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Resumen: Este articulo estd enfocado en el andlisis de los usos y de las funciones rituales
dela yotextli -masa de maiz- en el ciclo de las fiestas religiosas mexicas del afio solar. Como es bien
sabido, para las antiguas culturas mesoamericanas el maiz no representaba solamente la base
del sustento diario, sino que era una componente fundamental de su cosmovisién. A lo largo
de las ceremonias llevadas a cabo en las recurrencias del afio solar, el cereal estaba presente
en la dimensién litdrgica como ofrenda principal para los dioses bajo la forma de tortillas
y tamales guisados, pero también como mazorcas, como granos y como masa. El empleo
de este alimento tenia lugar en contextos rituales especificos. Con base en su importancia,
consideramos que estas circunstancias religiosas merecen un estudio mas profundo. Por esta
razdn, en este trabajo aplicaremos un enfoque lingiiistico introductorio al estudio de esta
sustancia, mismo que nos llevard al analisis de las veintenas en las que la masa era preparada
y utilizada. Este acercamiento lingiiistico nos proporcionard también la ocasiéon para ahondar
mds en el simbolismo relacionado con la presencia o la ausencia del proceso de nixtamalizacion
en la preparacion de nuestro alimento, utilizando fuentes pictograficas. Asimismo, integraremos
nuestros datos coloniales con los pertenecientes a la literatura etnografica contemporanea.

Palabras clave: veintenas, mexicas, yotextli, maiz, nixtamalizacién
Title: The Symbolism of Yotextli in the Festivals of the Mexica Solar Year

Abstract: This article analyzes the uses and ritual functions of corn dough - the yotextli - in the
cycle of religious festivals organized into eighteen 20-day periods called “veintenas” of the Mexica
calendar year. It is known that in ancient Mesoamerican cultures corn did not represent only
the basis of daily sustenance, but it was also a key component of their worldview. During these
ceremonies this cereal was used as the main offering to the gods in the following form: seasoned
tortillas and tamales, cob, grain and dough. The use of yotextli was recorded in specific ritual
contexts. For this reason, these particular religious festivals deserve further study. Therefore,
in this work we will apply an introductory linguistic approach to the study of this substance.
This will be followed by the detailed analysis of the “veintenas” during which the dough was
prepared and used. This linguistic approximation will also provide an opportunity to study the
symbolism of the presence or absence of the nixtamalizacién process in the preparation of our
food. We will use pictographic sources and we will integrate our colonial data with those of the
contemporary ethnographic literature.
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Para las antiguas culturas mesoamericanas el maiz representaba la fuente principal
de nutricién y como hoy en dia era la base alimenticia que permitia la subsistencia dia-
ria del ser humano'. No seria posible entender la importancia fundamental de este ce-
real en la vida cotidiana y en la dimensidn religiosa autéctona sin tomar en cuenta su
papel en la cosmovision y en la narrativa mitica. Como ha puesto en evidencia Taube
(2000), la planta de maiz representada como axis mundiy la relacion entre los cuatro co-
lores del cereal y las cuatro direcciones cdsmicas son dos factores simboélicos muy anti-
guos en el pensamiento religioso mesoamericano, mismos que se remontan a la época
olmeca. Asimismo, este fendmeno estuvo acompanado por la asimilacion entre la vida
humana y la vida de la planta, por lo que las diferentes etapas de desarrollo del hombre
-nacimiento, juventud, madurez, vejez— se asociaban con las fases de crecimiento del ve-
getal. Esta identificacion hombre-maiz sigue siendo un componente primario en la di-
mension social de numerosos grupos indigenas contemporaneos.

La sociedad mexica no era una excepcion: las fuentes documentales y la iconografia
son testimonios reveladores del papel central ocupado por el maiz en la vida liturgica
de los antiguos nahuas®. Aunque no tenemos para México central un mito tan significati-
vo como el del Popol Vuh (2013:103), donde se describe la creacion del ser humano a par-
tir de mazorcas blancas y amarillas, sabemos que en nahuatl se le llamaba tonacayotl,
“nuestra carne”. En un pasaje del Libro 11 del Cédice Florentino el cereal se define como
tomiyo, “nuestros huesos” (CF XI: 279). Con respecto a la dimension religiosa, sin lugar
a duda el autor que nos ha dejado las huellas mas profundas de la relacion que el hom-
bre tenia con el cereal es Bernardino de Sahagun. Los alimentos a base de maiz, sazona-
dos de diferentes maneras, representaban la ofrenda mds comtn presentada a los seres
divinos (CF II: 194). Cabe mencionar también que se trataba de un alimento comparti-
do por la familia del tlamani —el que habia capturado un cautivo- después de los ritua-
les sacrificiales de la veintena de Tlacaxipehualiztli. En efecto, el caldo con que se comia
la carne del cautivo sacrificado -denominado tlacatlaolli-* iba acompaiado precisamen-
te por granos de maiz (CF II: 49).

La caracteristica mas significativa del maiz —en la que se centrara este trabajo- es
el hecho de que era percibido como un ser vivo por parte de los antiguos nahuas. En uno
de los pasajes mas significativos del Libro V del Cédice Florentino (CF V: 184), los infor-
mantes nahuas del fraile describen el proceso de coccién de los granos de maiz. Al mo-
mento de echarlos en la olla con las cenizas, la mujer tenia que soplar en ella, para que
el maiz no se asustara por el calor. Ademads, si alguien encontraba granos de maiz es-
parcidos por el suelo, los recogia con mucho cuidado. De hecho el maiz hubiera podido

! En este articulo se presentan los primeros resultados de la investigacion que hemos llevado a cabo du-
rante nuestro ano de Posdoctorado BRIC -Bureau des Relations Internationales et de la Coopération-
en la Université Libre de Bruxelles (Bélgica), afio académico 2013/2014. Agradecemos Dominique Raby
por sus comentarios.

> Por cuestiones de espacio, serfa imposible mencionar aqui todas las publicaciones que se han enfoca-
do en el estudio del maiz como alimento principal de la dieta prehispanica y como entidad sobrenatural
de los antiguos nahuas del Poscldsico. Para un enfoque general véase por ejemplo Heyden (2001) y Sta-
ller (2010).

* Esta palabra se traduce como “maiz desgranado de hombre” (tlacatl: hombre; tlaolli: maiz).
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quejarse, siendo tan maltratado, y pedir la llegada de hambrunas violentas para castigar
a quien lo menosprecié. En otro pasaje del Libro VI (Sahagun 1989 I: 454), se dice que
la olla donde se cuece el maiz “canta”. Lo arriba expuesto bien demuestra que este ali-
mento claramente se consideraba vivo.

En la liturgia mexica el cereal se encontraba presente también bajo la forma de gra-
nos, de tallos, de mazorcas y de masa. A lo largo del ciclo festivo del afo solar, rituales
agricolas determinados preveian el derrame de sus semillas hacia las cuatro direcciones
cosmicas. Los granos de cuatro colores eran luego recogidos con vehemente codicia por
el publico, ya que se habian convertido en las semillas utilizadas para realizar la siem-
bra de la futura temporada (CF II: 124; Duran 1984 I: 154-155). En Huey Tozoztli, mes
consagrado a los dioses de la agricultura y a los Tlaloque, se recogia en la milpa un tallo
de maiz joven y se le ataviaba como el dios Cinteotl; luego se le presentaban ofrendas.
En este mismo mes, unas muchachas llevaban al templo de la diosa Chicomecoatl grupos
de siete mazorcas de maiz envueltas en papel salpicado con olli liquido (CF II: 63-64)*

La finalidad de este trabajo es el analisis de los rituales festivos nahuas donde se uti-
lizaba masa de maiz, la yotextli, no concebida como comida divina, sino como ingre-
diente ritual. A pesar de su presencia en contextos liturgicos especificos, su significado
asi como el estudio de las personas involucradas en su preparacion, uso y consumo, no
ha llamado la atencién de los investigadores. La molienda del cereal y el proceso de nix-
tamalizacion previo a la preparacion de la masa para las tortillas son fenémenos que
han sido descritos de manera detallada en las fuentes documentales, asi como estudia-
dos por disciplinas como la arqueologia y la antropologia (Katz et al. 1974; Vargas 1997,
Long Towell 2008). En cambio, en el panorama de los estudios religiosos, este alimen-
to se menciona nada mas de paso en analisis enfocados en temas mas generales, como
la interpretacion de los ritos de una veintena (Graulich 1999; Carrasco 2002; Baudez 2010,
entre otros)®. En otras, se confunde la presencia de masa con la de granos de maiz (Se-
ler 1963 I: 119). Por esta razon, en este articulo proponemos un acercamiento a este com-
ponente vegetal, tomando como punto de partida su analisis lingiiistico, su significado
y las descripciones otorgadas por los textos del siglo XVI. Asimismo, nuestra investiga-
cion estard enriquecida por la consulta de los documentos pictograficos, asi como por
la literatura etnografica contemporanea, misma que actiia a menudo como “puente” en-
tre la dimension religiosa prehispanica y la actual, y como soporte para la comprension
de acontecimientos rituales determinados. El cruce de estas tres tipologias de fuentes nos
permitira proponer algunas hipétesis acerca del simbolismo intrinseco de este alimento.
Este tema nos llevara a recorrer también las fuentes antiguas y contemporaneas acerca
de las implicaciones simbdlicas de la presencia o ausencia de cal o cenizas en el proce-
so de preparacion del maiz.

* Olli es la denominacion nahua de la goma natural obtenida de la savia de plantas especificas, como el 4r-
bol de caucho (Olcuahuitl en ndhuatl, Castilla elastica). Sus usos rituales eran numerosos. Entres ellos,
destaca su empleo en la liturgia de los dioses acuaticos, para pintar los cuerpos de las representaciones vi-
vientes, de las efigies o para salpicar los papeles que luego se quemaban como ofrenda.

® Como veremos en las paginas siguientes, en un articulo reciente Guilhem Olivier (2012) ha ahondado
mas en el tema, con base en el estudio de las practicas adivinatorias de los antiguos nahuas.
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LA YOTEXTLI COMO INGREDIENTE RITUAL: ACERCAMIENTO LINGUISTICO
Y FUNCIONES

Para comprender el simbolismo de la yotextli es fundamental empezar por un acerca-
miento completo a su definicién y caracteristicas. El proceso de elaboracion del maiz
como base para la preparacion de alimentos es un tema central en el sistema culinario me-
soamericano. Cuando se realizaba el tratamiento de la nixtamalizacion, se cocia el maiz
en agua con una proporcion fija de cal. El origen nahuatl de esta palabra es nextamalli,
formada por nextli, “ceniza”, y tamalli, pan de masa de maiz relleno. Una vez cocinados
—exactamente como hoy en dia- los granos se dejaban reposar para que se hincharan
y asi se pudiera separar el pericarpio del maiz con solo ser lavado y frotado. Este pro-
ceso facilitaba la molienda del cereal, cuyos granos, amalgamados, formaban la masa.
La coccién del maiz en agua con cal mejoraba la calidad nutricional, efectuando cam-
bios quimicos en el grano, representados por el aumento de la concentracién de calcio,
de fésforo y de hierro (Vargas 1997: 97-104; Long Towell 2008: 131-134).

Ahora bien, la palabra yotextli esta formada por el vocablo textli al que se le agrega
la raiz yo-, misma que ha sido interpretada de maneras diferentes con base en los diccio-
narios consultados. En efecto, si el termino textli ha sido traducido de manera coherente
y univoca como “masa de harina” o “harina de maiz”®, la interpretacion de la raiz yo- no
siempre esta explicada. En el vocabulario de Molina (2008: ff. 68r, 136r) se encuentran dos
opciones, estas son yotextli y yoltextli. La definicion es simplemente la de “harina”. Siméon
(1963:178-179) traduce “farine” y agrega que la raiz yo- es la del vocablo yollotl, “corazén”.
En cambio, Wimmer (2006, s.v. yoltextli) proporciona las dos opciones, yotextliy yoltextli,
y propone como origen de la raiz yo- el término yol-li, “vida”. La misma duda etimologica
se encuentra en el articulo redactado por Diguet (1910: 15-16) cuando, describiendo la pre-
paracion del yolloatl o yolatl (“agua del corazén” o “agua de vida”), otorga como significa-
do de la raiz yol las palabras yollotl o yoli. ;Qué implica la presencia de esta raiz agregada
al vocablo textli? Resulta interesante redactar un inventario de otras palabras marcadas
por la misma raiz y pertenecientes a la dimension culinaria del maiz. Asi, descubrimos
que el yolatl antes citado era una bebida a base de maiz crudo -esto es, no nixtamaliza-
do- y molido (Diguet 1910: 15-16). Asimismo, las tortillas yotlaxcalli eran tortillas hechas

¢ En el diccionario de Molina (2008: f. 112v) textli se traduce como “masa de harina”. Karttunen (1992: 238)
sigue la misma traduccion pero agrega que este término estaria relacionado con teuhtli, polvo, y el verbo
teci, moler. Siméon (1963: 489) otorga como definicién “Farine, chose moulue”. Wimmer (2006, s.v. textli)
traduce “farine de mais” pero también proporciona la definicién de Molina. Castillo Farreras (1972: 205)
igualmente traduce este término como “masa de harina”. En este trabajo adoptamos la denominacion ge-
neral de “masa”, esto debido al hecho de que la textura comun de los granos de maiz molidos es una pasta
humeda. El polvo de maiz -lo que podemos definir “harina”- es el resultado de una tostadura previa a la tri-
turacién. Este proceso no estd documentado en las fuentes del siglo XVI consultadas para este trabajo.
Agradecemos los investigadores del CONABIO, Comision Nacional para el Conocimiento y Uso de la Bio-
diversidad del Gobierno de México por sus explicaciones (comunicacion personal, septiembre de 2014)
asi como Pablo Valderrama (Centro INAH-Veracruz) por sus comentarios acerca de las denominaciones
de la masa de maiz (textli) entre los nahuas de Cuetzalan, Puebla (comunicacién personal, abril de 2015).

Itinerarios 21.indb 150 2015-12-02 08:06:28



El simbolismo de la yotextli en las fiestas del aio solar mexica 151

con maiz que no habia sido nixtamalizado’. Una vez mas, los yotamalli eran tamales prepa-
rados sin el proceso de nixtamalizacion (CF X: 69). El yollatolli era un atole de maiz molido
sin cal cuyas propiedades eran las de equilibrar la pérdida excesiva de liquidos corporeos
(CFXI: 142, 144, 154). En las Relaciones geogrdficas del siglo X VI de Tlaxcala (1986: 205) se
reiteran los datos recogidos, ya que un pasaje del texto explica que: “No comian carne ni
legumbres al tiempo que hacian estas penitencias, sino pan sin levadura ni otra mixtu-
ra alguna, que llaman los naturales yoltamalli”. Con base en este analisis lingiiistico, po-
demos concluir que la yo(])textli estaba hecha de maiz que no habia sido nixtamalizado.

Ahora bien, en otro pasaje del Libro IX, la yotextli esta acompanada por otra deno-
minacion, es decir tlaoltextli, masa de maiz (CF IX: 70). A pesar de que Wimmer (2006,
s.v. tlaolli) traduce la palabra tlaolli -maiz— simplemente como “grains de mais, mais
égrainé”, Molina (2008: f. 130r) otorga un significado mas especifico, ya que proporcio-
na la traduccién de “maiz desgranado, curado y seco”.

Con respecto a la textura de esta masa, los informantes de Sahagun la comparan
con la de una pluma -ihuitl- de un plumoén -tomiyotl-, con la de la substancia llamada
axin o con el adobe (CF X: 90; Sahagtn 1997: 63)°. Sin embargo, no se trata de un caso
aislado, ya que los mismos vocablos se acoplan también para describir los granos de ama-
ranto molidos en el metate, utilizados para elaborar la efigie de tzoalli de Huitzilopochtli,
en la veintena de Toxcatl (CF XII: 51). Asi que, de manera general, parece que las subs-
tancias molidas muy finamente o muy suaves se definian iuhquin ihuitl, o iuhquin axin
en el idioma néhuatl'®. Cabria preguntarse también si el uso de la yotextli presuponia
que estuviera bajo la forma de harina —es decir, de granos de maiz tostados y molidos-
o de masa hiimeda, obtenida agregando agua. Para obtener esta informaciéon -misma que
nos llevara al estudio pormenorizado de su simbolismo- hay que asomarnos a las des-
cripciones de las fiestas de las veintenas del ano solar mexica.

Segun el Cédice Vaticano A (1996: f. 42v) en el mes de Atlcahualo se realizaba un rito
de adivinacion cuyo objetivo era prever la futura temporada. Se abria el intestino de uno
de los nifios sacrificados y se ponia dentro masa de maiz y frijoles. Estos se colocaban
dentro de una caja de piedra y después de cuatro dias se miraba el contenido: si la masa
estaba podrida, el afio iba a ser bueno, si no, el afio iba a ser malo'".

7 Estos panes se ofrendaban y consumian durante la veintena de Tlacaxipehualiztli y en ocasion del dia
1 Flor consagrado a Macuilxochitl-Xochipilli (Sahagtin 1989: 50; CF II: 49).

® Karttunen (1992: 287) también retoma el diccionario de Molina, asi como Siméon (1963: 569) y Anderson
y Dibble (CF IX: 70). En la version en espafiol de la Historia general, las huilocpalli se definen como “tortillas
como empanadillas que hacian de maiz sin cocer” o “tortas que llaman huilocpalli de maiz molido, sin co-
cer, hechas” (Sahagun 1989 I: 111; II: 577). Las mismas se mencionan en el Cédice Vaticano A (1996: f. 43r).

° Se trataba de una sustancia amarilla y cerosa obtenida aplastando y cociendo un insecto llamado pre-
cisamente axin (CF X: 90; CF XI: 132).
19 Las yemas de la yerba tzompoton y las de la cafia ihuixochitl también se comparan con las plumas (CFXI: 184, 211).
' En el texto original, en italiano, se encuentra la palabra “semola de maiz”. La semola es precisamente el producto
de la molienda de los cereales. Anders y Jansen otorgan como traduccion “masa de maiz” (Anders y Jansen 1996:
202-203). Otro rito adivinatorio muy parecido se encuentra descrito por Mufioz Camargo (2002: 165-166) en su
Historia de Tlaxcala. Durante las cacerias, se capturaban venados o jabalis, luego se les arrancaba el corazén y se
les abrian los intestinos. Si adentro se hallaban yerbas verdes o granos de maiz y frijoles, era sefial de que el afo iba
a ser muy abundante. En cambio, si solo se hallaban yerbas secas, era sefial de que habria mucha hambre. Agra-
dezco a Guilhem Olivier haberme proporcionado esta informacion (comunicacion personal, noviembre de 2014).
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En Tozoztontli los xipeme (los penitentes que llevaban durante veinte dias las pie-
les de las victimas desolladas en la veintena precedente de Tlacaxipehualiztli) acababan
con su voto. Se iban entonces al templo de Xipe Totec, en el “lugar donde se bafiaban” (in-
nealtiayan) los sacerdotes (CF II: 56), muy probablemente en el calmecac anexo (Mazzetto
2014: 124-125). En este lugar, se lavaban la cara y el cuerpo —sucios por la grasa que la piel
habia dejado- utilizando yotextli. El bafio no consistia en frotar el cuerpo, sino en golpear
con la mano y dar cachetadas (CF II: 58-59). La version en espaiol especifica que los peniten-
tes se lavaban “con agua mezclada con harina o con masa de maiz, y de alli iban a bafiarse
en el agua comun [...] Decian que asi salia la grosura del pellejo que habia traido vestido”
(Sahagtin 1989 I: 112). En el pasaje correspondiente del Libro de los Ritos de Duran (1984 I:
100), el dominico explica que los que desnudaban y lavaban los xipeme eran los sacerdotes.

En Ochpaniztli, la yotextli aparece a la vispera del sacrificio de la ixiptla de Toci-
Teteo Innan. Al atardecer, la futura victima, acompafiada por las mujeres médicos, iba
a pasear en el tianquiztli, el mercado de la ciudad. Sus acompaiantes, asi como los sa-
cerdotes de la diosa Chicomecoat], la rodeaban. La victima, parada en medio de esta
procesion, se ponia luego a esparcir'? harina de maiz. De esta manera, realizaba el rito
denominado “itianquiz quicza”, “ella pisa su mercado”, mismo que se encuentra men-
cionado en los Primeros Memoriales (CF II: 111; Sahagun 1997: 62). La version en espa-
nol dice que la ixiptla “sembraba harina de maiz por donde iba, como despidiéndose
del tidanquez” (Sahaguin 1989 I: 148).

En Teotl Eco, a la vispera de la fiesta, a medianoche, los ministros de culto se ponian
a preparar yotextli. La apretaban mucho y le daban una forma circular. Luego se ponia so-
bre una estera. Durante toda la noche, el gran sacerdote de Huitzilopochtli iba a controlar
la yotextli, esperando la sefial de la llegada de su dios. Cuando la divinidad se manifestaba,
el sacerdote encontraba la huella pequena de un pie sobre la harina o en su borde. El texto
en nahuatl agrega que, cuando el dios estaba parado encima de la harina, ésta se quebran-
taba (CF II: 128). Segun los Primeros Memoriales la harina era muy pura, como plumdn.
Habia sido moldeada suavemente como si fuera adobe (Sahagin 1997: 63)'*. En sus Me-
moriales, Motolinia relata que la veintena estaba consagrada a Huitzilopochtli y Tezcatli-
poca. Se molia mucho maiz y la harina se ponia sobre unos cueros en el templo. La sefial
del pie de los dioses encima de la harina decretaba el inicio de las celebraciones colectivas.
La masa era comida por los sacerdotes como si fuera “pan bendito”, mientras que en Tex-
coco se cocia, se “hacia pan” y era enviada al tlatoani (Motolinia 1971: 51-52). En cambio,
segun Duran (1984 1:153, 277-278) se trataba de un recipiente de masa, preparada por las sa-
cerdotisas del dios. Se ponia en el templo “a partir de las siete de la noche”. Los sacerdo-
tes vigilaban su contenido hasta que aparecia un pie de nifo o algtin cabello. Todo el dia
de la fiesta se comia pan hecho con el mismo género de masa que estaba en el recipiente.
En The Tovar Calendar (1951: 29), la noche de la vispera del tltimo dia del mes, en el tem-

1> El verbo empleado en este pasaje es tetepehua, es decir, “derramar, esparcir, sembrar” (Wimmer 2006,
s.v. tetepehuah).

* La comparacion con el adobe es interesante. Entre los nahuas de la Huasteca veracruzana (Gémez Mar-
tinez 2014) la palabra xamitl, adobe, es el nombre con el que se conoce a la masa de maiz hecha con elo-
te tierno.
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Fig.1 Veintena de Teotl Eco. The Tovar Calendar 1951: lam. 10. Redibujado por la autora.

plo elaboraban un mont6n de masa de maiz en forma de base o pedestal, delante del cual
ponian unas gradas. Luego se cubria la masa con una vasija. A las once de la noche los sa-
cerdotes quitaban la vasija y descubrian las pisadas del pie de un nifio. La imagen mues-
tra a un sacerdote parado sobre una escalerita en donde se ven huellas de pies. El ministro
de culto estd mostrando con el dedo algo que esta frente a él. Del otro lado de la lamina,
aunque casi completamente borrada, se ve la representacion convencional de una montaiia
y encima la cabeza de un dios. Sin embargo, no se trata de Huitzilopochtli, ya que la figu-
ra lleva el adorno de cabeza hecho de papel plegado y decorado con gotas de olli liquido,
tipico de los dioses acuaticos (Fig. 1). En las Costumbres. .. (1945: 49) la masa de maiz esta
sustituida por el yauhtli (Tagetes lucida), molido y seco. Se ponia en una jicara en frente
dela efigie del dios, a partir de medianoche. Cuando la divinidad bajaba a la tierra, los sa-
cerdotes encontraban huellas de “pies de gallos, leones” y otros animales.

* Se trata de una referencia a los dobles animales de las divinidades nahuas. Queda claro que ni los gallos
ni los leones eran animales mesoamericanos. Probablemente hay que interpretar esta frase como una re-
ferencia a la presencia de huellas de guajolotes y jaguares, los dos animales mas parecidos a las versiones
occidentales mencionadas por el cronista.
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La Historia de Duran nos proporciona una descripcion en la que la masa de maiz se
utilizaba con objetivos rituales afuera del ciclo festivo del afio solar. Se trata de la inau-
guracion del nuevo acueducto que permitié traer a México-Tenochtitlan el agua de Co-
yoacan. Un dignatario, ataviado como la diosa de las aguas Chalchiuhtlicue, llevaba unas
sonajas “hechas a manera de tortuga” y una bolsa de harina de maiz azul. Daba la bien-
venida al agua con un discurso ceremonial, luego echaba en ella yotextli. Mientras derra-
maba la harina, tocaba sus sonajas dando saltos y vueltas. Los otros ministros del culto
ofrecian también sangre de codornices y de nifios, olli, copal derretidos y animales acua-
ticos (Durdn 1984 I1: 375-376)."

Esta primera muestra de contextos rituales nos permite formular la hip6tesis de que
la yotextli se haya utilizado en forma de harina seca, cuyos granos habian sido tostados
y luego molidos —por ejemplo, cuando se usaba en lugar de agua en Tozoztontli o se es-
parcia en el tianquiztli en Ochpaniztli-, pero también como masa de harina mezclada
con agua, en el rito de Teotl Eco, lo que corresponde a la preparacion habitual de la masa

de maiz.
Veintena de Atlcahualo
Fuente Lugar . Personas Mo‘n.lentf), Actividades
involucradas de utilizacion
Cédice ? Sacerdotes, ? La masa de maiz
Vaticano A imixiptlahuan y los frijoles se ponian
de los tlaloque en el intestino de uno
de los nifos sacrificados
para adivinar la futura
temporada
Veintena da Tozoztontli
Sahagtn Templo | Xipeme; ministros ? Los xipeme se limpiaban
(CF) y calmecac | de culto [Duran] la caray el cuerpo
de Xipe Totec con yotextli
Veintena de Ochpaniztli
Sahagun | El tianquiztli | Ixiptla de Toci- Atardecer La ixiptla de Toci-Teteo
(CF) Teteo Innan; de la noche Innan esparce yotextli
mujeres médicos; antes en el tianquiztli en el ritual
sacerdotes del sacrificio. “itianquiz quicza”
de Chicomecdatl
Veintena de Teotl Eco
Sahagun Eltemplo | Losrealizadores | Noche antes | La yotextli se pone en una
(CF) de Huitzilo- de la masa; del dia estera; la llegada del dios
pochtli el sacerdote de la fiesta hace aparecer una huella
Teohua y de la llegada de pie en la harina
de los dioses
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'* La Crénica Mexicana de Tezozémoc menciona, en el mismo pasaje, la presencia de “polvos azules” (Te-
zozémoc 2001: 351-352). Es interesante constatar la relacion entre el color de la masa y su uso ritual, pues
su tonalidad azulada remitia a la dimension acuatica.
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Duréan El Templo | Los sacerdotes La tarde La masa se pone en una
(Historia | de Huitzilo- del dios de la vispera jicara. La llegada
delas Indias-|  pochtli de la fiesta de Huitzilopochtli se
Libro marca con una huella
de los Ritos) de pie de nifio o un cabello

Cédice El Templo | Lossacerdotes | Lanoche antes Se elabora un montén

Tovar de Huitzilo- del dios de la fiesta, de masa luego cubierta

pochtli hastalas once | con una vasija. La llegada
de la noche de Huitzilopochtli deja
unas huellas de pie de nifio

Costumbres ? Los sacerdotes A partir En lugar de yotextli hay

del dios de media noche yerba yauhtli, molida
de la vispera y seca
de la fiesta
Inauguracién acueducto de Coyoacan
Historia ? Dignatario-ixiptla| En el momen- Derrame de harina
de Chalchiuhtlicue | to de la inaugu- de maiz azul, sangre
y sacerdotes racién del nuevo | de codornices y de nifios,
del dios del agua acueducto gotas de olli y copal
derretidos, animales
acudticos

Aunque los informantes de Sahagun no especifican a qué hora los xipeme se iban
a banar en la cerca del Yopico, vale la pena poner en evidencia la identificacién entre
los lugares denominados nealtiayan —el lugar mencionado en el pasaje relativo a To-
zoztontli- y las ayauhcalli, las “casas de niebla”. Se trataba de santuarios acuaticos donde
los sacerdotes de los dioses de la lluvia iban a realizar sacrificios, penitencias y abluciones.
Estos bafios rituales purificadores tenfan lugar a menudo entre el atardecer y el amane-
cer (Mazzetto 2014: 123-134), por lo que consideramos muy probable que el rito de To-
zoztontli haya tenido lugar precisamente en la noche.Con respecto de los actores sociales
involucrados, se trataba de manera sistematica de los ministros del culto y de las imixipt-
lahuan, las representaciones vivientes de las divinidades.

EL SIMBOLISMO DE LA YOTEXTLI: EL MAIZ VIVO

Para entender como se concebia la yotextli en el conjunto de los alimentos utilizados en for-
ma ceremonial por los antiguos nahuas tenemos que centrarnos mas que nada en la falta
del proceso de nixtamalizacion. A este respecto, la descripcion de la fiesta venusina de Ata-
malcualiztli nos proporciona una clave de comprension fundamental. En efecto, se descri-
be la realizacién de un ayuno. Durante este periodo, el maiz se comia sin agregar cal, sal
y chile. Ahora bien, se trataba de una costumbre ritual habitual, durante los dias de peni-
tencia (Sahagun 1989 I: 50; Durdn 1984 I: 136; Relaciones geogrdficas del siglo XVI: Cem-
poala 1986: 76), sin embargo, en este pasaje los informantes nahuas explican que:
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Ic moceujtiuia in tonacaiutl, in chicuexiuhtica: ipampa qujlmach cenca tictlaihijoujl-
tia, inic tiqua, in ticchilhuja, in tiquiztauja, in tictequjxqujuja, in motenexuja: in ju-
hqujma ticatzonmjctia ynic ticnemjtia: qujlmach ic mopilquijxtitiuja, in tonacajutl,
ynjc iuhqujn muchoaia (CF II: 178).

Asi se hacia descansar el maiz, cada ocho afos. Porqué se decia que le ocasionabamos
mucho tormento, porqué lo comimos, le ponemos chile, sal, salitre, cal: es como si
lo cansdramos hasta morir, asi lo hacemos revivir, se decia que asi el maiz rejuve-
necia, cuando se hacia eso (trad. de la autora de la versién en inglés propuesta por
Anderson y Dibble).

La version en espaiiol dice:

Decian que este ayuno se hacia por dar descanso al mantenimiento, porque ninguna
cosa en aquel ayuno se comian con el pan, y también decian que todo el otro tiem-
po fatigaban al mantenimiento o pan porque mezclaban con sal y cal y salitre; y asi
lo vestian y desnudaban de diversas libreas, de que se afrontaba y envejecia, y con este
ayuno se remozaba (Sahagtn 1989 I: 181).

Segun Anderson y Dibble el significado del verbo ticatzonmictia es que “as we tired it
to death”, en el sentido de “cansar el maiz hasta que se muriera” (CFII: 178). Segun la tra-
duccién proporcionada por Garibay, luego retomada por Jiménez Moreno, el sentido es
el de “maltratar la fuerza al maiz” (Sahagtn 1974: 65). Por fin, Sullivan traduce: “it was
as if we had killed it”, es decir, es como si lo mataramos” (Sahagtn 1997: 69). En la cré-
nica del franciscano se esboza una dicotomia muy sugerente: el maiz vivo, fuerte, joven,
desnudo -esto es, no nixtamalizado- y el maiz muerto, débil, viejo y vestido —esto es,
el maiz nixtamalizado-.

Esta logica dual parece expresarse también en la dimension pictografica, en el acervo
de documentos pictdricos pertenecientes a la tradicién de México central. Consideremos
la ldamina 43 del Cédice Borgia (1993). Su contenido ha sido relacionado con el maiz, ya
que la escena se desarrolla dentro de una cerca decorada con mazorcas de maiz de cua-
tro colores y rayos solares. En las dos esquinas inferiores hay dos personajes femeninos,
sentados de rodillas (Figs. 2y 3). Llevan a cuestas un nifio con los ojos cerrados. Enfrente
de ellos esta una piedra de moler llena de masa de maiz. El alimento esta pintado de blan-
co con puntitos rojos, de él salen cinco circulitos, simbolo de su preciosidad"’. Segun Seler
(1963 I1: 48), en esta lamina se representa a la region del Oeste, esto es, la tierra de origen
del maiz. El investigador aleman interpreta a los dos personajes femeninos como las dio-
sas del maiz y del agua. El nifio seria una representacion del dios juvenil del maiz, muerto
ya que se encuentra en el Inframundo. Los circulitos que salen de la masa —también se-

¢ La misma masa se encuentra representada en la parte superior de la ldmina. Sale de dos recipientes don-
de se hallan dos mazorcas de maiz. Es el alimento de los dos personajes masculinos representados en fren-
te de cada jicara, interpretados por Seler (1963 II: 48) como el Quetzalcoat] negro y otro dios parecido
pero con el espejo humeante de Tezcatlipoca en la sien. Dos flujos —azul y ocre- unen los vasos de comida
y las bocas de las dos entidades divinas.
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Fig. 2, Fig. 3 Personajes femeninos moliendo masa de maiz. Cédice Borgia 1993: lam. 43. Redibujado
por la autora.

gun Anders, Jansen y Reyes Garcia (1993: 232)- serian chalchihuitl. En la interpretacion
proporcionada por Boone (2007: 202-203), esta lamina representaria la aventura mitica
relativa al descubrimiento del maiz, descrita en la Leyenda de los Soles. En este episo-
dio, los dioses andan en busca del alimento que hubiera podido sustentar a los seres hu-
manos. Quetzalcoatl, bajo la forma de una hormiga negra, descubre el maiz guardado
dentro del Tonacatepetl. Cuando Quetzalcoatl lleva el maiz a Tamoanchan, los dioses
mascan sus granos y los dan de comer a los hombres. Asi, el maiz se volvera la verda-
dera fuente de sustento para la humanidad. Nanahuatl y los dioses acuaticos fulminan
el cerro, del que salen el maiz de cuatro colores, asi como el amaranto y los otros alimen-
tos indispensables para la vida humana (Leyenda de los Soles 2011: 177-181). Boone (2007:
202-203) considera que los personajes representados en las esquinas inferiores de la la-
mina son diosas que estan moliendo el maiz para luego darlo de comer a los hombres.

Nos parece fundamental centrarnos en la representacion de la masa de maiz y en su co-
lor. En efecto, se trata del mismo motivo utilizada para representar a los huesos. Un ejem-
plo muy conocido es el cuerpo del dios del pais de los muertos, Mictlantecuhtli. Toda su
figura, cuando se representa todo como esqueleto, o su cabeza en forma de craneo, que
a veces se dibuja sola, se representan blancos, con pequefios circulos rojos (Fig. 4)"". Otros
personajes pintados en los documentos pictograficos son descritos como muertos preci-
samente porqué su piel esta caracterizada por la misma textura. En la ldmina 34 del Cé-
dice Borgia (1993), el dios Xolotl estd realizando un sacrificio. El corazén de la victima
es blanco, con puntos rojos, y el dios lo entrega a dos diosas tzitzimime. Los autores que
comentaron esta ldmina lo definen como un corazén color hueso (Seler 1963 II: 23; Boo-
ne 2007: 189-190). En la lamina 41 Quetzalcdatl también esta representado con el cuerpo
blanco con puntos rojos, mismo que ha sido interpretado como “color hueso” (Seler 1963
II: 43) y “asociado a los muertos” (Boone 2007: 200). En cambio, Anders, Jansen y Reyes

7 Véanse por ejemplo el Cédice Laud (1994: 1am. 27) y el Cédice Vaticano B (1993: lams. 11-12, 19-20).
Tambien el Cédice Borgia (1993: lams. 56, 73).
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Fig.5 Eldios Cinteotl herido por el Tlahuizcal-
Fig. 4 Mictlantecuhtli. Cédice Laud 1994: lam. 44 pantecuhtli rojo. Cédice Borgia 1993: lam. 54
(detalle). Redibujado por la autora. (detalle). Redibujado por la autora.

Garcia (1993: 227) asocian esta pintura corporal con la representacion grafica de la masa
de maiz o del granizo, mientras que segun Milbrath (2013: 90) se trataria de la represen-
tacion de sarampion o viruela. Otro ejemplo muy interesante se encuentra en la esqui-
na inferior izquierda de la lamina 54. El Tlahuizcalpantecuhtli rojo esta hiriendo al dios
del maiz Cinteotl con un enorme dardo (Fig. 5). Este est4 arrodillado en una milpa, unos
gusanos estan comiendo las mazorcas. Cinteotl tiene los ojos cerrados y una tira blanca
con puntos rojos sale de entre sus piernas, un gusano la devora. Una vez mas, Seler (1963
II: 122) relata que “unas rayas pintadas del color del hueso, es decir, con puntos blancos
y rojos, parte de la region del pene™®. La relacién entre la masa de maiz y los huesos rei-
tera la dicotomia entre maiz vivo y fuerte y maiz muerto y débil. Tomando como punto
de partida la teoria de Boone sobre la relacion existente entre el contenido de la ldmina
y el contexto cosmogonico relacionado con la génesis del ser humano y el mito del descu-
brimiento y preparacion del maiz como alimento fundamental del hombre, la que vemos
representada aqui en la lamina 43 es posiblemente una masa de maiz molida y nixtamali-
zada —y por ello débil, representada con el color de los huesos-, esto es, el cereal como ali-
mento ya perfectamente consumible por la humanidad. Por el contrario, la harina o masa
de maiz no nixtamalizada no era un alimento consumido de forma habitual, sino desti-
nado a ser comido en recurrencias rituales y penitenciales especificas.

'® En cambio Batalla Rosado (2008: 421) considera que la “esencia de la vida”, es decir, el corazén, se re-
presenta de la misma manera que la “podredumbre del dios de la muerte”.
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La relacion entre el maiz y los huesos remite a la génesis del ser humano. La asimi-
lacién entre harina de maiz, huesos y sangre es un tema fundamental en la mitologia
mesoamericana. En el Popol Vuh (2013: 103-104), el maiz se vuelve “la carne y la sangre”
de los hombres. En el episodio relativo a la destruccién de Vucub Caquix, los gemelos
lo convencen a sustituir sus dientes con otros de “hueso molido”. Pero estos no eran mas
que granos de maiz blanco. Igualmente, cuando los sefiores de Xibalba piden que los her-
manos sean matados, especifican: “Luego conviene moler sus huesos en la piedra, como
se muele la harina de maiz; que cada uno sea molido [por separado], en seguida arro-
jadlos al rio” (Popol Vuh 2013: 38, 93).

La interpretacion iconografica de la lamina 43 presentada aqui, y la relaciéon entre
masa de maiz nixtamalizada —-mezclada con cenizas- y la creacion del hombre, parece
confirmada por las investigaciones realizadas por Guilhem Olivier acerca de los méto-
dos de adivinacién entre los antiguos mexicanos. Con base en comparaciones detalla-
das con practicas adivinatorias indigenas, desde el siglo XVI hasta la actualidad, el autor
subraya el papel fundamental de las cenizas -y a veces de la cal- como material revela-
dor de los destinos de los seres humanos pero también como elemento creador de la hu-
manidad (Olivier 2012: 160-163). Los Anales de Cuauhtitlan (2011: 31; Olivier 2012: 160)
relatan que los hombres habian sido creados a partir de cenizas, y el dios responsable
de estas creaciones era Quetzalcoatl. Asimismo, Mendieta (1980: 78; Olivier 2012: 161)
describe el mito en el que Xolotl baja al Inframundo para pedir a Mictlantecuhtli los hue-
sos y las cenizas de los muertos anteriores para crear la nueva humanidad. Rociando
su sangre sobre los huesos y las cenizas los dioses logran crear un hombre y una mujer.
El investigador francés compara la mezcla de huesos y cenizas con la de harina de maiz
y cenizas —o cal-, esto es, precisamente el nixtamal, la base de la alimentacién indigena.
A partir de esta importante equivalencia entre harina de maiz, cenizas y huesos, pode-
mos concluir que en un contexto sumamente creador como el de laldmina 43, esta “masa
de huesos” remitiria a la vez a la presencia de cenizas, (;tal vez al proceso mismo de nix-
tamalizacion?) y a los materiales con los que se ha elaborado la carne del hombre actual.

No cabe la menor duda de que las diferentes formas en que los nahuas —antiguos
y contemporaneos— concebian el maiz es un tema sumamente importante y documenta-
do en Mesoamérica'®. En este contexto, nos interesa llamar la atencion sobre el concepto
de un maiz “joven”, “fuerte” y “puro”, ya que la misma dindmica de oposicion se encuen-
tra presente entre los Mixes de Oaxaca. En la comunidad de Santa Maria Tlahuitoltepec
se dice que al cocerlo, el maiz pierde su fuerza y la vida, esto es, se le mata. Los alimentos
elaborados con maiz no nixtamalizado son exclusivamente la comida de las potencias
sobrenaturales, mientras que los hombres solo consumen el cereal al que se le ha agrega-
do cal. Hay excepciones: una es la comida preparada para celebrar los veinte dias del re-
cién nacido. Se prepara un tamal cuyo maiz no ha sido nixtamalizado, llamado “tamal
verde”, tsujxk moojk mi’iky, mismo que debe otorgar fuerza al nino y hacerle persona.

' El maiz concebido como un ser vivo, asi como la asimilacion entre la vida humana y la del vegetal son
conceptos extremadamente difundidos entre los grupos indigenas contemporaneos, por lo que seria impo-
sible aqui proporcionar una lista completa de la bibliografia etnografica existente. Véanse Petrich (1985);
Broda (2004); Lupo (2009); Stresser-Péan (2009); Sandstrom (2010), entre otros.
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La otra excepcion es un atole especial que se prepara para revivir o rehidratar enfermos,
también esta hecho a base de maiz sin cal (Castillo Cisneros 2013: s.p.).

Esta metafora del tamal “verde” remite también a las nociones de “crudo” y “joven”.
Asi que el empleo de harina no nixtamalizada se vincula claramente con la transmision
de fuerza y vigor. El rejuvenecimiento del cereal, cuando no se mezclaba con cal, coin-
cide con el rejuvenecimiento de los hombres, cuando realizaban un ayuno. Quiza sea
por esta razon que en el Cddice Telleriano-Remensis (1899: 17, lam. 6v), en la descripcion
de la veintena de Izcalli, se menciona un ayuno, mismo que conmemoraba las tres épocas
precedentes del mundo. En el texto se relata que después de esta abstinencia los hombres
se volvian otra vez nifios®. En Ameyaltepec (Guerrero), la ofrenda a la milpa en ocasion
de las peticiones de lluvia, el 2 y 3 de mayo, esta representada por un izquiatole, un atole
de granos de maiz tostados en el comal y luego molidos en el metate, no nixtamalizados,
alos que se le agrega piloncillo. Esta bebida da fuerza a la milpa y le permite aumentar su
rendimiento (Good 2004: 312). En el drea maya, en la época clasica asi como hoy en dia,
la bebida denominada sakha’se preparaba y consumia solo en contextos rituales. Estaba
hecha a base de maiz que no habia sido nixtamalizado, al que se le agregaba agua (Hull
2010: 246-247). Gabriel (2004: 160) relata que entre los mayas yucatecos este brebaje se
preparaba y consumia en varias ocasiones rituales relacionadas con el ciclo agricola,
como las siembras del maiz y del frijol, pero también con la dedicacién de una casa, un ri-
tual contra los malos aires, la cosecha de la miel o la caceria. En particular, la tomaban
los perros que iban a cazar venados en las montanas, un detalle que se vincula una vez
mas con el concepto de un aumento del rendimiento (Gabriel 2006). Igualmente, Carlsen
y Prechtel (1991: 32) relatan que entre los tz'utujil del lago Atitlan (Guatemala), la bebida
llamada maatz estd hecha a base de harina de maiz no nixtamalizada. Metaféricamen-
te se compara con la semilla y se consume en la época del afio en la que la naturaleza
necesita mas fuerza para emprender su nuevo ciclo. También, el consumo de maiz por
parte de los nifios les permite aprender a hablar correctamente. Las madres les preparan
una bebida de maiz y agua, misma que recibe el nombre de “sangre” (Christenson 2010:
580-581). En la misma region oaxaquena citada anteriormente, en la comunidad de Ca-
calotepec, el polvo de harina de maiz no nixtamalizada se rocia encima de las ofrendas
del depésito ritual (Castillo Cisneros 2013: s.p.). Esta accion recuerda la costumbre mexi-
ca de salpicar las efigies de los dioses con sangre humana (CF II: 54; Durdn 1984 I: 34;
Graulich y Olivier 2004: 133)*". Esta practica -realizada con sangre de pollo o de guajolo-
te— aun existe en varias comunidades indigenas contemporaneas, en el Centro de Méxi-
co asi como en el drea maya (Tozzer 1941: 144-146, 155; Dehouve 2008: 322; Stresser-Péan
2009: 138-139, 174, 186, 191-192).

Con base en los ejemplos etnohistéricos, pictograficos y etnograficos presentados,
nos inclinamos a pensar —con respecto de la etimologia de la particula yo(l)- que se trate

%% El texto no menciona el consumo de alimentos a base de maiz no nixtamalizado, sin embargo, como
evidenciado anteriormente, era una practica ritual habitual.

*! También la comida ofrecida por primera vez a los espaiioles del ejercito de Hernan Cortés estaba sal-
picada con sangre humana, hecho que provocé la repugnancia de los recién llegados (CF XII: 21; Grau-
lich y Olivier 2004: 121).
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de la raiz de la palabra yolli, vida, o yoli, vivir. En el idioma nahuatl hay dos verbos que
remiten al concepto de vivir: yoli y nemi. Como nos explica Launey (1992: 54-55), yoli se
traduce por “estar provisto del principio vital”, mientras que nemi significa originalmen-
te “moverse”. Solo después tomara también el sentido de “habitar, residir en un lugar”.
Alfredo Lopez Austin (2012 I: 187) menciona también la importancia de los conceptos
de interioridad, sensibilidad y pensamiento. En este caso la vida se identifica con la sensa-
cion y la actividad mental de los seres humanos. En la vision del mundo mesoamericana
el maiz es, por antonomasia, un ser vivo, animado, que tiene corazén. En las comunida-
des nahuas se emplea el verbo yoltoc, “vivo” o “esta vivo”, referido al cereal, ya que remite
a la idea del maiz como persona, mismo que sufre mucho para alimentar a los hombres
y otorgarles fuerza. Segun Good (2011: 196, 200-201), yoltoc seria precisamente el térmi-
no mas complejo que hay que explorar en cuanto caracteristica sobresaliente de los seres
vivos, esto es, su capacidad de transmitir energia vital siendo fuentes de chicahualiztli,
“fuerza”. Segun la investigadora los seres definidos como yoltoc son productores y mul-
tiplicadores de riqueza®*. Es importante matizar la diferencia entre el concepto de “vida”
ylade “corazén”. Lupo (2009: 82-84) subraya también como en la Sierra Norte, en las peti-
ciones realizadas durante el ciclo agrario, el maiz se describe usando verbos que expresan
claramente la vitalidad animal y humana, como moyolcui, “avivarse”, y moezyotia, “mu-
nirse de sangre”. Ahora bien, la forma yolcui significa “tomar corazén, vida o dnima”?’.
A pesar de que no se menciona la presencia de maiz sin nixtamalizar, entre los antiguos
totonacas se preparaba una masa con la sangre de los corazones de tres nifios, una semi-
lla y olli. El alimento se llamaba toyolia itlacual, o yolia in tlacualoz, “comida del yolia”.
Su funcién era probablemente la de fortalecer a los que lo comian (Las Casas 1967 II: 207;
Lépez Austin 2012 I: 257; Velasco Lozano 2001: 51). Consideramos que esta logica apli-
ca muy bien para describir el sentido de la raiz yo(l) de palabras como yotextliy de otros
alimentos a base de maiz no nixtamalizado que acabamos de analizar. En Cuahuitl Ehua
las futuras victimas del tlahuahuanaliztli se mostraban publicamente por primera vez.
Luego eran llevadas al templo de Xipe Totec donde se les revelaba cémo iban a morir.
Tenia lugar entonces una simulacién de la muerte sacrificial y los sacerdotes les abrian
los pechos con tortillas de maiz no nixtamalizado, esto es, las yotlaxcalli llamadas tam-
bién en este contexto yopitlaxcalli (CF II: 45)**. La relacién estrecha entre esta tipologia
de pan y el érgano vital permite suponer que en contexto rituales especificos la denomi-
nacion de yotlaxcalli se pueda vincular tanto con el concepto de “vida” como con el con-
cepto de “corazon”. Gonzédlez Gonzalez (2011: 256-257) establece una identificacion entre
las “tortillas de Yopi” y el dios patrén de la fiesta. Ademas, supone que el empleo de maiz

2 En cambio, Chamoux (2011: 161, 177) clasifica el maiz cosechado y almacenado como ser inanimado
con una forma baja de sensibilidad y vida, pero con existencia. Esto se deberia al hecho de que la planta
de maiz no puede clasificarse como ser animado, ya que en la gramdtica ndhuatl no lleva la marca del plu-
ral propio de los seres vivos.

** En el idioma néhuatl serrano, la palabra yolof significa “corazon”, “vida” y “4nima” a la vez. Tampoco
hay distincién entre yolo y yolia, ya que la primera palabra significa al mismo tiempo “corazén” y “ani-
ma” (Lupo 2009: 83).

** Segun la traduccion proporcionada por Rodriguez Figueroa (2010: 208-209), las tortillas yotlaxcalli eran
antes utilizadas como instrumentos sacrificial y luego eran servidas como comida a las futuras victimas.
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no nixtamalizado -esto es, cuyos granos no habian sido “desollados” del pericarpio
por el proceso de nixtamalizacién- era coherente con el desarrollo de las ceremonias
de Cuahuitl Ehua en las que las victimas del “sacrificio gladiatorio” atin no habian sido
desolladas®. En cambio, segun Agnieszka Brylak (2013: 12-13) el empleo de este pan no
nixtamalizado, de ayuno, al que no se le agregaba ningun condimento, tenia el objetivo
de no interrumpir la preparacion penitencial de las futuras victimas.

Hoy en dia, en la regiéon nahua del Alto Balsas de Guerrero, en el marco del ritual
conocido como “peticion de lluvia”, se preparan tamales llamados yoltamalli, traducido
como “tamales corazén” (o yeyekatamalli, “tamales para los espiritus”). Sin embargo,
no estan hechos a base de maiz no nixtamalizado, sino que se elaboran de la misma ma-
nera que los tamales para el consumo habitual ~de masa de maiz o de capas alternadas
de masa de maiz y frijoles molidos-, solo son mas chiquitos®’. Se trata de ofrendas des-
tinadas a los pequenos espiritus Ahuakej, las almas de los nifios muertos en corta edad,
encargados de traer las nubes llenas de lluvia (Raby, comunicacién personal, septiem-
bre de 2014; Raby 2013).

FUNCIONES DE LA YOTEXTLI: ADIVINACION Y CAMBIO DE ESTATUS

;Cuales interpretaciones han proporcionado los investigadores acerca de los rituales
descritos? Sin lugar a duda, el que mas ha llamado la atencién es el recorrido realizado
por la ixiptla de Toci en el mercado, regando harina de maiz. Segun la teoria del desfase
del calendario solar propuesta por Graulich (1999: 126), el mercado representaria a las Plé-
yades, mismas que, en el momento de su descenso heliaco hacia el oeste, se encontraban
por debajo de la tierra Toci. Ella las pisoteaba. Segin Carrasco (2002: 214), el gesto de re-
gar harina de maiz tenia el objetivo de asegurar la fertilidad del mundo vegetal. En fin,
segiin Baudez (2010: 444), la finalidad de la procesion de la ixiptla era permitir a la diosa
de despedirse de la dimension doméstica. Esta interpretacion retoma la de Lopez Aus-
tin (1997: 236), por la que el rito correspondia a una despedida simbdlica del mundo.
Las ceremonias puestas en escena durante las veintenas de Atlcahualo y de Teotl Eco
son claramente ceremonias de adivinacién. A través de la presencia de masa podrida
en los intestinos del nifio o de la huella de pie hallada en la masa, se pronosticaba la lle-
gada de un afio fértil y de los dioses. A este respecto, cabe subrayar las similitudes puestas
en evidencia por Olivier (2012: 158-159) entre el rito de Teotl Eco y las técnicas de adivina-
cién con cenizas recopiladas en las fuentes documentales a partir del siglo XVI. En efec-
to, en varias tradiciones indigenas, se esparcia ceniza alrededor de un recién nacido,

** Desafortunadamente, esta hip6tesis solo toma en cuenta el desarrollo festivo de la veintena de Cuahuitl
Ehua y no logra explicar la presencia de estos alimentos en otros contextos rituales. En efecto, en el mismo
mes de Tlacaxipehualiztli se seguian comiendo tortillas hechas de maiz sin cal, no solo las yotlaxcalli sino
también las huilocpalli, igualmente presentes en la veintena de Izcalli (CF II: 55, 161).

*¢ Existen otros tipos de yoltamalli, en forma de espiritus o animales, destinados a otras categorias de en-
tidades. Estos se ofrecen para curar el susto u otros tipos de enfermedades (Raby, comunicacién perso-
nal, septiembre de 2014).
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para luego descubrir las huellas de las patas del animal nahual del nifio. En este sentido
la harina de maiz y las cenizas tenfan la misma funcién de “reveladoras de destinos™”.
No cabe duda de que el maiz tiene un vinculo muy estrecho con las practicas adivinato-
rias, pues su invencion se atribuia a los ancestros de la humanidad, Cipactonal y Oxo-
moco (Historia de los mexicanos por sus pinturas 2011: 29)*®. El uso del cereal como
instrumento para descubrir el origen de eventos magicos y nefastos —como un hechizo
o la causa de una enfermedad- sigue siendo una practica habitual en el sistema ritual
de varios grupos indigenas, desde el siglo XVI hasta hoy (Ruiz de Alarcén 1953: 167-169;
Lupo 2009: 79-80; Sandstrom 2010: 316-319). Con respecto del significado del rito lleva-
do a cabo por la ixiptla de Toci, optamos por la posibilidad de que se trate una vez mas
de una ceremonia de adivinacidn, en la que el derrame y la pisada de la harina tal vez
guardaban vinculos con la prediccion del futuro ciclo del maiz bajo la forma de una imi-
tacion de la gestualidad de la siembra, siendo Ochpaniztli —segun el desfase de la teo-
ria de Graulich- precisamente la temporada de preparacion de las milpas para esparcir
las semillas (Graulich 1999: 89-143)*°. Hay que recordar que el mismo verbo empleado
para describir la accién de Toci —tetepehua, reduplicacion de tepehua- se utiliza tanto
para detallar la obra del hechicero tlaolxiniani, quien adivinaba el futuro derramando
granos de maiz en el suelo (Lopez Austin 1967: 104), tanto como sinénimo de “sembrar”
(Wimmer 2006, s.v. tetepehua). El verbo icza, “prensar, aplastar con el pie, apretar algo”
(Wimmer 2006, s.v. icza) utilizado para describir la pisada de la ixiptla, evoca el momen-
to de la siembra en el que se aplasta la tierra después de haber introducido las semillas
en el terreno (Sahagun 1950-1982 X1: 283)*°. A pesar de que no tenemos aqui el espacio
necesario para ahondar mas en este analisis, valdria la pena tomar en cuenta la conexion
entre los gestos que acompaian la accion ritual de creacion de algunos depositos rituales
—por ejemplo, entre los mixe- y los gestos de los sembradores que depositan los granos
de maiz en la milpa, evidenciados por Pitrou (2012). En efecto, con base en sus represen-
taciones pictogréficas, el tianquiztli ha sido interpretado como una reproduccién minia-
turizada del universo, y por ende como un cosmograma, caracteristica de los depdsitos
rituales mesoamericanos (Dehouve 2011: 90). Su caracter telirico emerge tras el analisis
de las imixiptlahuan que lo frecuentaban (Mazzetto 2014: 103-105). Tal vez asi se podria
explicar el sentido del rito realizado por Toci: el derrame y la pisada de la harina repre-
sentarfan las dos fases de realizacion de la siembra, esto es, el derramamiento de las se-
millas y la pisada de la tierra para cubrirlas. Estos gestos conllevan vinculos estrechos
con la adivinacion.

*7 Olivier (2012: 156) retne informacion relativa a varios grupos indigenas como los zapotecos, los toto-
nacos, los zoques, los mixes, entre otros.

8 Véase por ejemplo la ldmina 21 del Cédice Borbénico (1991). Cipactonal y Oxomoco estén representa-
dos uno frente a otro, y Oxomoco esta precisamente echando granos de maiz.

?* Larelacion entre el maiz y el curso de la vida se expresa en una creencia huichola, por la que nunca hay
que pisotear granos de maiz, ya que eso quiere decir pisotear la vida misma de la persona (Lépez Austin
1997: 178).

*¢ El verbo icza se traduce precisamente como “hollar o pisar algo” en el diccionario de Molina, retoma-
do por Karttunen (1992: 96). Wimmer (2006, s.v. icza) proporciona como traduccién “fouler, écraser du
pied, presser une chose”.
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Ochpaniztli y Teotl Eco presentan dos caracteristicas comunes. La primera es la im-
portancia otorgada a la accién de pisar y aplastar la masa. En Teotl Eco, a pesar de que
los verbos empleados no sean los mismos, hay que recordar que la llegada del dios es-
taba anunciada por la huella de su pie. La segunda caracteristica comun es la identidad
de los ejecutantes del rito. En ambos casos, en efecto, la accion era realizada por entida-
des o personificaciones divinas, la ixiptla de Toci y Huitzilopochtli.

En cambio, en Tozoztontli, la dindmica es diferente. Consideramos que las carac-
teristicas del rito realizado en la cerca del Yopico remiten claramente a la purificaciéon
de los penitentes ataviados como xipeme, pero también a su evidente cambio de estatus.
Una vez mas es el enfoque lingiiistico el que nos permite ahondar mas en las similitu-
des existentes entre esta ceremonia y otros ritos descritos por los informantes de Saha-
gun. Retomamos el pasaje del Libro 2:

Auh yn oqujcaoato eoatl, yn onmaqujtiuja, amo mixamja atica, ¢an iotextli, tlaoltext-
li, inic onmixxaxaqualooa, ynic onmjxmamatiloa, mixiotexuja (CF II: 58-59).

Y los que se habian quitado las pieles [de los desollados] que habian llevado no se
lavaban la cara con agua, [sino] solo con harina, harina de maiz, cada quien se muele,
se frota, se lava la cara con harina de maiz (trad. de la autor del ndhuatl al espaiiol).

El verbo empleado en este pasaje es xacualoa. Wimmer (2006, s.v. xacualoa) lo tra-
duce como “piler, broyer”, pero también como “égrainer, pétrir, gacher”. Molina (2008,
t. 158v), retomado por Karttunen (1992: 321), proporciona la traduccion siguiente: “des-
granar semillas o cosa semejante, estregandolas con las manos, o sobar masa o cosas asi”.
Siméon (1963: 692) sigue la misma traduccidn, pero proporciona también “se frotter, se
gratter”. La etimologia del verbo es muy sugerente, ya que asimila una vez mas los peni-
tentes xipeme con el maiz, como si su cuerpo fuera una mazorca que hay que desgranar.™

Ademas, la accidn representada por el lavado de la cara -verbo ixamia— es sumamen-
te simbdlica. En la fiesta en la honra de Huitzilopochtli, descrita en el Libro III, a me-
dianoche lavaban su efigie en una ayauhcalli. El sacerdote Teohua llenaba un recipiente
de calabaza pintado de azul y lo ponia delante del idolo, con cuatro cafas verdes y tier-
nas. Luego le lavaba la cara cuatro veces. Después la efigie se ponia en su santuario (CF
III: 7-8; Sahaguin 1989 I: 205-206). Las mismas etapas se encuentran en el ritual priva-
do en la honra de los Tlaloque-Tepictoton, en la veintena de Tepeilhuitl. El lavado te-
nia lugar en el atardecer del dia de la fiesta, siempre en una ayauhcalli, con cafias verdes
y tiernas. Se lavaban los soportes vegetales sobre los que se iban a asentar las pequeiias
efigies de las montanas. Cuando el cortejo regresaba a casa, era el momento en que se
daba forma humana a la masa tzoalli (CF II: 131-132; Sahagun 1989 I: 155). En Quecho-
1li, de la misma manera se lavaba la cara de las imixiptlahuan sacrificadas. Dos ancianas
llamadas teixamique, “las que lavan la cara de la gente”, ponian en la boca de las victi-
mas cuatro trozos de tamales mojados en una salsa. Luego les lavaban la cara con hojas
de cafia mojadas en agua clara. Este rito precedia y anunciaba la decapitacion de las vic-
timas, cuyas cabezas se juntaban en el tzompantli (CF 11I: 160).

*! Para una lectura més completa de la asimilacion entre los protagonistas de los rituales de Tlacaxipe-
hualiztli y el maiz, véase Graulich (1999) y Gonzélez Gonzalez (2011).
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Los tres contextos descritos aluden a un cambio de condicion. Las efigies de Huitzi-
lopochtliy de los Tepictoton se ataviaban y preparaban, tomando su condicion de ixiptla,
después del rito mencionado®, mientras que en Quecholli el lavado anunciaba la de-
capitacion, esto es, el pasaje de personificacion divina a ofrenda exhibida y comida. Es
mas, en un pasaje del Libro VIII, los informantes del fraile franciscano relatan las pala-
bras que el abuelo decia a su nieto, después de que éste habia capturado su primer cauti-
vo en el campo de batalla: “El sol, el senior de la tierra, te ha lavado la cara” (CF VIII: 75).
Ahora bien, cuando un muchacho capturaba su primer malli, es decir, su primer cauti-
vo, esta hazafia se celebraba cortando su mechdn de pelo el piochtli, simbolo de nifiez-
para probar su entrada en el mundo adulto y el inicio de su carrera militar. Resumiendo,
el rito llevado a cabo en Tozoztontli era a su vez un rito nocturno, realizado en un lugar
de abluciones rituales asimilable a las ayauhcalli, en el que los penitentes xipeme se qui-
taban las pieles y cambiaban su condicién liberandose de la carga pesada de este atavio.
Asi que la yotextli actuaba claramente como elemento purificador. Recordamos que el yo-
latolli tenia la misma funcion terapéutica. Tal vez su empleo especifico en Tozoztontli se
deba a la dimension agricola de la veintena: s6lo el empleo de una harina no nixtamali-
zada —fuerte, pura, joven- podia limpiar correctamente unos penitentes cuya apariencia
simbdlica era precisamente la del maiz maduro, al punto que los verbos empleados re-
miten directamente a la accion de moler y amasar el cereal. Las palmadas y cachetadas
mencionadas en la version en espaiol, mismas que se daban a los xipeme para quitarles
la grasa de la piel, remiten tal vez ala misma accion: la de moler y trabajar el maiz. Recor-
damos también cdmo las victimas guerreras del tlahuahuanaliztli eran a su vez relacio-
nadas con las yotlaxcalli, pues era con estos panes sin cal que se escenificaba su muerte.
sNo iba su carne acompanada precisamente de maiz en el platillo tlacatlaolli preparado
por la familia de los duefios que los habian capturados y ofrecidos en sacrificio? Asi que
en el ciclo de las veintenas nahuas los huahuantin-xipeme parecen guardar una relaciéon
muy sugerente con la yotextli, como futuras victimas-mazorcas cosechadas (Graulich
1999: 299-312) y como personificaciones vivientes del dios.

Nos parece importante concluir este trabajo sefialando dos aspectos significativos
que mereceran el desarrollo de una investigacion mas pormenorizada. En primer lugar,
con base en el estudio de las fuentes documentales de la primera época colonial, hay que
sefialar la multiplicidad de las denominaciones de los platillos. Las yotlaxcalli también se
las llamaban yopitlaxcalli —en relacion con el pueblo Yopi y el lugar de culto mas impor-
tante de Xipe Totec—, mientras que los tamales a base de maiz sin cal de Atamalcualiztli
y de la fiesta de Quetzalcoatl eran los atamalli (CF 11: 177-178; Duran 1984 I: 66-67). Asi
que el contexto festivo pintaba de manera diferente los alimentos consumidos. La rique-
za de estos nombres a veces puede confundir y hasta obstaculizar la comprension de su
elaboracién y de su simbolismo. Sin embargo, es precisamente este juego de correspon-
dencias el que nos permite acercarnos al entendimiento de los motivos religiosos que
regian su uso y su consumo.

%2 A pesar de que el pasaje relativo a los ritos a la honra de Huitzilopochtli no mencione todas las etapas
rituales, es posible reconstruirlas a través de la lectura de la veintena de Téxcatl. En este mes se elabora-
ba la efigie del dios por la noche y por la manana se le ataviaba y se le presentaban ofrendas de comida
(CFXIL: 51).
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En segundo lugar, parece evidente como los procesos sincréticos de transformacion
sufridos por las sociedades indigenas tras la Conquista espafiola han modificado tam-
bién el significado relacionado con la elaboracién y la ofrenda de alimentos especificos.
La presencia de la raiz yo(l) en la etimologia de las palabras que remitian a una prepara-
cion culinaria sin nixtamalizacion -misma que hemos interpretado como una alusién
al estado “vivo” del maiz-, parece haber sido sistematica en el nahuatl clasico del si-
glo XVI. En cambio, en época contemporanea, su presencia es mucho mds rara y se ale-
ja de la preparacion prehispanica.

Sustancia que otorgaba fuerza y vitalidad, hecha con maiz vivo, la yotextli se oponia
al concepto de maiz cansado y muerto, débil por la agregacion de cal, cuyas represen-
taciones pictograficas remiten a los huesos y al mundo de los muertos. Utilizada exclu-
sivamente por los ministros del culto, dentro de una liturgia principalmente nocturna,
la harina de maiz pura resulta haber sido un ingrediente ritual reservado a los espacios
del culto. En los ritos agrarios la yotextli era también una sustancia purificadora, mien-
tras que en las practicas adivinatorias, en su superficie los dioses dejaban magicamente
las huellas de su llegada en la tierra o posiblemente se leia el futuro ciclo agricola. Deslei-
da en agua como atole, se ofrece a las entidades divinas a lo largo del ciclo agrario y dis-
pensa fuerza a los mantenimientos. Este simbolismo polisémico confirma cémo, a pesar
de los cambios, la masa de maiz sin cal representa un ingrediente ritual fundamental
en la dimension ritual indigena prehispanica y contemporanea.
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