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LA COMIDA COMO FORMA DE EXPRESION ARTISTICA
EN LAS FIESTAS RELIGIOSAS NAHUAS

Resumen: El objetivo de este trabajo es probar, tras el analisis de las fuentes coloniales escritas
de los siglos XVIy XVII y el material iconografico de cddices procedentes de los valles centrales
de México, que en el dambito de la cultura nahua en las fiestas religiosas la comida no sélo esta
ritualmente transformada en una ofrenda, un objeto dela comunién o un medio de comunicacién
con las deidades, sino que también se vuelve una forma de expresion artistica. Asi sirve para
la elaboracion de los elementos de utileria que enriquecen la “escenografia” o para el adorno
corporal de los participantes en las festividades. Esta funcion alternativa de los alimentos se
observa en el uso particular de los panes o figurillas hechos de masa de bledos llamada tzoalli,
del maiz tostado (momochitl) recogido en guirnaldas que sustituia a las flores y, por tltimo,
de la miel y de la “comida divina” (teotlacualli), aplicadas como pintura corporal. Asimismo, la
comida forma parte de un conjunto artistico presente durante las fiestas religiosas y se vincula
con otros tipos de expresion como por ejemplo la coreografia.
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Title: The Food as a Form of Artistic Expression in the Nahua Religious Feasts

Abstract: The aim of this paper is to present that in the Nahua culture during the religious
feasts not only is the food ritually transformed into the offering, the communion or the means
of communication with the divine, but also it becomes a form of the artistic expression. In this
way it is used in the preparation of the prop elements that enrich the “scenography” or as the
corporal painting of the participants in the festivities. This alternative function of the food
is visible in the particular application of the “breads” or figures made of the amaranth seed
dough called tzoalli, of the popcorn (momochitl) gathered in garlands which was the substitute
for the flowers and, finally, of the honey and the “divine food” (teotlacualli) applied as a body
painting. The food, likewise, forms part of the artistic complex which characterizes the religious
festivities and it is closely related to other types of the expression such as choreography. For this
purpose the author uses the information from the colonial written sources of XVI and XVII
century and the iconographic material from the pictorial manuscripts that proceed from the
Central Mexico.
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INTRODUCCION

La comida ritual, casi omnipresente en las ceremonias religiosas, difiere fundalmental-
mente de los productos consumidos a diario, sea por la meticulosa eleccién de ingredien-
tes, sea por la preparacion de los platos, muchas veces restringida por las vedas sociales
o por el cambio de su funcion. Esta, durante las celebraciones de las fiestas, deja de ser el
mero hecho de satisfacer una de las necesidades bioldgicas del hombre y el plato se con-
vierte en un alimento divino, un objeto de la comunién o una via de comunicacién con
el mundo trascendental. Sin embargo, en algunos casos la comida puede servir de mate-
ria prima para fabricar elementos de decorado, de atavio de los participantes o accesorios
utilizados en rituales y de esta manera volverse una forma de expresion artistica.

Al aplicar los términos “arte” o “expresion artistica” debemos tener en cuenta que
estos conceptos no eran (y son) iguales en las culturas occidentales y no occidentales. El
Diccionario de la lengua espafiola de la RAE define la palabra “arte” como “manifesta-
cion de la actividad humana mediante la cual se expresa una vision personal y desinte-
resada que interpreta lo real o imaginado con recursos plasticos, lingiiisticos o sonoros”
(http://www.rae.es). Segtiin Fernandez de Rota y Monter, esta interpretacion del arte sur-
gi6 con el Renacimiento europeo. Antes de esta época, asi como en las culturas no oc-
cidentales (incluso hasta el dia de hoy) los elementos que clasificamos bajo la categoria
de objetos artisticos no fueron creados tan solo con fines estéticos y a primera vista re-
saltan sus valores utilitarios y pragmaticos (1990: 55-57).

En el caso de los aztecas el objetivo de producir lo que nosotros denominamos el arte,
aplicando los criterios occidentales, era bien claro segin Aguilar Moreno: “indoctrinar
imperativos comunes de tipo religioso, politico y militar” (2007: 4). A través de estas for-
mas de expresion de una profunda carga metaférica y simbdlica se transmitian mensajes
relativos a la mitologia o se legitimizaba el poder del tlatocayotl, entre otros. Lejos de ser
llamado desinteresado, el arte indigena tampoco se deja definir como una expresion de vi-
sion personal: el “artista” en la mayoria de los casos permanecia en el anonimato y la auto-
ria de la obra se atribuia a la colectividad. Asimismo, esa desemejanza en el entendimiento
dela nocidn del arte es visible a nivel lingiiistico. El nahuatl carecia de un equivalente del
término “arte”. En el Vocabulario... de Molina encontramos las palabras ticiot], “arte de-
medicina [sic], o cosa de medicos, o adiuinacion por agueros. s. agoreria de echar suertes”
(1992 [2]: f. 113v)! 0 amantecayotl, “arte mecanica” (1992 [1]: f. 14v), siendo esta ultima la
habilidad de trabajar la pluma. En el diccionario de Cortés y Zedefo, Amostequit [amox-
tequitl] queda traducido como “Arte ciencia, @i oficio” (1765: £. 61). Tal vez el término que
mas se acerca al concepto occidental del arte es toltecayotl, “maestria de arte mecanica”
(Molina 1992 [2]: f. 148v), “oficio arte para biuir” (Molina 1992 [1]: f. 90r; ¢f. Bnf_361 1780:
f. 804 en Gran Diccionario Ndhuatl [GDN])), “maestria” (Molina 1992 [1]: f. 80v), "arte me-

! Siguiendo a los autores del Gran Diccionario Ndhuatl (en: http://www.sup-infor.com), entre corchetes
indicamos en qué parte del Vocabulario... de Molina aparece la entrada: [1] se refiere a la parte espanol-
ndhuatl y [2] a la parte nahuatl-espanol.
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canica” (f. 14v). Este se refiere al legado de los toltecas y abarca sobre todo las artes deco-
rativas como orfebreria, joyeria o el mencionado amantecayotl, dejando fuera las formas
de expresion mas efimeras como la musica, el canto, el teatro o la danza.

En el presente trabajo nos vamos a ocupar precisamente de los elementos poco perdu-
rables de la cultura nahua, porque elaborados a base de los alimentos (de plantas comes-
tibles y de carne), los consideraremos como las “formas intermedias” de Aby Warburg,
ubicadas entre el arte y el ritual (¢f. Kindl y Neurath 2008), que dialogan con otras formas
de expresion concurrentes en las representaciones® o actuaciones rituales y que, estudia-
das en su totalidad, permiten la interpretacion hermenéutica de las mismas. El alimen-
to, recreado artisticamente, esta situado “en la red de creencias y de ritos en los cuales
asume un papel especifico y una funcion esencial ™ (Careri 2003: 44).

El alimento, y, mas ampliamente, las plantas comestibles, formaban parte del ata-
vio de las deidades, sobre todo de las que pertenecen al complejo teltrico-acuatico. Asi,
Tlaloc esta presentado con elotes en la mano (Cddice Tudela s.t.: f. 16r; Cédice Maglia-
bechiano 1996: £. 34r) y las diosas de vegetacion y del maiz sustentan mazorcas de maiz
(Duran 2006 I: 136 [vide infra]; Cédice Florentino [en adelante CF] facs. I: f. 10v; CF II:
65; Primeros Memoriales [en adelante PM] f. 262r; Cédice Tudela s.f.: ff. 11r, 13r; Cddice
Magliabechiano 1996: ff. 29r, 31r; Tonalamatl de Aubin 1981: 1am. 7, entre otros; cf. Hey-
den 1983a: 132). Del mismo modo, los representantes o ixiptla de dichas deidades en
las fiestas ostentaban la indumentaria vegetal. La mujer que encarnaba a Chicomecoatl
aparecia “con las mazorcas al cuello y en las manos” (Duran 2006 I: 137, 265, lam. 23;
Heyden 2001: 24-25). Durante la veintena Huey Tecuilhuitl, los hombres que acompana-
ban a la representante de Xilonen bailaban con cafnas de maiz llamadas totopanitl (CF
IT: 104; Sahagtn 2001: 183; ¢f. Duran 2006 I: 265). Los xipeme* que iban de casa en casa
en la fiesta Tlacaxipehualiztli recibian “unos sartales de magorcas de maiz y otros sarta-
les de flores” (qujmocholcuzcatia, CF I: 40; Sahagun 2001: 78-79). La masa de amaranto
(michioauhtli) se aplicaba en las mejillas de los difuntos que iban a Tlalocan (CF III: 45)
y de los nifios que iban a ser sacrificados en los montes durante la veintena At/ Cahualo
(CF1I: 44). En fin, en las fiestas en honor a la misma diosa las “mazorcas, aji y calabazas
y bledos” y “todo género de semillas” pertenecian a la escenografia, ya que estaban co-
locados sobre los tablados formando un tipo de alfombra sobre la cual posaban a la ixip-
tla de Xilonen (Duran 2006 I: 137-138; cf. Heyden 2001: 25)°.

No obstante, los ejemplos mencionados tienen que ver tan solo con la aplicacién
de materia prima alimentaria (mazorcas de maiz, semillas, calabazas, pimientos) en la
composicion del decorado y de los objetos de utileria, mientras que en el presente analisis

2 En los rituales prehispanicos nahuas vemos las manifestaciones del performance vernaculo, del espec-
taculo teatral indigena (cf. Leon-Portilla 2000, Garibay 2007, Craveri 2009).

* “..dans un réseau de croyances et de rites dans lequel ils assument un réle spécifique et une fonction es-
sentielle” (trad. de Agnieszka Brylak).

* Los xipeme (xipe en singular), literalmente “hombres desollados y maltratados” (Duran 2006 I: 95) eran
las personas que durante la veintena Tlacaxipehualiztli llevaban los cueros de las victimas sacrificiales de-
solladas. Otro nombre con el que se les denominaba era tototectin (totec en singular).

> Enla veintena Tecuilhuitl (o Tecuilhuitontli) aparecia “un carro enforrado de hojas y canias de maiz” (Cé-
dice Magliabechiano 1996: f. 34v; Cédice Fiestas f. 11, en: Batalla Rosado 2008: 26).
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nos queremos centrar en el tipo de comida sometido al proceso de la creacidn, en la for-
ma expresiva que es un producto de la transformacion artistica. Por consiguiente, en
este trabajo pretendemos presentar las ocurrencias del uso en la producciéon de “trajes”
y “utileria” de distintos géneros de comida —efecto de la alteracion culinaria (la masa
de los granos de amaranto o maiz convertida en figuras, panes y pasteles o una varie-
dad de materia prima de origen vegetal y animal en un betiin)- que, sin embargo, ya no
se prestan al consumo y estan dotados de un nuevo valor (hasta ontoldgico) (cf. Kindl
y Neurath 2008: 7-8). Ademas, siguiendo a Alcina Franch (1995), vemos en estas ma-
nifestaciones del arte indigena un ejemplo del lenguaje metaférico que conlleva ciertas
ideas y cuya lectura es posible dentro de los rituales.

Dividimos nuestro estudio en tres apartados: en el primero nos ocuparemos de la
masa de amaranto (tzoalli) y otros tipos de panes, en el segundo presentaremos el uso
del maiz tostado (momochitl) y el tercero, lo dedicaremos al andlisis de la pintura cor-
poral a base de miel y del ungiiento llamado teotlacualli (“comida divina”). Para este fin
se observaran las descripciones de las fiestas religiosas de los nahuas. Nos basamos ma-
yormente en el material incluido en las cronicas del siglo XV, tanto en nahuatl como en
espafiol, y, en la medida de lo posible, intentamos buscar representaciones de la comida
como forma de expresion artistica en el material iconografico de los cddices (sobre todo
coloniales) procedentes del México Central.

TZOALLI, TORTILLAS, TAMALES

Un tipo de comida de suma importancia en las ceremonias religiosas nahuas era la
masa tzoalli, hecha de semillas de amaranto (en nadhuatl huauhtli, identificado con las
plantas de las familias Amaranthaceae y Chenopodiaceae, cf. Velasco Lozano 2001: 40)
molidas y mezcladas con miel. Los cronistas espafioles nos dejaron recetas bastante de-
talladas de su preparacion, casi inexistentes en el caso de otros platos de comida:

Las mozas del recogimiento, de este templo [...], molian mucha cantidad de la semilla
de bledos que ellos llaman huauhtli, juntamente con maiz tostado. Después de moli-
do, amansabanlo con miel negra de los magueyes. [...]. (Duran 2006 I: 28)

... yoan qujtlamanjliaia: in qujmanj- ...y le hacian una ofrenda; lo que ponian

liaia, mjchioauhtli, in tlapololli: achto-  ante él era la masa de bledos®: primero los

pa qujcequj, qujtzomotza comalco, ¢a-  tuestan [las semillas de amaranto], los

tepan qujteci: auh in oqujtezque, ¢atea  rompen [los granos] en el comal; luego los

qujpoloaia, atica: cequj necutica, in  muelen [hacen harinal; después de haberlo

qujpoloaia: (CF11: 127-128) molido, los revolvian con el agua; algunos,
los revolvian con la miel”.

¢ Literalmente, la masa de amaranto de pez (michihuauhtli) o “como huevos de peces”, el mejor género
de granos de huauhtli usados en la preparacion de la pasta de tzoalli (Velasco Lozano 2001: 49).
7 La traduccion del ndhuatl de los fragmentos del Cddice Florentino aqui y mas adelante es nuestra.
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La funcién primordial de la pasta de tzoalli, ademas de servir de ingrediente base
de distintos panes y pasteleria, era dotar de cuerpo a las efigies de los dioses, lo que per-
mitia alos nimenes participar plenamente en las fiestas y que culminaba en su sacrificio
y la posterior comulgacién con su carne (Reyes Equiguas 2006: 79-147; Velasco Lozano
2001; Brylak 2008: 63-84)%.

Un ejemplo de este uso de la masa de amaranto, lo encontramos en la veintena Xo-
cotl Huetzi, cuando los nahuas levantaban un palo alto de madera, sobre el cual se co-
locaba la figura del dios Otontecuhtli fabricada de tzoalli (Duran 2006 I: 119; PM 1997
60, f. 251v; CF II: 112). No obstante, durante la misma fiesta nos encontramos con otro
empleo mas de la masa de semillas de amaranto:

[...] venian los mozos recodigos del gran templo y las mozas del recogimiento [...].
Al son de un atambor bailaban toda la tarde alrededor de aquel palo, a cuyo baile
acudian todos los sefiores, muy galanos y bien aderezados. Los cuales hacian la rueda
grande [...], teniendo aquellos mozos y mozas en medio y llevando en la mano, en
lugar de rosas, unos idolillos y ramos hechos de la mesma masa de que era el idolo.
(Durdn 2006 I: 121, cursivas nuestras)

A continuacién, Duran —el inico autor a quien debemos la referencia a los objetos
de tzoalli que sustituian a las flores en las manos de los participantes de la fiesta- no
dice nada sobre el ofrecimiento o consumo de dichos objetos, por lo cual podemos con-
jeturar que las figurillas de la masa de amaranto se confeccionaban para contribuir a la
escenografia, proporcionando unos accesorios a los danzantes y asi enriqueciendo los
valores artisticos del baile.

También en la fiesta Tlacaxipehualiztli, tras el llamado sacrificio gladiatorio y el de-
sollamiento de los prisioneros de guerra, con cuyo pellejo algunas personas se vestian
como forma de penitencia, las ceremonias acababan en una danza comun, primero de los
tlatelolcas y luego de los sacerdotes quienes “llevavan [sic] en las manos, en lugar de flo-
res, todo género de tamales y tortillas” (Sahagtn 2001: 152). Los informantes de Saha-
gun precisan el ritual aun mas’:

ynic muchichioaia, ynic mjhtotiaia, ¢an ...asi se aderezaban, asi bailaban, con
tlanenel, can nepapa tlatquitl, papalo- variadas cosas, con diversas cosas como
matlatl, michpanjtl, ocholli, tzdcoiotl, trajes: redes de mariposa, banderas
tzoalli, tlachichioalli, xonecujllaxcalli, de pescado, manojos de maiz, atavios

# De esta manera se confeccionaban también las figuras de montes Tepictoton en honor de los dioses tla-
loque (CF1: 47, 1I: 131; Serna 1953: 131) y los “airesillos” Ehecatotontin (Serna 1953: 131), los ixiptla de Hui-
tzilopochtli (CF III: 5; Tovar 2001: 187; Ponce de Le6n 2005: 122), Tezcatlipoca (Motolinia 1996: 171), Xiu-
htecuhtli (CFII: 168), Chicomecoatl (Sahagtn 2001: 117, CF II: 7; CF facs.II: f. 29v), Painal (Costumbres...
1945: 37), entre otros.

° El texto de los Primeros Memoriales no dice nada al respecto.
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teumjmjlli, ¢an no tzoalli ic qujpepe- de tamales de amaranto'’, de pasteles
chooaia, qujmomochiotiaia panj: (CF de amaranto (tzoalli), tortillas retor-
II: 55) cidas (en forma de S), rollos sagrados

también cubiertos de tzoalli, bailaban
con el maiz tostado encima.

Entre la utileria de diversa indole que empleaban los danzantes, encontramos al-
gunos alimentos como haces de maiz (ocholli) o panes en formas retorcidas o enrolla-
das. Seler interpreta este desfile como demostracion de la exuberancia alimentaria (en:
Graulich 1999: 292; cf. Broda 1970: 258). De hecho, aunque ni Sahagun ni Duran lo di-
cen abiertamente, muchos autores han confirmado la existencia de vinculos de Xipe To-
tec, la deidad principal de la veintena Tlacaxipehualiztli, con la fertilidad agricola (cf.
Graulich 1982: 224-226). Entre estos elementos podemos enumerar el papel importan-
te que desempefan en los rituales los xipeme o tototectin, vestidos en los cueros de las
desolladas victimas sacrificiales y con los chicahuaztli en las manos (PM 1997: 56; CF
I1: 47-56; Duran 2006 I: 97-102; ¢f. Broda 1970: 258; Heyden 2001: 141-142) o la invoca-
cion al Xipe en el himno para pedirle la lluvia y el crecimiento de la vegetacion (CF II:
240; cf. Broda 1970: 259). Pero, como indica Broda (1970), durante la misma veintena
se celebraban las ceremonias que como finalidad tenian la manifestacion y confirma-
cién del poder sefiorial (Duran 2006 II: 172; Tezozomoc 2001: 147; Pomar 1991: 44-45);
también entonces se redistribuian los tributos (Motolinia 1996: 170; cf. Broda 1970: 234-
238, 265). Por lo mismo, puede que el desfile y danza con los objetos elaborados a base
de la materia prima comestible hiciese referencia no solo a la fertilidad y el renacimien-
to de la vegetacion, sino que también fuese una manifestacion de la potestad y del bien-
estar de Tenochtitlan.

La tercera fiesta en la cual nos hallamos ante el mismo tipo de la expresion artistica
en los rituales se llamaba Atamalcualiztli. Tenia lugar cada ocho afos, y era el periodo
de descanso de la comida, cuando el inico alimento permitido eran los tamales hechos

1 En el texto nahuatl aparece la palabra tzdcoiotl, traducida por Dibble y Anderson (CF II: 55) como “ca-
bezas de coyote” (“coyote heads made of paste of amaranth seeds”). De ser esta traduccion correcta, ten-
driamos que ver con un ejemplo de artesania a base de la comida, que, ademds, contribuiria a la teatralidad
del ritual, siendo, por lo visto, un tipo de mascara/yelmo. No obstante, el signo diacritico escrito encima

« »

de la vocal “0” en el manuscrito es un acento circunflejo (seiial del saltillo al final de la silaba) y no una til-
de (una abreviatura muy comun en el espanol del siglo XVI, que sustituye a la consonante nasal “n” o “m”
y que nos dejaria con tzoncoyotl, o, por otro lado, un determinante de la silaba larga (cf. Carochi 2001: 22),
que, sin embargo, no estd marcadada en ninguna palabra en el manuscrito del Cédice Florentino). Asimis-
mo, todo parece indicar que la lectura de la palabra como tzoncoyotl y, consecuentemente, su traduccién
como “coyote heads”, hechas por Dibble y Anderson, son erroneas.

Por consiguiente, nos ceiiimos a la traduccion “tamales de amaranto” (cf. Wimmer s.f.), basada en otros
dos fragmentos de los textos del siglo XVI. El primero de éstos también pertenece al Libro II del Cddice
Florentino: durante la fiesta de Xocotl Huetzi los indigenas preparaban tres tamales/pasteles de amaranto
(etetl tzocoyotl in quichihuah [CF II: 112, énfasis nuestro]) que colocaban sobre la efigie del dios Otonte-
cuhtli. El segundo se halla en la obra de Duran; el fraile dominico menciona la preparacion de tzocoyotl,
“bollos pequenos”, que servira de ofrenda y comida en la fiesta Ochpaniztli en honor a la diosa Toci (Du-
ran 2006 I: 251, 314).
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de agua (atamalli) y sin sal, siendo un plato de ayuno. También entonces tenia lugar el
“baile de los dioses” (teoittotiloia): los participantes se disfrazaban de animales, péja-
ros e inscectos, otros imitaban a personas dormidas y otros mas “traian unos sartales
de tamales que llaman xocotamalli''; otros de otros tamales que llaman nacatamalli'>”
(PM 1997: 68; CF 1I: 177; Sahagtin 2001: 246; cf. Graulich 2001). Una vez mas el ornato
de los danzantes lo constituye la comida (dos tipos de tamales) artisticamente transfor-
mada en sartas.

Resumiendo, durante varias fiestas religiosas se aprovechaba la materia prima ali-
mentaria para elaborar distintos géneros de panes y figuras usadas como objetos de uti-
leria o adornos corporales (confeccion de guirnaldas y collares). Hay que subrayar que
en todos los casos analizados se trata de las piezas “de artesania” hechas de amaranto
o de maiz, o sea, de los granos que en el panorama ceremonial de los nahuas constituian
el cuerpo de los dioses (cf. Reyes Equiguas 2006: 79-85; Velasco Lozano 2001; Heyden
2001: 29). Estos elementos aparecian como partes de coreografia durante los bailes de los
jovenes (Xocotl Huetzi), de los sacerdotes (Tlacaxipehualiztli) y de los dioses (Atamal-
cualiztli), con los cuales formaban un conjunto artistico y simbdlico. Aunque carecemos
de las representaciones graficas de las mencionadas escenas de las ceremonias religiosas,
lalamina 23 de la obra de Duran (2006 I), que muestra la figura de la diosa de los man-
tenimientos Chicomecoatl, nos permite visualizar el adorno de los participantes en los
rituales y su modo de llevar los objetos de utileria. El texto del dominico que correspon-
de ala lamina mencionada dice:

En las orejas tenfa unos zarcillos de oro, y al cuello tenfa un collar de mazorcas de oro,
labradas a manera de mazorcas de maiz, atadas con una cinta azul. Y en las manos
ambas, sendas mazorcas de maiz, contrahechas de pluma, guarnecidas de oro, te-
niendo los brazos abiertos, como mujer que bailaba. (Duran 2006 I: 136)

MAIZ TOSTADO

Las mazorcas de maiz y los tamales de fruta y de carne no eran la tinica materia pri-
ma alimentaria utilizada en la confeccién de los collares. Para este fin servia también
el maiz tostado, llamado en nahuatl momochitl o izquitl. Los adornos corporales elabo-
rados a base del mismo salen en primer plano durante las fiestas de Toxcatl, dedicadas
a Tezcatlipoca y Huitzilopochtli. Ya el nombre de la veintena, traducido por Durdn como
“cosa seca” (2006 I: 255), suele ser estrechamente relacionado por investigadores con el
maiz palomero, presente en abundancia durante las ceremonias. Torquemada explica
que “la [...] Fiesta toda se enderecaba a pedir Agua del Cielo, para los sembrados” (1986

" En CF (II: 177) y PM (1997: 69) el nombre de ese atavio es xocotamalcozcatl, “collar de tamales
de frutos”.

2 La traduccidn literal de la palabra es “tamales de carne”; en CF (II: 177) y PM (1997: 69) aparece bajo el
término totolnacatl in icozqui (“de carne de pavo es su collar”).
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IT: 257)". Los matlatzinca, por su parte, denominaban este “mes” Dehani que equiva-
le a “vamos a tostar maiz” (Caso, en: Olivier 2004: 349). La guirnaldas de maiz tostado
aparecen como un tipo de atavio también durante la veintena Tlaxochimaco (Motolinia
1996: 171) y Tlacaxipehualiztli (CF II: 55; Sahagtn 2001: 152).

Duran, al describir la funcion del maiz tostado en los rituales, dice abiertamen-
te que “demas de que lo comian, hacian grandes sartas de ello y adornaban sus idolos
y ellos se los ponian al cuello para bailar” (2006 I: 257), sin dejar lugar a dudas de que
momochitl no fuese explotado tan sélo con fines culinarios. El problema con el que
nos encontramos durante la lectura de las fuentes del siglo XVIy del XVII es la con-
fusion de los granos de maiz tostado con las flores izquixochitl (literalmente, “flores
de maiz tostado”) (cf. Heyden 1983b: 39). Seguin el dominico, durante la veintena Tox-
catllas muchachas recogidas en el templo adornaban la efigie del dios Tezcatlipoca (sin
determinar si se trataba de una estatua o un ixiptla en forma humana) con guirnal-
das u sartas de maiz tostado (o sea, de materia prima que al mismo tiempo es un tipo
de alimento) (Duran 2006 I: 41; Tovar 2001: 198; Torquemada 1986 II: 257), mientras
que Sahagun afirma que el atavio de la deidad estaba compuesto de las flores de maiz
tostado, llamadas izquixochitl (materia prima no comestible) (Sahagtun 2001: 158; CF
II: 69). El material iconografico no nos permite eliminar esas discrepancias, ya que en
la obra de Durdn (2006 I) y en el Cédice Florentino faltan representaciones adecuadas
de la veintena. Por otro lado, el dibujo provenien-
te del Cddice Florentino que, sin embargo, mues-
tra las fiestas de Tlaxochimaco, deja el aderezo del
ixiptla de Huitzilopochtli demasiado ambiguo (CF
II: f. 60v; Fig. 1).

Afortunadamente, los cronistas concuerdan en
cuanto a la segunda parte de las celebraciones de la
veintena Toxcatl, cuya figura principal era el dios
Huitzilopochtli. Entonces las mujeres “venian todas
coronadas con guirnaldas en las cabezas, de maiz
tostado y reventado [...]. De este maiz traian unas
guirnaldas gruesas y, a los cuellos, gruesas sartas
de lo mesmo, que les venian por debajo del brazo iz-
quierdo” (Duran 2006 I: 28)". Los hombres lucian
el mismo adorno (Duran 2006 I: 28; cf. Duran 2006
I: lam. 10; PM: 250v; Fig. 2).

Es notable que al igual que en los casos analiza-
dos con anterioridad, también durante la veintena
Toxcatl la presencia de la comida en forma de de-
na Tlaxochimaco. Cédice Floren- ~ corado iba acompaiada de un baile comun. Pri-
tino (facs. II: . 60v). Redibujado ~ Mero, los sacerdotes, con una soga gruesa de maiz
por Agnieszka Brylak. tostado (llamada toxcatl) en las manos, rodeaban

Fig. 1 El representante de Huitzilopocht-
li vestido en guirnaldas de flores o
del maiz tostado durante la veinte-

3 Para las interpretaciones de la veintena Toxcatl, véase Graulich (1999) y Olivier (2004).
1 Véase también Sahagun (2001: 163; CF II: 75; PM 1997: 59), Tovar (2001: 187) y Torquemada (1986 II: 257).
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al grupo de mujeres bailando y de esta manera
efectuaban la coreografia de toxcachocholoa, “sal-
tar o bailar de la fiesta de tézcatl” (Sahagtn 2001:
162). A continuacion, los guerreros, asidos de ma-
nos, participaban en la danza de serpiente o ser-
penteante (mococoloa), mientras que las mujeres
realizaban el llamado “baile del maiz tostado” (mo-
momochiitotia) (Sahagun 2001: 163; PM 1997: 59).
El primer tipo de danza, toxcachocholoa, debe su
nombre a la cuerda de los granos del maiz tosta-
do (toxcatl). No obstante, parece que los vinculos
con toxcatl no se ven tan sélo a nivel linguistico
sino que estan reflejados en la coreografia misma.
El verbo chocholoa quiere decir “andar dando sal-
tos, o huyr muchas vezes” (Molina 1992 [2]: 21v)
y, efectivamente, basandonos en las descripciones
del baile, podemos suponer que las sogas humanas ~ Fig- 2 Representacion de una participante
de los danzantes asidos de manos y dando brincos enlas fiesta de Toxcat] con el ador-
X . y ] no de maiz tostado. Duran (2006 I:
representaban simboélicamente los collares o guir- 14m. 10). Redibujado por Agnieszka
naldas del maiz palomero que revienta y escenifi- Brylak.
can el concepto de la fiesta.

Ahora volvamos a la posible confusion entre el maiz tostado y una flor izquixochitl.
Sahagun, al definir el término momochitl dice que “cada grano es como una flor blanquis-
sima” (Sahagun 2001: 163); en otro lugar anade que “cuando se tuesta rebienta y descubre
el meollo y se haze como una flor muy blanca” (Sahagtin 2001: 78). Por otro lado, existe
una flor cuyo nombre en nahuatl, izquixochitl, se compone de dos vocablos: izquit], “maiz
tostado”, y xochitl, “flor” (cf. Badianus Manuscript 1940: lam. 69). Los especialistas iden-
tifican esta planta con las especies de la familia Boraginaceae (Sautron 2007: 244) o de la
familia Styracineae (Anderson y Dibble, en: CF XII: 43, n. 6). Segtin Garibay, ésta corres-
ponde a la especie Beureria Huanita y es una flor que huele a maiz tostado (1952: 147).

Izquixochitl, enumerada por los informantes de Sahagutn entre las flores preciosas
(CF XII: 43), con mucha frecuencia aparece en la poesia, a menudo componiendo un
binomio con otra especie, cacahuaxochitl (“la flor de cacao”) (Sautron 2007). Segtin Jo-
hansson (2006: 82), es una de las metaforas para designar el sexo femenino y su belleza,
en tanto que para Sautron el campo semantico que cubre es mucho mas amplio y el vo-
cablo puede simbolizar también la riqueza, el prestigio del poder, la valentia de los gue-
rreros, en fin, todo lo valioso para el hombre (Sautron 2007: 248). De hecho, como senala
Heyden (1983b: 42), el uso de las guirnaldas de maiz tostado en las fiestas religiosas na-
huas estaba relacionado con dos dioses todopoderosos —Tezcatlipoca y Huitzilopochtli-
y con la autoridad sefiorial®. Ademas, su significado a veces abarca también el mundo

> Durén dice que durante la veintena Toxcatl “sacaban muchas gargantillas de este maiz y ponfanlas a los
principales al cuello y en las cabezas” (2006 I: 41), o sea, les ataviaban del mismo modo que a la imagen
de Tezcatlipoca.
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de la creacion poética, coincidiendo en ello con otro difrasismo, in xochitl in cuicatl (“la
flor y el canto”) (Sautron 2007: 250):

Ma izquixochitli ma cacahuaxochitl
maonneaquilo manecozcatilo
huehuetitlana

yece ye nica xochinahuatilo

yece ye nicd in cuicanahuatilo in tlpc
o ximotlamachtica

ximocuiltonoca yn atocnihua
ohuaya

(Cantares Mexicanos ff. 52v-53r en:
Sautron 2007: 249)

Ohualacic in tocuic

Ohualacic toxochiuh, ohuaye

in nicuicanitl huiya

a ilhtl. iticpa ye huitz

¢an nictemohui in tocuic

nictemohui toxochiuh aylili ohuiya
Cacahuaxochit]

y quetzalizquixochimecatica
ninahpantihuitz aya y nicuicanitl huiya
a ilhuicatl yticpa ye huitz (et)
(Cantares mexicanos f. 22v, en: Sautron
2007: 249)

ma itquihuani ichan o

xochitli cuicatli

ma ic ninapdtihui
teocuitlacacaloxochitli
quegalizquixochitli

in tomac on mania

(Romances de los Sefiores de la Nueva
Esparia ft. 251-v, en: Sautron 2007: 251)

iQué las flores de maiz tostado y las flores
de cacao

sean atavios y collares,

junto a los tambores!

Las flores son enviadas aqui,

los cantos son enviados aqui, en la tierra.
iRegocijense!

iSean, queridos amigos, plenamente felices!
iOhuaya!'s

Aqui estan nuestros cantos,

aqui estan nuestras flores. {Ohuaye!

iSoy el cantor! {Huiya!

Vienen del interior del cielo.

Hago bajar nuestros cantos,

Hago bajar nuestras flores. jAylili ohuiya!
Con flores de cacao

y guirnaldas de preciosas flores de maiz
tostado,

estoy adornado yo, el cantor {Huiya!
Vienen del interior del cielo.

iAh, si pudieran ser llevados

las flores y los cantos a su mansién!

iAh, si pudiera yo irme adornado

con flores de cuervo engalanadas de oro,
con preciosas flores de maiz tostado!
Perduran en nuestras manos.

En los fragmentos de poesia citados, que provienen de Cantares mexicanos y Ro-
mances de los Seriores de la Nueva Espana, las flores de maiz tostado aparecen en for-
ma de guirnaldas, o sea, como parte de atavio. Ahora bien, si extendemos el simbolismo
de izquixochitl como la suma de lo precioso al maiz palomero (momochitl o izquitl), sno
es que ambos términos sean dos formas distintas de representar el mismo concepto?
Después de todo, el maiz tostado como un producto alimenticio es muy apreciado, sobre
todo en el tiempo de la sequia (toxcatl), y recuerda la importancia de la fertilidad agri-

' En la paleografia, transcripcion y traduccion del texto nahuatl de todos los fragmentos de la poesia in-
cluidos en el presente trabajo seguimos a Marie Sautron (2007).



La comida como forma de expresion artistica en las fiestas religiosas nahuas 235

cola (Heyden, en: Olivier 2004: 357)". Es mas, no se
trata solamente de una planta cultivada, sino de un
grano de cereal sometido a la accion del fuego culi-
nario, lo que Lévi-Strauss vincula con el paso desde
la naturaleza hacia la cultura (1970)*. El antropédlo-
go francés atribuye la misma funcidén civilizadora
a la creacion de los ornamentos y adornos (1970: 58;
1988: 194). ;No son, entonces, las guirnaldas y collares
de maiz tostado, simbolos de sumo valor en los ritua-
les, al igual que la flor izquixochitl, en la poesia?

De momento, al tratar el problema de distincion
entre el maiz palomero y la flor de maiz tostado, hemos
analizado las expresiones textuales. Ahora pasemos
a las representaciones graficas, esta vez procedentes
de los cddices clasificados como prehispanicos (Gru-
po Borgia), ya que las figuras incluidas en los codices
coloniales (CF facs. II: f. 60v; Duran 2006 I: lam. 10;
PM £. 250v) no estan claras al respecto. Las imagenes
de personajes (entre los cuales prevalecen las muje-
res) con cabezas adornadas de guirnaldas de flores
son multiples; algunas estan dibujadas de manera que
se parece a las convenciones europeas (Cddice Borgia
1993: lams. 58, 20; Fig. 3), otras responden a la icono-
grafia indigena (Cédice Fejérvdry-Mayer 1994: 1lam 27,
Cédice Borgia 1993: lam. 66; Fig. 4).

En algunas ldminas, sin embargo, encontramos
el ornamento de cabeza pintado de forma mucho me-
nos refinada (cf. Fig. 3), con los elementos particulares
(sflores? smomochitl?) reducidos a unos circulos blan-
cos con puntos rojos en medio (Codice Borgia 1993:
lams. 27, 28, 53, 20; Figs. 5.a-b.). Anders, Jansen y Re-
yes Garcia identifican a las divinidades de las ldminas
27-28 del Cédice Borgia con Chantico, Chalchiuhtli-
cue, Diosa del Maiz y Princesas Semillas respectiva-
mente, identificando el material del que estan hechos
sus diademas con perlas (Cédice Borgia 1993: 173-174).
No obstante, nos parece que en el caso de las imagenes

Fig. 3 Guirnaldas de flores como el
adorno de cabeza. Cddice Bor-
gia (lam. 58). Redibujado por
Agnieszka Brylak.

Fig. 4 Representacion de la flor como el
adorno de cabeza. Cddice Fejér-
vdry-Mayer (1am. 27). Redibuja-
do por Agnieszka Brylak.

de la Fig. 5 es posible que tengamos que ver con las representaciones de atavios de maiz
tostado. Hay varios argumentos por los cuales nos inclinamos hacia esta interpretacion.

17 En Sahagun (2001: 78) leemos que “dezian que éstos [es decir, los granos del maiz tostado; A.B.] eran

granizos, los cuales son atribuidos a los dioses del agua”.

¥ De hecho, segtin el autor de Historia de los Mexicanos por sus Pinturas (1985: 33), fue Tezcatlipoca quien
“sacd lumbre con los palos” y ofreci6 el fuego a los hombres. Véase también Graulich (1984: 155).
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Fig. 5 Representaciones del adorno de cabeza en forma de circulos blancos con puntos rojos dentro.
5.a. Cédice Borgia (lam. 53). Redibujado por Agnieszka Brylak.
5.b. Codice Borgia (lam. 20). Redibujado por Agnieszka Brylak.

A primera vista se puede notar la semejanza que lleva el decorado floral de cabeza como
si fuera pintado a manera europea (Fig. 3) con los adornos de cabeza de las mujeres de la
Fig. 5 (el uso de colores blanco por fuera y rojo por dentro, el hecho de ser ambos unas
guirnaldas que cifien la cabeza). También ya hemos sefialado la sutil diferencia entre el
maiz palomero (izquitl) y la flor de maiz tostado (izquixochitl) que provoca la confu-
sién entre los dos y dificulta la identificacion. A pesar de ello, parece relevante que en el
campo de accion de todas las diosas de la Fig. 5 se halla la fertilidad agricola y la fecun-
dacion de la tierra; es mas, una de ellas, Chantico, segun el Cédice Telleriano-Remensis,
es la creadora del fuego culinario (1995: £. 28). Todo ello abre la posibilidad de que estén
aderezadas con los granos de maiz en general y las palomitas en particular.

Por tltimo, en el Libro VI del Cédice Florentino esta incluida una adivinanza que,
tal vez, proporcione otro punto de apoyo para nuestra suposicion:

Cagan tleino, xoxouhquj xicaltzin- Que cosay cosa vna gicara azul sembrada
tli, mumuchitl ontemj. Aca qujttaz  de mahizes tostados que se llaman mo-
togaganjltzin, tlacanenca ilvicatl. (CF  mochitl. Este es el cielo que esta sembrado
V1. 237) de estrellas. (CF VI: 237)

Efectivamente, en los codices las estrellas se dibujaban como “ojos circulares” (Seler
en: Mikulska 2008a: 161), mitad blancos mitad rojos (Cédice Borgia 1993: lams. 49, 50-
52, 71; Fig. 6), a nivel grafico muy parecidos a los elementos de los diademas de la Fig. 5.
Recapitulando, el maiz tostado (momochitl o izquitl en ndhuatl) era otro tipo de ali-
mento usado por los indigenas en la fabricacién de atavio ritual: collares y guirnaldas.
Presente sobre todo durante las festividades de Toxcatl, este adorno aparecia también por
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Fig. 6 Representacion de las estrellas como “ojos circulares”. Cédice Borgia (1am. 52). Redibujado por Na-
dezda Kryvda, reproducido con permiso.

motivo de otras fiestas religiosas (Tlacaxipehualiztliy Tlaxochimaco) y estaba relacionado
sobre todo con dos dioses: Tezcatlipoca y Huitzilopochtli. Constituia un elemento esen-
cial de la coreografia y en el lenguaje metaforico este objeto artistico simbolizaba tanto
la sequedad de la temporada (seguido por la revivificacion de la naturaleza; cf. Seler, en:
Olivier 2004: 350), como la autoridad y el poder sefiorial y hasta la suma de lo precioso
(en la poesia). Contamos también con varias representaciones graficas del aderezo de maiz
palomero, aunque tanto en las fuentes histdricas como en los manuscriptos pictograficos
el maiz tostado esta confundido con las flores de maiz tostado (izquixochitl).

PINTURA CORPORAL

El ultimo elemento del uso de la comida como adorno que abarcaré en el presente
trabajo, es la pintura corporal a base de materia prima “alimentaria”. Desgraciadamen-
te, para este apartado no contamos con muchos materiales textuales ni pictograficos y la
informacién que nos lleg6 en torno a este tema es muy escasa y a veces enigmatica.

La aplicacion de la pintura corporal en general, y la facial en particular tenia un lu-
gar prominente en la cultura nahua y desempefiaba una clara funcién sociolégica. El acto
de embadurnarse el cuerpo de una sustancia de un color determinado o con un orna-
mento caracteristico, al igual que el corte de pelo peculiar (cf. Tomicki 1987: 170-171),
era una forma de expresar el estatus social o la pertenencia a un grupo. De esta manera,
las ahuianime o “alegradoras” cubrian sus pechos y brazos con un ungiiento azul y en las
caras se ponian un betin amarillento llamado axin (Ferrer 2000: 225), mientras que el
rasgo distintivo de cierta clase de sacerdotes, los papahuaque, era, allado de una melena
enmaranada, la tintura negra aplicada al cuerpo entero (Tomicki 1987: 174-175; Mikul-
ska 2008b: 337-366). También durante las fiestas religiosas los ixiptla, o representantes
de los dioses, lucian la pintura facial o corporal que les identificaba con los numenes (cf.
descripcién del idolo del dios Camaxtli y del atavio de un indigena, su personificacién,
en: Duran 2006 I: 71-76).
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Los colorantes usados por los nahuas eran de origen vegetal (como el afil), animal
(por ejemplo la cochinilla, fenta de la tinta roja) y mineral (el ocre y la tiza, entre otros)
(Ferrer 2000: 222-223). Entre éstas se hallan sustancias que podemos clasificar como ali-
mentos. Uno de los productos empleados para cubrir los cuerpos, o, mds bien, las caras,
era la miel. Eran dos las veintenas durante las cuales, segun Sahagun, este proceder te-
nia lugar: Toxcatl y Etzalcualiztli. Entonces “todos los sitrapas llevavan [...] los labios
y parte de los rostros enmelados, de manera que relucia la miel sobre la tintura de la cara”
(Sahagun 2001: 162), tintura que, cabe sefialar, los sacerdotes pintaban de negro en la
veintena Toxcatl y de azul en Etzalcualiztli. El acto de utlizar miel con estos fines tenia
un antecedente mitico. Huitzilopochtli, cuando en Coatepec, enojado por una propues-
ta atrevida de sus hermanos Centzonhuitznahua, decidi6 luchar contra ellos y entonces
“se armo para la guerra, precisamente con miel fue con lo que se pint6 todo” (Tezozo-
moc 1992: 34).

Ya hemos mencionado que los sacerdotes solian pintar su cuerpo de negro por mo-
tivo de los rituales de la veintena Toxcatl. De hecho, era una tinta caracteristica de su
oficio, aunque, en algunas ocasiones, a las personas no relacionadas con el sacerdocio
también les era licito usarla (Cédice Borbénico 1980: lam. 26; Cédice Tudela s.f.: f. 17r).
En la obtencién de color negro servian, entre otros, el humo o el carbén molido (Oli-
vier 2004: 329). No obstante, existia un ungiiento mds, muy especifico, empleado du-
rante los rituales llevados a cabo en las cuevas o en las altas montanas, que se llamaba
teotlacualli, la comida divina. Duran nos ofrece una descripcion detallada de su modo
de preparacion. Los ingredientes basicos eran distintas especies de arafias ponzofiosas,
serpientes, ciempiés, alacranes:

Para hacer esta comida de dios [...] tomaban [...] todas aquellas sabandijas dichas
y quemabanlas en el brasero del dios que estaba en el templo y, después de quemadas,
echaban aquella ceniza en unos morteros y juntamente mucho picietl, que es una yer-
ba que los indios usan para amortiguar las carnes y no sentir el trabajo [...]. De esta
yerba echaban en aquellos morteros y algunos alacranes y arafas vivas y cientopiés
y alli majaban y hacian un ungiiento endemoniado, hediondo y mortifero.

Después de majado, echabanle una semilla molida que llaman ololiuhqui, que se po-
nen los indios y la beben para solo ver visiones, el cual tiene el efecto de emborrachar
y (echaban) gusanos negros peludos que solo el pelo tiene ponzofia y lastima a los
que toca. Todo esto amasaban junto con tizne y echabanlo en unas olletas y jicaras
y ponianla delante de este dios como comida divina. (Durdn 1984 I: 52)

Aunque el nombre de la pomada sugiere su aptitud para comer, los productos usados
en su preparacion responden mas bien a los gustos culinarios de los sefiores de Mictlan
(PM 1997: 177), mientras que los hombres aprovechaban el caracter intoxicante de es-
tas sustancias (Grube 2006, Mikulska 2008b: 365-366). Asimismo, los efectos que debid
de tener el ungiiento negro sobre los que lo “vestian”, eran fuertemente alucindgenos,
aun mas por ser absorbido a través de la piel. Los poderes de teotlacualli para ayudar al
hombre a entablar la comunicacién con las deidades eran indudables y, segiin Jansen
(2002: 303), lo representa perfectamente la lamina 29 del Cédice Borgia, en la cual del
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brasero divino (god pot) situado en el centro sale una sustancia negra y espumante (su-
puestamente el teotlacualli), rematada con las serpientes de la vision.

CONCLUSIONES

La presencia de la comida en los rituales no tiene que estar necesariamente vincu-
lada con el consumo o la dadiva y puede incluir su transformacién en el adorno corpo-
ral y en los accesorios utlizados durante las ceremonias. Las descripciones de las fiestas
y rituales nos ofrecen varios ejemplos del empleo de los panes (tortillas, tamales, la masa
de amaranto tzoalli) en la confecciéon de las figurillas, collares y otras piezas que mds
bien pertenecen a la escenografia que constituyen los objetos de culto. No obstante, no
estan del todo desvinculadas de la accién ritual y deben considerarse dentro del contexto
en el que aparecen, por lo cual las vemos como “formas intermedias”, ubicadas entre en
arte y el ritual. Ademas, muchas veces dichos elementos estan relacionados con distin-
tos tipos de bailes y forman parte de un conjunto artistico con la coreografia (las figuri-
llas de tzoalli en la veintena Xocotl Huetzi, los tamales durante la fiesta Atamalcualiztli,
las cuerdas de maiz tostado en la veintena Toxcatl, entre otros).

Un uso particular de la comida era la fabricacién de collares y guirnaldas para las
cabezas. Con este fin los indigenas se valian de tamales (de frutas, de carne de guajolo-
te), asi como del maiz palomero (momochitl o izquitl) Este tltimo servia como una ex-
presion metafdrica para designar lo valioso, la caracteristica que compartia con las flores
blancas de maiz tostado (izquixochitl), por lo cual ambos podian ser utilizados de forma
intercambiable. En fin, los productos alimentarios (pretenecientes a los alimentos hu-
manos, como la miel, o a los divinos, como el ungiiento halucindgeno teotlacualli) ser-
vian de materia prima para obtener la pintura corporal o facial.

La aparicion de la comida transformada en objetos de utileria se nota también a ni-
vel grafico, aunque no de forma muy prolija, y su identificacién, muchas veces de carac-
ter conjetural, no se puede realizar sin la base en los textos de las crénicas el siglo XVI,
en menor grado, del siglo XVII.

Asimismo, los accesorios y adornos de tipo alimetario, no destinados a la consumi-
cién y considerados unas piezas de arte indigena, constituyen un lenguaje metaférico
con fuerte carga simbdlica visible en los rituales. Es mas, al parecer la conversion artisti-
ca de la comida en las fiestas de las veintenas confirma la idea de Konrad Lorenz de que
“el arte de los humanos en su origen estuvo al servicio de un ritual” (2005: 89).
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