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RESUMEN  Este articulo expone el rol simbolico de los olores en las
ceremonias realizadas durante las veintenas, y muestra
c6mo el indagar la historia sensorial de los antiguos
mexicanos permite ver las relaciones entre mitos y rituales.
Se exploran los paralelismos entre el relato mitico que
cuenta la creacion sucesiva de las flores malolientes y
aromdticas a partir de una piel arrancada de los genitales
de la diosa Xochiquétzal, y las fiestas de Tlacaxipehualiz-
tli, Tozoztontli y Ochpaniztli en las cuales se llevaban a
cabo ritos que consistian en ofrendar perfumes florales,
pero también en desollar las victimas de los sacrificios y en
vestir sus pieles.
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ABSTRACT  This article presents the symbolic role of smells in Nahua
ceremonies conducted during the annual veintenas (20-day
periods) and shows how enquiry into the sensorial history
of the ancient Nahuas makes it possible to see the relations
between myths and rituals. Parallels are explored between
the mythical tale of the successive creation of foul-smelling
and aromatic flowers from skin torn from the genitals of
the goddess Xochiquetzal, and the fiestas of Tlacaxipehua-
liztli, Tozoztontli and Ochpaniztli in which rites were
carried out that consisted of offering floral perfumes, as
well as flaying sacrificial victims and wearing their skins.
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De pieles hediondas y perfumes
florales. La reactualizacion del mito de creacion
de las flores en las fiestas de las veintenas de

los antiguos nahuas

Elodie Dupey Garcia

Le vrai, c’est que prétendre reconstituer la vie affective d’une époque donnée,
C’est une tiche a la fois extrémement séduisante et affreusement difficile. Mais
quoi? I’historien n’a pas le droit de déserter.

L. Febvre

Desde el ensayo pionero de Febvre (1941), y sobre todo a partir de la mi-
nuciosa investigacion que Corbin (1982) dedicé a la vida afectiva y a los
sentidos en la Francia del siglo XIX, el interés que las sociedades manifies-
tan hacia diferentes olores, asi como la forma eminentemente cultural en
que las sensaciones olfativas se van categorizando e integrando a sistemas
de representaciones a lo largo del tiempo y del espacio, se han vuelto un
objeto de estudio para historiadores y antropdlogos.! En lo que a las so-
ciedades mesoamericanas concierne, sin embargo, los olores y la sensibi-
lidad olfativa s6lo han dado lugar a contados y limitados analisis, o han

1 Este ensayo expone los primeros resultados de una investigacion sobre la sensibilidad
olfativa de los nahuas del altiplano central en el Poscldsico, asi como el imaginario y
las précticas que habian desarrollado en relacion con el entorno oloroso que los rodea-
ba. Llevé a cabo esta investigacion gracias a una beca del Programa de Becas Posdoc-
torales de la unaM. Agradezco a la Coordinacién de Humanidades por otorgarme
dicha beca y al Instituto de Investigaciones Historicas por recibirme como becaria.
Agradezco a Guilhem Olivier y a Berenice Alcantara Rojas por sus comentarios, a Ruth
Garcia-Lago por su cuidadosa revision del texto, a Debra Nagao por haber realizado
las traducciones al inglés y a Katia Cortés por la digitalizacion de las ilustraciones.
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sido abordados de manera secundaria en el marco de monografias enfo-
cadas hacia otras temadticas.? Con la pretension de llevar a cabo una re-
construccion mas precisa del imaginario que los nahuas de la época
prehispanica habian elaborado en relacion con el espectro oloroso que los
rodeaba, este articulo reflexiona acerca del rol ritual y simbélico de los olo-
res en las ceremonias llevadas a cabo durante las veintenas del afio ndhuatl,
e intenta mostrar como el indagar la historia sensorial de los antiguos
mexicanos permite arrojar luz sobre las relaciones entre mitos y ritos que

caracterizan su compleja cosmovision.
OFRENDAS DE FRAGANCIAS FLORALES EN LAS FIESTAS DE LAS VEINTENAS

En la época prehispanica, cada una de las fiestas del calendario de 365 dias
celebrada por los nahuas se caracterizaba por un entorno oloroso propio.
Aun cuando la semantica de los olores en estas manifestaciones religiosas
esta practicamente sin estudiarse, es sabido que uno de sus papeles era de
ofrendas, y mds especificamente de ofrendas alimenticias dedicadas a los
dioses. Como ya lo sefialaron Graulich y Olivier (2000: 123-125), la docu-
mentacion relativa a las antiguas culturas mesoamericanas revela que el
humo aromatico generado por la combustion del copal constituia la comida
preferente de los dioses,’ cuya dieta se componia sobre todo de esencias (ibid.:
146).* Y lo que valia para el copal, también era vélido para otras fuentes de
olores como los platillos regularmente depositados frente a las imdgenes divi-
nas, y acerca de los cuales un testimonio anénimo conservado en la obra de
Motolinia (1971: 75) indica que: “[la] comida caliente [...] ofrecian ante
los idolos, asi de pan como de gallina guisada, porque aquel calor o vaho

2 Segun Galinier (1998, 1999; también Classen et al. 1994: 2-3), la falta de interés de
los americanistas por estas cuestiones se debe a la influencia del modelo antropolé-
gico occidental, que tiende a despreciar el sentido del olfato a la vez que impone su
paradigma visualista.

3 En este ensayo, los autores citan asimismo una serie de datos etnogréficos que prue-
ban que el humo del copal sigue teniendo propiedades alimenticias a ojos de varios
grupos indigenas contemporaneos como los lacandones, los tzotziles, los chontales,
los huicholes y los totonacos, entre otros.

4 Esta idea sigue en vigor en ciertas comunidades indigenas actuales, como entre los
chamulas de Chiapas (Graulich y Olivier 2000: 146; Gossen 1980: 209).



10 ELODIE DUPEY GARCIA

decian que recibian los idolos, y lo demas los ministros”. Los informantes de
Duran y Sahagun, por su parte, revelan que, durante los preparativos de la
fiesta de Xocotl Huetzi, el arbol destinado a estar en el centro de la actividad
ritual era depositado en un espacio llamado “el lugar donde come el xocot!”
(Sahagun 1997: 61), en el cual se le ofrecia toda suerte de ofrendas aroma-
ticas, desde “comidas y sahumerios de copalli y otros encienzos”,’ hasta
flores (ibidem; Duran 19935, 2: 269; Sahagun 2000: 223).

Esta ultima fuente de aromas —las flores— era un componente destaca-
do de la atmoésfera olorosa de diversas fiestas y varios testimonios permiten
entrever que su papel no se limitaba a la alimentacién de los dioses.® Du-
rante la veintena de Toxcatl, por ejemplo, el ixiptla humano de Tezcatli-
poca era adornado con una corona y guirnaldas de las “fragantisimas”
—para retomar la formula de Herndndez (1959, 2: 434; Sahagun 1953-
1982, 1V: 78; XI: 202)- flores de izquixochitl (Bourreria) (fig. 1), mientras
deambulaba por las calles perfumandolas con un ramillete en la mano
(Codex Magliabechiano 1970: fol. 33r.; Sahagin 1953-1982, II: 68-69;
Sahagun 2000: 143, 191-192).” Tal practica de adorno ritual tal vez contri-

SPor cuestiones de espacio, no se trata aqui sobre el significado de las ofrendas aro-
maticas de humo de pericon y de hule —respectivamente yaubtli y olli en ndhuatl-,
las cuales se reservaban sobre todo a los dioses teluricos y acuaticos, en especial Tla-
loc y los Tlaloque. Analisis de estas précticas rituales han sido llevados a cabo por
Broda (1971), Ortiz de Montellano (1980), Graulich (1999), Sierra Carrillo (2000;
2007), Carredn Blaine (2006), entre otros.

6Durdn (1995, 2: 155) dice de los indios que “son todos estos naturales en general
sensualisimos y aficionados poniendo su felicidad y contento en estarse oliendo todo
el dia una rosita 6 un xochitl compuesto de diversas rosas los cuales todos sus rego-
cijos y fiestas celebran con flores y sus presentes los ofrecen y dan con flores el alivio
de sus caminos lo pasan con flores es les en fin tan gustoso y cordial el oler las flores
que el hambre alivian y pasan con olellas [...]” (véase también ibid., 2: 252); en tanto que
Alcéntara Rojas (2011: 113-114; véase también Sautron-Chompré 2004: 64-67) co-
menta respecto de la obra de Sahagun que “flowers appear in the Florentine Codex
as the primary materials of apparel and insignia worn and held by nobles, rulers,
warriors, priests, god-impersonators, singers, and many other Nahua during the song-
dance rituals that took place in almost all of the ancient religious festivities”. Esta
autora sefiala que existia por lo tanto una clase de artistas nahuas —llamados xochi-
chiubque, “fabricantes de flores”— encargada de elaborar los adornos florales usados
en las fiestas (ibid.: 114-116; Sahagtin 1953-1982, XI: 214-215).

7En el Codice Magliabechiano (1970: fol. 32v.) se indica ademds que los antiguos
nahuas atribuian a Tezcatlipoca “los bailes y cantares y rosas y traer becotes y pluma-
jes ques lacosa q ellos mas estiman”. Cursivas nuestras.
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buia a enfatizar la intima relacion de Tezcatlipoca con los aromas florales
cuya quintaesencia le era reservada, pues esta deidad tenia la prerrogativa
de oler la fragancia del corazon de las flores que, en cambio, era vedada
a los mortales (Sahagtin 1953-1982: 184; Lopez Austin 1969: 67).% En
Etzalcualiztli y Tecuilhuitontli, se remarcaba la preferencia de los dioses
acudticos por ciertos perfumes florales asi como su vinculo simbdlico con
la cempoalxochitl (Tagetes lucida o Tagetes erecta)’ y la iztauhyatl (Ludo-
viciana mexicana): el publico que asistia al sacrificio del representante de
Tlaloc y a los ritos en honor de la diosa de la sal traia consigo ramos de estas
dos flores, mientras que durante la ultima de las veintenas mencionadas se
realizaba un baile cuyas participantes iban luciendo guirnaldas y agarran-
dose de cuerdas realizadas con iztauhyatl (Sahagiun 1953-1982, II: 88,
93-94; Sahagtn 1997: 60; Sahagun 2000: 147, 207, 211; Ortiz de Mon-
tellano 1980).'°

No obstante lo anterior, era sobre todo en Tozoztontli, asi como en
las veintenas consecutivas de Huey Tecuilhuitl y de Tlaxochimaco, cuan-
do la ofrenda de fragancias de flores se encontraba en el corazon de los

8 A menos que este uso ritual de la flor izquixochitl, cuyo nombre significa “flor de
maiz tostado”, se haya debido a que Toxcatl era la fiesta de la sequia (Graulich 1999:
339 ss.), durante la cual se hacia un uso abundante de artefactos —especialmente
cuerdas y guirnaldas— fabricados con palomitas de maiz (Durdn 1995, 2: 47-55).
También se puede conjeturar que el atavio del ixiptla de Tezcatlipoca con izquixochitl
haya perseguido la meta de subrayar que, durante esta veintena, se revivia la relacion
amorosa de este dios con Xochiquétzal (Sahagtn 1953-1982, II: 70; Graulich 1999:
339-360, 367-368, 406), una diosa que presentaba a menudo adornos de izqui-
xochitl; en tanto que esta flor simbolizaba, en los cantos poéticos nahuas, “la sexua-
lidad inclinada a la lujuria, los excesos y los extravios™ tipicos de las prostitutas
nahuas, las abuianime, y de su patrona, Xochiquétzal (Sautron-Chompré 2007: 258-
259) (Olivier 2001: 299 ss.).

9Infiero que la cempoalxochitl se relacionaba con las divinidades del agua, porque el
Codice florentino (Sahagin 1953-1982, 111: 47; Lopez Austin 1994: 182-183) revela
que era la flor que crecia en el Tlalocan, cuyo ambiente era el de una estacion de
lluvias eterna. Los valores simbdlicos transmitidos por esta flor quedan sin embargo
por investigarse minuciosamente.

10 Lo mads probable es que otras deidades hayan estado vinculadas también con flores
especificas. Ortiz de Montellano (1980: 290) afirma asi que la omixochitl (Polianthus
tuberosa) se relacionaba con Xochipilli, en tanto que la cuetlaxochitl (Euphoria
pulcherrima) era asociada con Xochiquétzal, pero esta propuesta requiere de una
investigacién mds profunda.
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ritos.!! Asi, los informantes de Sahagtn (1953-1982, II: 105; 2000: 219)
relatan que en Huey Tecuilhuitl se ofrendaban flores y era cuando, por
primera vez en el afio, podia ser respirado el perfume de dos especies
florales, la cempoalxochitl y la yiexochitl o “flor de tabaco”.!> Ademas,
sefialan que las mujeres que bailaban y cantaban en honor de la diosa del
maiz Xilonen ostentaban coronas y guirnaldas de flores cempoalxochitl
(Sahagtun 1953-1982, 1I: 104; Sahagin 1997: 60),"? las cuales, segiin Du-
ran (1995, 2: 135, 266), eran depositadas ante la efigie de Huitzilopochtli,
“como primicias de las rosas de aquel género, porque no las hay hasta
entonces”.!'* Durante la veintena siguiente acontecia el rito de tlaxochi-
maco, cuyo nombre remite a un don de flores y le valia una de sus deno-
minaciones a la fiesta." El tlaxochimaco consistia en la masiva recoleccion
de una gran variedad de las primeras y mds olorosas flores silvestres y
cultivadas, las cuales eran trenzadas en guirnaldas y luego utilizadas para
adornar las estatuas de todos los dioses o colocadas en hileras frente a
estas imagenes, principalmente las de Huitzilopochtli y de Tezcatlipoca

11 Curiosamente, Durdn (19935, 2: fol. 333r., 263) no da el nombre de Tlaxochimaco a
la veintena que sigue Huey Tecuilhuitl, sino a la que la precede: Tecuilhuitontli. A
ojos del dominico, esta fiesta consistia para la poblacion en “presentarse rosas los
unos 4 los otros”. En cuanto a los sefiores, “no salian de sus casas ni entendian en
cosa alguna mas de estarse sentados en unos asentaderos cercados de rosas tomando
una y dejando otra mostrando gravedad y sefiorio”; en tanto que sus concubinas
podian salir a las calles “con guirnaldas de flores en las cabezas y 4 los cuellos” (ibid.,
2:263-264). De acuerdo con los informantes de Sahagun, solamente dos especies de
flores, la iztaubyatl y la cempoalxochitl, jugaban —como se mencion6— un papel
destacado en Tecuilhuitontli.

12 Graulich (1999: 392) considera que, en esta fiesta, la cempoalxochitl y de la yie-
xochitl simbolizaban respectivamente a Xilonen y a Cihuacdatl, las diosas festejadas
en Huey Tecuilhuitl.

13 Durdn (1995, 2: 267) anade que la ixiptla de esta divinidad vestia un traje adornado
con muchas flores.

14 Tras haber sido depositadas ante la deidad, unos jovenes se apoderaran de las flores
en el marco de una carrera ritual denominada xochipaina (carrera a la flor) (ibid., 2:
135; Graulich 1986), un rito que ocurria también en Tititl (Sahagtin 1953-1982,
II: 157).

15 El nombre de la veintena, tlaxochimaco, viene del sustantivo xochitl (flor), y del
verbo tlamana (ofrecer algo). La fiesta era también conocida como Miccailhuitontli
(Pequena fiesta de los muertos), y hay que mencionar que se ataviaban también con
flores a los difuntos (Codex Telleriano Remensis 1995: fol. 2r., 254; Durdn 1995, 2:
269; Sahagin 1953-1982, II: 108; Sahagin 1997: 60).
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(figs. 2 vy 3) (Cédice borbonico 1991: 28; Codex Magliabechiano 1970:
fol. 36v.-37r.; Codice Tudela 2002: fol. 19r.; Motolinia 1971: 68; Sahagin
1953-1982, I1: 105, 108-109; Sahagtin 1979, II: fol. 60r.; Sahagtin 2000:
149-150, 219, 221-222).1¢

Llama la atencion que durante la fiesta de Tozoztontli, posicionada
cinco veintenas antes que Tlaxochimaco, las flores fungian también como
ofrendas para los dioses (fig. 4). Se practicaba entonces el rito denominado
xochimanalo, cuyo nombre significa “se ofrecen flores”, y los informantes
de Sahagun cuentan que:

in ixqujch nepapan xochitl, in ian-
cujcan cueponj, ylacatiuitz: yn iiacac
vitz xochitl ic tlamanalo, aiac achto
qujnecuj, intlacamo achto ic tlama-
naz, qujuenchioaz, qujuenmanaz, in
¢ago tlein xochitotonti qujttaia, cue-
cuepontoc, cuecuepocatoc, tlatlatz-
catoc, in tonalxuchitl [...] (Sahagin
1953-1982, II: 57; véase también
Sahagun 1997: 57; Sahagun 2000:
139, 186; Duran 1995, 2: 252)."7

todas las variedades de flores que
florecen por primera vez, las flores
que florecen primero, las flores que
hacen eclosion antes que las otras,
eran entonces ofrendadas. Nadie
podia olerlas antes de ofrendarlas,
antes de hacer ofrenda de ellas, an-
tes de depositarlas como ofrendas.
Se trataba de cualquier pequena flor
que vieran que florecia, que hacia
eclosion, que abria su corola, las

flores de la estacion seca |[...].

Se anade que las guirnaldas de flores eran ofrecidas en el templo Yo-
pico (Sahagun 2000: 139, 186), donde paralelamente se llevaba a cabo el
entierro de las pieles humanas que, después de haber sido arrancadas a
cautivos sacrificados, habian sido revestidas por unos individuos a lo largo

16 La descripcion de la fiesta en la obra de Durdn (19935, 2: 269) y los Primeros memo-
riales de Sahagun (1997: 60-61) es sensiblemente diferente, pues se insiste sobre todo
en la entrada en las ciudades del arbol llamado xocotl, destinado a estar en el centro
de las ceremonias de la veintena siguiente: X6cotl Huetzi. Se indica sin embargo que
los que recibian el arbol —incluyendo la representante de la diosa Teteo Innan— iban
adornados con flores.

17 La version en espaiiol de los pasajes del Cédice florentino y de los Primeros memo-
riales que se citan en este articulo esta basada en la traduccion del nahuatl al inglés
de Dibble y Anderson (Sahagun 1953-1982) y de Sullivan (Sahagin 1997), respec-
tivamente.
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de la fiesta precedente: Tlacaxipehualiztli (fig. 5) (Motolinia 1971: 63;
Sahagtn 1979, II: 19v.; Sahagin 1997: 57-58).'% Ahora bien, la concomi-
tancia, durante Tozoztontli, de los perfumes florales y del hedor que des-
pedian las pieles arrancadas a las victimas de los sacrificios veinte dias
antes, representa una clave para el andlisis cabal de esta etapa del ciclo
ritual y para su interpretacion a la luz de un relato de la mitologia nahuatl
del que poco caso se ha hecho en la literatura americanista: el mito de la
creacion de las flores.

PRIMICIAS DE FLORES Y ENTIERRO DE PIELES: DEL RITO AL MITO

En Tozoztontli, el Yopico —templo principal de Xipe Totec— era en efecto
el escenario de dos ritos que involucraban el sentido del olfato de los na-
huas: no sélo se ofrendaban alli las primeras flores, sino que el templo era
el receptaculo de las pieles humanas —en estado de descomposicion para ese
entonces— que desde la veintena pasada habian sido usadas como revesti-
miento por personas que sufrian de enfermedades de la piel y de los ojos, a
causa de sus pecados sexuales (Durdn 1995, 2: 160; Graulich 1999: 283,
313)." Nuestras fuentes revelan asi que al pie del Yopico se localizaba un
nicho —una “cueva (oztotl)” o una “cosa honda y profunda (huecatlan)”,
dicen los informantes de Sahagun— destinado al entierro de dichas pieles
(fig. 6) (Sahagtn 1953-1982, II: 58; VIIL: 86; Sahagtin 1979, I1: 26r.; Saha-
gun 2000: 186, 277; Duran 19935, 2: 108, 110; Gonzalez Gonzalez 2011:
137).2° El recorrido hasta este escondite tomaba la forma de una procesion,
cuya descripcion en el Codice florentino merece ser reproducida:

18 Como lo han mostrado varios autores, las veintenas de Tlacaxipehualiztli y de To-
zoztontli constituian una continuidad y compartian una relaciéon de contenido (Grau-
lich 1999; Gonzalez Gonzalez 2011: 186).

19 Para sanar, estos enfermos hacian el voto de vestir y luego esconder las pieles de los
desollados de Tlacaxipehualiztli (Sahagun 1953-1982, I: 39-40; II: 58; Sahagun
2000: 139, 186). Este es un claro ejemplo de como “en tiempos prehispanicos se
pensaba que los pecados se pagaban en el mundo, principalmente como enfermeda-
des o desgracias”, para retomar las palabras de Lopez Austin y Lopez Lujan (2009:
127).

20 Cuando, en el apéndice del Libro II del Cédice florentino, se describen los templos
de México Tenochtitlan, los informantes de Sahagtin (1953-1982, II: 186; 2000: 277)
menciona el nombre ndhuatl de este nicho: el Netlatiloyan; una palabra que Molina
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oaleoa conmaquijtiuj in eoatl [...]. Se iban [de sus casas], vestian las
Auh ynic vih, chocholotiuj, hiax- pieles [...]. Y mientras caminaban,
tiuj, centlalli mantiuh, ynjc yiaque, iban dando saltos, iban apestando,
vel tetzonujtec, aisnamjquiztli: ¢an iban en grupo. Apestaban tanto que
neiacapacholo ynjc namjco, ynic el hedor verdaderamente mareaba.
tetla qujca [...]) (Sahagun 1953- Era insoportable. [La gente] se tapa-
1982, 1I: 58). ba la nariz cuando los encontraban,
cuando pasaban entre la gente.

Sahagtn (2000: 139), por su parte, considera que la expresion “heder
como perros muertos” es la adecuada para dar cuenta de la pestilencia de
los participantes al rito; mientras Durdn (19985, 2: 110) asegura que “edian
ya los cueros y estauan tan negros y abominables que era asco y horror
bellos”. Hace falta afiadir que la procesion y el ritual de enterramiento
eran acompanados por ofrendas aromadticas, pues se quemaba copal du-
rante el recorrido y en lo alto del Yopico (fig. 6) (Sahagin 1953-1982, II:
58; Sahagun 1979, II: 26t.). Acabado el entierro, los portadores de pieles
y los guerreros que habian cautivado a las victimas procedian a un ritual
de purificacion, limpiandose el rostro con harina de maiz,?! lavandose el
cabello con jabon y dandose palmadas para procurar quitarse la rofia y
acabar con la grasa que cubria sus cuerpos (fig. 7) (ibid., II: 26v.; Sahagtn
1953-1982, 1I: 59; Sahagtin 2000: 186).

Acerca de este vestir con pieles, Graulich (1986: 23; 1999: 140 s., 313;
2005: 162-163) proporciona una interpretacion interesante, al explicar
que tales “vestimentas” simbolizaban los pecados de los enfermos-peni-
tentes que las llevaban, pero también de la comunidad; de alli que fueran
usadas hasta que se volvian sucias y malolientes. Este investigador plantea

(1970, II: fol. 70v.) traduce como “escondrijo” y Torquemada (1975-1983, II: 152)
como “donde se esconden”.

21 Esto es lo que cuentan los informantes de Sahagun. El franciscano, por su parte,
indica que utilizaban “agua mezclada con harina o con masa de maiz” y que lue-
go se bafiaban “en el agua comun” (Sahagun 2000: 186). El 1éxico cromadtico de
los antiguos nahuas corrobora el poder purificador de la harina de maiz, pues los
hablantes de nahuatl en el siglo XVI utilizaban el adjetivo teztic (como la harina),

para referirse a cosas blancas, cuyo color era, a sus ojos, simbolo de pureza o de
integridad moral (Dupey Garcia 2010, 2: 350-351).
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asi que: “al ponerse la piel de las victimas, [los enfermos] se asimilaban a
ellas, manifestaban su deseo de morir y renacer purificados [...]. Después
de veinte dias, cuando los penitentes enterraban sus asquerosas pieles,
sepultaban con ellas todas las transgresiones del medio afio que habia
pasado” (Graulich 1999: 313).2

Esta propuesta resulta de lo mds sugestiva, porque al constatar la
purificacion a la que se sometian los individuos relacionados con las pieles
—los que las vestian, pero también los beneficiarios del sacrificio- no cabe
duda de que representaban una mancha.?* Sin embargo, considero que tal
explicacion no toma suficientemente en cuenta la contigiiidad de las ofren-
das de perfumes florales y la desaparicion de las pieles hediondas en esta
fiesta. Tozoztontli era, en efecto, una veintena durante la cual se desechaban
y sepultaban pieles malolientes, a la vez que se celebraba el renacimiento de
las flores y se gozaba de sus aromas. Ahora bien, esta secuencia ritual es
exactamente paralela a la que encontramos en el desenlace del mito de la
creacion de las flores, tal y como aparece bajo la pluma del autor anénimo
del Codice magliabechiano:

Este demonio [Quetzalcéatl] [...] dizen q(ue) hizo vna gran fealdad
nefanda q(ue) [...] estando lavandose tocando con sus manos el mien-
bro viril. hecho de si la simiente. y la arronjo enc¢ima de vna piedra. y
alli nagio el morgielago al qual enbiaron los dioses q(ue) mordiese a

22 Las demads interpretaciones de esta practica suelen seguir la teoria de Seler (Graulich
1999: 294 s.), quien percibe un simbolismo de fertilidad vegetal en los ritos de Tla-
caxipehualiztli, en particular el vestir de las pieles que el autor alemdn comprende
como una alusién a la renovacién de las plantas —esto es, el cubrimiento de la tierra
con una nueva piel- durante la primavera (Seler 1963, 1: 119, 128 s.; Broda 1970:
257-258; Graulich 1999: 290 s.). Como lo ha senalado Graulich (1986: 23), el pro-
blema que conlleva este analisis es que no toma en cuenta el paralelismo entre Tla-
caxipehualiztli y Ochpaniztli, otra veintena en la cual se vestia la piel de las victimas
de los sacrificios, tras haberlas desollado (infra).

23 Graulich (1999: 140-141; véase también Olivier 1997: 58-59) advierte ademds que
“se conocen paralelos interesantes de la accién consistente en deshacerse de una
envoltura manchada. El autor del Cédice Telleriano Remensis dice que las mujeres
que habian pecado iban por la noche a los cruceros de los caminos donde hacian
penitencia, extrayéndose sangre antes de abandonar sus vestidos para significar que
se separaban del pecado”, una accion que el investigador belga interpreta como una
forma empobrecida y poco dolorosa de abandonar su “piel”.
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vna diosa q(ue) ellos llamauan Suchiq(ue)¢al q(ue) quiere dezir Rosa.
q(ue) le cortase de vn bocado lo que tiene dentro del mienbro femineo
y eestando [sic: estando] ella durmiendo lo corto y lo traxo delante de
los dioses y lo lauaron y del agua q(ue) dello deRamaron salieron
Rosas q(ue) no huelen bien. y despues el mismo morgielago llevo
aq(ue)lla Rosa al mictlan tecutli y alla lo lauo otra vez. y del agua
q(ue) dello salio salieron Rosas olorosas [...]. y ansi tienen que las
Rosas olorosas vinieron del otro mundo. de casa de este ydolo que
ellos llaman mictlan tecutli [...] (Codex Magliabechiano 1970: fol.
61v.; Batalla Rosado 2007: 133-134)

Aunque faltan algunas articulaciones del relato, estamos en condicio-
nes de restituir su contenido y de entender que un pedazo de los genitales
de la diosa Xochiquétzal —posiblemente su himen, como veremos mas
adelante— fue arrancado por un murciélago nacido del semen del dios
Quetzalcoatl. Tal fragmento de piel era con toda probabilidad maloliente
para los nahuas pues, al igual que los antiguos mayas y ciertas comunida-
des indigenas actuales,?* debian de concebir las paredes del aparato genital
femenino como contaminadas porque por ahi corre la sangre menstrual per-
cibida como sucia e impura. Lo confirma el hecho de que en este episodio
mitico, los dioses no consiguen quitarle el hedor a la membrana genital de
Xochiquétzal e incluso ésta contamina el agua con que la lavan,” de la cual

24 En un diccionario colonial del tzeltal se menciona que ylomagbhel significa “menstruo
de mujer” e ylo, “asqueroso”, mientras que en k’ekchi contemporaneo una forma de
referirse a la mujer menstruando es “la que tiene que ser lavada” (N4djera Coronado
2000: 26-27). Entre los otomies actuales, el sexo femenino es el lugar del hedor y se
le llama “sangre podrida” (Galinier 1979: 214-215; 1990: 513).

25 Por otra parte, no se puede descartar que haya sido la “seduccion” ilicita de Xochi-
quétzal por el ser nacido del semen de Quetzalcdatl la que esté en el origen del mal
olor de la membrana desprendida. En efecto, un pasaje del Cédice florentino revela
que, en la cultura ndhuatl, este tipo de accidn era asociado a malos olores. Asi, du-
rante la fiesta de Huey Tozoztli, se calificaba de ibyac (maloliente), el mechén de
cabello de los jovenes guerreros que buscaban seducir a las virgenes consagradas al
culto de Chicomecdatl (Sahagin 1953-1982, 1I: 62). En este sentido, vale la pena
subrayar que en ciertas tradiciones indigenas mesoamericanas el pelo y la piel son
dos revestimientos corporales asimilables (por ejemplo entre los otomies y los grupos
de la misma familia lingiiistica; véase Galinier 1979; 1990: 617, 619) y relacionados
con el murciélago, cuyo nombre en tzotzil es zotz (pelo, piel) (Seler 2004: 27).
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nacen flores que huelen mal. Es finalmente después de que el trozo de piel
fue llevado al inframundo, o sea al interior de la tierra, por el murciélago,
cuando aparecen las flores de agradable perfume.

Para explicar por qué esta metamorfosis se da en el inframundo,?
sugiero que el paso de lo hediondo a lo perfumado en tal universo se debe
a que el Mictlan es una inversion del mundo de los vivos (Lopez Austin
1996: 96-98; Ragot 2000: 104-105).?” Para comprobarlo, basta con citar
un pasaje de los Primeros memoriales (Sahagin 1997: 177; Lopez Austin
1989, 1: 382; Graulich y Olivier 2000: 135; Ragot 2000: 104 s.) en el cual
se dice que alli los muertos comen tamales que hieden a escarabajos
fétidos,*® asi como hierbas venenosas, porque “todo lo que no se come en
la tierra es comido en el Mictlan (yn ixquich nican tlalticpac amo quallo
yn ompa mictlan cuallo)”.?” Ademas, el mundo de los muertos era pensa-
do como un lugar maloliente (Las Casas 1967, 2: 506; Lopez Austin 1988;
Ragot 2000: 105-106),*° donde todo esta podrido o se pudre, pero para
luego regenerarse o engendrar nuevos seres (Johansson 2000; Alcantara

26 No es de extraniar que el agente del transporte de la piel hacia el inframundo sea un
murciélago, pues debido a que su hibitat son las grutas y que su actividad es nocturna,
los mesoamericanos relacionan este animal con el oscuro mundo de los muertos y con
las deidades que alli reinan (Seler 2004: 28, 32; Carmack 1981: 83; Lopez Lujin y
Mercado 1996: 55; Zingg 1998: 209). De hecho, las alas del murciélago en los codices
de estilo Mixteca-Puebla presentan un motivo de rombo con un punto central que
simboliza la tierra y el cielo nocturno (Olivier 2004: 105-107).

27 En la actualidad, esta creencia sigue siendo compartida por varios pueblos indigenas
de México, por ejemplo los otomies (Galinier 1979: 132) y los tzotziles (Holland
1963: 117; Gossen 1980: 43).

28 Se trata de pinacates, unos insectos que tienen flatulencias nauseabundas, viven en la
basura y comen los cadaveres que se encuentran en el ultimo grado de descomposicion
(Sahagdn 1953-1982, XI: 93; Ragot 2000: 104).

29 Merece la pena sefalar que en los cddices de estilo Mixteca-Puebla no es raro ver a
los dioses del Mictlan comiendo excrementos (por ejemplo, Codice Borgia 1993: 13).
En cuanto a la deidad quiché del inframundo, le era reservado “todo lo podrido y
desechado y hediondo” (Las Casas 1967, 1: 650). Este tipo de concepciones sigue
vigente en numerosas comunidades indigenas actuales (Ragot 2000: 104-105).

30 La misma idea existia entre los mayas, quienes imaginaban la entrada al inframundo
como la boca de una cueva que apestaba a cuerpos en descomposicion y a sangre
coagulada, lo cual ilustra su percepcién de este espacio como un mundo de putre-
faccién y corrupcion (ibid.: 105-107; Coe 1975: 89). Debe mencionarse, sin embar-
go, que otros testimonios revelan la ambivalencia que caracterizaba el inframundo
en el que crefan los mayas, al mostrar que esta primera forma de concebirlo coexistia
con una creencia en el Xibalba —el mundo de los muertos segtin los quichés— como
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Rojas 2005: 395-396). De alli que al llevar pieles apestosas al Mictlan o
al enterrarlas en una cueva que representaba este lugar,3! se buscaba su de-
generacion mediante la putrefaccion —lo expresa claramente un pasaje
de la obra de Sahagun (1997: 57-58) donde se dice que en el Yopico, “en-
terraban [las pieles] en una cueva, las cubrian con tierra; alli se pudrian
(in vztoc contocaya, contlalpachoaya vncan palanja)”—, pero para favore-
cer su regeneracion bajo otra forma (Johansson 2000: 160).3?

En resumidas cuentas, el mito de creacion de las flores y los ritos de
Tozoztontli se explican mutuamente ya que, al cotejarlos, entendemos que
en cierto momento del tiempo mitico —el cual se recreaba en los rituales—
nacia lo aromatico de la descomposicion de lo hediondo, o sea las flores
perfumadas de las pieles arrancadas y apestosas al ser éstas sepultadas en
el interior de la tierra donde se descomponian. La validez de tal idea se
confirma, por un lado, gracias a la iconografia del dios Xochipilli, cuyo
nombre significa “Principe de las flores” y cuyo cuerpo esta cubierto por
una piel de desollado en una estatua en piedra conservada en el Museo
Nacional de Antropologia de la Ciudad de México. Sobre esta pieza, ob-
servamos cémo de esta piel, sin duda maloliente, van surgiendo varias
especies de flores (figs. 8a y 8b).?3 Por otro lado, hay que senalar que para

un lugar donde los dioses gozaban de jardines sembrados de flores (Popol Vuh 1960:
84-87; Lopez Austin y Lopez Lujan 2009: 56).

31 Mikulska Dabrowska (2008: 158) apunta que, en nahuatl, el Mictlan podia ser de-
signado mediante el difrasismo in atlan in oztoc, que literalmente significa “dentro
del agua, en la cueva” (Sahagin 1953-1982, VI: 195). La misma idea se lleg6 a
plasmar en los templos prehispanicos, pues de acuerdo con el anilisis de Matos
Moctezuma (1986: 69-71), la cueva localizada al pie del Yopico donde se enterraban
las pieles de Tlacaxipehualiztli equivalia al inframundo o Mictlan (Gonzilez Gon-
zalez 2011: 137).

32 Sobre el vinculo entre la putrefaccion y la regeneracion en el pensamiento nahuatl,
resulta muy significativo que los hablantes de este idioma utilicen el mismo verbo
itlacabui para aludir a lo podrido, pero también a la concepcion de un ser humano
(Lopez Austin 1989, 1: 336; Johansson 2000: 149-184).

33 Las glosas del Cédice Tudela (2002: fol. 171.) y el texto conocido como Costumbres,
fiestas, enterramientos y diversas formas de proceder de los Indios de Nueva Esparia
(1945: 44) revelan que la presencia de una piel de desollado recubriendo el cuerpo
de las imagenes de Xochipilli correspondia al mismo tipo de practica ritual que el
vestir de pieles tipico de Tlacaxipehualiztli-Tozoztontli. Estas fuentes relatan, en efec-
to, como la piel del ixiptla humano de Xochipilli era arrancada y usada como reves-
timiento por un sacerdote de Xipe Tétec durante la fiesta de Tecuilhuitontli. Esto no
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los otomies actuales —quienes tienen una suerte de efecto hipndtico hacia
todo lo que concierne a la piel y su putrefaccion— la degeneracion de la piel
simboliza el resurgimiento de lo vivo, pero este brotar de la vida requiere
una serie de acciones centradas en la idea de desollar, de rapar, de pelar,
etcétera (Galinier 1979: 205, 213; 1990: 615 s.). De hecho, en otomi, la
palabra si significa a la vez “piel” y “putrefaccion”,** mientras que al
convertirse en verbo este lexema remite al arrancamiento de la piel (ibid.:

345, 615 s.; Galinier 1979).
PIELES Y FLORES: DE TOZOZTONTLI A OCHPANIZTLI

En cuanto al principio del relato mitico de la creacion de las flores, también
merece la pena que le prestemos atencién, pues su secuencia recuerda los
ritos realizados durante otra veintena, la de Ochpaniztli, situada medio
ano antes de Tlacaxipehualiztli-Tozoztontli.

Estacion de las lluvias Estacion seca
Ochpaniztli Tlacaxipehualiztli
Teotleco (o Pachtontli) Tozoztontli
Tepeilhuitl (o Huey Pachtli) Huey Tozoztli
Quecholli Toxcatl
Panquetzaliztli Etzalcualiztli
Atemoztli Tecuihuitl

Tititl Huey Tecuilhuitl
Izcalli o (Xochitoca) Tlaxochimaco
Atlcahualo Xocotl Huetzi

Cuadro de las fiestas paralelas segun la reconstruccion de Graulich (1999: 86)

tiene porque sorprendernos, pues Graulich (1999: 317-318) ha mostrado las afini-
dades que compartian Xipe Tétec y el conjunto de dioses Macuilli, al cual pertenecia
la figura de Xochipilli-Macuilxéchitl.

34 En mazahua, la lengua mas estrechamente emparentada con el otomi a nivel 1éxico
y gramatical, s7 significa también “piel”, mientras que uno de sus derivados, si’i, se
traduce por “lo que huele mal” (Galinier 1979: 206-207).
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Por su posicion relativa en el calendario (véase cuadro), estos con-
juntos de fiestas han sido calificados como paralelos y complementarios
(Seler 1963, 1: 119-123; Graulich 1999: 298-299, 314-315), e induda-
blemente lo eran en muchos sentidos. Asi, el desollamiento era practicado
en Ochpaniztli, al igual que en Tlacaxipehualiztli, pero las victimas eran
representantes de divinidades femeninas, en particular de la diosa madre
y teltrica. Las fuentes suelen llamarla Toci (Nuestra abuela), aunque a
veces le dan el nombre de Xochiquétzal (Codex Telleriano Remensis
1995: fol. 3r.; Duran 1995, 2: 150), como a la heroina a quien se
arranca la piel en el mito. Por otro lado, la veintena de Ochpaniztli
ocasionaba masivos rituales de purificacion, especialmente mediante el
barrido y el bafio (ibid., 2: 148, 154, 274-275), pero éstos no ocurrian
al final de las ceremonias, como en Tlacaxipehualiztli-Tozoztontli, sino al
principio. Por segunda vez, la cronologia de una fiesta se vincula con el
mito de la creacion de las flores, el cual inicia relatando que Quetzal-
cOatl se masturbo mientras se estaba bafiando. Ahora bien, esta “fealdad
nefanda” encuentra un eco en la practica del bafio en Ochpaniztli, tal

como la describe Duran:

También este dia barrian los bafios y los lavaban en los cuales no poca
supesticion hay pues es cierto que jamas se bafiaran hombres sin mu-
geres y mugeres sin hombres porque al bafnarse solos ellos o ellas lo
tenian por agiiero y malo y segun se les hace de mal hoy en dia de
dejar esta costumbre creo no se les ha despegado el hacello por respe-
to de la mesma supesticion y lo que me hace temer esto es que repren-
diendo yo esta abominable costumbre de bafiarse revueltos los
hombres con las mugeres temiendo el castigo y amenazas que les hacia
vine 4 saber que ya que no entraban hombres grandes metian consigo
en el bafo un nifio chiquito ellos y ellas una nifia 6 dos por temor del

mal agiiero y idolatria antigua [...] (ibid., 2: 275).

A la luz de este testimonio, no cabe duda de que la experiencia del
bafio entre los nahuas de la época prehispanica no sélo suponia una puri-

ficacion corporal que obedecia a creencias religiosas, sino que era también
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el momento en el cual se busca el placer sensual,® asi como se verifica en el
episodio mitico que nos ocupa, pero también en Ochpaniztli; de alli la
indignacion de los frailes.

Mas alla de estos paralelismos, existen nexos ain mas fuertes entre
Ochpaniztli y el relato de la creacion de las flores. En efecto, asistimos en
los dos casos a la fecundacion de una diosa, seguida del arrancamiento
de su piel. En el mito, la penetracion de un murciélago nacido del semen de
Quetzalcoatl en los genitales de Xochiquétzal se puede asimilar a un acto
sexual,*® sobre todo porque desemboca en el desprendimiento de una mem-
brana, lo cual sugiere la ruptura del himen de la diosa (Raby 2003: 166),
que era virgen segun el Codice Telleriano Remensis (1995: fol. é6r., 256).%
De la misma manera, el murciélago funge como uno de los fecundadores

35 Lo confirma la descripcién del bafio de vapor o temascal en el Cédice Magliabechia-
no (1970: fol. 76v.): “usavan en estos vaiios otras vellaquerias nefandas, hazian que
es bafiarse muchos yndios o yndias desnudos encueros y cometian dentro gran feal-
dad y pecado en este bafio”. Galinier (1990: 147, 151) confirma tal asociacion del
banio de vapor con las relaciones sexuales al indicar que para los otomies actuales el
bafio familiar por excelencia es el del temascal, dentro del cual “cada quien se azota
el cuerpo con ramas, en medio de las carcajadas y los juegos traviesos”, porque alli
se da la “relacion amorosa entre el agua y el fuego, el hombre y el temazcal [...], el
placer del cuerpo™.

36 El murciélago aparece asociado con el acto sexual en otros contextos. Duran (1995,
2: 35-36; Burkhart 1989 : 64) relata asi que era de esperarse que murciélagos fueran
a volar en el templo cuando una novicia tenia relaciones carnales ilicitas. Igualmente,
el dominico Francisco Ximénez (1997, 4: 164, 261) reporta que en otro extremo de
Mesoamérica, entre los indios mopan e itzd de Chiapas y Guatemala, existia un vin-
culo entre el sexo masculino y el murciélago, pues algunos hombres se “partian [el
miembro viril] en tres partes, quedando la mayor en medio, cosa de dos dedos de
largo [...]”, de forma que “parecia murciélago con dos alitas [...]” (agradezco a Ro-
berto Martinez haberme sefialado estos pasajes de la obra de Ximénez).

37 Graulich (1986: 27-28; 1990) sostiene que la mordedura del murciélago estuvo en
el origen de la primera menstruacion, en vista de la relacién que existe entre las
flores y la sangre menstrual en Mesoamérica (véase también Ndjera Coronado 2000:
29). Esta interpretacion converge con la que se propone aqui, en la medida en que
la penetracion del murciélago marca, en todo caso, el momento en que Xochiquétzal
se encuentra lista para ser fecundada. A este respecto, hay que mencionar que entre
los antiguos yucatecos una palabra, ilmabh, se empleaba tanto para la menstruacion
como para referirse a relaciones sexuales ilicitas. Mientras que algunos mayas con-
temporaneos utilizan la misma palabra para “menstruar” y “perder la virginidad”,
y piensan que la primera menstruacion abre el cuerpo, lo prepara para el embarazo.
Igualmente, para los lacandones actuales, la sangre de la regla no es algo sucio, sino
el indicador de la capacidad de procrear de las mujeres (ibid.: 26, 29-30).
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de la diosa de la tierra, bajo los rasgos de Toci, en una representacion de
Ochpaniztli: en el Cédice borbonico (1991: 30), un danzante disfrazado
de murciélago aparece en un grupo conformado por otros personajes con
disfraces de animales ltibricos, el coyote y el tlacuache (Seler 2004: 64-65;
Graulich 1999: 118-119; Olivier 1999: 118),3 ademas de que se integra
al séquito de huastecos de falos preeminentes que se dirige hacia la deidad
teltrica (fig. 9) (Graulich 1999: 114, 116-118). Mas alla de esta imagen,
sabemos que Ochpaniztli era la fiesta durante la cual la diosa de la tierra
era fecundada ya que, de acuerdo con la interpretacion de Graulich (ibid.:
89-143,103, 111-113, 126 s.), ésta era la veintena que abria la temporada
de lluvias cuando iniciaba la siembra,* la cual culminaba en el nacimiento
del hijo de Toci: Cintéotl Itztlacoliuhqui, el dios del grano de maiz (Sullivan
1976:257,259). Al igual que en el mito, la fecundacion de Toci era segui-
da del desprendimiento de su piel, pues tras haber tenido relaciones sexua-
les, desde luego simbdlicas,* la ixiptla de la diosa era sacrificada y
desollada (Duran 1995, 2: 151; Sahagun 1997: 62; Sahagun 2000: 230).*!

38 Vale la pena afiadir que, en ciertas versiones del mito de Tamoanchan, el dios Hue-

huecdyotl (Coyote Viejo), es el seductor de la diosa Xochiquétzal (Graulich 1987:
63 s.; Olivier 1999: 118).

39 Me apoyo en el anilisis de las fiestas de las veintenas propuesto por Graulich (1986;

1987; 1999), el cual se basa en la ausencia de un ajuste periddico del calendario
solar mesoamericano al afio tropico y en el consecutivo desfase progresivo de las
veintenas en relacion con las estaciones y el ciclo de cultivo, aunque las fiestas estu-
vieran llenas de simbolismo agricola. Lejos de estar comtinmente aceptada, la ausen-
cia de un mecanismo de intercalaciones o correcciones sistematicas que permitieran
mantener la concordancia entre el calendario solar y el afio tropico es sin embargo
defendida por varios mesoamericanistas, entre los que destacan Nowotny (1968 a;

1968 b; cf. Broda 1983: 148) y Sprajc (2000).

40 Acerca de estas relaciones sexuales, Graulich (1999: 112-116; véase también Seler

1963, 1: 119-120) subraya que “Toci era decapitada cuando alguien la llevaba car-
gada sobre su espalda, de la misma manera en que se conducia a una joven recién
casada a la cdmara nupcial. Se le decia que iba a pasar la noche con el rey, es decir
con el representante de Huitzilopochtli en la tierra. [...] el rito donde Toci [...] se
coloca frente a Huitzilopochtli con brazos y piernas abiertos es una representacion
de la fecundacion de la diosa. Sahagin cuenta que al final de la fiesta los espectado-
res escupian a Toci [...] o le lanzaban flores. Estas simbolizaban el sexo femenino.
[...] En cuanto al escupitajo, seguramente representa el esperma”.

41 Es factible que la piel arrancada a la ixiptla de Toci fuera asimilada a una de las

pieles del aparato genital femenino, pues los informantes de Sahagun (1953-1982,
II: 120; Cruz Rivera 2005: 144) indican que el individuo que era revestido con esta
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De nuevo, mito y ritos se esclarecen mutuamente. Asi, al cotejar el
relato de la creacion de las flores con las ceremonias religiosas de Ochpa-
niztli, observamos que el episodio mitico mantiene un estrecho parentesco
con el ciclo ritual de la fecundacion de la tierra y del origen del maiz. Ade-
mas, la confrontacion de mito y ritos revela que las entidades engendradas
por ambas fecundaciones —respectivamente las flores y el maiz- tenian como
punto comun estar manchados.*” Tal mancha se plasmaba en el mal olor de
las primeras flores creadas en el mito y en el semen que cubria a Cintéotl
Itztlacoliuhqui cuando nacié de Toci. En efecto, las fuentes alfabéticas se-
fialan que, en Ochpaniztli, el rostro del representante del dios recién nacido
se tapaba con una mascara que lo cegaba, hecha de la piel del muslo de su
madre (ibidem; Sahagun 1953-1982, II: 120; Seler 1963, 1: 123; Sullivan
1976: 252-253), mientras que el Cddice borbonico (1991: 13) muestra a
Cintéotl como un bebé que llega al mundo con adornos de algodon sin hilar
(fig. 10);* ambas peliculas figurando el semen que envuelve a las criaturas
cuyos padres tuvieron relaciones sexuales inmoderadas durante el embarazo

piel recibia el nombre de teccizcuacuilli, una palabra en la cual se asocian el nombre
de la concha del caracol marino (tecciztli) y el de una clase de sacerdotes encargados
del transporte de los cuerpos de los sacrificados (cuacuilli). Ahora bien, la alusién al
caracol marino es interesante porque sus conchas eran, para los antiguos nahuas,
simbolos del ttero (Cédice Vaticano A 1996: fol. 19r.; Kirchhoff 1971: 214).

42 De manera general, los nahuas concebian a todos los recién nacidos como seres que
heredaban de sus padres la suciedad de las relaciones sexuales que éstos habian te-
nido durante el embarazo, de ahi que se les banara después de su nacimiento (Saha-
gun 1953-1982, VI: 175-177; Garcia Quintana 1969: 202-203, 208-209; Graulich
1990: 111).

43 En esta imagen, Toci-Tlazoltéotl viste una piel de desollado cuando da a luz a su hijo
(véase también The Tonalamatl of the Aubin Collection... 1900-1901: 13). Contra-
riamente a Klein (1975: 71) quien interpreta este “traje” como una alusion a los
sacrificios que se le ofrecian para aumentar las cosechas, considero que esta piel
remite a las relaciones carnales pecaminosas de la diosa, al igual que en el caso de
los penitentes de Tlacaxipehualiztli-Tozoztontli, quienes vestian las pieles de los
desollados para sanar de las enfermedades que le habian provocado sus transgre-
siones sexuales (supra, nota 19). De acuerdo con varias obras coloniales (por ejem-
plo, Sahagtin 1953-1982, 1I: 23-27; Motolinia 1971: 307), Toci-Tlazoltéotl era, en
efecto, la deidad de la sensualidad y del placer, que inspiraba las relaciones sexuales
ocultas y transgresoras e incluso la lujuria. Por otra parte, es de notar que, en el
Codice borbonico, el dios Itztlacoliuhqui viste también algodoén sin hilar cuando
aparece como patrono de la trecena Ce Cuetzpalin (1 Lagartija) (1991: 12; Sullivan

1976: 253).
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(Sahagin 1953-1982, VI: 156-157; Sullivan 1966: 80-81; Sullivan 1976:
257-258, 260; Lopez Austin 1969: 135, 202; Lopez Austin 1989, 1: 339;
Graulich 1999: 122, 130-131, 140).*

La proximidad entre las primeras flores malolientes y el grano de maiz
recién nacido que se manifiesta a través de este analisis, se ve apoyada por
una serie de datos onomasticos y miticos asociados al nacimiento del cereal.
Asi, la version chalca del mito del origen del maiz conservada en la Histoyre
du Méchique cuenta que fue Xochiquétzal —la progenitora de las flores—
quien, al acostarse con el dios solar Piltzintecuhtli, procreé a Cintéotl, el
cual penetré luego en las entrafias de la tierra para volver a emerger, mas
adelante, bajo forma de plantas cultivadas y comestibles (Thévet 1905:
31).% Mas alla de su paralelismo con la secuencia mitica de creacion de las

44 El hecho de que el semen que cubre a Cintéotl pueda ser simbolizado por una piel
de desollado es corroborado por el mito de creacion de las flores mismo. Recordemos
que, en este relato, es de la masturbacion de Quetzalcoatl —una suerte de desolla-
miento (Furst 2005: 64)— que nace el murciélago, un animal cuyas alas son recubier-
tas por una membrana, razén por la cual algunos pueblos mesoamericanos lo
nombraban “piel” (Seler 2004: 27), mientras que en el México central se asociaba
con Xipe Tétec, el dios revestido con una piel de desollado (Gonzélez Gonzélez 2011:
63, 67).

45 A pesar de que los protagonistas de la mitologia nahuatl se caracterizan por la ver-
satilidad de sus identidades de una versién a otra de las principales historias miticas,
cabe subrayar que un mismo grupo de entidades suele fungir como padres del maiz
y de las flores. Asi, cuando su madre es generalmente Xochiquétzal o Toci, su padre
puede ser el dios solar Piltzintecuhtli, pero también Tezcatlipoca o Huehuecéyotl.
En efecto, estos dos dioses son los seductores con los que Xochiquétzal llega a tener
relaciones sexuales en Tamoanchan (Graulich 1987: 63 s.; Olivier 1997: 140-147;
Olivier 1999: 118-119), pero también los fecundadores de Toci: Tezcatlipoca bajo
forma de ave aparece junto a Toci dando a luz a Itztlacoliuhqui-Cintéotl en la lami-
na 13 del Cédice borbonico, mientras que un coyote encarnando tal vez a Huehue-
coyotl se integra al cortejo que se dirige hacia Toci para fecundarla en la [dmina 31
del mismo manuscrito. Ademads, hace falta puntualizar que cuando no fecunda di-
rectamente a las madres del maiz, el coyote contribuye al descubrimiento del cereal
via sus flatulencias —una tendencia a ventosear y a la indiscrecion que, dicho de paso,
comparte con Tezcatlipoca (ibid.: 121-124)—. Acerca de esta ultima deidad, hay que
anadir que su avatar rojo, Tlatlauhqui Tezcatlipoca, es una advocacion de Xipe
Totec (Codice borbonico 1991: 14; Cddice Vaticano B 1993: 30; Durdn 1995, 2:
103; Pomar 1985-1986: 62; Sahagun 1953-1982, VII: 7; X: 187), quien tiende a
confundirse con el murciélago que contribuyé a engendrar las flores, al cual he defi-
nido como un ente revestido con una membrana que nace de un desollamiento
simbdlico (supra, nota 44).
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flores —primero, nacimiento; segundo, entrada en la tierra; y tercero, rege-
neracion bajo otra forma-—, este relato resulta interesante porque otra tra-
dicion nahuatl prehispanica sefiala que el hijo de Piltzintecuhtli y de
Xochiquétzal se llamaba Xochipilli (Principe de las flores) (ibid.: 30). Por
otra parte, nuestras fuentes revelan que, al ver la luz Cinteotl, recibi6 el
nombre calendarico de Ce Xochitl, o sea 1 Flor (Sahagin 1953-1982, 1I:
238; Caso 1967: 198), asi como el de Tlazopilli (Sefior amado) (Thévet
1905: 32), un patronimico que compartia con Xochipilli.* Ahora bien,
como ya se menciond, esta ultima deidad formaba parte —al igual que Cin-
téotl- del grupo de dioses del pantedn nahuatl que, en ciertos contextos,
vestian una piel de desollado maloliente pero que era simbolo de regenera-
cion, pues de esta envoltura surgian flores.*” Esto tiende a confirmar que los
nahuas emparejaban el maiz recién nacido en Ochpaniztli con las primeras
flores, cuyo paso por el inframundo convertiria su mal olor en perfume.

A partir de lo anterior, se puede conjeturar que existian afinidades
entre las flores aromaticas cuya aparicion se revivia y celebraba en Tla-
caxipehualiztli-Tozoztontli y el maiz maduro que se cosechaba en este
periodo del afio. Sostiene esta hipotesis el hecho de que durante gran par-
te de la mitad de afio que iniciaba con Tlacaxipehualiztli (fig. 9), especial-
mente en Tozoztontli, Huey Tozoztli, Téxcatl, Etzalcualiztli, Tecuilhuitl y
Huey Tecuilhuitl, se festejaba la cosecha del maiz y la abundancia de los
alimentos (Graulich 1999: 292, 309-312, 324-337, 348-349, 366-368,
375-376, 380-381), en tanto que los perfumes florales ocupaban cada vez
mads espacio en los ritos, culminando esta tendencia con la ofrenda masiva
de flores de Tlaxochimaco descrita anteriormente. Ademas, las deidades
del maiz honradas en estas fiestas de la cosecha eran ideadas como entida-
des floreadas: asi, en Huey Tozoztli, las imagenes de Cintéotl se recubrian
de flores en los altares de las casas y los templos de los calpultin (Sahagin

46 Segun el documento Costumbres, fiestas, enterramientos y diversas formas de pro-
ceder de los Indios de Nueva Espana (1945: 44) y el Cédice Tudela (2002: fol. 17r.),
el dios representado en la lamina dedicada a Tecuilhuitontli es Xochipilli, en tanto
que el Cddice magliabechiano (1970: fol. 34v.) revela que se llamaba Tlazopilli
(Graulich 1999: 392-393).

47 Ademds de vestir una piel de desollado, el “Dios de la mazorca” y el “Principe de las
flores” comparten varios rasgos iconograficos en los codices del llamado grupo Bor-
gia (Spranz 1973: 56-77, 379-399).
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1953-1982, 1I: 62; Sahagun 2000: 141), mientras que en Huey Tecuilhuitl,
los ixiptla de Cintéotl-Xochipilli y de Xilonen eran ataviados con flores
(Costumbres, fiestas... 1945: 44; Duran 1995, 2: 266-267). Cabe afadir
que esta utilizacion de las flores para adornar al maiz maduro se observa
también en la iconografia de Cintéotl, asi como de Xipe Tétec, el principal
dios celebrado en Tlacaxipehualiztli, quienes cargan un baculo de sonajas
o chicahuaztli que simbolizaba una mata de maiz maduro (Couvreur 2011:
242-244) y que aparece a veces en los codices arreglado con flores aisladas
o trenzadas en guirnaldas (por ejemplo, Cédice Borgia 1993: 49, 52; Co-
dice Vaticano B 1993: 19, 22).

Independientemente de que otros elementos corroboren las afinidades
entre las flores aromaticas y el maiz maduro, los datos reunidos invitan a
concluir que las dos mitades del afio que se abrian con Ochpaniztli y Tla-
caxipehualiztli eran respectivamente marcadas por la hediondez y las fra-
gancias. En efecto, si la temporada que iniciaba con las veintenas de
Tlacaxipehualiztli-Tozoztontli actualizaba la aparicion de los perfumes
florales en la tierra a partir de la putrefaccion de pieles apestosas, la esta-
ciéon que comenzaba con la veintena de Ochpaniztli era, mas bien, un
tiempo del hedor, pues la piel que se arrancaba a la diosa telurica, asocia-
da a la sangre menstrual impura o simbolo de relaciones sexuales ilicitas,
no era todavia liberada de su mancha y contaminaba los tiempos venide-
ros, ya que en vez de ser sepultada al final de la fiesta era expuesta sobre
una estructura de madera, desde la cual flotaba como un estandarte (Duran
1995, 2: 154; Sahagin 1953-1982, I1: 122, 125-126; Sahagin 1997: 62;
Sahagin 2000: 232, 235).*® Con toda probabilidad, esto tenia que ver
con que la mitad de afio que iniciaba con Tlacaxipehualiztli era tonalco
(el tiempo de sol), una temporada que representaba el viaje diurno del
astro solar por la boveda celeste (Graulich 1999: 291-292, 299), el cual

48 Conviene indicar que otras de las pieles de desollados vestidas durante Ochpaniztli
eran enterradas (Sahagun 1953-1982, II: 123; Sahagtin 2000: 279). En particular, la
mascara de Cintéotl, hecha de la piel del muslo de su madre, se sepultaba en la fron-
tera con el territorio de los enemigos (Sahagin 1953-1982, 1I: 123). Esto se debia tal
vez a que, al igual que el cordon umbilical de los recién nacidos que también se en-
terraba en el campo de batalla (ibid., IV: 3-4; V: 186; VI: 171-173), este trozo de piel
era pensado como un vestigio de la vida intrauterina de Cintéotl (supra).



28 ELODIE DUPEY GARCIA

se concebia como un trayecto por un sendero sembrado de especies flora-
les que comparten la particularidad de florecer durante la estacion seca y
de desprender agradables fragancias (Sahagun 1953-1982, III: 49; Alcan-
tara Rojas 2011: 121-125, 130-131).* Ochpaniztli, por su parte, daba
inicio a xopan (el tiempo verde), es decir a la temporada de lluvias asimi-
lada al periodo mitico en el que el mundo estaba todavia hundido en las
tinieblas primigenias (Graulich 1999: 279-281, 299) —idénticas a las del
putrefacto lugar de los muertos—y durante el cual los rayos del sol atin no
alcanzaban a secar por completo a la tierra, que se encontraba entonces
podrida por el agua.
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1. El ixiptla de Tezcatlipoca en Toxcatl con una corona de flores. Codice magliabechiano,
fol. 33r.



e

2. La imagen de Huitzilopochtli adornada con flores en Tlaxochimaco. Codice
florentino, libro II, fol. 60v.

3. La imagen de Tezcatlipoca adornada con flores en Tlaxochimaco. Cédice Tudela,
fol. 191.



4.La veintena Tozoztontli representada por un hombre con una flor en la mano.
Atlas Durdn, fol. 328r.



5. Ritos de Tlacaxipehualiztli: desollamiento y vestir de pieles. Codice florentino,
libro IT, fol. 19v.

6. Ritos de Tozoztontli en el Yopico: se isnciensa y se entierran las pieles. Codice
florentino, libro 11, fol. 26r.



7. Ritos de purificacion en Tozoztontli. Codice florentino, libro II, fol. 26v.
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8A (pagina opuesta) y 8B. Estatua
de piedra del dios Xochipilli. Museo
Nacional de Antropologia, Sala
Mexica, ciudad de México.
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9. Murciélago, tlacuache, coyote y séquito de huastecos dirigiéndose hacia Toci
para fecundarla durante los ritos de Ochpaniztli. Cédice borbénico, 1am. 30.
10. Cintéotl envuelto en algodén en el momento de su nacimiento de Toci. Cédice
borbonico, 1lam. 13.



