber sido causa de angustia para quienes se veían 
obligados a alejarse de sus lugares de origen. Esto es vívidamente descrito en la plática 
que dirige un principal mercader a su subalterno: “tal vez, tú perezcas en medio del bos-
que, en los peñazcos; tu pobre capa de fi bra de maguey o taparrabos arrastrado lejos; tus 
pobres huesos dispersos en varios lugares” (Sahagún 1950-1982 IX: 13, 43)19. Podría ser 
que, en este caso, la causa de temor fuera la probabilidad de terminar convertido en algo 
distinto de sí mismo, pues varios documentos nos hablan de personajes que, al no ser 
sepultados en tiempo y forma, terminan transformados en plantas, animales, piedras 
o elementos acuíferos. De los despojos de Tzutzuma y Copil, arrojados al pedregal, sur-
gieron manantiales (Durán 1995 I: 82, 431), de los de Mayahuel, un maguey (Histoyre du 
Mechique [en adelante HM] 1965: 107) y de un cadáver abandonado, una encina (Chi-
malpahin 1998: 339, “Quinta Relación” ff . 128v-129r). En Michoacán se cuenta que una 
vez que Cupanzieeri cayó a manos de su enemigo Achu Hirepe, su hijo cobró venganza 
y recuperó sus restos para tratar de revivirlo, pero por el descuido de dejarlo sobre la tie-
rra para disparar a unas codornices, éste terminó convertido en venado (Alcalá 2008: 
f. 41). Los toltecas despeñados por Tezcatlipoca, transformado en tohueyo, se convier-
ten en piedras (Sahagún 1950-1982 III: 23; Códice Vaticano A 1965: lám. XII). En el área 

18 Incluso la sepultura de las cenizas era muy importante. Menciona Motolinía (1971: 73) que una forma 
de castigo a un transgresor era dispersar las cenizas en el aire “de manera que no hubiese memoria de tal 
hombre”.
19 En la década de 1960, los nahuas de Tecospa consideraban que los huesos padecían frío y dolor al ser re-
movidos de sus tumbas (Madsen 1969: 39-40).
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maya, es el cráneo sembrado de Jun Junajpu el que da origen al árbol de cabezas (Popol 
Vuh 2013: 68-70 f. 15v-16r). Incluso en la actualidad, los mayas peninsulares consideran 
que los animales actuales se generaron “a partir del enterramiento en la montaña de un 
bulto mortuorio que consiste en los huesos de los venados cocidos, molidos y envueltos 
en la misma piel” (Orihuela, comunicación personal 2014)20.

Los esqueletos estaban dotados de cierta potencia vital que no necesariamente se en-
contraba atada a una especie21; el más claro ejemplo es la creación de la humanidad vi-
gente, por Quetzalcoatl y/o Xolotl, a partir de huesos y/o cenizas de gigante (Leyenda 
de los Soles [en adelante LS] 1945: 121; Anales de Cuauhtitlan [en adelante AC] 1945: 5; 
Mendieta 1997 I: 181-182). Los restos humanos de las víctimas sacrifi ciales son apropiados 
individualmente, como malteotl, colectivamente, como tzompantli (cf. Tabla 1); y, muchas 
veces, depositados en los mismos espacios donde se colocan los restos de los ancestros 
(cf. Martínez y Núñez s.f.). El hueso y el semen se encuentran íntimamente relacionados 
−omjcetl, “semen”, deriva de omitl, “hueso” (Sahagún 1950-1982, X 130)- y, al igual que 
el primero, el segundo también suponía poder generar vida en otras clases de seres; prue-
ba de ello es aquel conocido pasaje en el que “Quetzalcoatl estando lavándose tocando 
con sus manos el miembro viril, echó de sí la simiente y la arrojó encima de una piedra 
y allí nació el murciélago” (Códice Magliabechiano 1970: f. 61v)22. En el ritual, el futuro 
sacrifi cado es transformado en el “amado hijo” de su captor, es decir, en aquel que per-
petuará su linaje en las generaciones sucesivas (Sahagún 1950-1982 II: 54). Así, los gue-
rreros muertos en batalla o en el sacrifi cio iban al cielo “de donde venían [en forma de] 
muchas águilas y se transformaban en niños” (Códice Vaticano A 1965: lám. LI)23. Es así 
que, a través de la captura y conservación de los huesos de los enemigos, diferentes tipos 
de sujetos se estarían apropiando de sus capacidades generativa; dicha acción metafóri-
ca se materializa en aquellas víctimas a las que se ofrecían mujeres en las noches previas 
a su muerte (Castillo 2001: 101; Sahagún 1950-1982 II: 10).

También encontramos otros muertos que, lejos de transformarse o perder su relación 
con el grupo, terminan por adquirir un vínculo particularmente estrecho con poblados 
o grupos en que vivieron o fundaron. Los mecitin debían su etnónimo a uno de sus pri-
meros tlamacazque conocido como Mecitli o Meci (Sahagún 1950-1982 X: 189; Durán 
1995 I: 71). Malinalco se llamaba así por Malinalxochitl (Durán 1995 I: 74). Los tenoch-

20 Obviamente, con esto no pretendemos explicar todas las transformaciones postmortem.
21 Sus cualidades vivificantes se evidencian en el uso de este tipo de materiales en el tratamiento de cier-
tas patologías (Sahagún 1950-1982 XI: 12, XI: 190; Madsen 1969: 69; Fagetti 1998: 89). En el Veracruz ru-
ral se supone que a mayor cantidad de tuétano en los huesos, mayor fuerza y vigor (Córdova Plaza 2007, 
comunicación oral). 
22 Entre los otomíes de la Huasteca, se dice que es la materia ósea la que produce el semen en los varones 
(Galinier 1990).
23 El colibrí que introduce su pico en la boca de una mujer embarazada en el Códice Laud (1994: lám. 30) 
bien podría representar, como señala López Hernández (2013: 480-481), a un guerrero muerto en bata-
lla o a un enemigo sacrificado fertilizando a una mujer. Olivier (s.f) ha explorado, con mucha mayor pro-
fundidad que nosotros, el tema del sacrificio como intercambio depredatorio en Mesoamérica. Este autor 
franco-mexicano también ha señalado con anterioridad que una de las principales funciones de los sacrifi-
cados extranjeros era promover la regeneración del grupo de su captor. Cf. Graulich (1997), Olivier (2008) 
y Martínez González (2013: 37-43), para una exploración del tema en el caso p’urhépecha. 
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cas, olmecas, xicalancas, mixtecas y otomíes descienden respectivamente de cinco her-
manos denominados Tenuch, Ulmecatl, Xicalancatl, Mixtecatl, Otomitl (Mendieta 1997 
I: 270-271). Amula toma su nombre del “capitán” Amole (RG: Nueva Galicia 1988: 58). 
Poncitlan debe su topónimo de un señor llamado “Poncitl, como el d[ic]ho ídolo” (RG: 
Nueva Galicia 1988: 196). Acambaro es “el lugar de Acamba”, una que se ahogó mien-
tras se bañaba en un río (RG: Michoacán 1987: 61). Durán concluye que “[e]s costumbre 
desta generación poner el nombre al pueblo de su primer fundador” (1995 I: 74). En to-
dos estos casos, se trata de personajes especialmente importantes, cuyas identidades in-
dividuales, después de la muerte, se vuelven colectivas al proyectarse sobre territorio. 
Las crónicas más tempranas no explican cuál era la intención de colocar a los muertos 
en los lugares de culto, las viviendas o los campos de cultivo pero podemos imaginar 
que, guardando las debidas proporciones, debieron haber cumplido las mismas funcio-
nes que los primeros ancestros, es decir, insertar sus personalidades en los espacios do-
mésticos, de cultivo etc.

Tal vez el ejemplo más notable de este proceso sea el de los ayudantes de Tlaloc, pues 
los tlaloque eran vistos como hombres que, después de la muerte, se habían integrado 
a las montañas y, desde ahí, se dedicaban a gestionar todo aquello que los humanos re-
querían para su pervivencia (Sahagún 1950-1982 I: 3, 47; II 131, 151; III 45; VI 115; XI 
247; Torquemada; 1975-1979 IV: 77-78; HMP 1965: 26; Clavijero 1987: 148; López Aus-
tin 1994: 191-192; Ragot 2000: 135). Siendo que el monte se encuentra íntimamente li-
gado a la entidad política −de lo que deriva el término de altepetl–, podemos considerar 
que, de alguna forma, esta clase de difuntos terminaba por proyectarse al territorio24. 
Considerando que Brundage (1985: 193-194), Ragot (2000: 61) y Núñez (2006) proponen 
que el tipo de ritual funerario condicionaba el destino postmortem de los occisos, que 
la mayoría de los esqueletos en contextos arqueológicos han sido inhumados y, que se-
gún las crónicas de la colonia temprana, los elegidos de Tlaloc se caracterizaban por ser 
enterrados (Sahagún 1950-1982 III: 45, VI: 38, 47; Motolinía 1971: 307; Las Casas 1967 
II: 464; Códice Vaticano A 1965: lám. 77); ¿debemos suponer que el grueso de los muer-
tos terminaban por devenir tlaloque?

Considerando que los restos cadavéricos conservan cierta subjetividad y poten-
cial generativo-degenerativo, podemos entender mejor el hecho de que a los enemigos 
y transgresores se les abandonara en el campo para que fueran devorados por  carroñeros. 

24 De acuerdo con Botta (2009) la procesión de los gobernantes a los cerros, que tenía lugar en Huey  Tozoztli, 
debió simbolizar el establecimiento de una relación entre las ciudades y el espacio ocupado, encarnado 
por el dios Tlaloc, por el intermedio de la clase señorial. “De ahí que la clave para comprender la natura-
leza de esta función política resida en la homología simbólica que el pensamiento nahua establece entre 
las montañas y la ciudad. Por ello, la sintaxis del ritual parece afirmar que, si los centros habitados se crea-
ban a imagen y semejanza de las montañas, éstos pueden ser considerados como representaciones de Tla-
locan: la morada del dios Tláloc. La montaña y las ciudades estaban ambas bajo su jurisdicción, y es preci-
samente por ese motivo que los soberanos participan en la procesión para reafirmar su poder en un lugar 
que más que otros evocaba su campo de acción (el monte Tláloc) […] El monte Tláloc encarnaba en sí mis-
mo el concepto de altepetl” (Botta 2009: 185). La figura de Tlaloc como territorio se hace evidente en aque-
llos relatos migratorios en los que la deidad acuático-telúrica termina por “recibir” al patrono de los mi-
grantes (cf. Torquemada 1975-1979 III: 397-398).
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El hecho de que los animales dispersaran sus restos en un espacio silvestre estaría ne-
gando a tales difuntos tanto la posibilidad de integrarse a su propio territorio, como 
la oportunidad de producir degeneración en el espacio de sus adversarios; se trata, así, 
tanto de una medida de precaución como de una acto punitivo aplicado a un ser po-
tencialmente peligroso.

LA PERSPECTIVA DE LAS ALMAS

Es común que las crónicas de tradición europea asuman que, en las concepciones pre-
hispánicas, aquello que se dirigía a  las regiones de  los muertos era el “ánima” (HM 
1965: 104; Juan Bautista 1965: 149; Mendieta 1997 I: 188, 209; Torquemada 1975-1979 
IV: 124, 128; Códice Vaticano A 1965 III; Landa 1938: 140-141; Alcalá 2008: f. 3v, 94r). 
El problema es que, como no se suelen usar términos indígenas para las entidades alu-
didas, estas aseveraciones realmente no dicen nada sobre el destino último de cada uno 
de los distintos componentes anímicos del ser humano. Además, la comparación en-
tre los textos castellanos y los escritos en náhuatl revela que, en la mayoría de los ca-
sos, los primeros hablan con mucha mayor frecuencia del “alma” que los segundos y, 
por consiguiente, nos es difícil determinar si tales afi rmaciones proceden de un cono-
cimiento empírico o si, por el contrario, derivan del hecho de que, para los relatores eu-
ropeos, era impensable que alguien creyera poder alcanzar su destino tánico con todo 
y cuerpo. El contraste entre el Códice Florentino y la Historia General… resulta bastan-
te ilustrativo al respecto.

Sahagún no parece haber estado particularmente interesado por las concepciones 
indígenas del alma pues, en ninguno de sus escritos, se dedica un apartado específi co 
al tema. A diferencia de lo que sucede con el tonalli y el ihiyotl, teyolia no fi gura en el Có-
dice Florentino. En contadas ocasiones, el texto en náhuatl alude a “ánima” y “espíritu”; 
esto sucede sobre todo en la parte donde “se confuta la ydolatría, arriba puesta: por el tes-
to de la Sagrada Escriptura, y buelta en lengua mexicana” (Sahagún 1950-1982 I: 57, 60, 
62, 63, 66, 69, 74). La introducción al apéndice del libro III habla de las “ánimas” de aque-
llos que morían, de los que iban a Mictlan y de cómo eran enterrados −itechpa tlatoa yn 
imanjman in miquja in vmpa via mjctlan, yoan in quenjn tocoia (Sahagún 1950-1982 III: 
41)–; sin embargo, en el resto del capítulo no se vuelve a hacer mención de componen-
tes humanos distintos del cuerpo. En el texto en castellano, por el contrario, el cronis-
ta franciscano se encargó de introducir el término “ánima” en todos aquellos párrafos 
en los que, desde la óptica cristiana, sería lógico que se estuviera hablando de una enti-
dad etérea (Sahagún 1999 III: 205, 207, 208). La versión de Sahagún (1999 III: 208) dice 
de los guerreros muertos en batalla que “después de cuatro años pasados las ánimas de es-
tos difuntos se tornaban en diversos géneros de aves de pluma rica, y color”. En cambio, 
en el relato de sus informantes no existe ningún indicio de que lo transformado fuera 
una entidad anímica −auh in iquac onauhxiuhtique nimã ic mocuepa tlaçototome (Saha-
gún 1950-1982 III: 49)–. Lo mismo sucede en la descripción del pájaro conocido como 
yollotototl: en castellano se dice que “los corazones de los difuntos, o sus ánimas, se vuel-
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ven en aquella ave” (Sahagún 1999 XI: 632); mientras el texto náhuatl sólo declara que 
“cuando morimos, [el yollotototl] encarna nuestros corazones [tviollo]”25.

Hace poco más de treinta años, López Austin, en Cuerpo humano e ideología… (1996) 
propuso que la comprensión nahua del ser humano partía de la concepción de, cuan-
do menos, tres entidades anímicas, distribuidas por todo el cuerpo pero concentradas 
en tres principales centros. Desde el corazón, el yolia o “vividor” se encargaba de gestio-
nar la vitalidad, la emoción, la acción, el movimiento, la memoria y la energía individual. 
Concentrado en la cabeza y transportado por la sangre, el tonalli o “irradiación”, además 
de proporcionar calor corporal, condicionaba el destino y la personalidad de los indi-
viduos en función de la infl uencia que sobre ellos ejercían las deidades patronas del día 
ofi cial de su nacimiento. Además de vitalizar al organismo desde el hígado, el  ihiyotl 
o “aliento” parece haber regulado los efectos que en los sujetos tenía su comportamiento 
moral y emocional. En un trabajo reciente (Martínez González 2008: 7-50), hemos po-
dido observar que, aun si existe una gran variabilidad, este tipo de concepciones tienen 
cierto eco en otros pueblos mesoamericanos y de regiones vecinas.

Desde el tiempo en que este sabio mexicano se ocupó de las antiguas concepciones 
de la persona, sabemos que el yolia podía sobrevivir a la muerte del cuerpo. Los datos más 
precisos sobre el alma-corazón y su destino postmortem se desprenden del cuestionario 
que, en 1528, aplicó Bobadilla a los nicaraos para tratar de demostrar su total descono-
cimiento en materia cristiana. Ahí, aunque no siempre se distingue entre el corazón y su 
habitante, se menciona a una cierta entidad, llamada yulio [variante de yolia], a la que 
se describe bajo la imagen de “una como persona” o un “ayre que les sale por la boca”. 
Los yulio de quienes fueron buenos y de los muertos en la guerra van al cielo para servir 
a los teotes y “allá se tornan hombres”. El yulio y el cuerpo “que acá queda” no se volverán 
a juntar jamás; los muertos “no han de tornar” (Bobadilla, en: Fernández de Oviedo 1944-
1945 XI lib. 4: 76, 78, 80, 81). Castillo (2001: 121-122), al narrar la muerte de Huitzilopo-
chtli, confi rma la salida del yolia y su posterior encuentro con las deidades. En los Anales 
de Cuauhtitlan se dice que una vez muerto Quetzalcoatl, su cuerpo fue quemado y “al aca-
barse sus cenizas, al momento vieron encumbrarse el corazón [quiza iniyollo] de Quet-
zalcoatl. Según sabían, fue al cielo y entró en el cielo. Decían los viejos que se convirtió 
en la estrella de la mañana […] Decían que, cuando él murió, sólo cuatro días no apare-
ció, porque entonces fue a morar entre los muertos [Mictlan]” (AC 1945: 11). La ausencia 
del yolia en el cadáver parece constatarse por la necesidad de introducir un nuevo “cora-
zón” en la boca los recién caídos –esta vez, en forma de piedra verde (cf. Sahagún 1950-
1982 III: 45; Motolinia 1971: 304; Las Casas 1967 II: 462; Mendieta 1997 I: 292-294; Muñoz 
Camargo 1998: 236; Landa 1938: 139; Relación de Meztitlan: 1985 II: 65)26.

25 Aunque pudiera pensarse que se trata de una transformación, cabe remarcar que, en este párrafo, el tér-
mino empleado no es cuepa “torna” sino ixiptlatia “representa”.
26 Tal como lo señalo el mismo López Austin (1996 I: 253), el alma-corazón fue identificado al ánima cris-
tiana desde los primeros años del periodo colonial. En 1528, los “lenguas” de Bobadilla ya traducían yu-
lio por “ánima” (Bobadilla, en: Fernández de Oviedo 1944-1945 XI lib. 4 II: 81). Hacia 1570, Molina (2001: 
ff. 8v, 95) escribe teyolia en la entrada para “alma o ánima”. En los Cantares mexicanos (2011: ff. 1v, 2r, 3r), 
seguramente escritos después de 1580, se declara: “[e]n verdad es otro el lugar donde se descarna la vida 
[yoliliz Ximoayan]”, “[o]jalá que a ti, Dueño del cerca y del junto [in Tloque in Nahuaque], te cante yo allá 
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Cabe, sin embargo, aclarar que los mismos informantes de Bobadilla parecen haber 
contemplado destinos postmortem que no parecen haber implicado la separación de en-
tidad alguna. Así, se afi rmó con respecto a los sacrifi cados que “las ánimas é coraço-
nes […] no van a parte alguna, que allí se quedan con el cuerpo” y que “si [el individuo] 
ha vivido bien va el yulio arriba con nuestros dioses, é si ha vivido mal allí muere é pe-
resçe con el cuerpo é no hay más memoria” (Fernández de Oviedo 1944-45 XI, lib. 4: 83). 
Tampoco parece claro que los p’urhépecha y otomíes hayan imaginado una existencia 
sin cuerpo después de la muerte: “[l]os otomíes, que tienen lenguaje por sí, como menos 
políticos pensaban que con la vida del cuerpo acababa también el ánima” (Torquema-
da 1975-1979 IV: 128; Mendieta 1997 I: 208). Mientras que “cuando [a los p’urhépecha, 
los frailes] les decían que habían de ir al cielo no lo creían y decían: «nunca vemos ir 
ninguno»” (Alcalá 2008: f. 53). En  los contextos arqueológicos, la constante ausencia 
de piedras verdes al interior de las mandíbulas −sustitutos del “corazón”– sugiere que, 
en la mayoría de los casos, dicha entidad no había abandonado el cuerpo (Núñez Enrí-
quez 2006: 10, 11, 12).

El destino de  los otros componentes anímicos es bastante más incierto. López 
Austin (1996 I: 361-370) propone que, al momento de la muerte, debieron disgregarse 
los diferentes constituyente humanos; el tonalli habría quedado vagando sobre la tie-
rra y el ihiyotl emanado como “aire de noche” se habría diluido lentamente en el am-
biente provocando a los seres circundantes diversas clases de patologías. Sin embargo, 
la ya referida ceremonia de quitonaltia no sólo muestra que los segmentos corporales 
muertos continuaban conteniendo tonalli sino que el objetivo mismo de dicha práctica 
era su integración. Lo mismo parece haber sucedido con el ihiyotl; pues, según el Có-
dice Florentino, los jóvenes guerreros mexicas intentaban ampararse de partes de ca-
dáver de una mujer muerta en parto para usarlos como amuletos en las batallas: “[s]e 
decía que los cabellos, los dedos de mociuaquetzqui proporcionaban ihiyotl. Se dice que 
paralizaban los pies de sus enemigos” (Sahagún 1950-1982 VI: 62). Dadas las cualida-
des antes referidas para estas entidades −el ihiyotl se vincula al comportamiento moral 
y el tonalli al destino y personalidad– no sólo entendemos mejor por qué se dialogaba 
con los cadáveres sino que, al mismo tiempo, se explica por qué un ser peligroso seguía 
siéndolo después de la muerte27.

en el cielo cerca de los que junto a ti viven, porque mi corazón [noyollo] se levanta, hacia allá miro”; en va-
rias ocasiones, el texto alude a Ximoayan, al Cielo y a Dios. Hacia 1598, Alvarado Tezozomoc (1998: 12), 
en su Crónica Mexicayotl utiliza in teyolia in teanimazhuan tanto para hablar de las almas que se perdían 
por el culto a Huitzilopochtli como para señalar que éstas se salvarían gracias a la intervención de los es-
pañoles. De 1599 data aquel famoso sermón de Juan Bautista (en: Hernández de León-Portilla 1998: ff. 65v, 
68v-69r) en que, para referir en náhuatl al alma cristiana, se utiliza iyolia yanima. Con el mismo senti-
do, encontramos pareados noyolia y nanima en una serie de testamentos indígenas, redactados entre 1566 
y 1795, cuando se alude al instante en que Dios tenga a bien llevarse las almas de los moribundos y al mo-
mento en que se solicitan misas para ayudar al difunto en su futuro ascenso al cielo (Pizzigoni 2007: 174, 
175; Anderson et. al. 1976: 44-45, 58-59, 64-65, 74-75).
27 Ninguna de nuestras fuentes proporciona indicios suficientes como para establecer si tales entidades 
se quedaban en el cadáver para siempre o si sólo lo hacían por un tiempo; lo cierto es que “algo” se con-
servaba en el cuerpo; pues los huesos de gigante, aun después de varios “soles”, pudieron ser usados para 
producir nueva vida. 
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Lo llamativo es que, incluso en los casos en que consta la salida del yolia, parece cla-
ro que el cuerpo seguía dotado de cierta agencia; esto se observa con claridad en la obra 
de Castillo (2001: 121-122, cf. Serna 2003: 129). 28

Yece macihui in  timiquiz inic totlan tona-
huac yez in  moyolia ca amo ic mitzxicca-
huaz in toteachcauh Tetzauhteotl ca in mo-
miyoitic in moquaxicaltic ca oncan motlaliz 
ca oncan mopampa tlatoz iuhquimma zan 
onca tiyoltica […] Ma iuh xiquinnahuati 
in  iquac oquiz in  moyollia inic otimic ma 
tepetlacalco quitocacan in monacayo oncan 
oc nauhxihuitl onoz in  momiyo, occenca 
palani tlalli mocuepa in  monacayo, catel 
oncan tiquinnotzaz in  motetlayecolticahu-
an tlenamacaque, in iquac mitzquixtilizque, 
niman topco quimilco quitemazque in mo-
miyo momozticpac teocalticpac quitlalizquê 
qualca yeccan onoz in  iquimillo in  itopyo, 
in momiyo (Castillo 2001: 121-122).

Aunque morirás, de  modo que tu ánima [moy-
olia] estará con  nosotros [los  dioses], a  nuestro 
lado, no te desamparará nuestro teachcauh Tet-
zauhteotl, porque se asentará en tus huesos, en tu 
cráneo, y hablará a través de ti, como si tú allí es-
tuvieses vivo […] Ordénales de esa manera que 
cuando salga tu ánima [moyollia], cuando hayas 
muerto, entierren tu cuerpo en una caja de pie-
dra, y que en ella estén tus huesos por cuatro años, 
[hasta que] tu carne se pudra mucho más, [hasta 
que] regrese a  la  tierra. Pero desde ahí llamarás 
a  tus servidores, los  tlenamacaque, y  cuando te 
saquen, entonces pondrán tus huesos en el envol-
torio, en el bulto, y los depositarán sobre el altar, 
sobre el templo: en un lugar bueno y recto estará 
el bulto, el envoltorio hecho con tus huesos28.

Otros bultos sagrados también suponían contener restos de cuerpos antropomorfos. 
Los tlaquimilolli de Camaxtli, Quetzalcoatl e Itzpapalotl incluían las cenizas de las mis-
mas deidades (Muñoz Camargo 1998: 235-236; Alva Ixtlilxochitl 1975-1977 I: 387; AC 
1945: 51) y en el de Tezcatlipoca debía encontrarse un hueso de su muslo (Las Casas 1967 
I: 643). En el caso de Itzpapalotl, su bulto también contenía un fragmento pétreo deri-
vado del estallido de su cuerpo al momento de ser expuesto al fuego (Seyenda de los so-
les 1945: 124; AC 1945: 3)29. Mendieta (1997 I: 184; cf. Torquemada 1975-1979 IV: 122) 
nos dice que, tras el sacrifi cio de los dioses en Teotihuacan, cada uno de ellos habría de-
jado a sus seguidores una manta a manera de tlaquimilolli; en este caso, parece constar 
la ausencia del yolia pues, tal como se hacía con ciertos muertos, se indica que “envol-
vían estas mantas en ciertos palos, y haciendo una muesca o agujero al palo, le ponían 
por corazón unas pedrezuelas verdes” (Mendieta 1997 I: 184; Torquemada 1975-1979 
IV: 122). Todos estos bultos parecen haber estado dotados de volición e intencionalidad; 
pues una de sus principales funciones era justamente servir de instrumento de comuni-
cación entre sus cargadores y la propia deidad (Alvarado Tezozomoc 1998; 17; 1997: 77; 
Chimalpahin 1998: 149, “Memorial” ff . 46v-47v; Sahagún 1950-1982 X: 189)30.

28 En los Altos de Chiapas, se habla de brujos que se quitan la carne y la piel antes de ir a perjudicar a sus ene-
migos; eso muestra que, aún siendo sólo esqueletos, se conserva cierta agencia (Encino et al. 1989: 30, 149).
29 Los tlaxcaltecas declaran “estos bultos y estatuas a quien servimos y adoramos son imágenes, figuras 
y simulacros de los dioses que en la tierra fueron hombres, y por sus hechos heroicos y famosos subieron 
al cielo […] y desde allá nos envían a la tierra con sus divinas influencias, con su virtud y gran poder todo 
lo necesario” (Muñoz Camargo 1998: 197).
30 En el caso de B’alam Kitse’ se explica que, tras su partida, el bulto fungirá como instrumento de memo-
ria: “–Así será vuestro instrumento para acordaros de mi, esto os dejaré, así será vuestra  majestuosidad 
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Ahora, si un hueso o una manta pueden tener el mismo rol que la totalidad del es-
queleto, eso signifi ca que la identidad de la deidad es divisible y replicable a través de pro-
cedimientos metonímicos −contigüidad o pars pro toto–; de modo que, al fragmentarse 
el cuerpo, se multiplica su presencia en los diversos espacios que lo contienen. Al me-
nos, en el caso de Curicaueri consta que “solía esta gente, en su tiempo, cuando los en-
viaba el cazonci u otro señor, a morar a otra parte, los que iban llevaban alguna piedra 
que estaba con su dios o parte de él y donde asentaban ponían nombre del dios que lleva-
ban de sus pueblos y le decían las mismas fábulas y hacían las mismas fi estas que en sus 
pueblos propios” (Alcalá 2008: ff . 109v, 118v, 96v)31. En las fuentes escritas, los testimo-
nios sobre este tipo de prácticas son bastante exiguos en lo referente al cuerpo humano 
y casi todos versan sobre la manipulación de restos de víctimas sacrifi ciales (cf. Tabla 1); 
los contextos arqueológicos, por el contrario, muestran que la segmentación y transpor-
tación de partes corporales era sumamente común.

En numerosos sitios correspondientes a muy diversas temporalidades, se ha registra-
do el depósito de huesos aislados; esto se observa, desde el Formativo hasta el Posclásico 
tardío, en regiones tan variadas como el occidente de México y la Huasteca, pasando por 
Teotihuacan, Tula y el área maya. Tenemos noticias de este tipo en espacios funerarios, 
canales, altares, patios, unidades domésticas y rellenos de diferentes etapas constructi-
vas de los templos (David et al. 2010: 4; Serra Puche et al. 1982; Meighan 1972; Sugiyama 
y López Luján 2006: 136; Gómez y Fernández 1990; Welsh 1998; Espejo 1996; Garza 1991; 
López Alonso et al. 1976; Smith 1994; Suárez 1989; Porter 1956; López Mestas 2011: 324, 
326, 327, 357, 367 y 368; Zacarías 1975; Noguera 1935; Carvajal y González 2003; Suárez 
1989; Macías Goytia 1986, 535-559; Puaux 1989; Scherer, Cassady y Lori 2001: 553). La es-
casez de marcas de violencia muestra que la mayoría de tales restos no debieron haber co-
rrespondido a víctimas sacrifi ciales y que, por el contrario, los huesos fueron separados 
del cuerpo tras la descomposición de los tejidos blandos. Si a ello sumamos que en algu-
nos sitios las partes faltantes en un entierro corresponden a las sobrantes en otro, podemos 
imaginar que se trata de restos de muertos locales que se removieron de un sitio para co-
locarlos en otro (Ekholm 1942; Martínez González 2013: 222; Paredes 1990; Storey 2005).

Parecería entonces que, aun cuando el yolia pudiera dirigirse a un espacio mítico 
para tener una nueva existencia al lado de los dioses, el cuerpo muerto seguía estando 
impregnado tanto de tonalli como ihiyotl. Siendo que tales elementos se ligaban al com-
portamiento moral, el carácter y el destino, la separación del alma-corazón no debió 
implicar la total pérdida de la personalidad. Sino que, tal como sucede con los bultos sa-
grados, la muerte y descomposición de los cuerpos debió haber permitido que, a través 
de su segmentación, se multiplicara su presencia en los diferentes espacios en los que se 
le pudiera necesitar.

[…] Entonces dejó la señal de su existencia, bulto esplendoroso [pisom q’aq’al] es llamado. No estaba cla-
ro su aspecto, solamente estaba envuelto, nunca había sido desatado […] Así, pues, fue su consejo cuando 
desaparecieron, pues, allá sobre el Jaqawitz. No fueron enterrados por sus mujeres, sus hijos” (Popol Vuh 
2013: 195, f. 47v). Encontramos un estudio profundo del tlaquimiloilli en la obra de Olivier (1995: 105-141); 
ahí también se señala la existencia de un estrecho vínculo entre estos bultos y los creados a partir de res-
tos mortuorios humanos.
31 Cf. Martínez González (2013: 180).

Itinerarios 19.indb   38Itinerarios 19.indb   38 2014-09-11   21:25:102014-09-11   21:25:10



ITINERARIOS VOL. 19 / 2014

Más allá del alma: el enterramiento como destino de los muertos entre los antiguos nahuas… 39

EL ENTERRAMIENTO Y EL VIAJE AL MUNDO DE LOS MUERTOS

Recientemente, Mikulska (s.f.) ha demostrado que la ubicación de Mictlan es mucho más 
ambigua y compleja de lo que se solía suponer; pues, a lo largo de diferentes fuentes, os-
cila entre norte-sur y cielo-tierra. Parece claro, sin embargo, para llegar a dicho ámbito, 
era necesario penetrar en la superfi cie terrestre −a veces, a través de una cueva (Saha-
gún 1950-1982 III: 37; XI: 277)–32. En varios códices, como el Códice Fejérváry-Mayer 
(1994: láms. 17, 37, 40) o el Laud (1994: láms. 21, 27, 31), se observan muertos entrando 
en las fauces abiertas de reptiles dispuestos horizontalmente. En otras imágenes, como 
las del Códice Fejérváry-Mayer (1994: lám. 28), el Códice Laud (1994: lám. 20) y el Códice 
Borgia (1993: lám. 57), quienes aparecen devorando cadáveres son seres esqueléticos o se-
mi-esqueléticos. El reptil alude a la tierra, los restos óseos al Mictlan; la síntesis aparece 
en una en aquella lámina del Códice Borgia (1993: lám. 42) en la que un ser antropomorfo 
se introduce por el hocico de uno zoomorfo para acceder al lugar de los muertos –repre-
sentado por la oscuridad, una deidad esquelética y la presencia de huesos humanos33–. 
Tierra y muerte se encuentran tan estrechamente vinculados que, en opinión de los an-
tiguos p’urhépecha, sus dioses debían constituir un matrimonio (Ramírez 1980: 359-
360)34. Así, el hecho de que el Códice Vaticano A (1965: 10-11, pl. 2) nombre Tlalticpac, 
“en la tierra” a la primera etapa del Mictlan, pudiera implicar que el difunto se encon-
traba ahí desde el momento en que se enterraban el cuerpo o las cenizas35.

De lo anterior se deduce que lo que ingresa al lugar de los muertos no es sólo una 
entidad anímica sino la totalidad del cadáver. La existencia corpórea en Mictlan parece 
constatarse en aquel mito en el que, para la creación de la humanidad actual Quetzal-
coatl o Xolotl debió dirigirse a él para recuperar los huesos y/o las cenizas de los hom-
bres de épocas anteriores (LS 1945: 121; AC 1945: 5; Torquemada 1986 II: 7; Mendieta 
1997 I: 181-182). Después de haber muerto y resucitado, Papan, la hermana de Motecuh-
zoma, dijo haber visto restos óseos en el lugar de los muertos: “[m]e llevó por aquel va-
lle adelante, donde vide muchas cabezas y huesos de hombres muertos […] Aquellos 
huesos y cabezas que gemían en aquellos campos eran nuestros antepasados que no ha-
bían tenido lumbre de fe, por lo cual estaban en aquella pena” (Torquemada 1975-1979 
II: 324-327)36. En el Popol Vuh (2013: 56, f. 12v), se dice que los responsables del descar-
namiento de los cadáveres son justamente las deidades de Xib’alba. A ello se suma que, 

32 Una de las formas en que se podía decir “morir” era ytechnaci yn tlaltecutli, “acostarse con la deidad te-
lúrica” (Molina 2001: 86v).
33 El Códice Fejérváry-Mayer (1994: lám. 3) presenta, además, una imagen de Mictlantecuhtli portando 
una suerte de yelmo en forma de cabeza de Cipactli.
34 Entre los nahuas del centro de México Ixcuina “era mujer de Miquitlanteutle. Era diosa de las malas 
mujeres” (Códice Vaticano A 1965: lám. 39)
35 Incluso los nahuas contemporáneos de la Sierra Norte de Puebla identifican el Miktla con el cemente-
rio (Acosta 2013: 188).
36 Los detalles de este viaje difieren considerablemente en la versión de los Primeros Memoriales (Saha-
gún 1997: 179-183).
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en muchas de las imágenes, los muertos y sus deidades suelen ser representados como 
seres descarnados o semidescarnados, es decir, como cuerpos en descomposición (Có-
dice Borgia 1993: lám. 53, 52, 50, 49, 14; Códice Nuttall 1975: lám. 85, 77, 29, 23, 18; Có-
dice Dresden 1965: lám. 3, 5, 6, 9). Todo esto nos lleva a considerar que, si pensáramos 
que sólo las almas de los hombres se dirigieron a tales espacios míticos, ¿cómo podría-
mos explicar que sus restos se encontraran ahí?

Una vez ahí, el muerto debía pasar por una serie de elementos −viento que corta 
como obsidiana, montañas que se entrechocan como muelas, etc.– que, poco a poco, iban 
provocando su desgaste o erosión −de ahí que Mictlan fuera también conocido como 
Ximoayan “donde son descarnados” (Sahagún 1950-1982 III: 37-42)–. Aparentemente, 
este fenómeno fue descrito bajo la imagen de un proceso alimentario pues, según el Có-
dice Florentino (Sahagún 1950-1982 VI: 21), “nuestra madre, nuestro padre Mictlante-
cuhtli, Tzontemoc, Cuezalli, todavía está sediento de nosotros, todavía está hambriento 
de nosotros”37. Hoy en día la penetración del cadáver en el ámbito telúrico y su conse-
cuente descarnado es descrito como el hecho de que la tierra “come” la carne del difunto 
(Chapman 1982: 127, 221; Neff  1994: 82; Knab 1991: 41; Sánchez y Díaz 1978: 212; Sands-
trom 1991: 240; Williams García 1963: 194; Portal 1986: 45; Madsen 1969: 209).

Como en toda alimentación, tendríamos que pensar que el proceso aquí descrito 
también debió implicar digestión; de modo que una parte de lo consumido tendría que 
haber sido incorporada por la entidad devoradora y otra separada como residuo trans-
formado. La carne se pudre y con ello se pierde la posibilidad de reconocer al sujeto es-
queletizado, aquello que antes era hermoso ahora causa temor: “[e]s la cabeza de un gran 
señor, solamente su carne hace bonita su apariencia, así, pues, cuando se muere asusta 
en su exterioridad a la gente por sus huesos” (Popol Vuh 2013: 69, f. 16r). El término por 
el que habitualmente se traduce al náhuatl el concepto de “cuerpo” −la unidad orgánica 
en su totalidad– es tonacayo. Siendo que, literalmente, dicha palabra quiere decir “nuestra 
carne” (Molina 2001: f. 149r), podemos suponer que, al corromperse los tejidos blandos, 
se perdía la unidad corporal. Por último, nos dice Alvarado Tezozomoc sobre la muer-
te de Ahuitzotl que “en Chicnauhmictlan (al noueno ynfi erno), q[ue] ya dexó su cargo 
y trabaxo en este mundo” (1997: 350). Tal como propone López Austin (1994: 218-219), 
pudiera ser que lo único que sobreviviera a dicho proceso fuera una suerte de semilla 
impersonal capaz de regenerar vida al interior del mismo colectivo pues, en los traba-
jos de Báez (2008: 59) y Questa (2010: 94), sobre los actuales nahuas de la Sierra Nor-
te de Puebla, se encuentran datos que refuerzan la idea de que la separación del cuerpo 
y alma tiene lugar en un espacio mítico38. Sin embargo, también es posible imaginar que, 

37 También los nahuas contemporáneos de la Sierra Norte de Puebla consideran que la Muerte come 
a los humanos (Acosta 2013: 133).
38 Un informante tzeltal contemporáneo explica que el ánima regresa “pero la apariencia cambia y nunca 
vuelve uno a ser uno como fue” (Villa Rojas 1990: 633). Según Guiteras Holmes, para los tzotziles, “el ch’ulel 
de un recién nacido es tabula rasa, desprovisto de toda característica que pudiera asociarlo a su encarna-
ción anterior” (Guiteras Holmes 1961: 297). Los huicholes, por su parte, dicen que, tras la muerte, “el alma 
desanda su vida entera, reviviendo una por una todas sus experiencias desde el nacimiento hasta la muer-
te” (Furst 1972: 38; Pacheco Bribiesca 2010: 57).
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una vez perdida la unidad, identidad y rol social, el ser fuera transformado y refuncio-
nalizado como un agente de diferente naturaleza.

En algunos documentos se señala que los muertos más distinguidos y, en especial, 
los gobernantes devenían dioses tras la muerte (Durán 1995 I: 454; Sahagún 1950-1982 
X: 192; Torquemada 1975-1979 IV: 125-126; Códice Vaticano A 1965: lám. 5). En otros ca-
sos, se sugiere que las deidades fueron hombres célebres que, tras su deceso, se convirtie-
ron en objeto de culto (HMP 1965: 44; Mendieta 1997 I: 191; Muñoz Camargo 1998: 85, 
155, 197; Ramírez 1980: 361). Tal como lo indica Ragot (2000: 67)39, el poco culto dirigido 
a personajes célebres caídos muestra que, aun cuando se les deifi cara, éstos no debieron 
pertenecer a la misma categoría que los grandes númenes. No obstante, tales testimo-
nios sí podrían estar dando cuenta de la operación de un cambio fundamental. De acuer-
do a un antiguo poema, terminando el recorrido por Ximoayan, el muerto, o una parte 
del mismo, “con sonajas de niebla es llevado a Tlalocan” (Sahagún 1958: 61)40. Aprecia-
mos el continuo entre estos dos espacios míticos en el relato de aquella mujer, tempo-
ralmente difunta, que sin interrupción transita de Mictlan a Tlalocan hasta encontrarse 
con Tlaloc y recibir el mensaje de que aun no ha llegado el momento de su deceso defi -
nitivo (Sahagún 1997: 179-183)41. Ningún documento antiguo sugiere la creencia en que 
el grueso de los muertos haya terminado convertido en tlaloque; llama la atención, sin 
embargo, el hecho de que los actuales nahuas de Guerrero les atribuyan un rol semejante:

Los muertos “trabajan” igual que las personas vivas, sólo que ellos “trabajan” en dos 
lugares: aquí entre los vivos y en el lugar donde andan […]. En el ciclo de la produc-
ción agrícola, los nahuas dependen del trabajo de los muertos para traer la lluvia para 
hacer fértil la tierra, y para que crezcan y rindan fruto las plantas […]. En la concep-
tualización local los muertos pueden traer el viento y  las nubes cargadas de agua; 
también pueden hablar directamente con los santos, los dioses y Tonantzin para que 
traigan el agua necesaria para que las plantas produzcan […] A cambio de esto, los vi-
vos presentan ofrendas a  los muertos. Un informante declara que, para los sacrifi -
cios,] es necesario usar gallinas de rancho porque se nutrieron con maíz y su carne se 
nutrió con maíz [igual que la del hombre]. (Good Eshelman 1996: 277-281)

MÁS ALLÁ DEL ALMA

La muerte en Mesoamérica es en defi nitiva uno de los temas con más amplias pers-
pectivas de investigación pues, no sólo la información contenida en los documentos 
coloniales es cuantiosa y, a veces, detallada, sino que además se cuenta con muchos 

39 Cf. Brundage (1985: 197-198).
40 También en el antes referido caso de Huitzilopochtli, la transformación en deidad tiene lugar después 
de su esqueletización. 
41 Aún entre los nahuas contemporáneos de la Sierra Norte de Puebla, no se considera que Mictalli sea ra-
dicalmente distinto de Talocan sino tan sólo un lugar ubicado en su porción meridional (Knab 1991: 41; 
Acosta 2013: 177). 

Itinerarios 19.indb   41Itinerarios 19.indb   41 2014-09-11   21:25:102014-09-11   21:25:10



Roberto Martínez González42

datos arqueológicos derivados de contextos poco alterados. Si bien el contraste entre 
estas dos clases de fuentes puede ser complementaria, también nos muestra la existen-
cia de prácticas que no fueron registradas por las crónicas tempranas y que, en oca-
siones, lo que en  los escritos aparece como una generalidad no constituye más que 
un ideal. Aun queda mucho por saber, pero, al menos, podemos estar seguros de que, 
para entender este complejo tópico, no basta con averiguar el paradero de las distin-
tas entidades anímicas.

Centrándonos en los aspectos más tangibles de la persona, hemos podido notar que 
el cuerpo muerto no necesariamente era visto como un objeto inerte. El yolia, la princi-
pal fuente de vida, pudo haberse separado del organismo al momento del deceso, pero 
la permanencia del tonalli y el ihiyotl hacían que éste continuara siendo visto como un 
sujeto al que se podía honrar o castigar. Los ritos previos al enterramiento parecen ha-
ber tenido la intención de concentrar la personalidad del difunto −en sus segmentos cor-
porales, sus posesiones y sus relaciones– antes de que diera inicio un paulatino proceso 
de desagregación. Desde el momento mismo en que el cadáver es sepultado en la tierra, 
inicia un progresivo proceso de desgaste que, además de derivar en su esqueletización, 
debió implicar la pérdida de su unidad, función social e identidad individual. Sucedido 
lo anterior, el muerto sólo estaría en la posibilidad de conservar sus vínculos con la comu-
nidad en tanto se mantuviera en el territorio. Una vez descarnado, el difunto se convier-
te en un ser transformable capaz de devenir una entidad territorial, gestora de recursos, 
o ser apropiado por múltiples colectivos ajenos.

Vemos pues que, a través del destino de los muertos, la memoria se inscribe en el te-
rritorio; los muertos peligrosos se ubican en los espacios marginales, la gente común 
en los más cotidianos y los prestigiosos en los de mayor signifi cación. Es así que, la “geo-
grafía del inframundo” se proyecta en la del mundo, no como un algo estático sino como 
un ámbito al que siempre es posible acceder para dispersar y multiplicar la presencia 
de los seres pasados en todos aquellos lugares que se vinculan con la existencia grupal.

Tabla 1: Lugares de enterramiento en fuentes documentales

Sitio de depósito Personajes Fuentes
Ciudad sagrada 
(Teotihuacan 
o Mitla)

Gobernantes Sahagún 1950-1982 X: 191-192; RG: Oaxaca 
1777-1778 1994: 309.

La cima de un monte Comerciante muerto 
en la ciudad, Mixcoatl 
(guerrero asesinado) 

Sahagún 1950-1982 IX: 25; AC 1945: 7; LS 
1945: 125.

Cueva Gobernantes 
momifi cados, 
víctima sacrifi cial, 
representante 
de la deidad Tlaloc

Burgoa 1989: 339-340; Pomar 1941: 18; 
Clavijero 1987: 148; Sahagún 1997: 59.

Lugares de culto Señores y los guerreros 
o comerciantes 
muertos en misión.

Durán 1995 I: 455, 498; Sahagún 1950-1982 
XII: 57; Alvarado Tezozomoc 1997: 353, 393; 
AC 1945: 7; LS 1945: 125; Landa 1938: 70.
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Lugares de culto Mujeres muertas 
en parto.
Víctimas sacrifi ciales 
y muertos por causas 
acuáticas. 

Alcalá 2008: f. 31v; RG: México 1985: 270; RG: 
Antequera 1984 I: 232; RG: Oaxaca 1777-1778 
1994: 309; RG: Guatemala 1982: 279; Mártir 
de Anglería 1964: 6, lib. VI, t. II: 572; Sahagún 
1950-1982 XI: 68.

Las propias 
viviendas 

Gobernantes y gente 
común

Sahagún 1999 III: 207; Durán 1995 I: 303; 
Acosta 1962: 314; RG: México 1985: 301, 305; 
RG: Guatemala 1982: 282; RG: Antequera 
1984 I 232; RG: Oaxaca 1777-1778 1994: 59; 
Landa 1938: 139; Fernández de Oviedo 1944-
1945 XI lib. 4: 88.

Campo y tierras 
de cultivo

Gente común, 
personas sin parientes

Acosta 1962: 314; RG: México 1985 I: 295, 328; 
RG: México 1985 II: 65.

Cruce de caminos Mujeres muertas 
en parto

Códice Carolino: 1967, 47; Sahagún: 1950-
1982, VI 161, IV 102

Cremación 
y dispersión 
de cenizas 

Muerto en epidemia RG: México 1985: 189

Abandono 
en el monte, los ríos 
o, en su caso, cenotes

Transgresores 
ejecutados42, víctimas 
sacrifi ciales

Durán 1995 I: 266; Muñoz Camargo 1998: 
162-163; RG: Nueva Galicia 1988: 188, 227; 
Landa 1938: 76, 91.

Abandono 
en el monte, fuera 
de la ciudad

Enemigos Sahagún 1999 III: 192; Torquemada 1975-1979 
II: 198; Alvarado Tezozomoc 1997: 178, 322, 
381-382; Durán 1995 I: 280, 415, 431, 488-489.

Restos conservados 
por sus captores 
de manera 
individual 
o colectiva

Víctimas sacrifi ciales Sahagún 1950-1982 II: 3; Pomar 1941: 17; 
Durán I: 335; Alvarado Tezozomoc 1997: 324; 
Landa 1938: 127-129; Mártir de Anglería 1964 
6, lib. VI, t. II: 572; Alcalá 2008: ff . 87-87v, 
136.

Osario Víctimas sacrifi ciales Torquemada 1975-1979 VIII: 223
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