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RESUMEN  Este articulo estd enfocado en el estudio de los
santuarios ayaubcalli (casas de niebla) en la liturgia
del afio solar de los antiguos nahuas. El texto intenta
proporcionar por primera vez una vision completa de
todos los datos contenidos en las fuentes escritas y
pictograficas del siglo xv1, asi como conocer el papel
litargico de estos lugares de culto a través de la
reconstruccion de sus espacios y funciones. El
segundo objetivo del ensayo es proponer una compa-
racion entre la liturgia de las veintenas de Eizalcua-
liztli y de Huey Tecuilhuitl, dos fiestas en las que las
casas de niebla desempefiaban un rol significante.
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ABSTRACT This article focuses on the study of the sanctuaries
Ayauhcalli (Mist Houses) in the liturgy of the solar
year of the ancient Nahuas. It attempts to provide a
comprehensive view of all data contained in the
written and pictorial sources of the sixteenth century,
as well as deciphering the liturgical role of these places
of worship through a reconstruction of its spaces and
functions. The second purpose of the paper suggests a
comparison between the liturgy of the veintenas of
Etzalcualiztli and Huey Tecuilbuitl, two festivals in
which the Mist Houses played a significant role.
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El libro dos del Cédice florentino de Bernardino de Sahagun es quiza nues-
tra fuente mds detallada sobre la liturgia de las fiestas del afio solar de los
antiguos nahuas.! En estos contextos rituales, los informantes indigenas
del fraile proporcionan un instrumento de trabajo inigualable para los
investigadores de la religion mexica, es decir, unas descripciones minucio-
sas de ritos, ceremonias y procesiones cuyo teatro es la antigua isla de
México-Tenochtitlan. Estos actos vinculaban entre ellos a los principales
espacios sagrados del culto, entre los que encontramos varias menciones
de los llamados ayaubcalli, literalmente “Casas de niebla”. Aunque la
informacion recopilada por Sahagun es bastante escasa, estos espacios se
delinean como lugares vinculados al culto acuatico y eran frecuentados
por quienes ofrecian esclavos como victimas para sacrificar, asi como efi-
gies de tzoalli. Ademas, se realizaban penitencias, bafios rituales, rezos,
velaciones, sacrificios y entierros. Se trataba de depositos rituales para
objetos sagrados que se utilizaban durante la liturgia, cuyo poder los vol-
via peligrosos y por ello necesitaban ser abandonados.

A pesar de la importancia que estos espacios tenian, s6lo dos publica-
ciones tratan, desde perspectivas muy diferentes, sobre estos santuarios.

1 Agradezco a Guilhem Olivier sus valiosos comentarios y a Sandra Cruz Rivera y Alejan-
dra Contreras Davalos la correccion del texto.
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Un breve articulo redactado por Yolotl Gonzalez Torres en 1972 y publi-
cado en el Boletin del Instituto de Antropologia e Historia, aborda de
manera bastante general la liturgia de las ayaubcalli, a través de una reco-
pilacion de datos de Sahagun y de algunos pasajes de las obras de Durdn
y Alvarado Tezozémoc. El otro estudio —atn en prensa— es de Rossend
Rovira Morgado en la obra colectiva Barrios y periferias en las ciudades
americanas (siglos XVIII-XXI), cuya publicacion esta a cargo de la Di-
reccion de Estudios Historicos del iNaH y del Colegio Mexiquense. Este
analisis se enfoca en el estudio de la Ayauhcalco del barrio mexica de
Temazcaltitlan, cuya ubicacion exacta en el tejido urbano de México-
Tenochtitlan permiti6 al autor, por un lado, destacar el papel que este es-
pacio jugd en el nacimiento del nuevo altepet!l tenochca cuando los
mexicas buscaban la tierra prometida por Huitzilopochtli; y por otro, lo
llev6 a desarrollar un andlisis pertinente sobre la ritualidad que se practi-
caba en este lugar sagrado.

En otras publicaciones, el estudio de estos santuarios tiene un papel
secundario para explicar otros temas de investigacion, como el paisaje
sagrado del Valle de México y de México-Tenochtitlan (Broda, 1997; Ar-
nold, 2009; Botta, 2004; Rodriguez Figueroa, 2010) o tiene la finalidad de
proporcionar una correspondencia hipotética entre el registro arqueoldgi-
co y las fuentes escritas del siglo xv1 (Iwaniszewski, 1986: 261, 263; Gro-
ve y Gillespie, 2009: 60).

En efecto, hay que subrayar la relacion tan significativa que existe
entre el agua y las ofrendas sagradas que se depositaban en ella, al menos
desde el Preclasico tardio y hasta el Posclasico tardio. Esta relacion se ex-
presé también en la construccion de altares u oratorios cerca de cuerpos

acudticos.? Sin embargo, las fuentes coloniales representan atin un mosaico

2 La informacioén arqueoldgica —a lo largo de toda la historia mesoamericana— es bastante
abundante y su andlisis completo necesitaria un espacio adecuado que sobrepasa los li-
mites cronoldgicos y metodoldgicos de este articulo. Para un resumen véase: Declercq
(2013: 48-64).

3 Con respecto al registro arqueoldgico del periodo Posclasico, destaca el analisis realizado
por Declercq (2013). El Departamento de Salvamento Arqueoldgico del INAH ha realiza-
do un rescate para construir el Museo de Sitio de los Reyes, en Coyoacdn, en el lugar
donde antes se ubicaba el manantial Hueytlilatl. El basamento de la estructura 1, al Este
de la antigua fuente, presenta dos etapas constructivas y su fachada esta orientada hacia
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de informacion dispersa que necesita ser reorganizado, y cuyos datos todavia
no han sido completamente explotados por los investigadores.

Por ello, este articulo presenta las siguientes propuestas y se divide en
dos partes. La primera expone informacion de documentos del siglo xvr
(escritos y pictograficos) que no ha sido analizada en su totalidad para este
tema. La finalidad es estudiar las ayaubcalli como categoria espacial (don-
de se edificaban y por qué) y funcional (por su lenguaje ritual y su papel
litdrgico). A partir de esta informacion sugiero una nueva propuesta rela-
tiva al concepto de “espacio sagrado” mexica. También rastrearé los datos
necesarios para proponer pistas sobre las diferentes ubicaciones de estos
lugares en la capital mexica. La segunda parte proporciona una propuesta
de investigacion basada en el estudio completo de los espacios sagrados
del ciclo de las veintenas (Mazzetto, 2012). En particular, me centraré en
el analisis de la deambulacion ritual de la ixiptla de la diosa del maiz Xi-
lonen en la fiesta de Huey Tecuilhuitl, 1o cual me permitird proponer una
hipétesis sobre la identificacion de las etapas de su recorrido como lugares
donde se encontraban cuatro casas de niebla.

Esta interpretacion reabrira el debate relativo a las personalidades
divinas involucradas en la liturgia de las ayaubcalli pues, a partir de la li-
teratura etnografica, haré énfasis sobre la estrecha relaciéon que estos san-
tuarios guardaban no s6lo con los dioses acudticos, sino también con los
seres sobrenaturales vinculados con el ciclo del grano sagrado por anto-
nomasia en toda Mesoamérica: el maiz.

LAS AYAUHCALLI EN LA ORILLA DEL AGUA

La imagen quizd mas detallada de estos espacios sagrados se encuentra en
la descripcion de la veintena de Etzalcualiztli. A la medianoche del cuarto
dia del mes una gran procesion salia de los diferentes calmecac para llegar
a la laguna y a las cuatro ayaubcalli que estaban orientadas hacia los cua-

el manantial. El material asociado a la estructura estd formado por restos de cerdmica
Azteca tardia y restos 6seos de nueve individuos, cinco infantes y cuatro adultos. El con-
texto y la estructura arquitectonica llevan a Declercq (2013: 102-172, 203) a interpretar
este hallazgo como un edificio cuyas funciones eran sumamente religiosas y lo identifica
como una casa de niebla.
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tro rumbos cosmicos (Sahagun, 1989, t. I: 125). Los ministros del culto se
quedaban un dia en cada una de estas moradas, desnudos y temblorosos,
luego se bafiaban en el agua imitando a las aves acuaticas. La relacion
entre este lugar y la dimension lacustre esta ilustrada a través de las pala-
bras pronunciadas por el sacerdote chalchiubcuacuilli, quien describe las
ayaubcalli como: “el lugar donde se desgarra la serpiente, el lugar donde
los mosquitos zumban, el lugar donde el pato se echa afuera, el lugar don-
de la cana blanca ondea”* (Coatl ycomocaian, amoiotl ycaoacaian, atapal-
catl ynechiccanaoan, aztapilcuecuetlacaian) (Sahagiun, 1950-1982, libro
II, cap. XXV: 82). Motolinia (1971: 41) explica que los antiguos mexica-
nos construian cuatro altares, uno frente al otro, alrededor de las fuentes
principales. Por esta razon, Lopez Austin (1997: 204) y Saurin (1999: 69)
suponen que la casa de Tlaloc —dividida en cuatro compartimentos— (His-
toria de los mexicanos por sus pinturas, 2011: 29) pudo haber sido el
modelo para la edificacion de las ayauhcalli.

En la fiesta de Atlcahualo este santuario era un lugar de vigilia y sa-
crificio: la noche antes de su muerte, las jovenes victimas-tlalogue eran
llevadas por los sacerdotes a una ayaubcalli, llamada tozocan (lugar de
velacion), localizada en la parte occidental del Tepetzintli, en la lago Tex-
coco’ y ahi pasaban velando en las horas nocturnas (Sahagtin, 1989, t. I:
105-106). Al dia siguiente, la victima llamada poyaubtecat! encontraba la
muerte en el santuario que llevaba el mismo nombre, poyaubtlan, locali-
zado al Este de la misma isla y definido una vez mas como ayauhcalli
(Sahagun 1989, t. I: 105; Sahagun, 1950-1982, libro II, cap. XX: 43).

En Tepeilbuitl, se trataba de un lugar donde se lavaban los soportes de
hierba seca (zacatl) de las efigies de las montanas. Después de un afio, ahi
mismo se abandonaban los atavios de los tepictoton (ibid., cap. XXXII:
133; Sahagtn 1989, t. I: 156). En la veintena de Panquetzaliztli, los propie-

4Los mexicas asociaban el atapalcatl con la temporada de lluvias, ya que anunciaba la
llegada de las precipitaciones golpeteando el agua con sus alas (Sahagtin, 1950-1982,
libro XI, cap. II: 36). Asimismo, las cafias aztapilin representaban los vegetales vinculados
a los Tlaloque, ya que se utilizaban para elaborar los asientos de estos dioses, asi como
de los numenes terrestres (ibid., libro II, cap. XXV: 79; Mazzetto 2012: 252-262). Cuan-
do no se sefala el empleo de otra edicion, la traduccion del nahuatl es mia.

5Para ubicar correctamente los lugares mencionados en este articulo, véase el mapa de la
figura 1.
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Figura 1. La ubicacion de las Ayauhcalli en México-Tenochtitlan y en el lago Texcoco.
Dibujo de la autora, segun el mapa de Gonzalez Aparicio (1973)

tarios de los esclavos purificados y los viejos de los calpulli frecuentaban las
ayauhcalli para banarse (ibid., cap. XXXIV: 142). En el momento del ayu-
no a la honra de Huitzilopochtli, su efigie de #zoalli se llevaba a uno de
estos santuarios para bafarla ritualmente (ibid., libro IIl, cap. I: 7). Por fin,
en Atemoztli, las esteras, la ropa y los recipientes de las efigies-tepictoton
se abandonaban en las ayaubcalli (ibid., libro 11, cap. XXXV: 153). Gracias
al Codice florentino sabemos también que se trataba de un espacio de en-
tierro para los que morian fulminados por enfermedades relacionadas con
el agua o a causa del animal abuitzotl (ibid., Libro XI, cap. IV: 68).

La lectura de las ceremonias de Etzalcualiztli también permite identi-
ficar las ayaubcalli con los lugares llamados inneltiayan tlamacazque, es
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decir “el lugar donde los sacerdotes tlamacazque se banan”. En efecto, es
de esta manera que se denominan las casas de niebla en esta veintena (ibid.,
libro II, cap. XXV: 81).° Ahora bien, esta denominacion se emplea varias
veces en los documentos sahaguntinos. En particular, cuando se habla del
lugar donde los ministros del culto de la fiesta de Etzalcualiztli iban a
quitarse la pintura azul —aquella con la que se habian untado la frente para
realizar los sacrificios de los tlalogue en la cumbre del templo de Tlaloc
(ibid.: 90)-. El locativo inneltiayan tlamacazque también se utilizé para
describir una alberca llamada Tezcaapan, donde iban a bafarse los peni-
tentes que habian realizado algtn voto (ibid., Anexo: 185; Sahagtn 1989,
t. I: 184). Un espacio con el mismo nombre se ubica en el recinto del Yo-
pico, el templo de Xipe Totec. Los tototectin se quitaban las pieles de los
desollados, llevadas durante veinte dias, y se purificaban realizando ablu-
ciones, utilizando agua mezclada con harina de maiz (Sahagiun 1950-1982,
libro II, cap. XXII: 59).

¢Es razonable suponer que todos los lugares denominados nealtiayan
eran ayaubcalli? Los espacios descritos muestran dos puntos comunes.
Primero: estaban caracterizados por la presencia del agua. Respecto al
templo de Yopico y al Tezcaapan se trataba de una alberca; mientras que
en el mes de Etzalcualiztli era un lago. Segundo: estaban reservados a la
realizacion de bafos rituales cuyo objetivo era la purificacion de la mancha
de los penitentes. Se trata de dos atributos que juegan un papel esencial en
la identificacion de las ayaubcalli.

También se debe recordar la existencia de un modelo mitico que des-
cribe este espacio. Segun los Anales de Cuaubtitlin (2011: 41), a media-
noche Quetzalcoatl bajaba al estanque llamado atecpan amochco (en el
palacio de agua, en el estanque). En el libro X del Cdédice florentino en-
contramos la descripcion de la “casa de Quetzalcoatl”. Sahagun relata que:
“La casa o oratorio del dicho Quetzalcéatl estaba en medio de un rio
grande que pasa por alli, por el pueblo de Tulla, y alli tenia su lavatorio el

6 El pasaje en nahuatl dice precisamente: “Aub yn oacito atenco, yn jnnealtiaia tlamacaz-
que: naubcampa in manca yn ayaubcalli | Y llegados a la orilla del agua, el lugar donde
se bafiaban los tlamacazque, las casas de niebla se encuentran en las cuatro direcciones
césmicas” (Sahagun, 1950-1982, libro II, cap. XXV: 81).
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dicho Quetzalcéatl, y le llamaban chalchiuhapan” (Sahagin 1989, t. II:
651).7 La semejanza entre esta descripcion y las de los otros pasajes del
documento permite identificar claramente estos dos espacios de culto.
Gracias a la informacion que existe sobre la veintena de Atlcabualo,
sabemos que probablemente al menos dos de estos santuarios —el tozocan
y el poyaubtlan— se ubicaban al Oeste y al Este del Tepetzintli (Sahagun,
1950-1982, libro II, cap. XX: 43; Sahagun 1989, t. I: 105). Quiza Sahagun
hace referencia a estos lugares de culto cuando dice que: “una idolatria muy
solemne se hacia en esta laguna de México, en el lugar que se llama Ayauh-
caltitlan, donde dicen que estan dos estatuas de piedra grandes. Y cuando
se mengua la laguna quedan en seco, y parécense las ofrendas de copal, y
de muchas vaxisas quebradas que alli estan ofrecidas [...]. Alli también
ofrecian corazones de nifios y otras cosas” (Sahagun, 1989, t. II: 807).
Hay que sefialar que en medio del lugar donde los sacerdotes iban a
banarse durante la fiesta de Etzalcualiztli, habia unos cuenmantli, que eran
unos arbustos hincados en la laguna (Sahagin, 1950-1982, libro II, cap.
XXV: 82),% y sabemos que estos cuenmantli se fijaban en el pantitlan, que
era el sumidero del lago Texcoco (ibid., cap. XX: 42, cap. XXV: 89). Con-
siderando la proximidad espacial entre el Tepetzintli y el pantitlan (ibid.,
libro I, cap. XXI: 49; Sahagun, 1989, t. I: 130; Alvarado Tezozémoc, 2001,
cap. LXXII: 309), la presencia del los cuenmantli permitiria suponer que
los sacerdotes se bafiaban cerca del sumidero y por consiguiente, las ayau-
hcalli mencionadas en el veintena de Etzalcualiztli podrian corresponder
a los santuarios del Tepetzintli. Ademas, en los doce volimenes del Codi-
ce florentino, la palabra cuenmantli siempre hace referencia a los arboles
que rodeaban el pantitlan, excepto en el pasaje que describe los bafios de
los sacerdotes en el que no se menciona ningun contexto espacial (ibid.).
A pesar de esta concordancia, en la version en espafiol de la veintena de
Atemoztli se hace alusion a “diferentes lugares” en el agua, donde estos

7 Chalchiubapan significa “sobre el agua de piedras verdes” o “sobre el agua de jade”.

8 Comparto la interpretacion propuesta por Rodriguez Figueroa (2010: 122-125), quien
considera los cuenmantli como los arboles hincados cada afio cerca del remolino del
pantitlan, y no como palos (Anderson y Dibble, ibid.; Broda, 1997: 135). Esta interpre-
tacion concuerda con el relato de Durdn (1984, t. I, cap. VIII: 88-91), relativo a la vein-
tena de Huey Tozoztli.
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arboles se fijaban. Desafortunadamente, la ubicacion no esta especificada
(Sahagun, 1989, t. I: 168).

Regresando a la fiesta de Etzalcualiztli, los informantes indigenas es-
pecifican que los sacerdotes realizaban otro bafio ritual cuando regresaban
por barco al tetamazolco (el lugar del sapo de piedra), el embarcadero
oriental de México-Tenochtitlan, después de haber echado las ofrendas en
el pantitlan. ;Podemos identificar este sitio de bafio con una ayaubcalli?
En este caso su ubicacion coincide con un espacio que se encontraba muy
cerca del puerto oriental de Tenochtitlan, pues la version en espafiol del
Codice florentino dice claramente que los ministros de culto “se bafiaban
en el mismo lugar” (ibid.: 131). Desafortunadamente el empleo de la pa-
labra atenco que significa “en la orilla del agua” es una denominacién
demasiado general, valida para cada edificio situado cerca de un espacio
acudtico. Sin embargo, en las fuentes coloniales encontramos otras men-
ciones utiles de las ayaubcalli, mismas que permitiran construir poco a
poco una hipoétesis interesante al respecto.

Los informantes de Sahagun (1950-1982, libro XII, cap. XXXII: 92)
explican que los habitantes de Tlatelolco tomaban sus barcos en Nonocalco,
en Ayauhcaltitlan, un barrio de la ciudad situado en la orilla del agua en la
extremidad noroeste de la isla. Otro espacio, denominado Ayauhcaltitlan se
menciona en la Cronica mexicana de Alvarado Tezozémoc (2001, cap.
LXXI: 304) como parte de la parcialidad de Teopan al, sureste del centro
ceremonial de Tenochtitlan cercano al mercado de San Pablo y del ¢laxilaca-
Ili de Huitznahuac. Caso (1956: 45) piensa que se trata de un charco de agua
donde estaba una ayaubcalli. Durante los preparativos para la entronizacién
de Motecuhzoma II, Alvarado Tezozémoc (2001, cap. LXXXIV: 365) des-
cribe los trabajos de limpieza, y explica que debian realizarse:

en especial adonde se an de hazer los sacrificios de penitencia de san-
gre, [que] los sagerdotes hazen cada dia; y cuenta [en] las partes que
ay manantiales y ojos de agua y cuebas de agua, sean guardadas como
la de n[uest]ra madre [que] llaman Ayauhcalco (que estd agora alli el
rrepartidero de ¢acate y labrado en¢ima y cegado esta la hermita de
Sancto Tomas Apostol), que en estas y otras partes hazen su penitengia
y sacrificio los sacerdotes.
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Ahora bien, la iglesia de Santo Tomas Apostol es uno de los templos
cuya edificacion se realiz6 en el siglo xv1.” Hoy en dia se encuentra en la
confluencia de las calles Puente de Santo Tomas, Santo Tomads, Adolfo
Gurrion y el Anillo de Circunvalacion Eje 1 Oeste. Gracias al estudio de
Rovira Morgado (en prensa) es posible ubicar este santuario precisamente
en el barrio de Temazcaltitlan, el dltimo lugar al que llegaron las peregri-
naciones tenochcas. Fue precisamente en este lugar que descubrieron un
manantial sobrenatural, rodeado de cipreses y poblado por animales
acuaticos (Alvarado Tezozomoc, 1949: 62-63; Duran, 1984, t. I, cap. IV:
44-45). La Cronica mexicayotl (1949: 63) especifica que estas aguas bro-
taban de dos cuevas: las que salian de la primera se llamaban tleatl, atla-
tlayan, mientras que las otras se denominaban matlatl y tozpalatl.'® Se
trata también del primer lugar elegido para construir un santuario dedi-
cado a Huitzilopochtli, nombrado precisamente ayaubcalli (Alvarado Te-
zozomoc, 1949: 66-67).

La calidad ardiente de las aguas que brotaban de las entrafas de la
tierra no es el tnico elemento igneo asociado a este santuario puesto que,
segun el andlisis de Rovira Morgado (en prensa), se trataria también del
lugar donde se realizé la atadura de afos, el ritual del fuego nuevo docu-
mentado en el Mapa de Sigiienza (Castafieda de la Paz, 2006) y en el Codi-
ce Vaticanus A (1900, lam. 73). Este dato es muy interesante, ya que en los
Anales de Tlatelolco (2004: 61-62) se menciona el encendido de un fuego
nuevo precisamente en el lugar donde habia sido enterrado el cuerpo de
Copil, es decir Acopilco, la fuente de agua caliente que brotaba de las en-
trafias del Tepetzintli, justo donde se encontraba una de las ayaubcalli.

Segun los datos documentados por Alvarado Tezozémoc (2001, cap.
LXXI: 303), las dimensiones de este espacio de culto, localizado donde
ahora se encuentra la Iglesia de Santo Tomas, eran importantes, ya que lo
define como “templo” y “cerro”, dos denominaciones que el autor emplea

9 Rovira Morgado (en prensa) explica que alrededor de 1633, esta pequefia ermita fue re-
consagrada y transformada en la Parroquia de San Tomads la Palma.
10 Estos vocablos se pueden traducir respectivamente como “agua de fuego”, “el lugar del

agua encendida”, “agua azul” y “agua amarilla” (Wimmer 2006, s.v. tletl; atl; tlatla;
matlactli; toztic).
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habitualmente en las descripciones del Templo Mayor y de otros edificios
piramidales del recinto sagrado de México-Tenochtitlan.

Queda claro que la relacion existente entre la presencia de un manantial
y la ereccion de un templo que inauguraba la consagracion de un nuevo
territorio —a través del cumplimiento de un mito de fundacién— no es exclu-
siva de la época mexica. En las Ocho relaciones de Chimalpahin (1998,
libro V: 327) Cuahuitzatzin guia a sus chichimecas en btisqueda de un lugar
donde construir un altar consagrado a su dios. Mirando varias veces la
arena de la ribera, habia notado que al amanecer se levantaba una nubeci-
ta de fuego en medio de la foresta. Cuando se acerco vio que habia alli una
“piramide de los toltecas” —tzacualli- detras de un cerrito, donde brotaba
un manantial cuya agua “humeaba”. Una vez mas, por consiguiente, tene-
mos aqui la unién de un elemento acuatico e igneo, representado por esta
agua hirviente brotando de las entrafias de una colina —como en el caso del
Tepetzintli- cerca del lugar de ereccion de un espacio de culto.

LAS AYAUHCALLI EN LA CUMBRE DE LAS MONTANAS

Si en los documentos sahaguntinos las casas de niebla son edificios exclu-
sivamente asociados con espacios acudticos del lago y de los manantiales,
en la cronica de Duran se trata de santuarios situados en la cumbre de las
montanas. Segin el dominico (Durdn, 1984, t. I, cap. XVIII: 166), en el
cerro llamado Teocuicani (cantor divino) habia una casa, llamada ayauh-
calli, donde habia una gran efigie de piedra verde, tan preciosa que muchas
guerras habian sido desencadenadas con el objetivo de apoderarse de ella.
Se ofrendaban a la montafa sacrificios humanos, incienso, comida, olli
liquido, papel, plumas y vasijas.'!

Durédn (1984, t. I, cap. XIX: 173-174) dedica también varias paginas
a la importancia que guardaba el agua de los manantiales en el universo
religioso de los antiguos nahuas. Explica que las fuentes mas veneradas

11 Segin Grove y Gillespie (2009: 60) esta ayaubcalli podria corresponder al altar de época
posclésica descubierto en 1972 en el Cerro Chalcatzinco. Otro adoratorio cuadrangular
—situado dentro de un estanque, llamado Nahualac, periédicamente inundado en las
temporadas de lluvia— se encontré en el volcan Iztaccihuatl y ha sido interpretado por
Iwaniszewski (1986: 259, 261) como una ayaubcalli.
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por los indigenas eran de dos tipos: las que brotaban a los pies de los
cipreses,'? y aquellas que provenian de los volcanes. Los devotos tenian la
costumbre de echar en estas aguas grandes cantidades de joyas y piedras
preciosas realizando verdaderas peregrinaciones para llegar a las fuentes
mas sagradas. Habia que acercarse con prudencia a estos espacios limina-
les de contacto con el universo sobrenatural ya que se trataba de lugares
temibles. Existian muchos augurios relativos al contacto con el agua, para
cruzarla, para banarse o mirar su imagen, como en un espejo. A veces el
cruzamiento de un rio podia provocar el enojo de la “sefiora de las aguas”,
que podia vengarse causando un encuentro no deseado al desafortunado.

Sahagun (1989, t. II: 807-808) nos proporciona dos ejemplos de fuen-
tes situadas en la cumbre de las montafas, mismas que recibian frecuentes
ofrendas destinadas a las entidades acuaticas aunque no se definen como
ayaubcalli. Una se encontraba en la cumbre de un cerro situado cerca del
pueblo de Calimanyan, en la provincia de Tolocan. El manantial, muy frio,
alojaba dones de copal, de papel y de esteras muy pequenas que podemos
identificar como las aztapilpetlatl, los asientos de los tepictoton (Sahagun,
1950-1982, libro II, cap. XXXV: 153). Otra fuente se encontraba en Xo-
chimilco y acogia una efigie de piedra situada bajo del agua a la que se
ofrecia incienso.

Torquemada (1975-1983, libro II, cap. LXXXVI: 289) explica que se
le llamaba ayauhcalli al santuario ubicado en la cumbre de la montana
Huixachtécatl donde cada 52 afios tenia lugar la ceremonia de encendido
del fuego nuevo. En su Memorial breve acerca de la fundacion de la ciudad
de Culbuacan, Chimalpahin (1991: 99-105) describe la llegada de los ol-
meca xicallanca xochteca en la cumbre de una pequeiia montafa conocida
como Amaquemecan. En este lugar, descubrieron una fuente que brotaba
de la tierra, que empezaron a adorar, llamandola chalchiubmatlalatl (pre-
ciosa agua azul), mientras que la montafa fue denominada Chalchiuhmo-
moztli (altar de jade). El templo que habia sido construido alrededor del

12 Entre los totonacos todos los objetos utilizados durante los rituales son abandonados
cerca de un manantial. Estos lugares estdn caracterizados por la presencia de un gran
arbol que otorga también su nombre a la fuente. La topografia sagrada totonaca, por
consiguiente, esta caracterizada por la presencia de lugares llamados “agua del zapote”,
o “agua de ceiba” (Ichon, 1973: 299).
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manantial que brotaba en su interior era consagrado a Chalchiuhtlicue, y
sus caracteristicas recuerdan mucho las de una ayaubcalli.

Estudiado a detalle por Broda (1991), el anilisis de la literatura an-
tropoldgica muestra como la liturgia relacionada con los santuarios de las
montanas se vincula con la tradicion indigena segun la cual los cerros eran
guardianes de los alimentos y reservas de agua, se comunicaban con el mar
a través de la presencia en su cumbre, de fuentes o lagunas. Sin abundar
exhaustivamente sobre el tema, vale la pena abordar algunos ejemplos.

Los tlapanecos de Malinaltepec, Guerrero, construian pequefios san-
tuarios en la cumbre de las montafias llamados: “casas de lluvia”. En su
interior, habia un idolo de piedra que representaba al dios de la tierra cuyo
cuerpo estaba enterrado hasta la mitad, de manera que sus entrafias pudie-
ran comunicarse directamente con las semillas y las raices de las plantas.
Esta descripcion recuerda el pasaje, sacado de la cronica de Pomar (1941:
15; Broda, 1991: 472), donde se describe la efigie de Tldloc situada en la
cumbre del monte homoénimo. El autor explica que guardaba sobre su ca-
beza un recipiente lleno de olli liquido y semillas de todo género. Ademas,
al interior del recinto (todavia visible en la actualidad), hay una cueva arti-
ficial que se llenaba de agua durante la mayoria del afio y por eso daba la
idea de entrar en las entrafias de la montana.’® Quizd Pomar (1941: 18)
hace alusion a esta cueva cuando dice que los nifios sacrificados en este
espacio se echaban en una abertura que se encontraba en la proximidad del
idolo. La creencia segun la cual ciertas lagunas situadas en la cumbre de las
montafas contenian remolinos que comunicaban con el mar esta presente
entre los chinantecos de Usilia, en Oaxaca. Segun esta comunidad, en la
cumbre del Cerro Rabon hay varias lagunas pobladas de animales marinos
(Weitlaner y Castro, 1973; Broda, 1991: 482-484). En el territorio otomi,
“la laguna” representa uno de los espacios sagrados mas venerados de la
topografia indigena. Concebido como un lago o un estanque, este lugar es
habitado por “la sirena”, llamada también “diosa del agua” o “mujer del
agua”. Es el destino de numerosas peregrinaciones y los habitantes piden a

13 Entre los nahuas y los totonacos de la Sierra Norte, las cuevas son lugares sagrados que
dan acceso a un mundo subterdneo y acudtico, de donde brotan los manantiales y de
donde los sefiores del rayo sacan el agua de las nubes (Stresser-Péan, 2005: 405).
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la laguna que termine con las sequias, con las precipitaciones torrenciales
y la pérdida de las cosechas (Galinier, 1990: 329-332).

En su trabajo sobre los dep0ositos rituales tlapanecos, Dehouve (2008:
36) analiza el simbolismo de la fuente, el agua que brota de la tierra llama-
da “madre del agua”. A pesar de su relacion evidente con la fertilidad, el
agua poseia también otro campo de accién muy importante: el de la puri-
ficacion que hacia desaparecer la mancha material y espiritual. A los pies
de la fuente enterraban los restos de las ofrendas, precisamente todo lo que
se consideraba sagrado y peligroso. Los documentos coloniales relativos al
Mezquital, en Guerrero, hablan de la existencia de fuentes milagrosas que
tenian el poder de curar las heridas de los guerreros. El contacto con el agua
tenia un efecto fertilizante de regeneracion (Oliver Vega, Muiios Enriquez
y Moreno Alcantara 2004: 118). Ahora bien, en Tepeilbuitl, cuando se
bafiaban los soportes de hierba seca en la casa de niebla, se especifica que
“algunos en el agua que pasaba junto a su casa los lavaban” (Sahagun,
1950-1982, libro II, cap. XXXII: 131; Sahagun, 1989, t. I: 155). De la
misma manera, en el mes de Panquetzaliztli se llevaban a cabo bafios espe-
ciales para los que ofrecian una victima en las ayaubcalli y ademas, las es-
posas se bafiaban en el agua cerca de su casa (Sahagun, 1950-1982, libro
II, cap. XXXIV: 142; Sahagun, 1989, t. I: 161). También enterraban a la
orilla del agua las espinas de maguey utilizadas para el auto sacrificio, lo
que corresponde exactamente a lo que hacian sus esposos en las ayaubcalli.

La iconografia nos ofrece una vision univoca de las casas de niebla si-
tuadas cerca del agua y en la cumbre de las montanas. El Cédice borbonico
(1991, lam. 24, 25, 32, 35) muestra, en diferentes laminas, un santuario
situado en la cumbre de una montafna que ha sido interpretado como una
ayauhcalli (Paso y Troncoso, 1898: 111; Couch, 1985: 51; Nicholson, 1988;
Contel, 2008: 154). En su interior se encuentra Tldloc, a veces acompafiado
por Chalchiuhtlicue (figura 2a). El techo del edificio, caracterizado por un
marco azul con cuatro pequeiios rectangulos negros, esta decorado de cua-
tro lineas verticales azules, un simbolo de lluvia que Seler (1990-1998, v.
III: 117) considera como una alusion a las precipitaciones provenientes de
los cuatro rumbos cdsmicos (Lopez Austin y Lopez Lujan, 2009: 386-388).
Una iconografia muy parecida se encuentra en una de las ldminas de los
Primeros memoriales (Sahagtn, 1974, lam. 253v) asi como en el Codice
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Telleriano-Remensis (1899, lam. 36v, 39r); en los dos ejemplos se trata de
la decoracion del techo del santuario de Tlaloc en la cumbre del Templo
Mayor (figuras 2b y 2¢). El Codice Mendoza (1997, lam. 64v) muestra
precisamente un templo, situado a la orilla del agua, que ostenta la misma
decoracion arquitectonica; el comentario dice: “Mezquita nombrada ayau-
hcalli” (figura 2d). Un dltimo ejemplo estd representado por el Plano de
papel de maguey (Castaneda de la Paz, 2008: 393), mismo que representa
la parte norte de México-Tenochtitlan (figura 2e). Ahi, un edificio de culto
esta dibujado cerca de un ojo de agua. El techo de la construccion presenta
una vez mas los rectangulos azules y almenas que Declercq (2013: 75-76,
185-186) interpreta acertadamente como jarras Tlaloc.

Como veremos, hay elementos que parecen confirmar que el culto
practicado en las casas de niebla estaba caracterizado por una relacion muy
estrecha con el ciclo del maiz. Se trata de una constatacion logica, puesto
que los tlalogue no eran solamente las divinidades del agua, sino también
los duefios de la agricultura y del maiz. Este culto coincide con el que se
rendia a los santuarios en las montafias, donde estas dos liturgias estaban
claramente asociadas (Lesbre, 2001: 326-328).

LAS AYAUHCALLI COMO REPRODUCCIONES DE CUEVAS

Las casas de niebla tenian otra acepcion, segun la cronica de Durdn (1984,
t. I, cap. XVI: 155) se trataba también de un cuarto subterrdneo que se
situaba probablemente a los pies de una piramide. En la veintena de Te-
peilbuitl/Huey Pachtli, era el lugar donde se echaba el cuerpo de dos vic-
timas femeninas, probables personificaciones de montafas. El mismo
destino esperaba la ixiptla de la diosa Atlatonan que se honraba en el mes
de Ochpaniztli; su cuerpo, asi como sus atavios, sus esteras y sus vajillas,
se echaban en un subterrdneo que se encontraba en el templo (ibid., cap.
XIV: 137). Aunque Duran no especifica de cual piramide habla, se puede
suponer con base en el caracter acuatico y terrestre de las divinidades des-
critas, que podia tratarse del templo de Tlaloc o de otros dioses pluviales.'

14 Otros subterrdneos-cuevas estaban en funcion también en otros templos, pero no se
denominaban ayaubcalli. El s6tano del Yopico, el Templo de Xipe Totec, se llamaba
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Figura 2a. Tlaloc
en el santuario-ayauhcalli
en la cumbre de una montana.
Cadice borbonico (1991),
[&dm. 25.
Dibujo de la autora.

Figura 2d. Ayauhcalli.
Codice Mendoza (1997), lam. 64v.
Dibujo de la autora.

Figura 2b. El santuario
de Tlaloc en la cumbre del
Templo Mayor. Primeros
memoriales (1974),

[&m. 253v. [&m. 36v.
Dibujo de la autora.
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Figura 2c. El santuario
de Tlaloc en la cumbre
del Templo Mayor. Codice
telleriano-remensis (1899),

Dibujo de la autora.

ey

Figura 2e. Santuario con jarras Tlaloc ubicado
cerca de un ojo de agua. Plano de papel
de maguey. Dibujo de la autora segun
Castafieda de la Paz (2008).
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Las excavaciones del Proyecto Templo Mayor permitieron el descu-
brimiento de dos ofrendas situadas abajo de las primeras gradas de la es-
calera doble de la piramide de la etapa IVb. La llamada Camara II,
situada del lado norte de Tlaloc contenia una gran cantidad de objetos,
sobre todo artefactos de piedra verde y material de origen marino. Con
base en su localizacion se interpreté como la fuente de los bienes terrestres.
Sus objetos completamente recubiertos de color azul identifican a este lugar
como bodega de la fertilidad, manifestacion del mundo inferior humedo,
femenino y frio (Lopez Austin y Lopez Lujan, 2009: 331-338). Parece
claro que para esta categoria de ayaubcalli el cuerpo acudtico, aparente-
mente ausente, esta representado precisamente por el espacio subterrdneo
de la piramide. En efecto se trataba del “cofre que derramaba en el mundo
las aguas, los vientos y las semillas invisibles de los seres humanos, de las
plantas y de los animales” (ibid.: 100-101).

Un ejemplo significativo relativo a un manantial relacionado con una
cueva se encuentra en la cronica de la veintena de Panquetzaliztli. Cuando
los esclavos que representaban las ixiptla de los dioses de la corporacion
de los mercaderes recibian la ropa sacrificial, se bafiaban con el agua de
una fuente llamada Huitzilatl (el agua del colibri), este manantial se encon-
traba en Huitzilopochco, en una cueva (Sahagun, 1950-1982, libro II, cap.
XXXIV: 141). El entierro de los cuerpos de los agredidos por el abuitzotl,
o que habian muerto fulminados o por una enfermedad acuatica puede
también considerarse vinculado a esta acepcion de las casas de niebla.
Gracias a los ritos previos a los funerales, los cuerpos de los difuntos me-
tamorfoseados en tlaloque se convertian a su vez en imagenes de los dioses
de la lluvia. Exactamente como las ixiptla sacrificadas, los difuntos se
enterraban en uno de los accesos al paraiso verde del Tlalocan. Parece
evidente que las etapas de utilizacion del subterraneo mencionado por Du-
ran, son las mismas que las de las ayaubcalli situadas en la orilla del agua
en la cronica de Sahagun. Recordemos que en las veintenas de Tepeilhuitl

Netlatiloyan, “el lugar donde se esconde”. Ahi se ocultaban las pieles de los sacrificados,
en el mes de Tozoztontli (Sahagun, 1989, t. I: 185). Un subterrdneo con el mismo nombre
se ubicaba a los pies de la piramide Xochicalco, donde se enterraban las pieles de las
Cihuateteo sacrificadas en Ochpaniztli (ibid.: 187).
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y Atemoztli, las esteras, la ropa y las vajillas de los tepictoton también se
echaban en las ayauhcalli. No sorprende descubrir que el cuerpo de la dio-
sa acudtica Atlatonan, asi como lo de dos posibles diosas de las montanas
sufrian el mismo tratamiento ya que también se trataba de tlaloque-tepic-
toton. Esta misma funcion se atestigua en época contemporanea respecto a
los santuarios ubicados en las montafias. En los pueblos nahuas y totonacos
de la sierra de Puebla atin se puede ver que al final de cada gran ceremonia,
los objetos rituales y atn cargados de poder peligroso que se utilizan se
depositan en la cumbre de una montaia llamada “Cerro Tlaloc”. En cam-
bio, los totonacos de San Agustin Atlihuacan depositan los restos de las
ofrendas, la comida y los accesorios rituales en una cueva llena de agua,
llamada Tldloc (Stresser-Péan, 2005: 112-113).

LOS DIOSES DE LAS AYAUHCALLI'Y LAS INTERPRETACIONES MODERNAS

Varios pasajes en las fuentes mencionan la presencia de una efigie divina
en las ayaubcalli. En la fiesta de Panquetzaliztli, los propietarios de los
esclavos dejaban cuatro espinas de maguey como ofrenda. Una era echada
en el agua, otra se hincaba en la tierra, mientras que las otras dos se ofre-
cian al idolo (Sahagun, 1989, t. I: 161-162). Gonzalez Torres (1972: 34)
ha analizado el canto sagrado del dios Ixcoxauhqui y el pasaje donde se
menciona a una diosa llamada “Cihuatontla, habitante de la casa de nie-
bla, de la comarca del agua de lluvia” (Sahagun, 1950-1982, libro II,
Anexo: 228; Saurin 1999: 84). Por ello, la investigadora considera que la
divinidad de las ayaubcalli estaba relacionada con un dios o diosa de los
manantiales y con los tlaloque, informacion quiza confirmada por Duran
(1984, t. 1, cap. XVIII: 166), quien menciona el idolo de piedra verde ve-
nerado en la ayauhcalli del teocuicani.

Segun Seler (1990-1998, v. 3: 257), la diosa patrona de las ayauhcalli
podia estar emparentada con el dios del fuego,”® mientras que Graulich

15 Durante la consagracion del Templo Mayor, en 1487, el soberano de Tlacopan, ciudad
cuya divinidad patrona era precisamente el dios igneo, realizé los sacrificios en el templo
de Huitzndhuac Ayauhcaltitlan, en la parcialidad de Teopan (Alvarado Tezozémoc, 2001,
cap. LXXII: 306). Este acontecimiento lleva al investigador a postular una relacién entre
la casa de niebla y los dioses del fuego.
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(1999: 262) considera que Cihuatontli, sacrificada en Izcalli, seria la espo-
sa de Xiuhtecuhtli, es decir, Cihuacdatl. En cambio, Saurin (1999: 89)
piensa que al parecer el canto acompanaba las ceremonias de Izcalli, vein-
tena consagrada a Xiuhtecuhtli. El canto hablaba de la diosa Nancotla-
ceuhqui, una de las ixiptla femeninas sacrificadas durante esta fiesta, y cuya
personalidad se vinculaba al ambito acuatico y lunar. Finalmente, segtin
Rovira Morgado (en prensa), la ayaubcalli de Temazcaltitlan era esencial-
mente elegida para el culto de Quetzalcdatl —-mismo que habia otorgado
la toltequidad al nuevo altepet] mexica— asi como de Tlaloc y de las dife-
rentes facetas de la personalidad divina de la diosa madre.

Pero ¢cual era la funcion de las casas de niebla segun estos autores?
Gonzalez Torres (1972: 34) considera que estos espacios estaban principal-
mente relacionados con los bafios rituales. Arnold (2009: 127) los describe
como lugares frios y femeninos, dominio por antonomasia de Chalchiuh-
tlicue. Botta (2004: 152-153) supone —con base en la localizacion de estos
santuarios en la orilla del agua— que tenian una funciéon de “mediacion” de
la dimension cadtica del lago, a través del simbolismo ordenado de los
cuatro rumbos c6smicos. Rovira Morgado (en prensa) define la ayaubcalli
del barrio de Temazcaltitlan como un “punto de paso”, donde se habia
manifestado la voluntad divina y donde se realizaron ritos iniciaticos, a
través de una purificacion colectiva que habia marcado el final de la etapa
de las peregrinaciones y el comienzo de la nueva era mexica. Este bafio era
apto para preparar a la comunidad a tomar conciencia de la fundacion del
nuevo altepetl. Finalmente, Rodriguez Figueroa (2010: 207) llama la aten-
cién sobre su papel de espacio-umbral, ya que durante el mes de A¢lcabua-
lo, las jovenes victimas se transformaban en tlaloque a través de la velacion
y del ritual durante el cual se vestian como estas divinidades.

En efecto, la connotacion de espacio-umbral también se puede aplicar a
los ritos de purificacion. El agua utilizada para los banos rituales marcaba
una separacion, el pasaje de una condicion a otra. Después de esta ceremo-
nia, las efigies estaban listas para ser vestidas, ornadas y oficialmente presen-
tadas en publico. En el mes de Etzalcualiztli, los sacerdotes también perdian
la carga sagrada acumulada después de haber representado a las entidades
sacrificadoras huixtotin. En esta veintena, el tlenamacac y los tlamacazque
se quitaban la pintura azul llamada texotli, que cubria su frente en el agua
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de las ayaubcalli. Los ministros del culto se untaban la cara con este color
dos veces. La primera vez se trataba de un rito exclusivo del #lenamacac,
antes de llegar al Totecco donde se castigaba a los sacerdotes culpables
(Sahagun, 1950-1982, libro II, cap. XXV: 85). La segunda vez, hacian lo
mismo el tlenamacac y los tlamacazque antes de llegar al Tlalocan para
realizar las ceremonias que precedian los sacrificios de los representantes de
los tlaloque (ibid.: 87). Los informantes de Sahagtn explican claramente
que gracias al maquillaje con texotli estos ministros tomaban el aspecto
de huixtotin, las entidades acudticas similares a la diosa de la sal, Huitxo-
cthuatl.'® Con estas caracteristicas, los sacerdotes castigaban a los culpables
y sacrificaban victimas en la cumbre del Templo Mayor (Sahagun, 1950-
1982, libro II, cap. XXV: 86-87). El acto de quitar esta pintura acudtica se
puede leer como un rito cuya finalidad era liberarse de la carga peligrosa
acumulada durante la encarnacion de huixtotin castigadores y sacrificado-
res, como un regreso a la dimension humana. Una l6gica muy parecida esta
presente con respecto a los tototectin, los individuos que habian vestido las
pieles de los desollados durante los veinte dias de Tozoztontli y que se bana-
ban en el templo de Yopico, en el lugar llamado innealtiayan. Sus cuerpos
eran golpeados con agua mezclada con harina de maiz para quitar la grasa
de la piel que se formaba durante el periodo de penitencia. Si la piel era una
representacion de la mancha espiritual, también era un atributo cuya carga
habia transformado los individuos en xipeme, simulacros vivientes de Nues-
tro Sefor el Desollado. Por ello, quitarse esta carga sagrada y sumamente
peligrosa pedia sin duda un rito tan poderoso como lo que habia permiti-
do su adquisicion (Graulich, 1999: 139-142, 312-313).

LAS CASAS DE NIEBLA Y LA LITURGIA DEL MAIZ

La cronica de la fiesta de Huey Tecuilbuitl proporciona una descripcion
detallada de un recorrido ceremonial realizado por la joven diosa-mazor-

16 Segun los estudios realizados por Dupey Garcia (2010, v. II: 244, 438-443), se trataba
probablemente de un pigmento azul artificial obtenido de la tintura de una base mineral
con un colorante vegetal. Las entidades sobrenaturales de los antiguos nahuas cuyo cuer-
po estaba untado con esta pintura pertenecian a la dimensién pluvial y acuatica o, por lo
menos, guardaban una estrecha relaciéon con el agua.
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ca Xilonen, llamado tlayahualoliztli (dar la vuelta). Se trataba de una
procesion circular en sentido contrario a las manecillas del reloj.'” La ixip-
tla llegaba a cuatro lugares arenosos de la ciudad de Tenochtitlan, todos
localizados a la orilla del agua y orientados hacia los cuatro rumbos cos-
micos, donde realizaba un ritual llamado xalaquia, nombre traducido
como “entrada en la arena”.'® Este rito tenia lugar al atardecer en la vigilia
del sacrificio y los protagonistas eran los esclavos purificados que represen-
taban las montafias —o los amatetehuitl- en Cuabuitl Ebhua, Xilonen en
Huey Tecuilbuitl y Mixcoatl en Quecholli, los dioses de los mercaderes
en Panquetzaliztli y los Xiuhtecuhtli de cuatro colores en Izcalli. Gracias a
las aportaciones de los investigadores (Dibble, 1980: 201; Rodriguez Figue-
roa, 2010: 110), es posible reconstruir las principales etapas de este rito: el
tlenamaquiliztli, es decir, la ofrenda de incienso y eventualmente la subida
a la cumbre de una piramide, una procesion tlayahualoliztli alrededor de la
piedra de los sacrificios o de un edificio y la consiguiente dispersion de las
victimas que velaban la noche antes de su muerte. Ademas, se hacia duran-
te la mitad decreciente del dia, entre la tarde y la puesta del sol. Sin preten-
der ser exhaustivos sobre un ritual que atn no ha sido completamente
explicado, es importante sefialar que la presencia —real o metaférica— de la
arena en este ritual ha llevado la mayoria de los investigadores a postular

17 En la dimension litirgica mexica este despalazamiento podia representar una procesion
o una danza, aunque la distincion entre estas dos categorias es a menudo compleja (Ma-
zzetto, 2012: 674-676). En su acepcion de procesion, se efectuaba alrededor de toda la
isla —como en Huey Tecuilbuitl- asi como alrededor del patio de un templo (Sahagun,
1950-1982, Libro II, cap. XXIV: 72), del mercado (ibid., cap. XXX: 119), de una pira-
mide o santuario (ibid., Anexo: 192), del techcatl o del temalacatl (ibid., cap. XXXIV:
144) y del hogar doméstico (ibid.: 143). Su realizacién al amanecer o a la puesta del sol
se vincula con el contexto sacrificial, antes de la muerte de las victimas. Los protagonistas
eran las ixiptla acompafiadas de su cortejo de sacerdotes o los cautivos votados al sacri-
ficio. Estas procesiones son un elemento constante en la vida ritual de las comunidades
indigenas contempordneas y han sido vinculadas con dos fenomenos fundamentales: el
movimiento helicoidal de las fuerzas sobrenaturales que generaron el tiempo (Lopez
Austin, 1980: 66-68) y la imitacion del movimiento del sol (Dehouve, 2011: 188). Aunque
es imposible abordar aqui una bibliografia completa, invito a la consulta de Bricker
(1992), Lupo (1995) y Figuerola Pujol (2011).

18 Esta palabra estd formada por el verbo aqui (entrar, penetrar), y xalli (arena). Molina
(2008, lam. n. 7r) traduce el verbo aquia con “meter”. Segin Siméon (1963: 690), xala-
quia seria el nombre que se daba a la esclava que representaba a Xilonen, la vigilia de su
muerte. Wimmer (2006, s.v. xalaquia) traduce con “faire entrer dans le sable”.
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su relacion estrecha con la entrada de las victimas en el paraiso del dios de
la lluvia: el Tlalocan.” El pasaje sacado de Sahagtn es el siguiente:

Llevabanla [las mujeres] enmedio a ofrecer incienso a cuatro partes.
Esta ofrenda hacia a la tarde antes que muriese. A esta ofrenda llama-
ban xalaquia, porque el dia siguiente habia de morir. El uno destos
lugares se llama Tetamazolco; el otro se llama Nécoc Ixecan; el otro
se llama Atenchicalcan; el cuarto se llama Xolloco. Estos cuatro luga-
res donde ofrecian era en reverencia de los cuatro caracteres de la
cuenta de los afios. El primero se llaman 4catl, que quiere decir “cana”.
El segundo se llama técpatl, que quiere decir “pedernal”, como hierro
de lanza. El tercero se llama calli, que quiere decir “casa”. El cuarto
se llama tochtli, que quiere decir “conejo”. Con estos cuatro caracte-
res, andando alrededor hasta que cada uno dellos tuviese trece afios,
contaban la cuenta de los afios hasta cincuenta y dos (Sahagun, 1989,
t. I: 138).

En el contexto ritual de Huey Tecuilbuitl la accion de “dar la vuelta”
no se vincula s6lo con la dimension espacial, sino también con la temporal.
En efecto, en el Codice florentino el verbo tlayahualoa se emplea solamen-

19 Seler (1899: 73-74, citado en Graulich, 1999: 290) considera el xalaquia como una ex-
presion técnica para describir la dltima aparicion publica de las victimas, antes de su
muerte. Brotherston (1974: 309) vincula el simbolismo de este espacio con el Tlalocan,
puesto que al parecer este paraiso se denomina xalli itepeubyan, es decir “el lugar donde
se derrama la arena” en el canto sagrado de Yacatecuhtli (ibid.; Garibay, 1958: 202).
Graulich (1999: 290-291) también subraya la relacion entre la arena y el paraiso acuati-
co, a través del andlisis de la cronica de Durdn (1984, t. II, cap. XXVII: 222) donde
Colhuacan es una montafia hecha de arena que permitia guardar la juventud y volverse
inmortal. El xalaquia seria una accién metafdrica cuyo objetivo era demostrar que las
victimas estaban listas para penetrar en el mundo de las divinidades pluviales. El xalaquia
nunca involucraba a los cautivos de guerra —cuyo destino post-mortem era el firmamen-
to de los guerreros del sol- sino que estaba reservado a una sola categoria de victimas,
las ixiptla. Heyden (2002: 191-192) establece una relacion entre la arena del rito y las
capas arenosas de varias ofrendas en el Templo Mayor de Tenochtitlan. La arena tenia el
objetivo de abrir un pasaje del mundo de los vivos al mundo de los difuntos. Segtin Lopez
Austin y Lopez Lujin (2009: 307-308), el xalaquia tenia lugar en el Coaxalpan del Tem-
plo Mayor. Este espacio representaba una proyeccion de la abertura inferior de la Mon-
tafia Sagrada, un acceso de donde brotaban los manantiales que simbolizaban la riqueza
vegetal del mundo subterrdneo.
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te en dos contextos: la descripcion de la rotacion ciclica del tiempo y la
descripcion del movimiento realizado por el sol (Sahagtin, 1950-1982, li-
bro VII, cap. II: 65 cap. VII: 21; cap. IX: 25). Por ello, segin Graulich
(1999: 387), la ixiptla llegaba metaféricamente a los cuatro rumbos del
mundo donde se situaban los cargadores del cielo; Xilonen vigilaba la
sucesion de los cuatro cargadores del afio para el comienzo positivo del
nuevo ciclo anual. Segtiin Dehouve (2011: 189), su viaje tenia una dimen-
sion temporal de cuatro afios, ya que imitaba el trabajo de los cuatro
cargadores del afno. Su recorrido en el espacio permitia la realizacion de
un cosmograma. Las caracteristicas de estas cuatro estaciones llevan a
proponer su identificacion con las cuatro ayaubcalli mencionadas en Et-
zalcualiztli igualmente orientadas hacia los cuatro rumbos del universo.
Con el objetivo de aclarar esta hipotesis se analizan a continuacion, los
cuatro lugares involucrados en el rito de la “entrada en la arena”.

EL TETAMAZOLCO

La primera etapa de la procesion de Xilonen relacionada con el signo Acatl
y el Este, era un lugar que ya se he encontrado en el andlisis de las casas
de niebla. Se trata del “lugar del sapo de piedra”, un embarcadero ubicado
en la orilla oriental de la isla de Tenochtitlan al final de la calzada que
salia del centro ceremonial de la capital, ubicado donde hoy se encuentran
las calles Republica de Guatemala y Miguel Negrete. Si en Huey Tecuilhuitl
se trata del lugar de realizacion de la “entrada en la arena”, en Etzalcua-
liztli es donde los sacerdotes se bafiaban de regreso del pantitlan, y donde
se castigaban a los ministros del culto que no habian respetado el ayuno
hundiéndolos en el agua. La disposicion del espacio del Tetamazolco pue-
de ser reconstruida —al menos de manera parcial- gracias a la informacion
recopilada por Sahagin. La “entrada en la arena” presuponia la realiza-
cién de una procesion alrededor de un edificio —como veremos en el caso
de Cuabuitl Ehua— o alrededor de la piedra de los sacrificios. Por consi-
guiente, es probable que el Tetamazolco haya sido dotado de un santuario
sobre una piramide —estructura que hospedaba un techcatl- o de un ora-
torio; a su alrededor se realizaba el tlayahualoliztli. Hay que anadir tam-
bién la presencia de una alberca o de un sistema de comunicacion entre el
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edificio y la laguna, donde los sacerdotes realizaban abluciones rituales.
Finalmente, Sahagun explica que también se realizaba una ofrenda de in-
cienso. Este ritual tenia lugar en los templos, en sus patios y en las casas
(Sahagun, 1950-1982, libro II, Anexo: 194-195; Sahagun, 1989, t. I: 189).
Por lo que es posible que el Tetamazolco haya sido dotado también de un
patio interno, de una hoguera y de una efigie, en frente de la cual tenia
lugar el tlenamagquiliztli. En la lamina 46r del Cédice florentino (1979, t. 1,
libro II) estd representado el bafo de los sacerdotes en las aguas del lago,
asi como una piedra coronada por un sapo, el glifo del Tetamazolco (figu-
ra 3). Aunque Gonzalez Torres (1972: 33) no identifica este glifo, interpre-
ta la imagen como una ayauhbcalli. La union del glifo y de la actividad
ritual de ablucion parece confirmar la presencia de una casa de niebla
cerca de este embarcadero oriental.

Con respecto a su ubicacion, Lombardo de Ruiz (1973: 137-138) lo
identifica como la actual iglesia de San Lazaro; sin embargo, los documen-
tos del siglo xvr1 explican que, antes de ser erigida en el area oriental de la
ciudad en 1572, la iglesia de San Lazaro tenia otro emplazamiento. Este
lugar estaba cerca del hospital destinado a acoger a los enfermos de lepra
y habia sido construido entre 1521 y 1524, luego se destruyo y se edificd
otra vez en 1528 (Sanchez Uriarte, 2010: 82-83). Por lo que la actual igle-
sia de San Lazaro no puede representar una superposicion estructural del
Tetamazolco de la época mexica.?

EL NECOC IXHECAN

Desafortunadamente los datos son muy escasos respecto a la segunda es-
tacion de la ixiptla de Xilonen relacionada con el signo tecpatl y con el
Norte. Este nombre ha sido traducido por Dibble (1980: 198) como “el lugar
que tiene caras de dos lados”, mientras que la traduccion de Wimmer
(2006, s.v. ixhe; necoc) es “el lugar que tiene ojos —o nudos— de dos la-
dos”. Dibble (1980: 198-199) propone dos emplazamientos: la intersec-
cion de la calzada norte de la ciudad con la acequia Tlazontlalli que dividia

20 Agradezco a Rossend Rovira Morgado haberme sefialado este pasaje en el articulo de
Sanchez Uriarte.
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Figura 3. Los sacerdotes realizando abluciones rituales en Tetamazolco.
Cddice florentino (1979, t. |, Libro 2, lam. n. 46r). Dibujo de la autora.

Tenochtitlan de Tlatelolco, o el lugar de la bifurcacion de la calzada norte
para llegar a Tlacopan y Tenayuca en territorio tlatelolca.

En este articulo identifico el Necoc Ixhecan con el Totecco, un lugar
de culto consagrado a Xipe Tétec y a los tlalogque, visitado en las veintenas
de Tlacaxipehualiztli y Etzalcualiztli y ubicado en la orilla de la laguna, al
Noreste de la isla. Llamado también Totectzontecontitlan,?! hospedaba una
efigie de piedra de Nuestro Sefior el Desollado (Sahagin, 1950-1982, libro
I, cap. XVIIL: 39, libro IX, cap. XV: 70). En Tlacaxipebualiztli, se trataba
del lugar donde terminaba la escaramuza entre guerreros y xipeme, empe-
zada en el recinto del Yopico. En Etzalcualiztli era un lugar donde —como
el Tetamazolco- los sacerdotes que no habian respetado el ayuno por Tla-
loc eran hundidos en la laguna. El examen de varios pasajes del libro XII
del Cédice florentino permitié a Carlos Gonzalez (2011: 122-125) ubicar
correctamente este lugar de culto. Ahi tuvieron lugar algunas batallas
entre mexicas y espafoles antes de la caida final de la ciudad. Estaba

21 Este nombre se tradujo como el “lugar de los craneos del dios” por Seler (1963, v. I: 129),
aunque la traduccion mas acertada seria mas bien: “cerca de los craneos de nuestro sefior”.
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situado cerca de la iglesia de la Concepcion, en el barrio tlatelolca de
Amaixac y estaba dotado, a su vez, de un embarcadero (Sahagtin, 1950-
1982, libro XII, cap. XXXVIII: 113, 116; Sahagtn, 1989, t. II: 856).

EL ATENCHICALCAN

Este nombre se tradujo como a “la orilla del chichical” por Caso (1956:
17), aunque resulta mds correcto “en el lugar del amaranto de la orilla del
rio” (Dehouve, comunicacion personal). Una vez mas se trata de un lugar
situado a la orilla de la laguna, pues los informantes de Sahagtn subrayan
que aqui “brotaba el agua”. Estaba vinculado con el signo calli y con el
Oeste. En la lista de los ministros del culto, Sahagtin menciona a la sacer-
dotisa cihuacuacuilli, cuyo papel era reunir todas las ofrendas que se ne-
cesitaban en el Atenchicalco para la fiesta de la diosa Toci (Sahagun,
1950-1982, libro II, Anexo: 211). Otra sacerdotisa, la Iztac cibuatl cibua-
cuacuilli, disponia que se hiciera el barrido de los espacios y que se encen-
dieran los fuegos en este “cu” (Sahagtn, 1989, t. I: 195). Hay que subrayar
que este ministro de culto lleva el nombre de una de las montanas del
Valle de México. El Iztaccihual se festejaba bajo la forma de uno de los
Tepictoton, en Atemoztli (Sahagin, 1950-1982, libro II, cap. XXXV: 152).
En el libro XI del Cédice florentino, Atenchicalco es el nombre de la ter-
cera acequia de la calzada oeste de Tenochtitlan, la que llevaba a Tlacopan,
la cual cruzaron los espafioles al momento de su salida de la ciudad (ibid.,
libro XII, cap. XXIV: 67).2

EL XOLLOCO

Este espacio sagrado estaba vinculado con el signo tochtli y con el Sur.
Como menciona Alcocer (1935: 103-104), las fuentes hablan de la exis-
tencia de cuatro lugares diferentes denominados Xolloco en Tenochtitlan.
Se trata de la fortificacion de Acachinanco, de un puente, de una acequia
y del tlaxilacalli, todos situados sobre la calzada de Iztapalapa. En efecto,

22 Alfonso Caso (1956: 16-17) considera que las tres ultimas acequias debian estar situadas
en el drea formada por San Juan de Letran y Zarco.
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un espacio con el mismo nombre, cuyo significado es “el lugar de Xolotl”,
se menciona como lugar del encuentro de Motecuhzoma y Cortés. Estaba
situado en la periferia de México (Sahagun, 1950-1982, libro VIII, cap.
VII: 22), en la calzada que llegaba a Tenochtitlan desde el Sur (ibid., libro
IX, cap. XIV: 64). Los espafioles combatieron en el lugar llamado Xolloco,
donde estaba una barrera que ellos destruyeron con sus mosquetes (ibid.,
libro XII, cap. XXX: 86).

Desde un punto de vista espacial, el Xolloco precedia el Huitzillan
situado cerca de donde se encuentra la iglesia de San Pablo, nueva etapa
de las escaramuzas entre mexicas y espanoles (Anales de Tlatelolco, 2004:
107). Segun la version en espanol del Codice florentino, un lugar llamado
Xoloco coincidia con el espacio ocupado par la iglesia de San Antonio
situada cerca de las “casas de Alvarado”, en el camino que unia Tenochti-
tlan a los territorios meridionales del Valle de México (Sahagun, 1989, t. I:
847). En cambio, segtn la Crénica mexicana (2001, cap. XIX: 106), el
nombre México Xoloco se utiliza para hacer referencia a toda la calzada
meridional de la ciudad. En el contexto relativo a la entrada de los cautivos
de guerra en el recinto sagrado —reunidos en este espacio— este acceso me-
ridional estd vinculado de manera indiferente a los lugares nombrados
Acachinanco, Macuiltlapilco, Xolloco y Tocititlan (ibid., cap. LXXII: 302;
cap. LXXIX: 339; cap. LXXXVII: 376; cap. XCIV: 403; cap. XCVIII: 421,
cap. CII: 438). Acachinanco era una fortificacion situada a la extremidad
meridional de la calzada de Iztapalapa, de la que Cortés (1999: 89; Alco-
cer, 1935: 103) dej6 una descripcion detallada. Estaba ubicada a media
legua del cuerpo de la ciudad y su estructura estaba formada por dos to-
rres, rodeadas de muros altos. Estaba decorada con almenas y dotada de
dos puertas, una para la entrada y una para la salida de la ciudad. En el
mismo lugar el marqués del Valle situ6 también dos “torres de sus idolos,
pequenas, que estaban cercadas con su cerca baja [...]” (Cortés, 1970:
160-161).%

¢Coémo identificar entonces el Xolloco mencionado en la liturgia de
Huey Tecuilbuitl? Gracias al andlisis de los tres espacios precedentes, se

23 Esta fortificacion se ubicaba unos diez metros antes del cruce formado por la Calzada de
Tlalpan y Viaducto (Gonzalez Aparicio, 1973: 68-71).
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intuye que se trataba posiblemente de un lugar a la orilla del agua y pro-
bablemente dotado de un embarcadero, por lo que se identifica de manera
hipotética la cuarta estacion de Xilonen con la fortificacion de Acachinan-
co. Esta interpretacion habia sido propuesta por Graulich (1999: 386),
aunque sin proporcionar una explicacion al respecto. Se trata del anico
lugar que estaba dotado —exactamente como el Tetamazolco y el Totecco—
de una dérsena. Los informantes de Sahagin mencionan Macuiltlapilco
como lugar de reunion de los barcos de los habitantes de Tenochtitlan
(Sahagun, 1989, t. II: 847; Sahagtin, 1950-1982, libro XII, cap. XXIV: 67),
mientras que Alvarado Tezozémoc (2001, cap. XCI: 390) y Duran (1984,
t. II, cap. LV: 423) describen precisamente la existencia de un puerto cerca
de Acachinanco (Lugo Ramirez, 2007: 33).

LA "ENTRADA EN LA ARENA" Y LAS AYAUHCALLI

Una vez establecido el cuadro general de estos cuatro espacios acudticos es
posible proponer una hipotesis relativa a su utilizacion litargica. La estruc-
tura del espacio de estos cuatro lugares estaba basada en las cuatro direccio-
nes cosmicas. Cabe sefnalar que el mismo arreglo se encuentra precisamente
en la descripcion de las cuatro ayaubcalli que frecuentaban los ministros de
culto en la veintena de Etzalcualiztli. Con base en los datos recolectados ¢es
posible proponer una identificacién? Esta reflexion nace de las profundas
analogias entre el espacio del Tetamazolco y lo del Totecco en la sexta vein-
tena del afio solar. Su analisis permite sacar un modelo comun.

El Tetamazolco estaba situado en la orilla del agua, caracteristica par-
ticular de las ayaubcalli, y estaba dotado de un embarcadero. Se trataba
también de un lugar de banos rituales de los sacerdotes, lo que coincide
perfectamente con las funciones liturgicas de las Casas de Niebla. Ademas,
ahi se realizaban también puniciones severas, cuando los ministros del
culto que no habian respetado el ayuno eran sumergidos en el agua (Saha-
gun, 1950-1982, libro II, cap. XXV: 90). El “lugar del sapo de piedra” era
también un espacio donde se realizaba el Xalaguia, cuyas etapas preveian
una procesion tlayahualoliztli.

Una mirada a las actividades relacionadas con el Totecco —identificado
como el Necoc Ixhecan— otorga una situacion parecida, puesto que estos
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dos espacios comparten tres de los cuatro elementos que acabamos de
mencionar. El Totecco también se situaba cerca del agua; se trataba de un
embarcadero, de un lugar de culto consagrado a los tlaloque y a Xipe
Totec, teatro de la punicién de los religiosos culpables.

No hay suficientes datos respecto al Atenchicalcan, sin embargo, el
analisis del Xolloco ayuda a enfocar el analisis sobre los elementos comu-
nes a estos dos espacios. Este lugar estaba a la orilla del lago y estaba
dotado de un embarcadero. Con base en las analogias existentes entre el
Xolloco y otro espacio sagrado descrito en los documentos de Sahagun,
el edificio 74 de la lista del Anexo del libro II, lamado Atempan, “en la
orilla del agua”, es posible considerar este acceso meridional como el tea-
tro de una procesion tlayabualoliztli realizada en el marco del rito pre-
sacrificial del Xalaquia. En efecto, la version en nahuatl explica que en el
Atempan se reunian los nifios, llamados tlacateteuhti, que iban a ser sacri-
ficados. Una vez reunidos, los llevaban en procesion tlayahualoliztli encima
de literas. Luego se dispersaban y cada uno era llevado al lugar de su
muerte (Sahagtn, 1950-1982, libro II, Anexo: 192). La version en espanol
anade que se trataba de una “casa”, y que los nifios compartian esta mo-
rada con los xixioti, que eran los enfermos de lepra o sarna que se sacrifi-
caban a la honra de las divinidades acuaticas (Sahagun, 1989, t. I: 188).

A partir de una hipétesis que sostuve en mi tesis (Mazzetto, 2012:
434-458), propongo considerar el Atempan como un lugar a proximidad
espacial —o identificado con- el Tocititlan, el santuario de la diosa Toci,
festejada en el mes del Barrido. Localizado cerca de Acachinanco, el Toci-
titlan-Atempan, cuya etimologia nos remite una vez mds a las orillas la-
custres de Tenochtitlan, se menciona en el Cddice florentino como un
espacio donde se realizaban ritos en honor a la Madre de los dioses y de
los tlaloque (Sahagtn, 1950-1982, libro II, cap. XXX: 112; Anexo: 192).

En la descripcion de la veintena de Cuabuitl Ebua contenida en los
Primeros memoriales hay un espacio que presenta varias caracteristicas
comunes con el Atempan donde se realizaba un rito llamado Teteuhxala-
quiliztli, una variacion del Xalaquia. Esta ceremonia tenia lugar a la pues-
ta del sol, cuando la gente se reunia en el patio del templo llevando sus
amatetehuitl. Los sacerdotes de Tlaloc guiaban la procesion y todos car-
gaban sobre las hombros los papeles untados con olli (Sahagtn, 1974: 21).
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Rodriguez Figueroa (2010: 110-112) identifica de manera hipotética este
espacio con el Atempan, con base en las afinidades existentes entre estos
dos espacios.

El Atempan era el lugar donde, antes de la muerte, se reunian no sola-
mente los amatetehuitl —citados en los Primeros memoriales— sino también
las pequefias victimas consagradas a los tlalogue. Los dos eran lugares de
reunién de las victimas y de realizacion del tlayabualoliztli. Ademads, si en
el edificio de los Primeros memoriales se realizaba la “entrada en la arena”,
en el Atempan tenia lugar la dispersion de las victimas después de la proce-
sion tlayahualoliztli. Es un elemento tipico de la secuencia ritual del Xala-
quia. El hecho de que las victimas hayan sido llevadas a los lugares de
sacrificio, entre los que habia el Tepetzintli y el pantitlan, permite suponer
que este rito tenia lugar cerca de un embarcadero, en este caso, de Acachi-
nanco. Con base en estos datos, la hipotesis segtin la cual los cuatro lugares
donde Xilonen “entraba en la arena” se caracterizaban por la presencia de
una casa de niebla no parece descabellada. En cambio, otorga una nueva
coherencia al culto que se realizaba en estos espacios sagrados.

Las personalidades divinas vinculadas a la liturgia de estos cuatro
espacios estaban relacionadas con el culto de la diosa madre en su aspecto
telirico y vegetal, asi como con la dimension acudtica, y confirman esta
interpretacion. Los seres sobrenaturales asociados al Tetamazolco eran los
tlaloque y la diosa del maiz Xilonen. En el caso del Totecco, sabemos que
se trataba de los tlaloque y también de Xipe Totec. El elemento comin
entre estas divinidades es claramente el maiz (Gonzalez Gonzalez, 2011:
301-303).>* Hay que recordar que el Totecco era frecuentado por los xi-
peme, individuos entre los que se encontraban los xixioti. Ahora bien,
éstos estaban también encerrados —como las otras pequefas victimas acua-

ticas— en el Atempan. El maiz estaba al centro de la liturgia purificadora

24 Gonzalez Gonzalez habia sefialado la relacion entre Xipe Tétec y los tlaloque, es decir el
patrocinio de las enfermedades de los ojos y de la piel y la representacion del dios deso-
llado llevando anteojeras del dios de la lluvia en la ldmina 33 del Cédice Nuttall (1992).
Segin Torquemada (1975-1983, libro X, cap. XII: 368), las ceremonias de Tozoztontli
se realizaban a la honra de Xipe Tétec y de Tlaloc, y en el Calendario Tovar (Kubler y
Gibson, 1951: 22) la grasa vertida de la piel del cautivo colgada en el templo, se consi-
deraba un poderoso instrumento de adivinacién ya que permitia conocer el curso de la
temporada de lluvia.
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que se realizaba en el Yopico durante la fiesta de Tozoztontli, ya que para
que los xipeme se quitaran del cuerpo la grasa dejada por la piel desollada
se usaba harina de maiz. Este rito se realizaba en el lugar llamado inneal-
tiayan, cuya relacion con las ayaubcalli ya ha sido analizada.

Ademas, bajo su aspecto de Necoc Ixhecan, el Totecco estaba involu-
crado en los ritos dedicados a Xilonen y se trataba del lugar “que tiene
una cara de los dos lados”. Este detalle remite a la mascara utilizada por
los sacerdotes que se vestian con los atavios de Ilamatecuhtli, en Tititl. Los
informantes de Sahagun relatan que la ixiptla llevaba una mascara que
miraba hacia dos direcciones (Sahagin, 1950-1982, libro II, cap. XXXVI:
156). Ilamatecuhtli representaba el aspecto viejo de la diosa tierra, y se
confundia con Cihuacdatl. Esta diosa era festejada junto con Xilonen en
Huey Tecuilbuitl. Xipe Totec, en cambio, preside esta misma veintena en el
Codice borbonico (1991, pl. nim. 27). Con respecto a Atenchicalcan, su
liturgia estaba consagrada a la Madre de los dioses y a Xilonen. Sin em-
bargo, el titulo de la sacerdotisa encargada del culto, la iztac cibuatl cibua-
cuacuilli refleja la importancia atribuida a las entidades sobrenaturales de
las montanas y del agua.

Finalmente, el Xolloco-Atempan era un espacio de culto donde se
honoraban a Toci y a los tlalogue. Ahi también se reunian las victimas
entre las que se encontraban, una vez mas, los xixioti, individuos clara-
mente vinculados con la liturgia del maiz y del agua.” En los cuatro es-
pacios analizados encontramos el culto relacionado con la tierra, el agua
y el maiz, que es el mismo esquema relativo al simbolismo de las ayauh-
calli. Ademas, el valor atribuido a los ritos a la honra de la diosa joven
del maiz, Xilonen, parece confirmar que la dimension vegetal estaba pre-
sente tanto en la utilizacion de las Casas de Niebla en época mexica, como
en la tradicion indigena contempordnea. Esta reflexion lleva a considerar
la interpretacion propuesta por Botta (2004: 151, 153), quien dice que
uno de los rituales fundamentales llevados a cabo durante la frecuenta-
cion de las ayaubcalli en Etzalcualiztli era la reorganizacion del espacio,

25 Por ello también los encontramos entre las victimas sacrificadas en el edificio 28 de la lista
de Sahagun, el Cinteopan, santuario del Cintéotl blanco (Sahagtn, 1950-1982, libro II,
Anexo: 184).



166 ELENA MAZZETTO

que se estructuraba a partir de la subdivision del cosmos —y de Tenochti-
tlan— en cuatro partes. Los dioses acudticos actuaban como organizadores
del universo, por ello, no sorprende que esta accion se haya realizado
gracias a un desplazamiento cuyo recorrido —en Huey Tecuilhuitl- recor-
daba al movimiento helicoidal que segun Lopez Austin (1980, v. 1: 68-75)
habia generado el tiempo. La posibilidad que estos cuatro santuarios
hayan sido ubicados geograficamente hacia los cuatro rumbos de la isla
y no de manera metaférica, como lo propuso Broda (1997: 135) refuerza
la interpretacion de Botta. Por ello, las ayaubcalli eran igualmente espa-
cios donde gracias a la realizacion del Xalaquia, las ixiptla entraban sim-
bolicamente en el paraiso del duefio de las aguas, ya que se trataba
precisamente de accesos al Tlalocan.

A partir del analisis que se hizo de estas categorias de espacio, se pue-
de decir que, las casas de niebla eran:

- Edificios, casas o subterrdneos-cuevas, en conexion espacial, real o
simbodlica con un cuerpo acuatico.

- Lugares de sacrificio de nifos.

- Lugares de purificacién donde se banaban personificaciones de dio-
ses, personas y objetos de culto. Por ello, guardaban el mismo sim-
bolismo relacionado con las fuentes en la tradicion religiosa de las
comunidades indigenas. Si existia esta correspondencia es porque
las ayaubcalli y los manantiales tenian el mismo valor simbdlico,
ya que poseian el mismo valor purificador. Los nahuas informaron
a Duran (1984, t. I, chap. XIX: 171) respecto al agua que: “[...] en
ella nacian y con ella vivian y con ella lavaban sus pecados y con
ella morian”. Recordemos que los sacerdotes dejaban las ayaubca-
Ili y regresaban al calmecac desnudos (Sahagtn, 1950-1982, libro
II, cap. XXV: 82).

- Lugares donde se perdia la carga sagrada que se acumulaba después
de que alguien habia jugado el rol de ixiptla.

- Lugares de castigo de los sacerdotes que no habian respetado el
ayuno para Tlaloc.

- Lugares de deposito y entierro de los cuerpos de las ixiptla acuati-
cas y terrestres y objetos rituales cargados de poder sagrado.
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- Lugares igneos donde se encendia el Fuego Nuevo. Las aguas ar-
dientes que brotaban de la tierra en el barrio de Temazcaltitlan
remiten a las propiedades de curacion que tenia el manantial ca-
liente que manaba de las pendientes del Tepetzintli, emplazamiento
de una ayauhcalli. La calidad ignea de esta fuente, asi como la rea-
lizacion de una ceremonia que correspondia al encendido de una
chispa celeste como aquella realizada por Tezcatlipoca en el afo
Dos Cana (Leyenda de los Soles, 2011: 177-179) consagra esta
categoria de edificios como manifestacion de la oposicién binaria
que sostenia el pensamiento religioso mesoamericano.

- Lugares que eran una reproduccion de la montana-cueva vy, por ello,
de su prototipo oriental, el Tlalocan.

- Lugares de velacion, de ofrendas de incienso y de realizacion del
rito Xalaquia, mismo que permitia a los representantes de los dio-
ses entrar al paraiso de Tlaloc.

- Espacios sagrados cuyo culto estaba vinculado con las entidades
acuaticas —Tlaloc y los Tlaloque- asi como con la diosa madre —Toci-
Teteo Innan— y los numenes del maiz. Esta ultima acepcion nos
permite trazar una linea de continuidad entre la liturgia prehispa-
nica y el culto indigena contemporaneo.

Parece claro que todos los espacios denominados ayauhcalli estaban
vinculados con el mundo acuadtico y terrestre del dios de la lluvia y, por
consiguiente, representaban tantas réplicas del Tlalocan. Estos lugares eran
sus manifestaciones terrestres y accesos peligrosos y extremadamente po-
derosos a la dimension propia de la montafia-cueva cosmica, origen de las
precipitaciones pluviales (Lopez Austin y Lopez Lujan, 2009: 50). Eso
explica también los atributos comunes en la arquitectura de estos santua-
rios y en la capilla norte del Templo Mayor, ya que a ésta se le llamaba
precisamente Tlalocan (Sahagin, 1950-1982, libro 1, cap. XI: 22, libro II,
cap. XXV: 87-88, cap. XXVI: 94). El analisis proporcionado evidencia
coémo esta denominacion podia hacer referencia a espacios sagrados muy
diferentes. Podia tratarse de una estructura arquitectonica consagrada al
culto, asi como de una caja ritual, de un subterrdneo o de un manantial de
montafa, un lugar de comunicacién con el universo sobrenatural de las
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entidades lluviosas y germinativas del maiz (Contel 2008: 348). Esta re-
flexion impide apoyar la teoria relativa a la presencia de un nimero esca-
so de ayauhcalli en el Valle de México, como lo propuso Broda (1997: 135)
—quien mencionod que s6lo habia cuatro en México-Tenochtitlan— y Rodri-
guez Figueroa (2010: 205) que supuso la existencia de una sola Casa de
Niebla para cada asentamiento humano.

Asi pues, si la pluralidad y la equivalencia entre estos espacios acudti-
cos esta confirmada por las fuentes (Alvarado Tezozémoc, 2001, cap.
LXXXIV: 365),2¢ cabe subrayar que la representacion de la ayaubcalli no
hace referencia a un edificio, sino que remite antes que todo a un concep-
to: la fertilidad terrestre y acudtica del Tlalocan; y luego a una funcion,
cuyas caracteristicas pintaban los espacios, mismos que, por esta razon,
podian tener aspectos diferentes. Eso expresa una caracteristica fundamen-
tal de los espacios sagrados nahuas: su evidente homologia funcional. Esta
definicion estd basada en la equivalencia existente entre el simbolismo y
las actividades rituales realizadas en lugares de culto homoénimos que con-
llevan el mismo valor liturgico pero que estin dotados de disposiciones
espaciales muy distintas. En efecto, lejos de integrarse en un codigo espa-
cial estatico, la manifestacion exuberante de lo sagrado se escapaba de una
clasificacion rigida de los espacios. El arreglo de un lugar de culto no obe-
decia al respeto de reglas univocas, asi que el mismo concepto —en este caso
el acceso a la morada sobrenatural del dios de la lluvia— se podia evocar a
través de sitios diferentes. Otro ejemplo estd representado por el lugar
denominado Tlacochcalco. En las fuentes las funciones asociadas a este
espacio son las de un arsenal (Sahagtin, 1950-1982, libro II, Anexo: 183,
192, 193), de un santuario sobre pirdimide donde se realizaban sacrificios
(ibid., cap. 24: 71), de una recamara destinada al ayuno (ibid., libro VIII,

26 También suponemos que determinadas ayauhcalli estaban vinculadas a facetas particu-
lares del culto. Por ejemplo, la relacion estrecha entre la liturgia de Huitzilopochtli y el
primer santuario edificado a su honra, la ayaubcalli del barrio de Temazcaltitlan, lleva a
pensar que era precisamente en esta casa de niebla que tenia lugar el bafio ritual de la
efigie del dios (Sahagin, 1950-1982, libro III, cap. I: 7). En efecto, probablemente se
trataba también de la dltima etapa de la procesion realizada por el tlatoani al momento
de su entronizacion (Alvarado Tezozomoc, 2001, cap. LVIIL: 249; Rovira Morgado, 2010:
50). Esta interpretacion refuerza los vinculos entre esta ayaubcalli, el dios tutelar mexica
y el poder de los gobernantes.
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cap. XVIIIL: 63, Sahagun, 1989, t. II: 529), de una sala donde se velaban
las efigies de los soberanos antes de ser quemadas (Duran, 1984, t. II, cap.
XVIIL: 154), de una litera para el transporte del ¢latoani difunto (Alvarado
Tezozomoc, 2001, cap. LXXXIV: 360) y de un patio domestico donde se
quemaban las efigies de los difuntos herdicos (ibid., cap. LV: 236; Maz-
zetto, 2012: 182-192). Este fenémeno se debe a que todos los espacios
nombrados Tlacochcalco eran precisamente evocaciones del Norte arido
y del inframundo polvoriento (Sahagin 1950-1982, libro X, cap. XXIX:
197). Si regresamos a un estudio etimoldgico de la palabra ayaubcalli,
queda claro que la idea de fertilidad acuatica de las Casas de Niebla se veia
precisamente reflejada en la utilizacion del vocablo ayauhtli, “niebla”,
relacionado de manera significativa a cada prenda, instrumento u objeto
ligado al universo de vegetacion del duefio de las aguas.
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