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INTRODUCCION

El trabajo que presentamos a continuacién es producto de un profundo interés sobre
el significado de algunos simbolos y elementos representados en los codices mixtecos que
se encuentran relacionados con aspectos de caracter politico y religioso. Si bien es cierto
que existen notables estudios e interpretaciones sobre varios de los cddices mixtecos
prehispanicos y coloniales que han sobrevivido hasta nuestros dias, carecemos, por otro
lado, de un andlisis que dé cuenta de manera detallada acerca del simbolismo de varios
objetos, instrumentos, insignias y vestimentas que suelen acompaiiar las representaciones
de sefiores y gobernantes mixtecos.

El interés en este tipo de simbolos obedece a una inquietud mayor: el conocimiento
y la delimitacién del fendomeno politico en las antiguas sociedades mixtecas. Desde luego,
se trata de un tema muy amplio que no desarrollaremos aqui, no obstante, consideramos
que los codices mixtecos prehispanicos constituyen en si las fuentes principales para el
estudio de las diversas instituciones y practicas de gobierno surgidas en la sociedad mixteca
antes de la llega de los espafioles.

A través del andlisis de los cédices, es posible identificar aquellos elementos que
recibieron significados vinculados al poder, al prestigio y a la hegemonia como dones
otorgados a los hombres por intermediacion divina. Por medio del estudio de estos
simbolos, queremos ahondar un poco en las concepciones politicas y religiosas de los
mixtecos prehispanicos que, pensamos, aun no han sido debidamente abordadas por autores
modernos dedicados al estudio de los cddices mixtecos. En efecto, una buena parte de la
historia prehispéanica de los principales sefiorios mixtecos ha sido ya descrita por Alfonso
Caso (1977), Maarten Jansen (1982), Anders y Jansen (1992) o Bruce Byland y John Pohl
(1994); un panorama general sobre las costumbres, religion y sociedad de la Mixteca

prehispanica fue trazado por Barbro Dahlgren (1954); y una clasificacion sobre las



caracteristicas principales de los patrones de asentamiento y de las secuencias ceramicas
que se desarrollaron en toda el area cultural fue establecida por Ronald Spores (1983, 1984)
y Michael Lind (1979, 2000). No obstante, atin quedan por dilucidar algunas cuestiones en
el ambito histdrico y antropoldgico como las siguientes: ;Qué mecanismos propiciaron la
conservacion y la legitimacion del poder entre los gobernantes mixtecos? ;Qué tipo de
simbolos fue empleado por los gobemantes para representar su posicion ante la comunidad?
¢ Cudles fueron los fundamentos sagrados del poder entre los antiguos sefiores mixtecos?
Para dar respuesta a cada una de estas interrogantes es necesario echar primero un
vistazo a la naturaleza de las fuentes pictograficas que son la base fundamental para el

tratamiento y desarrollo del presente tema de investigacion.

Los codices mixtecos

En términos generales, los cddices mixtecos narran la historia de los principales
sefiorios prehispanicos y sus relaciones genealdgicas. Pero esta aseveracion es demasiado
simple, ya que en los codices podemos encontrar desde mitos de origen hasta detalladas
biografias de importantes gobernantes que realizaron actividades de indole politica,
guerrera o ritual. Los manuscritos prehispanicos que sobrevivieron a la conquista espafiola
son: el Cddice Bodley, el Codice Nuttall, el Vindobonensis, Selden y Colombino-Becker.
Aunque rigurosamente el Cddice Selden fue terminado a mediados del siglo XVI, se
considera de origen prehispanico debido a la nula influencia espafiola que tuvo para su
elaboracion.

Indudablemente, la tradicion histérica anterior a la conquista perduré durante mucho
tiempo mas, pues se siguieron trazando las lineas genealdgicas de la nobleza gobernante en
codices, lienzos, mapas y documentos alfabéticos a lo largo del periodo colonial, pero el
corpus de manuscritos que trabajamos para desarrollar el presente analisis se circunscribe a
los seis documentos mencionados arriba y de profunda tradicidn prehispanica.

Cada uno de los codices mixtecos trata por lo regular de la historia genealdgica de
un sefiorio en particular, aunque hay algunos cddices que registran los sucesos historicos de

varios mas. Por ejemplo, el Cédice Selden trata sobre la familia de dignatarios del pueblo
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de Jaltepec, comunidad que se Jocaliza al extremo sur del valle de Nochixtlan en la Mixteca
Alta (ver mapa 1); el Cédice Vindobonensis reverso, el Nuttall y el Bodley anverso,
registran toda la historia y genealogia del prestigioso pueblo de Tilantongo, cuya
importancia perduré hasta el periodo colonial; el Cédice Colombino, Becker |y Nuttall
reverso, nos hablan de la biografia de un connotado guerrero y gobernante llamado 8-
Venado “Garra de Jaguar™, que al parecer forma un “parteaguas™ a lo largo de todo el
desarrollo histérico de la Mixteca Alta; el Bodley reverso condensa la biografia de otro
importante sefior mixteco denominado 4-Viento “Yahui” y enlaza sus antecedentes con los
gobemaﬁtes de un sitio conocido como Lugar del Bulto de Xipe, pueblo atin no identificado
en la geografia mixteca.

Aunque breve, la historia de otros pueblos también fue representada en los codices
prehispanicos, como por ejemplo la de Tlaxiaco, Achiutla, Apoala, Suchixtlan vy
Teozacoalco, cuya informacion se localiza en el Nuttall, Bodley reverso 'y Vindobonensis.

La parte anversa del Vindobonensis constituye todo un magnifico relato sobre los
origenes del mundo y el poder en la Mixteca Alta. Se trata de un documento hasta hace
algunos afios poco comprendido por los especialistas. pero el detallado andlisis de Maarten
Jansen (1982) llegd a clarificar la naturaleza sagrada y mitica del complejo Cédice
Vindobonensis.

Por lo hasta aqui expuesto. es posible distinguir la diversidad histérico-temporal que
se encuentra plasmada en los documentos pictograficos del Oeste oaxaquefio. Por esta
razén, he preferido hablar de ocho testimonios histérico-pictograficos que referirme
unicamente a seis codices. Es decir, estamos en realidad ante ocho documentos histéricos
elaborados en distintas épocas y por diversos autores. Para explicarnos mejor: la mayoria de
los codices prehispanicos que hemos ya enlistado, se componen de una parte anversa y otra
reversa que no necesariamente se corresponden; el Cédice Nuttall, por ejemplo, tiene
escrito por ambos lados dos historias distintas que no se relacionan entre si, no son
continuacion una de la otra y fueron elaboradas por artistas-escribanos diferentes en
diversas épocas.

El Cédice Vindobonensis es otro claro ejemplo, como ya dijimos, su seccién anversa
es una narracion religiosa y mitica sobre los origenes de los principales sefiorios y su

ordenacién en el dmbito cdsmico. En cambio, la parte del reverso contiene una relacion



sucinta y apresurada de la genealogia de Tilantongo, desde su fundacion por los ancestros
divinos hasta los sefiores que gobernaban alrededor del siglo XIV.

En términos generales no se ha podido establecer aun con precision los afios o la
temporalidad en que fueron elaborados todos estos manuscritos. Se cree que el Bodley y
Selden pudieron haber sido realizados hacia el siglo XVI, cercana ya la Conquista. Pero del
Colombino-Becker se ignora completamente su fecha de redaccion, pues la biografia
plasmada en el documento, registra una etapa histérica anterior que se situa
aproximadamente entre los siglos XI y XII d.C.

Por lo tanto, no nos es posible fechar con seguridad las épocas de elaboracion de
cada uno de los manuscritos, sino solamente es posible conocer los periodos y datos
cronologicos a los que hacen referencia. De esta manera, hemos dividido a los ocho

documentos histdricos de la siguiente forma:

1. Codice Colombino-Becker, biografia de 8-Venado (1063-1115) y breve biografia de
4-Viento (1092-1164). Segun los estudios de Nancy Troike (1974) y Mary Elizabeth
Smith (1966) ambos cédices formaban un mismo documento que fue separado en
los primeros afios que sobrevinieron a la Conquista.

2. Cddice Nuttall anverso, narracion mitico-histérica sobre los origenes del sefiorio de
Suchixtlan hasta el advenimiento de la segunda dinastia de Teozacoalco con varios
datos sobre el origen de Tilantongo como centro de poder. Abarca los siglos X-XIV.

3. Cddice Nuttall reverso, biografia de 8-Venado realizada en una é€poca anterior a la
de la parte del anverso, pero posterior a la vida del personaje. Quiza de manufactura
contemporanea al Cédice Colombino-Becker.

4. Cddice Vindobonensis anverso, relato acerca de los origenes sagrados de la Mixteca
y su ordenamiento cosmico por los dioses creadores. No se sabe la €poca de su
elaboracion.

5. Cédice Vindobonensis reverso, relacion sucinta sobre la genealogia de Tilantongo
desde el siglo X al XIV. Seccion elaborada hacia el siglo XV1.

6. Codice Bodley anverso, registro completo sobre la historia y genealogia de

Tilantongo desde el siglo X al XVI. Seccion elaborada hacia 1519 o 1521.



7. Cddice Bodley reverso, relato sobre los origenes miticos de los sefiores de Apoala y
Lugar del Temazcal hasta la biografia de 4-Viento. Reconstruye parte de las
genealogias de Tlaxiaco y Achiutla. Elaborado antes de la seccion anversa.

8. (Cddice Selden, historia y genealogia de todas las dinastias de Jaltepec desde el siglo

X al XVI. Elaborado hacia 1556.

Como podemos darnos cuenta, ante este importante corpus documental, existe
suficiente informaciéon para poder trazar los elementos necesarios sobre el origen y
concepcidn del poder en la Mixteca prehispanica. Varias de las paginas de estos cddices
ponen de relieve la importancia dada por los propios mixtecos a los simbolos sagrados y a
los gobernantes como iconos indispensables en el ordenamiento de la historia y la religion

prehispanica.

Estudios anteriores sobre el tema

Desafortunadamente, han sido pocos los estudios que se han realizado hasta el
momento sobre el significado de la politica en los codices mixtecos. Un primer
acercamiento a la tematica fue realizado por John M. D. Pohl (1994) en su obra The Politics
of Symbolism in the Mixtec Codices.

Este autor aborda desde una perspectiva arqueologica y antropoldgica algunos de
los mas importantes elementos registrados en los cédices sobre el significado del poder.
Sefiala el papel destacado de un grupo de personajes que no pertenecen a las altas élites o
linajes e intenta situarlos en eventos de crisis en la historia politica de los codices. Se trata,
sin duda, de un novedoso enfoque para el estudio de los cddices, sin embargo. algunas de
sus interpretaciones rebasan el nivel lingtiistico del glifo y propone lecturas que ya no estan
en concordancia entre los posibles significados de un signo.

Otro estudio sobre los simbolos del poder es el de Maarten Jansen (1997), quien
aborda el significado religioso de los instrumentos y cargos con poder politico. Sin
embargo, es un estudio muy general que no aborda con detalle los casos y situaciones que

llegan a ser muy variables en los codices.



De esta manera, ante el todavia poco explorado campo de estudio del fenémeno
politico en la Mixteca prehispanica, hemos llevado a cabo la presente investigacion
considerando la informacion de primera mano que se encuentra plasmada en este tipo de
fuentes completamente prehispanico. Por lo que los codices constituyen en si las Unicas

fuentes escritas anteriores a la conquista realizadas por los propios mixtecos.

Hipdtesis

Por lo hasta aqui expuesto, es posible discernir que un nimero importante de
objetos, instrumentos o emblemas vinculados al poder estaban imbuidos de una profunda
significacion religiosa. Por otro lado, existian también objetos que formaban parte de la
accion politica del soberano en su ejercicio cotidiano del poder. Por lo tanto, queremos
proponer que es factible distinguir aquellos elementos que formaron parte de la accion
ritual de los sefiores, de los que tuvieron una instrumentacion mas politica y temporal. Esto
es, hay varios indicios en los codices que nos permiten suponer acerca de la existencia de
algunos simbolos cargados de una profunda connotacion religiosa cuyos origenes estan
trazados desde tiempos primordiales. Varios de estos objetos son reflejo, desde luego, de la
cosmovision y religiosidad de los grupos mixtecos prehispanicos, y, debido a ello, la
manipulacion de tales objetos Unicamente podia realizarse en rituales o en espacios
sagrados que evocaban a la fundacion del pueblo, del linaje o de algiin templo por parte del
gobernante. Por otro lado, encontramos distintivos, adornos, insignias y objetos que fueron
empleados por los dignatarios en reuniones de tipo juridico o administrativo donde no
necesariamente estuviera presente el factor religioso.

No obstante, reconocemos que la linea divisoria entre lo religioso y lo politico era
tan tenue y difusa entre los antiguos pueblos mesoamericanos, que a veces es muy dificil

establecer una distincidn clara.



Objetivos

1. Identificar representaciones de objetos, instrumentos e insignias en los codices que

fueron utilizados como simbolos de poder por parte de los gobernantes.

2. Discernir el significado de los simbolos de poder dentro de las concepciones

politicas y religiosas de los antiguos mixtecos.

Marco tedrico

Para abordar adecuadamente el significado de los simbolos de poder en la Mixteca
prehispanica, fue necesario analizar primero el papel de los gobernantes como personajes
sagrados capaces de manipular tales simbolos, tal y como nos lo indican también los
propios cddices. Los seflores o yya tenian amplios poderes en el ambito politico, social,
econdmico, juridico y religioso. Los soberanos, en general, se identificaban entre si por un
origen compartido, se consideraban hijos y descendientes de los dioses, por lo que muchas
veces se establecian alianzas matrimoniales entre las propias familias gobernantes para
conservar la pureza del linaje divino. Esta naturaleza sagrada del yya lo constituia de
facultades especiales para poder gobernar, por lo que era el unico individuo que podia
detentar los simbolos de poder.

Precisamente, para entender los fundamentos sagrados del poder y el vinculo entre
religidn y politica, iniciamos la presente investigacion examinando el origen sagrado de los
sefiores y las ceremonias y rituales que llevaba a cabo para su legitimacion. A esta primera
parte, la observamos con una vision teérica apoyada en los principios de la Antropologia
Politica, sobre todo en lo referente a las relaciones entre poder y religién. Georges
Balandier (1976, 1994) es quien mejor define a este disciplina: “Es un instrumento de
descubrimiento y de estudio de las diversas instituciones y practicas que aseguran el
gobierno de los hombres, asi como de los sistemas de pensamiento y de los simbolos que lo
fundan” (Balandier, 1976:8-9). La antropologia politica observa a las sociedades politicas

no solo bajo el aspecto de los principios que rigen su organizacion, sino también en funcion



de las practicas, las estrategias y las manipulaciones que aquéllas provocan. Dicha
disciplina se ha encargado de analizar el fendmeno del poder en sus diversas facetas y
manifestaciones, poniendo en claro los mecanismos a los cuales recurre para mantener su
dominio. La antropologia politica mira de cerca: “la relacién que mantiene el poder con las
estructuras elementales que le brindan su primer fundamento, con los tipos de
estratificacion social que lo vuelven necesario, con los rituales que aseguran su arraigo en
lo sagrado e intervienen en sus estrategias™ (Balandier, 1976: 5).

Es sobre todo, en este Gltimo punto, en donde en lo particular hemos tratado de
desarrollar la tematica de la primera parte. Es decir, destacar los aspectos sagrados que le
dieron un mayor fundamento al poder y analizar las practicas rituales que garantizaron su
mantenimiento.

Para una mejor comprension de los aspectos rituales plasmados en los codices,
abordaremos la definicion de una autora que no esta adscrita a la antropologia politica, pero
cuyos estudios sobre los ritos politicos son esclarecedores. Nos referimos a Catherine Bell,
quien nos dice: “En general, los ritos politicos definen al poder en dos dimensiones:
primero, utilizan la accién politica y los simbolos para representar a un grupo de gente
como una coherente y ordenada comunidad basada sobre valores y metas compartidos;
segundo, demuestran la legitimacion de esos valores y metas estableciendo su iconicidad
con los valores percibidos y el orden del cosmos™ (Bell, 1997: 129).

Si bien varios de estos aspectos generales sobre el poder y los rituales no pueden ser
completamente observados en los codices mixtecos, al menos, trataremos de dar lectura a
los rasgos mas significativos que bien pueden ser interpretados como accion y ritual
politicos.

En la segunda parte de nuestro trabajo desarrollamos el tema principal de la
investigacion: los simbolos sagrados y los emblemas del poder. Para el andlisis de tales
simbolos, aplicamos el enfoque de la Teoria e Historia comparada de las Religiones,
disciplina que podemos definir como aquella dedicada a explicar las manifestaciones y
expresiones de los hechos religiosos a través de una perspectiva historica.

Mercedes de la Garza sefiala:



La vision cientifica de la religion considera, por una parte, que los
hechos religiosos son hechos histéricos, productos culturales del
hombre y, por la otra, que los hechos religiosos son irreductibles y
originales: tienen una forma de ser propia, por lo que han de.ser
abordados en si mismos, como fendmeno sui generis, y ademas, han
de estudiarse independientemente de todo juicio de valor, de todo
prejuicio, como cualquier otro hecho accesible al conocimiento
humano (De la Garza y Valverde 1998: 11-12).

La ciencia de las religiones ha tomado de los dos enfoques que la sustentan, la
fenomenologia de la religién y la historia de la religion, un método de investigacion basado

en la comparacidén sistematica y rigurosa de los hechos religiosos para: "...tratar de
describirlos con la mayor fidelidad...clasificandolos por la delimitacion en relaciéon con
otras manifestaciones afines, jerarquizando los distintos aspectos que esas manifestaciones
poseen y reduciendo a sintesis los rasgos comunes" (De la Garza, 1995: 158).

De esta manera, consideramos que ambas posturas tedricas nos aportaron diversos

elementos par realizar el analisis e investigacion de los simbolos sagrados.

Metodologia

El estudio de los cddices ha llevado a multiples investigadores a la aplicaciéon de
diversas disciplinas y métodos que los han ayudado a la comprension de los glifos a través
de los més de cien afios que llevamos ya de haberse iniciado este tipo de trabajos.
Antropdlogos, filélogos, historiadores, eruditos y demas cientificos sociales y humanistas
se han leido entre si para tratar de encontrar algun dato que les Util en su arduo camino para
la interpretacion de los cédices.

Sin embargo, tal trabajo de investigacion resulta a veces infructuoso si no se quiere
reconocer la necesidad de un método interdisciplinario para llegar a comprender el
significado de un signo plasmado en los codices. No es suficiente el analisis de un glifo
Unicamente a través de una descripcion pormenorizada de todos los elementos que lo
constituyen; ni tampoco basta una explicacion historica sobre el origen del glifo y sus
posteriores transformaciones a un nivel estrictamente formal. Si no que se necesitan nuevos
métodos de estudio en los que se tome en cuenta la diversidad de valencias que puede llegar

a tener un determinado glifo.
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Creo que debemos empezar por entender que el estudio de los codices se ha
constituido ya como una disciplina en si, con sus propios métodos de trabajo y sus propios
alcances y limitaciones. Pero nos hace falta un texto que evalue los alcances teodricos y
metodolégicos logrados hasta el momento en el estudio de los codices. Desde luego que la
formacion de los investigadores dedicados a los cddices es muy variada, y dicha formacién
influye directamente en los métodos que aplicara para la comprensién de su materia de
estudio, por lo que esto dificulta la conformacion de una nueva base tedrica fundamentada
unicamente para el estudio de los codices. Pero en lo que llega tal texto, al menos quisiera
resaltar aqui el método al que he recurrido para la identificacion y analisis de los simbolos
de poder en los cédices mixtecos.

En una primera etapa de nuestro trabajo, nos dimos a la tarea de elaborar un
catalogo de todas aquellas imagenes de objetos, instrumentos o cualquier otro simbolo que
pudiera identificarse como elemento de poder. Comenzamos asi a identificar rasgos
distintivos, estilos y formas de los diversos tipos de imagenes encontradas en los codices.

En un segundo paso, observamos el contexto especifico en el cual llegaban a
aparecer frecuentemente este tipo de elementos y, precisamente a través de una
determinacién precisa del contexto, pudimos acercarnos a su significaciéon dentro de la
lectura global de una pagina o escena.

Para entender el significado de algunos simbolos o, al menos. proponer una
interpretaciéon plausible de los mismos, fue necesario recurrir a un método comparativo.
Como tanto la antropologia politica como la ciencia de las religiones emplean métodos
comparativos en sus andlisis, yo he tomado algunos de esos elementos para aplicarlos tanto
para el estudio de los glifos como para el examen de las fuentes escritas en el periodo
colonial. Las fuentes elaboradas por cronistas o funcionarios virreinales son. sin duda, una
de las principales herramientas para el estudio de los codices. A pesar de que las fuentes
coloniales sobre la Mixteca son escasas, éstas aportan valiosisimos datos para la
interpretacion de los cdédices.  Pero es precisamente aqui, donde no nos limitamos al
estudio de los glifos con base estrictamente en las fuentes histdricas, sino que pensamos
que es posible entender el glifo como un signo con multiples valencias. que puede estar
cifrado con apego a una lengua en especifico o que puede interpretarse a través de marcos

referenciales mas amplios. Es decir, el glifo efectivamente refiere a una articulacion



lingiiistica, es necesario reconocer la lengua en la que esta escrito un glifo, pero también es
necesario observar que la significacion del signo puede encontrarse en otros niveles
simbolicos que subyacen en la cosmovision, en las formas de organizacion social, politica y
religiosa o incluso, en el torno geografico especifico en el que vive el grupo que emplea
tales glifos.

Por ello, creemos que es necesario aplicar elementos de andlisis y datos
proporcionados por la antropologia, la lingiiistica, la filologia, la arqueologia, la historia, la
etnografia, pero no con la intenciéon de acumular una masa excesiva de métodos o datos
para leer un glifo, sino reconociendo la informacion ya analizada y sistematizada por cada
una de estas disciplinas como punto de apoyo para abordar la problematica sobre el
significado de alguna representacion.

El método que hemos aplicado aqui se basa en un andlisis profundo de los cddices
mixtecos acompafiado de una revision exhaustiva de fuentes y registros histdricos,
etnograficos y lingiiisticos de la cultura mixteca. En suma, tratamos de comprender la
imagen y dar lectura a su significado no solamente a través del método iconografico, sino
que fundamentalmente buscamos un mayor entendimiento del mensaje por medio del
contexto historico en el que se sitia y compararlo, a su vez, con otras imagenes o
representaciones que se hallen historicamente bien comprobadas. Esto es, por medio de la
analogia y del método comparativo, ofrecemos una interpretacion del glifo o del conjunto
de glifos basada en los datos histéricos, antropologicos y lingiiisticos no solamente de la
propia cultura que los cred, sino también tomamos como referente a otros marcos culturales
semejantes que compartieron los mismos rasgos y vivieron en -espacios geografico-
temporales parecidos.

Concretamente, las fuentes historicas que existen sobre la Mixteca son, por una
parte, una de las principales bases para el analisis e interpretaciéon de los glifos, pero
también recurrimos a los datos provenientes de grupos nahuas y mayas que puedan
proporcionarnos una via de interpretacion factible ante la complejidad del signo registrado
en los codices. Sin embargo, hay que advertir que no se trata de una simple lectura de los
glifos mixtecos a través de los modelos nahuas o de los nombres o marcos explicativos del
mundo nahua (como atinadamente lo sefialé Nancy Troike en su critica a Jos diversos

estudios sobre los codices de la Mixteca bajo los modelos y fuentes nahuas, 1978), sino que



Gnicamente sirven de apoyo referencial para tratar de entender mejor la cualidad del
fenomeno estudiado; en este sentido, los datos ofrecidos por la etnografia y por los propios
mixtecos contemporaneos resultaron también muy valiosos para la interpretacion de
algunos mitos y de algunos elementos iconograficos.

Los datos recopilados en cddices, fuentes y textos indigenas mixtecos estuvieron
complementados con mi propio trabajo de campo que realicé en la Mixteca Alta en lugares
como Tilantongo, Yanhuitlan, Tlachitongo, Jaltepec y Nochixtlan durante los afios 1998,

1999 y 2001.

Estructura del trabajo

Como ya mencionamos, el trabajo se compone de dos partes. La primera constituye
una vision general sobre el poder religioso de los gobernantes. Intentamos definir la
naturaleza sagrada de los gobernantes a través de una revision de sus propias tradiciones e
historias que relatan los origenes sagrados de los mas importantes gobernantes que
existieron en la Mixteca prehispanica. Esta naturaleza sagrada del gobernante permitio
fundamentar una legitimacion inobjetable en los ambitos religiosos y politicos. El segundo
capitulo habla acerca de las ceremonias y rituales de entronizacion que fueron necesarios
para sustentar el poder sagrado de los gobernantes.

La segunda parte esta dividida en cuatro capitulos y lleva por tema en general “Los
simbolos sagrados y los emblemas del poder”. En términos generales, trato de hacer una
distincion entre aquellos simbolos con una mayor fuerza religiosa y sagrada que aquellos
otros de caracter mucho mas politico o temporal. Por un lado tenemos a los bultos sagrados
y a los bastones ceremoniales. La complejidad sobre el tema de los bultos sagrados ha
quedado descubierta a través de este andlists sobre la diversidad de fardos que hallamos en
los cédices. Los bastones ceremoniales, por su lado, son un muy importante complemento
del simbolismo de los bultos por ser también representaciones sagradas del universo.

En cambio, elementos como los sitiales o asientos de poder, las armas, las insignias

personales y otros objetos de poder, si bien no perdieron su calidad religiosa, aparecen



empleados en contextos de caracter mucho mas politico o militar, que los separaba de la
parte religiosa.

El primer tomo contiene el texto y el desarrollo de los capitulos dedicados al tema
de la tesis doctoral. En el segundo volumen se encuentran las imagenes con sus respectivas
referencias que sirven de apoyo para una mejor comprension de cada uno de los capitulos,
por lo que las imdgenes también estan separadas en seis capitulos que corresponden a cada

uno de los apartados que integran el texto.



CAPITULO I.
EL ORIGEN SAGRADO DE LOS GOBERNANTES

I.1. La tradicidon de Apoala y otros origenes

Desde etapas primordiales o desde tiempos primigenios, segin lo atestiguan
numerosos relatos antiguos, el poder siempre ha ido de la mano con ¢l ambito sacro o
divino que dio origen también a las primeras manifestaciones humanas. La unidn entre
el poder v la religion quedd asentada desde la creacidon misma del mundo, y para
muchos pueblos tradicionales, este dualismo no se puede disasociar.

Los gobemantes, reyes o soberanos son los detentadores del poder por gracia
divina y son los dnicos que tienen el derecho a mantenerlo. Georges Balandier
menciona al respecto: “Los soberanos son los parientes, los homdélogos o los
mediadores de los dioses... es el periodo de los comienzos, el momento en que la
monarquia emerge de la magia y de la religion, el que expresa mejor esta relacion a
través de una mitologia que constituye el tinico ‘relato’ de esos acontecimientos y
afirma la doble dependencia de los hombres: la que han instaurade los dioses y los
reyes™.

Fue precisamente en el tiempo mitico, en el momento de la creacion, cuando se
establecid ese vinculo perenne entre Jos dioses y los gobemantes que llegé a regir a lo
largo de la historia de determinado pueblo o lugar. Como el mito cuenta una historia
sagrada, es decir. un relato de creacién en el que intervinieron seres sobrenaturales.
entonces quedaron establecidos, desde tiempos primordiales, no sélo los modelos a
seguir por 10dos los hombres, sino también un estado de cosas que explica la razén de
ser de todo cuanto existe.

Al decir de Eliade: “En suma, los mitos revelan que el mundo, el hombre y la
vida tienen un origen y una historia sobrenatural. y que esta historia es significativa,

- - 3l 2
preciosa y ejemplar™.”

' Georges Balandicr. Aniropologia Politica. Barcelona. Ediciones Peninsula 1976. p. 113
? Mircea Bliade. Aspecros def mito. Barcelona. Paidés. 2000. p. 27
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A wravés de los mitos se fija el origen del mundo, ¢l hombre, la naturaleza. las
instituciones, las costumbres, la tradicion, de todo aquello que forma parte de la
realidad, y, por lo tanto. la manifestacion del poder y el ejercicio de gobernar. forman
parte tambi€n del relato sagrado que justifica la existencia del rey o del soberano.

Alfonso Caso, en su obra pdstuma titulada Reyes y reinos de lo mixteca, ya se
habfa dado cuenta que tanto en los codices mixtecos como en muchos pueblos de
Mesoamérica, el origen de los gobernantes estaba intimamente unido al origen del
mundo. por lo que la historia se une asi con la cosmogonia. El nos sefiala: “La historia
de la nobleza mixteca y de Ja genealogia de los principes tiene, como frecuentemente
sucede, y casi es la regla general en la humanidad, un origen divino. Siempre ha sido un
buen argumento para consolidar el poder, sostener que quien manda lo hace por ser hijo
de los dioses o haber recibido de ellos el mandato de gobcmar”‘3

Efectivamente, los cddices mixtecos son particularmente detallados en cuanto a
sus registros sobre los origenes divinos de los gobernantes. Como casi cada codice narra
la historia genealdgica de un lugar, entonces es muy frecuente que dicha historia inicie
con un relato sobre la génesis sagrada de los sefiores. En la mayoria de los nacimientos
prodigios. 10s dioses juegan un papel fundamental a través de un acto sobrenatural que
dara origen al alumbramiento de un soberano. Una vez que el sefior se manifiesta sobre
el mundo, comienzan una serie de actos rituales que lo llevarén a fundar un pueblo e
inaugurar una dinastia.

Del grupo de cddices prehispanicos que sirvieron de base para el analisis del
presente capitulo son los cédices Vindobonensis, Nuilall, Bodley y Selden los que
contienen importantes relatos sobre el inicio de los sefiores. Como veremos en un
momento mas, e} surgimiento de los gobernantes se manifestd de multiples maneras. los
senores aparecieron sobre |a tierra a través de formas diversas, por lo que no es posible
circunseribirlos a un solo mito que agrupe a todos los gobernantes bajo un mismo
origen.

En efecto. los cddices mismos nos han registrado que numerosos senores
nacieron de diversos elementos de la naturaleza, entre los cuales podemos mencionar la
tierra, el agua, las piedras. los cerros y los arboles. En varios de estos nacimientos estan

implicados importantes personajes que dieron origen a sefiorios tan prestigiosos como

* Alfonso Caso. Reyes y reinos de la mixiteca. vol. |, México. FCE. 1977, p.43
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Tilantongo, Jaltepec. Suchixtlin o Apoala, por lo que no se puede establecer una
distincion cualitativa entre los elementos escogidos por los sefiores para su creacion.

Esta heterogénea presencia de representaciones sobre el origen de los
gobernantes, parece estar en contradiccion con la ya ampliamente difundida leyenda
sobre los seiores de} arbol de Apoala. Bien conocida es actualmente la historia de los
primeros senores que nacieron de un gran arbol en el pueblo mixteco de Apoala, cuyo
papel fundamental fue apoderarse de toda la mixteca y dar origen a muchas dinastias.’

El relato de “los sefiores de Apoala™ proviene de un texto publicado en 1593 en
el Arte en lengua mixieca compuesto por el fraile dominico Antonio de los Reyes,
vicario de Teposcolula.’ En el prologo de su Arie, de los Reyes transcribe una
importante narracidon sobre el origen mitico de los sefiores mixtecos, pero
desafortunadamente el padre misionero no menciona cuando o dénde recogié dicho
relato.

Si fray Antonio de los Reyes residia en el convento de Teposcolula al momento
de escribir su gramatica del mixteco, entonces es muy probable que haya registrado el
mito de alguno de los pobladores de este lugar. De acuerdo con los estudios de Jiménez
Moreno, de los Reves vivid varios afios en Teposcolula. por Jo que seguramente aqui
obtuvo la mayor parte de sus datos. aunque también residid algunos afios en otros
lugares, tales como Tlaxiaco.®

Si el mito de “los sefiores de Apoala™ provino efectivamente del pueblo de
Teposcolula. o de sitios aledafos. podemos darnos cuenta entonces, de lo ampliamente
extendido y aceptado quc era este relato entre los mixtecos que vivian al momento de la
conquista espanola. Sin embargo, lamentablemente no sobrevivieron cédices del pueblo
de Teposcolula que nos pudieran dar [uz acerca del origen de sus gobernantes.

Lo publicado por Fray Antonio de los Reyes, aparecié transcrito. con algunas

ligeras variantes, por fray Francisco de Burgoa a mediados del siglo XVIL.” Sin

* Ibidenm. p. 51. Ver también Ubaldo Lopez. Origen de las mixtecos y personajes. México, CIESAS, 1991,
Maria de los Angeles Romero Frizzi. £/ sol y la cruz. Los Pueblos indios de Oaxaca Colonia. México.
CIESAS, 1996, Cecilia Rossell v Ma. De los Angeles Ojeda. Las mujeres y sus diosas en fos codices
prehispanicos de Ouxaca. México. CLESAS., 2003.
5 Frav Antonio de los Reves. +rte en lengna mixteco. edicion facsimilar de la obra publicada en 1593,
Nashville — Tennessee. Vanderbilt University. 1976,
¢ Wigberto Jiménez Moreno. “Estudios Mixtecos™. Vocubulario en lenguu Mixieca por Fray Francisco de
Alvarado. reproduccion facsimilar con un estudio de Jiménez Moreno. México. INAH - INIL 1962, pp. 35
36.
Francisco de Burgoa. Geogrdfica Descripeion, Mésica. Gobierno de Oaxaca. 1997, .U 1 128 .
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embargo, es posible también que este avtor haya tomado el mito de otras fuentes
historicas o de los relatos registrados por sus hermanos de orden.

Pero antes de analizar con detenimienio la tradicion de “los arboles de Apoala™,
revisaremos detalladamente lo que nos dicen los codices mismas sobre el origen de sus
gobernantes.

Como habiamos mencionado anteriormente, los codices seralan diversos
elementos de la naturaleza que sirvieron como generadores o embriones de los sefiores
mixtecos. En el Codice Bodley. por ejemplo, se encuentra representado el nacimiento de
dos personajes relacionados con un lugar llamado Templo del Temazcal (figura I).
Segin esta escena, una seiiora de nombre 7-Flor “Quetzal™ y un sefior cuyo nombre esia
un poco destruido, pero podria llamarse 7-Lagartio, surgen de un glifo conocido como
las ~“fauces del seiior de la tierra™ y que simboliza precisamente una cavidad terrestre o
la corteza terrestre. La seiora 7-Flor aparece unida a la tierra por medio de su corddn
umbilical, mientras que el sefior 7-Lagarto tiene un pie y una mano hacia arriba, postura
que también representa el nacimiento o el surgimiento de algin lugar.

De acuerdo con esta primera pagina del Bodley reverso, tenemos, entonces, ¢l
alumbramiento milagroso de los primeros sefores fundadores del sitio Templo del
Temazcal. Sin embargo, no se ha podido identificar este glifo con alguno de los pueblos
de la Mixteca, por lo que desconocemos el fugar exacto al que hace referencia el cddice
tras el nacimiento de la tierra de los sefiores 7- Flor y 7-Lagartn.*

Una situacidn semejante ocurre con el sitio denominado “Bulto de Xipe”, cuya
ubicacidn exacia se desconoce, aunque existen algunas propuestas sobre su posible
identificacion.” Precisamente en las paginas 39 y 38-1 del Cédice Bodley, se muestra el
origen de sus primeros sefiores que aparecen lambién saliendo de las fauces de Ja tierra
(figura 2). Los sefiores que se manifiestan como surgidos de la tierra son el sefior 3-
Pedernal “Flechas™. el sefior 9-Viento “Serpiente™, la sefiora 9-Conejo “Turquesa” y la

sefiora 12-Flor “Tacu de Jade™,

% Segan la Relacién Geogrilica del partido de Ixcatlan, una quebrada cercana al pueblo recibia el nombre
de Temazcalapa. “sobre la casa del Temascal™. que era un lugar de culto y ofrendas. Existe también una
cueva con vestigios. No obslante, necesitamos mavores datos para idenlilicar con precision este lugar.
Relaciones geogrdficas del sigio XVI: Amegnera. cdicidn de René Acufa, t. 1. México. UNAM, 1984, pp.
227 v 228.

® Bruce E. Byland v John M. D. Pohl. /n the reaim of 8 Deer. The archaeology of the Mixiec Codices.
Norman. University of Oklahoma Press. 1994, pp. 66 — 73, v Maarten Jdnsen. “Monte Alban y Zaachila
en los Cédices Mixiecos™. The Shadow of Mome Albon. Politics and Historiogruphy in Postclassic
Qaxaca, Mexico. Leiden, The Netherlands, Research School CNWS, 1998, pp. 88 — 98,
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El “Lugar del Bulto de Xipe” jugd un papel muy importante dentro de la historia
temprana de las primeras dinastias mixtecas, y este hecho es corroborado por el propio
Cédice Bodley, que incluye el relato sobre el nacimiento de sus fundadores.

Pero no solamente de la tierra se originaron los primeros soberanos mixtecos.
también los cerros formaron parte de la génesis sefiorial.

En la primera pagina del Codice Selden se represento a un personaje de nombre
I'1-Agua “Juego de Pelota humeante™ naciendo del interior de un cerro (figura 3). El
surgimiento de este sefior es prodigioso. ya que hubo una intervencion divina para dar
lugar a su gestacidn. Segun esta iimagen, desde la banda del cielo se manifiestan dos
deidades importantes del pantedn mixteco, uno, es €l dios del sol. quien recibe el
nombre calendarico de 1-Muerte; la otra deidad se llama |-Movimiento y parece estar
relacionada con el planeta Venus, pues sobre su rosiro se observan tres puntos rojos y
una mandibula descarnada, elementos que lo identifican con algunas representaciones
de Tlahuizcalpantecuhtli que suelen aparecer en tos codices del grupo Borgia.

Tanto el sefior -Muerte como el sefior 1-Movimiento llevan escudos. flechas v
propulsores. Una de las flechas arrojadas por los dioses se ensarié en el centro de un
gran cerro y de la hendidura provocada por la flecha nace el sefior 11-Agua. El cordon
umbilical que une a 11-Agua con el cerro abierto muestra que fue necesaria la
intervencion de los dioses para dar origen a este personaje. cuya manifestacion
prodigiosa constituyd un relato sagrado en esta parte inicial del Codice Selden.

Otro gobernante nacido del interior de un cemro es el sefor 2-Lluvia “Sol-
Jaguar”. Su alumbramiento también se relata en las secciones primordiales del Cddice
Bodley reverso, pues nuevamente es el dios 1-Movimiento quien suscita el prodigio
(figura 4). Segun nos menciona el Bodiey, el sehor |-Movimiento armado con lanza v
escudo arroja una flecha a un cerro que tiene un tipo de vaso en la parte superior: de la
abertura realizada al vaso y al cerro, sale un cordon umbilical que llega al seior 2-
Lluvia. indicando con ello su milagrosa aparicion.

Una Gltima escena con otro personaje saliendo de un cerro también se observa en
el reverso del Bodley. pero en esta ocasion no intervino el dios [-Movimiento (figura 5).
En efecto, de acverdo con lo que vemos en el cadice se encuentra la representacion de
un gran cerro del que surgen varios animales. Del lado jzquierdo hay un gran orificio
del cual sale una corriente de sangre acompafiada de una serpiente y de una cabeza
alargada de jaguar; también de la grieta emerge un objeto cilindrico en color azul y un

pequefio pectoral de oro. De este objeto cilindrico. que pudiera ser de turquesa. sale un
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chorro de sangre y el cordén umbilical que llega hasta el sefor 7-Movimiento, cuyo
nombre personal estd compuesto de los glifos Iluvia, jaguar, rana y sapo de turquesa.

Es posible que haya todo un relato mitico representado en esta extraordinaria
escena del Cédice Bodley, pero que lamentablemente no hemos hallado en otras fuentes.
El nacimiento del sefior 7-Movimienta parece estar enlazado con ¢l origen de una
serpiente y un jaguar con cuello serpentino que surgieron también del intenior de un
cerro. Las imagenes del sefior 7-Movimiento y de su esposa la seiora 7-Hierba pudieran
estar relacionadas con Ja génesis del maiz, pues en el Codice Vindobonensis hay un
cercano nexo con la serie de rituales asociados al maiz y en los cuales aparecen ambos
personajes.

Si hasta el momento hemos visto que del interior de la tierra emergieron
importantes fundadores o ancestros que dieron lugar a varias dinastias Mixtecas, nos
falta atin por revisar a continuacion otras apariciones milagrosas representadas en los
cddices, nos referimos a los nacimientos en los rios.

Los rios llegaron a jugar también un papel preponderante como sitios
embrionarios de diversos personajes. Por ejemplo, en el Bodley anverso, tenemos una
pareja de sefores cuyos cordones wnbilicales salen de una abertura en el centro de un
rio, sefialando asi otra aparicién divina (figura 6). Los personajes surgidos del rio son el
sefior 10-Casa "Cabeza de Jaguar™ y la seiiora |-Hierba “Puma™ fundadores de un lugar
llamado Rio de la Serpiente. El nacimiento de estos dos sefiores fue muy importante
para la historia mixteca, ya que fueron los padres y abuelos de los primeros gobernantes
de los sefiores de Jaltepec y Tilantongo.

Otro rio fundamental en la época primigenia del mundo mixteco es el de Apoala.
El Codice Bodley reverso comienza precisamente con una pareja de personajes naciendo
del interior de un rio (figura 7). A pesar de lo deteriorado de esta parte inferior de Ia
pagina, se alcanzan a apreciar dos sefiores con yelmos de aves que levantan una mano y
un pie en sefal de surgimiento. Esta pareja fue identificada por Caso como el sefior 1-
Flor “Faisan™ y la senora 13-flor “Quetzal” con base en la comparacion que realiza con
el Codice Vindobonensis.'®

Efectivamente, en el Vindobonensis aparecen también los sefiores 1-Flor v [3-
Flor sentados sobre una estera de tules y relacionados al ric de Apoala (figura §). El

Codice Bodley es bastante explicito en sefalar que del rio de Apoala nacieron los

' Alfonso Caso. /nferpreiavion del Cédice Bodley 2858. México. SMA. 1960. pp. 49 v 50
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sefjores {-Flor y 13-Flor quienes. posteriormente. se casan y dan origen a la sefiora 9-
Lagarto “Lluvia™. El glifo del pueblo de Apoala ya habia sido identificado por Caso v
consiste en una mano que empufia o arranca un manojo de plumas de quetzal,”

De esta manera. ya tenemos la primera mencién del pueblo de Apoala como
lugar de nacimiento de dos antiguos personajes, pero cuya manifestacién fue a través
del rio.

No solamente del rio de Apoala emergieron los sefiores I-Flor y 13-Flor, sino
también. segin nos indica el Codice Nuwall. surgio el sefior 8-Viento “Aguila de
pedernales™ o “20 dguilas” fundador y primer gobernante de Suchixtlan”.

El nacimiento prodigioso de 8-Viento se representa en tres momentos distintos.
En primer lugar, lo vemos saliendo de la tierra en un sitio cercano a un templo con
fuego. La representacion de la tierra en los codices mixtecos tiene una forma
rectangular-alargada dividida en seis secciones verticales iluminadas con diferentes
colores. Cada seccion esta compuesta por puntos de diversos grosores y existen ademas
dibujos de ojos y bocas colocados de manera vertical (figura 9).

Justamente por la parte central de la franja terrestre, hay una hendidura por
donde se asoman los brazos. cabeza y mitad del cuerpo del sefor 8-Viento “Aguila de
pedernales”. Esta imagen simboliza el nacimiento del primer seiior mencionado en el
Nuttall, donde ademads se aparece también un personaje Jlamado 12-Lagarto quien lleva
{os simbolos sagrados del bulio y del bastdn de Xipe.

Otro momento de la manifestacion de §-Viento esta enseguida de la escena que
acabamos de escribir. Ahora este sefior surge del rio de Apoala, pues ain mantiene un
pie dentro de la abertura que hay en el rio (figura 10). Sabemos que se trata del pueblo
de Apoala porque el glifo que acompana a este toponimo se identifica por medio de la
mano que arranca un pufado de plumas de quetzal.

Finalmente, la tercera aparicion de 8-Viento se lleva a cabo en la cumbre de un
cerro que tiene como glifo la figura de un mono y scbre la cual se ve una hendidura de
ta que salio el sefior 8-Viento acompariado del personaje llamado 12- Lagarto (figura
11).

Pareciera imposible que un mismo individuo pueda nacer o manifestarse al
mismo trempo en diversos lugares, pero recordemos que estamos hablando de un ser

sobrenatural, divino y que su aparicion sobre la tierra estd tefiida de tintes mégicos.

" Ibidem, p. 50
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prodigiosos v que unicamente en una elapa primordial podian ocurrir. Este nacimiento
del sefor 8-Viento 1anto en Apoala como en el Cerro del Mono indican. a nuestro
parecer, los lugares que avalan la legitimacion del futuro gobernante. Apoala, como
sitio sagrado. es el lugar donde se origina el poder y en el cual surgen los mas
importantes linajes que gobernaran en la Mixteca. El Cerro del Mono ha podide ser
identificado como Suchixtlan y probablemente refiera al nombre antigno del lugar a
donde ahora se ubica el sitio arqueoldgico de Cerro Jazmin, anterior aseniamiento de
Suchixtlan.

Por lo tanto. al mencionar el Cédice Nutiall el nacimiento de 8-Viento de las
entrafas del cerro de Suchixtldn. nos estd sefialando un estrecho vinculo entre un
gobernante y el lugar en donde llegd a fundar su propio linaje.

Este relato sobre un sefior sagrado que emerge de lugares diferentes, no es
exclusivo de la region Mixteca, ya que en un manuscrito zapoteco provenienie de San
l.ucas Quiavini se representa también a un personaje que sale de distintos sitios.

El documento con pictografias y glosas en zapoteco ha sido estudiado por
Michel Oudijk quien tradujo un texio muy interesante sobre el origen del sefior |-
Lagarto; segiin este autor, el sefior [-Lagarto salid de un lugar de siete cuevas y de una
laguna de sangre.u' La pictografia que acompaiia al escrito zapoteco se compone de un
dibujo con siete arcos y un circulo con rayas discontinuas que representan agua.

Del mismo modo como el sefior 8-Viento de Suchixtlan. el sefior |-Lagarto de
Quiavini provino de dos lugares diferentes. El primero refiere a “Cueva-siete™, una
posible influencia del Centro de México. y e} segundo lugar hace mencién a un rio
primordial de sangre.|3

Tenemos entonces el elemento acuatico funcionando como sitio embrionario que
procred la gestacion de sefiores y soberanos en una etapa primordial; en este sentido, el
rio de Apoala intervine muy activamente segin nos indican los propios codices mas no
sus arboles. como nos sefiald fray Antonio de los Reyes.

No obstante. si bien los arboles de Apoala no son los que aparecen dando origen
a los sedores mixtecos. al menos si son los arboles de otros lugares los que funcionan

como procreadores.

© Michel R. Qudijk. Lo gencalogia de San Lucas Quiavini™. Acerves. Beolefin de los wrchivos y
bibliatecus de Oaxaca, No.10. octubre-gdiciembre 1998, pp. 21-23. Y del mismo auvior Historiogropity of
the Benizan, The Postclussic ind Colonial Periods (1000-1600 4.D.). Leiden. The Netherlands. CNWS-
Universiteit Leiden. 2000. p. 150.

"o cir,
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[.1.7  Arboles Primordiales

El primer regisiro que tenemos en los cddices sobre el nacimiento de los arboles,
lo encontramos en la primera pagina de la seccién adversa del Cddice Bodley. Al inicio
de este manuscrilc se presenta a la sefiora |-Muerte “Abanico de sol” naciendo
precisamente de un gran arbol que tiene una abertura en la parte central (figura [2).

Este arbol muestra como caracteristica una serie de pequefics tridngulos sobre su
corteza simbolizando, tal vez. espinas. Justamente en medio del arbol, vy sobre la
abertura donde sale el corddn umbilical, se halla un glifo que puede reconocerse como
llamas o fuego.

El cordén umbilical que une a la sefiora |-Muere con el centro del arbol,
claramente muestra la filiacion de la primera sefiora surgida de un tipo de arbo! que.
quizas, podria ser un pochote ¢ 4rbol espinoso. La identificacién de arboles en los
codices mixtecos es problematica, debido, enire olras razones. a que no se ha
establecido una iconografia sobre las representaciones de los arboles. que llega a ser
muy variada,

La misma situacién ocurre con el glifo de fuego o llamas que aparece arriba de
la grieta donde emerge la sefiora 1- Muerte. No creemos que se trate de un topdnimo,
pues la composicién carece del friso de grecas escalonadas que refiere a un nombre de
lugar, asi como cualquier otro glifo que pudiera indicarnos la presencia del un sitio en
particular.

El nombre mixteco para fuego o lumbre es 7uhu,'* aunque también esta misma
palabra en olro tono significa “cosa sagrada™. “cosa divina”, safuhu. sasifivhu' e
incluso, dios, fiukn, fuhn tonivie'®,

Estamos conscienles que la palabra Auhn no puede tener diferentes significados.
sino mas bien los juegos tonales nos indican que pueden ser palabras diferentes. Nuhu,
con dos tonos medios es una palabra. v Auhe con dos tonos altos es otra. por lo que no

estan semanticamente relacionadas. Es verdad que en la escritura de los codices existen

" Alvarado op. cir, 1113 v,
S Ihicem, £ 82c. v 1. 185v.
' Ibidem. (. 81r.
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glifos que presentan juegos tonales, pero esto fue Unicamente un recurso para plasmar
una palabra dificil de representar, por lo que hay ocasiones en que el elemento no tiene
un significado por si mismo.

A este respecto. estamos de acuerdo con Cecilia Rossell en que el glifo “fuego™
arriba del drbol podria indicar que es un arbol sagrado. debido a que el concepto
“sagrado™ era dificil de representar y el escribano recurrid a la palabra ~fuego™ para
evocar aquel término.'” Sin embargo, los pintores mixtecos usaban, a veces, otro glifo
para referirse a lo “sagrado”, fiwhu y esto era por medio de un pequeno dibujo de un ser
pintado en color rojo con largos colmillos y ojos redondos (figura 13). Por esta razon.
pensamos que el glifo “fuego™ arriba del arbol quizd evoca también al nombre
especifico o la especie del arbol representado. por lo que se mantiene el recurso
escritural de los juegos tonales.

En el pueblo de San Miguel el Grande, Mixieca Alta. la palabra para el ocotillo
es Yuxa fitihin y para ocotal es muyiixa.'® En la Mixteca de la Costa, el drbol primordial
es conocido comao ceiba blanca o v 'un kuichi. por lo que nuevamente encontramos el
empleo de la palabra 7u’un. Desde luego que con esto no queremos decir que ¢l arbol
representado en el Codice Bodley sea un ocotillo. pues incluso puede ser un pochote.
una variedad de ceiba, sino que necesitamos un trabajo dedicado a las representaciones
de drboles en los cédices mixtecos para poder definir el tipo de arbol empleado en los
relatos de origen que estamaos analizando.

Otra especie o variedad de arbol utilizada como imagen para el nacimiento de
los sefiores mixtecos, la tenemos en el Cédice Selden (figura 14). Esta magnifica
representacion del surgimiento de un arbol, precede a la fundacién del pueblo de
Jaltepec y precisamente el protagonista de dicha fundacion es el sefior 2-Hierba
**Serpiente de hueso™ quien nacié de otro arbol sagrado.

Segun nos menciona e} Selden, para el alumbramiento del senor 2-Hierba
intervinieron dos seres divinos que. al parecer, tuvieron funciones sacerdotales. Se trata
de los sefiores 10-Lagartija y 10-Pedernal quienes Jlevaron a cabo una serie de ritvales
para propiciar el nacimiento de 2-Hierba (figura 15). El sefior 10-Lagartija se representa
como un anciano al pintarle el cabelio hirsuto y boca desdentada; mientras que el sefior

10-Pedernal lleva sobre la cara el glifo de las fauces de la tierra. Ambos personajes

17 Rossell, op ¢it. P. 37
"* Anne Dyk y Betty Stoudt, Focabulario \ixteco de San Miguel el Grande. México. ILV. 1963, pp. 55 v
99.
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llevan sobre sus espaldas un tecomate o calabazo donde los sacerdotes guardaban el
tabaco y otras hierbas para sus ritoales.

Poca atencién ha recibido estos personajes por parte de los investigadores, ya
que generalmente se les ha identificado como sacerdotes. Existe un individuo que
parece agrupar todas las funciones sacerdotales relacionadas con actos de creacion.
Estamos hablando de un sefior Jlamado 2-Perro que se encuentra representado varias
veces en ¢l Cadice Vindobonensis (figura 16). El sefior 2-Perro estd dibujado como un
anciano-sacerdote al llevar el tecomate sobre su espalda, pero interviene en diversos
rituales junto al dios 9-Viento “Quetzalcdatl™.

El papel de los ancianos como seres creadores esta claramente determinado en el
Codice Vindobonensis. Desde las primeras pidginas de este manuscrito se observan
parejas de ancianos realizando actos de creacion. Por lo tanto, pensamos que los sefiores
[0-Lagartija y 10-Pedernal del Cédice Selden llevan a cabo rituales de generacidn y
actan como seres creadores para dar origen al seiior 2-Hierba.

A lo largo de la presente investigacion analizaremos el papel de otros sacerdotes
que también intervinieron en actividades de procreacidn como los sefiores 10-Lluvia y
10-Hierba del Cddice Nunall, que también estin representados como ancianos del
mismo modo como el sefior 2-Perro.'”

En el Codice Selden tanto el seior 10-Lagartija y 10-Pedernal realizan acciones
rituales muy semejantes a las representadas en el Vindobonensis. Por ejemplo, ambes
personajes arrojan tabaco o piciete al pie def arbol sagrado 1al y como lo hacen también
los sefores ancianos 8-Lagarto y 4-Perro a un conjuntg de piedras en el Codice de
Viena (figura 17).

Segun el Selden, al pie del arbol estan colocadas varias ofrendas que consisten
en objetos de piedra con figuras asociadas a ellas; también estan puestos rectangulos
blancos con rayas en color r0jo que podrian simbolizar piezas de papel amate cubierias
de sangre: por ultimo. encima del papel hay unos peguefios nudos que representan
plantas o hierbas como ofrendas (figura [4).

Los objetos de piedra han sido parcialmente identificados como una mascara de
piedra de Tlaloc y un objetc de jade en forma de Lagartijazo. Maarien Jansen por su

parte menciona que las piedras de lluvia y lagartija pudieran representar a las figuras de

" Vid. Infru. Copitulos 3 y 4.
0 Alfonso Caso. hnterprelacion del Codice Selden 3133 (-4 2) México. SMA. 1964, p.27.
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piedra denominadas “Penates” o las cabezas conocidas como Awhu, por lo que las
interpreta como piedras sagradas que atraen el agua.’!

Si bien es posible que las piedras con figuras del dios de la lluvia pudieran ser
efectivamente los llamados “penates™, no se han encontrado, por otro lado, figuras en
forma de lagartija (figura 18). Tampoce creemos que las otras (res piedras colocadas al
pie del arbol sobre el rio representen los “bamrios™ del pueblo de Achiutla como

, 22
menciona Jansen,

sino mas bien las piedras que tienen figura con cabeza de puma,
que muestran una turquesa en la parte central y que representan un glifo de fuego.
pueden, quiza, referir al nombre o tipo de piedra representada. Dos piedras muy
semejantes a las que se encuentran en el arbol del Selden estan también dibujadas en el
Codice Vindobonensis (figura 17). Aqui, los sefiores 8-lagarto y 4-Perro arrojan tabaco
y queman copal aun grupo de trece piedras con nombres v formas distintas que daran
origen, posteriormente, al nacimiento del seiior 9-Viento “Quetzalcoat!™.

En el Vindoborensis hay una piedra de turquesa al igual que en el Selden y una
piedra cargada por un jaguar y un puma que es muy semejante a la del Selden (figura |9
y 14).

Si estas piedras fueron ofrendadas por dos parejas de ancianos para dar origen a
dos personajes divinos, como 9-Viento y 2-Hierba, entonces podemos considerar a las
piedras como parte de los elementos de la naturaleza que dieron origen a los primeros
sefores.

Las piedras junto con los arholes, rios y cerros fueron creaciones directamente
de los dioses, por lo que dichos elementos fueron imbuidos de poderes sobrenaturales
para servir como embriones de los primeros gobemantes. En el Cédice Selden.
entonces, las piedras ofrendadas por los ancianos propiciaron el nacimiento del arbol
que dio origen al seftor 2-Hierba (figura 14).

La representacion extraordinaria del arbol en el Selden se encuentra acompafiada
de otros simbolos muy importantes. Como puede apreciarse en la imagen, nuevamente
una gran abertura al centro del arbol da a luz al gobernante unido indefectiblemente al
cordon umbilical. Alrededor del arbol sagrado se encuentran dos grandes serpientes

entrelazadas que presentan caracteristicas celestes, La serpiente que se asoma de lado

?' Maarten Jansen v Gabina Aurora Pérez, La dinastia de Afute. Leiden, The Netherlands. Uiy ersiteil
Leiden. CNWS, 2000. p. 106
= Loc.ceit,



27

izquierdo tiene el cuerpo completamente cubierto de grandes volutas en color blanco
que simbolizan las nubes.

La del lado derecho muestra, a su vez. el cuerpo pintado en color azul con
pequerios puntos negros v esta totalmente rodeada de ojos que representan estrellas. Por
lo tanto, dos serpientes celestes (una de nubes y otra con el cielo nocturno) intervienen
en el momento sagrado en que nace el sefior 2-Hierba.

Mercedes de la Garza ha analizado con profundidad el simbolismo de la
serpiente entre los mayas y en Mesoameérica en general. Sefiala que la serpiente-cielo
tienen un significado de fertilidad o de principio engendrador del cielo: “si la serpiente
es por naturateza un ser terrestre, llega. sin embargo. a trascender el ambito ctonico y se
integra al espacio celeste llevando asi a las alturas el poder generador de la tierra que se
tornara en potencia fecundamente para la propia tierra como es la luvia™ »

El poder fecundante de las serpientes entrelazadas intervino también para dar
vida no solamente al seiior 2-Hierba, sino también a seis personajes mas que se
encuentran del lado derecho de la pagina 2 del Selden que también nacieron del arbol
sagrado (figura 20). Se trata de los sefores 1-Aguila “Pelo de agua”, 3-Agua “Pelo de
maguey’. 5-Venado “Guajolote”. 3-Movimiento “Guacamaya™, 5-Lagartija “Lluvia™ y
5-Aguila ~Lluvia®. De esta manera, tenemos que en total fueron siete los sefiores que
nacieron del arbol de las serpientes entrelazadas cuyo simbolo de fertilidad se expresa al
darles vida a los primeros sefores originados en el arbol y como principio engendrador
del cielo.

Nos resta por analizar el tipo o especie de arbol que se encuentra representado en
esta pagina del Se/den. Como podemos observar. este arbol no esta provisto de espinas
como ocurre con el arbol del Bodley. El Gnico elemento que parece indicarnos una
posible identificacion es la imagen de un 0jo que se dibujé al centro del gran arbol. Este
ojo no simboliza una estrella, pues claramente se diferencia de los 0jos que estan en el
cuerpo de la serpiente y en las bandas estelares que estan alrededor del arbol, sino que
puede referir a un glifo con una lectura determinada.

Sucede que en el Vocubulario de Alvarado existe una entrada en el mixteco del
siglo XVI para el arbol “Ceiba”. la palabra es yuinu ™ que literalmente se puede

traducir “arbol del ojo™. Desde luego que hay otro aspecto simbolico que tendria que

7 Mercedes de la Garza. £l universo sagrado de lu serpiente entre los mayas. México, UNAM. 1998. p.
184.
# Alvarado. op.cit. . 61r.
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analizarse para comprobar si efectivamente los anliguos mixtecos concebian a la ceiba
como un arbo) con un ojo, pues en este sentido la lectura del Codlice Selden asi nos lo
indicaria, pero aln esto es solo una hipdtesis. Ademas, la ceiba es un arbol que no existe
en las regiones montanosas v frias de la Mixteca Alta a menos que sea una referencia a
estos arboles que se hallan en las dreas costefias y selvaticas del pacifico oaxaquefo.
Finalmente. nos resta por analizar la dltima representacion en los codices
mixtecos donde aparece un arbol dandole vida a los primeros sefiores. se trata del drbol

del Codice Vindobonensis.

[.1.2. El arbol del Codice Vindobonensis

En la pagina 37 del Codice de Viena se encuentra una de las escenas mas
conocidas de la iconografia mixteca, se trata de la imagen de un gran arbol que muestra
una grieta en su parte central y de la que surge un pequeiio hombre en color rojo junto
con 40 personajes que son tanto hombres y mujeres como seres sobrenaturales (figura
21).

La figura de este drbol ha sido cominmente interpretada como la del arbol de
Apoala. sin embargo. no hay una evidencia directa en los glifos toponimicos que nos
indique que el arbol del Vindobonensis se encontraba en Apoala.

Ya Alfonso Caso, desde su estudio del Cédice Bodley, mencionaba que la sefiora
I-Muerte “Abanico de Sol”, que aparece en la primera linea del cddice. habia nacido en
Apoala de acuerdo al relato recogido por fray Antonio de los Reyes;5

Debido a que en esta primera franja del Bodley los glifos estan muy borrados, no
se puede asegurar que el drbol de espinas donde nace la seriora 1-Muerte haya estado en
pueblo de Apoala, ni en ningln otro lugar, por lo que desconocemos su lugar de origen.
Es posible que en otras escenas subsecuentes se hubiera escrito el glifo de Apoala, pero
esto no s¢ puede aseverar por el deterioro sufrido en las primeras dos paginas.

Por otra parte, en el Cédice Selden si parece existir una referencia al lugar o
toponimo donde se levantd el arbol que dio origen al sefior 2-Hierba. Se trata de la

representacion de un friso con grecas escalonadas que simboliza la palabra 7uu, pueblo,

%% AMonso Caso. op.cit. (1960). p.23
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dentro del sistema de escritura mixteca. Justamente del lado izquierdo del arbol y arriba
del tablero de grecas se encuentra un glifo que se reconoce como Illamas o fuego (figura
14).

Jiménez Moreno identificé este toponimo como el nombre mixteco del pueblo
de Achiutla al leer el glifo como #Auu ndecu, “Pueblo que arde”™.™® Al parecer.
efectivamente el nombre mixteco de Achiuhtla es Auu ndecu y de acuerdo con fray
Francisco de Burgoa fue sede de un importantisimo oraculo y centro de culto al que
acudian de muchas partes de la Mixteca.”’

Aunque hacen falta mayores datos para confirmar que el glifo de “Pueblo con
Ilamas™ es realmente Achiutla, al menos podemos percatarnos que el ancestro fundador
del linaje de Jaltepec, el sefior 2-Hierba, no provino del 4rbol de Apoala, sino de otro
lugar considerado también procreador de gobernantes.

El 4rbol del Codice Vindoborensis aparece situado sobre un disefio reclangular
conocido en la iconografia mixteca como “tapete de plumas™, glifo que se puede leer
como yodzo y que significa “llano”, “valle”, dentro de la escritura de los codices. El
llano o valle del Vindobonensis tiene como elementos adicionales dos grandes circulos
blancos rellenos de puntos negros con volutas de fuego que salen de sus extremos. Estos
elementos pueden leerse como bolas de copal o piciete que eran quemadas durante las
ofrendas religiosas.

Maarten Jansen, basandose en los estudios de Karl Anton Nowotny, retoma la
idea de que el arbol de origen del Vindobonensis es el descrito por fray Antonio de los
Reyes en su gramatica del Mixteco y que por lo tanto dicho arbol estaba situado en el
pueblo de Apoala.28

Indudablemente el pueblo de Apoala tiene un papel protagénico en varias
pdginas del Cédice Vindobonensis, pero, curiosamente, ¢l propio cadice no sefiala a este
pueblo como el sitio donde surge el arbol sagrado. Estamos completamente de acuerdo
en las cruciales aportaciones de Maarten para identificar la realidad geografica del valle
de Apoala en la pagina 36 del Cédice Nuitall, pues de acuerdo con este autor. en el

pueblo de Apoala efectivamente existe un rio denominado Yuwiza tohon que corresponde

*® Margarita Gaxiola v Maarien Jansen, Primera Mesa redonda de estudios Viviecos, Qanaca. Ménico.
I‘NAH‘ 1978. p.12.

*? Burgoa. op. ¢it. 1. 129 r.

** Maarten Jansen. Huisi Tacn, esiudio interpretativo de un libro mixteco antigno: Codex Vindohonensis
Mexicanus I. Amsterdam. Paises bajos, CEDLA. 1982. (. |, p. 90.
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al Yuta tnoho o “rio de los linajes™ mencionado por de los Reyes (figura 22).%* Ademés,
en el actual valle de Apoala existe una enorme cueva al poniente del pueblo gue se
asemeja al glifo del “monsiruo de Ja tierra™ representado en el Cédice Nunall 'y
precisamente, al otro extremo del valle, el rio se convierte en una profunda cascada al
llegar a una barranca situada en la parte oriental del valle.”

Otras caracleristicas geograficas del valle de Apoala y que pudieran estar
representadas en el Murtall son el Rio de 1a hierba anudada o Yurza ndua nama; 1a pena
de la parturienta o Cahua guina y la “*Pefia donde estaba el cielo™ Cahua Caandihui."!

La identificacion de la “Pefia donde estaba el cielo™ en el Cddice Vindobonensis,
es el argumento principal de Jansen para interpretar toda la escena del arbol de origen
como un relato acontecido en el valle de Apoala. En el Vindoborensis aparece en varias
ocasiones Ja imagen de la banda celeste asociada con el tablero de grecas escalonadas
que representa el glifo Auw. lugar (figura 23); con base en la lectura del mito recogido
por fray Gregorio Garcia, Jansen relaciona la pena llamada “Luogar donde estaba el
cielo” que se encuentra en el pueblo de Apoala con el glifo Lugar del Cielo que estd
registrado con el Vindobonensiy para decir que se trata del mismo lugar.32

Algunas inquietudes nos sallan a la vista al momento de comparar la informacidn
que nos da los codices con los textos recopilados por los frailes esparioles e
interpretados por Jansen. En primer lugar. si el arbol del Cédice de Viena se encuentra
en el valle de Apoala, ;Por qué razdén no se representd el glifo taponimico de este Jugar,
si los codices prehispdnicos son precisamente muy detallados en estos datos? En
segundo lugar. los personajes que nacen en el drbol del Vindobonensis no son para nada
los primeros reyes o fundadores de dinastias como mencioné Nowotny,™ sino que son
una serie de individuos que realizan actividades sacerdotales a lo largo de todo el
Codice Vindobonensis en compaiiia de los dioses.

En tercer lugar, los sefiores que si son fundadores de linajes o gobernantes
primordiales no nacieron del arbal de Apoala, sino del rio que cruza el valle de dicho
lugar. como lo vimos en el caso de los sefiores 1-Flor y 13-Flor en el Cddice Bodley

reverso y con el sefior 8-Viento “Aguila de pedernales” en el Nunall. Finalmente, “el

= Ibidem. p. 95

* fhiddem. pp. 97-98.

** Maarten Jansen. “Apoala y su imporiancia para la interpretacién de los Cdédices Vindobonensis v
T‘\!ul(all.". Actes du XLIT Congrés [nernacional des Américnnisies, Paris 1979, vol. VIL pp. 161-172.
 Jansen. ap.cit p. 122.

* Lo, cis p.13. v Karl Anton Nowowy, Tacuilolli, die mexikanischen Bilderhandschrifien. Stil und
Inhalt, it einemen Kolulog der Codex Borgia Gruppe. Monumenia Americana, 1L Gerlin, 1961,
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tugar donde estaba e} cielo™ del mito recogido por fray Gregorio Garcia, no puede
identificarse en el Codice Vindobonensis. porque claramente el dominico menciona en
su lexto que la pena tenia este nombre porgue con ello significaba: “que era lugar de
paraiso 1 gloria, donde havia suma felicidad i abundancia de todo bien, sin haver falta
de cosa alguna”.Jd por 1o que indudablemente el fraile intercald en su relato un pasaje
biblico bastante conocido del Génesis.

Profundizaremos a continuacién con un breve comentario sobre los punlos que
acabamos de referir para dar una mayor claridad sobre el arbol del Cédice
Vindobonensis.

Como primer punto habiamos mencionado que ¢l arbol del codice de Viena no se
puede ubicar en Apoala debido a Ja ausencia total de) glifo toponimico. ;Pero acaso el
propio cddice ofrece informacion para determinar su localizacion? Desde luego que si,
la representacion del 4rbol sobre el valle del copal ardiendo no se encuentra como un
hecho aislado, pues este topénimo aparece varias veces repetido en ofras laminas.

La primera aparicion del arbol se observa en la pagina S0 del Vindobonesis, en la
que se ve un arbol blanco sobre el llano del copal y dos fechas asociadas a él (figura
24). Se trara del afio 13-Conejo, dia 9-Caiia y afio 3-Casa. dia 7-Lluvia. Como varios
autores ya lo han demostrado, las fechas que aparecen en el Vindobonensis no tienen
una correspondencia con el tiempo real, sino que se trata de fechas sagradas fuera de
cualquier secuencia femporal, por lo que en muchas ocasiones estas fechas estan
asociadas direclamente con lugares especificos como si por medio de ellas se pudieran
identificar los sitios.

Por lo tanto, la fecha 13-Conejo se va a repetir innumerables veces como fecha
diagndstica de uno o varios lugares. Este es precisamente el caso de Jo que sucede en |a
pagina 37 del Vindobonensis, donde la fecha asociada directamente con el nacimiento
de los arbotes es el afio |3-Congjo, dia 2-Venado.

Ahora bien, el valle del copal ardiendo no va a parecer dnicamenle en [a pagina
50y 37 del Vindobonensis sino también 1o encontramos en la 45 asociado a una serie de
lugares que se han identificado como puntos cardinales (figura 25). El topénimo de esta
pagina se compone de un llano o valle con dos bolas de copal ardiendo sobre las que se
encuentra un aguila y un cerro. La fecha relacionada es el afo 13-Conejo. dia 7-

Lagartija. Los otros dos lugares son también un cerro con bola de copal ardiendo junto a

™ Frav Gregorio Garcia. Origen de fos indios del Nugvo Mundo. México. FCE. 1981.p. 328
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un arbol que tiene raices con cabeza de serpiente y un rio en forma de espiral al que se
fe agregaron también bolas de copal encendidas. La fecha relacionada es el ano 8-Casa,
dia 4-Lluvia.

La cuarta v dltima ocasion en que aparece el valle del copal ardiendo es en la
pagina 20, en donde se encuentra de la misma manera que en la pagina 37 (figura 26).
Lo interesante de esta ultima representacion. es que el valle del copal esta relacionado
con una serie de templos, adoratorios, patios almenados y canchas de juego de pelota
que conceptualmente pertenecen a una ordenacion del espacio cosmico adyacente a los
cuatro puntos cardinales.

En la pigina 20 de) Vindobonensis existe un personaje colocado encima del valle
del copal, se trata del sefior 4-Movimiento “Boca de Jaguar” quien parece ser la deidad
relacionada con el culto a este lugar. Justamente en |a siguiente pagina. la 19. se realizan
una serie de rituales en donde se enciende el fuego para consagrar un grupo de templos
y juegos de pelota dedicados a diversos cultos (figura 27). En una especie de patio
almenado. junto a uno de estos templos, estd precisamente representado el arbol de
origen, pues no sclamente es de color blanco con una linea ondulada roja sobre el
lronco, sino también (iene una cabeza de mujer colocada hacia abajo en lugar de raices.
Esta imagen coincide con la ya bien conocida de la pagina 37 que muestra la cabeza de
mujer sobre el valle del copal ardiendo.

No hay duda. entonces. que el arbol sagrado esta ubicado en el valle del copal
pues, incluso. las fechas relacionadas en las paginas 19 y 20 coinciden con las de la 45,
se trata de las fechas afio 13-Conejo, dia 7-Lagartija y ailo 8-Casa, dia 4-Lluvia.

El valle del copal ardiendo es un sitio ubicado enire dos puntos cardinales; de
acuerdo al misimo Cddice Vindohonensis, este lugar se encuentra entre el rumbo del
norte y el rumbo del oriente o donde sale el sol. La secuencia de Jos punios cardinales
representados en el Cédice asi lo indica. por lo que estamos enlonces ante un lugar
conceptualmeme ordenado conforme a un plano coésmico determinado.

El propio Jansen se dio cuenta de esta situacidn y reconoce que el lugar “Llano
de bolas ardientes” no ha sido identificado.’” pero insiste que dicho lugar debe
enconlrarse en Apoala y que corresponde. entonces. al nombre del valle donde esta el

pueb|0.36

¥ Jansen, op.cit.. {(1982). p. 100
* thidem. pp. 102 v 103
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Ya hemos mencionado que existen algunos inconvenientes para identificar el
arbol del Vindobonensis con el relata de Apoala de fray Antonio de los Reyes, y esto
nos enlaza con el segunde punto que queremos discutir. Los cerca de 40 personajes que
nacen del arbol de la pagina 37 no son gobernantes, ni fundadores. ni tampoco ancestros
deificados, sino que, por el contrario, son un grupo de individuos que realizan
actividades sacerdotales en cosnpaiiia de los dioses para darle ordenamiento al cosmaos.

Efectivamente, es muy probable que estos personajes hayan sido los primeros
sacerdotes que acompafiaron a los dioses a realjzar actos de procreacion. Los sacerdotes.
al nacer del arbol, son considerados también seres sagrados y por lo tanto los dnicos
capaces de seguir a los dioses durante sus actividades rituales que dan origen al mundo.
Sistematicamente, los personajes que van surgiendo del arbol del Vindobonensis.
aparecen en paginas posteriores, como asistentes ¢ sacerdotes de las deidades mixtecas.

Por ejemplo. después de la salida del pequefio hombre en color rojo vy de la mujer
con cabello largo, aparecen seis personajes con los siguientes nombres: [0-Perro, 10-
Jaguar, 10-Aguila, 10-Muerte, 5-Lagartija y 5-Serpiente (figura 28). Estos mismos
sefiores se representan nuevamente en las paginas 21 y 22 del Vindobonensis, realizando
una serie de rituales asociados al establecimiento del primer rumbo césmico.

E! sefor 5-Serpiente ofrece tabaco y una codorniz decapitada al anciano
sacerdote 2-Penro, de guien ya hemos hablado y el sefior 5-Lagariija recibe con una
antorcha encendida a la anciana 2-Jaguar quien deposita también una ofrenda ante un
atado de lefia y un rosetdn colocado en el piso (figura 29 a).

Los cuatro restantes individuos nacidos del arbol ofrecen a los ancianos un
manojo de plantas ¢ hierbas en actitud de acatamiento. Por aitimo, el sefior 5- Lagartija
acompafia al anciano 2- perro a encender el fuego ritual y consagrar asi la fundacidn del
rumbo cdsmico del Norte representado por un cerro dividido en dos y un disefio
cuadricular en negro y blanco (figura 29 b).

Como podemos apreciar, segun el Vindobonensis, los hombres nacidos del arbol
sagrado surgieron para {levar a cabo actividades muy concretas en el ordenamiento del
mundo y no vuelven aparecer jamas en ningan otro cédice, por lo que estamos entonces
ante un tipo de sacerdotes o asistentes de los dioses que intervinieron también en el
origen del universo mixteco.

Los primeros sefiores y fundadores de linajes no nacieron del drbol de Apoala,
sino del rio de Apoala como lo hemos visto en el Cddice Bodley v en el Codice Nutiall,

y estos nos enlaza con la tercera objecién. Jansen menciona que Jos sefiores 1-Flor, 13-
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Flor. 5-Viento. 8-Viento, entre otros. también nacieron del 4rbol del Vindobonensis por
lo que indudablemente todo eso refiere a Apoala,37

No obstante, si analizamos con detenimiento Jas paginas 35. 36 y 37 de este
documento, nos daremos cuenta que en realidad se representaron a dos grupos de
personajes que se encuentran entre si, cada uno con dos origenes distintos. Primero. Jos
que nacieron del arbol del valle de copal, y segundo, los que surgieron del rio de
Apoala. Precisamente, el segundo grupo de personajes como son el sefior I-Flor, la
seiiora |3-Flor, el sefor 5-Viento, el sefor 8-Viento, etc.. llegan al encuentro de los
nacidos del arbol, por lo que esto es claramente distinguible si seguimos la lectura
correcta del Cédice de acuerdo al patrdn de fas lineas rojas (figura 30).

El Vindobonensis no muestra para nada que el sefior 1-Flor y la sefiora 13-Flor
nacen del arbol (pues el Cddice Bodley registra claramente que ellos surgieron del rio de
Apoala) sino que estan colocados en una direccion opuesta con respecto a los que
vienen saliendo del 4rbol. Por o tanto, esto es un claro argumento que el valle del copal
ardiendo no es lo mismo que el rio de Apoala.

Finalmente, €l dUltimo punto por analizar, es lo que respecta al “Lugar donde
estaba el cielo™: al revisar con cuidado el texto publicado por Gregorio Garcia. nos
percatamos que la referencia a Ja pefia junto al pueblo de Apoala es para indicar el sitio
que sirvié como fundamento o asiento de los palacios construidos por los primeros
dioses. El cielo en si mismo aln aparecia, pues este mito del fraile dominico ocurre en
un tiempo en que todo era “oscuridad y tinieblas, antes que hubiesen dias y afios y la
tierra estaba cubierta de agua™.**

Los hijos de los primeros dioses, segiin menciona Garcia tuvieron que realizar
una serie de ofrendas y sacrificios dedicados a sus padres para que creasen el cjelo y
hubiese claridad en el mundo, por lo que el cielo alin no existia en esta narracion
primordial.'w

Por lo tanto, en el Codice Vindobonensis, la representacion de la banda celeste es
una indicacion de que este manuscrito inicia cuando el cielo ya ha aparecido, cuando se
forman rios. valles y montafias y cuando en el piso superior del cielo. la pareja creadora

a hecho aparecer ¢! mundo. De esta manera, todas las menciones al cielo en el

¥ Loc. cit.
** Garcfa. op.cir., p. 327
 Ibidem p. 328



35

Vindobonensis refieren indudablemente a la creacion del espacio divino y no a una pefia
que lleva este nombre en un lugar de la tierra.

Nos resta por analizar a continuacidén qué otros milos o relatos se encuentran
registrados en las fuentes historicas y en los datos etnograficos para poder tener una idea

mas amplia acerca de los origenes de los gobernantes mixtecos.

1.1.3. Los registros historicos y etnograficos

Ya hemos analizado con detenimiento todas las representaciones que los
cédices nos sefalan sobre el origen y gestacion de los sefiores mixiecos. Ahora,
revisaremos |a informacién recopilada en otro tipo de fuentes histdricas tales como las
Relaciones Geograficas del siglo XV, las cronicas publicadas por Burgoa, el relato de
fray Antonio de los Reyes, asi como los datos provenientes de la etnografia y de las
historias contadas por algunos habitames durante nuestro trabajo de campo en la
Mixteca Alta.

Segun las Relaciones Geograficas varios fundadores y gobernantes de pueblos
importantes de la Mixteca tuvieron origenes prodigiosos. La Relacion Geografica de
Tamazola menciona que los primeros gobernantes de este lugar nacieron de manera
sobrenatural. El sefior de nombre ya co cuuni (2-Hierba) bajé del cielo para casarse con
una mujer que nacid de una piedra que se abrio y cuyo nombre era ya ji Mape (13-
Hierba).™

Al parecer, estos dos personajes, el sefior 2-Hierba y la sefora 13-Hierba, se
encuentran representados en la pagina 23 del Nuttall (figura 31). Maarten Jansen
tdentifica a esta pareja del Nuiall como los fundadores de Tamazola al relacionar el
glifo que aparece a un lado de ellos con el lugar “Pefia tajada™ o “Pefia partida™ que
sefala la Relacion Geografica como fortaleza de Jos antiguos sefiores.”’

La Relacion Geografica de Mitlantongo también relata el nacimiento milagroso

del fundador del linaje de este lugar, cuyo origen fue a través de un cerro:

Dijeron que eran vasallos de un seior llamado en su
lengua mixteca ya co fiooy y, en mexicano, Ce usumaczi

*© René Acuia (edilor). up. cif. L 2. p. 244,
* Jansen. op. cir. pp. 274-275,
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que en castellano quiere decir “un mono™; y que el
nacimiento vy fundacion deste sefior,.es que nacid y salié
de una sierra que ha por nombre, en mixteca, yhui yume
yuca cuii 'y, mexicano, xoxotepeque, que en castellano se
dice “sierra verde”, la cual pefia estd en el pueblo de
Tilanlongo.42

En los codices también aparece un seifior con el nombre 1-Mono quien,
coincidentemente, es hermano del sefor 9-Viento “Calavera de piedra”, primer
gobermante de Tilantongo (figura 32). Segun el Codice Bodley. los hermanos [-Mono y
9-Viento fueron nietos del sefior 10-Casa “Cabeza de Jaguar” y de la sefiora 1-Hierba
“Puma’™ quienes nacieron del Rio de la Serpiente (figura 6).

Por lo tanto, existio una estrecha relacion entre los sefiores de Tilantongo y los
de Mitlantongo segin lo senalan las fuentes pictéricas y alfabéticas a pesar de haber
sido elaboradas en épocas distintas.

Por su parte, la Relacion Geogrifica de Tilantongo registra el origen del
fundador de este importante lugar que también aparece en los codices. El nombre del
primer sefior fue yu gh quehui nefie. quien ha sido correctamente identificado por Caso
como e! sefior 4-Lagarto “Aguila S.angriema“D {(figura 33). Segiin menciona la relacién
de Tilantongo. el sefior 4-Lagarto nacid de un cerro que llaman Tilantongo y “que nacié
de la propia tierra™.”

Me parece que esta frase de la Relacion Geogréfica tiene su paralelo en el Cédice
Bodley, si el sefior nacié de un cerro y “nacio de la propia tierra”, indudablemente
refiere a que el cerro se abrid y del centro de la tierra misma surgio el sefior fundador.
Precisamente en la pagina | del Bodley, se encuentra dibujado un espacio alargado y
rectangular pintado en color ocre oscuro (figura 34). Dentro de esta forma rectangular
aparece del lado izquierdo el sefior 4-Lagarto “Aguila sangrienta” que tiene un corddn
umbilical en la parte inferior de su cuerpo y ciue se introduce en una franja roja que
sirve de cantenedora de todo el disefio rectangular.

4-Lagarto va acompanado de una fecha que se puede leer como afio 7-Pedermnal,
dia 7-Pedernal, cifra que simbdlicamente sefiala el nacimiento del sefor 4-Lagarto y €5
considerada en varios cadices. como el Vindobonensis y el Nutiall, como fecha mitica o
diagnostica de la fundacién de Tilantongo. Debemos mencionar, ademas, que del lado

derecho del rectangulo ocre surge un dios de la lluvia con las manos levantadas y la

2 Acuha. op.cit. 1.2 p. 238
* Caso. op.cit. (1960}, p. 26
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cabeza dirigida hacia arriba. Esta imagen del dios de la lluvia coincide con otra que se
encuentra en la primera linea del Vindobonensis reverso. y en la que esta asociada a una
especie de patio almenado (figura 35).

La figura del dios de la lluvia se relaciona estrechamente con el pueblo mixteco.
ya que los mixtecos se denominan a si mismos como Nuyu Dzavui. o el pueblo del dios
de la Jluvia™, asi que e) sefior fundador de Tilantongo tenia como sobrenombre adicional
el de “lluvia™ para ser considerado el padre fundador de todos los Nuu Dzavui.”
Regresando al origen del seiior 4-Lagarto. tenemos. entonces. dos referencias a su
nacimiento prodigioso a través de la tierra: una. la que nos ofrece la Relacion de
Tilantongo, y otra, la que hemos analizado en el Cddice Bodley. Es probable que el
disefio rectangular en color ocre simbolice una textura terregosa y que por lo tanto
represente una masa de tierra apretada donde nacid el sefior 4-Lagarto. Una imagen
semejante a la del Bodley. la encontramos en el Codice Nuttall. donde un juego de
pelota 1ambién se halla pintado por un color ocre completamente rejleno de puntos
negros que tal vez indique un espacio terregoso (figura 36).

Durante una serie de visitas que realicé al pueblo de Tilantongo, tuve
oportunidad de fotografiar una pequena losa o estela que se encuentra empotrada a un
costado de las paredes de la iglesia. A juzgar por el disefio y €] lipo de trazos que se
aprecia en los glifos, creemos que se trata de un bajo relieve prehispanico utilizado
como piedra de rehuso en la construccion de la iglesia. Tal empleo de piezas
arqueologicas es algo comdn en las comunidades oaxaquefas: Laura Rodriguez ha
trabajado un enorme Corpus de piedras recolocadas con escritura fuife que estan fuera
de su contex1o original.'®

Segun el dibujo que mostramos a continuacién, la pequeiia losa tiene como
elemento principal, un glifo de cerro grabado en bajo relieve que representa el
nacimiento de un hombrecillo (figura 37). El cerro esta esculpido con la forma tipica
que observamos en los codices y cuya cima representa una abertura u ogquedad de la que
brotan una serie de volutas. Exactamente al centro del cerro y debajo de )a abertura. esta

grabada una pequefia figura de un hombre sentado con sus brazos y piernas recogidos.

** Acuita, op.cit. 1.2 p. 231,

** Una interpretacion alternativa la ofrece Allonso Caso. al mencionar que la imagen de Tlaloc del
Vindoboneunsis reverso y Nutiall indica que el seior 4-Lagarto era un sacerdote de Tlaloe. Alfonso Caso.
“Explicacion del reverso del Codex Vindobanesis™. Memoria de Fl Colegio Nacional V. no.5. 1950, p.12
*® Laura Rodriguez Cano. £/ sistema de escritura Suifie. -Andlisis del corpus de picdras grabadus de la
cona de la “Cafiada™ en lu Mixteca Baja. Ouxaca. Tesis para optar por el tilulo de Licenciada en
Arqueologia. México. ENAH. 1996,
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La parte superior del relieve estd lamentablemente muy deteriorada, por lo que
Gnicamente se observan los restos de una franja gruesa.

Si la estela grabada de Tilantongo corresponde a la €época prehispanica. estamos
entonces ante un monumento arqueologico que rescata la tradicion sobre e} origen de
los senores que fundaron este lugar.

El hombrecillo o Aiuhu que nace del centro del cerro que se abre, tiene su paralelo
con varias escenas que hemos analizado en los cédices y con la descripcion de la
Relacion Geografica de Mitlantongo y Tilantongo, en las que mencionan que los
primeros sefores nacieron de un cerro llamado Ywcu Cuii, Cerro Verde, y de otro
denominado “Tilantongo™.

Desafortunadamente, el relieve no contiene algun otro glifo que nos ayude a
identificar el nombre del cerro al que hace referencia, pero es muy significativo que en
el propio pueblo de Tilantongo haya sobrevivido este monumento que hace alusién al
nacimiento de sus seriores.

Comparando la informacion que hasta el momento tenemos analizada, hemos
identificado cinco lugares que fueron considerados por los cédices y las Relaciones
Geogréificas como sitios donde se originaron o nacieron los fundadores de los mas
importantes linajes de la Mixteca. Estos lugares son: Tilantongo, Apoala, Templo del
Temazcal. Achiutla y Rio de la Serpiente.

Como hemos visto, en cada uno de estos sitios nacieron los sefiores fundadores
que darian origen a los hinajes de Mitlantongo, Jaltepec, Lugar del Bulto de Xipe,
Achiutla y, desde luego Tilantongo. Templo del Temazcal y Apoala. Los elementos que
han intervenido como embriones para dar lugar al surgimiento de los sefiores son. en su
mayoria, la tierra 0 los cerros, los rios. ¢l cielo y los 4rboles. Pero antes de analizar con
detenimiento el papel o la naturaleza simbdlica de cada uno de los lugares escogidas
para el nacimiento de los sefiores, revisaremos a continuacion los datos recogidos por la
etnografia.

En los pueblos mixtecos de hoy en dia todavia se conservan numerosos relatos y
leyendas sobre el origen de los primeros hombres que apareciercn sobre la tierra. En el

pueblo de Santa Cruz Mixiepec, distrito de Juxtlahuaca, en la Mixteca Baja, el
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lingiiistica Thomas J. Ibach recopild un interesante mito de origen sobre un hombre que
nacié de un arbol."

En términos generales, trata acerca de un hombre que habia estado en las
moniafias durante ocho dias hasta que vio e] arbol sagrado, el madrofio. El hombre le
hizo un hoyo al arbol por un costado v tuvo relaciones sexuales con él; al término de
varios meses. el estomago del arbol estaba hinchado y al ver eso, el hombre le hizo un
hoyo al estémago donde aparecid un hombre pequefio en su interior, entonces aquel
hombre se llevd al hombrecillo a su casa. y cuando llegaron éste cobrd vida. El
hombrecillo se llamaba “Hombre de Catorce Fuerzas™ y era, segin el relato, un
personaje muy fuerte. Este hombrecillo le rendia culto al arbol del que habia nacido y
cuando llegd a una cueva, echd a las piedras de ahi con un latigo, pues las piedras eran
concebidas como animales domesticados. El “hombre de Catorce Fuerzas™ junto con las
piedras llegd a donde se encontraba la “cruz del 4rbol de aguacate™ y en ese momento el
sol se levantd matandolo a é1 y a las piedras,*

Varios elementos muy interesantes pueden ser analizados segin este mito.
Obviamente salla a la vista el caracter sagrado del hombrecillo nacido del arbol; era un
ser sobrenatural. poderoso, cuya fuerza correspondia muy bien con su nombre. Cuando
¢l “Hombre de Catorce Fuerzas™ nacid, todavia no existia el sol, era una época
primordial, oscura, y el culto se realizaba al arbol de origen. La cruz del arbol de
aguacate puede simbolizar dos cosas. La primera, tal vez nos indique el momento en
que se levanta el gran drbol sostenedor del cielo, y cuando surge el sol que da fin a la
oscuridad, todos los seres primigenios mueren. Una segunda interpretacion puede ser
relactonada con la llegada de la cruz y el evangelio, cuyo simbolo puede identificarse
con el sol que, al mownento de alumbrar las nuevas tierras, pone fin a la etapa de
oscuridad de os antiguos cultos.”

Otros mitos sobre el origen del mundo fueron recopilados por Alejandra Cruz en
fa Mixteca de la Costa. En Pinotepa Nacional y en otros pueblos cercanos, conciben el
nacimiento de los primeros mixtecos a través de un 4arbol sagrado que lo denominan

“Ceiba Blanca™, fuiiu ‘un kuichi. Este arbol se encontraba en medio de la tierra rodeado

7 Thomas J. Ibach, “The man born of a Iree: a Mixtee origin myvth™. en: Tialocan, v. VII. México.
UNAM. 1980, pp. 243-247.
*® Loc .cir.

¥ Angeles Romero Frizzi (ranscribe un imporiante relato del pueblo zapoteco de Yalalag en el que se
menciona que iras la legada del sol v Ia cruz se destruvé el mundo de los gigantes pecadores que yivion
en la oscuridad en op cir. p. 75.
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de agua. arena. neblina. vapores, aire y relampagos. Del centro del drbol broto la
primera mujer en forma de capullo y de sus hojas, también en forma de capullo. surgié
el primer hombre. Ambos eran gusanos que se convirtieron en humanos cuando un
enorme remotino los hizo girar en la tierra. Ya con forma humana, el primer hombre y
la primera mujer fueron dolados de poderes especiales por cinco dioses que estuvieron
presentes en el momenta de su creacion: ¢l dios del sol, el dios del viento negro. el de la
sabiduria, el del rayo y el de la lluvia*®

Segiin podemos apreciar en este mito de origen, el arbol sagrado se levantaba
sobre una tierra rodeada de frio y humedad, (ipico ambiente de Jos tiempos
primordiales. de cuyo tronco y hojas surgieron ¢l primer hombre y mujer en forma de
gusanos. La intervencion de los dioses fue fundamental para que estos primeros seres se
convirtieran en humanos dotados de fabulosos poderes. Asi, cada uno de los dioses les
imbuyeron caracteristicas relacionadas a ia lHuvia, al rayo, al viento y a la sabiduria.

Si bien. en estos dos mitos gue acabamos de resumir no se habla de los
nacimientos de gobemantes, al menos si consideran a Jos hombres primigenios como
seres habilitados de poderes sobrenaturales, tales como una inmensa fuerza o la facultad
de hacer llover o cambiar el curso de los rios. Es probable que los sefores y soberanos
primordiales, también hayan sido dotados de poderes especiales por parte de los dioses.
Recordemos al sefior 8-Viento “Apuila de pedernales™. quien pudo manifestarse sobre la
tierra a través de su gestacion en el agua. en la tierra y en un cerro.

Sin embargo. existen otros relatos contemporaneos donde los gobernantes son
protagonistas en los comienzos del mundo y aparecen imbuidos de grandes poderes. El
relato que a continuacion describiremos de manera resumida, nos fue proporcionado por
un joven llamado Sail Gerardo Sanchez, originario de Nochixtldn, quien lo recogid de
los pobladores de Apoala durante mi trabajo de campo en la Mixleca Alta,

Segun este milo, un rey y su novia venian del pueblo de Yanhuitldn rumbo a [a
sierra de Cuicatlan. Al pasar por Apoala. |a princesa se sintid muy cansada para seguir
el viaje. por lo que el rey decidid dejarla al cuidado del sefior de Apoala. Al cabo de
algunos meses. el rey regresé por su novia, pero el sefior de Apoala no se la quiso
entregar. El rey de Yanhuitlan, muy enojado, formé un numerosisimo ejército que
comenzd a escarbar la tierra en busqueda de la princesa. El sefior de Apoala Ja habia

escondido dentro de la Cueva de) Manantial, el Jugar donde se origina el rio que cruza el

** Alejandra Cruz Oriz. Yokua Kiia. £ wmuda del tiempo. Mitos y leyendas de la trodicion oral mixteca.
México. CIESAS. 1998 p. 31.
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valle. por lo que los guerreros del rey de Yanhuitlan excavaron el valle de Apoala hasta
tHlegar al “Llano de los duendes™ o Yodo Maa en donde se enfrascaron en una gran
batalla contra los sefiores de Apoala. El rey de Yanhuitlan y sus guerreros fueron
derrotados, pero decidieron regresar con una enorme caja llena de joyas y dinero para
pagar la devolucion de la princesa. Cuando llegaron al valle del pueblo, en ese momento
aparecid el sol y todos los guerreros y reyes se convirtieron en piedra. Incluso, a
princesa que se encontraba escondida en la laguna del manantial también comenzo6 a
convertirse en piedra y de diferentes partes de su cuerpo brotd agua que llegaria a
formar rios. De su boca se formd el rio de Apazco, de sus senos el de Apoala y de su
vagina el de Tamazulapan, que es una agua salada.

Este extraordinario relato fue también recopilado, con algunas variantes, por
Maarten Jansen en el pueblo de Apoala.s' En su version, el rey v [a princesa venian de
Tilantongo y Jos lugares donde pelearon los guerreros se encuentran ubicados en otros
sitios del valle, pero, en esencia, el mito es el mismo.

Varios elementos son recurrentes en esta serie de mitos que estamoes analizando.
En primer Jugar, nuevamente estamos en una etapa primordial, antes de que amaneciese
o apareciera la luz del dia; segundo, los gobernantes o primeros hombres nacieron de los
arboles, las piedras, los cerros y los rios; tercero, estos seres primigenios tenfan poderes
sobrenaturales y cuarto, una vez que amaneci6 y se levantd el sol, los hombres
primordiales murieron o se convirtieron en piedra.

No todas estas caracteristicas de los mitos contemporaneos coinciden con los
relatos registrados en los cddices, por lo que tendremos que hacer una separacién entre
las historias provenientes de la tradicion oral de los pueblos actuales y los datos
recogidos de los cddices prehispanicos y de las cronicas coloniales.

Pero todo este elenco de descripciones y analisis en los cadices que hemos
presentado, no estaria completo si no nos detenemos en el muy conocido texto de los
“Arboles de los sefiores de Apoala™. publicado por fray Antonio de los Reyes a finales
del siglo XVI1. Asi que como pentltimo apariado del presente capitulo, analicemos la
importancia de este milo y lo relacionaremos con las narraciones registradas en los

codices prehispanicos.

*! lansen. ap. ¢it. 1. 2. pp, 433-436,
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1.1.4. Lalegitimacidn de los gobernantes

El relato de *Los sefiores de Apoala’™ parece haber sido la version de los origenes
mixtecos mas difundida a lo largo del siglo XVI. Tanto asi. que incluso en el siglo XVII1
todavia fue recogido por fray Francisco de Burgoa en su Geogrdfico Descripcion. Sin
embargo existian también, de forma paralela, otras tradiciones acerca de los origenes
que llegaron de manera escueta a la pluma de Burgoa. No obstante. como veremos muy
pocos elementos de dichas tradiciones coinciden con lo registrado en los cadices.

Transcribiremos a continuacion una parte del “Prologo™ de fray Antonio de los
Reyes en su Arte en lengua Mixieca de 1593 para una mejor comprension del analisis

que realizaremos posteriormente.

Vulgar opinion fue entre los naturales mixtecas, que el
origen y principios de sus falsos Dioses y sefores, avia
sido en Apuala, pueblo desta Mixteca. que en su lengua
Nlama yura tnoho. que es Rio. donde salieron los sefiores
por que dezian aver sido desgajados de unos Arboles que
salian de aquel Rio, los quales tenian particulares
nombres. Llaman también a aquel pueblo. yuta tmihu, que
es Rio de los linajes, y es el mas proprio nombre, y el que
mas le quadra. Pero dexadas a parte de estas antigiledades
y vanidades que no tienen aparencia ni vestigio de verdad,
de que los naturales estan ya mui enterados y fundados en
nuestra sama fe catholica. v la cual contradize estas falsas
y ridiculas opiniones. y es mas acertado y seguro
sepuliarles en perpetuo olvido: lo tocante a los sefiores y
su nacimiento pudo ser. que antiguamente saliessen de
aquel pueblo algunos sefores, y que de alli se estendiesen
por los demas pueblos de la Mixleca. y por ser eminentes
y sefialados en guerras. y por sus echos heroicos ganasen
particulares nombres como se dice oy dia de los que
fundaron los principales pueblos desta Mixteca.

En especial era tradicion antigua, que los dichos sefores
que salieron de Apuala. se avian hecho quatro partes. y se
dividieron de tel suerte que se apoderaron de toda la
Mixteca ...

De estos seriores dezian que avian traido las leyes a toda
esta ticrra dicha, por donde se regiessen y governasen los
naturales Mixtecos que abitaban en esta tierra antes y la
posseian y tenian por suya, que entre los demas dissates y
desatinos de su gentilidad era uno, que creian que antes
gue los dichos sefiores conquistasen esta tierra avia en ella
unos pueblos v a los moradores de ellos llamavan ray
nubn, . Aanubn. 1 tai nisino, 1 1ai nisai Faihu v oestos
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dezian aver salido de el centro de la tierra que llaman
anuhu, sin descendencia de los sefiores de Apuala, sino
que avian parecido sobre [a tierra y apoderadose de ella, y
que estos eran los meros y verdaderos Mixtecos y sefiores
de la lengua que agora se habla.

De los sefiores que vinieron de Apuala dezian aver sido
yya sandizo sanai. yya nisain sidzo huidzo sohu. los
sefiores que traxeron los mandamientos y leyes a la
. 3

tierra,”?

Como podemos apreciar, de acuerdo con este mito, el poder de los sefiores de
Apoala era absoluto. El haber nacido de los arboles les confirié un cardcter divino, de
tal modo que pudieron apoderarse de las cuatro partes o rincones de la tierra después de
haber conquistado a los habitantes originarios de la Mixteca.

No pocos “dotores de cabeza™ ha causado a diversos investigadores el inteniar
interpretar este mito con base en hechos histéricos y, al mismo tiempo, llegar a
relacionarlo con los datos registrados en los cddices. Por ejemplo, Barbro Dahlgren
opina que los fundadores de las dinastias mixiecas eran de un origen distinto y mucho
mds reciente que el resto de la poblacion. Que eran, ademds, de filjacion lingliistica
diferenie a la de los antiguos habitantes, pero que adoptaron el idioma de los verdaderos

. 53 « . .y .
mixtecos.” Sin embargo, ella reconoce que se ignora quiénes fueron los primeros
invasores y en que época llegaron.™

Caso. por su parte, piensa que estos invasores venian del Altiplano Central, y de
acuerda con su cronologia. los relaciond con los teotihuacanos, pero no de la metrépoli,
sino de algunas ciudades poblanas como Cholula, Acatlan, Tehuacan o Teotitlan,>

No obstante, varias objeciones se pueden formular con respecto a estas
interpretaciones. En primer lugar, 1a cronclogia de Alfonso Caso ha sido corregida en
algunos lapsos y existen actualmente nuevas correlaciones que rectifican varias de las
fechas propuestas por é1.°¢ Caso comenz6 su sincronalogia en el afio 692 d.C., pero los

actuales estudios se encaminan a considerar el afo 940 d.C. como la fecha mas segura

para el inicio de las dinastias Mixtecas.”’ Por esta razon, no es posible considerar como

* Antanio de los Reyes. op.cit, pp. 1y It

¥ Barbro Dahlgren. La Mixreca: su culinra e historiu prehispdnicas. México. UNAM, 1990, p. 86

> Loc.cir

** Caso. op.cir, (1977). Vol. 1., p. 5}

*® Mary Elizabeih Smith, “The Earliest Mixtec Dynastic Records™ The Clond People, Divergent evolution

of ihe Zapotec and mixtec civilizations, editado por Kent V. Flannery v Joyce Marcus. New York

Academic Press. 1983, p. 213. Canily Rabin, 4 Unified Chronology for the Mixtec Codices, Manuscript in
ress. Vanderbilt Universits.

" Bruce C. Byland v John M. D. Pohl. op. cif.. v Jansen y Pérez Jiméncz. op.cif. (2000).
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factible la hipotesis de Caso, pues cuando acontece la caida de Teotihuacan pasaron mas
de 200 afos para que hubiera ocurrido una posible conquista en las tierras altas
QOaxaquenas del Posclasico.,

John Paddock. siguiendo a Jiménez Moreno, llegd a proponer que Teotihuacan
estuvo dominada por mixiecos, aunque esta idea no tiene en realidad bases firmes para
sostenerse.”®

Una situacidon semejante ocurre con la hipdtesis de Dahlgren, pues también
pensd que los mixtecos eran de un origen distinto. Sin embargo, leyendo con cuidado el
mito de De Jos Reyes, el fraile dominico nunca dijo que los conquistadores mixtecos
hablaran otra lengua, todo lo contrario menciona que: “En la lengua dezian los naturales
no aver innovado cosa alguna ni la mudaren de céomo se hablava antes, sino que se
acomodaron al frasis y modos que tenian de hablar los nawrales™.” por lo que
indudablemente los sefiores de los arboles hablaban también mixteco, sdlo que quiza era
otra variante que se mezcloé con el idioma original. Ademds, las investigaciones
recientes en lingilistica historica realizadas por Josserand y Hopkins, han serialado que
la diversificacion interna del mixteco, probablemente, comenzé alrededor de 500 d.C., e
incluso, la rama mixteca ya habia ocupado su drea actual desde al menos 1500 a.C. para
posteriormente separarse en tuicateco y mixleco, propiamente, cn 500 a.C.%

Por uliimo. hemos de anadir, que la arqueologia también ha aportado
informacion en los afios recientes de acuerdo a las excavaciones realizadas por Ronald
Spores y Michael Lind. Segin mencionan estos autores, a pesar de la aparente
discontinuidad entre la transicion del Clasico al Posclasico en la Mixteca. no hay
evidencias de migraciones masivas ni la intervencién de nuevos grupos en la Mixleca.
por el contrario. un namero de ciudades-estado del Posclasico Mixteco estan localizadas
sobre Jas laderas de montafias cuyas cimas sostuvieron grandes centros de! Clasico.®’

Por lo t1anto, ¢a qué se refiere el mito de fray Antonio de los Reyes?, ;Quiénes
eran estos sefiores nacidos de los arboles? Por increible que parezca, el propio relato del
“prologo™ de la gramatica mixieca nos da las respuestas. Se trata, indudablemente, de

sefiores mixlecons que “no innovaron cosa alguna en la lengua de los naturales, ni la

** John Paddock. Lo Nuide y la Mixleca™, Yucunitz4. no. 1, febrero de 1993, p. 11.

* De los Rexes. op.¢it. p. 1)

" Nicholas A. Hapkins. “Olomanguean linguistic prehistory™, Essays in Otomanguean Culture Hisiory.
cditado por J. Katheryn Josserand. Marcus Wimnter y Nicolas Hopkins. Nashville-Tennessee, 1984, pp. 25-
6.

' Michae! D. Lind. “Mixiee Cily-States and Mixtec City-State Culture”, A comparative siudy of thirty
City-Stute Crdrures. editado por Mogens Herman Hansen, Copenhagen, Dinamarca, 2000, p. 578
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mudaron de cémo se habla antes”, sino que. su gran fuerza innovadora, vino en el
ambito politico.

Efectivamente, consideramos que el mito de los “sefiores de Apoala™ se ajusta o
trata de represeniar la realidad de un estado de cosas que existia en tiempos de la
conquista espaiiola v que perdurd a lo largo del siglo XVI. Este relato parece aducir la
legitimacion del poder que para ese momento ostentaba Tilantongo junto con algunos
otros lugares que habian tenido un origen compartido. El nombre mixteco de estos
sefiores habla de su gran empresa como gobernantes y fue. precisamente, en el tiempo
de los comienzos, cuando se establecié esa situacion unica e irrepetible.

Los nombres yya sandizo sanai. yya nisainsidzo huidzo sahu, “los sehores que
trajeron los mandamientos y leyes a la tierra™, segin de los Reyes, pueden también

traducirse de la siguiente forma:

Yya, es |a palabra mixteca para referirse al gobernante, al sefior, a [a cabeza de

una entidad politica denominada cominmente “cacicazgo’™ o “sefiorio™.
Los verbos sandizo. nisainsidzo. se compone de los siguientes elementos:
-Su-, es una particula que indica el pasivo de los verbos
ni-. prefijo que indica el tiempo pasado de los verbos
-ndizo-, -sidze-. es la raiz verbal, que significa “llevar”,
“cargar’, como en la entrada yosidzondi, “llevar a
. .. . 62 vy
cuestas” en el diccionario de Alvarado,”” y también

X3 b H s : S
cargarse™ yosidzondi, dzidzo.*®

El vocablo sunai. significa “llevar alguna cosa®™, sanaindl. “bajar”, o “traer

-y 64

algo™.

% Alvarado. op.cit. p. 141 r

3 thidem. ¥, ddv.

* Evangelina Arana v Mauricio Swadesh: Los elementos del mivieco anigno. Méxice. Instituto Nacional
Indigenista ~ Inslituto Nacianal de Antropologia ¢ Histaria, 1963, p. 94 v Alvarado. ap.cit. p. 14l r v 197
v,
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Finalmente, los términos huidzo sahu quieren decir, efectivamente, “ley”,
“mandamientos™® pero también significan “palabra del sefior”, “tomar consejo

Por lo tanto, Yya Sandizo sanai puede traducirse como “los sefores, los
gobernantes que cargaron, los que trajeron algo™. Yya nisainsidzo huidzo sohu. *los
sefiores que cargaron, que llevaron a cuestas los mandamientas, la ley del pueblo, la
palabra. el consejo™

PP TS

De esta manera, entonces, los gobernantes “cargaron”, “llevaron™ las palabras,
los mandamientos. el poder a la tierra. Incluse, ¢l propio de los Reyes registra la entrada
“mandar el sefior”, como yocana huidzo dzuhaya, que indudablemente refiere al poder

.. . - . - . 67
de “hacer surgir las palabras™, que Unicamente |os sefiores podian hacer.

El mito de los “sefiores de Apoala™ trata, por tanto, del establecimiento, en
tiempos primordiales, del poder en la época original. El poder que los fundadores
emplearon para construir el orden en tiempos primigenios. Como de los Reyes
Menciona: “Estos sefiores habian traido las leyes (la palabra, el poder) a toda esta tierra
dicha, por donde se rigiesen y gobernasen los naturales mixtecos que habitaban en esta
tierra antes...”*® Estamos, entonces. frente a un mito que refiere al poder de la época
original establecido por los primeros sefores o gobernantes en una tierra sin orden ni
mando.

Georges Balandier menciona al respecto:

Los mitos tienen, en este aspecto, un doble cometido:
explican el orden existente en términos histdricos y lo
justifican al asignarle una base moral, al presentarlo como
un sistema fundade en el derecho. Los que entre ellos
confirman la posicidon dominante de un grupo son
evidentemente los mas significativos; sirven al
mantenimiento de una situacidn de superioridad,69

Esto es precisamente |0 que vemos en ¢l relato de “los sefiores de Apoala™, la
legitimacion de la posicidon dominante de un grupo en términos sagrados e historicos. El
soberano mixteco adquirié el poder a través de un doble origen, el divino e histérico, lo

ue lo convierte en un pader sagrado. Esta accion aparentemente “civilizadora™ de traer
p g p

las ‘“leyes y mandamientos” afirman el monopolio del poder por parte de los

%% Jbidem. 1. 136v. Y [ 144 v.
% Ibidem, 1. 160 v. Y I. 196 r.
* De los Reyes. op. ¢ir. p. 78
* Loe. cit

 Balandier. op. cir. p. 136.
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gobernantes. El poder sagrado de los sefiores mixtecos asié sus fundamentos en la
intervencién divina que propicid el nacimiento prodigioso de los gobernantes v en la
accion normativa de introducir el gobierno y las leyes en una tierra desordenada y sin
autoridad.

Los receptores de esta obra legitimadora fueron un grupo de pobladores llamados
fay nuhu y hanuhu, que quieren decir, los “hombres de Ja tierra™. las “mujeres de la
tierra™: o registrados también como rai nisino, y 1ai nisaifivhu, ¥rminos que podemos
traducir como los “hombres que huyeron™ y Jos “hombres que tomaron la tierra™. ™

La identidad de este grupo ha dado pie a un sin ndmero de especulaciones que,
creo. podemos ahora dilucidar. El nombre tay fiuhu era aplicado en el siglo XVI a los
comuneros © campesinos segun lo registra fray Francisco de Alvarado. La entrada
“campesino, hombre” estd como tay yucu, tai fuhu yucu;7I y “macegual”. Aia nduy. tay
Fin.’

De esta manera, los ray fnmu, “hombres de la tierra™ o tay yucu. “hombres del
cerro”, no eran otros mas que el propio campesinado que fue “‘conquistado™ en el
periodo mitico. Como menciona Balandier: “La sacralidad del poder se afinma
igualmente en la relacién que une el sujeto al soberano: una veneracion o una sumnision
total que la razon no justifica, un temor de la desobediencia que tiene el caracter de una
transgresion sacrilega™.”

Efectivamente, los lazos de poder no linicamente se establecen de arriba a abajo,
sino también de manera reciproca al aceptar, el grupo inferior. esta relacion de
desigualdad. Los sefiores mixtecos eran considerados seres divinos, por lo que su
posicidn era incuestionable. Es aqui, donde Jo sagrado y lo politico se funden en un
sistema de creencias que va en connivencia con un orden césmico, por (o gue tenemos.
entonces, la sacralizacion de un orden que es presentado como necesario a la seguridad,
a la prosperidad y a la duracion.”

Los “hombres de la tterra™ o el campesinado mixteco seguramente consideraban

.

ese mito como “verdadero”, debido a que sus protagonistas eran seres divinos,

e as 7
sobrenaturales, y por lo tanto, era un relato “sagrado™. >

% § a traduccién que propongo se basa en el Vocabulario de Alvarado tomando en cuenta las entradas
“huir®, yosinondi: “huidor™. tay sasino; tomar con la mano™. yosaindi, Alvarado. op.cit € 126v. v 196T.
" Ibidem. (.43 .

2 Ibidem. p. 142 r.

7> Balandier. op.cir. p. 115

™ fbidem. p. 117.

> Eiade. op.cit.. p. 19.
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Incluso, hoy en dia, la gente de varios pueblos mixtecos se refiere a los antiguos
sefiores o caciques como seres saprados, dioses o Awhi, “divinos”: “Los fiwhu son
espiritus de la tierra. Cuando uno cosecha, tiene uno una creencia asi, de respetar a los
caciques: porque |0s caciques son los Auh°

A este respecto, hay que aclarar que la palabra #uhu no tiene “varios
significados™, sino que los juegos tonales indican que son diferentes palabras, por lo que
el rmino Auhu, lerra, y fivhu. sagrado. dios, no esldn semanticamenle relacionadas
sino que en el mixteco del siglo XVI no se escribieron los tonos. De esla manera,
entonces, los yya o “sefiores” son considerados actualmente por los mixlecos como
sy, dioses, sobre todo. los de [a época primordial, los fundadores de linajes.”’

Angeles Romero Frizzi también encontcd una connolacion sagrada en el
concepto yya. palabra que incluso fue aplicada en el siglo XVI colonial para referirse a
los santos: yya nicanandita o “sefores que estan en los cielos™."®

En suma, pensamos que para entender la estructura del poder en Ja Mixteca
prehispanica, hay que recurrir al dmbilo religioso. sagrado, y entender cual era la
refacion entre poder y religion para captar mejor la esencia del pensamiento mixteco. El
relato de los ““sefiores de Apoala” constituye un excelente ejemplo de la forma en cémo
se concebia el poder en la época prehispanica y de qué manera se habia originado a raiz
de un relato primordia). primigenio, que dio origen al ordenamiento cdsmico. El inito de
fray Antonio de los Reyes da cuenta de un estado de cosas que prevalecian al momento
de la llegada de los conquistadores. La narracion privilegia la posicion de los
gobernantes sobre la gente comin, evidencia las separaciones existentes entre ambos a
través de su origen diferenciado v legitima el poder establecido no solo por el caracter
divino de los sefiores. sino también por su obra ordenadora al introducir el gobierno y
los mandamientos en una tierra sin autloridad y cadtica.

Pero, no solamente el relato de los “senores de Apoala” estaba dirigido a los
estratos inferiores de la sociedad mixieca, sino también, y quiza principalmente, a los
grupos horizontales integrados por gobernantes y nobles de diversos pueblos.

En efecto, si analizamos el mito de Apoala en su justa dimension historica, el
periodo en el cual fue recopilado, nos daremos cuenta que formaba parte de una

tradicion que estaba en boga desde principios del siglo XVI. Era, al parecer, un selato

’ Relato repistrado por Maarten lansen en op.cif., 1.2 p. 436.
"7 Jhidem. p. 31
7 Romero I'rizzi. op.cit. pp. 48 v 49
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ampliamente aceptado por diversos senores y cacicazgos que reflejaba una situacién
politica regional e ideoldgica que perduro a lo largo del siglo XVI y XVIL.

Esta situacién politica ¢ ideoldgica se encuentra también representada en los
codices mismos, por Jo que nos resta Unicamente analizar el por qué de la diversidad en
los registros pictograficos e histéricos sobre el nacimiento de los gobernantes mixtecos.

Ya el propio fray Francisco de Burgoa se habia dado cuenta de la diversidad de

relatos existentes acerca del ongen de los mixtecos, ya que él senala:

Y de éslas, ay variedad de opiniones aun en los caracteres,
y pinturas de los indios, que unos afirman que la primera
poblacion fue en la praderias del pueblo g llamaron los
Mexicanos Sosola, tierra por si tan defendida, que la sitio
la paturaleza, 6 el diluvio de dos Rios gue la cercan...
Otros aseveran, q° los Primeros Sefiores, y Capitanes,
vinieron del Noroeste, después que vinieron los
Mexicanos, & donde fundaron, y ellos vinieron guiados
por sus Dioses, y entraron penetrando estas montarias, y
llegados & un citio asperisimo, q  esta entre e] Pueblo de
Achiutla, y Tilantongo, en una espaciosa llanada. que
hazen encunbrados Montes. y que la cercan, y aqui se
citiaron, haziendo fortalezas, y cercas inexpugnables... ay
otras barbaras historias, y las vician las pinturas de los
caziques de otros pueblos, que con ambicion de levantar
su grandeza, se atribuyen el origen desta nacion, y con €l,
el mayor seforio, en especial, los que por algunas
victorias que alcanzaron de los exercitos que embiaba
Moctezuma 4 la conquista general deste Orbe, passando
por sus provincias, amparados de |a fragosidad del citio se
defendieron triunfando y desvanecidos con esta fortuna
negaban el reconocimiento de sus primeros sefiores,
inventado quimeras muy propias de gentiles.79

Varios comentarios pueden desprenderse de esta cita de Burgoa. En primer lugar,
efectivamente. la amplia diversidad de relatos que existian accrca de Jos origenes
mixtecos llevéd a Burgoa a pensar que habia un trasfondo de intereses particulares por
parte de los caciques para engrandecer mas su propio linaje. Es interesante el hecho, que
algunos sefiorios que lograron vencer a Jos mexicas, se hubieran colocado ellos mismos

como sitios de origen, para de esta manera lograr cierta independencia de sefiorios mas

poderosos.

”” Francisco de Burgoa. op.cit., f. 128v — 130r.
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En segundo lugar. llama la atencion la variedad de codices a los que
posiblemente tuvo acceso Burgoa para realizar sus comentarios acerca de los origenes,
y. en ftercer lugar. se destaca la importancia de los lugares que también fueron
considerados sitios primordiales: Achiutla y Tilantongo.

No parece del todo desatinada la observacion de Burgoa acerca de las
pretensiones de algunos sefiorios para atribuirse el origen de todos los pueblos mixtecos.
Es algo que ahora llamariamos legitimacion politica ¢ ideoldgica que. sin duda, también
existio en la época prehispanica. pero que es necesario matizar un poco.

En efecto, de esta diversidad de mitos sobre los comienzos, que bien puede
obedecer a diferentes tradiciones que sc¢ gestaron en distintos pueblos, existié uno en
particular que fue ampliamente aceptado por muchos sitios y que llegd a ser el mas
difundido a lo largo del siglo XVI. Nos referimos. claro esta, al de los “sefores de
Apoala”. Este relato parece estar conformado por tradiciones anteriores que pueden
rastrearse en los codices mismos.

Ya mencionamos que no existe ninguna relacién entre el arbol de la pagina 37
del Vindobonensis con el relato en general de los sefiores de Apoala. Los personajes que
nacen de este arbol ni son sefiores ni gobernantes. y mucho menos el arbol se sitda en
Apoala.® Por lo que estamos entonces ante una reelaboracion de un mito que bien pudo
fraguarse en tiempos de la conquista espanola y que se consolida a lo largo del periodo
colonial. Esto lo mencionamos porque realmente es de llamar la atencién que en los
codices prehispinicos no se registre en ninguna parte el relato de “los sefiores que nacen
de los arboles de Apoala™, sino que. por el contrario. hayan sido los rios, los cerros y
las piedras los que intervinieron en la génesis de los gobernantes.

Ya vimos también, incluso. como en las Relaciones Geograficas se registra que
el serior de Tilantongo nacié de la tierra de un cerro sitvado en los propios términos de
este pueblo y cuva historia coincide con los datos del Codice Bodley.

Por lo tanto. estamos ante la reelaboracién de un relato cuyos elementos fueron
tomados de tradiciones anteriores plasmadas en los codices. Estos elementos no fueron
ajenos a la realidad Mixieca, ya que fueron recopilados de su propia religion, por
ejemplo, si esta documentado el nacimiento de los arboles en el Codice Bodley y en el
Cédice Selden. pero no se trata de los senores de Apoala, sino de gobernantes o

fundadores de otros pueblos. De esta manera. el mito recogido por Antonio de Jos Reyes

¥ Vid. Supra, apartado 1.1.2.
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formaba parte ya de una nueva tradicién que retomd elementos antiguos para elaborar
un nuevo discurso que fuera acorde a los tiempos coloniales. Elementos anteriores como
el nacimiento divino. el simbolismo de los arboles, el origen del poder, se pueden
rastrear muy bien en las representaciones de los cédices prehispéanicos, sélo que, en el
periodo colonial. la diferencia fue que dichos elementos sufrieron una reelaboracién
para legitimar ante los conquistadores espanioles una situacion politica que buscaba su
reconocimiento.

El hecho de que estemos ante un nuevo discurso elaborado en el mismo siglo
XVI, facilita la comprensién de lo que antertormente habia sido interpretado como una
“contradiccion™ en los relatos indigenas o una mala explicacién del por qué los datos no
coincidian. Somos afortunados los que estudiamos la Mixteca porque para entender las
crénicas espaiolas, tenemos los datos de los codices prehispanicos con los cuales
podemos contrastarlas. asi llegamos a una mejor comprension de la historia registrada
antes y después de la conquista.

No se contradicen, necesariamente, las historias plasmadas en los codices con los
relatos coloniales, 51n0 que simplemente fucron elaborados en épocas distintas bajo
diversas perspectivas. E} mito de los “sefiores de Apoala” trataba de legitimar la
posicion y prestigio que fundamentaba el poder ostentado por los sefiores de Tilantongo.
Tanto de los Reyes como Burgoa estaban de acuerdo en que Tilantongo era el sefiorio
mas importante de la Mixteca y, al parecer, a sus propios gobernantes les convenia
decirse descendientes de los arboles de Apoala. Burgoa registra el famose mito del

“flechador del sol”™ cuyo origen fue precisamente de los arboles de Apoala:

que los hijos de aquellos arboles de Apoala. de donde
fingen su origen, saliendo & conquistar tierras divididos, ¢l
mas alentado dellos. llepd al payz de Tilantongo, y
armado de arco, saetas y escudo, no hallando con quien
exercitar sus armas... sinti6 que la braveza del sol le
encendia grandemente, juzgd el barbaro Campion, que
aquel era el Sefior de aquella tierra, y que se la impedia,
con los ardienles rayos que le emviaba... !

El “flechador del sol*’ derrota al astro con pedernales en la punta de sus dardos y,
al llegar el ocaso, toma posesion de la tierra. Lo particular del caso €5 que ninguno de

los codices mixtecos representa el mito del “flechador del sol™; este relato no aparece en

¥ Burgoa. op.cir. 1. 175v.
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los diversos cddices que tratan precisamente sobre la historia de Tilantongo. ni el
Vindohonensis reverso, Nuutall o Bodley dicen siquiera “algo™ que pudiera relacionarse
con este mito. Todo lo contrario, los origenes de la fundacién de Tilantongo, segin los
documentos piclograficos, estdn entremezclados con una serie de hechos bélicos
enlazados con datos genealdgicas. Por lo tanto, eslo refuerza el origen colonial del
relato de Burgoa que fue creado con elementos prehispanicos.

La dnica escena que quizas pudiera relacionarse con el texto de Burgoa, se
encuentra en la pagina 23 del Vindobonensis que muestra el surgimiento del sol (figura
38). En esta imagen, el gran disco solar se levanta sobre un basamento piramidal en
cuyo interior estd la representacion de un personaje con lanzadardos y flechas. Los
rayos del sol se simbolizan precisamente por medio de dardos o saetas que son lanzados
por esta deidad colocada al centro. De esta manera, el relato colonial toma.
indudablemente, elementos exisientes en la época prehispanica. pero que fueron
reelaborados en un discurso dirigido a las autoridades espafiolas. Asi, la historia de los
arboles de Apoala va en concordancia con el “flechador del sol™ para reforzar la validez
de un sdlo relato.

Tenemos otros ejemplos que afiaden validez a nuesira hipotesis sobre la
naturaleza colonial del mito de los “sefiores de Apoala”™. Diversos pueblos también
adoptaron el relato 1inico como via para facilitar el reconocimiento de la corona
espaiola; algunos lugares como Chila. en la Mixteca Baja. también se declararon
originarios del pueblo de Apoala. Segin la Relucion Geogrdfica de 1581: “El dicho
pueblo se ltamo Chila, por razén que los primeros pobladores dél vinieron del pueblo de
Apoala. de la Mixteca Alta, de un lugar llamado Chila™ %

Incluso, en un lienzo colonial proveniente de Santiago Amoltepec. conocido
como el Lienzo de Yolotepec, se representa a un gobernante Hamado 7-Cana asociado al
rio de Apoa[a.83

Por lo tanto, ;{Por qué el seiior de Tilantongo tuvo que recurrir a un origen
compartido cuando segiin sus propios cddices otros fueron los factores que le dieron
principio? ;A qué se debid que el pueblo de Apoala fuera tomado como modelo para

considerario un lugar de origen?

% René Acuiia (editor). Relaciones Geogrdficas del siglo XVI: Tlaxeoala, 1. 2. México. UNAM. 1985, p.
43,
% Allonso Caso. “Lienzo de Yolotepec™. Memoria de £/ Colegio Nacional. Vol. X111, no. 4. 1937 pp. 41-

L
Ly
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En el 0ltimo apartado daremos respuesta a estas preguntas para dar asi una visién

global sobre las tradiciones recopiladas hasta el momento.

I.1.5. El ordenamiento divino.

Indudablemente, la posicion de Tilantongo en la época prehispanica y colonial
era privilegiada con respecto a otros seforios. Diversos documentos sefalan la
preeminencia y poder que habia alcanzado Tilantongo en toda la Mixteca practicamente
desde su fundacion. ;Por qué entonces recurrir a un origen compartido para legitimar su
propio discurso? ;/No les daba igual a los esparioles escuchar uno u otro mito pues al fin
y al cabo todas eran supersticiones y fabulas diabdlicas?

Para los espafioles. si, pero para los mixtecos, no. Probablemente los caciques de
Tilantongo vieron mas factible presentarse como los sefiores supremos de un Gnico
relato que los de un conjunto de mitos que los equiparaba con numerosos sefiorios. En
los cédices prehispanicos claramente se refleja el origen diverso de cada uno de los
linajes o familias que fundaron numerosos pueblos en 1a Mixteca. Cada sefjorio tenia su
muy particular historia acerca de sus fundadores que lo diferenciaba de otro pueblo.
Cada linaje se consideraba como Unico ¢ irrepetible a pesar de que empleaban los
mismos elementos o arquetipos de los cuales nacieron. No todos los sefiores concurrian
o eran descendientes del mismo principio, pero el linaje de Tilamongo hizo aglutinar
alrededor de si a las familias mas importantes, conformando una inmensa red de
alianzas matrimoniales que lo colocaban muy por encima de los demas pueblos.

A los sefiores de Tilantongo les combino mejor hacerse descendientes de un
lugar de origen que era compartido por otros pueblos que perderse en un mosaico de
pequenos relatos que le quitaban prestigio y preeminencia. Al colocarse Tilantongo
como parte de un (nico relato. al cual también pertenecian distintos pueblos, le hizo
legitimar ain mas su posicion ante los espaioles y ante los otros pueblos, guienes
buscaron también afanosamente enlazar su genealogia al sefiorio principal.

Es curioso como en los cddices prehispanicos la legitimacidon de Tilantongo se
dio por vias dudosas. De manera indirecta Tilantongo recibe los emblemas y simbolos

del poder que le seran necesarios para legitimar su posicién.
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De acuerdo con los codices, oiros iban a ser los lugares destinados para
convertirse en los grandes sefiorios, pero dos grandes conflictos que aun no han sido
bien entendidos y que rayan en el ambito mitico. irrumpieron en el orden de las cosas,
fo que llevo finalmente a Tilantongo a colocarse como el gran centro rector de toda la
Mixteca.™

Por fo tanto, Tilantongo prefirié fundar sus origenes en un relato legitimador
como el de los “sefiores de Apoala™ que basarse en otros documentos que ponian muy
en entredicho su papel como heredero del gran poder divino en toda [a Mixteca.

El lugar escogido como origen de “todas las dinastias™ no podia ser otro mas que
Apoala. El papel de Apoala como sitic sagrado en la Mixteca es indiscutible. En el
Codice Vindobonensis. el glifo del pueblo de Apoala aparece siete veces en diferentes
paginas y en cada una de ellas se realizan una serie de rituales asociados al maiz, al
pulque y a los hongos. Cada upo de estos rituales fue realizado por un grupo de
deidades que se dedicaron a ordenar el mundo y a establecer los rincones del universo.
También en Apoala se casan los sefiores fundadores que dardn origen a otros linajes
como el sefior 5-Viento “Lluvia que baja del cielo™ y la sefiora 9-Lagarto ~Lluvia™ de
quienes resultardn descendientes los primeros gobemantes de Lugar del Bulto de Xipe
(figura 39). Del rio de Apoala nace el sefior 8-Viento “Aguila de Pedernales”, fundador
del linaje de Suchixtldn y unc de los mas importantes soberanos en la historia temprana
de la Mixteca.

Como podemos apreciar, entonces, el papel de Apoala como lugar de origen de
diversas dinastias estd bien documentado en los cédices prehispanicos. El sitio de
Apoala como un fugar sagrado fue ampliamente reconocido por muchos sefiorios en la
Mixteca, al grado que por eso mantuvo su situacion privilegiada en la época colonial

como “lugar donde nacieron los seflores de los arboles”™ Sin embargo, en la época

¥ Estos conflictos se conocen en los codices mixiceos coma la “guerra conira la gente de piedra™ y la
“guerra contra los hombres rayados™ en cuvo desarrollo participan activamente vanas deidodes del
pantedn mixteco como {a schora 9-Hierba “Crineo™. patrona de la muerte v el sedor 9-Viento
“Quetzalcoat!™. Los tintes milicos de esle conflicia parecen mastrarnos una scrie de hechos que ocurren
en los tiempos primordiales. en los que los hombres de piedra pueden representar las fuerzas anagdnicas
de la edad oscura que buscan impedir el establecimiento del nuevo orden a partir del surgimiento de los
nuevos gobemantes sobre [a tierra. No hay bases Tirmes para suponer que el origen de esta guerra [ue
provocada por la mueric de los sefores de Monte Atbdn. La identificacién de este silio ¢n los cadices
mixtecos es muy dudosa v metodologicamente no se puede construir una hipStesis con base en hechos no
comprobados. Par Jo que Ja idea de un “movimiento mesidnico™ o “culto de crisis” para la histaria
Mixtcca ne se pucde sostener,  Maarten Jansen. “La wransicién del Clisico al Posclsico. Una
interpretacion a partir de los codices mixtecos”, Estrucinras politicas en el Oaxaca antiguo. Memoria de
la Tercera Alesa Redonda de Monte Athan. Nelly Robles. editora, México, INAH, 2004, pp. 121-146.
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prehispénica existieron también otros lugares que demandaron su posicidén embrionaria
colocandose como sitios de origen. Nos referimos al pueblo de Achiutla, en cuvo rio se
levanté el arbol que dio nacimiento al sefior 2-Hierba, fundador del pueblo de Jaltepec,
junto con otros seis personajes. Y qué decir del propio Tilantongo cuya tradicién local,
recogida en la Relaciones Geograficas y en los cédices. muesira ¢l origen de Jos
fundadores de Mitlantongo y de otros pueblos.

Estamos, entonces, anle un panorama que los propios codices nos muestran
como diverso, pero que en términos generales puede ordenarse €n unos cuanios sitios
que fueron considerados como sagrados.

Resulta extraordinariamenite peculiar. que los estudios hasta ahora realizados en
los codices mixtecos, no hayan explorado el profundo valor simbdlico de los lugares
sagrados, de los sitios escogidos por los propios mixlecos para enraizar sus origenes,
para entender asi e} significado de estos lugares dentro de su propia cosmovision.

Sin pretender de ninguna manera agotar esle fascinante tema. delinearemos a
continuacion algunos principios generales que se desprenden de todo el analisis que
hemos reatizado sobre este complejo sistema de creencias y que nos servira a modo de
conclusion del presente capitulo.

Ya habiamos mencionado que en realidad fueron unos cuantos sitios los que se
hallan registrados en los cédices como lugares sagrados en los cuales se origina el
poder, y de los que surgen Jos mas imponanltes linajes que gobemaran en la Mixteca.
Estos lugares son: Achiutla, Apoala, Rio de la Serpiente. Templo de Temazeal y
Tilantongo. En cada uno de estos sitios nacieron una o varias parejas primordiales que
fueron las fundadoras de diversos linajes.

Por ejemplo, los seficres [-Flor y 13-Flor que nacieron del rio de Apoala fueron
los ancestros divinos y padres de Ja sefiora 9-Lagarto “Lluvia™ quien. junto con el sefior
5-Viento “Lluvia que Baja del Cielo™, fueron los fundadores del sefiorio de Apoala. El
papel principal de la pareja 9-Lagarto y 5-Viento. segun los datos del Bodley y Selden,
fue dar origen a los linajes de los pueblos Bulto de Xipe v Suchixtlan a través de sus dos
hijos representados en el Bodley llamados 5-Cana “Lluvia de Flechas™, el vardn, y 10-
Venado “Quechquemitl de Jaguar”, ia mujer.

Por lo 1anto, Apoala es ¢l lugar de origen de un grupo de linajes o pueblos que
hemos denominado secundarios o hijos del sitio principal.

El Templo del Temazcal es equiparable. como sitio embrionario. a Apoala. ya

que los padres del sefior 5-Viento “Lluvia que baja del cielo™ fueron hijos de los sefores
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que nacieron de las “fauces de la tierra”. Por lo que este sitio del Temazcal puede
colocarse entre los pueblos sagrados o primigenios de los que surgen linajes
secundarios.

Un caso semejante ocurre con el lugar llamado Rio de la Serpiente cuyos
ancestros primordiales, los sefiores 10-Casa y ]-Hierba. fuercn los abuelos de los
primeros gobernantes o fundadores de los linajes de Jaltepec, Mitlantongo e incluso
Tilantongo.

Del puehlo de Achiutla, desafortunadamente, no tenemos muchos datos sobre
sus ancestros o sefiores fundadores, pero segin el Codice Selden, el arbol del rio de
Achiut]a nacié el sefior 2-Hierba, fundador de Jaltepec, junto con otros seis personajes.

La pareja divina o primigenia due daria origen al sefiorio de Tilantongo esta
representada en la pagina 21 del Nurtall como moradora de un sitio llamado Cerro del
Sol (figura 40). Los personajes representados aqui son el sefior 4-Lagarto ~Aguila
Sangrienta®™ y la sefiora [-Muerte “Abanico de Sol”. Del sefor 4-Lagarto ya sabemos
gque “nacid de la propia tierra™ de un cerro llamado Tilantongo, segin la retacion
geografica del mismo pueblo y de acuerdo a los datos del Cédice Bodley. Mientras que
la sefiora |-Muerte nacid de un arbol espinoso quizé localizado cerca del mismo lugar.

El hecho de que en el Cddice Nuttall aparezcan ambos sefores sobre el Cerro del
Sol, definitivamente es una indicacidn de que esta pareja sagrada residid o tuvo como
morada dicho sitio, después de su nacimiento prodigioso. No ha podido ser ubicado con
precisién el Cerro del Sol, aunque algunos autores lo identifican con Tonaltepec o con
Yucu Gandii, Cerro del Sol, un cerro localizado junto al pueblo de Achiutla.®®

La importancia de la pareja primordial 4-Lagarto y 1-Muerte radica en su papel
de progenitores de una mujer que le otorgard legitimacion al primer gobernante de
Tilantongo. Se trata de la sefiora |-Zopilote “Humo de Turquesa™ que extrafiamenie no
aparece representada en el Codice Nurtiall, pero en el Bodley y Vindobonensis reverso, si
(figura 41). Seglin este ultimo cddice, fa sefiora [-Zopilote (nombrada aqui l-/\guila),
venia de un lugar llamado Cerro del Sol para casarse con un personaje nombrado 4-
Conejo “Jaguar-Lagario™. Aunque en el Codice Nuttall no se encuentra la sefiora 1-
Zopilote, al menos hay una concordancia aqui, y es el referente al lugar Cerro del Sol,

hogar de los sefiores 4-Lagarto y 1-Muerte, sus padres.

"5 Jansen, op.cir., (1982), p. 361 v Byland v Pohl, op.cit.. p. 198.
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La sefiora i-Zopilote y su esposo el serior 4-Conejo se convirtieron, al parecer,
en sefiores de un lugar denominado en los codices como Cerro que se abre-insecto o
Monte que se abre-abeja (figura 42). La identificacion de este sitio ha dado pie a un
sinnimero de especulaciones que van desde considerarlo como la primera metrdpoli de
la Mixteca, hasta la capital de todo el emporio zapoteco, es decir, Monte Alban *

Debido a lo controvertido de este tema y a la amplitud que requiere para su
analisis, no nos es posible profundizar aqui sobre esta discusion, pero queremos ofrecer
algunos elementos igualmente validos para la identificacion de aquel lugar.

En primera instancia, el toponimo que sirve como residencia de los sefiores 4-
Conejo y 1-Zopilote es, estrictamente hablando seglin el Bodley y el Vindobonensis. un
cerro que muestra una abertura en la parte superior o a un costado de ¢l junto con unas
manos que parecen realizar la accidén de “abrir” la cumbre del cerro (figura 43). En la
parte central del glifo aparece el dibujo de un pequeiio insecto que, de acuerdo con el
Bodley, tiene alas y antenas. En cambio, en el Vindobonensis, el dibujo del insecto es
mas elaborado, pues tiene un cuerpo més alargado con dos grandes alas de color azul y
tiene por cabeza una pequena calavera con volutas que salen de su quijada.

Por el contexto en que este topdnimo aparece en los cédices, Bruce Byland y
John Pohl lo relacionan con un sitio cercano a Tilantongo. Concretamente a un sitio
llamado Yucu Yoco por los pobladores actuales.®” No obstante, se trata de un sitio
argueologico muy pequeio, como ellos mismos mencionan, ademds de que seria
necesario hacer una excavacion profunda para determinar la periodicidad del conjunto.

Sin embargo. en la Relacion Geografica de Tilantongo existe un dato muy
interesante acerca del nombre de un conjunto de cerros que colindan con este pueblo
hacia la parte del Sur.

La Relacion dice: “‘esta luego, junto, otra sierra muy grande que cerca este
pueblo hacia el sur, a cual llaman en Mixieca yucudii y. en mexicano, chiquilitepequwe
y, en castellano, ‘sierra de chicharra™. Y, las demas, van pintadas en la pintura que se
hizo, donde se vera mas claro™.*

Sin duda, si no se hubiera perdido la pintura o mapa que acompaiiaba a la
Relacion de Tilantongo, no estariamos seguramente con todas estas discusiones. Pero la

fortuna decidio lo contrario, por lo que tenemos que analizar el significado de este

¥ Caso. op.cit.. (1960). p. 28. Byland v Pohl. op. cit.. pp. 94-98. Jansen. op.cir. (1998). pp. 109-115.
" Loc. cit.
% Acuia. op.cir, 1.2, p. 235.
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topénimo que ya no existe. Chiquilitepeque o Chiquilitepec, efectivamente quiere decir
“cerro de la chicharra” o “cerro de la cigarra®, es decir, el nombre de este insecto que
tiene cabeza grande con ojos prominentes y que produce un ruide o zumbido
estridente.”’

En el diccionario de Molina claramente se registra el vocablo Chiguilichtli, para
el nombre de “cigarra™’ Y Francisco de Alvarado menciona que la cigarra se dice en
mixteco 7idzi.”’ Ademas de registrar también el vocablo “chicharra” como tidzi.”?

De esta manera, la Relacion Geografica estd en lo correcto al designar al
conjunto montaiioso como Chiguilitepec o yucu dii, yucu dzi, debido a que el prefijo 71,
un marcador semantico para designar a los seres animados, se suprime cuando entra en
composicién al formar top6nimos.”

Por si esto fuera poco, recordemos que la Relacidon Geografica nos dice que esta
“sierra” cerca al pueblo de Tilantongo hacia el Sur, y resulta que justamente al Sur del
asentamiento principal del pueblo esté el sitio arqueoldgico de Monte Negro, una de las
cindades mas antiguas del Preclasico Oaxaquerio. Por lo que es necesario investigar,
entonces. st acaso la designacion del nombre Monte Negro no corresponde a un
apelativo mas modemno y que obviamente no fue registrado en las fuentes.

Con todo este analisis no queremos decir en términos concluyentes, que el lugar
Monte que abre-insecto era el nombre antiguo del sitio y cerro Maonte Negro, al sur de
Tilantonge. Pero si hay una analogia muy cercana en el nombre de este Jugar con la
iconografia que muestra el toponimo del Codice Vindobonensis. El insecto dibujado
aqui tiene un par de volutas que salen de la quijada que posiblemente representen el
zumbido tan especial que produce este insecto y que no otro cualquiera lo puede hacer.
Otro insecto también con voluas es el de la pagina 19 de Nurrall cuya relacién con el
nombre del cemro dibujado aqui es evidente (figura 44). También, el glifo del
Vindobonensis tiene un elemento interesante, se trata de un basamento piramidal
colocado en la cima del cerro que sostiene una vasija con la efigie del dios de la lluvia

(figura 43). No podemos asegurar que dicho basamento represente el sitio arqueoldgico

% En una de nuestras visitas ol campo. un muchacho me dijo que las chicharras hacen ese zumbido
porque estin pidicndo agua. esto es que Hueva,

% Molina. Frav Alonso de. Focabidario en castellana y mexicana. y mexicana y castellam. México,
Porraa. 1970. 1.2 1.

" Alvarado. op.cir. 1. 63 r.

™ Jhicem, 1. 64 r.

" Manuel A. Mermann Lejarazu, Glifos ioponimicos en fos cédices mixtecos (Region del valle de
Nochixtlanj. Tusis para obtener ¢l grado en licenciado dc Historia, ENEP-Acatlan ~UNAM. México.
1994.
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de Monte Negro, pero resulta significativa esta relacion iconografica con el nombre
antiguo del lugar,

Para Jansen, carece de importancia la identificacién del insecto en los codices
prehispanicos, pues para €] una mosca o un piojo se dicen igual.™! Sin embargo, durante
nuestro trabajo de campo, descubrimos que los mixtecos si saben distinguir entre una
mosca. una pulga o un piojo. En el pueblo de Tlachitongo, cercano a Yanhuitlan, mosca
se dice fiugnu, que corresponde al vocablo tiyug o rnyugh en la variante de
Teposcolula.® Mientras que pulga se dice en Tlachitongo rihyin en Alvarado aparece
como tiyoho.”® Por lo tanto, parece que los mixtecos si pudicron reconocer a los
distintos insectos y a los cuales seguramenie corresponde una imagen distinta en los
cadices.

No es posible continuar aqui con una discusion mas amplia sobre las dificultades
para identificar Monte que abre-insecto con Monte Alban, pero todo este analisis
desarrollado aqui se basa estrictamente en la lectura de los glifos y en su
correspondiente comparacion con las fuentes histéricas y linginisticas.

Tampoco es posible realizar grandes hipétesis sin antes ponerse a reflexionar un
poco sobre el valor simbdlico que pudo haber representado para los mixtecos del
Posclasico de Tilantongo, el antiguo sitio de Monte Negro, ubicado justamente cerca del
asentamniento que se representa en los codices como Templo del Cielo.

Me parece que los aspectos simbolicos de cada una de los lugares registrados en
los codices no han sido suficientemente analizados. Claramente es posible distinguir el
cardcter sagrado de los lugares escogidos para dar origen a los gobernantes mixtecos.
Este caracter divino de Jos sitios primigenios, igualmente trascendid en los lugares
secundarios o sefiorios que surgieron como hijos de los primeros. A pesar de que en
Jaltepec o en Mitlantongo sus gobernantes nacieron en otros sitios, no por eso perdieron
su rango de lugares sagrados en donde también se manifestaron los primeros seres.

En ¢l siguiente capitulo exploraremos un poco mas sobre la significacion de los

elementos que dieron origen a los primeros gobernantes.

> Jansen. op.cil, p. 75
% Alvarado. op.cir. 1. 152 v.
* thidem. {175 1.



CAPITULO 2.
CEREMONIAS Y RITUALES DE ENTRONIZACION

2.1. La naturaleza sagrada del gobernante

Los elementos tomados de ]a naturaleza que sirvieron de embriones para ¢l nacimiento de
los gobernantes, fueron creados por los dioses, estan imbuidos de la esencia divina. Una
vez que los dioses formaron al mundo y lograron arreglar el cosmos con su division
cuatripartita, sobrevino entonces la génesis de los hombres.

Para los mixtecos prehispanicos y contemporaneos, los primeros seres humanos
originados en el amanecer de los tiempos fueron los gobernantes y los individuos con
poderes prodigiosos. Los cddices prehispanicos enfatizan el papel de los sefiores sagrados y
la fundacion de las primeras dinastias. Los relatos contemporineos hablan también de reyes
y soberanos, pero sefialan la importancia de seres con poderes fantasticos con Jos cuales
podian realizar acciones maravillosas.

Ya vimos que durante el siglo XVI se forjo un mito de origen que legitimo el poder
sustentado por los gobernantes y unificé un conjunto de creencias en favor de la
preeminencia de un solo lugar, Tilantongo. Pero come hemos visto también, existieron una
serie de relatos registrados en diversos codices que nos hablan de una pluralidad de
origenes segun el sefiorfo representado. Esta diversidad de sefiorios parece concentrar su
origen en un grupe de lugares primigenios que posiblemente funcionaron como
progenitores de los demas pueblos, ya que las parejas primordiales de esos primeros sitios
concibieron hijos que a su vez fueron los fundadores de otros lugares.

En un grupo de esquemas que mostramos a continuacion, tratamos de ejemplificar

este ordenamiento a partir de la informacion de los codices (ver esquema 1).



61

Esquema 1

Apoala <— Templo del Temazcal Rio de la Serpiente
Suchixtian Lugar del Bulto Jaltepec  Tilantongo Mitlantongo
de Xipe
Achiutla Cerro del Sol ——— Monte que se abre-insecto
laltepec Tilantongo Lugar del Bulto de Xipe
Tilantongo

l

Mitlantongo

Segun el esquema que acabamos de presentar, existieron alrededor de cinco lugares
que fueron considerados sagrados y que, a su vez, dieron origen a otros.

El caso de Apoala, por ejemplo, es muy claro. Del rio de Apoala nacieron los
sefiores 1-Flor y 13-Flor, padres de la sefiora 9-Lagarto. Dicha sefora se caso con el sefior
5-Viento, descendiente de los sefiores 7-Lagarto y 7-Flor, personajes nacidos del interior de
la tierra junto al Templo del Temazcal. De la pareja fundadora del sefiorio de Apoala, es
decir, los sefiores 5-Viento y 9-Lagarto, nacieron dos hijos: la sefiora 10-Venado
“Quechquemitl de Jaguar” y el sefior 5-Caria “L.luvia de Flechas”. Estos dos hijos fundaron,
a su vez, dos importantes sefiorios de Ia Mixteca, La sefiora 10-Venado se cas6 con el sefior
8-Viento “Aguila de Pedernales” o “Veinte aguilas”, quien nacié precisamente en el rio de

Apoala y surgio del interior de la tierra (figura 1). Ambos personajes fundaron el
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importante pueblo de Suchixtlan y cuya detallada genealogia se registro, en parte, en las
primeras paginas del Codice Nuttall.

El sefior 5-Cafia, por su parte, salid de su lugar natal, Apoala, para ser llevado a
cuestas por un sacerdote de Quetzalcoatl y casarse con una sefiora llamada 3-Serpiente
“Flor fivhu”, hija de los sefiores 7-Movimiento y 7-Hierba que nacieron del interior de un
cerTo junto con otros animales serpentinos (figura 2).

El lugar del Cerro del Plumén parece haber sido la morada de los sefiores 5-Caiia
“Lluvia de flechas” y de 3-Serpiente “Flor fiuhu”, pareja que va a atener como descendiente
al sefior 7-Movimiento “Rostro de las fauces de la tierra”, quien se convirtié en el primer
gobernante del Lugar del Bulto de Xipe (figura 3). Este sefior 7-Movimiento fue bisnieto de
5-Cana y 3-Serpiente, ya que su padre, el sefior 2-Lluvia “Jaguar-Sol”, nacié del interior de
un cerro a raiz de una flecha que arroj6 el sefior 1-Movimiento, dios del planeta Venus.

Por lo tﬁhto, las primeras paginas del Cédice Bodley fueron realizadas para registrar
con detenimiento el origen de dos importantes lugares, Bulto de Xipe y Suchixtlan, aunque
este ultimo no aparece representado.

Mostraremos a continuacion un cuadro genealogico para facilitar la comprension de

los datos que acabamos de mencionar:

Templo del Temazcal
Sr.7-Lagarto  Sra.7-Flor
Apoala )
Sr.1-Flor — Sra.i3-Flor  Sra.6-Aguila— Sr.4-Movimiento Sr.9-Viento

Cerro del Plumén

Sr.7-Movimiento — Sra.7-Hierba Sra.9-lagarto Sr.5-Viento (Apoala)
Sra.3-Serpiente Sr.5-Cana Sra.10-Venado Sr.8-Viento
Suchixtlan

Sra.13-Aguila Sr.5-Lagarto
Sra.6-Aguila Sr.2-Lluvia (Coyctepec)

Sr.7 Movimiento Sra.12-Serpiente
Lugar del Bulto de Xipe



Es interesante sefialar, que para el surgimiento de unos cuantos lugares hayan estado
implicadas siete generaciones de personajes, y cada generacién tuvo un nacimiento
milagroso que se manifestd en rios, cerros y en el interior de la tierra.

Los descendientes de la pareja primordial del Rio de la Serpiente no van a tener una
genealogia tan complicada, pero al momento de enlazarse con otros linajes, la situacion se
hace un poco mas compleja.

Para la fundacién de Jaltepec, unicamente estuvieron implicadas tres generaciones,
de las cuales, dos surgieron por un portento divino. El Cédice Selden inicia precisamente
con el nacimiento de un personaje llamado 11-Agua “Juego de pelota humeante”, quien se
origina de! interior de un cerro a raiz de una flecha arrojada por los dioses 1-Movimiento y
1-Muerte. Este sefior 11-Agua se casa con una mujer cuyo origen no es nada claro, pero
parece haber provenido del interior de una cueva identificada por una cabeza y un collar de
turquesa (tal vez, Yucu dzeque o Nuu dzeque, el nombre antiguo de Adeques, cerca de
Nochixtlan). Del matrimonio del sefior 11-Agua con la sefiora 7-Aguila nace, al parecer,
otra mujer de nombre lO—Aguila “Fauces de la tierra”, quien se caso, a su vez, con el sefior
4—Aguila “Juego de pelota blanco”, hijo de, nada mas y menos, los sefiores 10-Casa y 1-
Hierba, la pareja pnimordial del Rio de la Serpiente.

Es asi como podemos ser testigos de esta compleja red de alianzas matrimoniales
que se forjo desde los tiempos primigenios para establecer, de manera definitiva, el poder
emanado de Jos gobernantes.

Pero hay mas, del casamiento de los sefiores 4-Aguila y 10-Aguila nacio la sefiora
8-Conejo “Tocado de sol”, quien se convirtié en la esposa del sefior 2-Hierba “Serpiente de
hueso”, hombre nacido del arbol sagrado del pueblo de Achiutla y de quien ya hemos hecho
referencia.

Para hacer un poco mas grafica la genealogia primordial del Jaltepec, ponemos el

siguiente esquema:

Cueva de la cabeza y collar Rio de la serpiente
Sr.l1-Agua  Sra.7-Aguila Sr.10-Casa  Sra.l-Hierba
Sra.10-Aguila  Sr.4-Aguila Sr.3-Aguila  Sra.4-Conejo
Sr.2-Hierba  Sra.8-Cenejo Sra.5-Cana Sr.9-Viento Sr.1-Mono

Jaltepec Tilantongo Mitlantongo
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De esta manera, podemos observar como del Rio de la Serpiente se originaron tres
seflorios muy importantes para la Mixteca Alta cuyos fundadores o primeros gobernantes
establecieron firmemente el dominio de sus respectivos pueblos.

Al analizar detalladamente los anteriores cuadros genealdgicos, es posible percibir
el marcado énfasis que sefialan los propios cddices al linaje femenino y masculino en cada
uno de los pueblos. En cada sitio se registra la linea masculina y femenina como una doble
legitimacion perentoriamente necesaria para conservar la pureza de la descendencia. En un
sistema de linajes segmentarios, que parece haber imperado en la Mixteca prehispanica, los
lazos de sangre se hicieron indispensables para legitimar la posicién del soberano. La
descendencia por linea directa garantizaba que el derecho de sucesion fuera inobjetable
para toda la comunidad, pues en el momento en que un nuevo soberano subia al poder, la
fuerza sagrada de los ancestros acompafaria al nuevo sefor durante todo su reinado. |

Es por eso, entonces, que la naturaleza sagrada de los gobernantes pudo haber
estado enraizada en sus origenes mismos, es decir, sus nacimientos a través de los arboles,
rios y cerros lejos de constituir un mero referente mitico fueren, en realidad, la base de su
esencia divina.

En cada nacimiento y en cada unién de los seres primigenios. es posible distinguir la
bipolaridad o dualismo de la naturaleza de los elementos de los cuales nacieron. Esto es, se
puede percibir la naturaleza terrestre de los rios y de los cerros en los cuales se
manifestaron los primeros sefiores; y es posible observar la naturaleza celeste de los
personajes que bajan desde las alturas.

Por ello, creemos, que es factible la aplicabilidad del modelo de los opuestos
complementarios para explicarnos la naturaleza del nacimiento de Jos primeros

gobernantes. Como menciona Alfredo [opez-Austin:

La existencia de un concepto fundamental en Mesoamérica de la division del
mundo a partir de un corte horizontal, por medio del cual la parte superior
estaria formada por la luz, el calor, la vida, lo masculino, el cielo. con el
simbolo del dguila, mientras que en la parte inferior quedarian la tierra, el agua,
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la oscuridad, la muerte, el frio, lo femenino, con los simbolos del ocelote y la
serpiente. .. '

Esta relacion de los opuestos complementarios, como sefiala Lopez-Austin, no debe
Gnicamente limitarse a la distribucion de las esferas de poder de los dioses o a los relatos
mitologicos del principio del mundo, sino que forma parte de un complejo taxonoémico a
partir del cual se establece todo un sistema de clasificaciones. ? Incluso, en la vida cotidiana
mesoamericana, tanto las enfermedades como las medicinas, y tanto la bebida como los
alimentos se clasificaban segln la concepcion polar del cosmos, por lo que con base en la
calidad atribuida a cada sustancia se mantenia el equilibrio de las cualidades opuestas.’

Por lo tanto, pensamos que en el origen de los gobernantes mixtecos estuvieron
implicados estos principios mesoamericanos de los grandes apartados cosmicos, en cuyo
nacimiento se conjuntaron una mezcla de esencias que conformaron al soberano.

Un muy buen ejemplo de ello lo tenemos en las primeras paginas del Cddice Selden
en las cuales vemos descender del cielo a dos entidades divinas que participan de la esencia
luminica, calorica del nivel superior. Se trata de los dioses 1-Movimiento y 1-Muerte
seflores del planeta Venus y del Sol respectivamente (figura 4). Por los rasgos iconograficos
del sefior 1-Movimiento podemos identificarlo con Tlahuizcalpantecuhtli de la tradicion
nahua, pero su equivalente en mixteco tentativamente se puede reconstruir como Ca Qui,
aunque también existié un apelativo para referirse a la estrella matutina.

Asi que muy bien puede interpretarse el descendimiento de los dioses 1-Movimiento
y 1-Muerte como una manifestacion del amanecer, la primera luz del dia que se hace
presente con el sefior de la aurora y con el sefior del sol.

Segin el Titulo de Totonicapan, cuando por primera vez iba a amanecer en
Jak’awits, la antigua ciudad quiché, lo primero que sali¢ fue la gran estrella que guia el

camino del Sol, ekok 'ij, que de acuerdo con Carmack, se refiere al planeta Venus.*

53.

? Alfredo Lopez-Austin, “La parte femenina del cosmos™, Arqueologia Mexicana, vol. V, Num. 29, enero-
febrero, 1998, pp. 6-13.

> Alfredo Lopez-Austin, Tamoanchan y Tlalocan, México, FCE, 2000, p. 174.

* El Titulo de Totonicapan, edicion facsimilar, transcripcion y traduccion por Robert M. Carmack y James L.
Mondloch, México, UNAM-1IFL, 1983, p. 185y 232.

Alfredo Lopez-Austin, Hombre-Dios. Religion y politica en el mundo nahuatl. México, UNAM, 1989, p.
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De esta manera, es muy probable que en el relato mixteco se represente el primer
amanecer, la primera salida del Sol guiada o acompaniada por la estrella matutina o Venus.
Por esta razon, entonces, vemos el descenso de ambas deidades como parte del relato
primordial que narra la aparicion del Sol acompaiiado de la estrella de Venus.

Ambas deidades se encuentran armadas con escudos y lanzadardos en el momento
del amanecer, y una de las flechas hizo una hendidura en la cima de una montafa cubierta
de elementos que pueden interpretarse como jade y oro.

Nuevamente otra gran carga simbolica puede leerse aqui. las flechas,
indudablemente, representan también los primeros rayos de luz lanzados por la estrella
matutina y por el sol; uno de estos rayos penetro en la materia fria y himeda del nivel
inferior del cosmos, la tierra, por lo que de la combinacion de las esencias masculinas (la
flecha) y de las femeninas (el cerro, la tierra) nacié el primer hombre o ancestro divino que
dio origen a los primeros gobernantes de Jaltepec.

El sefior 11-Agua al nacer del interior del cerro (¢éste iconograficamente pintado con
elementos himedos y terrestres como el oro y el jade) esta cargado de la mezcla de ambas
esencias opuestas pero complementarias: la luz, el calor, lo masculino y la oscuridad, lo
frio, lo femenino. Incluso, el matrimonio mismo del sefior 11-Agua con la sefiora 7-Aguila
es también una combinacion de la materia celeste y terrestre, pues esta sefiora proviene del
interior de una cueva cargada de elementos femeninos como la turquesa.

Por lo tanto, los abuelos, los mas antiguos ancestros, aparecieron en el mundo
primigenio cuando salio la luz del sol por primera vez y se origind la vida como
actualmente la conocemos.

Este equilibrio de esencias entre lo celeste y lo terrestre, lo calorico y lo frio, se
encuentra también representado en el nacimiento del sefior 2-Hierba (figura 5).

El arbol esta cargado de materia hiimeda, terrestre; se levanta en medio de un rio
rodeado de piedras que tienen esencias acuaticas, frias, pero también caloricas. El opuesto
complementario de la energia himeda del arbol se encuentra precisamente en el lugar en
donde se levanta, el lugar de las llamas, el lugar caliente, Achiutla. Tal vez por esto no es
casualidad que los lugares escogidos para dar origen al nacimiento de los primeros
gobernantes, hayan sido sitios sagrados, cargados de caracteristicas especiales. El lugar del

fuego, un sitio masculino, sirvié de marco a un elemento femenino, el arbol, en cuyo
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centro, del mismo modo como el cerro, parié al sefior 2-Hierba que se convirtié en el
fundador del linaje de Jaltepec. Incluso, las serpientes entrelazadas también participan en
este juego de la bipolaridad de las esencias, pues siendo seres eminentemente terrestres y
simbolos de fertilidad, estan cubiertas de materia celeste como son las nubes y las estrellas,
por lo que entonces intervienen para fertilizar al arbol sagrado y poder concebir al primer
gobernante.

Otro arbol que tiene elementos femeninos es el de la pagina 37 del Cddice
Vindobonensis (figura 6). Este arbol tiene una gran cabeza de mujer en sus raices y esta
justamente abultado en la parte central del tronco como si estuviera embarazado.

Este relato del arbol embarazado, ya lo vimos en el mito registrado en el pueblo de
Mixtepec, que guarda una muy estrecha relacion entre los mitos de origen que se
encuentran en los codices.

El arbol del Vindobonensis tiene una hendidura en la parte de arriba del tronco que
separa en dos partes al arbol mismo. A este arbol sagrado ya le fue retirada toda la corteza,
pues aparece dibujada con una gran cantidad de lineas rojas que posiblemente representan
la carne o madera del arbol. Los dos personajes que se hallan a cada lado del arbol,
llamados 7-Lluvia y 7-Aguila, parecen haber retirado la corteza con unos instrumentos
punzo-cortantes consistentes en garras y hachuelas de cobre.

Un aspecto muy interesante dibujado en el tronco del arbol, se puede observar
justamente en las dos mitades que los separan. Del lado derecho fueron colocadas tres
flechas en posicion descendente. Y del lado izquierdo estan puestas quince cuentas o
formas redondas con pequefios circulos al centro.

Jill Furst ya habia interpretado correctamente el simbolismo de estos elementos:
“Los circulos a la izquierda —¢l lado femenino— y las flechas a la derecha —el lado
masculino— duplican la oposicién complementaria del hombre y la mujer ya vistas en la
cabeza de la base del arbol. Juntos trasmiten el mensaje de complementariedad; aunque
predominantemente femenino, el arbol del nacimiento de los linajes nobles personifica

caracteristicas tanto masculinas como femeninas.” >

* Jill Leslie Furst. Codex Vindobonensis Mexicanus I: a commentary, Albany, New York, Institute for
Mesoamerican Studies, 1978, p. 134,
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En efecto, los simbolos acuéticos que tienen esta forma circular, también fueron
identificados por Mercedes de la Garza en los codices mayas, pues regularmente el Dios B
aparece en la cabeza de una serpiente ondulante con circulos acuaticos en el cuerpo y que
se levanta en medio del agua (figura 7.5

Asi que definitivamente el aspecto humedo y frio del arbol tiene su complemento
con el seco y calido masculino, simbolizado a través de las flechas fecundantes. Incluso, el
arbol-mujer se levanta en un sitio donde predomina el ambiente seco y caliente de lo
masculino, el Valle del Copal ardiente.

Ya habiamos sefialado nuestras dudas con respecto a la identificacién del Valle del
Copal con el pueblo de Apoala,” pues el propio codice nos muestra su posible ubicacion en
el espacio geografico mixteco. Segun el Vindobonensis, este sitio parece localizarse entre la
region del Norte y el rumbo del Oriente, que incluso pueden hallarse geograficamente. Si el
Cédice Vindobonensis efectivamente proviene de Tilantongo, entonces la region del Valle
del Copal corresponde a una zona que podria situarse al Noreste de Tilantongo, dicho lugar
pudiera ser algun sitio en las planicies de Sosola (ver mapa 1). Toda esta zona noreste de la
Mixteca Alta esta conformada por un conjunto de mesetas y valles mas o menos cercanos
entre si. Las comunidades asentadas en estas planicies llevan los nombres de San Juan
Sosola, San Mateo Sosola, san Jerdnimo Sosola, San José Sosola, etc. Bastara entonces un
recorrido por esta zona y buscar historicamente los nombres mixtecos de estos pueblos para
poder confirmar la ubicacion del Valle del Copal ardiendo.

Por lo pronto, es importante secfialar esta naturaleza bipolar que se encuentra
presente en los lugares de nacimiento de los sefiores mixtecos. Recordemos también la
Relacién Geografica de Tamazola, en la cual se menciona como su primer gobernante bajo
del cielo y se casé con una mujer que nacié de una piedra que se abrio.® I.a misma situacion
ocurre con los ancestros divinos del pueblo de Tilantongo, pues si bien el sefior 4-Lagarto
nacié de la tierra, y su esposa la sefiora 1-Muerte también surgi6 de un elemento himedo y
frio como es el arbol, ambos personajes establecen su morada en el Cerro del Sol, lugar
permeado de la sustancia caldrica celeste, necesaria para gestar a los padrés de la mujer que

fundard la primera dinastia de Tilantongo junto con el sefior 9-Viento.

® Mercedes de la Garza, op. cit., p. 230.
"Vid supra. Cap. 1, 1.1.2.
¥ Acuiia, op.cit., p. 244.
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No obstante, hubo lugares y gobernantes en los cuales su constitucién estuvo
dominada por la naturaleza fria y humeda de la tierra. Nos referimos, en este caso, a los
lugares acuaticos de origen, como Apoala. En el rio de Apoala nacieron tanto hombres
como mujeres y los primeros fundadores del linaje se caracterizaron por llevar como
sobrenombre “Lluvia que baja del cielo”™ y “Lluvia-Serpiente de Quetzal” (figura 8).
Claramente la iconografia de estos primeros sefiores y descendientes de Apoala lleva como
atributo principal la mascara del dios de la lluvia, Dzavui, para los mixtecos. Sabemos que
Tlaloc es un dios sumamente frio, humedo y oscuro, pero como menciona Lopez-Austin, en
los dioses no hay pureza de componentes, sus atributos indican que su materia es una
mezcla, por lo que entonces, a Tlaloc corresponde un poder que parece contradictorio a su
naturaleza: el rayo. el trueno, que es luz y fuego.9

De esta manera, si los dioses estan compuestos de esta mezcla de sustancias, por
ende, también lo estuvieron los ancestros y gobernantes primigenios. Por esta razén, quiza,
el sefior 8-Viento nacié de la ticrra, pero lo hizo en un lugar cercano donde el fuego
permaneci6é encendido dentro de un templo (figura 9). 8 Viento nacié también del rio de
Apoala, y su esposa fue hija de los sefiores de la lluvia, en los que indudablemente llegé a
imperar Ja sustancia fria y acuatica.

Recordemos, incluso, el mito de los primeros reyes de Apoala que aln persiste entre
los pobladores actuales, en el que tras la batalla entre los guerreros de Yanhuitlan y Apoala,
se levanto el sol convirtiéndolos en piedra. Es decir, los primeros sefiores mueren para dar
vida al mundo creado. E! sol con su energia caldrica cubre a los seres himedos y frios de
Apoala con una corteza dura y pesada que los aprisiona para siempre. Del mismo modo
como sucede con los dioses en otros mitos de origen, los primeros reyes mixtecos mueren
convirtiéndose en piedra, pero su papel fundamental es permanecer en el interior de los
seres creados, el hombre, la naturaleza, los animales.'® Finaimente podemos decir que, de
acuerdo con los habitantes de Apoala, son también los espiritus de la tierra y los protectores
del pueblo.

El marco interpretativo que ahora ofrecemos se basa en una serie de conceptos que

tienen validez, a nivel general. en todo el pensamiento mesoamericano. Reconocemos que

? Lopez-Austin, op. cir., (2000). p. 25.

' Ibidem, p. 23.
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existen pocos trabajos etnograficos en la Mixteca que pudieran ayudarnos a corroborar
estas ideas. Pero, por ejemplo, en los trabajos realizados por John Monaghan en el actual
pueblo mixteco de Santiago Nuyoo, es posible identificar toda una serie de conceptos
relacionados a la lluvia como un poder generativo, al sol como un calor vital, y a la tierra
como una matriz para el desarrollo de las semillas plantadas.'' Del mismo modo, la gente
de Nuyoo se refiere al cielo como Tatao, “Nuestro padre”, y a la tierra como Nanao,
“Nuestra madre”, y cada una de estas mitades estan asociadas con simbolos y actividades
que son caracteristicas masculinas o femeninas.'?

Es interesante sefialar, finalmente, que esta gran divisidn cosmica parece
encontrarse reflejada en cada uno de los lugares sagrados escogidos para el alumbramiento
de los sefiores. Apoala tiene un risco llamado “La Pefia del Cielo™ asi como varias cuevas
en las que viven los seres de la oscuridad. Tilantongo tenia un muy importe templo llamado
“La Casa del Cielo”, y al mismo tiempo, su propio topénimo quiere decir “Tierra negra™;
en Achiutla también existe “La Casa del Sol” que se localiza en la cima de un cerro sobre
una gruta subterranea que funcioné como santuario. Por lo tanto, pensamos que
simbdlicamente cada lugar considerado como sagrado por los mixtecos, constituye en si un
microcosmos o un modelo reducido del universo reproducido en los pueblos v sitios que

dieron origen a los primeros gobernantes.

2.2. El gobernante con funciones sacerdotales

Como acabamos de analizar en el apartado anterior, la naturaleza sagrada de los
gobernantes provino directamente de una de las dos esencias divinas que le dieron
dinamismo al movimiento cosmico. Estas esencias, que a veces estan mezcladas ain en los
propios dioses, se introdujeron en los primeros gobernantes y en los ancestros fundadores
de los linajes por ser, directamente, hijos de las deidades. La fuerza introducida en los

primeros sefiores mixtecos como una esencia sagrada, los hizo participar de la naturaleza de

"' John Monaghan, The Covenants with earth and rain. Exchange, sacrifice, and revelation in Mixiec
sociality, Norman, University of Oklahoma Press, 1995.
"2 thidem, p. 111.
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los dioses en la que los lugares sagrados o de origen, jugaron también su papel como
microcosmos que sirvieron de marco a los nacimientos divinos.

Si los gobernantes primigenios, los fundadores y ancestros de los linajes eran
hombres sagrados imbuidos de las esencias de los dioses, seguramente era un hecho que sus
descendientes o progenie participaran también de esa naturaleza divina. Las extensas lineas
genealogicas registradas en los cédices asi parecen sugerirlo: generaciones y generaciones
de gobernantes descendieron por linea recta de la pareja primordial iniciadora de su linaje.
En contadas ocasiones, segin lo mencionan los cddices. llegaron a interrumpirse las
dinastias 0 a quedar truncas las lineas de descendencia, lo que motivaba a una refundacién
del linaje por parte de una nueva pareja de gobemanteé.

De acuerdo a los cédices Bodley, Nuttall y Vindobonensis ;'eversog existieron un
total de tres interrupciones (cuatro segiin Caso) en la linea directa de descendientes de los
primeros sefiores de Tilantongo. Lo que se conoce histéricamente como la Primera Dinastia
de Tilantongo, concluye con la muerte del sefior 2-Lluvia “20 Jaguares”, que trajo como
consecuencia el advenimiento del sefior 8-Venado “Garra de jaguar” y la fundacion de un
nuevo linaje. La dinastia del sefior 8-Venado perdurd a lo largo de diez generaciones,
quedando interrumpida con la muerte del Gltimo sefior llamado 4-Aguila “Aguila
sangrienta”. Una tercera dinastia se establecié en Tilantongo con la llegada de un sefor
llamado 9-Casa “Jaguar Sami nuu”, descendiente por linea materna del linaje de
Tilantongo, cuya genealogia va a perdurar al momento de la conquista espaiiola e, incluso,
hasta el periodo colonial temprano.

Segun el Cédice Selden, Ginicamente se sucedieron tres dinastias distintas a lo largo
de toda la historia Posclasica de Jaltepec. Una de las cuales, la segunda, mantuvo una linea
ininterrumpida de descendencia por 19 generaciones.

En el caso de Teozacoalco, a pesar de no estar bien documentada su genealogia
temprana, existieron alrededor de tres dinastias, la dltima de las cuales sobrevivid varias
décadas a la conquista espafiola.

Como podemos apreciar, fueron escasos los momentos en que las lineas de
descendencia entraron en crisis cuando algunos de sus gobernantes murieron sin sucesion
directa, por lo que tuvieron que entrar otros mecanismos para refundar las genealogias y

establecer nuevos linajes.
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Pero creemos que estas interrupciones no afectaron del todo la naturaleza divina de
los nuevos fundadores, ya que, si bien no participaban directamente de la esencia sagrada
de la pareja primigenia, al menos recurrieron a una serie de simbolos y emblemas que les
dotarian del poder necesario para legitimar su ascenso al poder. Otra solucién provino a
través de la fuerza de las armas, que algunos sefiores tuvieron que empufar para hacer
coercitiva su legitimacion como neofundadores. Y alguna més, quiza, derivé del ambito
religioso mismo, en el que llegaron a participar algunos soberanos o en el que llevaron a
cabo una serie de rituales o ceremonias que los conducirian a su sacralizacion antes de
ascender al trono.

En este ultimo punto es, precisamente, donde queremos ahondar un poco mas sin
soslayar, de ninguna manera, Jos dos primeros. Si una buena parte de los mas importantes
seforios de la Mixteca Alta no pudo mantener de manera ininterrumpida su linea de
descendencia desde la pareja primordial, iniciadora del linaje, ;como conservaron la fuerza
protectora de los ancestros? ;De qué manera se religaron con los dioses? ;Cémo
fundamentaron en términos sagrados su poder para convertirse en gobernante? Fue aqui, sin
duda. donde el aspecto religioso tuvo su mayor peso en la legitimaciéon de los nuevos
soberanos. Al sefior mixteco no le bastaba proceder de un linaje ilustre o haber sido un
destacado guerrero si no era ya un descendiente directo de los primeros dignatarios o
fundadores de la dinastia; por lo que tenia que recurrir a la esfera religiosa para allegarse la
fuerza de los dioses.

Es aqui, entonces, donde vemos una participacion activa de los gobernantes en los
aspectos religiosos. Muchos de ellos realizaron votos sacerdotales antes de convertirse en
soberanos; otros llevaron acabo una serie de rituales que les permitieron ser hombres
sacralizados: algunos mas mantuvieron el contacto con los dioses de manera permanente y
practicaron ellos mismos varias funciones sacerdotales. Por lo tanto, existieron seflores con
poderes magico-religiosos que les permitieron dominar diferentes ambitos del mundo sacro
y, al mismo tiempo, lograr su legitimacion ante las deidades.

A estos gobernantes dotados de poderes especiales, los hemos comparado con los
atinadamente identificados por Mercedes de la Garza en el mundo mesoamericano como
chamanes. De acuerdo con esta autora, los chamanes son hombres religiosos especializados

en practicas de externamiento del espiritu, intérpretes de suefos y conocedores de las
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plantas sagradas.”® Los chamanes se dedicaban, ante todo, a practicar ritos privados tales
como la adivinacién, la curacion y la brujeria; practicaban también ritos ascéticos,
dominaban la magia y a través del trance extatico podian dirigir voluntariamente su espiritu
hacia los espacios sagrados en los cuales habitaban los dioses."

Segun los datos que hemos recogido en los codices y en las cronicas coloniales, es
factible pensar que los gobernantes mixtecos llegaron a tener poderes chamanicos. En
varias paginas de estos manuscritos pictoricos se puede observar a un buen nimero de
soberanos realizando practicas ascéticas, como ayunos, autosacrificios y dedicaciones de
ofrendas. La razon de estas practicas por parte de los gobernantes parece haber obedecido a
diversas causas, entre algunas de ellas se encuentran el advenimiento o ascension al trono,
los preparativos para una campaiia guerrera o la consulta directa o encuentro con los
ancestros y divinidades. Afortunadamente, en los cddices mixtecos encontramos multiples
gjemplos de sefiores realizando actividades sagradas tales como entrevistas y
conversaciones con los dioses, rituales en los que participan seres fantésticos e, incluso,
sacrificios de hombres y animales realizados por los propios gobernantes. Con toda
seguridad, la preparacion previa que se necesitaba para llevar acabo estas practicas
religiosas fue cumplida por los dignatarios a través del ascetismo y de Ia probable ingestion
de plantas psicotropicas, por lo que a través del trance extético, los sefiores separaban su
espiritu para hablar con los dioses.

No obstante, es necesario sefialar que si bien algunos gobernantes experimentaron
usos y costumbres chamanicos, esto no quiere decir que ejercieron el oficio de curanderos,
adivinos o intérpretes de suefios, ya que desde luego existieron chamanes que realizaban
formalmente todo este tipo de actividades.

Los diferentes nombres o apelativos con los que se conocian a los magos o
chamanes de acuerdo con el tipo de especializacion que desempefiaban, han sido ya
profundamente analizados por otros autores.’” Lo que nos interesa destacar aqui, es una
clase de practica que llevaban a cabo algunos chamanes y que con toda probabilidad fue

gjercida también por varios gobernantes. Nos referimos a la facultad de desprender

¥ Mercedes de la Garza, Swedto y alucinacicn en el mundo nahuatl y maya, México, UNAM, 1990, p. 17.

" Ibidem, p. 30.

5 Alfredo Lopez-Austin, “Cuarenta clases de magos del mundo ndhuatl”, Esrudios de Cultura Ndahuarl, Vol
VIL 1967, pp. 87-117. Y Mercedes de la Garza, op. cit., (1990), pp. 31-41.



74

voluntariamente el espiritu y de poderlo dirigir libremente hacia cualquier ambito
sobrenatural, particularmente hacia los animales o hacia algin fenémeno atmosférico.
Estamos hablando, en términos generales, sobre el “nagualismo™.

Desde luego que no es nuestra intencion aqui entrar en la discusion sobre las
definiciones de nagual y nagualismo que han ocupado en las ultimas décadas a un buen
nimero de investigadores vy especialistas expertos en el tema, ® pero al menos tendremos
que quedamos con alguna para entender la capacidad que tuvieron algunos gobernantes
mixtecos para tomar la forma de un animal o de un fenémeno meteoroldgico con el fin de
realizar algun ritual en particular o como una manifestacion de su poder.

Loépez-Austin considera al nagualismo como una toma de posesion que pueden
realizar hombres, dioses, muertos y animales, al remitir una de sus entidades animicas, en
este caso el ihiyotl o nahualli, dentro de la cobertura de diversos seres.'” Esta facultad de
extenorizar el ihtyotl o nahualli derivaba de la influencia calendarica de acuerdo al dia de
nacimiento, lo que implicaba una predestinacion para todos aquellos que nacian en dias
especificos, como el dia 1-Lluvia. También podia adquirirse por medio de rituales
particulares o incluso a través del aprendizaje.'® '

Alessandro Lupo se refiere al nagualismo como: “la creencia de que determinados
individuos (los cuales a menude ocupan puestos sociales importantes) estan investidos de
poderes espirituales particulares, que les permiten transformarse asumiendo a su gusto
semblanzas de animales (o también, en raras ocasiones, de fendmenos naturales como
rayos, viento, nubes, bolas de fuego), y realizar bajo tales “disfraces” acciones
prodigiosas”."”

Con base en la experiencia etnografica, Luigi Tranfo e ltalo Signorini encontraron

que entre los huaves de San Mateo del Mar, Oaxaca, el concepto de nagual evoca dos

' La bibliografia existente sobre nagualismo excede, por mucho, el limitado espacio de una breve nota al pie
de pagina, pero mencionaremos a continuacién los mas recientes trabajos que se han publicado sobre el tema.
Como, por ejemplo, Italo Signorini y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida. Almas, cuerpo, enfermedad
entre los nahuas de la Sierra de Pueblu, lalapa, Universidad Veracruzana. 1989. Federico Navarrete,
“Nahualismo y poder: un viejo binomio mesoamericano”, E/ héroe enire el mito y la historia. Federico
Navarrete y Guilhem Olivier {coords.), México, UNAM CEMCA, 2000, pp. 155-179. Carmen Valverde,
Balam. El jaguar o través de los tiempos y los espacios del universo maya, México, UNAM, 2004,

" Alfredo Lépez-Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
UNAM, 1996, 1. 1, p. 429.

' Ibidem, p. 431.

" Alessandro Lupo, “Nahualismo y tonalismo™. Arqueoclogia mexicana, vol. VI, No. 35, enero-febrero 1999,
p. 17



palabras que no son coincidentes entre si: neombasiik y neawineay. El neombasiik es un
hombre que puede transformarse pero unicamente lo hace a través de la mente, pues su
apariencia corpérea permanece inmutable. Por el contrario, el neawineay sélo sabe
transformarse corporalmente sin realizar ningun tipo de viaje mistico.”’ Las diferencias
entre ambos tipos de naguales son importantes para los huaves, pues mientras que el
neombasiik se ocupa del bien de la gente y del pueblo, vuela sobre las cosas y viaja en
espiritu por facultad innata, el neawineay es casi un brujo menor, no malvado, que se
dedica a deambular por la noche y cuyo conocimiento fue adquirido por medio de la
ensefianza.’’

Definitivamente no es posible, por los limites naturales del presente trabajo,
continuar con la discusion de opiniones sobre el significado del nagualismo, sin embargo,
vamos a quedarnos con una sola idea que han manejado los autores ya mencionados para
poder aplicarla al mundo de los codices prehispanicos mixtecos. Esta idea manejada por
Signorini y Lupo es la relacionada a que el nagualismo no es una transformacion en el
sentido estricto, sino de la proyeccién de una de las entidades animicas (la que preside la
conciencia y la percepcion del mundo circundante) desde el interior del ser humano al
interior del animal compafiero. Esto es, mientras que el cuerpo permanece inerte, la
capacidad de sentir y la voluntad se transfieren al alter ego (ronalli), permitiéndole realizar
a distancia actos prodigiosos.??

No obstante, existen algunas diferencias que podemos percibir entre los conceptos
explicados por los investigadores italianos y aquellos ya trabajados anteriormente por
Lépez-Austin. Por ejemplo, para este autor la entidad animica que puede separarse y
exteriorizarse en otro ser de manera voluntaria es el ihiyor! (el higado), donde residen los
sentimientos y pasiones.” Ademas, Loépez-Austin sefala como diferencias entre
nagualismo y tonalismo que cada nahualli puede tomar muy distintas formas, es decir,
puede introducir su ihiyotl en distintos seres (hasta 13 segin la region de estudio) y no
solamente en su propio alter ego animal. Aparte la relacion entre el mago nahual y el ser en

el que introduce su ihiyot! puede ser transitoria y no es definitiva como en el caso del

2 Jtalo Signorini, et al., Los huaves de San Mateo del Mar, Oax., México, INI-CONACULTA, 1991, p. 191.
2 Ihidem, p. 193.

zf Lupo, op. cit., p. 23.

 Lopez-Austin, op. cit. (1996), p. 430.
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vinculo que establece el individuo y su alter ego zoomorfo a lo largo de toda su vida como
sucede en el “tonalismo”.**

Pero no vamos a seguir ahondando mas sobre este tema, pues, al parecer, la
problematica actual se centra ya en la precision de que hasta qué punto se pueden llegar a
tocar mutuamente el nagualismo y el tonalismo, o hasta qué momento resultan estar ligados
entre si.

Por lo tanto, pasaremos ahora a analizar la informacién que los codices mixtecos
nos proporcionan sobre el tema del nagualismo en los gobernantes. Es decir, queremos
observar de qué manera la iconografia de los cédices puede llegar a aportar algo sobre las
definiciones de nagualismo.

Para poder abordar adecuadamente dicho planteamiento, nos limitaremos aqui al
analisis de solamente una imagen que representa una posesion nahualistica por parte de los
gobernantes y sacerdotes mixtecos. Es muy probable que existan otras imagenes que nos
muestren una transfiguracion de un individuo en una entidad zoomorfa como una serpiente
o un jaguar, pero la figura a la que nos referiremos esta plagada de diversos simbolismos
que no han sido apropiadamente estudiados por los especialistas. Estamos hablando de la
“Serpiente de fuego” o xiuhcoat! como se conoce en el mundo nahuatl o el yahui 0 yaha
yahui como se le denomina en el ambito mixteco.

Desde luego que no pretendemos agotar el tema del yahui en el presente estudio.
sino unicamente queremos destacar los aspectos mas importantes de esta representacion
que aparece estrechamente vinculada a los gobernantes y sacerdotes mixtecos como parte
de este universo sagrado en el que tenian que participar, y, finalmente, buscamos descubrir

qué elementos del nagualismo estan presentes en los codices y de qué forma se presentan.

221, El yahui

La serpiente de fuego, xiuhcoat! o yahui es un complejo iconografico que aparece
comunmente en el Posclasico mesoamericano, sin embargo, tuvo una mayor distribucion

entre los grupos nahuas del Centro de México y en los mixtecos de las zonas altas.

4 - " , . o . L
“ Ibidem, p. 430 y 431. Y Mercedes de la Garza, “La armonia animal-hombre entre los mayas”, en: Didlogos,
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En Jos cédices mixtecos se le representa como un animal fantastico dotado de
diversos elementos que caracterizan a otros seres de la naturaleza: tiene una gran cabeza de
serpiente con las fauces abiertas de modo similar al icono conocido como “el monstruo de
la tierra™ (figura 10). Dentro de sus fauces surgen grandes dientes y colmillos que se
prolongan en forma de curva. La parte superior del hocico se alarga en forma de trompa
tomando un disefio cuadrangular que culmina en la parte posterior de la nariz. En otras
representaciones, se le dibuja mas bien con una nariz alargada o redondeada con una hoja
de cuchillo de pedernal en la punta (figura 11).

El cuerpo de este animal fantastico es muy alargado, pues se compone de una
cadena de rectangulos colocados en forma sucesiva que quiza simbolizan las escamas que
lo cubrian. La cola viene rematada con un largo cuchillo de pedernal flanqueado por dos
volutas y dos virgulas enroscadas que a veces tienen forma circular.

Segiin las imagenes que vemos en los cddices, el animal es un cuadripedo pero
debido a las convenciones de la escritura mixteca, que da preferencia a las figuras dibujadas
en perfil. regularmente aparece la serpiente de fuego con dos patas alargadas o ftres,
provistas de enormes garras semejantes a las de un aguila (figura 12).

Como podemos observar, no se trata definitivamente de un ser que exista en la
naturaleza. sino de un animal fantastico que toma elementos de otros conformando uno
diferente.

Mercedes de la Garza, quien ha trabajado con mayor detenimiento a estos animales
sobrenaturales, los ha denominado “dragones”, debido a que precisamente combinan rasgos
de diversos animales, predominando el caracter serpentino, del mismo modo que los
dragones europeos y asiaticos.”” Ella nos dice: “El término proviene del sustantivo latino
drdcon, “serpiente’, que deriva a su vez del verbo dercomai, el cual define la intensidad de
la mirada, fija y paralizante de la serpiente’".z(’

La representacion de la serpiente de fuego que estamos analizando, presenta una
iconografia que combina elementos de diferentes animales: cabeza y cuerpo de serpiente,

fauces del monstruo de la tierra o de un lagarto y extremidades con garras de aguila o

p. 32, citada por Carmen Valverde en Op.cif., p. 257 y 258,

** Mercedes de la Garza. “El dragén, simbolo por excelencia de la vida y la muerte entre los mayas™, Estudios
de Cultura Maya, vol. XX, 1999, p. 180.

* Loc. cit.
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cocodrilo. Por lo tanto, a este ser también lo identificamos como un dragon en el que
predominan rasgos serpentinos.

Pero las semejanzas que tiene la serpiente de fuego con los dragones de la cultura
maya son mas que aparentes. De la Garza ha identificado numerosas representaciones de
dragones en obras plasticas del periodo Clasico maya, principalmente, en lugares como
Copan, Quirigud y Palenque. Las cabezas de dragon llevan elementos semejantes a los que
aparecen en las serpientes como son: mandibula superior alargada hacia arriba y, sobre ella,
nariz ondulante y con volutas o elementos flamigeros; nariguera;, dientes curvados o
flamigeros; molares; ojo ahuecado en forma rectangular; escama supraocular muy resaltada
y adornada; orejera con ornamento en forma de bandas que cuelgan o de flamas; colmillo
curvado o enrollado en la comisura de las fauces; lengua bifida; mandibula inferior mas
pequeia que la superior y con dientes; barba flamigera (figura 13).%

Un notable ejemplo es el dragén bicéfalo de Copan que es una especie de lagarto
con cuatro patas y con las caracteristicas mencionadas arriba por de la Garza (figura 14).

Si bien es un poco aventurado sefialar que los antecedentes de la serpiente de fuego
del Posclasico pudieron haber estado en las representaciones de dragones en el periodo
Clasico maya, al menos hay varios elementos que coinciden entre ambos complejos
iconograficos. Por ejemplo, la serpiente de fuego de los cédices mixtecos tiene también la
mandibula superior alargada hacia arriba o nariz ondulante que, en vez de tener volutas o
disefios flamigeros, suele llevar un cuchillo de pedernal; muestra también dientes curvados
y molares; escama supraocular muy resaltada y, sobre todo, colmillo curvado en la
comisura de la boca, que es un elemento que no aparece en las imagenes de lagartos o
serpientes que se encuentran en los codices. Ademas, la serpiente de fuego mixteca esta
pintada, en la mayoria de las ocasiones, en color rojo, lo que contrasta notablemente con el
color verde de las serpientes y los lagartos (figura 15).

Estamos, entonces, frente a un animal fantastico que ha tomado rasgos de otros

animales para conformar un nuevo ser con una constitucion propia.

T Mercedes de la Garza, £l universo sagrado de la serpienie entre los mayas, México, UNAM, 1998, p. 164.
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Ya hace ca‘lsi'un siglo, Eduard Seler habia identificado a la serpiente de fuego en los
cddices nahuas y en el Codice Nuttall con el nombre de xiuhcoatl, ““serpiente turquesa”, a la
que considerara una imagen del dios del fuego, Xiuhtecuhtli.”®

No obstante, ya desde los textos de Sahagun hay referencias de la Xiuhcoatl bajo
otras caracteristicas. Efectivamente, bien conocido es el pasaje acerca del nacimiento de
Huitzilopochtli en el que mata a su hermana Coyolxauhqui y vence a los
Centzonhuitznahuah. Pues bien, el arma con la que hiere y hace pedazos a Coyolxauhqui es
descrita por Sahagiin como: “una culebra hecha de teas que se llamaba xiuhcoail”, que fue
encendida para ser usada por Huitzilopochtli y matar con ella a los enemigos de su madre,
Coatlicue.”’

Otra referencia sobre esta arma la encontramos en la Historia de las Indias de fray
Diego Duran, quien la describe como un baculo labrado en forma de serpiente y pintado en

color azul.*®

Esta misma iconografia aparece registrada en el Cédice Ramirez y en los
Primeros Memoriales de Sahagin, quien la representa como un coatopilli (baston de
serpiente) dentro de los atavios que componen a Huitzilopochtli (figura 16).°!

Sin embargo, la descripcion mas elocuente y vivida sobre el poder y fuerza de la
serpiente de fuego se encuentra narrada en los textos indigenas del Cédice Florentino;
justamente, en los momentos finales de sitio impuesto por los espafioles a los mexicas. De
acuerdo con esta extraordinaria relacion, Cuauhtemoc designé a un gran capitan mexica
llamado Opochtzin para que vistiera los ropajes del “Tecolote de quetzal” que habian
pertenecido al tlahtoani Ahuitzotl. Lo singular de este traje era una insignia en la que estaba

colocada la voluntad de Huitzilopochtli, pues era nada menos que la serpiente de fuego. El

texto dice:

Era un largo dardo colocado en vara, que tenia en la punta un pedernal... Dijo
el Cihuaodatl Tlacutzin: “Mexicanos tlatelolcas, jNada es aquello con que ha

¥ Eduard Seler, Las imdgenes de animales en los manuscritos mexicaros y mayas, traducciéon de Joachim von
Mentz, edicién y estudio preliminar Brigida von Mentz, México, Casa Juan Pablos, 2004, p. 241.

# Fray Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espaiia, México, CONACULTA,
2002, Lib. I, Cap. I, p. 302.

0 Fray Diego Duran, Historia de las Indias de la Nueva Espaiia e Islas de Tierra Firme, México,
CONACULTA, 2002, p. 27.

3V Cédice Ramirez. Relacién del origen de los indios que habitun esta Nueva Espafia segin sus historias,
México, Editorial Innovacion, 1979, p. 124. Y Ritos, sacerdotes y aiavios de los dioses, Introduccion,
paleografia, versidon y notas de Miguel Leon-Portilla, México, UNAM, 1958, p. 115.
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existido México! jCon que ha estado perdurando la nacién mexicana! {Se dice
que en esta insignia esta colocada la voluntad de Huitzilopochtli: la arroja sobre
la gente, pues es nada menos que la serpiente de fuege (Xiuhcoatl), el
perforador del fuego (Mamalhuaztli)! jLa ha venido arrojando contra nuestros
enemigos! Ya tomais, mexicanos, la voluntad de Huitzilopochtli, la flecha.
Inmediatamente la haréis ver por el rumbo de nuestros enemigos’.*

Si bien es verdad que con esta arma los mexicas no pensaban derrotar a los
espafnioles, al menos si conseguirian un poco de tiempo para escapar y tomar fuerzas
necesarias para resistir.”” No obstante, a pesar de haber conseguido algunos prisioneros, la
xiuhcoat! no surti6 el efecto esperado.

La idea de la serpiente de fuego como un arma mortifera se encuentra también en el
Codice Azcatitlan, pues durante la peregrinacion, los mexicas sostuvieron una gran batalla
contra los de Tzompanco, de [a cual salieron victoriosos gracias a la intervencion directa de
Huitzilopochtli quien aparece empufiando su serpiente de fuego (figura 17).

De esta manera, para los mexicas la xiuhcoatl era el arma letal de Huitzilopochtli,
que parece contrastar con la imagen del animal fantastico que hemos analizado en los
codices mixtecos. Sin embargo, la figura del dragén a la que hicimos referencia, si se
encuentra en muchas imagenes del mundo mexica.

Efectivamente, la gran cabeza de serpiente con fauces del monstruo de la tierra y
cuya mandibula se alarga hacia la parte de arriba, la hemos encontrado en diversos cédices
como el Borbdnico, el Vaticano A-Rios, el Telleriano-Remensis y en la Piedra del Sol junto
con otros monolitos que sobrevivieron a la conquista espafiola.

Los ejemplos del Cédice Borbénico son muy claros, pues en la pagina 20 se observa
la cabeza de serpiente con la mandibula superior alargada en forma semiredondeada y con
el cuerpo compuesto de tres disefios rectangulares o trapezoidales. Esta serpiente de fuego
esta colocada en la nuca y espalda del dios Xiuhtecuhtli como parte de su vestimenta o
atavios que lo identifican (figura 18).

Otras laminas del Borbdnico muestran a la serpiente de fuego acompanando a
Tezcatlipoca pero, sobre todo, a Xiuhtecuhtli, sefior del fuego (figura 19). Estas imagenes

del Borbonico coinciden con los datos de Sahagtn, pues de acuerdo con el franciscano la

** Vision de los vencidos. Relaciones indigenas de la Conquista, Introduccion, seleccion y notas: Miguel
Leon-Portilla, México, UNAM, 1984, pp. 123-124.
* Ibidem, p. 124.
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figura del dios del fuego tenia a cuestas: “un plumaje hecho a manera de una cabeza de un
dragdn, labrado de plumas amarillas, con unos caracolitos mariscos™.>

La descripcion de Sahagin de la serpiente de fuego como un dragon, nos corrobora
la idea de que se trata del mismo ser fantastico que hemos analizado en Jos codices
mixtecos, pero, sobre todo, nos llama la atencion la designacion que el fraile registré en los
Primeros Memoriales. En dicho documento, Sahagun sefiala que uno de los atavios de
Xiuhtecuhtli es el xiuhcoanaual que se encuentra dibujado como la cabeza de la gran
serpiente cuya trompa se levanta en la parte superior terminando enroscada y con el cuerpo
en forma de rectangulos con la cola rematada en punta o tridngulo (figura 20).35

Segun la traduccion de Ledn-Portilla, xivhcoanaual es “su doble: una serpiente de
turquesa”,’® esto es, que el término alude indudablemente, al concepto de nahualli que
tratamos anteriormente. No solamente la xiuhcoail aparece como el nagual del dios del
fuego. sino también de Huitzilopochtli, pues en las imagenes y textos de los Primeros
Memoriales, también se encuentra la serpiente de fuego acompafiando a la deidad patrona
de los mexicas {figura 16).

Enla Historia general, Sahagiin claramente menciona la facultad de transformacion
que tenia Huitzilopochtli, pues lo califica de: “nigromantico o embaidor, que se
transformaba en figura de diversas aves y bestias™.*’

De esta manera, el poder de transfigurarse en otros seres, sobre todo animales, ¢ra
una de las caracteristicas inmanentes de Huitzilopochtli, por lo que la practica nagualistica
de la deidad era parte de su esencia. Aunque las fuentes que hemos consultado no lo dicen
expresamente, es muy probable que el arma conocida como xiuhcoat!, haya experimentado
la posesion completa de la deidad, pues si recordamos los textos indigenas del Cédice
Florentino, en el enorme dardo estaba “colocada la voluntad de ,Huitzr,,ilopochtli"‘.Jg que al
parecer fueron considerados una misma cosa.

Es posible, entonces, que la practica del nagualismo ejercida por la deidad, no haya

sido unicamente para tomar la forma de algunos animales, sino también para introducirse

en varios objetos, en este caso, en un arma que se convertia en una xivhcoat!.

** Sahagun, op. cit., Lib. 1, Cap. X1, p. 89.

5 Ritos, sacerdotes y atavios de los dioses, op.cir., p. 126.
* Loc. cit.

" Sahagiin, op. cit., Lib. I, Cap. 1, p. 69.

*® Loc. cit.
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Un ejemplo que parece mostrarnos la transfiguracion de las deidades en una
serpiente de fuego, se observa claramente en la denominada Piedra del Sol. En este
conocido monolito, se hallan en bajo relieve dos gigantescas serpientes de fuego que
enmarcan el perimetro de la piedra circular. Ambos cuerpos de la serpiente rodean al gran
disco solar, cuyas cabezas se colocan una frente a la otra en la parte inferior de la piedra.
Las dos enormes fauces de las serpientes de fuego muestran su mandibula superior alargada
y redondeada en forma de rosca, tienen grandes dientes y colmillos ademas del colmillo
curvado en la comisura de la boca (figura 21).

El cuerpo de las serpientes estd conformado por once disefios rectangulares
colocados a modo de cadena en cuyos interiores estan elementos flamigeros. Las colas de
ambas serpientes terminan en forma de tridngulo o pico de las que parecen salir unas
bandas rectangulares.

De las fauces de las serpientes de fuego se asoman dos rostros humanos con las
bocas abiertas y de las que salen dos lenguas en forma de cuchillos de pedernal.

Es muy probable que en este contexto, las serpientes estén estrechamente
relacionadas con el sol y podrian, quiza, simbolizar los rayos o el fuego del sol. Los rostros
que aparecen en las fauces, tal vez, representen a las dos deidades mexicas que podian
transfigurarse en una serpiente de fuego, Huitzilopochtli y Xiuhtecuhtli, cuyo poder
nagualistico hemos podido cotejar en las fuentes.

Por lo 1anto, es posible que para los mexicas la serpiente de fuego o xiuhcoat! haya
representado el fuego o los rayos del sol que tomaron Ja forma de un animal fantastico que
podia descender del cielo a la tierra. También, la xiuhcoat! fue concebida como un arma, la
mas poderosa de todas, que podia recibir la posesion de Huitzilopochtli en forma de nagual
para colocar en ella su voluntad.

No obstante, estas caracteristicas observadas entre los mexicas, no parecen coincidir
con las creencias de los mixtecos que quedaron plasmadas en los cédices. Efectivamente,
desde los elementos iconograficos y hasta el significado mismo de la serpiente, los grupos
mixtecos parecen haber desarrollado su propio complejo simbolico en torno a este peculiar
animal.

Iconograficamente. la serpiente de fuego mexica se distingue de la mixteca en

algunos rasgos; por ejemplo. en la trompa redondeaba de la serpiente mexica se encuentran



sobre la encia numerosos circulos u ojos que representan estrellas. La cola termina en una
especie de punta o triangulo a diferencia del cuchillo de pedernal que remata en la cola del
animal en la mayoria de las representaciones mixtecas. Por ultimo, en las imagenes del
xiuhcoatl en el Cédice Borbonico aparece un tipo de tocado o yelmo en forma de pectoral
colocado en la cabeza de la serpiente (figuras 18 y 10).

Estos elementos que difieren en ambas tradiciones nos muestran distintas
concepciones sobre un mismo ser fantastico, al que se le afiadieron nuevos simbolos bajo
perspectivas particulares.

Para los mixlecos, la serpiente de fuego o xiukcoarl no va a ser un arma poderosa de
alguna deidad, sino que va a aparecer como un nombre personal o sobrenombre de
numerosos gobernantes; también la hemos encontrado como un titulo o cargo sacerdotal
que podia ser desempefiado por algunos soberanos; incluso, parece haber sido objeto de
culto debido a la dedicacion que se podia se le hace en un templo; finalmente, la serpiente
de fuego llego a ser uno de los seres favoritos para tomar su forma por parte de los naguales
o de aquellos que practicaban el nagualismo.

En primer lugar, el nombre mixteco de la serpiente de fuego es yahui o yaui,
vocablo que fue identificado por Mary Elizabeth Smith al realizar la paleografia de las
glosas escritas en los Codices Muro 'y Sanchez Solis.”’

La palabra yahui no tiene el mismo significado que el de la xivkcoat! o “serpiente de
turquesa” para los nahuas, pues el término parece sefialar el nombre o apelativo de un tipo
de mago o chaman que existia entre los mixtecos. En efecto, Smith encontrd que en el
diccionario de Alvarado la entrada para “hechizero, otro embaidor que por los ayres
bolava”, es yahui, yaha yahui, que parece referir al nombre de una clase especifica de mago
que tenia la facultad de poder volar.*®

Este nombre registrade por Alvarado coincide con otro que se encuentra en la
gramatica de Antonio de los Reyes, pues el dominico sefala en su lista de los nombres

. nre . o . a4
reverenciales que “Nigromantico sefior” se dice (entre otros vocablos), yahuayavui. !

* Mary Elizabeth Smith, “The Relationship between Mixtec manuscript painting and the mixiec languague: a
study of some personal names in codices Muro and Sénchez Solis”, Mesocamerican writing systems, editado
por Elizabeth P. Benson, Washington, Dumbarton Oaks, 1973, p. 62.
a0 .

{bidem, p. 63.
! De los Reyes, op cit., p. 79.
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Sin embargo, en ninguna de estas fuentes fundamentales para estudiar la lengua
mixteca del siglo XVI se pudo hallar el significado preciso de la palabra yahui, que
indudablemente refiere, como lo demostré Smith, a la imagen de la serpiente de fuego que
se conocio entre los nahuas como xiuhcoar!.

Unicamente he encontrado una referencia en el propio Vocabulario de Alvarado y
en el diccionario de Arana y Swadesh que, quiza, pudiera relacionarse con la imagen de
este animal fantastico. Se trata de la entrada “cometa erratica que corre”, que la registran
como yahuinduvua,” y que coincide con el término xiuifl anotado por fray Alonso de
Molina como “afio, cometa, turquesa e yerva”.”

Si la glosa xiuitl significa también cometa, entonces, la palabra xivhcoar! de los
nahuas seria Ia “serpiente-cometa” y el yahui de los mixtecos también simbolizaria un
cometa dibujado en forma de este animal fantastico. No obstante, reconocemos que este
nombre no se encuentra bien documentado en las fuentes, pues Sahagun, por ejemplo, da el
término citlalpopoca, “estrella que humea™ a los cometas e incluso, en el Vocabulario de
Alvarado “cometa encendida™ la escribe como tefivovocanafuma, que también significa
“estrella que saca humo”."

Pero nos llama la atencidon que Molina mencione que “cometa grande o gran llama”
es xiuitl en nahuatl; de la misma forma que yahuinduvua o “cometa-flecha™ en el mixteco
de Alvarado.®

Si, efectivamente, la serpiente de fuego o yahui es una representacion simbélica de
un cometa, entonces el nombre adjudicado por algunos magos o chamanes de yahui, refiere
a este astro luminoso bien conocido por los antiguos mesoamericanos. El problema es que
tenemos pocos datos para cerciorarnos sobre el significado que los mixtecos daban al
nombre yahui y a la imagen del dragén o animal fantastico que hemos analizado.

Por lo pronto, vamos a quedamos con la nocion de vahui como un apelativo de una
clase de mago cuya caracteristica principal es la transfiguracion o la practica nagualistica.

Si existen en los codices mixtecos numerosos sefiores y gobemantes con el

sobrenombre de yahui, entonces creo que podemos pensar que para los mixtecos dicho

‘2 Alvarado, op. cit., f. 49v, y Arana y Swadesh, Los elementos del mixreco anriguo. México. INL, p. 133.
“> Malina, op. cit. f. 159v.

‘hf Loc. cit.

** Molina, op. cir., f. 27v, y Alvarado, op. cir. £.49 vy 111v.



término ¢vocaba a una entidad mas de su amplia cosmovision. El nombre personal de yahui
fue tan recurrido y solicitado como los sobrenombres de jaguar, aguila, coyote, quetzal,
serpiente que ilustran abundantemente las denominaciones dadas a los gobernantes a lo
largo de los codices.

El icono de yahui aparece, por ejemplo, en el nombre del sefior 4-Viento, hijo de la
célebre sefiora 6-Mono que pertenecié a la familia real de Jaltepec (figura 22). E] sefior 4-
Viento “Yahui” gozd de un poder semejante al de 8-Venado “Garra de Jaguar”, pues se
convirtio en el fundador de un sitio llamado Lugar de Pedemales y fue de los pocos
gobernantes capaces de rectbir la nariguera de turquesa de manos de un sefior tolteca
(figura 23).

También dentro de la segunda y tercera dinastias de Teozacoalco existieron varios
gobernantes que llevaron el sobrenombre de Yahui. Como el sefior 8-Conejo “Yahui-fuego
de Tlaxiaco”; el sefior 12-Casa “Yahui que traspasa el cielo”; el sefior 2-Agua “Yahui-Sami
nuu” y el sefior 10-Zopilote “Yahui de fuego” (figura 24).

Incluso, en el poderoso sefiorio de Tilantongo, hubo un soberano que llevo el
nombre de Yahui, 13-Viento “Yahui de fuego”, a pesar de que en su dinastia habia una gran
preferencia por tener sobrenombres vinculados al jaguar (figura 25).

Lo interesante seria saber si todos aquellos gobernantes que ostentaban el
sobrenombre de Yahui también adquirian la facultad del nagualismo por nacimiento o era
simplemente una denominacién sin mayores implicaciones. Desafortunadamente, la
informacion en los codices no es, en la mayoria de las ocasiones, muy detallada como para
poder resolver este punto, sin embargo, tenemos algunos datos que se desprenden de
biografias de ciertos gobernantes que destacaron por su singular papel en la historia de [a
Mixteca. Nos referiremos brevemente a la vida del sefior 4-Viento “Yahui”.

En el Cddice Bodley reverso, se menciona de forma mas o menos detallada la vida
de 4-Viento, por lo que quiza este manuscrito pueda proporcionarnos informacion acerca de
las practicas del nagualismo en la Mixteca prehispanica.

Después del nacimiento de 4-Viento, el sefior 8-Venado “Garra de jaguar” ataca
sorpresivamente al sitio llamado Lugar del Bulto de Xipe, en el que vivian los sefiores 11-

Viento y 6-Mono. De todos los hijos de esta pareja de gobernantes tnicamente sobrevivid
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el joven 4-Viento, pues tanto sus padres como sus hermanos murieron sacrificados a manos
de 8-Venado.

A Jo Jargo de una extraordinaria narracién que se registra en varios codices, 4-
Viento Jogra forjar una serie de alianzas que le llevaron a conseguir la muerte del propio 8-
Venado y poder consolidar asi su posicién como unico soberano. Sin embargo, la muerte
del importante sefior de Tilantongo trajo a 4-Viento una serie de conflictos contra los
antiguos aliados de 8-Venado. Efectivamente, el sefior 4-Jaguar, destacado gobernante-
sacerdote de Cholula, habia sido un gran aliado y compaiiero de armas de 8-Venado, por lo
que al enterarse del sacrificio del sefior mixteco, emprende una gran persecucion contra 4-
Viento.

Las paginas 33 y 34 del Cédice Bodley narran con detalle esta persecucion que
emprende 4-Jaguar contra el hijo de la célebre sefiora 6-Mono. En primer lugar, se observa
como el sefior 4-Jaguar se encuentra completamente armado de lanza y escudo mientras 4-
Viento se introduce en un temazcal (figura 26). En la signiente escena vemos la imagen de
una especie de lagartija subida sobre un cerro que lleva en la nariz un cuchillo de pedernal
acompafiada del nombre de 4-Viento (figura 27). En seguida, 4-Jaguar tiene ya sujeto de los
brazos a 4-Viento, quien se encuentra inclinado a merced del sefior tolteca (figura 28). No
obstante, nuevamente se escapa 4-Viento de su captor y parece refugiarse dentro de un tipo
de planta pues solamente se le ven los pies y la cadera como si se estuviera sumergiendo
dentro de la misma (figura 29).

Toda esta persecucion culmina con la directa intervencion de los dioses, en este
caso, el sefior 1-Muerte, dios del Sol, intercede por 4-Viento y obliga a ambos personajes a
forjar una alianza entre si. 4-Jaguar se ve obligado, entonces, a reconocer a 4-Viento y a
otorgarle la nariguera de turquesa en el mismo lugar donde se la coloco a su antiguo aliado
8-Venado, esto es, en Cholula (figura 30). Con el reconocimiento de los toltecas, 4-Viento
regresa a la Mixteca cargado de todos los simbolos sagrados y elementos de poder que lo
consolidaran como nuevo soberano absoluto de la Mixteca Alta.

Lo extraordinario de toda esta descripcion que hemos procurado resumir, es el papel
nagualistico que seguramente tratd de ejercer 4-Viento para escapar de su perseguidor. Es
decir, he interpretado algunas de las escenas que acabamos de ver en el Bodley como

ejemplos de nagualismo representado en los codices. En concreto, el tipo de animal que se
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encuentra sobre el cerro del dios de la lluvia lleva sobre su nariz un cuchillo de pedernal
semejante al icono del yahui que ya conocemos, ademas de estar acompafiado del nombre
4-Viento (figura 27). Pensamos, por lo tanto, que el sefior 4-Viento se convirtié en una
especie de iguana o lagartija para escapar de las manos de 4-jaguar, pues la relacion entre el
nombre calenddrico y el animal es tan estrecha que parece precisamente llamarlo asi.

Poco después, 4-Viento nuevamente escapa de la captura de 4-Jaguar y ahora parece
que se convierte en otro tipo de lagartija que se sube a un arbol arriba de un templo. El
nombre de 4-Viento que se encuentra al pie del personaje esta unido por medio de un lazo
grafico a la cola de la lagartija que esta subida en el tronco del arbol. Aunque la linea negra
esta borrada en la escalinata del templo, parece ser que si estuvieron unidos ambos lazos, lo
que comprobaria la transformacién de 4-Viento en otro animal (figura 31).

Por altimo, un poco mas dificil de interpretar es la escena en la que 4-Viento se
introduce boca abajo sobre una especie de planta de color rojo, y su posterior significado
con la intervencion del dios 1-Muerte (figura 29). Estas representaciones de individuos que
se sumergen o introducen en objetos, se encuentran en otras imagenes de Jos cédices. Como
en el caso de la vida de la sefiora 6-Mono o en la del sefior 3-Pedernal “Flechas™ (figura
32). El Gnico posible nexo que encontramos en esta serie de figuras, es que en ambas
situaciones la accion de sumergirse dentro de la tierra precede a una visita que realizan
estos personajes a la diosa 9-Hierba “Craneo”, patrona de la muerte entre los mixtecos. Por
lo tanto, es posible que el sefior 4-Viento tuvo que introducirse en una especie de planta
para lograr refugiarse con el dios 1-Muerte, y conseguir asi su intervencion para remediar
su azarosa situacion.

Reconocemos el cardcter meramente hipotético de la serie de lecturas que hemos
ofrecido en la vida de 4-Viento, pero al menos dejamos constancia de la relacion que bien
pudo existir entre los gobernantes que llevaban el nombre de yahui y su posible implicacion
con alguna practica nagualistica.

Esta descripcion que aparece en los codices acerca de gobernantes que tienen la
facultad de transfigurarse en otros seres, no es exclusiva de la Mixteca. Entre los quichés,
por ejemplo, es bien conocido el pasaje del Popo! Vuh que habla del sefior Gucumatz como

un rey prodigioso que tenia el poder de subir siete dias al cielo y descender después a
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Xilbaba, y por periodos de siete dias cada uno se convertia en culebra, en aguila, en jaguar
y en sangre coagulada.’®

O también el muy famoso pasaje del rey Tzutzumatzin de Coyoacan cuyos
asombrosos poderes nagualisticos espantaron a los emisarios de Ahuitzotl. Segln refiere
fray Diego Duran, el rey Tzutzumatzin de Coyoacan sabia “artes magicas y hechicerias”, y
como “‘brujo” realizé algunos encantamientos que puso en practica contra los enviados de
Ahuitzot]l que iban a ahorcarlo por su desobediencia ante el Huey tlahtoani mexica. El
sefior Tzutzumatzin puso gran resistencia a su captura al transformarse en aguila, jaguar,
serpiente y llamaradas de fuego, que evitaron momentdneamente su sacrificio. Sin
embargo, Ahuitzotl lo amenazo con atacar su ciudad y devastar a toda la poblacién si no se
entregaba. Tzutzumatzin finalmente se dejé ahorcar por los mexicanos pero profetizé una
enorme inundacion que destruiria a la ciudad de México (figura 33). Suceso que acontecio
poco tiempo después.*’

De esta manera, podemos apreciar como algunos gobernantes tuvieron la facultad de
practicar el nagualismo en situaciones que para ellos eran necesarias. Es probable que el
sefior mixteco 4-Viento haya tenido que echar mano de su habilidad para transformarse en
otros seres y poder escapar asi de sus enemigos que amenazaban con matarlo. Pero una vez
que se vio librado de tales peligros, pudo convertirse en un poderoso soberano cuyas
facultades de transfiguracion seguramente le sirvieron como arma politica y le ayudaron a
legitimar su nueva posicion.

Ya habiamos sefialado, al principio del apartado, que buscariamos los elementos
iconograficos que pudieran darnos alguna luz sobre la manera en que se presenta el
fendmeno del nagualismo en los cédices mixtecos. Pues bien, el caso del sefior 4-Viento
que acabamos de analizar creo que es bastante ilustrativo, pero no es el unico. En efecto, si
algunos de los gobernantes que llevaron el nombre de Yahui desde su nacimiento implicaba
su predisposicion o facultad innata al nagualismo, ;qué sucedia con aquellos dignatarios
que no habian nacido bajo este sobrenombre? ;Era posible que ellos también practicaran el
nagualismo? Segln la informacion vertida en los cédices esto parece que si. Es decir, es

factible pensar que a través del aprendizaje, los rituales ascéticos y los trances extaticos, el

% Popol Vuh, pp. 149-150, citado en Mercedes de la Garza, “Jaguar y nagual en el mundo maya”, Studia

Humanitatis. Homenaje a Rubén Bonifaz Nufio, México, UNAM, 1987 p. 198.
7 Fray Diego Duran, op. cit., t. 1, Cap. XLVIII, pp. 427-433.
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gobernante haya llegado a dominar la practica del nagualismo que le era necesaria para
adquirir e] poder.

En los codices vemos a numerosos personajes que incorporaron en su ser la
iconografia del Yahui, sin que esto signifique un sobrenombre dado desde su nacimiento.
Hemos encontrado a muchos sefiores que tienen un nombre personal distinto y que
adquirieron la vestimenta o transfiguracion del yahui o serpiente de fuego.

Un buen ejemplo, lo tenemos en el caso del seiior 3-Lagartija “Atado de
pedernales”, nieto del gran fundador de Suchixtlan. 8-Viento “Aguila de pedernales”.
Segan el Nuttall, 3-Lagartija aparece vestido como guerrero, pero en algin momento de su
vida aprende las técnicas chamanicas y logra adquirir el nombre o titulo de yahui para
poder convertirse en este ser fantastico (figura 34). Precisamente en la pagina 44 del
Nuttall, vemos al sefior 3-Lagartija transfigurado con la vestimenta del yahui y
encabezando una visita magica ante la diosa 9-Hierba (figura 35). Segun esta figura del
Nuttall, 1a imagen del yahui ha incorporado algunos elementos que no estaban presentes en
las primeras representaciones que analizamos del dragén o animal fantastico (figuras 9, 10
y 11).

En efecto, el traje o vestimenta del sefior 3-Lagartija afiade al icono de la serpiente
un gran caparazon o concha de tortuga colocada en todo el torax del personaje; ademas,
estd dibujado detras de su cabeza un caracol marino. del cual pende por medio de cuerdas
un objeto redondo que parece sujetar a un disefo trapezoidal con una punta de pedernal
flanqueada por volutas, muy semejante a la cola del animal fantastico ya ampliamente
analizado.

Un poco mas adelante regresaremos sobre estos nuevos elementos que han sido
incorporados a la figura del yahui. Por lo pronto, Unicamente queremos destacar aqui un
cargo o titulo chamanico que era adquirido por algunos personajes a través, seguramente,
de un aprendizaje.

Otro ejemplo de un personaje que no tuvo por nacimiento el sobrenombre de yahui,
pero que pudo haberlo adquirido por medio de practicas sacerdotales, es el sefior 9-Flor
“Flecha-copal”, hermano del sefior 8-Venado. “Garra de jaguar™.

A lo largo de la vida de 8-Venado, 9 Flor fungié como un tipo de sacerdote personal

de 8-Venado, pues lo vemos llevando a cabo una serie de actividades vinculadas a este
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cargo. Una de las mas significativas se encuentra en la pagina 69 de Cédice Nuttall, donde
realiza varios sacrificios en un ritual propiciatorio para una campaia guerrera (figura 36).

9-Flor se encuentra pintado completamente de negro, del mismo modo como lo
hacian los sacerdotes, lleva sobre su brazo izquierdo un anillo que esta sujeto por medio de
una cuerda para detener el disefio trapezoidal con punta de pedernal y volutas que asemejan
la cola del yahui, y realiza un sacrificio de extraccion de corazéon a un ser con
caracleristicas humanas y animales. A un lado del sefior 9-Flor, desciende una figura de
yohui que toma un corazdn del pecho de un perro sacrificado con la sangre que emana por
el frente. Por Gltimo, en el lado derecho de la imagen, estan un jaguar y un aguila en actitud
de enfrentamiento o combate entre si.

Una interpretacion plausible a esta compleja escena estaria precisamente
relacionada con el poder nagualistico del sefior 9-Flor, quien al realizar los sacrificios
utiliza sus animales naguales para completar el ritual. Uno de ellos, el yahui, desciende del
cielo y toma el corazén del perro sacrificado, mientras que el aguila como animal nagual
celeste, parece combatir las fuerzas nocturnas del jaguar, como representante terrestre.

Una escena muy semejante a esta aparece registrada en el Codice Selden, donde un
importante gobernante llamado 9-Casa, sefior de Tilantongo y Teozacoalco, realiza por si
mismo un sacrificio humano a un personaje de nombre 13-Venado (figura 37). Este 13-
Venado fue un guerrero capturado en batalla por el propio 9-Casa, quien parece efectuar el
sacrificio en el patio o adoratorio del templo del bulto de Nuhu en Jaltepec. Lo interesante
~ de la representacion que comentamos es el hecho de que, en el momento en que 9-Casa
penetra el cuchillo en el pecho del sacrificado, suben al cielo para alimentar al sol la figura
de un individuo con el cuerpo del caparazén de tortuga y cola de yahuwi, y un aguila, ambos
llevan corazones en su mano y garras en medio de chorros de sangre que llegan a la boca
del sol que se encuentra unido a la banda celeste (figura 37).

Esta singular imagen la interpretamos nuevamente como una manifestacion
nagualistica del sefior 9-Casa, quien al momento de realizar uno o probablemente varios
sacrificios humanos, su poderoso nagual se encarga de alimentar al sol en forma de aguila y
yahui. Esta combinacion de aguila y yahui coincide con el nombre dado por Alvarado al

“otro embaidor o hechizero que por los aires volaba” como yaha yahui. Yaha signfica
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“aguila”, y parece ser el otro animal que junto con el yahui conformaban el complejo
iconografico del nombre o titulo del sacerdote sacrificador.

Precisamente, tanto 9-Flor como 9-Casa, llevan a cuestas la cola del yahui v un
calabazo o tecomate que los identifica como sacerdotes (figuras 36 y 37). Por lo tanto,
proponemos que el titulo o apelativo de yahui refiere también a un cargo especifico dentro
de la religién mixteca vinculade a los sacrificios humanos. Varias imagenes en los codices
parecen corroborar la estrecha relacion entre yahui, aguila y sacrificio.

En la pagina 2 del Selden, el sefior 2-Hierba nacido del arbol sagrado de Achiutla,
bien parece haber llevado como cargos o titulos adicionales los apelativos yaha yahui, pues
a un lado de la banda celeste, estan dibujados sobre dos vasijas las figuras de un dguila y un
yahui con las caracteristicas afadidas del caparazon de tortuga. Ademas, unidos por medio
de una linea o lazo grafico, estan relacionados un cuchillo de pedernal, una soga y una
mano, que probablemente evocan el significado de sacrificio (figura 5). Otra representacion
de un yahui con connotaciones sacrificiales, aparece en la pagina 19 del Nuttull, en la que
un individuo ataviado con los iconos ya conocidos y con un caparazén de tortuga sostiene
dos cuchillos de pedernal en el momento de atravesar una formacién rocosa (figura 38).

Escepas de personajes que se introducen en cuevas o peneiran en pefas y
acantilados se encuentran en otros manuscritos como el Rollo Selden, que muestra la figura
de un sacerdote yahui en su ascenso y descenso de la tierra al inframundo (figura 39).

Esta interesante asociacion del yahui con cuevas v piedras llevo a Maarten Jansen a
pensar que se trata de un ritual especifico o una experiencia visionaria que se rcalizaba en
fechas asociadas a los dias 6-Zopilote y 7-Movimiento.** Para Jansen, el yahui se puede
identificar con las bolas de lumbre que vuelan por los aires y que suelen ser vistas por los
actuales mixtecos en el campo y cuya facultad de perforar paredes de piedra es un poder
especial para penetrar con la vista las superficies duras y ver hacia adentro de montes,
€asas, etc.49

Si bien son interesantes las propuestas de Jansen sobre el significado del yahui para

los mixtecos, creemos, por otro lado, que el complejo simbélico en mucho mas rico y

** Maarten Jansen, “Simbolos de poder en el México antiguo”, Andales del Museo de América 5, 1997, p. 88.
" Ibidem, p. 76. Estamos completamente de acuerdo con Jansen en la serie de observaciones crilicas que
realiza a la interpretacion de John Pohl pues la asociacién del yehui con un administrador econdémice o
supervisor de la recaudacion de tributos es absolutamente infundada, en bidem, pp. 77-78. Y John Pohl. The
Politics of Symbolism in the Mixtec Codices, Nashville-Tennessee, Vanderbilt University, 1994,
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significativo segun la informacién analizada en los cédices. El hecho de que los vahui
aparezcan entrando en cuevas o montafias quiza refiere al dato expresado por Alejandra
Cruz, en que los lugares que ocupan los brujos para transformarse son las cuevas.”’ Ya
vimos, por ejemplo. que el nombre de yuhui refiere a un apelativo de un tipo de mago o
chaman que tenia la facultad de transfigurarse en otro ser. El sefior 4-Viento habia nacido
bajo este sobrenombre, razdn por la cual podia transformarse en cualquier animal y en
cualquier objeto.

En el caso de los individuos que no habian nacido con el nombre de yahui, llegaban
a adquirirlo tras una preparacion especial. al término de la cual podian adoptar la forma de
la propia serpiente de fuego o de cualquier otro animal. Tal es el caso precisamente del
sefior 9-Flor “Flecha-copal”, hermano de 8-Venado, quien podia convertirse también en
una serpiente, segun se observa en el Cddice Bodley en el que recibe de manos de la sefiora
10-Zopilote un corazon para alimentarse (figura 40).

El caso del sefior 8-Venado es también muy sintomatico, pues se trata de un
individuo que no pertenecia al linaje real de Tilantongo, ni era descendiente por linea
directa de los antiguos fundadores de la dinastia. por lo que, para poder tener acceso al
trono vacante de Tilantongo, tuvo que realizar una serie de rituales y aclos guerreros con
los cuales podia respaldar su legitimacion para convertirse en gobernante. Es por eso que
vemos a 8-Venado en constantes ritos y practicas sacerdotales para llegar a ser un hombre
sacralizado. Lo vemos asi entrando en cuevas, realizando ofrendas, visitando deidades, y,
sobre todo, tomando el cargo de sacerdote sacrificador y adquirir el nombre de yaha yahui
que le permitia transfigurarse en cualquier ser o fendmeno natural (figura 41).

Las representaciones de sacerdotes-sacrificadores en los codices son numerosas.
Estos personajes aparecen completamente pintados de negro llevando sobre sus espaldas u
hombres un anillo del que cuelga el cuchillo de pedernal con volutas o “cola de yahui”
(figura 42). Ellos suelen realizar una gran diversidad de actividades sacerdotales tales como
entregar ofrendas, quemar tabaco, sacrificar codornices v otros animales, encender fuego,
llevar hojas de abeto y. sobre todo en un grado o nivel superior, ejecutar los sacrificios

humanos. Es por esto que pensamos, regresando a la vida de 8-Venado, que éste personaje

% Alejandra Cruz, op. cir., p. 85.



tuvo que pasar por una serie de iniciaciones antes de convertirse en gobernante y legitimar
su posicion ante los dioses.

Precisamente, en el Cédice Nutiall y en el Codice Colombino vemos a 8-Venado
completamente pintado de negro y llevando en sus espaldas la insignia o atributo de la
“cola de yahui™ que le daba el titulo de sacerdote-sacrificador y con el cual puede realizar
una serie de ofrendas y sacrificios a los dioses (figura 41 y 43). Es factible pensar, por lo
tanto, que a través del aprendizaje, los rituales ascéticos, las practicas sacerdotales y el
trance extatico, 8-Venado pudo llegar a dominar el ambito religioso y adquirir el poder
nagualistico de un yahui. En la pagina 50 del Cédice Nuttall, encontramos a 8-Venado
ataviado ya con la vestimenta del yahui entregando unas ofrendas a la diosa 9-Cafia. Es
posible pensar que la propia diosa le ha otorgado el titulo de yahui en recompensa a sus
actividades sacerdotales para culminar asi su preparacidn religiosa (figura 44).

Es posible detectar a lo largo de la vida de 8-Venado, segin los datos registrados en
el Nuttall, Bodley y Colombino-Becker, dos etapas importantes por las que tuvo que pasar.
Primero, un periodo de actividades religiosas y conquistas que le permitieron llegar a ser
soberano de Tututepec, adquirir el titulo de yahui y recibir la nariguera de turquesa de
manos de los toltecas. Segundo, una etapa en la que imperd la actividad guerrera y de
conquista que lo llevaron a consolidar su posicion como gobernante de Tilantogo y a
realizar una de las sagas militares jamas igualada por algin otro gobernante.

Pensamos que la vida de 8-Venado es el mejor ejemplo de un individuo que llega al
poder sin haber pertenecido a un linaje de gobernantes. Fue un personaje que supo
combinar muy bien la actividad guerrera con el ambito religioso. A través de sus conquistas
logra dominar a un gran nimero de pueblos en la esfera politica, y por medio de sus
practicas rituales adquiere poderes magico-religiosos que le permitieron dominar diferentes
dreas del mundo sacro y conseguir su legitimacion como nuevo soberano ante las deidades.

La forma en que 8-Venado y otros gobernantes llegaron a conservar la fuerza
protectora de los primeros gobernantes y pudieron enlazarse con los dioses creadores que
otorgaron la facultad de gobernar y mantener el poder, es materia de los siguientes
capitulos concentrados en la segunda parte de este estudio. Por lo pronto, quisiéramos
concluir el presente apartado retomando nuevamente la importancia de los aspectos

religiosos dentro de la vida politica de los gobernantes y conquistadores.
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Si bien la practica nagualistica no fue determinante para la conquista de un pueblo o
para subir a un trono vacante, al menos si fue fundamental para allegarse un poder
ideolégico o religioso que sustentaba una serie de practicas o un sistema de creencias que
formaba la base de toda una cosmovision. Para los mixtecos, el hecho de que sus
gobernantes pudieran adquirir poderes magico-religiosos los acercaba o equiparaba con los
dioses, y los convertia en seres sobrenaturales con facultades muy diferentes a las del resto
de los humanos. Por ello, era muy importante que el soberano diera demostraciones de su
fuerza sobrenatural por medio del nagualismo con el cual dejaba muy en claro su papel
como un ser sagrado.”’ En este sentido, los codices prehispanicos recogieron muy bien esta
creencia en torno a los gobernantes, al mostrarnoslos como individuos cercanos a los dioses
y dotados de poderes especiales.

Finalmente, en lo que toca al concepto de yahui profundamente analizado aqui,
llegamos a las siguientes conclusiones: Existen, de acuerdo a lo analizado en las fuentes
etnoligiiisticas y en los codices mixtecos, tres distintos usos de la palabra yahui,

1. Como nombre o apelativo de una clase de mago o brujo, chaman que tenia la
facultad de transfigurarse en otro ser de naturaleza animal o de fendmeno celeste como un
cometa o estrella fugaz. En este sentido pensamos que la serpiente de fuego era en realidad
una representacion de un cometa o una estrella fugaz como lo analizamos segun Ja analogia
vista en vocablos del nahuatl y con base en la tradicion oral de los pueblos mixtecos de la
Costa quienes consideran a la estrella fugaz como un poderoso nagual en que pueden
transformarse algunos brujos.™

2. Como cargo sacerdotal o sacerdote-sacrificador. Es el caso de algunos personajes
que visten el atuendo de la serpiente de fuego al que se le han anadido cuchillos de pedernal
en sus garras y de aquellos individuos pintado de negro realizando varias actividades
rituales. Parece ser que el empleo del nombre de yahui conllevaba también Ja practica de

realizar sacrificios humanos, en los cuales intervenia el nagual del sacerdote-sacrificador.

' En el Cédice Vindobonensis se muestra claramente el poder nagualistico de los dioses, como es el caso del
sefior 9-Viento “Quetzalcoatl”, quien desciende del cielo acompaniado del ywha yahui, nagual dguila-serpiente
de fuego. Atinadamente, Maarten Jansen identificé a Quetzalcéatl y a su nagual con un mito registrado por
Gregorio Garcia que habla de unos gemelos gue tenian el poder de transformarse en aguila y en serpiente
voladora y a los que atribuye el origen del mundo como hijos de la primera pareja sagrada. Maarten Jansen,
Tnuhu niguidza yya. Temas principales de la historiografia mixteca, Oaxaca, Gobierno del estado de Oaxaca.
1980, p. 28. Y Fray Gregorio Garcia, op. cit. p. 328.

*2 Alejandra Cruz, op. cit., pp. 85-89.
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Esta doble actividad del yahui, nos recuerda a los primeros quichés segun el Titulo de
Totonicapan, pues eran tanto jefes politicos como sacerdotes. De acuerdo con este texto
Balam Q’uitsé, Balam Ak’ab, Majucotaj e Iqui Balam son sefialados como sacrificadores y
grandes naguales,”” por lo que seguramente entre los mixtecos existieron varios
gobernantes que llegaron a desempeifiar también la funcion de sacerdotes.

3. Como sobrenombre o nombre personal de un gobernante que nacia con la
facultad de transfigurarse. Es muy probable que todo aquel gobernante que tuviera como
sobrenombre un yahui, tendria la capacidad innata de practicar el nagualismo y llegar a
convertirse en cualquier animal o fendmeno de la naturaleza.

En suma, creo que a través de la iconografia y de los datos provenientes de los
codices, es posible percibir los elementos que existieron sobre el nagualismo en los
mixtecos prehispanicos y descubrir la forma en cémo se presentan, esto es, que el
nagualismo era una practica llevada a cabo por sacerdotes y gobernantes en los que, al
parecer, ocurria una transformacion completa del individuo en otro ser o en la que también
Unicamente se revestia de la piel de ese ser sin llegar a perder del todo su forma humana.
Pero seran necesarias muchas mas investigaciones sobre esta materia para llegar a

posiciones mas concluyentes.

2.3. Ritos de toma de poder

En numerosas paginas de los codices mixtecos aparecen, regularmente, un buen
numero de gobernantes llevando a cabo practicas rituales de diversa indole. Los vemos, por
ejemplo, realizando autosacrificios, entregando ofrendas, quemando copal en los templos,
vestidos como sacerdotes, bebiendo pulque, interndndose en cuevas, etc. Lo que nos
demuestra una muy activa participacion del grupo dirigente en los ambitos magico-

religiosos que en el fondo también sustentaban su poder.

* El Titulo de Totonicapadn, op. cit., p. 177-178.
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De toda esta amplia gama de ritos en los que llegaban a intervenir los soberanos,
unicamente analizaremos aqui los que estaban relacionado con su entronizacién o con
aquellos que constituian un cambio importante de s/arus.

Los rituales en el México prehispanico son muy complejos, por lo que intentar
definir su naturaleza o heterogencidad en el mundo mesoamericano requiere una
investigacion aparte. Sin embargo, hemos considerado senalar brevemente aqui dos
definiciones de rito. La primera es una propuesta recientemente formulada por Alfredo
Lopez-Austin con base en las concepciones religiosas mesoamericanas. En cambio, la
segunda es de cardcter un poco mas universal pero util para entender el rito dentro de un
marco conceptual mas amplio.

Para Alfredo Lopez-Austin rito es una: “Practica fuertemente regulada que se dirige
a la sobrenaturaleza. Es una ceremonia compuesta casi siempre por elementos rituales
heterogéneos que estian encaminados a un fin preciso, lo que da a la ceremonia unidad,
coherencia y, generalmente, una secuencia ininterrumpida”.54

Este autor distingue ademas que la practica del rito puede ser colectiva o individual
v que ha quedado establecida por las costumbres o por la autoridad. En cuanto a los fines
precisos que persigue, estos pueden ser: 1) percibir las formas de accion sobrenatural sobre
el mundo, y 2) alcanzar un efecto o mantener un estado en el mundo por medio de Ja
afectacion del poder sobrenatural.’

En cuanto a la segunda definicion, Catherine Bell nos advierte contra la tentacion de
reducir este complejo fendmeno a formulas simplistas o categorias estrictas. Ella sefiala:
“Por lo general, el ritual es el medio escogido para invocar aquellas relaciones ordenadas
que son pensadas obtenerse entre los seres humanos (en el aqui y ahora) y las fuentes no
inmediatas de poder, autoridad y valor”.™

Si bien muchas de las practicas rituales que vemos en los codices pudieran estar
comprendidas entre estas definiciones, hemos decidido recurrir a las clasificaciones de Van

Gennep y de Catherine Bell para ubicar con precisién los actos rituales.

De acuerdo con Van Gennep existen tres tipos de ritos:

* Alfredo Lopez-Austin, “Los ritos. Un juego de definiciones”, Arqueologia mexicana, vol. V1, nim, 34,
poviembre—diciembre, 1998, p. 14.

fS 1bidem, p. 6.

*¢ Catherine Bell, Ritual. Perspectives and Dimensions, New York, Oxford, Oxford University Press, 1997, p.
Xl
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a) ritos de separacion
b) ritos de transicién o de pasaje

. . sx 5
c) ritos de incorporacién.”’

Los ritos de separacién implican la muerte simbdlica de quien los realiza; los de
transicion se caracterizan por el cambio de funcion simbolica y social en el grupo al que se
pertenece. con lo cual se adquieren diferentes responsabilidades, derechos y obligaciones,
dentro de los ritos de transicion se encuentra la mayoria de los ritos de iniciacion y los
diversos tipos de rituales del ciclo de vida; por ultimo, los ritos de incorporacién implican
la adquisicion simbdlica de un protector o ancestro familiar por parte de un nuevo grupo.”®

Bell. por su lado, sefala la variedad de clasificaciones y categorias que han existido
para analizar el fenomeno ritual. Entre algunos de los sistemas propuestos, ella menciona
los de Emile Durkheim. Victor Turner vy Ronald Grimes; sin embargo, la autora pone
particular énfasis en seis categorias principales de la accién ritual:

Ritos de pasaje

Ritos calendaricos y conmemorativos

Ritos de intercambio y comunién

Ritos de afliccion

Ritos de fiesta, festivales y abstinencia

Rituales politicos.™

Obviamente, no nos es posible tratar aqui todas y cada una de estas categorias, por
lo que remitimos al lector interesado a la consulta de esta obra; no obstante, lo que nos
interesa destacar es la adecuada identificacion de los ritos de entronizacion que se
efectuaron en la Mixteca prehispanica dentro de los diversos tipos de ritos que han pedido
ser clasificados. De ninguna manera pretendemos forzar los datos o la informacién de

nuestras fuentes de forma arbitraria o irreflexiva, sino que Unicamente queremos resaltar

" Arnold Van Gennep, The Rires of Passage (1960), citado por Enrique Bonavides Mateos, “Ritos de pasaje
s;me los mayas antiguos”, Esindios de Cultura Maya, X1X, 1992, pp. 397-425.

* Ibidem, p. 398.

% Catherine Bell, op. cit., pp. 93-137.
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aquellos rasgos que pudieran ser comprendidos en ciertas tipologias que ayuden a formular
una perspectiva tedrica mas amplia.

Los ritos de toma de poder que se encuentran plasmados en los codices son un tanto
escuetos, pero creemos que a través del analisis iconografico y su inmediata relacion con
las fuentes historicas disponibles, estas imagenes nos pueden ayudar a comprender la
naturaleza de los rituales que fueron registrados en los manuscritos pictoricos.

Para el caso especifico de los ritos de entronizacién hemos encontrado tres ejemplos
bien documentados en los cddices y cuyas representaciones son inequivocas dentro del
conjunto de escenas y situaciones que se hallan a lo largo de todas las pictografias.

El primero es un tipo de ritual en el que el gobernante, antes de tomar posesion de
su seflorio, aparece representando como sacerdote ofreciendo tabaco y cop‘al ante ¢l bulto
sagrado de su pueblo. Es el caso de los sefiores de Jaltepec que podemos apreciar en varias
paginas del Cddice Selden.

El segundo tipo se encuentra registrado en varios cédices, como el Bodley, Becker y
Vindobonensis, y consiste en un acto en el que el gobemante aparece ataviado con
vestimentas especiales y porta una corona de flores en la cabeza mientras ofrece una vasija
de pulque a los sacerdotes o incluso a algunas deidades.

Finalmente, la tercera clase de ritual que hemos clasificado es la relacionada a la de
la perforacion de la nariz para la colocacion de la nariguera de turquesa, conocida en el
mundo néhuatl como “ceremonia para hacer recuht!/i”, y a la que recurrieron pocos
gobernantes mixtecos pero que, sin duda, fue altamente prestigiosa para fundar nuevas
dinastias.

A continuacién realizaremes una breve descripcion de cada uno de estos ritos para
finalmente destacar los rasgos mas importantes y proponerlos dentro de un marco

clasificatorio segun lo expuesto anteriormente.

2.3.1. Ritual ante ¢l bulto sagrado

Este rito de entronizacion se encuentra relatado, mas o menos con detalle, en varias

paginas del Cédice Selden. Los gobernantes implicados parecen haber tenido que pasar por
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un tipo de iniciacion sacerdotal o haber profesado come sacerdotes en el templo antes de
casarse y tomar posesion de su sefiorio.

Los futuros gobernantes suelen aparecer representados de dos maneras. Una, en que
se les muestra semidesnudos con el cuerpo pintado completamente de gris y llevando sobre
su cuerpo una soga de espinas en sefial de autosacrificio. El personaje realiza actividades
plenamente sacerdotales como quemar copal con un sahumador y arrojar tabaco o piciet/ al
bulto sagrado que se haya colocado dentro del templo (figura 45).

La segunda forma en que suelen aparecer los sefiores es vistiendo un tipo de
camisola o xicolli en color blanco, con una serie de puntos moteados dispersos sobre la tela.
Estan pintados también completamente de color gris y, al igual que los sefiores sefialados
anteriormente, llevan un peinado con el cabello corto y la coronilla sujeta para arriba.
Ofrecen, a su vez, tabaco y sostienen un incensario que despide humo ante el bulto sagrado
(figura 46).

A pesar de estas diferencias minimas, creemos que se trata del mismo ritual llevado
a cabo por distintos dignatarios. A lo largo del Cédice Selden. fueron cinco los aspirantes al

sefiorio los que realizaron este ritual antes de convertirse en soberanos. L.os personajes son:

e El sefior 10-Cafia “Aguila de fuego”, Primer gobernante de Jaltepec (figura 47).

e Elsefior 3 —Lluvia “Juego de pelota”, tal vez hijo del anterior, pero cuya filiaciéon no
es muy clara (figura 48).

e La sefiora 9-Viento “Quechquemitl de Pedernales”, hija del famoso fundador de
Suchixtlan 8-Viento “Aguila de Pedernales”, por lo que era una persona externa a
Jaltepec (figura 49).

o Elsefior 1-Lagarto “Aguila del juego de pelota”, hermano del conquistador 4-Viento
“Yahui” e hijo de la sefiora 6-Mono (figura 50).

e L] sefior 10-Mono “Lluvia que baja del cielo”, hijo del sefior 5S-Agua “Jaguar de

Tlaxiaco” (figura 51).
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Alfonso Caso considerd que la realizacion de esta ceremonia era necesaria para
convertirse en sefior del lugar.® Sin embargo, no tomé en cuenta la diversidad de edades
que tuvieron cada uno de los personajes al momento de llevar a cabo este ritual.

Efectivamente, nos llama la atencion el amplio rango de edades que llegaron a tener
los futuros gobernantes cuando hicieron sus ceremonias sacerdotales. Por ejemplo, el sefior
10-Cana, primer gobernante de Jaltepec, realizo su ceremonia como sacerdote a la edad de
33 anos. En cambio, el sefior 1-Lagarto tenia inicamente 7 afios cuando lleva a cabo sus
ofrendas ante el bulto sagrado.

Es diffcil precisar si habia una edad aproximada para realizar este tipo de rituales,
pues todo dependia del momento en que llegaba a morir su antecesor para inmediatamente
despu€s convertirse en gobernante.,

El caso del sefior 10-Cafia es atipico, ya que estamos hablando del primer soberano
de Jaltepec, hijo de los fundadores del linaje como son el sefior 2-Hierba “Serpiente de
hueso™ y la sefiora 8-Conejo “Tocado de sol”, cuyo nacimiento milagroso a través de los
arboles y cuevas vimos en el capitulo anterior. Incluso, el propio afio de nacimiento de 10-
Caha no es nada claro, pues pudo haber ocurrido en el mismo afio en que contrajeron
matrimonio sus padres, es decir, 10-Cana, o en el afio 2-Pedernal, fecha en la que se realiza
una ceremonia en la que se preparan los bultos sagrados.

Maarten Jansen propone que la fecha de nacimiento de 10-Cafia fue en 2-Pedernal o
936 d.C.,°" mientras que la fecha 10-Cafia corresponde a 931 d.C. Pero sea cualquiera de
Jas dos fechas (pues la diferencia es unicamente cinco aios), el hecho es que 10-Cafa ya
aparece realizando diversas actividades en una edad muy temprana para finalmente casarse
a los 36 anos. Es decir, son lapsos de tiempo demasiado largos para pensar que existieron
una serie de rituales consecutivos que lo condujeron a su dltimo acto sacerdotal: las
ofrendas al bulto sagrado.

Por lo tanto, considerando la naturaleza sagrada de los primeros gobernantes y el
nacimiento milagroso de los padres de 10-Cana es, entonces, factible pensar que todavia en
estas primeras paginas del Cddice Selden los periodos de edad no son del todo precisos en

comparacidn a los hombres ya nacidos de “carne y hueso” de los tiempos posteriores.

“ Caso, op. cit., (1960), p. 37.
' Jansen y Pérez Jiménez. op. cir., (2000), p. 109.
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Esto es, si 10-Cafia nacié en 2-Pedernal (936), dificilmente pudo haber estado
presente en la ceremonia de preparacidn de los bultos sagrados como lo indica el propio
Cddice Selden en ese mismo afio, aunque, reconocemos, no pudo haber sido tampoco
imposible, pues quiza como recién nacido presidi¢ la ceremonia de los bultos (figura 52).

Tres afios después en 5-Cafa 0 939 d.C., 10-Cafia recibe la visita de 16 sefiores que
parecen reconocerlo como su soberano, y uno de ellos, el sefior 9-Lluvia le hace entrega del
bulto sagrado del fiuhu, la flecha de Auhu y 19 objetos que incluyen elementos de
autosacrificio (figura 53).

Podemos argumentar que hasta aqui no hay problema, el bebé recién nacido preside
la preparacion de los bultos v a los tres afios de edad es reconocido como gobernante por un
grupo de sefiores que le hacen entrega de los simbolos sagrados y de los instrumentos de
sacrificio. Sin embargo, transcurrieron 29 afios para la escena subsecuente e inmediata a Ja
visita de los 16 sefiores, cuando 10-Caia todavia no toma posesion del sefiorio. En efecto,
sin ninguna interrupcion aparente en el relato del codice, volvemos a encontramos en
seguida a 10-Cafia subido en un cerro con la fecha 8-Pedernal (968 d.C.) y, justamente, en
el afio siguiente 9-Casa o 969, vemos en el codice a 10-Caiia ataviado como sacerdote y
realizando las ofrendas al templo de Jaltepec a los 33 anos de edad (ligura 54).

Finalmente, tres afios después de esta ceremonia, 10-Cafia se casa con la sefiora 2-
Lagartija en el afio 12-Pedernal 0 972 d.C., a los 36 afios (figura 55).

Varias interpretaciones pueden desprenderse de toda esta descripcion.

En primer lugar, si desde muy pequefio ya habia recibido los simbolos sagrados y el
reconocimiento de un grupo de sefiores provenientes de pueblos vecinos, ;por qué razén
transcurrieron 30 afios para tomar posesion del sefiorio de Jaltepec? Bien se puede
argumentar que todo esto ocurrid hasta la muerte de su padre 2-Hierba, razén por la que no
habia subido al trono. Sin embargo, el sefior 2-Hierba que surgié del arbol de Achiutla,
nacid y se caso al mismo tiempo, es decir, en el afio 10-Cana o 931 realizo ambas
actividades. De esta manera estamos ante ¢l caracter sagrado de los fundadores y primeros
sefiores mixtecos, pues solo ellos pudieron hacer el acto milagroso de nacer y casarse a Ja
vez.

Por esta razén, pensamos que el criterio cronoldgico no es muy tomado en cuenta en

estos primeros tiempos de la formacion de las dinastias. No se menciona para nada cuando
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muere 2-Hierba y nunca sabremos qué edad tenia. De esta forma, vemos que las fechas se
desdibujan y todo intento de arreglarlas para un periodo de vida normal o humano, resulta a
veces infructuoso.

Por lo tanto, proponemos que en realidad lo que tenemos en las primeras paginas del
Selden, es un relato sobre los rtuales primigenios, el rito arquetipico realizado por los seres
sagrados o sefores fundadores en el tiempo mitico de los comienzos. Para Elade, “las
gestas de los seres sobrenaturales y la manifestacion de sus poderes sagrados, se convierte
en el modo ejemplar de todas las actividades humanas signiﬁcativas”.62

Si el primer gobernante de Jaltepec, el ancestro divino de todo el linaje, realizo el
ritual ante el bulto sagrado. de la misma manera tenian que hacerlo todos los descendientes
posteriores sin importar el nimero de aftos que les llevaria. El ritual del bulto sagrado
quedo prescrito asi, el sefior 10-Cafia lo hizo de esa manera la primera vez, razon por la
cual el rito quedo establecido como modelo a seguir. Claramente estas primeras paginas del
Selden todavia relatan acontecimientos miticos: los sucesos sagrados del primer
descendiente o hijo tnico de la pareja fundadora del linaje de Jaltepec. Asi: “la funcién
principal del mito es revelar los modelos ejemplares de todos los ritos y actividades
humanas significativas: tanto la alimentacion o el matrimonio como el trabajo, la
educacion, el arte o 1a sabiduria™.%

El caso del ritual de entronizacidn del sefior 10-Cafa es ejemplar, constituye la toma
de posesion del primer gobernante, del primer sefior. Por lo que la edad real que pudo haber
tenido antes de convertirse en soberano no importa. Lo que interesa en verdad es el acto
mismo del ritual, implantado en los comienzos por el antepasado divino del linaje.

Por esta razon, se presupone que todos y cada uno de los soberanos subsecuentes o
descendientes de 10-Cafia llevaron a cabo el mismo nitual una y otra vez, aunque de hecho
no se representen a lo largo de todo el cédice. A este respecto, estamos de acuerdo con
Rossell en que esta parte del Cdodice Selden muestra las ceremonias de ascension al poder

en todos sus aspectos, las cuales pudieron llegar a ser representadas posteriormente de

forma abreviada en la ofrenda final ante el bulto sagrado.®”*

6f Mircea Eliade, op. cir, p. 17.
8 thidem, p. 18.
# Rossell y Ojeda Diaz, op. cir., p. 49.
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Si bien es acertado sefialar que este ritual de entronizacion no fue repetidamente
dibujado para simplificar la narrativa de la historia, podemos suponer que los que si
llegaron a representarse nos estan marcando una situacién muy especial que acontecio en la
historia de la dinastia de Jaltepec.

Como mencionamos anteriormente, el ritual de entronizacién fue unicamente
pintado cinco veces a lo largo de la historia del sefiorio. El primer registro de la ceremonia
constituye el rito arquetipico llevado a cabo por el primer gobernante, entonces, /por qué
razén tenemos dos escenas del ritual de manera consecutiva y solamente de forma
esporadica se sefialaron dos mas?

Desafortunadamente, el codice es muy escueto en esta informacién y no es posible
saber detalladamente lo que ocurrié en la historia temprana de Jaltepec.

Sucede que después del matrimonio del sefior 10-Cafia aparece realizando la
ceremonia de entronizacion un personaje llamado 3-Lluvia “Juego de pelota” cuyo nexo o
filiacion con 10-Cafa no es nada claro. En seguida, se muestra el matrimonio de 3-Lluvia
con una sefiora llamada 7-Muerte, pero al término de esta informacién, nuevamente sin
mayor explicacion, encontramos ahora a una mujer de nombre 9-Viento “Quechquemit] de
pedernales” realizando las ofrendas de copal y tabaco al bulto sagrado de Jaltepec.
Tenemos, por lo tanto, dos ceremonias de entronizacion de manera consecutiva cuya
relacién genealdgica entre estos gobernantes es completamente nula.

Se supone que 3-Lluvia es hijo de 10-Cana, aunque no hay ningiin glifo que lo
sefiale, pero en determinado momento se podria apoyar esta idea.®® Sin embargo, lo que si
salta a la vista es que la siguiente persona que realiza el ritual al bulto sagrado es la sefiora
9-Viento, quien claramente aparece como hija del sefior 8-viento “20-Aguilas”, primer
gobernante de Suchixtlan (figura 56). Por lo que la sefiora 9-Viento lleg6 de un lugar
externo a Jaltepec a tomar posesion del sefiorio.

No es facil poder explicar estos complejos cambios en la historia temprana de
Jaltepec. Caso considerd que habia ocurrido una ruptura en la primera dinastia y que la
sefiora 9-Viento funda Ja segunda dinastia al realizar el conocido ritual.®® Jansen, por su

parte, descarta la posibilidad de la interrupcion dinastica y piensa que la madre de 9-Viento,

% Caso, op. cil., (1969), p. 30 y Jansen y Pérez Jiménez, p.114.
5 Ibidem, p. 31.
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la sefiora 10-Venado, es hija del sefior 3-Lluvia.*’” Pero, como hemos sefialado en el primer
apartado del presente capitulo, la sefiora 10-Venado aparece como hija de los primeros
sefiores de Apoala, los sefiores 5-Viento y 9-Lagarto, segin se menciona en el Cddice
Bodley.68

De esta manera, nos inclinamos a pensar en la propuesta de Caso como la mas
factible, debido precisamente a la informacion genealdgica que recogimos en el Bodley y a
la importancia misma que el Cédice Selden pare darle al ritual de entronizacion de la sefiora
9-Viento.

Efectivamente, sospechamos que la inclusion de las ceremonias ante el bulto
sagrado a lo largo del Cddice Selden, marcan momentos neuralgicos en la historia del
Jaltepec; nos estan sefialando situaciones de crisis dentro de la dinastia que era necesario
reparar por medio de] ritual sagrado. Recurriendo los nuevos gobernantes al ritual
primigenio se fomentaba una renovacién y una vuelta al orden que habia caido en caos al
quedar el pueblo sin gobernantes. Quiza el ejemplo mas claro sobre lo que queremos
demostrar se encuentre en el caso del sefior 1-Lagarto “Aguila del Juego de pelota™.

Segtin los datos del Selden, el sefior 1-Lagarto realiza las ceremonias ante Vel bulto
sagrado de Jaltepec a la edad muy temprana de 7 afios (figura 57). El nacio en el afio 5-
Caria 0 1095 d.C., y en el afio 12-Conejo o 1102 lleva a cabo el ritual de entronizacion en
Jaltepec. ;Por qué a una edad tan corta tiene que ascender al trono cuando ain no esta
capacitado para ello y cuando dicha edad no coincide con la del ancestro fundador?

Mencionaremos brevemente que esto responde a una crisis y a un periodo de
interregno en el cual no hay gobemante en Jaltepec. [.a madre de 1-Lagarto, la sefiora 6-
Mono. habia muerto sacrificada escasamente un afio antes. y en el sefiorio de Jaltepec
habian ya muerto, seguramente, la sefiora 9-Viento “Quechquemitl de pedernales™ y su
esposo el sefior 10-Aguila “Jaguar de piedra"’,(’9 por lo que para evitar un desorden
cosmolégico en términos rituales y un conflicto en términos politicos, se ascendiod al trono
al joven 1-Lagarto quien, probablemente, tuvo que ser asistido por un grupo de sacerdotes o

nobles para encargarse de los asuntos del sefiorio. Una vez que cumplié con la edad

%7 Jansen y Pérez Jiménez, op. cit., p.113.

 Vid supra., apartado 2.1.

% Ni en el Cédice Selden, Bodley o en algin otro, se menciona para nada la muerte de estos gobernantes, por
lo que se ignora [a fecha precisa de su deceso y la edad de pudieron haber tenido, aunque se estima que quiza
tuvieron alrededor de 60 o 70 afios. Jansen y Pérez Jiménez, op. cit., p. 117.



suficiente, 1-Lagarto se casd en el afio 6-Conejo (1122), con dos hijas del sefior 8-Venado a
la edad de 27 afios.

Lo interesante también del caso de 1-Lagarto es preguntarnos si a los siete afios
realiza efectivamente esas practicas de ayuno y de autosacrificio segin nos menciona el
codice. De acuerdo con la informacion de Antonio de Herrera, los mixtecos acostumbraban

meter a los nifios desde los siete afos a realizar practicas religiosas. Este autor nos dice:

... metian los Muchachos de siete afios en los Monasterios, 1 alli los ensefiaban
la Religion , i buenas costumbres, 1 los padres los sustentaban: subian de grado
en grado en las Dignidades: eran los Oficios por quatro Afios: el Rei hacia los
nombramientos, 1 proveia los (:argos.70

Asi que si existia la costumbre de meter a los nifios desde pequefios a aprender las
cuestiones religiosas, entonces no debe sorprendernos la temprana edad de 1-Lagarto para
realizar los rituales necesarios antes de convertirse en soberano. Sin embargo. podemos
mencionar con cierta seguridad, que no todos los aspirantes al trono entraban al templo a
hacer sus sacrificios desde edad pequefia. Este es el caso del quinto y ultimo ejemplo que
nos muestra el Cédice Selden sobre las ceremonias de entronizacion.

En la pagina 14 del Selden, se muestra el nacimiento del sefior 10-Mono “Lluvia
que baja del cielo”, en el afio 2-Cana o 1391 d.C. (figura 51). El manuscrito no vuelve a
mencionar mas noticias de €l sino hasta el aino 9-Cafia 0 1411, cuando contaba ya con 20
afios. Es precisamente hasta esta edad, en la cual 10-Mono realiza las ofrendas y
ceremonias ante el bulto sagrado para ascender al trono de Jaltepec. Tres afios después, en
el 12-Conejo o 1414, 10 Mono se casa a Jos 23 aifios de edad (figura 58).

Por lo tanto, no era necesario que desde una edad tan corta el aspirante a soberano
realizara los rituales ante el bulto sagrado, sino mas bien, todo dependia de las situaciones
politicas que en algiin momento se suscitaban para precipitar el ascenso al poder.

Esta ceremonia de entronizacion de los sefiores de Jaltepec parece coincidir con los
datos recopilados por Antonio de Herrera sobre las costumbres de los antiguos mixtecos, ya

que ¢l sefiala:

" Antonio de Herrera y Tordesillas, Historia General de los hechos de los castellanos..., Década 3, Lib. 3,
Cap. 13, p. 169.
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Acostumbraban, que todos los Caciques Maiorazgos havian de ser un Afio
Frailes. Llegado el Dia del Abito. le acompaifiaba el Papa, 1 todo el convento, 1
los sefiores, con sus musicas de Atambores... en llegando al Templo, le
desnudaban, i ponian unos parfietes untados de cierta Goma, e le ponian otra
Manta diferente, i el Papa le daba un caifiutillo de Lancetas de Pedernal para
sacar sangre de la Lengua, i de las Orejas, para servir 4 los Dioses; untavanle la
frente, los carrillos, pechos, 1 espalda con Hojas de Belefo, 1 con esta uncion
quedaba santificado, i estaba el Afio en el Monasterio; adonde era Castigado i
ensefiado sin regalo, pasando los trabajos de obediencia, 1 Abstinencia. Pasando
el Ano iban por €l con gran alegria, i pompa, i poniendole su primer Abito, le
bolvian 4 su casa, i lo llevaban 4 baiiar, 1 quatro Doncellas, Hijas de Caballeros,
le lababan el cuerpo con Jabon, porque iba mui negro de Humo de la Tea, como
andaban de ordinario los Sacerdotes, que parecian Negros de Etiopia.”'

Esta extraordinaria cita de Antonio de Herrera coincide perfectamente con lo que
hemos visto registrado en el Cédice Selden, pues el aspirante a gobernante lleva a cabo una
serie de practicas ascéticas con el fin de convertirse en un hombre sacralizado, dotado de
poderes especiales y completamente capacitado para gobernar. El ascetismo del futuro
gobernante, el autosacrificio y, quiza, la ingestion de sustancias psicotrépicas, sin duda,
contribuyeron a facilitar un estado extatico o trance que le permitia la comunicacion con los
dioses y a buscar su consentimiento para llegar al trono.

Un rito de poder muy semejante al descrito por Herrera y al representado en el
Cédice Selden, se encuentra narrado por fray Juan de Torquemada entre los nahuas de
Tenochtitlan. De acuerdo con el franciscano, una vez fallecido el gobernante anterior y
elegido el nuevo sefior, lo llevaban al templo de Huitzilopochtli donde el sumo sacerdote le
teflia todo el cuerpo con una tinta negra y lo rociaba con una especie de hisopo hecho de
ramas de cedro y sauce. En seguida, el sacerdote vestia al futuro gobernante con una manta
pintada de calaveras y huesos y encima de la cabeza le ponia otra manta negra y azul con
los mismos disefios de huesos y craneos. Finalmente, le colgaban al cuello el calabazo o
tecomate con polvos de tabaco y le colocaban en el brazo una taleguilla con incienso junto
con un incensario con brasas encendidas para ofrecer al dios. Después, el sacerdote le
dirigia varias palabras y exhortos al sefior recién ungido y lo llevaban a una pequefia sala o
aposento llamado Tlacatecco para dejarlo ahi por cuatro dias para que realizara penitencias,

ayunos, ofrendas y autosacrificios. Transcurridos los cuatro dias, un grupo de sefiores lo

" Ibidem, pp. 168-169.
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sacaban del templo y con mucho regocijo lo llevaban a su palacio real donde tomaba su
autoridad como nuevo gobernante.”?

Este rito de poder entre los mexicas era muy semejante al de los mixtecos, solo que
la diferencia entre los cuatro dias de penitencias y el aflo completo de ascetismo es digna de
tomarse en consideracion. Pero en si, la finalidad del autosacrificio y la sacralizacion del
gobernante era la misma en ambos pueblos.

Juan Bautista de Pomar resefia de manera un poco diferente el rito de entronizacion
de los sefiores de Tezcoco. pues menciona que una vez elegido el nuevo soberano se le
colocaba su tilma real de color azul y se le ponia en la cabeza la xiuhuitzolli o diadema de
turquesa, para despuds dirigirse al templo de Tezcatlipoca e incensar a la deidad.” Sin
embargo, Pomar coincide con Torquemada en que los futuros gobernantes pasaban cuatro
dias en un aposento colocado al pie del templo llamado flacatecce en el cual ayunaban y
hacian penitencia.”

Lo interesante en la descripcién de Pomar es que en esta pequefia sala o aposento se
encontraban resguardados los bultos o envoltorios sagrados de los dioses Tezcatlipoca y
Huitzilopochtli. por lo que es muy probable. aunque no lo menciona Pomar, que el
aspirante a soberano haya realizado autosacrificios y ofrendas a los bultos de ambos dioses
para ponerse en contacto con ellos.

Ya veremos en el siguiente capitulo la importancia y el significado de los bultos
sagrados para la religion mixteca y mesoamericana en general, por lo pronto queremos
seflalar que es muy posible que los sefiores de Jaltepec, ademas de ofrecer copal y tabaco al
bulto sagrado del fiuhu, con toda probabilidad realizaban un autosacrificio a este envoltorio
como parte del ritual que conllevaba la toma de poder.

De esta manera, entonces, los rituales de toma de poder por parte de los gobernantes
convertian a los nuevos soberanos en seres sacralizados, imbuidos de poderes especiales

que les ayudaban a intervenir en el mundo y a mantener el equilibrio en el cosmos.

72 Fray Juan de Torquemada, Los veinte v un libros rituales y Monarguia Indiana, Vol. IV, México, UNAM,
1977, Lib. X1, cap. XXVIIL, pp. 77-80. Casi el mismo ritual se encuentra registrado por Sahagan en el libro 8
de la Historia general. Ver op. cit.. pp. 527-528.
Z; Relaciones geogrdficas del siglo XVI: México, 1. 3, México. UNAM, 1986, pp. 78-79.

Loc. cit.
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2.3.2. Ritual de la bebida del pulque

Esta ceremonia de la bebida del pulque la hemos interpretado como un ritual de
poder debido a las caracteristicas particulares que presenta. No he podido encontrar
informacion en otras fuentes que clarifiquen su significado, por lo que tnicamente
contamos con el registro iconografico plasmado en varios codices. Dicho ritual, esta
documentado en la vida del sefior 8-Venado y en la de 4-Viento, cuyos notables hechos y
hazanas fueron dignos de consignarse en los codices.

En el caso del sefior 8-Venado, lo encontramos en la cima de su poder, después de
haber conquistado el Lugar de Bulto de Xipe. En la pagina 12 del Cédice Becker 1, se
representa una importante escena, en la que aparece el sefior 8-Venado sentado en su gran
trono sobre un magnifico palacio, lleva su nariguera de turquesa y recibe una serie de
insignias que quiza lo colocaban como el sefior supremo de la Mixteca (figura 59).

Precisamente vemos a 8-Venado ofreciendo una vasija de pulque a un grupo de
personajes que parecen hacerle entrega de diversos objetos. Los elementos colocados
delante de 8-Venado son: un xicolli o vestimenta en color rojo que muestra una cenefa con
el disefio del glifo de la guerra; una corona de flores amarradas por medio de una cinta, y
un pequefic bastdn o abanico con una pluma negra enhiesta acompanada de plumas de
quetzal.

El sefior 8-Venado ya tiene puesta la corona de flores sobre su cabeza e incluso trae
colocado el pequefio bastén que en realidad es un tocado de plumas, pues los mismos
elementos los lleva colocados en sus cabezas el grupo de personajes que llegan hasta €l
(figura 59). Un tipo de xicolli muy interesante es el que lleva 8-Venado, pues en el frente se
halla disefiado un pequeio glifo que he identificado como tacu y que llega a formar parte
de numerosos nombres personales en los sefiores mixtecos.”

El xicolli con glifos de tacu le fue entregado por uno de los personajes que también

visten xicolli rojo y llevan en sus manos vasijas de pulque (figura 60).

> Hermann Lejarazu, Codice Muro. Un documento mixteco colonial, Oaxaca, México, Gobiemo del Estado
de Oaxaca, 2003. Y Hermann lejarazu, “Antroponimia mixteca: analisis, morfologia y representacion
glifica”, en De historiografia lingiiistica e historia de las lenguas, 1gnacio Guzméan B., Pilar Maynez y
Ascension H. de Leon-Portilla (coords.), México, UNAM, Siglo XXI Editores, 2004, pp. 917-930.
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Proponemos que esta ceremonia del pulque y el xicolli de racu estén relacionadas
con algun rito de fertilidad, pues este glifo de racu parece representar al grano de maiz o
una entidad magico-religiosa relacionada al temazcal (figura 61).

La pagina 10 del Cédice Bodley también muestra, aunque de manera mas escueta,
este mismo ritual de toma de poder, pues en esta imagen el sefior 8-Venado ofrece la vasija
de pulque a un personaje llamado 13-Jaguar que también viste un xicofli rojo con una faja
del glifo de guerra (figura 62).

El ofro gobernante que también lleva a cabo este ritual es el sefior 4-Viento
“Yahui”. En el Cédice Bodley aparece ofreciendo una vasija de pulque y una de cacao a un
grupo de deidades como la sefiora 9-Hierba, el sefior 7-Flor y la diosa 9-Cafia. Precisamente
ante 7-Flor y 9-Cania, el sefior 4-Viento lleva también el xicolli rojo con la figura de facu y
tiene sobre su cabeza la corona de flores, lo que corrobora que se trata del mismo ritual que
el de 8-Venado (figura 63).

En la ultima escena de esta ceremonia, 4-Viento es recibido por un grupo de
personajes que también le ofrecen pulque, colocados delante de un templo que tiene un
bulto sagrado y que se encuentra localizado en Lugar de Pedernales. sede del nuevo sefiorio
de 4-Viento.

En suma, creo que disponemos de diferentes elementos para proponer que la
ceremonia del pulque tuvo un caricter ritual muy importante en la toma de poder de los
gobernantes. En muchas escenas de los cédices. vemos a los seiores llevando sobre su
cabeza la corona de flores como simbolo de su poder en el momento de su matrimonio, por
lo que consideramos que para la colocacién de esta guirnalda se tenian que llevar a cabo las
ceremonias relacionadas al pulque, quiza como un rito alternativo a la ofrenda ante el bulto
sagrado (figura 64).

Es probable también que dicho ritual esté relacionado al ritual arquetipico Hevado a
cabo por los dioses en las etapas primigenias. Precisamente en el Cédice Vindobonensis, se
muestra el primer ritual llevado a cabo por los dioses en el que se encuentran bebiendo
pulque y portando las coronas de flores sobre su cabeza (figura 65). Por lo tanto, es posible
que el ritual realizado por los gobernantes en el tiempo de los hombres, sea una emulacién
del ritual hecho por los dioses en el tiempo de los origenes, cuando ain comenzaba a

ordenarse el mundo.
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2.3.3. Ceremonia de fecubili

Si bien la ceremonia que elevaba al rango de recuhtli no era una practica comin en
la mixteca prehispanica, hemos decidido incluirla precisamente por su caracter incidental
en la historia registrada en los codices.

Los dos grandes momentos en que se representa dicha ceremonia son durante la
vida de 8-Venado “Garra de jaguar” y 4-Viento “Yahui”. Es en los codices Nutrall, Bodley
y Colombino-Becker, donde se muestra con detalle la ceremonia “para hacer tecuhtli” que
consistia en la perforacion del septum de la nariz para ser colocada una nariguera de
turquesa.

Segun nos indican varias fuentes, esta practica o ritual se llevaba a cabo
comunmente entre los nahuas de Tlaxcala, aunque también la realizaban con frecuencia en
Huexotzingo y Cholula. Cada region tenia sus muy particulares variantes para hacer el
ritual pero. en general, ejecutaban el mismo orden.”®

De acuerdo con Mendieta, la digmdad o dictado de tecuhtli se lograba por los
méritos particulares que alcanzaba algun rey o noble, aunque, segin los documentos
publicades por Carrasco, si era permitido que alguien que no perteneciera a un linaje, como
un mercader, podia llegar a ser tecuhtli, pero en México o Tlaxcala si no era “principal de
solar conocido™ no podia serlo.”’

Mendieta nos dice con respecto a la ceremonia:

Llegado el tiempo que el mancebo habia de recibir la dignidad de Tecuhtli,
elegian dia de buen signo... y entrados en el patio subian al mancebo a lo alto
del templo, el cual habiendo hecho acatamiento a los idolos, y puesto de
rodillas. venia el sacerdote mayor del templo, y con una ufia de aguila y un
hueso de tigre delgado como punzén, horadabale encima de las ventanas de la
nariz, y en cada parte le hacia un pequefic agujero. y alli le ponia unas
pedrezuelas de azabache negro, hasta que acabase su penitencia, porque
después servian aquellos agujeros para poner en ellos unas pedrezuelas de
turquesa o esmeralda, o unos granos de oro no mayores que cabezas de alfileres

7% pedro Carrasco, "Documentos sobre el rango de tecuhtli entre fos nahuas tramontanos”, Tlalocan, vol. V,
num. 2, 1966, p. 135.
7 Fray Geronimo de Mendieta. Historia Eclesidstica.., t.1, lib. 2, cap. XXXV, p. 285 y Carrasco, Loc. cil.



gordos, porque no eran mayores los agujeros, y en aquello conocian todos que
era Tecuhtli.”®

La colocacion de una nariguera de azabache no era sino el principio de toda una
serie de rituales de iniciacidn por los que tenia que pasar el individuo hasta antes de recibir
la nariguera de turquesa. Segin Mendieta y Torquemada, pasaba el iniciando cuatro dias de
penitencia, ayuno, autosacrificio y haciendo ofrendas a los dioses. Estos primeros cuatro
dias eran los mas rudos para el oficiante, pues al término de los mismos, pedia permiso para
trasladarse al templo proximo a su barrio y continuar ahi por todo un afio las penitencias y
ayunos que necesitaba.”

También mencionan que una vez colocada la nariguera, el nuevo tecuhtli tenia que
padecer una serie de injurias, empellones y jalones sobre su vestimenta para ponerlo a
prueba sobre su tolerancia y caracter. Finalmente, al término del afio (o dos segun las
posibilidades que alcanzaba su economia) el elegido regresaba al templo principal para que
le colocaran nuevas mantas con las insignias de su rango, le ataban los cabellos con una
correa colocada para ponerle unos plumajes y le daban un arco en la mano izquierda y unas
saetas en la derecha, para culminar todo con una gran fiesta y comida.®

Desde luego que todo este ritual no aparece representado en los codices, pues de
hecho solo se relata la parte inicial de la perforacion de la nariz, pero, al parecer, el sefior 8-
Venado no tuvo que pasar por todos estos dias para culminar su ritual, pues segun nos
indica el Cédice Nuitrall v el Colombino, transcurrieron solamente seis dias para que el
nuevo fecwhtli mixteco reiniciara sus conquistas y emprendiera el camino de regreso a su
natal Tilantongo.

Efectivamente, de acuerdo con los cédices, la ceremonia de perforacion se lleva a
cabo en el dia 1-Viento del aio 7-Casa (1097) y tres dias después, en el dia 4-Serpiente,
vemos a 8-Venado realizando una serie de ofrendas ataviado con Jos elementos de
sacerdote-sacrificador y colocado en posicién de cuclillas enfrente del sefior 4-Jaguar. Por
ultimo, en el dia 7-Conejo, 8-Venado conquista un sitio llamado “Lugar del dguila” y en 8-

Agua hace lo mismo en “Cerro del aguila” (figura 66).

" Loc. cit.

”* Torquemada, op. cit., pp. 81-82 y Mendieta, pp. 285-287.

% Ihidem, pp. 288-291. Guilhem Olivier, “Apuntes para el estudio de los ritos de acceso a |a nobleza”,
ponencia sustentada en el Simposio “Estera y Trono™, Holanda, Universidad de Leiden, 2000.



Lo interesante del caso del sefior 8-Venado es preguntarse exactamente ;qué
significado tuvo para un sefior mixteco el haber recibido una insignia o titulo externo que
no se otorgaba en la Mixteca misma? ;Qué consecuencias hubo para los sefiorios mixtecos
la introduccion de un elemento extranjero?

Recordemos nuevamente que la vida de 8-Venado es ejemplar. Se trata de un
personaje que no pertenecia al linaje de los gobernantes. si bien su padre y madre eran de
estrato noble, no pertenecian para nada al linaje ilustre y gobernante de Tilantongo, por lo
que las oportunidades para convertirse en sefior eran escasas. No fue sino a través de una
prestigiosa carrera militar y de una prolongada preparacion religiosa, como 8-Venado fue
adquiriendo los méritos necesarios para alcanzar el poder.

Ya vimos las practicas religiosas llevadas a cabo por 8-Venado para adquirir el
titulo de yaha yahui y dominar la facultad de transfiguracion por medio del nagualismo.
Ahora revisaremos parte de su trayectoria militar que llamé la atencion de los toltecas de
Cholula.

8-Venado se convirtio en gobernante de Tututepec con la ayuda o apoyo de algunas
deidades como la sefiora 9-Hierba, patrona de la muerte entre los mixtecos. Una vez
instalado en el importante seforic de la Costa, el nuevo sefior lleva a cabo una extensa
campaiia militar que le permite dominar numerosos pueblos de esta region.’ Ya
consolidado en su nueva situacion, los toltecas parecen interesarse en el gran conquistador,
pues envian una importante embajada encabezada por un sacerdote Quetzalcéatl que le
entregan presentes y simbolos de poder,

Al parecer, el motivo de la visita era concertar una fuerte alianza militar que se logra
pactar a través de un juego de pelota. El sefior tolteca interesado en dicha alianza era un
gobernante-sacerdote llamado 4-Jaguar, quien le encomienda al gobernante mixteco
realizar una serie de conquistas en un sitio no identificado pero llamado Cerro de la Luna.
8-Venado logra vencer a los sefores de este sitio y los lleva prisioneros ante 4-Jaguar hasta

la propia ciudad de Cholula (figura 67).

¥ Arthur A. Joyce, Andrew Workinger v Byron Hamann, “Tututepec: un centro imperial del Posclasico

P

Tardio en la Costa oaxaquefia”, Esiructuras politicas en el Oaxaca antiguo, Memoria de la Tercera Mesa
Redonda de Monte Alban, Nelly Robles {(editora), México, INAH, 2004, pp. 203-230.
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Entre paréntesis brevemente comentaremos que ¢l sitio representado en los cddices
como Lugar de Tules dio pie a una serie de identificaciones diversas por parte de los
investigadores. Alfonso Caso, por ejemplo, penso que se trataba de la Tula arqueologica de
Hidalgo, en cambio Mary Elizabeth Smith la identificé con Tulixtlahuaca de Jicayan, un
pueblo cercano a la Costa.*® Marteen Jansen, por su parte, propone que se trata de Tollan-
Cholollan, la gran metrépoli tolteca que se encontraba en auge para ese momento y la cual
_sirvié de marco para la ceremonia de la nariguera.® En lo particular consideramos que la
identificacion de Lugar de Tules como Cholula, segin la propuesta de Jansen, es acertada
debido a que la documentacion disponible sobre la ciudad tolteca coincide con su
representacion en los codices mixtecos.

Durante un largo recoirido, 8-Venado llega a la ciudad de Cholula y en una
ceremonia recibe de manos de 4-Jaguar la nariguera de turquesa que lo eleva al rango de
tecuhtli (figura 68).

Pero nos llama la atencién acerca del interés que pudo haber tenido 8-Venado en
recibir la nariguera si €l ya era gobernante del prestigioso sefiorio de Tututepec, por |0 tanto
¢/ qué significaba dicho rango?

Segun la Relacion Geogrdfica de Cholula, a este lugar llegaban los gobernantes y
reyes para confirmarse en sus sefiorios v estados, para después regresar y tomar posesion de
sus tierras.>

Es probable, entonces, que la ceremonia de la horadacion de la nariz tenia un
significado distinto al ritual celebrado en Tlaxcala o México. Para los tlaxcaltecas, el rango
de recuhili significaba un ascenso prestigioso en la escala social y politica pues los nuevos
fetecuhtin se hacian sefiores de un feccalli y tenian mando sobre cierta cantidad de gentes
que estaban adscritas a esa casa.®

Los nuevos ferecuhtin que habian adquirido su rango por méritos en la guerra, no
podian heredar el cargo a sus hijos, sino unicamente los sefiores supremos o tlahtogue

otorgaban el titulo por sus hazafias de guerra. El tecuhili, por tanto, se beneficiaba de su

% Mary Elizabeth Smith, Picture writing from ancient Southern Mexico. Norman, University of Oklahoma
Press, 1973, p. 70

% Maarten Jansen, “Un viaje a la casa del sol”, en: Argueologia mexicana vol. IV, nim 23, enero-febrero
1997, pp. 44-49,

B'f Relaciones Geogrdficas del siglo XVI: Tlaxcala, t. 2, pp. 130-131.

¥ Carrasco, op. cit., p. 142.
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casa solariega con las tierras y gentes que le correspondian para entregarle tributo y
prestarle servicios.

Como podemos observar, esto no parece ocutrir en la Mixteca prehispanica, ya que
este tipo de organizacion social y politica no existia en la Mixteca. El sefior 8-Venado ya
era gobernante de un importante Jugar en la Mixteca de la Costa, por lo que seguramente
recibia tributos y servicios de los pobladores sujetos a él en aquella comarca, por lo tanto, el
interés real de 8-Venado era conseguir el sefiorio de Tilantongo y ser reconocido como el
nuevo soberano de Mixteca Alta.

Si bien el Cédice Bodley y Colombino parecen indicar que el rango de tecuhtli le fue
otorgado a 8-Venado por sus méritos militares en la conquista del “Cerro de la Luna”, por
el contrario, el Cddice Nuttall no menciona para nada dicha conquista, y parece mostrarnos
mas bien que el reconocimiento de los toltecas de 4-Jaguar fue en términos de colaboracion
y alianza entre iguales. Varias escenas muestran a 8-Venado y a 4-jaguar realizando
ofrendas en comin y llevando a cabo grandes camparias militares.

De esta manera, 8-Venado consigue un muy importante apoyo externo para
consolidar su posicion en la Mixteca v fundar una nueva dinastia en Tilantongo.

Como menciona el Nuttall y el Colombino, 8-Venado llega a Cholula con todos los
simbolos sagrados que habia tenido en Tututepec para que fueran investidos de un nuevo
poder. En efecto, tanto el bulto sagrado como el bastén cosmologico fueron llevados de
Tututepec a Cholula y luego, finalmente, transportados a Tilantongo para ser depositados
en el templo y fundar simbdlicamente una nueva dinastia.

l.a nariguera de turquesa le significo, entonces, a 8-Venado, su reconocimiento
como fundador de un nuevo linaje y de un nuevo sistema politico que contrapunteara al
viejo sistema de linajes de la Mixteca. Es muy probable que 8-Venado jamas hubiera sido
reconocido como verdadero gobernante por los linajes tradicionales, asi que tuvo que
recurrir a simbolos externos que lo legitimaran como un fundador de dinastias apoyado,
desde luego también, por los simbolos internos de prestigio y poder otorgados por los
dioses, como son los bultos sagrados, los bastones cosmologicos y otros elementos.

Un indicio de que 8-Venado fue fundador de su propio linaje lo vemos en la lista de

gobernantes de Teozacoalco, en Ja que se presentan todos sus sucesores en linea recta,
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desde 4-Perro, su hijo, hasta 13-Aguila, su tataranieto, mostrando todos y cada uno de ellos
la nariguera de turquesa como simbolo de su nuevo rango y poder (figura 69).

Por lo tanto, la nariguera de turquesa se convirtid, para los mixtecos, en un simbolo
de poder supremo, enteramente hereditario v exclusivo de un linaje.

En suma, la ceremonia de recuhtli para los sefiores mixtecos represento: 1) un
simbolo externo, 2) una nueva forma de legitimacion, 3) estaba en contraposicion con los
antiguos linajes tradicionales, y 4) era un titulo hereditario.

En conclusién, creo que podemos finalmente resaltar la importancia de los rituales
de entronizacion o rituales de toma de poder en los términos inicialmente descritos, es
decir, como seflalaron Arnold van Gennep y Catherine Bell, los ritos de pasaje marcan
culturalmente la transicion de una persona de una etapa de la vida social a otra. Estos ritos
frecuentemente representan un orden sociocultural que sobrepasan el orden biologico
natural.*®

En el caso de los ritos de poder analizados en la Mixteca, vimos cémo los sefiores
antes de convertirse en gobernantes tuvieron que pasar por una etapa previa de
autosacrificios y practicas ascéticas que los llevaron a ser hombres sacralizados, es decir,
los aspirantes al trono dejaron atras, primero, su propio grupo e identidad social y pasaron a
través de una etapa de “no identidad ni filiacién™ antes de ser admitidos en otro grupo
social que les confiere una nueva identidad.®” Estos ritos de iniciacion caracterizan el
acceso de todo individuo a otro grupo y dichas etapas crean estados y pasajes simbolicos
que redefinen la identidad social y personal.

El senor mixteco al dejar su anterior status como primogénito o futuro sucesor del
soberano. entra a una etapa de transicion religiosa al realizar practicas sacerdotales, al
término de las cuales ocurre una transformacién completa del individuo ahora capacitado
para tomar €] poder y convertirse en un gobernante o yya. El nuevo sefior cambia de un
estado a otro y se vuelve un personaje que va no pertenece al orden comin sino al ambito
sacro que lo capacita para ejercer el poder.

La entronizacién del sefior, la adjudicacion de los emblemas y simbolos de poder,
las insignias. vestimentas y todos aquellos iconos que demuestran la autoridad de un

soberano forman parte de los ritos politicos. Como habiamos mencionado en la

5 Rell, op. cit., p. 94
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introduccion del presente trabajo, los ritos politicos definen el poder en dos dimensiones: la
primera, en la cual hacen uso de los simbolos y de la accién simbdlica, y la segunda,
demuestran la legitimacion de esos valores y metas por medio de su iconocidad.®®

Pero en lo que se refiere al uso y significado de tales simbolos, corresponde la

segunda parte de este escrito que iniciaremos a continuacion.

87 Ibidem, p. 95.
88 Ibidem, p. 129.



CAPITULO 3
BULTOS SAGRADOS

El cullo al bulto saprado es una actividad ritual que se halla de manera frecuente en
diversas partes de Mesoamérica. Representaciones y descripcionces de los bultos sagrados
estan documentadas en codices y manuscritos del mundo nahua. maya. quiché. zapoteco v.
desde luego. mixteco. Es precisamente en los codices mixtecos donde encontramos un buen
namero de imagenes que aluden a los diversos tipos de bultos que existian. Efectivamente.
los bultos sagrados no solamente se distinguian por su forma. sino también por su
contenido y por los objetos asociados a ellos.

A pesar de la importancia de los bultos sagrados en Mesoanérica. pocos han sido
los estudios dedicados a ellos. Entre los mas destacados podemos mencionar a Stenzel
(1972). quien realizd una interesante comparacion entre Jos bultos de los pueblos de
Estados Unidos y los que existieron en Mesoamérica. A su vez. Nowotny (1961. 1966)
identificé numerosas imégenes de envoltorios en los codices. ademds de analizar un ritual
en el Codice Borgia que consistio en la apertura de un budto sagrado. El autor austriaco
también se percaté de Jas similitudes entre los bultos norteamericanos y los
nicsoamericanos. En los ultimos afos, Nelly Gutiérrez (1986) vuelve a senalar la
importancia de este tipo de objetos en la religion mesoamericana v John Pohl (1994)
retomo los datos existentes en la etnografia norteamericana sobre el empleo de los bultos v
los aplico en algunas de las imagenes de fardos en los codices mixtecos. Guilhem Olivier
{1995) hace un analisis muy completo sobre el significado de los bultos y en un trabajo
reciente (manuscrito en prensa) identifica varios bultos sagrados en el Mupu de
Cuauhtinchan 2 y propone novedosos esquemas interprelativos.

En ¢l estudio que mostraremos a continuacién, hemos podido identificar varios upos
de bultos sagrados que se hallan representados en los codices mixtecos. Dicha variabilidad
se debe, al parecer, al uso especifico de cada uno v al contenido o deidad al que estaba

dedicado.
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De acuerdo al anilisis que hemos realizado en los cddices mixtecos, es posible
clasificar a los bultos bajo tres categorias: 1) por su forma, 2) por su contenido, y 3) por el

titual al que estaban asociados.

3.1. Forma

Por la forma en que estan representados los diferentes bultos, los hay circulares u ovalados
y rectangulares o alargados. Los bultos circulares u ovalados (que son los mas conocidos en
la plistica mesoamericana) aparecen frecuentemente de color bianco y por lo general se les
dibuja completamente amarrados por medio de unas cuerdas que sujeiaban una o varias
mantas (figuras 1 y 3). Segln se observa en algunos cédices, las cuerdas amarradas
llegaban a caer por ambos extremos del envoltorio y eran colocados uno o varios nmorios
arriba de ellos; pero en otras imigenes, una especie de pafio o manta parece cubrir los dos
lados del bulto. En el Cédice Nuttall, por ejemplo (figura 2a), se encuentra un bulto blanco
asociado a los instrumentos para encender ¢l fuego. En ambos lados del bulto se ve el
dibujo de una tela o pafio en color blanco que cubre la parte superior. Sin embargo, es en el
Cédice Colombino y Becker 1 donde encontramos una gruesa tela en color rojo que cubre
casi completamente el bulto redondo (figura 2 b). En otras representaciones, una pequefa
manta en forma triangular atraviesa la parte central del fardo como si fuera una dltima
cubierta que lo envuelve. En la mayoria de las ocasiones, esta manta triangular aparece
pintada de color rojo y blanco, o rojo y amarillo (figura 3).

Segin observamos en vartas paginas de los céddices, algunos bultos eran adornados
con plumas de quetzal en Ja parte superior (tal y como aparece en el Bodley, figura 4a), o
con recortes de papel o tiras de tela colocadas también por amiba como aparece en el
Becker 1 (figura 4b).

Los bultos circulares en color blanco indudablemente refieren a que las mantas que
lo formaban no eran tefiidas, sino que conservaban el blanco natural de algedén. Sin
embargo, existen representaciones en las que el bulto ovalado aparece en diferentes colores,
por ejemplo, en el Cédice Colombino ¢l fardo estd pintado en color azul cubierto por otras

telas en color rojo (figura 2b). En el Becker /, €] bulto redondo esta en color rojo y en el
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Bodley (figura 2¢) suele aparecer también pintado en azul, lo que hace suponer que en todos
estos casos las mantas estaban tefidas con esos colorantes.

Como bulto rectangular hemos denominado al que aparece en una posicion enhiesta,
alargada, cuyc empleo se encuentra ampliamente documentado en los codices mixtecos.
Fue la pagina 3 del Codice Selden la que nos dio la pauta para identificar a este tipo de
envoltorios (figura 5). Al inicio de dicha pagina, (en la parte central de una especie de patio
almenado) se encuentra un sacerdote Jlamado 10-Lagartija, quien se halla amarrando un
tipo de bulto que parece estar todavia abierto. Los elementos que aparecen ahi dibujados
como Jas plumas rojas, el recorte de papel y la cabeza de mujer, forman parte del contenido
del bulto (figura 5), pero por ahora fijaremos nuestra atencién en la forma que presenta este
fardo que en la siguiente franja de lectura del codice se encuentra ya cerrado.

El envoltorio tiene una forma semicircular en la parte inferior y rectangular en la
superior (figura 5b). La parte central de lo que parece una bolsa estd atravesada por dos
tiras alargadas que terminan en punias o conos pintadas en color ocre y rojo; la parie
superior del conjunto se encuentra rematado por tres tiras verticales de pie) de jaguar que
parecen asomarse o salir del bulto; finalmente, por el lado derecho de la bolsa, esta
dibujada en forma alargada una espiga o flor de maiz.

Debido a las caracteristicas que presenta, Alfonso Caso lo denomind “bulto de
Xipe” y lo identifica, a su vez, como parte del nombre de un lugar o topénimo que tuvo
gran importancia en la historia mixteca (Caso, 1960: 26) (figura 6).

La representacion del Bulto de Xipe en [os codices mixtecos varia un poco entre si.
Por ejemplo, en el Cédice Bodley si bien conserva Ja forma redondeada en )a parte inferior
y rectangular en la superior, los colores asociados son ¢l blanco y el rojo, a diferencia de los
bultos del Selden en los que aparece el color ocre. Pero en ambas varnantes se dibujaron por
igual las tiras alargadas que cruzan el fardo y que terminan en un cono que sale de un anillo
o rueda (figura 7 a y b). Precisamente, todos estos elementos estdn asociados a la deidad
conocida en el mundo nahua como Xipe, incluso en el Cddice Nuffall se muestra un
conjunto de sacrificios con personajes que portan ¢l tocado de esta deidad (figura 7 ¢ y d).

Pero el Bulto de Xipe, ademas de presentar esta forma redondeada en el extremo
inferjor, se le lfega a dibujar de otra forma en los Cddices Nuttall y Vindobonensis. En estos

codices dicho bulto no tiene la forma redondeada, sino que es complemente rectangular y
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parece cubrir solamente una especie de atado de madera o ramas que incluso sale por
debajo del envoltorio, mas conserva las bandas terminadas en punta, las tiras que salen por
arriba de él y los colores rojo y blanco {figura R).

Llama Ja atencion que el elemento rojo v blanco sea, en efecto, algin tipo de piel
doblada y pintada, pues podria tratarse también de textiles o quiza papel doblado y pintado
con los coloves asociados a Xipe. Por esta razdn, algunos autores modernos prefieren
referirse a este fardo como simplemente “bulio tojo y blanco™ o “*haz de varitas™.'

Lo interesante de este bulto en las representaciones del Nuitall y Vindobonensis es
que podemos observar su contenido, su presencia en diferentes rituales y, sobre todo,
porque nos sirvié para identificar otro tipo de bultos rectangulares. Efectivamente, en el
Codice Vindobonensis ademas de los bultos verticales de color rojo y blanco, aparece
también otro tipo de bultos represemtados de la misma forma, pero sus colores son ocre y
blanco. En la pagina 35 del Vindobonensis (figura 9), se representa por primera vez a este
bulto junto con lo que parece una caja o jaula de madera. El contenido de este bulto es &l
mismo que el de color rojo y blanco: un atado de varas o palos de madera que se encuentran
envueltos por una tela o papel con franjas ocres y blancas. Justo por en medio se cruza un
mofio con el mismo disefio del otro bulto. ya que también termina en punta o cono. La
semejanza entre ¢l bulto rojo y blanco v el fardo ocre y blanco es enorme. No se trata
inicamente de un atado de maderos o lena, porque incluso en el Vindobonensis aparece
precisamente esta representacién (una carga de lefia se encuentra atada con una hoja de
papel colocada como ofrenda, figura 10), sino que sugerimos que se trata de un tipo de
bulto sagrado asociado a ciertos contextos rituales. Incluso en ¢ Codice Nuttall, aparecen
asociados ambos tipos de bultos, sélo que uno muestra su envoltorio salpicado de gotas de
hule y sujetando unas varas en color verde. Mientras que el de color rojo y blanco envuelve
a las madcras o ramas ya conocidas (figura 11).

Otra imagen del bulto rectangular que aparece en el Nuttall y en el Vindobonensis lo
encontramos en el Cddice Becker 1, donde e} bulto rojo y blanco aparece como nombre de
un lugar conquistado por el Sefior 8-Venado. En la pagina 11 del Cédice Becker 1, el fardo

aparece con la parte inferior redondeada y con su exiremo superior rectangular, tal como lo

' Bruce E. Byland y John M. D. Pohl, op.cit., {1994), pp. 72-73; Maarten Jansen y G. Aurora Pérez Jiménez,
op.cit., (2000), p. 109.
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vimos cn el Selden y Bodley, pero sabemos que se trata del mismo tipo de bulto pues es
exactamente el mismo lugar conquistado por 8-Venado en el Cédice Nurntall (figura 12).

Ofro tipo de bulto alargado lo havamas en la pagina 31 del Vindobonensis (figura
13a), cuya forma es muy similar a la del rojo y blanco, sélo que su contenido es diferente.
En este bulto vemaos cuatro mazorcas de maiz amarradas o atadas con la misma franja o
mofio en color rajo y blanco, como el Bulio de Xipe. De que se trata también de un bulto
podemos comprabarlo por el hecho de que también aparecen bultos circulares cuyo
conterudo es maiz (figura 13 b).

Una clase de butto alargado, pero con forma redondeada en la parte de abajo, lo
enconiramos en la pagina 7 del Cédice Bodiey (figura 14). Este fardo es muy diferente a
todos los anleriores, pues la envoltura principal parece ser de algiin tipe de textil adornado
con grecas. Al parecer, ¢l contenido de este bulto estd relacionado con flores que parecen
asomarse en la parte superior.

Por ultimo, vamos a referimos a un bulto que tiene forma rectangular pero cuya
caracteristica principal es la de poseer una mascara sobrepuesta en la parte superior. En Ja
pagina 39 del Vindobonensis (figura 15), se encuentra un disefio alargads y rectangular
pintado con bandas en color blanco y ocre. Por la forma enhiesta que tiene, parece tratarse
de un bulto con la efigie del dios de la lluvia, aunque también tiene pequefias
protuberancias o volutas que simbolizan a una figura de piedra. El bulto s¢ encuentra
colocado dentro de una cuna y, al parecer, forma parte del nombre de una serrania o
planicie, La mascara o efigie del dios de la lluvia sobrepuesta al envoltorio quizd nos refiera
a} contenido, pues es probable que en su interior existiera algiin objeto o figura relacionada
a esta deidad, aunque, como mencionamos, pudiera tratarse también de una figura de piedra
del dios de Ja Jluvia.

Una representacion semejante, la encontramos en la pagina 37 del Nurtall (figura
16), donde observamos nuevamente una mascara del dios de la lluvia colocada dentro de
una cuna en medio de dos grandes cerros. Si bien el objeto en e] que descansa la efigie del
dios de 1a lluvia no es muy claro, al menos guarda cierta semejanza con el sitto en el que se
encuentra, o que nos hace pensar en la similitud con el lugar que vimos en el

Vindobonensis.



Un envoltorio rectangular muy interesante se encuentra en la pagina 8 del Codice
Becker I (figura 17). A pesar de lo deteriorado de este documento, se alcanza a apreciar un
objeto alargado en color café u ocre que muestra sobrepuesta una cabeza de animal de
grandes dimensiones. No acertamos a identificar la clase de amimal de que se trate, pero
todavia se puede apreciar parte de la oreja, del ojo y del hocico, que nos recuerda la forma
del jaguar. Sospechamos que se trata de un bulto por la presencia de las tiras alargadas en
color rojo y blanco que parecen envolver a la figura y por el mofio que se encuentra
colocado en [a parte central.

Esta muy particular representacidn nos refiere a la eJaboracién de bultos hechos con

pieles de jaguar en los que tal vez se coloct la cabeza de este animal.

3.2 Contenido

El contenido de los bultos o envoltorios sagrados esta ampliamente documentado tanto
en fuentes prehispanicas como en escritos coloniales a lo largo de diversas regiones de
Mesoamérica. Incluso podemos decir que el contenido era tan variado que no es posible
circunscribirlo a un solo elemento. Del mundo nahua provienen descripciones muy
completas acerca del contenido de los bultos sagrados. Por ejemplo, el cromsta Juan
Bautista de Pomar refiere en su Relacidon Geografica de 1582 la existencia de dos bultos
muy reverenciados en la ciudad de Tezcoco.?

Segtin Pomar, los bultos estaban resguardados en un aposento llamado tlacatecco,

lugar que se ubicaba a un lado del templo mayor de Tezcoco; é1 nos dice:

Junte al cu y templo mayor, habia una sala y aposento que llamaban tlacatecco, que
se interpreta por 'casa de hombres de dignidad', en donde se guardaban, por cosas
principalisimas y divinas, dos envoltorios o lios de mochas mantas muy ricas y muy
blancas: el uno, del idalo de Tezeatlipoca, y el otro, de Huitzilopochili. En el de
Tezcatlipoca estaba un espejo de alinde, de) tamaiio y compés de una media naranja
grande, engastado en una piedra negra tosca. Estaban, con ella, muchas piedras
ricas sueltas, coma eran chalchihuites, esmeraldas. turquesas, ¥ de otros muchos
géneros. Y la manta que estaba mas cercana del espejo y piedras, era pintada de
osamenta humana.’

? René Acufia (editor), Relociones Geograficas del siglo XVI: México, vol. 3, México, UNAM — Instituto de
Investigaciones Anfropoldgicas, 1986, t. VIII, p. 59.
> Ibidem, p- 59.
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De acuverdo a lo que nos dice esta autor, el bulto de Tezcatlipoca tenia como
contenido e} espejo o fezeat!, emblema caracteristico de esta deidad, junto con otras piedras
preciosas que permanecian envueltas con él. Por otra parte, en cuanto al de Huitzilopochtli.
continva describiendo el autor, el contenido eran dos espinas de maguey gue se encontraban
atadas o envueltas en muchas mantas.”

Otro histortador indigena de finales del siglo XVI. Cristébal del Castillo, escribid
una asombrosa relacion historica sobre la salida y migracidén de los mexicas cuando
partieron de un lugar llamado Aztldn-Chicoméztoce.” Toda la peregrinacién, de acuerdo con
Del Castillo. era guiada por un gobernante llamado Huitzildpoch, quien tenia la facultad de
poder hablar con Tetzauhtéotl, el dios patrono de los mecitin, Cuando los migrantes liegan
a Culhuacan, muere Huitzildpoch por su avanzada edad, pero su cuerpo es depositado en
una caja de piedra de la cual. después de cuairo afnos, sus huesos son exiraidos y colocados
dentro de un bulto que serviran como repositorio del dios Tetzauhtéotl.® Es decir, los
huesos de Huitzildpoch sirvieron como morada para que residiera en ellos la deidad
principal y por medio de los cuales Tetzauhtéotl podria comunicarse y manitestar sus
designios a los sacerdotes encargados del envoltorio. De esta manera, el guia y gobernante
deificado llevaria el nombre de Huitzilopochtli-Tetzauhtéotl.

De acuerdo con esta descripcién, el famoso bulto sagrado de Huitzilapochils
contenia Jos huesos de un personaje lamado Huitzitl o Huitzilépoch que se habia
convertido, ras su muerte, en la imagen o representante del dios tutelar de los mexicas.
llamado ¢n esta fuerte Tetzauhtéotl. De esta manera, dios y hombre-dios estaban unidos por
medio de los huesos que conformaban el contenido del envoltorio sagrado.

Segin otras descripciones, como la de fray Gerénimo de Mendieta, los cantenidos
de algunos bultos eran las mantas o vestimentas de Jos dioses que se habfan sacrificado en

tiempos primigenios para darle movimiento al sol.” Estas vestimentas habjan sido envueltas

Y loc. cit.

* Cristébal del Castillo, Historia de la venida de los mexicanos y de otros pueblos e Historia de ln conquista,
traduccion y estudio introductorio de Federico Navarrete, México, Consejo Nacional para la Cultura y las
Anes, 2001.

¢ Ibidem, p. 121 y 123,

7 Fray Gerénimo de Mendieta, Hisioria Eclesidgstica Indiona, estudio preliminar de Antonio Rubial Garcfa.
México, Consejo Nacional para la Cuitura y las Artes, 2003, vol. 1, p. 184.
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por los primeros sacerdotes o seguidores de las deidades junto con algunos palos que tenjan
en su Interior piedras de chalchihuite y pieles de serpiente y jaguar.8

Un ultimo ejemplo. lo encontramos en la Historia de Tluxcala de Diego Muiloz
Camargo, quien refiere la existencia de un bulto sagrado en poder de Gonzalo Tecpanécatl.
sefior de la parcialidad de Tepeticpac.’? Segun nos menciona este autor, e) cacique indigena
poseia las cenizas del dios Camaxtle, patrono de los tlaxcaltecas, en un pequerio adoratono
dentro de su casa. Cuando Gonzalo Tecpanécatl entrega el envoltorio a fray Diego de
Olarte, guardian de Tlaxcala. éste lo desata y encuentra, ademas de las cenizas, un pequefio
cofre de palo que contenia un chalchihuitl y cabellos rubios que pertenecicron a
Camaxtle.'’

Dentro de Ja iconografia nahua, encontramos varias representaciones de bultos
sagrados que muestran el contenido de cada uno de ellos. En la lamina 3 de) Cddice
Azcatitlan se representa una extraordinaria escena donde aparecen nueve feomuamagiie o
cargadores de dioses que parccen encabezar la migracion mexica tras su paso por
Culhuacén. Cada uno de los sacerdotes o cargadores lleva a cuestas un bulto en forma
rectangular en cuyo borde superior se asoma una figura o imagen que representa la deidad
protectora del grupo. Este conjunto de nueve teomamague o cargadores es unico dentro de
la historiografia de la migracién mexica pues, como menciona Graulich, el Cédice
Azcatitlan relata mayores detalles que ninguna otra fuente sobre la migracién.""

Es interesante anotar que €n este manuscrito los bultos sagrados estén dibujados en
forma rectangular salvo el que es transportado por la mujer Chimalma que tiene la forma
ovalada mas conocida.

El contenido de cada uno de los bultos es muy variado y el glifo o elemento que
aparece ahi. indudablemente refiere una representacién de Ja deidad. Considerando la
importancia de esta pagina, describiremos a continuacién la deidad transportada por cada

uno de los cargadores {figura 18).

“loc it

’ Diego Munoz Camargo, Historia de Tlavcala, paleografia, introduccién, notas, apéndices e indices
analiticos de Luis Reves Garcia, México, Gobierno del Fstado de Tlaxeata, CIESAS. Universidad Autdonoma
de Tiaxcala. 1993, pp. 233 v 236.

" loc. cit.

" Codex Azeatitfan. inroduccion de Michel Graulich y comentario de Robert H. Barlow revisado por Michel
Graulich, Paris. Bibliothéque nationale de France. Société des Americanistes, 1993, p. 28.
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En primer lugar, se encuentra un sacerdote llama Axayacatl que lleva en el bulio la
imagen del dios Tlaloc. Enseguida aparece un personaje cuyo antropénimo podria ser
Coatzon, “Cabellera de Serpiente™,' quien lleva a cuestas un clemento que parece
represenfar un templo o casa rematado por una pluma. El tercer teomama o cargador es
Chimalma, que porta un bulio ovalado, pero cuyo contenide es diferente a los demais, ya
que podria tratarse de la insignia de plumas de garza o aziaxelli que llevan los guerreros
representados en este mismo codice. Por lo que quiza este elemento simbohzaria el aspecto
guerrero de Huitzilopochili. El cuarlo personaje, Apanécatl, cuyo aniropénimo aparece
asociado a otros glifos que llevan otros sacerdotes, carga también como deidad a la misma
insignia que lleva Chimalma, las plumas de garza que eran colocadas en la cabeza de los
guerreros. El quinto sacerdote Hlamado Cuanhcoatl carga un bulto sagrado que contiene un
objeto semicircular en color rojo y del que salen volutas oscuras. Se trata del bulto sagrado
de Tezcatlipoca, cuya imagen nos recuerda la descripeidn de Pomar sobre e] fardo que se
conservaba en Texcoco. El siguiente saccrdote se puede identificar como Tezcacoatl,
aunque ¢l glifo de serpiente no tiene dibujados los espejos, pero es el que lleva la imagen de
Huiztilopochili, 1a cabeza del colibri, 1al y como se menciona también cn ¢l Codice Boturini
(figura 19).'3 El contenido del séptimo fardo no puede identificarse, pues no se representd
ninguna imagen en ¢l bulto que transporta el sacerdote. El pentihimo personaje, que lleva
por antroponimo el signo de una flor, carga la imagen del dios o diosa 7-Serpiente,
representado aqui por su nombre calendarico. Por Ultimo, aparece un feomama con un
antropénimo compuesto por un glifo de cerro y una mano que porta en el bulto una pequeiia
figura humana adormada con el aztuxelli o plumas de garza en Ja cabeza. La representacion
de esta deidad es desconoctda en la iconografia mexica, pero proponemos que se trata de
una imagen del jefe-guia Huitziton o Huitzilopoch que, de acuerdo con Cristdbal del
Castillo, era el guia durante la peregrinacién.

Por lo descrito hasta aqui, hemos podido percatarnos de la amplia variedad de bultos
sagrados que existian y la manera tan diferente en que aparecen representados. Sobre estas
paginas estamos de acuerdo con Graulich en que los nueve sacerdotes o cargadores no son

los guias o ieomamague de las ocho tribus migratorias que encontraron Jos mexicas a su

"2 Ibidem, p. 50.
"* Cédice Boturini, reproduccion facsimilar de Dinorah Lejarazu y estudio introductorio de Manuel A.
Hermann Lejarazu, México, Grupo Gisma, 1991, p. 2.



paso por Culhuacén, sino que son los diferentes bultos que eran adorados por Jos diversos
calpulli que integraban a los mexicas desde sv salida de Aztlan."

La razén de este breve analisis en el mundo nahua lo hemos realizado para poder
identificar el contenido de los bultos sagrados en la cultura mixteca. Afortunadamente
contamos con algunas descripciones en fuentes coloniales que refieren al contenido de los
bultos tanto entre los mixiccos, como entre otros grupos oaxaquenos.

Efectivamente, entre los ixcatecos existia un importante culto a dos bultos sagrados
que contenian los idolos o deidades adoradas por la poblacion.”” Segiin se menciona en la
Relacion Geogrifica de Ixeatlan, los dos idolos estaban hechos de piedra verde y se
encontraban forrados en mantas metidos dentro de unos cestos que eran resguardados por
los sacerdotes. Los dos bultos permanecian ocultos en el templo y Unicamente durante las
fiestas del afio eran sacados para recibir las ofrendas del pueblo.'®

En el pucblo zapoteco de Quicgolani. segin menciona fray Francisco de Burgoa,
existia un importantisimo culto a un envoltorio cuyo contenido era una mazorca. De
acuerdo a su descripeidn, durante la cosecha de maiz los zapotecos escogian la mazorca
mas grande y de mejor grano que se habia dado ese afio para ofrendarla como deidad. La
mazorca era colocada en un altar a la que Je dedicaban ceremonias. sacrificios, cantos y
bailes. Incluso, la mazorea misma era vestida con ropa a su medida a la que le ponian
piedras verdes como adomos. Una vez que terminaban las ceremonias, la mazorca era
envuelta en un lienzo blanco de algoddn y quedaba guardada hasta la temporada de
siemnbras. Llegada la época de fa siembra, los sacerdotes llevaban el bulto al lugar donde se
encontraban las milpas y lo ponian dentro de un cuero de venado para enterrarlo €n un hoyo
justamente en medio de los sembradios.'’

De todas estas detalladas descripciones. no nos cabe la menor duda sobre la

variedad de bultos que existian y los diferentes ritoales a los que estaban dedicados. En los

" Cédice Azcatilan, op.cir., p. 48.

'* René Acula (editor), Relaciones Geograficas del siglo XVI: Aneguera 1. 1, México. UNAM- Instituto de
[nvestigaciones Anwropolégicas, 1984, p. 230.

" toc cit.

" Fray Francisco de Burgoa, Geogrdfica Descripcion de la parte septentrionut del Polo Artico de 1a
América..., edicidn facsimilar de la obra publicada en 1674, México. Gobierno del Estado de Oaxaca.
UNAM. CNCA, Universidad Autdnoma Benito Jusrez, 1997, 1.2, . 332 r v v,
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coédices mixtecos hemos podido identificar, de acuerdo a su contenido. nueve diferentes
bultos que probablemente aluden a un culto en particular.

En una buena parte de los codices mixtecos. los bultos circulares aparecen
representados {tnicamente con uno 0 varios morios y con Jas telas o cuerdas que los
sujetaban. En estos bultos no podemos identificar el contenido debido a que no se dibyjé
encima de ellos ninguna figura o efigie que podria indicarnos el culio al que estaba
relacionado. Sin embargo. en ofras ocasiones, ¢s en realidad el contexto de la narrativa lo
que nos ayuda a identificar el contenido del bulto (figura 20).

En efecto, en las paginas 14 y 15 del Codice Nuttall aparecen representados varios
buitos circulares que son transportados por dos sacerdotes llamados 10-Cafa y 10-Zopilote
(figura 21 a y b). El contenido del bulio se nos revela en la pagina 13-, donde
encontramos dibujado un gran fardo redendo con una imagen de un cuchillo de pedernal y
un rosiro ¢ cara que s¢ asoma desde su interior. Se trata del envoltorio sagrado del Sefior 9-
Viento “Quetzalcoatl™ que podemos identificarlo tanto por el nombre calendarico que lo
acompafia como porque esta colocado dentro del templo de la serpiente emplumada (figura
21 c). Lste lugar. al parecer. estaba desiinado como asiento o pueblo para la Senora 3-
Pedernal v el Sefior 5-Flor, protagonistas de estas pdginas, que habian emprendido una
peregrinacion acompanados por cuatro sacerdotes.

EF hecho de que ¢l bulto sagrado esté retacionado con la representacion de un gran
pedernal. nos remite indudablemente al mito que se encuentra narrado en el Cédice
Vindohonensiy (hgura 22), en el que se menciona el nacimiento de Quetzalcoatl
precisamente de un gran pedernal. El contenido del envaltorio, por Jo tanto, era el pedernal
del que habia nacido la detdad, por lo que en varias ocasiones a lo largo del Cddice Nuttall,
se identifica a Quetzalcoatl con este nusmo mineral.

En la pigina 19 del Nufrall (figura 23), aparece representado el tempio con el
envoltorio sagrade que tiene dibujado encima de €] un gran pedernal acompariado de un
madcro y un taladro o cafia que servian para encender el fuego. En la sigwente seccion de
esta pagina, nuevamente aparece el fardo circular con el gran pedernal y ¢l rostro de
Quetzalcoatl junto con su nombre calendarico y los instrumentos para encender el fuego

{figura 24). Lo interesante aqui es mencionar que ¢l bulto de Quetzalcoatl esta cotocado en
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un lugar diferente, pues se halla puesio en un sitio llamado Cerro Blanco de Pedernales. y
no vuelve a aparecer colocado dentro de) Templo de la Serpiente Emiplumada.

Segin nuestra interpretacion, el hecho de que el bulto de Quetzalcoatl fuera
reubicado en otro sitio, se debe a que la Sefiora 3-Pedemal tuvo que mudarse de asiento
para casarse con el Sefior 12-Viento y fundar juntos un nuevo pueblo en Cerro Blanco de
Pedernales. La lectura plobal de )a pagina 19 del Nuttall asi nos lo indica (figura 25).
Precisamente, del templo donde estaba colocado originalmente el bulto de Quetzalcoatl hay
un camino que sale por debajo pintado con huellas de pies. Sobre este camino van dos
personajes que llevan a la Sefiora 3-Pedernal rumbo a su boda con el Sefior 12-Viento, cuyo
bafio ritual se realiza junto al Cerro Blanco de Pedernales.

Por Jo tanto, el culto al bulto sagrado de Quetzalcoatl que originalmente se realizaba
en el Templo de la Serpiente emplumada, tuvo que realizarse posteniormente en ¢] Cerro
Blanco de Pedernales, lugar en el que se casan los sefiores 3-Pedernal v 12-Viento,
inaugurando asi un nuevo lugar dedicado a Quetzalcoatl. Sin embargo. ¢} sitio final del
culto al envoltorio de 9-Viento no iba a ser Cerro Blanco de Pedernales. sino Tilantongo.
uno de [os més importantes sefiorios de la mixteca. Efectivamente. en la pagina 21 del
mismo Codice Nuttall (figura 26), nuevamente encontramos al Sefior 12-Viento. esposo de
3-Pedemal, cargando sobre sus espaldas un gran templo en cuyo interior estd un bulto
circular. Este personaje, junto con su acompanante llamado 3-Pedernal que también carga
un bulto redondo, sc dirige a un Jugar llamado Cerro del Sol. en cuya cima se ha colocado
un templo con el nombre calendarico de 9-Viento que ya contiene dentro de €l el bulto
sagrado, ] madero para encender el fuego y una vara o bastén de papel.

Como mencionamos en el capitulo uno, no se ha podido ubicar con precision el
lugar denominado Cerro del Sol por parte de diversos investigadores. pero los personajes
que aparccen representados aqui son los mismos que encontramos en la pagina 1-111 del
Cddice Bodley, y que Alfonso Caso reconocié como los fundadores del Sefiorio de
Tilantongo.”® Se trata de la Sefiora 1-Muerte “Adorno de Sol” y del Scior 4-Lagarto

“Aguila Sangrienta”, quiencs reciben la llegada de 12-Viento. Segiin e) Codice Nunall, €]

" Alfonso Caso, ap.cit.. (1960}, pp. 25 y 26. Ferdinand Anders. Maarten Jansen y Gabina Aurara Pérez.
Cronica Mixieca: el rey 8- Venado, Gurra de Jaguar y la dinastia de Teozacoaleo — Zuachila. Libro
explicativo del Huomado Codice Nuntoll, Espaia - Ausivia — México, Soctedad Estatal Quinio Centenario,
Fondo de Culiura Econdinica, 1992, p. 134,



culto al bulo sagrado de 9-Viento se instaura en el Cerro del Sol. cuyo repositorio final
seria postcriormente el Templo del Cielo. tugar reconocido en la Relacion Geografica de
Tilantongo como el asiento del adoratorio fundado en la cima de una peﬁa.'9 Por esta razén,
pensamos que ¢l lugar Cerro del Sol debe encontrarse en un sitio cercano al actual
Tilantongo. si no es que incluso ése fue el nombre del antiguo lugar en el que
posteriormente se fundaria el Templo del Cielo. También por esta razén en la pagina 42 de)
Nuntall encontramos representado e] Templo del Cielo de Tilantongo con el bulto sagrado
de Quetzalcoat! en forma de pedernal colocado dentro de €1 (figura 27).

Sin embargo, al parecer, no todos los bultos sagrados contenian las reliquias o los
objetos relacionados a una deidad. Efectivamente, continuando con nuestro analisis de las
paginas 14 a 22 del Nuntall, nos hemos percatado que uno de Jos bultos circulares cargados
por los sacerdotes asociados a la Sefiora 3-Pedernal Ileva sobrepuestos los instrumentos
para encender ¢l (uego. Si efectivamente la figura o efigie colocada encima del bulta nos
refiere al contenido, tal y como vimos ¢n ¢l caso de 9-Viento “Quetzalcoall”, y en los del
Cédice Azcaiitlan, entonces el contenido de este bulto es el madero horadado v el taladro
para producir el fuego. En la pagina 13-1 del Nutrall, se observa claramente que son dos
bultos circulares los transportados por los sacerdotes acompafantes de la Sefiora 3-Pedemal
(figura 21b). El primero, va sabemos, contenia el pedernal de 9-Viento; mientras que el
segundo. probablemente. guardaba los instyurnentos para encender el fuego.

En Ja pagina 17-11 de este mismo codice. nucvamente encontramos representado el
Templo de la Serpiente Emplumada en cuyo interior se encuentra un bulto redondo con los
instrumentos para ¢ncender ¢l fuego armba de él. En este caso podria tratarse de que
unicamente {ue representado uno de los dos bultos introducidos en el Templo de Ja
Serpiente Emplumada. pero quiza implicitamente si haga mencién a los dos (figura 28b).
La razén de esta idea la sustentamos por el hecho de que también encima de este bulto se
representd un baston o barra de papel selacionada a Quetzalcoat], En la pagina 48 del
Vindobornensis (figura 29). se muestra el momento en que 9-Viento “Quetzalcoatl”
desciende del cielo por medio de una cuerda llevando consigo todos Jos emblemas y

simbolos sagrados. 9-Viento lleva en el brazo dereclio la barra o basién de papel que

'” René Acuda {editor). op. cir 1. 11, p. 234.



aparece encima del bulto de la figura 28 b; mientras que en el brazo izquierdo porta el
denominado por Caso Bastén de Venus.

La asociacion de la barra de papel con Quetzalcoatl es interesante, pero es posible
también que no necesariamente este objeto esté vinculado directamente al culto a
Quetzalcoatl. En la pagina 18 de] Nunall, nuevamente volvemos a encontrar el Templo de
la Serpiente emplumada con un bulto circular dentro de €l (figura 30a). Lo extrafio aqui es
que en esta escena no se dibujé ninguna figura u objeto encima del fardo, por lo que no
sabemos a cual de los dos objetos se estd representando. Por ¢) contexto de la namativa
sabernos que se trata del bulto de 9-Viento. pues al parecer esta seccidén del Codice Nutiall
nos habla en general de la introduccién del culto a Quetzalcoat] en la Mixteca.*®

Si en esta escena del Nurtal! no se reveld el contenido del bulto, en cambio si vuelve
a mencionarse en la pagina 19, donde otra vez encontramos dentro del templo el bulto
circular con un gran pedernal v los instrumentos del fuego dibujados a arriba de €l. En este
caso concreto, sospechamos que si se hace nuevamente mencion a dos diferentes bultos: el
primero. el de Quetzalcoall, conteniendo el gran pedemal, y el segundo, con los
imstrementos para encender el fuego (figura 30b).

La idea que tenemos con respecto a que el contenido de uno de los bultos
representados en esta seccion de] Codice Nunall sean los instrumentos para hacer el fuego,
la tenemos apoyada en dos argumentaciones. Una proviene de las imdgenes encontradas en
los cddices mixtecos mismos. 12 segunda procede de un relato registrado por fray Juan de
Torquemada en su Monarguia Indiana.

El primer argumento lo apoyamos nuevamente en las escenas de la pagina 19 del
Nunall (figura 31) donde el Sefor 12-Viento, antes de su mairimonio con la Sefiora 3-
Pedernal, recibe en el cielo de manos de los dioses 4-Lagarto y 11-Lagarto un pequefio
templo o casa y el madero horadado con la cafia. Del mismo modo comeo lo hiciera 9-
Viento “Quetzalcoat]”, el Sefor 12-Viento desciende de) cielo por medio de una cuerda
acompafiado por cinco personajes que fungen como sus acompafiantes o sacerdotes. Todos
estos personajes que descienden del cielo llevan cargando los emblemas o los simbolos
sagrados junto con otros instrumentos de culto (figura 31). Uno de los sacerdotes que ayuda

a 12-Viento en su descenso lleva por nombre 5-Perro “Flecha emplumada™, quien porta en

™ John Pohl. op.cir. {1994), p.33 y 35.



sus espaldas precisamente un bulito circular con el madero v el taladro encima. Esto nos
lleva a pensar que se trata precisamente de los objetos entregados a 12-Viento por los
dioses v que fueron transportados, por su compadcro. del cielo a la tierra envueltos en
mantas v hechos lio. Como complemento, el Sefor 12-Viento mismo carga en sus espaldas
el pequeno templo o casa también entregado por los dioses para depositarlo en la tierra.

Otra de las representacioncs de bultos circulares cuyo contenido podria ser los
instrumentos para hacer fuego, la encontramos en la pagina 25-I11 del Caidice Nuttail, en la
cual ¢l Sefior 5-Lagarto se perfora la oreja para ofrendar su sangre al bulio sagrado. El lugar
de esta escena es el Templo del Cielo de Tilantongo, por Jo que podemos pensar que en este
importante Jugar se guardaba ademas del bullo de 9-Viento Quetzalcoatl. <l bulto con el
madero y el 1aladro que habian sido llevados ahi por el Sefor 12-Viento {ligura 32).

Otro lugar donde se encuentra depositado un bulto circular con la representacidn de
los instrumentos del fuego como su probable contenido. lo encontramos en la pagina 83-11
del Nuitalf (figura 33a). En esta escena ¢) bulio ovalado esta colocado junto a un juego de
pelota ubicado en un lugar llamado Cerro del Aguila. sitio relacionado estrechamente al
pueblo de Bulto de Xipe que fuera conquistado por el Serior 8-Venado "Garra de Jaguar™.
En la pagina 19-1 del Colombino también hallamos un bulto circular con e] madero encima.
pero debido a lo destruido de la pagina no podemas saber si también s¢ acompafiaba de la
cafia o taladro (figura 33 b).

El segundo argumento que tenemos para proponer que el contenido de estos bultos
eran los instrumentos para hacer el fuego, proviene de fray Juan de Torguemada. Segun nos
relata el cromista franciscano, durante la peregrinacién de los mexicas. aparccicron dos
pequenos enveltorios o guimiles en un lugar ljamado Cohuatlycamac. Uno de los
envoliorios contenia una piedra preciosa que resplandecia como esmeralda. la cual
inmediatamente (ue objeto de disensiones y contiendas entre los mexicas por poseerla. En
cuanto al segundo envoltorio, al desatarlo descubrieron que sélo contenja des palos. por lo
que los mexicas no le hicleron caso. pero a través de ellos el guia Huziton prendid el
fuego v les ensefo que esto serviria mucho mas que la piedra preciosa.’’

Por lo tanto, los tnstrumentos para encender el fuego eran considerados también

divinos por los antiguos nahuas y mixtecos, pues fueron empleados 1anto para dar inicio al

*' Fray Juan de Torquemada, op.cir., vol. 1, lib. 11, cap. (I, pp. 115y 116,



ciclo ritual del “fuego nuevo" por parte de los nahuas, como utilizados por los mixtecos
para fundar un pueblo y establecer un nuevo espacio sagrado. Los instrumentos. entonces,

quedaron guardados en Jos envoltorios y celocados dentro de los templos,

Hasta el momento hemos identificado el contenido de dos bultos gue van a jugar un
papel muy importante en e) establecimiento y fundacién de los primeros linajes y dinastias
de la Mixieca prehispanica. Anteriormente. ya habiamos mencionado que logramos
identificar nueve diferentes bultos en los codices de acuerdo a su contemdo, por lo que

pasaremos a continuacion a analizar los siefe restantes.

Rulto de Dzavui

Dzavui, el dios de la lluvia para los mixtecos. es sin duda una de las deidades mas
importantes para Jos habitantes de esta region. Incluso los mixtecos se denominan a si
mismos como Nuu Dzavui o “El pueblo del dios de la [luvia™, por lo que nos llama Ia
atencién la escasez de representaciones de bultos sagrados que coniengan una cfigie del
dios Dzavui. Unicamente hemos localizado un buito sagrado del dios de la iluvia, tal vez
dos, en los codices mixtecos prehispanicos.

En la pagina 3-11 del Cédice Selden. aparece la representacion de un bulto ovalado
con la mascara del dios de la lluvia en su parte superior (figura 34). Este bulto esta
directamente asociado con un bulto alargado que al parecer contiene una flor de maiz. Todo
el comjumo esta relacionado en si con vna serie de ofrendas y bultos que son preparados por
varios sacerdotes para ¢l Sefior 10-Cafa “Aguila de Fuego”, primer gobernante de Jaltepec.
Pensamos que el bulto ovalado con la figura de Dzavui seguramente contenia una
representacion en piedra o en otro material de esta deidad tan importante para los mixtecos.

Posiblemente otro bulto del dios de Ia lluvia se encuentra en la pagina 39-11I del
Cédice Vindobonensis, en el que se muestra colocado dentro de una cuna y que es, al
parecer, la misma representacion del Mwitall (figura 35 3 y b). Pero, comao volvemos a
repelir, es extrafio que no existan tantas representaciones de envoltorios sagrados con la

figura del dios de la Jluvia. Esto no quiere decir que los mixtecos no rindieran culto a su
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deidad patrona. pues es en documentos del siglo XVI donde se registran los ritos y

- . . . . 3
ceremonias que todavia practicaban los mixtecos en honor a Dzavui.

Bulto de Nuhu

El bulto de Nuhu parece haber tenido un especial culto en el pueblo mixteca de Jaltepec:
sin embargo, 1ambién aparece en numerosas ocasiones en el Cédice Colombino y en el
Cadice Bodley.

Dentro de la literatura de los estudios mixtecos se conoce como Nuhu al ser o
espiritu de Ja tierra que vive en la naturaleza y que puede aparecer en los rios, manantiales.
piedras, caminos o en fa milpa. También se le concibe como un protecior de las siembras y
es el duefio de [as montanas ¥ couevas.

En los cédices mixtecos se le suele representar como una pequefia figura
antropomorfa en color rojo u acre pintada con pequeiias proyecciones rectangulares arriba
de su cabeza o alrededor de su cuerpo. simbolizando quiza, una consistiencia pétrea ©
rugosa. El Nuhu suele aparecer también sin brazos ni piemas, pero conserva los ojos
redondos y una hilera de colmitlos que salen de su boca (figura 36).

Precisamente en el Cddice Selden es donde encontramos el mayor numero de
apariciones del bulto de Nuhu. En estas imagenes ¢] bulio se encuentra dentro del templo de
Jaltepec (figura 37), lugar al que deben acudir. como sacerdotes, todos los gobernantes de
este sitio antes de tomar posesion del seforio.

Segiin nos menciona este cédice, el culto al bulte de Nuhu parece haberse iniciado
con ¢l Sefior 10-Caiia “Aguila de Fuego™, primer gobernante de Jaltepec. En la pagina 3-111
(figura 38). aparece este personaje recibiendo la visita de vanos sefiores o caciques de
pueblos vecinos a Jaltepec que le Hevan diversos objetos que son presentados ante él. Entre
los objetos que le son entregados a 10-Caia se encuentra precisamente el bulto redondo del
Nuhu. una flecha v un escudo que también ticne colocada la cabeza de Nuhu. Después de
una lista de lrece pueblos que. al parecer. reconocen el sefiorio de 10-Cafa. vemos a este

gobernante vestido de sacerdote entrando al templo de Jaltepee y rindiendo culto al bulto de

2 AGN, Ramo Inquisicién, vol. 37, exps. 3. 7. 8.9, 10 v | 1.
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Nuhu en su ritua) de entronizacion. Pasados tres afios de su funcion sacerdotal, el Sefior 10-
Cafia contrae matrimonio y toma posesion del sefiorio {figura 39).

A partir de este momento, v en las generaciones subsecuentes, cada uno de los
gobemantes de Jaltepec tuvo que hacer este ritual antes de convertirse en soberano de su
pueblo, tal y como lo realizé el ancestro fundador de ta genealogia. ;Pero exactamente, cual
era el contenido del bulto de Nuhu?

Segiin nos menciona Maarten Jansen, la palabra fiuhu significa “dios”, pero debido a
los cambios tonales, que son parte caracteristica del mixteco, Arnhu puede significar también
“tierra” o “fuego™.” Sin embargo, el concepto de #uhu que es empleado en la religién
mixteca refiere, por lo general, al mundo sagrado, a lo divino y, en algonos términos
registrados por Alvarado, la palabra mixteca para “Ymagen del diablo o ydolo™ es naa
Athy o nuu nidzurahoto Huhu>

Para Jansen, el bulto con cabeza de Nuhu parece ser equivalente al bulto circular
que no tiene figura que lo identifique, “bulto esférico simple™, como €l lo lama.? Supone,
entonces. que el concepio Ak, “cosa sagrada”, “dios”, estd implicito en e] bulto redondo y
por lo tanto se suprime su imagen en la mayoria de los casos.

Mas adelante, este mismo autor nos menciona que los fundadores de las dinastias
pudieron haber sido constderados como Awhn, por lo que en algunos casos los ancestros,
fundadores de las dinastias, fueron equiparados con las fuerzas de la naturaleza.”® Por lo
tanto. para Jansen, el culto al bulto circular es un colto al Aubu, v como #uwhu fueron
considerados tanto fuerzas de la naturaleza, como fundadores de dinastias.®’

Sobre estos comentarios nos surgen, sin embargo, algunas dudas. Para este antor. [os
bultos de Nuhu son una referencia genérica a un bulto divino o a un bulto que tiene un dios,
sin reparar en el contenido cspecifico que puedan guardar. Por lo que, entonces, la funcién
primordial de los bultos, como elementos centrales en la fundacion de las dinastias, era
establecer el culio a los antepasados y legitimar el poder dinastico.

Un poco mas adelante ya discutiremos sobre el uso v los rituales a los que estaban

asociados los bultos sagrados, peyo por ¢l momento quisiéramos senalar que, si bien los

* Maarten Jansen, op.cin. (1982). 1. 1, p. 295,

** Jansen, op. cit.. p. 296, v fray Francisco de Alvarado. op.cir., f. 130 v.
** lansen, op. cit., p. 319.

* tbidem, p. 324,

T ihidem. p. 325.
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fardos, efectivamente, pudieron haber sido empleados como simbolos de legitimacion por
parie de los gobernantes y que a través del culto a ellos se recordaba a los ancestros. es
necesario puntualizar que habia bultos especificos para un determinado ritual. Por tanto,
consideramos que las afirmaciones de Jansen son generalizadas y no particularizan en la
variedad de bultos que existian y la diversidad de rituales a los que estaban asociados.

Ya vimos que en Tilantongo existia el culto al bulto de 9-Viento y al bulto que
conienia Jos instrumentos para encender el fuego, pero también aparecen otros bultos
tinplicados en Ja historia dinastica de Tilantongo. En efecto, en la pagina 13-1 (figura 40)
del Cédice Bodley se narra una interesante historia sobre lo que parece una querella
dinastica entre dos hermanos por la sucesion del seforio. Los personajes implicados licvan
por nombres 1-Lagartija “Jagoar de la Garra de Sangre™ v 8-Hierba “Coyote Sacrificado”.
Ambos seriores realizaron sus labores sacerdotales en los templos de Tilantongo ¥y
Teozacoalco, pero en una escena muy interesante los dos hermanos tocan instrumentos
musicales a un bulto sagrado que parece contener un Nuhu, con el nombre calendarico de
4-Lagarto. Segiin Caso, ¢l ritual que se realiza ante ¢] bulto de 4-Lagarto tuvo como objeto
invocar al espiritu del ancestro fundador del linaje para que resolviera el problema de la
sucesion.” No obstante, parece gue la consulta no tuvo buenos resultados. pues en la
siguiente escena e sefior |-Lagartija parece echar del templo a su hermano 8-Hierba que
tiene que dejar Tilantongo junto con el padre de ambos.

En este caso particular, estamos de acuerdo con Jansen en que ¢l bulto circular del
Nuhu estaba dedicado al ancestro fundador de la dinastia y que era necesario consultarlo
parta lograr la legitimacidon del poder para el futuro gobernante. Pero todo ello nos indica, a
nuestro parecer. sobre la existencia de bultos particulares que solamente pertenecian a)
linaje o a la familia que les ofrendaba a través de ceremonias privadas; por lo que dichos
bultos se diferencian notablemente de los que eran adorados por la colectividad y que eran
exhibidos en las ceremonias y rituales publicos.

Pero sobre este aspecto ya regresaremos mas adelante, por lo pronto quisiéramos
sefialar que el bulto de Nuhu de 4-Lagario. probablemente contenia las religuias o algin

objeto que le pertenecid al fundador del linaje, pues ¢l senor primordial, indudablemente,

% Caso, op. cit.. 1960, p. 44,
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era deificado tras su muerte y considerado por sus descendientes como un Nubhu o ser
divitio.

Otro ejemplo de un bulto redondo con figura de Nuhu. lo encontramos en la vida del
Sefior 8-Venado “Garra de Japuar”. Este bulio que estd implicado en el largo viaje que
realiza 8-Venado en compafiia de un gran séquito aparece colocado en diversos sitios o
pueblos antes de su llegada a Tollan-Cholollan.

Si bien, la representacién de! Nuhu estd bastante deteriorada en las paginas del
Colombino (figura 41), al menos es posible ver la cabeza roja y las protuberancias de este
ser encima de los bultos circulares que son colocados en cada uno de los lugares por donde
va pasando la peregrinacidn. Lo importante de esta escena. en su comjunto, es que el
guerrero mixteco entrega un personaje cautivo al Sefior 4-Jaguar, gobernante de Cholula,
quien en recoInpensa a sus conquistas le coloca una nariguera de turquesa como simbolo de
su reconocimiento como gobernante y nueva cabeza de linaje.™

El bulte de Nuhu aparece en combinacién con una flecha que no esta indicando el
acto de conquista, sino que al parecer es un elemento o simbolo con implicaciones reales o
de poder (figura 41). Esta misma representacion del bulto ovalado v flecha la encontramos
en el Cédicve Bodley (figura 42a), asociados precisamente a 8-Venado tras su regreso a
Tilantongo después de recibir la nariguera de turquesa. Y una dltima mencion de ambos
elementos combinados proviene del Codice Selden, donde el bulto de Nuhu y la flecha de
Nuhu eran adorados por los sefiores de Jaltepec (figura 42h).

Lo que nos parece interesante e¢s que el bulto de Nuhu, cuando no aparece
especificado e] nombre calendérico de algiin ancestro. pudiera estar relacionado, mas bien,
como un simbolo de guerra sagrada que tenia que ser transportado a los lugares de guerra y
al que tenian que ofrendarle como deidad protectora en la Jucha. La asociacidn de un bulto
de Nuhu con una flecha y un escudo. tal vez nos indican el concepto de la guerra como una
actividad sagrada en la que las fuerzas o seres divinos moraban en los objetos llevados a la
guerra. Por lo tanto, proponemos que ¢l contenido de estos bulios bien pudo haber sido una
efigie o idolo de un Nuhu, es decir, una represeniacién escultérica de esta imagen que

vemos en los codices. Precisamente, la figura de Nuhu que se conserva en el Museo

* Caso, Imerpretacion det Codice Colombing, Mexica. Sociedad Mexicana de Antropologia. 1996, p.30:
Jansen, op. cit., {1992), pp. 193-198; Pohl. ap. cit.. {1994), p. 50.
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Etnogrifico de Viena bien pudo haber provenido de un bulto sa;_z,rado,30 aunque faltarian

mayores datos para comprobarlo.

Bulto de maiz

Ya habjamos hecho referencia que entre los zapotecos de Quiegolani existia un culto muy
importante a un bulto sagrado que contenia una mazorca de maiz que rcpresentaba a las
buenas cosechas que se habian dado durante el afo.®' Pues precisamente en el Codice
Vindobonensis v en e] Selden existen algunas representaciones de bultos cuyo contenido es
maiz.

En la pagina 26 del Vindobonensis (figura 43) encontramos la figura de un bulto
redondo amarrado por varios mecates al que se Je colocaron una planta o mata de maiz con
su flor y una mazorca. Indudablemente, este bulto contiene casi los mismos ¢lementos que
describié Burgoa en el ritual del maiz. Lo interesante, precisamente, s que este bulto de
maiz aparece en un contexto muy amplio que narra un complejo ritual agricola en la que
estan implicadas representaciones de la deidad de la lluvia, el Nuhu del maiz v varias
ofrendas de lefia y hule. Por lo tanto, el bulto de maiz aqui seialado, formaba parte de una
amplia ceremonia que desde luego solicitaba buenas cosechas.

Otra representacion de lo que pareciera un bulto de maiz, lo encontramos en la
pagina 31-1 del Vindobonensis (figura 13), sélo que en esta ocasién quiza podria tratarse de
un bulto rectangular pues la posicién de las mazorcas asi lo sugiere. Este bulto esta dentro
de un templo y curiosamente se encuentra amarrado por las tiras y mofio en forma de cono
en color rojo y blanco gue nos recuerda al Bulto de Xipe. De esta manera, podemos
proponer que algunos de Jos bultos rectangulares también contenian mazorcas de maiz del
mismo modo como los circulares.

Sin duda, el ejemplo mas claro de un bulto alargado guardando en su interior el
maiz. lo tenemos en la pagina 3-11 del Cddice Selden (figura 44). Este bulto forma parte de

la serie de fardos que son preparados por los sacerdotes de Jaltepec delante del Sefior 10-

0 pohl. 1994, p. 29.

" Borgoa, op. ¢ 1332 vyT.
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Cafa. El bulto vertical presenta, del lado derecho, la flor de maiz, aunque ésta aparece algo
doblada o caida. Sin embargo, es interesante la asociacion que presenta con ¢l dios de la

lluvia, por lo que la implicacion agricola es evidente.

Bulto de flores

Este bulto dnicamente lo hemos podido documentar en la pagina 7-i11 del Cddice
Bodley. y, al parecer, forma parte de una serie de objetos que le son entregados al Sefior 5-
Lagarto *“‘Lluvia-Sol”, importante sacerdote de Tilantongoe y padre de) conquistador 8-
Venado. El bulto alargado parece estar conformado por lienzos o telas de colores o con
bordados de grecas a su alrededor (figura 45a). En la parte superior, se observan cuatro
circulos en color ocre y una pequefia banda de flecos o flores. Pensamos que este ultimo
elemento son flores debido a la similitud que tiene con la corona de flores que un sacerdote
entrega at Sefor 3-Lagarto en el momento de su matrimonio. Esta corona de flores la lleva
S-Lagarto cuando se casa tanto con la Sefiora 11-Agua, como con la Sefiora 9-Aguila
(figura 45 by ¢). por lo que al parecer. forma parte de una insignia o distinfivo que usan Jos

sefores imporiantes.

Bulto de planta dc zacate

Solamente existe en los cédices mixtecos una sola representacion del bulto circular
en cuyo inferior quiza se encontraba la planta de zacate. Esta imagen la enconlratnos en el
Bodley 31-111 (figura 46). y forma parte de ia escena en que el Sefior 4-Viento “Yahui”
toma posesion del sefiorio Lugar de Pedernales o Mogote de) Cacique. El bulto circular se
encuentra colocado junto a una casa que tiene techo conico con una gran coa en su Interior.
El bulto se encuentra adomado por tres o cuatro plumas de colores y la representacion de lo
que podria ser una planta de zacate. Una figura muy similar a ésta se encuentra en el Lienzo
de Zacatepec I (figura 47), donde esta planta es utilizada como nombre de lugar o

tc.pc’min‘lo.32

> Mary Elizabeth Smith, Picrure Writing from ancient Sonthern Maxico. Mixiec place signs and maps.
Norman, University of Oklahoma Press, 1973, pp. 96 y 294,
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Indudablemente, nos llama la atencién que exista un bulto sagrado cuyo contenido
sea una planta de zacate. Hasta el momento no hemos encontrado ninguna referencia en Jas
fuentes o manuscritos histbricos que nos mencionen este tipo de culto. Sin embargo, éste no

es el inico caso en que una planta sea el contenido de un bulto.

Bulto can tronco de arbol

En efecto, una notable representacion de un bulto circular asociado directamente a una
planta o 4rbol se encuentra en la pagina 17-1 de] Cédice Colombine (figura 48). En esta
escena. se encuentra un personaje que Jleva a cuestas un bulto del que surge una planta o
arbol por la parte superior. lo que nos indica que el contenido de este fardo quiza haya sido
un pedazo del tronco o ramas de este arbol. Pero ;qué significado tiene un buito con
troncos o raices de irbol?

La aparicion de este personaje estd directamente relacionada con la vida del Sefior
R-Venado “Garra de Jaguar™. Segiin se observa en el Codice Colombino, €l cargador del
buito lleva por nombre el numeral uno. pero desafortunadamente su signo del dia fue
borrado. El contexto en que aparece €5 una gran reunidn o junta de ciento doce sefiores
mixtecos que visitan a 8-Venado en Tilantongo. Al parecer, el ohjeto de la reunién fue
reconocer a 8-Venado como nuevo soberano de Tilantongo. después de haber recibido la
nariguera de torquesa en Cholula. Esta misma escena se encuentra en el Cadice Nutiall,
donde se representan a todos y cada une de los caciques o sefiores que concurren a la
reunién de 8-Venado. Precisamente. en la pdgina 55-111 (figura 49), aparece un sefior
denominado 1-Muerie que se encuentra arriba de un bulto ovalado cubierto con hojas o
plantas en coltor amarillo.

1-Muerte, es el nombre calendarico de) dios del sol entre las mixtecos, pero en esta
pagina del Nuitall, el personaje esta asociado al templo de la muerte, lugar de la diosa 9-
Hierba y patrona del inframundo. Pensamos que el sefior 1-Muerte del Codice Nuttall es el
mismo que aparece en el Colombino. s6lo que en este cddice su nombre calendarico fue
borrado, pero el hecho de que ambos personajes lleven bultos circulares con un arbol y

hojas o plantas. nos refuerza la 1idea de quc se trata del mismo personaje.



141

Justamente en la pagina 17-11 del Colombine (figura 50), se encuentra el templo de
la muerte con la representacién de un arbol muy semejante, tal vez es el mismo, que lleva
cargando ¢l sacerdote 1-Muerte. En este contexto del Colombino, se esta hablando de los
arboles direccionales o arboles dedicados a los puntos cardinales. El arbol con el templo del
craneo o de Ja muerte representa [a region del sur, entre los mixtecos.

Por lo tanto, creemaos que el Sefior 1-Muerte es un sacerdote con atributos solares
pero que lleva el bulto que representa la region de la muerte; es decir, a través del bulto
sagrado con el arbol direccional del inframundo se especifica el lugar del que proviene. No
obstante, es muy probable también que el bulto no unicamente sea una representacion
simbdlica de un lugar, sino que. en efecto, el sacerdote 1-Muerte haya llevado parte del
culto de la regidn de la muerte a Tilantongo. porque en Ja pigina 18-1 del Colombino
(figura 51), nuevamente volvemos 2 encontrar este mismo arbol ahora colocado en la cima
de un cerro que esta detras del templo del cielo de Tilantongo. Esta escena del arbol sobre
un cerro con el templo de Tilantongo no vuelve a aparecer en ningln otro cédice, por lo que

rios llama la atenciédn el significado de este elemento unico en los cddices mixtecos.

Bulto con atado de maderas o ramas (Bulto de Xipe)

El bulto rectangular pintado en color rojo y blanco, o “Bulto de Xipe™, come lo llamé Caso,
es sin duda un elemento de culto que nos intriga y, al mismo tiempo, nos invita a un analisis
detallado.

La primera aparicién de este bulto es, desde luego, en un contexto primordial, donde
los dioses creadores introducen los simbolos sagrados para el establecimiento de los linajes
y dinastias. En la pagina 48 del Codice Vindobonensis (figura 52), es el dios 9-Viento
“Quetzalcoat]” quien estd intimamente relacionado con el Bulto de Xipe. Precisamente, 9-
Viento lleva en su pecho una pequefia representacién del bulto indicdndonos tal vez una
funcién sacerdotal como cargador de este fardo. Es interesante que esta representacion de

9-Viento esté relacionada a otra que lleva en e pecho a un pequeiio Nuhu en color rojo.

** lansen, op.cir., 1982, p. 248.
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Como veremos mas adelante, existe una relacion estrecha entre el Bulto de Xipe y el Nuhu
en varias paginas del Cédice Vindobonensis.

Pero. sin duda, la representacidn mas importante que nos retuerza la idea de que este
bulto rectangular es un bulto sagrado y no una carga de lefia u ofrenda determinada, la
tenemaos en la misma pagina 48 del Vindobonensis, donde encontramos al Sefor 9-Viento
recibiendo de Jos dioses creadores todos los instrumentos, insignias. simbolos v elementos
sagrados que deben ser llevados a ia tierra para entregarse a los ancestros. Precisamente, en
la parte supertor de esta escena (frgura 53), aparecen cuatro pequenos templos que les son
entregados a 9-Viento. El primero, de yzquierda a derecha, lleva en su jnterior un bulto
circular amarrado con cuerdas y mofios. El segundo templo tiene un bulio rectangular en
color rojo y blanco con el gran cono y anillo caracteristicos de Xipe. El tercer templo tiene
un techo cénico rematado por un caracol cortado, elemento caracteristico de Quetzalcoatl.
Por Gltimo. el cuarto templo lleva en su interior un bastén o baculo denominado por Caso
“Bastén de Venus™.

9-Viento desciende del cielo por medio de una cuerda completamente ataviado y
llevando consigo todos los simbolos & instrumentos entregados por los dioses (figura 33).
Aungue no vuelve a aparecer representado el templo con el bulto circular, podemos pensar
que si forma parte de los objetos traidos por 9-Viento a la tierra. Uno de los templos
transportados por los nahuales o acompariantes de 9-Viento lleva en su interior una pequena
cabeza o efigie de Xipe. Tanto en la representacion que lleva cargando el hombre ataviado
de agujla, como en el templo en Ja parte inferior de 1a pagina. el rosiro o cabeza de Xipe
tiene la boca abierta y un hueco alrededor de la érbita ocular. Lo que indudablemente
refiere a una piel desollada. Incluso, la cabeza dentro del templo presenta una nariguera con
el cono o yopirzomli, que caracteriza a la deidad.

Pensamos que hay una relacién entre el templo con cabeza de Xipe y €l templo con
el bulto rectangular, pero definitivamente el contenido de este fardo no es algo propio o
caracterisiico del dios desollado, sino que puede llegar a resguardar cosas muy diversas.
Efectivamente, en las subsecuentes representaciones del bulto rectangular en el
Vindobonensis, podemaos observar que su contenido estd formado por un atado o manojo de
ramas, hierbas pequefas o barras de madera que estin cortadas al mismo tamafio y grosor.

y envueltas por el disefio rojo y blanco (figura 54).
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Proponemos que en el caso de los bultos alargados o Bultos de Xipe. la forma que
tienen se debe, indudablemente, al contenido que lleva, pues en muchas escenas las ramas o
varas atadas estdn colocadas verticalmente, a diferencia de las cargas de lefa entregadas
como ofrendas que son colocadas horizontalmente (figura 56) La diferencia radica,
entonces, en el material o forro que envuelve el contenido del bulto. Si el bulto ovalado se
caracteriza por envolver a un objeto con mantas o lienzos blancos de algodén, el bulto
rectangular se distingue por envolver piezas de rama o madera, con papel pintado o quiza
piel pintada con los colores rojo v blanco que identifican el culto a Xjpe Totec (figura 55).

Ya habiamos externado nuestras dudas, al principio, de que si efectivamente el
Bulto de Xipe estaba elaborado con la piel de un desollado; en varias paginas del Cédice
Vindobonensis encontramos bultos verticales cuyo forro o envoltura tienc pintados colores
ocres y blancos (figura 57a). El contenido de estos bultos es el mismo que el rojo y blanco:
madera o ramas, pero los contextos y los elementos asociados son distintos. El bulto ocre y
blanco Gnicamente aparece relacionado con una serie de ofrendas que implican cargas de
madera. cajas o guacales, y manojos de plantas o hierbas atadas con papel (figura 57 b). Es
ymportante anotar que la presencia del bulto ocre y blanco solamente la tenemos
documentada formando parte de este conjunto de ofrendas que son entregadas a un
sacerdote 0 a una pareja de sefiores, mientras que, por otro lado, el bulto rojo y blanco
aparece en contextos muy diferentes y relacionado a diversos elementos.

De esta manera, creemos que el bulto ocre vy blanco, si bien guarda o envaelve un
atado de madera o ramas como el fardo rojo y blanco, el significado e importancia no es el
mismo. El elemento que nos da la clave para considerar el bulto rojo v blanco como un
objeto de culto y con un simbolismo particular que no tiene el otro es precisamente ¢l color
del matenatl o forro que lo constituye. El bulto ocre y blanco parece ser que estaba hecho de
papel pintado con estos colores, sobre todo si lo consideramos como parte de una ofrenda
donde varios atados de madera o plantas si aparecen envueitos en papel. pero en lo que se
refiere al bulto rojo y blanco, los colores y el tipo de rituales en los que aparece asociado,
nos hablan de una mucho mayor importancia dentro del culto a los bultos sagrados.

Ya en el siguienie apartado analizaremos con cuidado los contextos rituales en los
que se representa el bulto rojo y blanco. Por o pronto, gueremos hacer énfasis en los

colores y en el matenal o forro que envuelve las ramas o barras de madera. En cuanto al
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material de este fardo, queremos proponer la posibilidad de que también haya sido un tipo
de tela o henzo recortado y pintado especialmente para hacer este bulio. Si observamos
algunas representaciones del bulto rojo v blanco en el Vindobonensis {figura 54). podremos
percatarnos que en los extremos de las cintas que amarran los conos o puntas del fardo, asi
como en las orillas de la envoltura, aparecen dibujadas pequefias rayas verticales en color
negro, del misma modo como si se tratara del fleco de un pafio o manta que es usado por
algunos personajes como parte de su ropa (Higura 58).

Si efectivamente estas pequefias lineas verticales en los extremos de las tiras u
orillas de lo que envuelve al bulto son retazos de tela, entonces podremos pensar que Ja
envoltura de las ramas o palos era tela especialmente cortada y pintada para hacer este
bulto. Sin embargo, nos llama la atencién que en el bulto rectangular que esta en el Codice
Selden, si se encuentran representadas en 1a parte superior tres tiras alargadas en color café
con pequefos circulos simbolizando la piel de jaguar (figura 59). Es este caso concreto.
quiza si podemos decir que. en ocasiones, el bulto rectangular era adornado con piel de
animal. Recordemos que este bulto contiene una planta de maiz, por lo que. quizd, aparecen
combinados trozos de tela con tiras de piel de jaguar para formarlo. Pero, en otras
representaciones de bultos alargados, vemos que por la parte superior fueron colocadas tiras
en color blanco con los extremos terminados ¢on rayas verlicales, indicdndonos entonces
que estan hechas de tela pintada (figura 60 a y b).

En cuanto al color rojo y blanco. creo que no nos queda ninguna duda en
relacionarlo con el culto a Xipe entre Jos mixtecos. pues existen bastanies representaciones
de esla deidad en los codices con el nombre calendarico de ?-Lluvia (figura 60 ¢), pero lo
interesante agui es que los mixtecos crearon un culto especial a esta deidad por medio de un
bulto formade par papel pintado, tela o incluso piel con los colores atribuidos directamente
a la deidad de los desollados.

Por lo tanto, podemos concluir que el contenido de los bultos rectangulares (o en la
mayoria de ellos) era de troncos, madera o ramas, aunque también hemos visto bultos
rectangulares con hojas de maiz en su intenior o conteniendo las religuias de algin
antepasado, pero, sin lugar a dudas, la importancia de este bulto parece haber estribado en
el upo de forro o tela que envolvia al contenido. El bulto rectangular que hemos

denomiado ocre y blanco envolvia a un atado de ramas o madera por medio de papel



pintado con estos colores. El bulto vojo y blanco, de mayor importasicia, también contenia
en su interior un pufiado de madera o ramas sélo que su significado estaba mas relacionado
con el tipo especifico de cubierta: un trozo de tela o papel pintado en colores rojo y blanco
caracteristicos de la deidad de Xipe Totec. Por Gltimo, existian algunos bultos alargados
formados o adornados con elementos de piel de animal, pero cuyo contenido varia, pues

pueden envolver maiz. pJumas o reliquias de los antepasados.

3.3. Uso y significado de los bultos

El uso y significado de Jos bultos sagrados en la cultura mixteca es tan variado y diverso
coimo su numero, forma y contenido, segin lo analizamos en los apartados anteriores.

Desde luepo, o que tienen en comin es que forman parte de una serie de cultos y
ceremonias en los que gobernantes y sacerdotes participan de una manera activa.

Ya habiamos visto ¢dmo los bultos sagrados pudieron haber sido considerados un
elemente central en la fundacién de la dinastia por partc de los principales sefiorios
mixtecos. Maarten Jansen propone que el culto a los bultos sagrados era una forma de
institucionalizar el culto a los aniepasados divinos y una forma de legitimar el poder
dinastico.”™ Segin nos menciona este avtor. en el momento en el que los gobernantes
ascendian al poder debian realizar las ceremonias a los bultos sagrados que contenian las
reliquias de sus antepasados que habian sido fundadores de sus dinastias: “Ser descendiente
de la pareja original se combina con la obligacién de rendir culto a sus bultos”.*

En el Cédice Selden. por ejemplo (figura 61), parece aplicarse muy bien esta idea de
lansen en la fundacién de la dinastia de Jaltepec, donde en las primeras paginas del
manuscritc se encuentra el Sefior 10-Cafia “Aguila de Fuego™ recibiendo los bultos
sagrados. de parte de los sacerdotes, cuvo conienido quizd haya sido las reliquias de sus
padres fundadores: un bulto rectanguiar con Ja cabeza de la Sefiora 8-Conejo y un bulto

ovalado con e ojo que pertenece al drbol donde nacid el Sefior 2-Hierba.*®

* Jansen. op.cir. (1982), p. 322.
f" loc. cir.
** Jansen. op.cir.. (2000, p. 109.
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Pero. por otro lado. nosotros consideramos ademas que existen otros tres buitos en
este codice que no pudieron haber sido formados a partir de las reliquias de algin
antepasado o fundador. Nos referimos en concreto al bulto ovalado de Dzavui, el bulto
alargado de maiz y el bulto de Nuhu (figura 62). Como recordaremos. e] bulto de Dzavui y
el bulio de maiz fueron también enregados a 10-Carfia por parte de sus sacerdotes. en la
misma ceremonia religiosa; por su parte. el bulto de Nuhu, junto con la flecha de Nuhu v el
escudo de guerra, formaron parte de los objetos entregados por los sefores o caciques al
Scrior de Jaliepec.,

Por lo tanto, pensamos que ¢l bulto de Dzavui y e] bulto de maiz formaban parte,
mds bien, de las fiestas o ceremonias que involucraban a toda Ja comunidad. pues el dios de
la lluvia, conservado en un envoltorio, era sin duda ofrendado per los sacerdotes para Ja
peticion de la lluvia y de los buenos temporales. El bulto de maiz, a su vez, nos recuerda la
narracion de Burgoa donde existia un culto comunitario a la mazorca para agradecer las
buenas cosechas y propiciar mejores siembras.

Todo ello nos indica entonces que existian bultos para cultos particulares que
involucraban a un lingje o a la élite gobernante. y fardos que guardaban imagenes o
simbolos de mmportancia comin para todo el pueblo.

Hemos encontrado bastantes referencias que nos tndican que particularmente entre
los mixtecos ¢l culto a las deidades se hacia principalmente a través de sus imdgenes
guardadas en envoltorios. Efectivamente, en el proceso inquisitorial contra ¢l cacique y
gobernadores de Yanhuitldn, en 1544-1546, existen numerosas descripciones de las fiestas,
ceremonias y ofrendas que se daban a los dioses patrones de Yanhuitadn y a los dioses gue
pertenccian a la familia del cacique y a los principales del pucblo.:‘?

Seguin los testimonios que hemos podido analizar, un grupo de cuatro sacerdotes se
encargaba de cuidar y ofrendar a las cuatro deidades o “idolos™ del pueblo de Yanhuitan.
Uno de estos sacerdotes, de nombre Caxaa (que pudiéramos traducir como | o 12-Aguila)
tenia bajo su cargo especialmente el idolo de Zagui (Dzavuli, el dios de la lluvia) y describe

que era un idolo de piedra al que le ofrecia copal. plumas. hule quemado y sangre. Pero una

7 Procesos por idolatria ol cacique, gobernadores y sucerdotes de Yanbuithin, 1544- 1546, edicién de Maria
Teresa Sepinilveda v Herrera, México, [INAH, 1008,
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naba de ofrendarle y pedirle que trajera la lluvia, el sacerdote tomaba las

cenizas, las ofrendas y al idolo mismo. v lo hacia un envoltorio v lo gg_uardalba.’3

Dec acuerdo a la declaracidn de Diego. un indio esclavo que vivia en casa del

gobernador don Juan, habia presenciado una serie de ceremonias en honor al maiz:

Y gue todos los aiios, a la cosecha de maiz que es por todos santos. en una fiesta del
demonio que se llama hunicotuta. mandaba ¢! dicho don Juan sacar todos sus
demonios y desatados a cada envoltorio mataba una paloma o codorniz o otra ave y
sobre ello llevaba al demonio y echibales copal v Yos dichos papas se sacrificaban
junlamggle y que otras veces entre el afio hace el dicho don Juan las mismas
flestas.”

Dc esta importante referencia podemos conocer no solamente el nombre mixteco de

la fiesta que se dedicaba a la cosecha de maiz (huiconua, fiesia del agua), sino también la

manera en que eran ofrendadas las imagenes.

Tenemos otra noticia de este proceso que nos refiterza 1a idea de que el culto 2 los

dioses en Ja Mixteca se realizaba principalmente a través de sus imagenes guardadas en

bultos, ya que el encomendero de Yanhuitlan. Francisco de las Casas. habia mandado

recoger “todos los demonios” que tenian en la region para guardarlos y evitar asi que

quemaran al cacique y gobemadores durante su proceso inquisitoria):

Y este testigo y otros sus compaiieros trajeron los dichos demonios a cuestas y de
noche, los metieron en casa del dicho cacique porque asi se lo habia mandado
porque como este testigo y los demds trajeron los dichos demonios un dia en
amaneciendo fue alla el dicho Francisco de las Casas v Juan de las Casas y el dicho
Juanico por mandado abrid las dichas petacas y envoltorios y sacd los dichos
demonios en presencia de este testigo y don Juan y de don Francisco Tuerto y
Domingo Estumeca y visto todo lo que habian traido las piedras v demonios echd
en una petaca y lo mandd llevar a <o casa al dicho Juanico su criado v que este
testigo no sabe méas y que en ellos habian muchas piedras buenas por ser los

. . . . 4t}
mejores diablos y antignos de esta Mixteca.

Desconacemos a ciencia cierta ¢l destino de todas las deidades recogidas por el

encomendero

y el nimero exacto de pueblos que le entregaron los bultos, pero

3 Jhidem. pp. 183- 184,

¥ Ibidem, p. 181.
® Jbidem, p. 178.
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definitivamente podemos cerciorarnos que las cfigies, esculturas o imagenes de los dioses
cran guardadas en los envoltorios sagrados.

Esta informactdn concuerda con la Geogrdfica Descripeion de Burgoa cuando relata
el descubnmiento de fray Benito Herndndez del envoltorio sagrado de Achiutla, que
contenja una escultura de la serptente emplumada denominada ahi como el Corazin del
pueblo:

era una esmeralda tan grande como un gruesso pimiento de esta tierra, tenia labrada
encima una avesita, 6 pajarillo, con grandisimo primor, y de arriba a4 baxo
enroscada una culebrilla con el mesmo arte. la piedra era tan transparente, que
brillaba desde el fondo, donde parecia como la llama de una vela ardiendo; era
antiquisima alhaja, que no habia memoria del principio de su culto, y adoracién.”’

Por dltimo, también describe Burgoa que entre los zapotecos de Nexapa, el fraile
Alonso de Espinoza habia encontrado una cueva en la existia un altar con dos idolos de
cantera a los que se les habia ofrecido copal, plumas verdes y navajas de pedernal.”? Lo
interesante e¢s que frente a las imagenes habia muchas mantas y lienzos en las que
geguramente se encontraban envueltos los dioses.

De esta manera, podemos pensar que una buena parte del culto a los dioses en Ja
Mixteca, y en otros pueblos de Oaxaca (tales como Ixcatlan y Nexapa), se hacia a través de
l[as timagenes guardadas en los bultos sagrados. Pero lo interesante es que estos dioses eran
ofrendados y reconocidos por la colectividad, pues en todo el sefiorio de Yanhuitlan, por
ejemplo. don Francisco v don Juan ordenaban que se les rindiera culto en toda la regic'm_43

Tenemos entonces hasta el momento identificados dos tipos de culto al fardo
saprado. Uno realizado por los gobernantes y sefiores como parte del culto a sus
antepasados, y otro, realizado por sacerdotes durante alguna fiesta o ceremonia en que se
vinculaba a la comunidad. Pero el uso y significado de los envoltorios sagrados no se
fimjtaba a estas actividades. En efecto, hemos encontrado en los cédices y en otros
testimonios historicos un uso muy amplio de los bultos que sobrepasaba las dos esferas que

hemos analizado.

"' Burgoa. op.cit 1. 1, §. 156 v,

** Burgoa, Pulesiva Historiol de virtudes. y exemplares apostélicos, edicion facsimilar de 1a obra publicada en
1670, Gobierno del Edo. de Oaxaca, UNAM, CNCA, f. 98 r.

2 Procesos por idolario al cocique de Yanhuitlan, op.cit., p. 137,
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Regresando al Codice Selden, volvemos a tocar el punto sobre la importancia en el
pueblo de Jaltepec al bulto de Nuhu. Desde luego que por considerarse un elemento
primordial para la legitimacién de la dinastia, vemos que a lo largo de la historia de este
pueblo varios gobernantes dehen entregarle sus ofrendas, por Jo tanlo, en términos
genealogicos y dindsticos, era esencial su culto y dedicacion por parte de los soberanos
(figura 63). Sin embargo, nos llama particularmente la atencion que las ofrendas de
entronizacion hayan sido al bulto que fuera entregado por los pueblos vecinos a Jaltepec, y
no a los bulios con las reliquias de los antepasadaos.

De ahi entonces que debamos analizar con mayor cuidado el significado del bulto de
Nuhu en Jaltepec. y los contextos en particular en los que aparece.

Ya hemos mencionado que el bulto de Nuhu suele aparecer relacionado a una flecha
y a un escudo. La flecha tambjén tiene una figura de Nuhu a su lado y particularmente la
punta despide un chorro de sangre. Otra escena en la que aparece el bulto de Nuhu, flecha
con Nuhu y escudo, se encuentra asociada al templo de Bulto de Xipe, y al sactificio de un
personaje llamado ¢-Lagartija (figura 64). El contexto de dicha escena nos habla de una
guerra sostenida por la Sefiora 6-Mono en contra de un lugar llamado Cerro de la Luna v
Avispa. La Sefiora 6-Mono conquista y toma prisioneros a los caciques de este lugar para
sacrificarlos después en Jaltepec y en lugar Bulta de Xipe, sitio que se convertird en su
nuevo hogar al casarse con el seftor de alli (figura 64).

Lo que queremos destacar aqui es que precisamente el bulto de Nuhu, la flecha y e
escudo, probablemente, fueron trasladados de Jaltepec a Bulto de Xipe como parte de la
ofrenda al sacrificio del gobernante.

El bulioc ovalado, la flecha de Nuhu v ¢l escudo vuelven a parecer mas adelante en
otro contexto de guerra. En efecto, el Sefior 9-Lagartija, gobernante de Jaltepec, lleva el
bulto junto con la flecha y escudo a una guerra que sostiene contra los nahuas del sur de
Puebla en compafiia del Sefior 9-Casa, soberano de Tilantongo y Jaltepec. ™

Justamente en un lugar llama Cerro de las IFlechas (tal vez Miltepec, en la Mixteca
Baja), estin colocados el bulto y las armas de Nuhu en el momento en que 9-Lagartija toma

a un pnsionera. Mas adelante, ¢! Sefior 9-Casa sacrifica a otro prisionero y ofrece su

* Jansen, op.cir. 2000, p. 139 y 160. Hemmann Lejarazu, “Estrategias de integracion y alianza en la Minteca
segin el Codice Bodley™, Estndios Mesoamericunoes 2, julio- diciembre 2000, p. 61.
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corazdn al sol. en presencia del bulto y la flecha de Nuhu ya colocados en el templo de
Jaltepec {figura 63).

Por 1odo ello. quiza podamos considerar la posibilidad de que el bulto de Nuhy tal
vez estaba dedicado, en este particular contexto, a la guerra, y ¢l hecho de que haya sido
entregado al primer gobernante de Jaltepec, quiza refiera un culto en particular que tenian
que realizar los caciques de este sefiorio. El bulto de Nuhu, como tal, entonces tenia que ser
llevado a la guerra como una fuerza divina que garantizaria Ja victona de los sefiores de
Jaltepec en cada uno de los conflictos en tos que se vicron inmersos. La {uerza sagrada del
bulto de la guerra tenia que acompafiar a cada gobernante en el momento de su
entronizacidn, de ahi que tenia que ser ofrendado por los soberanos-sacerdotes antes de
tomar posesion de] cacicazgo. Por lo tanto, el uso particular de este bulto era para hacerse
acompafiar por las fuerzas divinas y probablemente para dotar de mayor poder al
gobernante durante la guerra.

Asi que en el pueblo de Jaltepec existian al menos cinco diferentes bullos sagrados.
El bulto rectangular con las reliquias de la Sefiora 8-Conejo. fundadora de la dinastia. El
bulto ovalado, con los restos de) arbo) del que nacid 2-Hierba, también fundador. El bulto
que contenia el “idolo™ o la imagen en piedra o jade del dios de la lluvia. El bulto que
envolvia la hoja de maiz o una mazorca para ¢l colto durante la siembra y las cosechas. Y el
bulto de Nuhn que contenia una efigie o idolo del Nuhu relacionado a la guerra y a la
legitimacion de la dinastia gobernante.

Cxisten también otras referencias en los cddices de que los bultos sagrados eran
llevados a la guerra. En la pagina 68 de Codice Nurtall, el Sefior 8-Venado emprende un
vigje durante seis dias conseculivos acompatiado de su medio hermano [2-Movimiento y de
varios sacerdotes que portan las insignias y los emblemas del poder (figura 66). Uno de los
sacerdotes llamado 2-Mono carga el bulto redondo junto con ¢l baston de Xipe y la barra de
papel, mientras que 8-Venado y 12-Movimiento llevan las armas para e} combate. Después
de pasar por varios lugares. la comitiva liega a una amplia meseta o valle donde se realizan

varios sacnifictos v ofrendas al sol: una escena muty similar a €sta la acabamos de ver en &}
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Codice Selden (vid figura 65 y 67), en la vida del Sefior 9-Lagartija e 1dentificadas por M.
E. Smith como sacrificios dedicados al sol.**

Por lo tanto, e] bulto sagrado junto con los emblemas del poder y el culto al sol
estdn relacionados a rituales preparatorios para la guerra o para augurar el buen éxito en
alguna camparia militar.

En este sentido, por ejemplo, recordemos que en la Leyenda de los Soles, los cinco
hijos del Sol mataron en una guerra a los cuatrocientos mimixcohua v con su sangre
sirvieron de comer y de beber al Sol.* Y uno de los mimixcohua se apoderd de un pedernal
blanco que broté de la diosa Itzpapalotl para envolverlo en una manta, y luego lo cargé a
cuestas y se fiie a combatir en un Jugar llamado Comallan.*’

De esta manera, hay una asociacién directa entre bultos sagrados, guerra y ofrendas
al sol entre algunos pueblos de Mesoamérica.

Otro uso o empleo de los bultos lo tenemos a través de las peregrinaciones de
tundacién de algiin linaje o dinastia, donde el fardo es transportado, junto con los bastones
divinos, por un grupo de sacerdotes.

En las primeras paginas del Cddice Egerton, se describe una larga peregrinacién en
la que varios sacerdotes llevan los emblemas de culto a un sitio llamado Lugar del Jaguar,
donde se encuentran los fundadores l-Lagarto. Uno de los sacerdotes encargados de
introducir el bulto y la legitimacion de la dinastia lleva a cuestas nna efigie de Nuhu en un
tipo de mecapal en forma de serpiente. Este personaje llamado quizd 1-Venado estd
relacionado a un templo que lleva en su interior una cara de Nuhu, que esta colocado
encima del Cerro de 1a Sangre. Por tanto, el culto 2 Nuhu en este lugar fue transportado por
1-Venado a través de un bulto sagrado para ser colocado en Nuu Cuifie o Lugar del Jaguar.

En el documento conocido como Rollo Selden, se representa otra extraordinaria
peregrinacion con el envoltorio sagrado. Se trata de 1a fundacién del lugar llamado Cerro de
las Serpientes, tal vez Coixtlahvaca, en la que intervienen cuatro sacerdotes que llevan los

bastones ceremoniales y el bulto divino de Quetzalcoatl (figura 68). Asi como lo vimos en

** Smith, “Regional points of view in the Mixtec codices™, The Cloud Pepople: Divergent evolution of the
Zapotec and Mixtec civilizations, editado por Kent V. Flannery y Joyce Marcus, New York, Academic Press,
1983, pp. 261-264.

'€ Cidice Chimalpopoco. Anales de Cuaubiitlan y Leyendu de fos Soles, tradvecion directa del nahuat) por
Primo Feliciano Veldzquez, 3ra. Edicién, México, UNAM, 1992, p. 125.

¥ Ibidem, p. 124.



el Cédice Nuttall, en el Rollo Selden, se enfatiza e] interés por introducir el culto a
Quetzalcoatl a través de su envoltorio y formar parte de ios rituales de fundacion que ilevan
a cabo varios sacerdotes después de una larga peregrinacion. Pero no unicamente los bultos
redondos estan implicados en ceremonias de fundacién o en inanguracidn de dinastias. sino
también los bultos rectangutares ofrendados a Xipe.

Efectivamente, no sélo hemos visto ya al bulto rojo y blanco como parie de los
objetos de culto entregados a 9-Viento “Quetzalcoatl”, sino que también aparece en otros
contextos sobre el origen de varios linajes.

En la pagina | del Cédice Nuttall, aparece un personaje llamado 12-Lagarto quien
lteva cargando a sus espaldas un bulto vertical rojo v blanco que contiene el atado de ramas
o madera. Este personaje lleva en Ja mano derecha un gran bastén o baculo con los mismos
elementos y colores que el Bulto de Xipe: es decir, en medio de) baston se encuentra un
nudo o atado con tiras horizontales que terminan en puntas o conos en color rojo y blanco
(figura 69). Todo este conjunto se relaciona con el surgimiento o nacimiento de la tierra del
Sefior 8-Viento “Aguila de Pedernales™, fundador y primer seiior del pueblo mixteco de
Suchixtlan.

El papel del Sefior 8-Viento como primer soberano y fundador de linajes en
Suchixtlan, tiene una particular importancia en las primeras paginas del Cddice Nuftall:
precisamente a su paso por ¢l Cerro de la Lluvia, donde es adorado y recibido por varios
sefiores, 8-Viento es acompanado nuevamente por el Sefior 12-Lagarto, quien ahora lleva a
cuestas un bulto circular y porta en las manos el otro baston, el baston de las cinco
direcciones o Bastdn cosntoldégico (figura 70). Por o tanto. ¢l Senor 8-Viento para ser
reconocido como primer gobernanie, tuvo que mostrar su legitimacidn a través de los
simbolos y objetos sagrados traidos por Quetzalcoat] a la tierra.

Otra asociacién muy interesante de los cuatro elementos que, al parecer. son
recurrentes como simbolos sagrados, la encontramos en la pagina 18 del mismo Cddice
Nuttall (figura 71). En esta escena aparecen colocados al pie de la escalinata del Templo de
la Serpiente Emplumada, el baston con el Bulto de Xipe, el bulio rectangutar dedicado a
Xipe, el Baston Cosmalégico y, en el interior del templo, ¢l bulto redondo dedicado a

Quetzalcoatl. De este manera, podemos observar que los contextos en que aparece ¢l bulto
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rectangular rojo y blanco son muy diferentes a los del fardo ocre y blanco, pues aparece
mas relacionado como simbolo sagrado introducido por 9-Viento “Quetzalcoat]”.

Ya habiamos visto que el Bulto de Xipe suele estar relacionado con la imagen del
Nubu, pues bien, en varias paginas del Cédice Vindobonensis, Bulto de Xipe y Nuhu
aparecen juntos en diferentes ritnales acompaniando a alguna deidad. En la pagina 31 del
Vindobonensis (figura 72), se encuentra una extraordinaria representacién de] Bulto de
Xipe con un brazo extendido, como si tratara de un ser vivo. Justamente detrds del bulto, se
encuentra un Nubu con la misma posicién del brazo extendido. Ambos se encuentran detrés
de 9-Viento “Quetzalcoatl”, quien parece rociar o “hacer limpias” a un gran nimero de
templos y temazcales dibujados en todas la pagina.

Esta imagen del Bulto de Xipe con un brazo nos refiere a que este elemento debe ser
considerado, tal vez en algunos casos, como un ser animado, dotado de una entidad similar
al Nuhu; o quizd también, precisamente se le representa junto al Nuhuy, significando que
este bulto es, por si mismo, un objeto sagrado o divino. El Bulto de Xipe y el Nuhu no
linicamente aparecen formando parte de ofrendas o acompafiando a alguna deidad, sino que
lambién aparecen juntos dentro de algunos templos que son consagrados o dedicados a un
grupo de dioses en particular (figura 73).

De esta manera, el papel jugado por los dos tipos de bultos (circular y rectangular)
dentro de las fundaciones de lugares, linajes o dedicaciones a templos, estd estrechamente
relacionado a un amplio wse como simbolo sagrado, simbolo de poder y repositorio o
tabemiculo de dioses.

Para cerrar nuestro analisis, consideraremos finalmente a Jos bultos que formaban
parte de un culto particular, {levado a cabo por algunos gobernantes que poseian envoltorios
personales, posiblemente heredados de su familja los cuales consultaban y adoraban en
ceremonias privadas.

En el Proceso Inquisitorial de Yanhuitldn, se menciona que el gobernador don
Francjsco tenia guardados en su casa los idolos que habian pertenecido a sus padres,

ademas de poseer los suyos, y que todos ellos estaban al cargo de dos sacerdotes:

Preguntado para qué efecto los tiene el dicho don Francisco en su casa, dijo que
para adorarlos como los adora y que el uno de los dichos idolos se llama Xioco que
es un idolo envoitorio al cual llama el dicho don Francisco cnando ha de ir a alguna
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parte y gue tiene otros muchos, que no sabe coémo se llama pero gue cada noche los
adora y se sacrifica.

De acuerdo a este interesante tcstimonio, don Francisco poscia bultos sagrados que
contenian idolos de los dioses que eran ofrendados en ceremonias privadas. Ln este caso
concreto, don Francisco consultaba al envoltorio cuando iba a realizar un viaje, al que
seguramente pedia proteccion. y lo manienia resguardado en su casa como parte de su culto
particular. También se relata que el cacique don Domingo tenia sacerdotes en su casa que
estaban a cargo de “veinte adoratorios de jdelos™ a los cuales ofrendaba ordinariamente.
Por titimo, la mayoria de tos testigos aseveraba que los idolos resguardados en las casas del
cacique y los gobernadores “eran los idolos de sus padres v los suyos”.™

Por lo tanto, estamos definitivamente ante un culto a los envollorios que pertenecian
a una famiha o linaje en particular, los cuales ¢ran guardados en las casas o palacios de Jos
sefiores con un grupo de sacerdotes encargados de su cuidado.

Un relato muy interesante describe Burgoa entre los zapotecos de Nexapa, pues
menciona que dentro de la tumba de un importante sefior se hallaron dos idolos “gue eran
Jlos mas estimadas del difunto™. colocados a un lado de su mortaja junto can braceros y
penachos.SI

Finalmente, podriamos mencionar las detalladas descripciones de Hermando Ruiz de
Alarcén, durante sus pesquisas entre los nahuas de Guertero, quien encontrd numerosos
casos de personas que guardaban celosamente "petaquillas” o "cestoncillos” que contenian
objetos sagrados de antepasados difuntos heredados a los hijos y descendientes, en una
clara refevencia a bultos sagrados familiares™.

En conclusion. a lo largo de este analisis creo que podemos argumentar la existencia
de distintas clases de bultos dedicados cada uno a un ntual, ceremonia o deidad en

particular, y que eran ofrendados en muchos pueblos mixtecos.

B Procesos por idolatria of cacique, op.cit., p. 164.
" loc. eit,

 Ibidem, p. 173

! Burgoa, Geogrdfica Descripcion, op.cit.. . 321 1.

i - . . .. . . . .

*2 Hernando Ruiz de Alarcén, et af., Tratady de fas idofotrias. superstciones. divses. ritos. hechiceriay y
olras costimnbres gentiticos de lus razas aborigenes de México, notas. comentarios y estudio de Francisco del
Paso y Troncoso, Meéxica, Ediciones Fuente Cullural, 1952, pp. 31 y 32,
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Tenemos entonces varios cultos a los bultos sagrados: uno, realizado o efectuado
por Jos gobernantes como parte de su entronizacion o toma de poder que Jes significaba la
legitimacion de su alto status, y su pertenencia a un linaje que en ese momento gobernaba
en el puebio. Era también una forma de rendir culto a sus antepasados, los fundadores de su
dinastia, que le permitian llegar al poder y tener la prerrogativa de gobemar con una
facultad heredada de los ancestros. Esta clase de bultos serian los denominados por
Maricela Ayala “Bultos de poder” entre los mayas.53 Pero a diferencia de éstos, los bultos
de poder mixtecos contenian las reliquias o restos de los fundadores.

Otro tipo de cultos realizados a bultes diferentes, involucraban directamente a toda
la comunidad. Estos fardos guardaban imagenes o simbolos que identificaban a todo el
pueblo y que eran adorados en las fiestas y ceremonias religiosas para propiciar las buenas
cosechas y beneficiar las siernbras. Estos bultos servian para identificar a todo el pueblo
bajo un culto en comin.

Tenemos también bultos que servian para ser llevados a la guerra y dotar a algunos
gobernantes de mayor poder durante el conflicto y garantizar su victoria anie sus enemigos.

Vimos los envoltorios que fueron cargados y llevados en peregrinaciones desde los
niempos pnmordiales para la fundacién del pueblo o sefiorio en el que se contenian los
instrumentos para encender el fuego que consagraba ritualmente el espacio divino para la
instauracion de la nueva comunidad.

Por Gltimo, tenemos los bultos que pertenecian a los gobernantes para su consulta,
adoracién y proteccion tanto personal, como familiar, tal vez podriamos pensar que se trata
de deidades patronas de linaje o de )a dinasiia.

Presentaremos finalmente a continuacidn un cuadro que resume el nimero total de
bultos encontrados en los cddices y en las fuentes histdricas provenientes de la Mixteca,

colocados por pueblos y contenidos.

) Maricela Ayala Falcan , El bulio ritual de Mundo Perdido, Tikal, México, UNAM- Instituto de
Investigaciones Filoldgicas- Centro de Estudios Mayas, 2002, p. 142.



156

Pueblo Bulto Contenido
Tilantongo Bulto de 9-Viento Un pedernal
Quetzalcoatl
Bulto con instrumentos para  Madero y taladro; tal vez
¢l fuego vara de papel.
Bulto de [-Muerte Reliquias de la Sefiora
fundadora del linaje
Bulto de 4-Lagarto Reliquias del sefior fundador
Bulto de Nuhu Imagenes de Nuhu
Jaltepec Bulto de 8-Conejo Reliquias de la Sefiora

Lugar de Pedemales
Chalcatongo

Suchixtlan

Tututepec

Yanhuitlan

Achiutla

Cerro del dguila

Bulto de 2-Hierba

Bulto de Dzavui
Bulto de rpaiz
Bulto de Nuhu

Bulto de zacate
Bulto de arbol

Bulto de Xipe

Bulto circular blanco
Bulto circular azul

Bulto de Dzavui
Bulto de Tizono
Butto de Toyna
Bulto de Xitondozio
Bulto de Siquiny
Bulto de Xivisin
Bulto de Quequiyo
Bulto de Quaquxio
Bulto de Quaquy
Bulto de Xioco

Bulto del corazdn del pueblo

Bulto para encender fuego

fundadora, papel pintado,
plumas de guacamaya.
Reliquias del fundador del
linaje

Imagen del dios de la Huvia
Hojas de maiz, mazorcas
Imagenes de Nuhu

;Plantas de zacate?
(Raices u hojas de arbol?

Trozos o piezas de madera o
ramas
¢Madero y taladro?

Elemento borrado

Imagen o figura de la deidad
Imagen o figura de [a deidad
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada
Imagen o figura tallada

Imagen de Quetzalcoat]

Madero y taladro




CAPITULO 4.
BASTONES CEREMONIJALES

Los bastones o varas ceremoniales jugaron un papel muy importante dentro de los
diferentes rituales llevados a cabo por los gobernantes mixtecos. En la tconografia de los
cdédices podemos identificar diversos tipos de bastones que se encuentran relacionados a
cultos o ceremonias particulares que vinculan al gobernante con el mundo sagrado de los
dioses. El estudio de estos bastones ha llamado la atencion de algunos de los investigadores
dedicados a los codices mixtecos, pero ninguno ha profundizado lo suficiente en su
simbolismo o en los contextos especificos en que suelen aparecer. Alfonso Caso se habia
dado cuenta de la presencia de estos elementos a los que denomind “Bastones de Venus”,
debido quiza a la forma de quincunce o cinco puntos que tiene en la parte superior y que
evoca a las representaciones mesoamericanas relacionadas con este planeta (figura 1). Sin
embargo, Caso no se adentra en su significado y unicamente se limita a registrar su
aparicion a lo largo de los cédices.'

Maarten Jansen intenta ir un poco mas alld e interpreta a los bastones como
simbolos de autoridad o de poder dinastico, llamandolos concretamente “Bastones de
mando”, ya que aparecén principalmente como sefial de la dignidad y/o autoridad de los
gobernantes.” Por otra parte, este mismo autor los compara con el “cetro maniqui” y las
batrras ceremoniales de los sefiores mayas del periodo clasico.”

No obstante. como mas adelante demostraremos, si bien estas varas o bastones estan
vinculados al origen y entronizacion de los gobernantes, no funcionan precisamente como
simbolo de autoridad o de poder politico, sino como elementos necesarios para el orden

cédsmico y el establecimiento de la dinastia o linaje.

' Caso, op. cit., (1977), p. 33.
f Jansen, op. cit., (1992). pp. 85-86, nota 2.
* Jansen. op.cit., (1997), pp. 88-89.
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Es importante mencionar que los bastones se encuentran estrechamente asociados a
los bultos sagrados, por lo que, a lo largo del presente capitulo, nuevamente haremos

referencia a éstos.

4.1. Baston Cosmoloégico y Baston de] Bulto de Xipe

Como habiamos mencionado anteriormente, si bien Alfonso Caso identifica la presencia de
algunos bastones en las paginas historicas y genealégicas de los cédices mixtecos, no nos
explica, por el contrario, su significado; o por qué los vincula concretamente con el culto al
planeta Venus o, a fin de cuentas, no nos dice qué tienen que ver con los gobernantes.

El denominado por Caso “Baston de Venus” se compone de diversos elementos o
atavios que hay que analizar primero antes de encontrar su significacion (figura 1). El
bastén o vara se puede dividir en tres partes. La seccion central, que quiza e€s Ja mas
importante, estd conformada por una especie de rosetdon en color rojo cuyo interior esta
adornado con cinco circulos grandes que contienen cada uno a su vez un pequefio circulo al
centro. De la parte inferior de este rosetdn, cuelgan tiras o bandas en color rojo cuyo
nimero varia de dos a tres, segun la representacion. Cada banda o tira se encuentra unida a
un pequeiio circulo azul sobrepuesto a un rectangulo amarillo y largas tiras en color rojo; en
ocasiones, en la parte de abajo del roseton, una larga banda termina en flecos en lugar de
las tres tiras, o incluso. el baston se llega a representar sin ningun tipo de bandas en la parte
inferior (figura 2).

Por ultimo. en la parte superior del roseton se levanta un largo penacho de plumas
rojas acompafado de un gran pedernal colocado en forma enhiesta. Las plumas rojas que
suelen caer por un lado del baston estan adornadas con pequefios circulos azules y
rectangulos amarillos que parecen unidos a otras bandas alargadas semiredondas pintadas
en blanco y negro.

En otros codices, como en el Colombino y Bodley, el rosetén de la parte central

lleva los cinco circulos en color amarillo pero sin los pequefios circulos centrales, ¢ incluso
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en el Cddice Bodley se llega a representar este basion sin los cinco circulos dentro del
roseton (figura 3).

De todos estos elementos descritos que dan forma al baston. creemos, sin duda. que
el elemento principal es el que se encuentra en la parte central. El gran rosetdn rojo tiene
colocados cinco puntos que evidentemente evocan a una representacion de los cuatro
rumbos del universo y el centro (figuras 1 v 4). La disposicion misma de los cinco puntos
en el roseton confirma esta idea: cuatro puntos estan colocados en los extremos del roseton,
conformando una especie de cruz y justamente al centro se localiza un quinto punto.
Entonces, es muy probable que la parte principal del baston refiera al ordenamiento
césmico seglin la visién de muchos pueblos mesoamericanos. incJuyendo desde luego a los
mixtecos, los cuatro cuadrantes o rumbos del universo con el centro como quinto rumbo.

Existen algunas figuras en el mundo maya de pequefios bastones o cetros que
pueden representar el axis mundi y los cuatro sectores cosmicos. Tal es el caso, por
ejemplo, del dintel 5 de Yaxchilan, donde se encuentra un gobemante portando dos objetos
en forma de cruz en cuya parte superior esta colocada un ave (figura 5).}

De acuerdo con Mercedes de la Garza, la forma cuatripartita de este cetro refiere a
una representacion de los cuatro puntos de! universo, por lo que existe una analogia
interesante con el baston mixteco que podria simbolizar un modelo reducido de la
cosmovisidon mesoamericana. Por esta razon, hemos denominado como “baston
cosmoldégico” a este elemento singular que aparece en las ceremonias y rituales plasmados
en los codices mixtecos. Cuando analicemos mas adelante los contextos en los que suele
aparecer el “bastén cosmologico”, nos daremos cuenta de la inexistente relacion con el
planeta Venus y ¢l verdadero simbolismo que hay detras de €l.

Por lo pronto, hay todavia otros elementos susceptibles de ser analizados en el
bastéon mixteco. Nos referimos al adorno de plumas rojas que esta colocado encima del
roseton (figura 6). Muy probablemente, las plumas rojas pertenecen a una guacamaya y
contrastan notablemente con las plumas verdes del “Bastén del Bulio de Xipe™ que
perlenecen a un quetzal. En un momento mas, hablaremos sobre este uitimo bastén que

aparece siempre junto al ahora denominado “cosmoldgico™. pero queremos destacar el

' De ia Garza, M., “El puesto del gobernante en el cosmos v sus ritos de poder™. Esnalios de cultira maya,
Vol. XXI1, México, UNAM, 2002. p. 251.



160

significado de las plumas rojas como un posible atributo solar. Efectivamente, si bien es
cierto que entre los mixtecos no hay indicios de una adoracion particular a la guacamaya
vista como encarnacién del fuego del sol, tal y como existia entre los mayas,” al menos el
color de las plumas y el rosetdn nos recuerdan a las representaciones de dios solar mixteco
llamado 1-Muerte, que siempre aparece en los cédices con su cuerpo pintado en color rojo
(hhgura 7). Aunque €] dios 1-Muerte no lleva atavios con plumas de guacamava, la
asoctacion del color rojo con las plumas del bastén pudiera tener una significacion solar,
pero también es igualmente posible que el rojo simbolice ta sangre y haya una asociacion
directa con el cuchillo de pedemal que se encuentra en la parte superior de] baston. Sin
embargo. no hay una relacion directa del baston cosmologico con los sacrificios, ya que los
contextos en los que aparece este baston no estdn vinculados directamente con ellos, salvo
una sola excepcion.

Pero antes de establecer el significado del baston cosmolégico es necesario analizar
al otro bordon con e) que aparece estrechamente relacionado: el Baston del Bulto de Xipe
(figura 8). Este elemento también esta conformado por una vara o palo en el que esta
sobrepuesto un bulto sagrado al que he denominado “bulto rectangular”. El bulto
rectangular que se encuentra colocado en el baston es idéntico al Bulto de Xipe que hemos
analizado en el capitulo anterior (figura 9). Esto es, el envoltorio tiene ura forma alargada y
Justamente por en medio lo atraviesan tres tiras que ferminan en puntas o conos que salen
de un anillo o rueda. Como ya hemos visto, los colores rojo y blanco que aparecen en el
envoltorio estan estrechamente relacionado con el culto a Xipe entre los mixtecos, por lo
que entonces este otro bastén podria relacionarse directamente con esta deidad.

El Baston del Bulto de Xjpe, al igual que el Baston Cosmologico, suele aparecer
adornado en fa parte inferior por tiras o bandas alargadas en color blanco y rojo, pero, sin
duda, lo mas interesante también es que lleva un penacho en el parte superior compuesto de
plumas de un ave y de un color diferente al del baston cosmologico (figura 8). En efecto, el
Baston de Xipe esta adornado con plumas de quetzal que salen por la parte superior del
envoltorio rectangular. Como sabemos, el quetzal es una de las aves que mayor simbolismo
tiene para muchos pueblos mesoamericanos. Por sus caracteristicas particulares, tales como

su larga cola de plumas verdes o su habitat en las cimas de las montafas, el quetzal fue

* De la Garza, Aves sagradus de los mayas, México, UNAM, 1995, p. 50.
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elegido como representante de la deidad celeste entre diversos grupos mayas de la época
prehispanica.’ Existen numerosas representaciones de) quetzal que lo vinculan con el
ambito celeste. que es el espacio generador y el lugar de origen de )a vida y del hombre.’

O, como por ejemplo, entre los nahuas, que concebian al quetzal v a sus plumas
como algo precioso o muy estimado, llegando a emplear metdforas con diversos
significados: cuzcatl quetzalli, “joya, piedra preciosa” y “plumas de quetzal™ que significa
hijos o hijas.} Tictetezoa in chalchihuiil, tichuahuazou in quetzalli, “‘rayas el jade”,
“desgarras la pluma de quetzal”, que significa dafar algo precioso, deshonrar algo digno de
estimacion.” También entre los mixtecos encontramos representaciones de plumas de
quetzal asociadas al oro y al jade, elementos igualmente preciosos y estimados (figura 10).

De esta manera, las plumas de quetzal estan estrechamente relacionadas con lo
divino, lo sagrado y lo precioso en el mundo mesoamericano.

Por lo tanto, los dos mas importantes bastones representados en las historas y
genecalogias de los soberanos mixtecos parecen tener un significado particular de acuerdo a
Jos elementos iconograficos que los componen.

La vara o bastoén ya por si mismo esta revestido de una serie de simbolos que le
confieren una significacion especial. El baston es un simbolo vertical y parece representar
el axis mundi o el centro del cosmos. Segun nos dice De la Garza: “el cefro es. a nivel
universal, un modelo reducido del baston de mando, simbolo vertical que representa
primero al hombre y después al hombre poderoso y el poder recibido de los dioses™.'®

Del baston como un poder recibido de los dioses, podemos citar el conocido pasaje
del libro del Exodo en el que el baston de Moisés quedod imbuido de asombrosos poderes
para convertirse en serpiente y que al ser golpeado en el agua y en la tierra provoco la
transformacion de agua en sangre y que de [a tierra saliese una plaga de mosquitos. "’

Sin embargo, en los codices mixtecos, las varas o bastones no parecen ser
estrictamente emblemas de mando o que estén provistos de poderes especiales para

provocar fenémenos sobrenaturales. Efectivamente, retornando la idea de que el bordon o

® Ibidem, p. 14.

7 Ibidem, p. 7y 4).

® Fray Alonso de Molina, op. cir., . 27 v,

® Thelma D. Sullivan, Thelma. Compendio de la gramética nahuatl, México. UNAM, 1992, p. 345,
'° De la Garza, M., op. cir., 2002, p, 25].

" Exodo, 7:14
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vara es un objeto vertical que simboliza el eje del mundo alrededor del cual gira el cosmos,
entonces los bastones representan el esquema cosmolégico en la tierra, es decir, el modelo
de la cosmovision mesoamericana en manos de los hombres. Si bien, por ejemplo, los
arboles funcionan también como eje o centro del mundo, queremos proponer que €} baston
cosmoldgico mixteco, al igual que el baston del bulto de Xipe, son el axis mundi
representado en la tierra.

Es interesante sefialar, de acuerdo con De la Garza, que el arbol es entre los mayas,
asi como en otras religiones, el lazo de unién del cosmos y que abarca los tres planos del
universo: “las raices son el inframundo, el tronco y las ramas el nivel terrestre, y el ave
posada en lo alto. el cielo.”'? Esta misma autora nos habla de multiples representaciones del
axis mundi como por ejemplo, el arbol-cruz-serpiente de la lapida del Templo de las
Inscripciones o el motivo central del tablero del Templo de la Cruz, ambos de Palenque, en
los cuales existe un programa definido por un arbol coésmico en forma de cruz arriba del
cual se posa un pajaro-serpiente con cabeza del dios K."?

Esta concepcion del universo no es exclusiva de los mayas, sino que también fue
compartida por otros grupos mesoamericanos. En los cddices provenientes del sur de
Puebla y norte de Oaxaca, como el cédice Fejérvdry-Mayer y Borgia, también encontramos
este modelo del universo conformado por arboles. La pagina 1 del Fejérvdry-Mayer
precisamente muestra los cuatro rumbos del universo colocados en forma de cruz y dentro
de cada uno de los rumbos o puntos cardinales esta colocado un arbol césmico donde se
posa en su copa un ave particular (figura 11).

Las péaginas 49-52 det Cédice Borgia también representan las cuatro regiones del
mundo simbolizadas por los cuatro arboles con sus respectivas aves, y en los cddices
mixtecos, como el Colombino, también existen escenas en las que se vinculan drboles y
puntos direccionales (figura 12).

Por lo tanto, si los arboles direccionales funcionan como ejes del mundo dentro del
enorme marco conceptual del cosmos mesoamericano, entonces proponemos que muy
posiblemente los bastones o varas fueron un reflejo tangible y portatil de ese cosmos

indigena.

"? De la Garza. op. cit., 1995, p. 24.
® Ibidem. pp. 26-28.
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El' borddn mixteco que aparece en Jos codices prehispanicos y que hemos
denominado como “baston cosmoldgico™ es precisamente un modelo terrestre y tangible de
la cosmovision mixteca. La vara o baculo es. en si. la representacién de un arbol o eje del
mundo, donde su gran penacho simboliza al ave cdésmica que se posa en lo mas alto de las
ramas de ese arbol y cuyas raices se encuentran en la tierra al momento en que el bastén es
hincado en la misma (figura 13).

El Bastén Cosmologico mixteco es, con su rosetdén con cinco puntos y su remate de
plumas raojas, un arbo) o eje del mundo quiza asociado, incluso, a un rumba del universo.
Resulta particularmente interesante que en la misma pagina | del Cédice Fejérvary-Mayer,
el portador del afio que pertenece a la region del norte esié relacionado a una guacamaya.
En efecto, del lado izquierdo de la cruz se localiza el rumbo del norte donde e] portador del
afio pedernal esta colocado dentro de un circulo cargado por una guacamaya (figura [1). Y
en la pagina 52 del Cédice Borgia se encuentra la misma asociacion de una guacamaya
posada sobre un arbol y e] glifo del afio pedernal a un lado.

Esto es precisamente, quiza, lo que vemos en el Bastdén Cosmolégico, un penacho
de plumas rojas, tal vez de guacamaya, sobre un largo pedernal que simboliza el bastén de
la regidn del norte. Sin embargo. reconocemos que tenemos muy pocos elementos para
poder comprobar esta propuesta. porque de ser asi tendriamos entonces representados en
los cédices mixtecos cuatro bastones y no unicamente dos como lo hemos visto. Por lo
tanto, no tenemos suficientes elementos para relacionar los bastones con los rumbos del
universo; no obstante, pensamos que quiza estemos en lo correcto al relacionar el baston
con el ¢je del mundo o un arbol césmico, pues representaciones muy semejantes de baculos
o cetros aparecen en el dintel 2 de Yaxchilin, donde los personajes llevan instrumentos en
forma de cruz con flores y pajaros descendentes en lo alto que funcionan como simbolos o
esquematizaciones de los arboles del ¢je del mundo (figura 14)."

Pero antes de dejar en claro las funciones especificas que tienen los bastones
mixtecos como elementos ceremoniales o cosmologicos. es necesano analizar los contextos

en los que aparecen y asi {ener una mejor idea de su significacion.

" De la Garza, op. cit., p. 29.
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4.2. Contextos rituales

El origen del culto al Baston Cosmologico se encuentra relatado en los cédices
mixtecos mismos. Su primera aparicion coincide con el nacimiento de una de Jas deidades
mas importantes de la Mixteca, 9-Viento “Quetzalcoatl”. Efectivamente, tal y como
habiamos visto en el capitulo anterior, en el momento en que Quetzalcoatl desciende de}
cielo por medio de una cuerda. lleva consigo una serie de objetos que le fueron entregados
por los dioses creadores (figura 15). Uno de estos objetos fue precisamente el Baston
cosmoldgico, al que incluso lleva cargando en el brazo izquierdo junto con otros elementos.
El lugar al que llega Quetzalcoatl. después de su descenso, esté representado por dos glifos.
El primero de ¢llos es un cerro que se encuentra colocado dentro de la representacion de un
rio cuya lectura en mixteco podria ser yucunduta, “cerro y agua”, expresioén que significa
“pueblo”, “ciudad™, de acuerdo al diccionario de fray Francisco de Alvarado." El segundo
glifo se halla colocado debajo de los signos cerro y agua a modo de base o cimiento (figura
16). Desafortunadamente, la imagen de este elemento esta muy deteriorada, pero después
de una observacion rigurosa se alcanza a aprecjar una pequefa greca escalonada sobre un
fondo negro. Segin Sebastian van Doesburg (en comunicacion personal), se trata de la
representacion de Tilantongo, que aparece de manera semejante en la pagina 52 del Cédice
Vindobonensis. De ser correcta esta apreciacion, por nuestra parte podriamos proponer que
los objetos e instrumentos sagrados originados en el cielo fueron llevados al pueblo de
Tilantongo por 9-Viento “Quetzalcoatl™” para iniciar asj su culto por los sefiores mixtecos.
Por lo tanto, el Bastén Cosmoldgico era un objeto divino, sagrado, que fue creado por los
dioses primigenios, vy depositado en la tierra por medio de Quetzacdatl, para recibir el cuito
de los hombres.

Este caracter divino, sagrado. del bastén cosmologico va a quedar patente en la serie
de contextos y ceremonias en Jos que va a estar involucrado a Jo largo de la historia de los

sefiores mixtecos. Un buen ejemplo de ello lo tenemos en las primeras escenas del Cddice

'* Alvarado, op. cir.. f. 174 v.
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Nuttall con el nacimiento del sefior 8-Viento “Aguila de Pedernales”, cuyo origen se relata
en las paginas i y 2.

Segun este codice, el sefior 8-Viento nace o se manifiesta simultineamente en
diversos Jugares de gran importancia, uno de los cuales es Apoala, lugar de origen de los
sefiores mixtecos. Lo que queremos destacar aqui es el papel que desempefan dos
personajes que fungen como sacerdotes o acompariantes de] sefior 8-Viento desde el
momento de su nacimiento (figura 17). El primero de ellos se llama 12-Lagarto, quien
preside el surgimiento de 8-Viento, al que vernos saliendo de una abertura de la tierra. 12-
Lagarto aparece como un personaje muy importante ya que lleva a cuestas el bulto
rectangular dedicado a Xipe y porta en la mano derecha el bastén o vara adornado con el
mismo elemento. El mismo 1|2-Lagarto nuevamente aparece acompafiando a 8-Viento
ahora en la cima de un cerro, lugar al que arriban cuatro personajes con diversas ofrendas
(figura 18). 12-Lagarto aparece cargando ahora el Baston Cosmoldgico, mientras que 8-
Viento recibe a Jos cuatro ofrendantes. Una tercera aparicién de 12-Lagarto Ja tenemos en
la pagina 2 del mismo Cddice Nuttall. En esta ocasién, nuestro personaje lleva el Baston
Cosmoldgico y carga en la espalda un bulto sagrado del tipo que hemos clasificado como
circular (figura 19).

E) segundo personaje que también esta relacionado con §-Viento se llama 11-Flor y
lo tenemos como acompariante en la pAgina [, donde el sefior 8-Vjento nace o surge del Rio
de los Linajes o Yuta Tnoho, nombre mixteco de Apoala (figura 20). 1t-Flor Heva un
bastén o baculo en color amarillo sin ningun adorno o elemento que podamos identificar
como relevante; lleva a cuestas un atado de cuerdas o especie de paquete elaborado
unicamente con cuerdas o mecates. Nuevamente, en la pagina 2, encontramos a este
personaje acompafiando a 8-Viento que se encuentra colocado en la cima de un cerro que
ticne como ¢lemento nominal la mascara del dios de la Jluvia.

De estos dos personajes que hemos revisado, sin duda, el mas importante es 12-
Lagarto, pues es el encargado de portar o llevar los cuatro principales objetos sagrados
depositados por Quetzalcoatl en la tierra: el Baston Cosmoldgico y el bulto circular, el
baston de Xipe y el bulto rectangular con atado de ramas o madera. Es interesante sefalar

también, que la primera aparicion en este codice de los cuatro elementos juntos. es en las
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paginas 1 y 2, pues como veremos en un momento mas, vuelven a aparecer mas adelante
los cuatro obje(ds estrechamente relacionados.

Tenemos, entonces, que el sefior 12-Lagarto juega un papel relevante en la vida
primigenia del gobemante 8-Viento “Aguila de Pedernales”, al llevarle. como su
acompaiiante, los objetos sagrados traidos del cielo.

La narracién completa de las dos paginas del Nuitall nos muestra como el sefor §-
Viento, para ser reconocido como soberano legitimo y fundador de linajes, tuvo que
hacerse acompafiar de [os simbolos sagrados creados por Jos dioses. Los diversos grupos de
personajes que reciben y ofrendan a 8-Viento tal vez lo reconocen como su soberano no
solamente por su nacimiento prodigioso a través de la tierra y el agua, sino quizd también
por los objetos divinos que lo acompafian. Los bultos sagrados y los bastones eran
necesarios para marcar el vinculo entre los dioses y la tierra, y e] hombre que llevara dichos
emblemas estaba dotado de ese caracter divino para ser reconocido como representante de
los dioses en la tierra. De esta manera, quizi era necesario que el futuro gobernante se
hiciera acompaiiar de los objetos sagrados que fueran reconocidos inobjetablemente por los
demas hombres como simbolos tangibles de to divino. Por lo tanto, pensamos que, mas que
como simbolos de autoridad o poder temporal de los soberanos, los bastones sagrados
funcionaban como indicadores o deicticos de la presencia djvina en la tierra.

Un punto interesante que analizaremos con detalle es el hecho de que un solo
personaje haya sido el responsable de cargar los objetos divinos y que. en ninguna
representacion del Cédice Nuitall, €] gobernante 8-Viento haya llevado por si mismo estos
objetos. Es decir, el seior 8-Viento no aparece jamas cargando o mostrando el Baston
Cosmoldgico ni el bastén de Xipe, ni mucho menos llevando el bulto sagrado a cuestas.
pues, como sabemos, esta funcién correspondia unicamente a los sacerdotes. Por lo tanto.
pensamos que la funcion de] sefior 12-Lagarto como cargador de los bultos y los bastones
sagrados era eminentemente sacerdotal y, como tal, era la unica persona capacitada para
traer consigo las insignias de los dioses que ya existian en la tierra antes de la aparicion de
los sefiores o gobernantes.

Pero no unicamente un solo personaje aparece registrado en los cddices llevando los
objetos sagrados sino que, por el contrario, es mas comun encontrar a una pareja de

sacerdotes cargando estos simbolos. Esto es precisamente lo que encontramos en las
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paginas 14 a 22 del Nuriull, mismas que relatan la vida de la sefiora 3-Pedernal, tal y como
vimos en el capitulo anterior,

Una pareja de sacerdotes llamados 10-Caha y 10-Zopilote emprenden una
peregrinacién al lado de la seiora 3-Pedernal y del sefior 5-Flor (figura 21). El sefior 10-
Caria porta con ambos brazos el Baston de Xipe, ademds de llevar en la espalda el bulto
sagrado que contiene los instrumentos para encender el fuego. El otro sacerdote, de nombre
10-Zopilote. carga el Baston Cosmoldgico y una barra de papel, instrumento que también
se utilizaba para encender el fuego.

Es interesante senalar que el lugar del que parten ambos sacerdotes esta conformado
por dos cerros colocados encima de la representacién de un rio, por lo que entonces
nuevamente tendriamos la lectura en mixteco de Yucunduta, “‘cerro y agua”, que significa
pueblo o ciudad. Concretamente, el lugar podria denominarse “Pueblo del 4guila y de la
piedra”, debido precisamente a los glifos de estos dos elementos “cerro” y “agua” coinciden
con el lugar representado en el Vindobonensis como “cerro y agua” de Tilantongo, que fue,
a su vez, el lugar al que llegd 9-Viento “Quetzalcoatl” tras su descenso del ciclo.

No parece coincidencia, por lo tanto, que el Baston Cosmolégico y el Baston de
Xipe salgan en la pagina 14 del Nuttall de un lugar cuyos elementos principales son “cerro
y agua” al jgual que el “cerro y agua” de Quetzacoatl. No queremos decir con esto que esos
lugares registrados en el Nuttall estén vinculados a Tilantongo, pues nada lo indica, sino
mas bien pretendemos manifestar la idea de que los objetos sagrados fueron colocados por
Quetzalcoat]l en el “cerro y agua™ de Tilantongo, por ser e] lugar mas importante y
prominente representado en los codices. Ello no quiere decir que los demas pueblos de la
Mixteca no tuvieran también sus bastones sagrados colocados ahi por Quetzalcoall, pues,
como veremos un poco mas adelante, en el codice denominado Rollo Selden, se representa
la fundacion de un pueblo identificado como Cerro de las Serpientes, tal vez Cojxtlahuaca,
en el que se observa la presencia de los objetos sagrados vinculados estrechamente con
Quetzalcoat).

Pero nuevamente regresando a las paginas 14 a 22 de] Nutiall, vemos que la pareja
de sacerdotes llamados 10-Cafia y 10-Zopilote aparecen también como acompaiiantes de
los seriores S-Flor y 3-Pedemnal llevandoles los bastones sagrados y los envoltorios. En la

pagina 15 del Nutall. el sehor 10-Cafia lleva ahora el baston cosmoldgico y un buho
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redondo, mientras que el sefior 10-Zopilote carga el baston de Xipe y otro bulto redondo
(figura 22). El hecho de que los bastones aparezcan intercambiados por [0-Cafla y 10-
Zopilote parece no tener una significacion especial, pero lo que si es muy importante es que
Unicamente estos dos sacerdotes son los responsables de Jlevar tales objetos ya gue en
.ning(m momento la sefiora 3-Pedemal o el sefior 5-Flor se les representa cargando los
bastones.

Otro contexto ritual que nos habla mucho acerca de la significaciéon y uso de los
bastones ceremoniales, lo encontramos en estas mismas paginas del Nutrall (pp. 14;22). En
ellas, observamos que los bastones estan estrechamente relacionados con los bultos
sagrados, al grado de que aparecen frecuentemente juntos como algo que no se puede
disociar.

Un buen ejemplo de esto lo tenemos en la pagina 16 de Nuitall, donde aparecen
representados juntos el Baston Cosmologico, el Baston de Xipe y el bulto redondo con los
instrumentos para encender el fuego (figura 23). Otra escena similar la tenemos en la
pagina 17, en la que el Baston Cosmoloégico y el Bastén de Xipe estan colocados al pie del
Templo de la Serpiente Emplumada que contiene ¢} envoltorio sagrado con los
instrumentos para hacer fuego (figura 24). Esta tltima escena es muy importante ya que
acompaiia al matrimonio de la sefiora 3-Pedernal con el senor 5-Flor, lo que nos indica Ja
fundacion de un linaje y el origen de un culto en particular. Efectivamente, como ya
habiamos sefialado en el capitulo dedicado a los bultos sagrados, estas paginas del Nutiall
que ahora nos ocupan, tratan en general sobre la introduccion o establecimiento del culto a
Quetzalcoatl en la Mixteca Alta. Los personajes dedicados a este culto son la sefiora 3-
Pedernal, el sefior 5-Flor y los sacerdotes 10-Caria y 10-Zopilote, quienes son precisamente
los encargados de llevar los objetos de culto en los que se manifiesta dicha deidad: el bulto
sagrado de 9-Viento “Quelzalcoatl”, el Baston cosmolégico, el Baston de Xipe y el Bulto
de Xipe.

La sefiora 3-Pedernal incluso lleva en su atuendo atavios relacionados a
Quetzalcoatl, tales como el tocado de serpiente emplumada que lleva en la pagina 14 del
Nutrall y el hecho de que ella misma se transforma en serpiente emplumada para visitar a la

“abuela” o diosa de los rios, llamada en ta Mixteca, 1-Aguila (figura 25).
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Proponemos, por lo tanto, que la historia registrada en estas paginas del Nutrall, nos
ofrece un relato sobre el establecimiento del culto a Quetzalcoat] entre los primeros
seforios mixtecos. Los encargados de introducir este culto fueron Jos sefiores 3-Pedernal y
5-Flor que fungieron como pareja primordial y fundadores del Templo de la Serpiente
emplumada. Precisamente sus acompaniantes. los sacerdotes 10-Cafa y 10-Zopilote,
realizaron un gran ritual a los objetos sagrados en la pagina 17 (figura 26). Aqui vemos
como ambos sacerdotes se dirigen a los bastones sagrados y como el sefior 10-Cafia toca un
caracol delante de ellos indicando su consagracidn como objetos sagrados. La gran
ceremonia que se realiza a los instrumentos divinos esta presidida ademas por otro grupo de
sacerdotes que encienden una gran hoguera en un pequefio adoratorio o basamento que esta
colocado dentro de un valle o planicie flanqueada por dos cerros.

Sin embargo, la historia de la sefiora 3-Pedernal no termina aqui, pues de manera
muy extrafia no se vuelve a mencionar nada sobre el sefior 5-Flor, y e] relato del cédice
continia con [a llegada de un nuevo personaje llamado 12-Viento. La llegada de 12-Viento
es muy importante, porque este sefior también desciende del cielo por medio de una cuerda
del mismo modo como lo hizo Quetzalcoatl {figura 27).

No solamente 12-Viento baja del cielo como Quetzalcoatl, sino que ademas
descienden con él cinco acompanantes que le ayudan a transportar los bastones sagrados.
Como podemos ver en la figura 27. aparece un sefior llamado 3-Pedernal que recarga sobre
su hombro e] Bastén Cosmolégico y delante de él se encuentra otro personaje gue no tiene
nombre llevando el Bastén de Xipe. ;Coémo es posible explicar la presencia de otro par de
bastones diferentes a los del Templo de la Serpiente Emplumada?, ;qué paso con los
primeros y por qué surgen los segundos?

Una posible respuesta a estas inquietudes Ja tenemos quizad en el hecho de que
estamos anfe una unién de bastones celestes y bastones acudtico-terrrestres. La sefiora 3-
Pedernal representa quiza el aspecto acudtico de la serpiente emplumada, pues incluso su
madre y ella mtsma constantemente se encuentran dentro de los rios (figura 28). El sefior
12-Viento representa el aspecto celeste como complemento de su contraparte femenina.
Segin nos dice el Cddice Nunall, el sefior 12-Viento descendié dos veces del cielo y, en
ambas ocasiones, se hizo acompanar de los bastones sagrados. En la primera ocasion tleva

ofrendas y copal a los bastones y bultos sagrados que se encuentran en ¢l Templo de la
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Serpiente Emplumada. En su segundo descenso a la tierra, 12-Viento se casa con la sefiora
3-Pedernal, quien posiblemente quedé viuda de su primer matrimonio con 5-Flor, y cuyo
casarmiento era necesario para establecer ¢l primer linaje y consagrar el culto a Jos simbolos
sagrados (figura 29).

Justamente la pagina 19 del Nurall nos muestra Ja gran ceremonia nupcial de 3-
Pedemal y 12-Viento acompafiada de todos los simbolos sagrados que eran necesarios para
el surgimiento de Ja fundacion de las dinastias. Asi, tenemos: el bulto sagrado de 9-Viento
colocado finalmente en el Cerro Blanco de Pedernales. lugar del matrimonio de la pareja, y
el bordén cosmico y el baston de Xipe llevados por los dos sacerdotes 10-Cafia y 10-
Zopilote a un lado del palacio donde se consuma el casamiento de 3-Pedernal y 12-Viento.
Por lo tanto, después de cste detallado examen en las paginas del Nutall, podemos
argumentar que segun este largo relato fueron varias las condiciones necesarias que
tuvieron que confluir para el surgimiento o fundacién de las dinastias mixtecas, tales como
la unién de los elementos celestes y acuético-terrestres a través de los bastones sagrados; el
matrimonio de una pareja cuyos dmbitos de accidn, aunque estrechamente relacionados en
una sola deidad, estan indicados como la dualidad serpiente-agua-terrestre. y viento-celeste;
y, finalmente, la introduccion del culto a Quetzalcoat] a través de sus simbolos. Esta unién
del Templo de Quetzalcoatl en su aspecto terrestre y del templo del cielo bajado por 12-
Viento, no es otra cosa sino la manifestacion del aspecto dual y ciclico del mundo
mesoamericano. Incluso, la acciéon misma de 12-Viento de bajar del cielo por medio de una
cuerda con los simbolos sagrados, no es sino una evocacién o emulacién de lo realizado por
9-viento “Quetzalcoatl” en el Cddice Vindobonensis, donde esta deidad entrega los
bastones y bultos sagrados a tos ancianos y ancestros deificados antes del ordenamiento del
mundo, mientras que 12-Viento hace lo mismo entre los ancestros fundadores de la dinastia
de Tilantongo y de Jos primeros linajes de la Mixteca.

Nos resta por anabizar un ultimo contexto en e] que suejen aparecer los bastones
ceremoniales y para ello tenemos que remitimos a la vida del famoso gobernante 8-Venado
“Garra de Jaguar”. Por los estudios de diversos autores,'® sabemos que 8-Venado fue e) hijo
del sumo sacerdote de Tilantongo, y que las posibilidades que tenia para convertirse en

gobernante eran remotas, por lo que tuvo que reunir una serie de actividades politicas y

' Jansen, op. cit., (1992); Pohl, op. cir,(1994); Troike. The Codex Colombino-Becker, PH D. Dissertation.
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rituales para Jlegar a ser reconocido como soberano. Es el Cédice Colombino el que nos
relata con detalle el rapido ascenso de 8-Venado para obtener el sefiorio de Tututepec, el
pueblo mas importante de la Mixteca de la Costa.

Al parecer. la intervencion divina jugé un papel relevante para que 8-Venado
alcanzara el sefiorio de Tututepec. Segun e] Colombino, dos importantes deidades le
otorgaron a 8-Venado la facultad de gobernar y fundar un nuevo linaje en el pueblo surefio
de la costa; se trata de la sefiora 9-Hierba, diosa de la muerte, y del sefior 1-Muerte, dios del
sol. En las paginas 3 y 4-1 del Colombino se observa la visita de 8-Venado al Templo de la
Muerte, lugar en el que la diosa 9-Hierba le entrega diversos objetos que dias después
serian llevados a Tututepec.

A su vez, después de la reunidn con el dios del sol, 8-Venado emprende un largo
viaje hacia la region de la Costa llevando consigo los simbolos ¢ instrumentos sagrados
para establecerse en Tututepec. Entre los diversos objetos que son transportados se
encuentra precisamente el Bastéon Cosmoldgico, que aparece representado con los pequenos
cinco circulos en color amarillo (figura 30). Al parecer, el personaje que porta el Baston
cosmologico se denomina S-Lluvia, quien lleva ademas una bolsa con un gran caracol al
frente. Este personaje llamado 5-Lluvia “Montafia que humea™ jugé un papel relevante para
la entronizacion de 8-Venado en Tututepec, ya que aparece como acompafiante o asisiente
de 8-Venado.

Como ha mencionado Nancy Troike, el hecho de que 8-Venado haya escogido a 5-
Lluvia para asistirlo en esta importante serie de eventos en lugar de alguno de sus parientes
cercanos, es indudablemente muy significativo.'” Es probable que S-Lluvia tuviera algtin
cargo sacerdotal, razon por la cual se le representa llevando el Bastén Cosmoldgico y
acompaiiando a 8-Venado durante su peregrinacién a Tututepec. En las paginas 3-]11 y 4-111
del Colombino, aparecen nuevamente juntos 8-Venado y 5-Lluvia realizando una serie de
rituales y ofrendas en Jos Jugares que simbolizan las cuatro regiones del universo. Cada uno
de los Jugares estd simbolizado por un arbol que lo relaciona con un punto cardinal
especifico. Por lo tanto, 8-Venado y S-Lluvia hacen ofrendas y ceremonias a los cuatro
puntos cardinales llevando consigo el Bastén Cosmolégico. Como hemos propuesto en el

apartado anterior. el Baston Cosmolégico representa precisamente los cuatro rumbos del

' Troike, The Codex Colombino-Becker, PH D. Dissertation unpublished, University of Texas. 1974. p. 145.
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universo y el centro, por lo que parece 1dgico que este mismo baston sea llevado a las
cuatro direcciones cardinales en un acto simbdlico de tomar posesion del sefiorio junto con
sus linderos situados hacia los cuatro rumbos cardinales.'®

En la pagina S del Colombino, encontramos a 8-Venado ya entronizado como sefior
de Tututepec y justamente a la entrada del templo, nuevamente volvemos a encontrar juntos
al Baston Cosmologico y al bulto sagrado, sefiales de que se ha introducido ya el culto a
estos simbolos divinos por el nuevo gobernante y su grupo de acompafiantes o sacerdotes
(figura 31).

Quiz4 la asociacion del Bastén Cosmologico con los cuatro rumbos del universo, la
encontramos nuevamente en otro docurnento proveniente de Ja regién oaxaqueiia. Se trata
del Codice Aubin No, 20 o Manuscrito 20 de la Biblioteca Nacional de Francia (figura 32).
En esta pictografia se representan las cuatro regiones del mundo sefaladas por medio de
toponimos.'” acompafiadas a su vez por las deidades regentes. En cada uno de los
cuadrantes del codice se representa una deidad masculina portando armas e instrumentos de
guerra. tales como escudo. banderas y flechas. Pero lo que nos llama la atencion es que
cada deidad guerrera lleva ademds, en otra mano, una especie de baculo o lanza que
termina con un cuchillo de pedernal en la punta junto con un adomo de plumas. La
similitud de esta lanza o baculo con el Baston Cosmologico es enorme, ya que ambos
bordones llevan un cuchillo de pedemal en el extremo superior y un amplio penacho del
lado 1zquierdo: no obstante, en e] baston del Aubin No. 20, no existe el rosetéon con los
ciNco puntos.

Un punto de apoyo interesante 1o hemos encontrado en la lengua mixteca del siglo
XVI. Resulta que la palabra mixteca para baston o bordén es tatnu,”® y Ja palabra para lanza
es tatnu cani 'y tatnu nanit' que podriamos traducir como “bastdn Jargo”, “bastén

. .. : 2
alargado™ o también “vara alargada®”; el término para asta de la Janza se dice ratnu yoco,

gue quiza signifique “baston espigado”, y la palabra mixteca para espada es rafnu caa?

que significa “basion de metal”.

'® Jansen. op. cit. (1982), p. 237.

" Jansen. op. cit. (1998). pp. 125-161.
2 Alvarado, op. cil. f, 37 .

2 tbidem. T, 135 T,

32 tbidem. 1. 28 v,

“Abidem. 1. 103 r,
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Es interesante entonces que haya una asociacion estrecha entre las palabras baculo y
lanza en la lengua mixteca. No parece probable en si que el vocablo rafnu propiamente
signifique “‘vara”, pues muy claramente Alvarado nos dice que vara es yurucuinie y yutnu
yaca. *'donde el vocablo yurmu significa “rama”, “madera”, “palo” y, desde luego,
“arbol”.%* Por lo que la palabra rarnu se refiere al instrumento de madera ya tallado o al
instrumento que ya tiene una significacion especial y no es simplemente un vara o rama.
Precisamente el concepto mixteco de “vara de justicia™ o “'vara de alguazil” es ratnu sino
tasi tnirio, tatu taatnivio,® que significa “el baston con ¢ que se hace justicia”. Y el acto
mismo de portar o traer una vara como un alguacil, se dice en mixteco, yonahindi tatnu,”’
que literalmente significa “coger el baston™ o “traer en la mano el baston™.

Por lo tanto, existe una relacidn conceptual entre bastén y Janza, que nos ayudaria a
encontrar las semejanzas entre el Baston Cosmoldgico y las lanzas llevadas por las
deidades patronas de Jos rumbos de} universo. Esto no quiere decir. desde luego, que los
mixtecos no hayan sabido distinguir entre una lanza y un bastén, nada de eso, ya que
claramente en los cédices mixtecos se ve €l empleo de las lanzas en los actos de guerra y el
uso de los bastones como instrumentos ceremoniales, sino que las lanzas también podian
haber funcionado como instrumentos simbolicos, no unicamente bélicos para ser utilizados
como un tipo de bastones (figura 33).

Pero regresando al caso de 8§-Venado, vemos el alto valor e importancia que éste
personaje le otorgaba al Baston Cosmoldgico después de tomar posesion del sefiorio de
Tututepec. Efectivamente, cuando el sefior 8-Venado se traslada a la ciudad de Cholula
para recibir la nariguera de turquesa en manos de un sefior tolteca, no deja de llevar consigo
el Bastéon Cosmologico y el bulto sagrado entregado por los dioses. Por cierto, no esta por
demas mencionar que el personaje que lleva dicho bordén es su hermano 9-Flor “Flecha-
copal”, quien se¢ encuentra vestido como su sacerdote y llevando los instrumentos para
encendes el fuego (figura 34).

Después de su visita a Cholula, 8-Venado se traslada finalmente a Tilantongo a

tomar posesion del sefiorio y fundar un nuevo linaje en el pueblo mas importante de la

2 Ibidem. £.200 v.

> Arana y Swadesh. op. cil., p. 138.
*® Alvarado. op. cit. 1. 200 v.

* Loc. cit.
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Mixteca Alta. Precisamente al llegar a Tilantongo. 8-Venado coloca el Bastén Cosmologico
en la entrada del Templo del Cielo de Tilantongo, junto con una flecha y el bulto sagrado y
enciende el fuego nuevo para después realizar rituales a los cuatro puntos cardinales y
tomar posesion del sefiorio 1al y como lo hizo en Tututepec (figura 395).

De esta manera, €] acto ritual de fundacidn e inauguracién de un nuevo linaje o de
toma de posesion de un lugar, se llevaba a cabo a (ravés de ceremonias con los simbolos
sagrados que tienen significados comunes: esto es, colocar el bulto sagrado dentro del
templo, poner el Bastéon Cosmoldgico al pie de la entrada del templo, encender el fuego
ritual como simbolo de fundacién y realizar ofrendas a los cuatro puntos cardinales en un
acto simbdlico de tomar posesion del sitto y de sus limites o confines sagrados. Por
consiguiente, nos llama la atencion las similitudes que existen entre las escenas que vimos
en el Codice Nuttall con la sefiora 3-Pedernal y el sefior 12-Viento, por un lado, y los del
seftor 8-Venado por el otro; esto es, en ambos casos, la fundacion y toma de posesion de un
lugar, se realizaba por medio de ceremonias y rituales en los que estaban implicados los
simbolos o instrumentos sagrados.

Finalmente, la dltima ocasion en la que vemos que 8-Venado se hace acompafiar de
los simbolos sagrados es cuando inicia una larga peregrinacion que culmina con un gran
ritual de sacrificios para propiciar el éxito en una extensa campana de guerra (figura 36). En
estas escenas del Cédice Nurtall, 8-Venado sale de Tilantongo acomparnado de un grupo de
personas que llevan los simbolos sagrados: como el seiior 2-Mono, quien seguramente es
un sacerdote, pues lleva el bulto sagrado, €] Baston de Xipe y la barra de papel (figura 37).
Aparece otro personaje sin nombre pero que puede identificarse como un sacerdote que
representa a la muerte ya que lleva mandibula descarnada y pequefios craneos en la cabeza
(figura 38). Este personaje es interesante pues el Baston Cosmologico que lleva es un poco
distinto al que hemos analizado, ya que, a pesar de llevar también en el centro un rosetén
con cinco puntos y un cuchillo de pedernal en Ja parte superior. este baston tiene ademas un
tipo de arreglo de plumas que cuelga por Ja parte inferior del roseton y dos corazones que
aparecen ensartados en el mango del baston.

El tltimo personaje que forma parte del séquito de 8-Venado tampoco tiene nombre
calendarico, pero, al parecer, también se trata de un sacerdote que lleva en Ja mano derecha

una vasija con pulque, un pedernal y dos espinas de maguey. y carga con el brazo izquierdo
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el Baston Cosmoldgico que ya conocemos, ademas de llevar en la espalda la cabeza
decapitada de la diosa 9-Cafia, patrona del pulque (figura 39). Desde luego que no es
posible ahondar en e] significado de todos estos elementos, por lo que solamente debemos
mencionar la aparicidn extraordinaria y Unica de otro Bastén Cosmoldgico con corazones
ensartados en el mango. Es probable que la asociacion del seftor de Ja muerte con el baston
de corazones tenga un significado relacionado al sacrificio, sobre todo por la escena
siguiente de la pagina 69, donde se realizan sacrificios a animales y a seres sobrenaturales,
por lo que entonces refuerza nuestra idea del uso de los bastones en contextos rituales y
ceremoniales (figura 40).

En conclusidn, creo que a lo largo de] presente apartado hemos demostrado que los
bastones denominados “de mando™ o “de autoridad” no funcionan como tales estrictamente
hablando, sino mas bien estos baculos o bordones estan relacionados a cultos especificos y
con significados propios. En términos generales podemos resumir que los contextos en los

que aparecen involucrados son los siguientes:

a) En fundaciones de pueblos o templos y en el establecimiento de linajes o dinastias por
parte de los gobernantes. Este es el caso de los ejemplos analizados con el sefior 8-Viento
“Aguila de Pedernales” fundador del pueblo de Suchixtlan; la fundacién o establecimiento
del culto a 9-Viento “Quetzalcoat]” a través del Templo de la Serpiente Emplumada. y la
inauguracion de una nueva dinastia con €] matrimonio de la sefiora 3-Pedemal y el sefior
[2-Viento: las tomas de posesioén y entronizacion por parte del sefior 8-Venado en los

senorios de Tilantongo y Tututepec.

b) En Jas peregrinaciones a los cuatro puntos cardinales. Este es el ejemplo que vimos
cuando el sefor 8-Venado recarre los sitios que simbolizan los cuatro rumbos del universo
en el momento de tomar posesion de Tututepec y Tilantongo. Ademads. en las ultimas
paginas de la seccion anversa del Codice Nuttall, (pp. 36-39), se observa una peregrinacion
muy interesante en la que participan dos dioses importantes y dos sacerdotes representantes
de la lluvia (figura 4]). Se trata del viaje de los sefiores 4-Serpiente y 7-Serpiente y de los
sefiores |-Lluvia y 7-Lluvia a través de cuatro lugares de singular sigpificacién en la

planicie del Lugar de {a Telaraila y Cerro de la avispa y el Cerro de la cinta negra y blanca.
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Lo interesante de esto es que los sedores 4-Serpiente y 1-Lluvia llevan dos Bastones
Cosmoldgicos durante su recorrido quiza también en un acto ritual y fundacional de estos
sitios tal y como ocurre en el Rollo Selden donde cuatro personajes realizan una larga
peregrinacién llevando consigo un gran bastén con un pedemal en la punta, el bulto
sagrado de 9-Viento “Quetzalcoatl”, una flecha y el madero para encender el fuego, todo

ello para fundar un sitio importante quiza relacionado con Coixtlahuaca (figura 42).

c) En campajias guerreras o acciones de conquista. Este fue el caso del tltimo ejemplo visto
en la vida de 8-Venado, en la que aparecen tres bastones, dos Cosmolégicos y uno de Xipe
que son conducidos a un sacrifico de animales para asegurar el éxito en una campana de
guerra que forjara una alianza entre 8-Venado y el sefior 4-Jaguar, importante gobernante

de Cholula.

d) Como cargo sacerdotal. En este caso proponemos que la funcién desempefiada por los
personajes que acompafian a los protagonistas o sefiores prncipales de Jas historias
mixtecas, tal vez podamos relacionarla con un cargo sacerdotal especifico. En todos los
casos analizados nunca vimos que el gobernante por si solo cargara o llevara los bastones
sagrados; todo lo contrario, el sefior siempre se hacia acompariar de un grupo de sacerdotes
que le llevaban tales instrumentos, sefialando quiz4 con ello que se trata de una funcién
especifica o cargo consistente en llevar el bulto sagrado y el Bastén Cosmologico, por lo
que entonces los sacerdotes realizaban varias actividades de tipo ritual y entre las cuales se
encontraba el de encargarse del culto a los bastones sagrados. Tal vez por esta razén,
encontramos la representacion de varios personajes, hijos a veces de sefiores importantes,
llevando el Bastén Cosmolégico; como por ejemplo, el sefior 4-Pedemal “Aguila de
Pedernales”, quien tenia el cargo sacerdotal de levar dicho bordon (figura 43); o el seflor 8-
Perro “Que habla sangre y fuego”, hijo del sefior 8-Conejo, gobermante de Teozacoalco,
quien también se hacia cargo de llevar el Baston Cosmoldgico (figura 44). O el caso del
sefior 2-Lluvia, ultimo gobemante de la primera dinastia de Tilantongo, quien debido a sus

actividades sacerdotales, perdid la vida y con ello el trono de Tilantongo (figura 45).
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e) El baston como objeto de culto. No descartamos la posibilidad de que el Bastén
Cosmologico y el Bastén de Xipe fueran objetos de culto particular por parte de los
gobernantes. Vimos precisamente en el Codice Nuttall. como dos importantes sacerdotes
les rendian culto en e] Templo de la Serpiente Emplumada, por medio de un caracol y otros
rituales de fuego. Gobernantes como 8-Venado, probablemente hacian penitencias y
sacrificios delante de los bastones del mismo modo como lo hacian ante Jos bultos sagrados
(figura 46).

Este culto a los bastones sagrados no es extrafio en Mesoamérica, pues fray
Bernardino de Sahagun en la Historia general no dice sobre el culto y veneracion que

hacian los pochtecas a sus baculos que usaban para caminar:

Todos los mercaderes usan desta manera de baculos por el camino, y cuando

llegaban a donde habian de dormir, juntaban todos sus baculos en una gavilla

afados, y hincabanlos a la cabecera donde habian de dormir, y derramaban

Zangre gelame dellos, de las orejas o de la lengua o de las piemas o de los
razos.”

Este autosacrificio a Jos baculos iba acompafiado de ofrendas de copal y otras
ceremonias para invocar su proteccion durante su viaje. Incluso, cuando ya regresaban de

su travesia. nuevamente le rendian culto a los baculos:

Tenian que era imagen de aquel dios, [Yacatecuhtli] y que le habja dado favor
para ir y volver y andar los caminos que anduvo. Para hacer esta honra al
baculo le ponian en una de las casas de oracion que tenian en los barrios que
ellos llamaban culpulli... En este calpulli donde se contaba este mercader
ponjan el baculo en lugar venerable. Y cuando daban comida a los convidados,
primeramente ponian comida y flores y acdyiell, etcétera, delante del baculo.”

De esta manera, es probable que entre los mixtecos el culto al Baston Cosmolégico
haya implicado también un culto a Quetzalcoat) como un simbolo traido por él desde ¢]
cielo hasta la tierra.

Por lo tanto, los bastones aqui analizados funcionan mas bien como elementos

ceremoniales o instrumentos que indican la presencia de un culto religioso, como por

 Sahagun, op. cir.. Lib. |, cap. X1X, p. 56.
% Ibidem. pp. 57 y 58. v Lib. 9. cap. I11.
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ejemplo, el significado cosmoldgico que encierra el bastén y la introduccidn del culto a 9-
Viento “Quetzalcoat!”. Como hemos visto a lo largo de este apartado, el Bastén
Cosmoloégico esta siempre en contextos rituales y no estrictamente politicos. Los bastones
se encuentrap estrechamente asociados a los bultos redondos y en conjunto funcionan como
simbolos sagrados, estan en contextos fundacionales y en ¢l origen de )as dinastias por [o
que la utilizacion de bastones y bultos formaba parte del mismo ritual o ceremonial que se
realizaba durante la fundacion de un nuevo sefiorio. Para marcar este contraste, vimos que
el Baston Cosmolégico no aparece implicado en las alianzas politicas de los gobemantes, ni
los sefores aparecen portando los bastones en alguna junta o reunién; cuando se representa
a la pareja gobernante, ésta no aparece nunca con el Bastén Cosmolégico, ya que
seguramente éste permanecia en et templo y no en el palacio; los casos del Templo de la
Serpiente Emplumada y los Templos del Cielo de Tilantongo y Tututepec con los bastones,
son una prueba de ello. Los bastones estian siempre cargados por dioses, seres semi-divinos,
sacerdotes y en casos muy especiales por sefiores o hijos de gobernantes que seguramente
tenian la funcion de encargarse de su culto. Todo ello nos indica, sin duda, el significado y
empleo de los bordones sagrados en la cultura mixteca.

Pero, st los bastones que hemos analizado tienen una significacién mas religiosa que
polijtica, jacaso no existen insignias, emblemas u otro tipo de simbolos que representen el
poder y la autoridad del gobemante? Definitivamente creemos que si, y esto es materia del

siguiente capitulo,



CAPITULO 5.
ASIENTOS DE PODER

Sin duda, uno de los cletnentos que mas claramente simboliza el poder y ¢l rango de los
gobemnantes es el asiento. Los asientos o tronos (como comunmente se les denomina en la
literatura antropologica) tienen una profunda y variada presencia en toda Mesoamérica;
existen numerosas representaciones de estos objetos desde el periodo Preclasico hasta et
Posclasico tardio como una clara demostracidn del poder sustentado por Ja clase dirigente.

La regién mixteca no podia ser la excepcidn en cuanto al uso de este tipo de
simbolos y son precisamente los codices prehispinicos los que mas ampliamente nos
documentan sobre la gran diversidad de asientos que existian. Efectivamente, basta con
echar sdlo un vistazo a las paginas de alguno de los codices mixtecos para darnos cuenta de
la variedad de disefios. formas, materiates y significados que llegan a tener los asientos
representados. Debido precisamente a esta rica diversidad, dccidimos proponer una
clasificacion de los asientos que aparecen en los codices mixtecos para poder realizar un
acercamiento atin mas preciso sobre este importante simbolo de poder.

De acuerdo con nuestra clasificacién, existe vn total de 10 tipes diferentes de
asientos, cuya caracterizacion se puede reconocer a través de la forma y el material en que

estan hechos.

Por la forma en que estan representados, podemos distinguir los sigoientes tipos de
asientos:

a) Asientos con respalda

b) Asientos sin respaldo

c) Taburetes sin soportes

Por ¢t material en que estan elaborados, encontramos los sigoientes:
d) Asientos forrados con piel de jaguar
¢) Asientos con respaldo forrados con piel de jaguar

f) Asientos forrados con pie] de puma
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g) Petates o esteras
h) Asientos con respaldo tejido y con respaldo de piedra
1) Adoratorios o basamentos piramidales

) Piedras

Como acabamos de observar, la diversidad de asientos representados en los cédices
mixtecos nos habla de un complejo simbolismo detrds de cada uno de ellos, pues, al
parecer, no se trata unicamente de una diferencia de estilo, sino que refleja un orden
jerdrguico de los personajes y gobernantes que se sientan en ellos. Ademas, es muy posible
que cada uno de los codices mixtecos utilice sus propias convenciones o su propia fonna de
marcar o sefialar el sratus a través de los asientos, debido a que cada cddice emplea de
manera independiente un determinado significado para cada tipo de astento. Por lo pronto,

comenzaremos por analizar las formas que presentan estos asientos.

a) Asientos con respaldo

La forma que presenta este asiento es pricticamente rectangular, pues se compone
de un elemento horizontal un poco alargado con dos soportes o patas dibujados de manera
escalonada invertida dando como resultado que el extremo inferior del soporte sea mas
delgado que el superior. Este asiento suele llevar un amplio respaldo recto, aunque también
hay representaciones de respaldos un poco inclinados que tienen forma escalonada (figura
1).

En ocasiones, el asienio con respaldo suele aparecer con tres soportes o patas,
aunque el soporte adicional no tiene forma escalonada (figura 2).

El color con el que regularmente sucle pintarse el asiento con respaldo es el rojo con
sus bordes en amarillo. De hecho, en varios codices toda la silla aparece pintada de rojo,
con las orillas del respaldo, asiento y soportes en color amarillo. Sin embargo, en otros
manuscritos como el Cédice Becker I, este mismo asiento aparece en color azul. Un
elemento distintivo que acompafia a los asientos es una serie de circulos pintados de manera

frontal que adornan incluso hasta el respaldo. Esta serie de circulos pueden ser de dos a tres
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y son de color amarillo, azul u ocre y quiza representen incrustaciones de oro, turquesa o
Jade que seguramente adomaban el sitial (figura 1).

Como podemos observar, la representacién del asiento mixteco tiene un paralelismo
muy cercano con el tipo de silla que cominmente nosotros usamos, sobre todo en lo que se
refiere a las sillas sin brazos y de mediano respaldo. El asiento que nos muestra los cédices
mixtecos es muy distinto al utilizado por los grupos nahuas del centro de México pues, de
acuerdo con Sahagin, el asiento de los sefiores Hamado tepotzoicpalli estaba hecho de
juncias y cafias' (figura 3). De acuerdo con nuestro anélisis, la silla mixteca no estaba
elaborada de tules ni era una estera, por lo que probablemente estaba hecha de madera ya
que tampoco creemos que haya sido de piedra, pues la propia representacion no lo indica.

Por lo tanto, estamos frente a otro tipo de asientos diferentes a los usados por los
nahuas y que fue ampliamenie documentado en los codices mixtecos.

De acuerdo con fray Francisco de Alvarado, la palaba mixteca para “asiento de
espaldar” es tayurehe’ 'y “asiento de indios” es fayu, .'aym:r(.f."h;'.3 La palabra teyu
propiamente significa “silla™ v Alvarado emplea esta palabra para referirse a todo tipo de
asiento, como por ejemplo “silla de caballo™, tayn sacodzora;® “asiento propio”, tayundi®
“cojin”, fayu dzama; “escaiio”, tayu satmy, tayu yutnu® Por lo tanto, pensamos que
definitivamente ¢l tipo de asicnto con respaldo que aparece en los codices mixtecos debe
tnterpretarse con la palabra fayuiehe o simplemente fayu, que se refiere a un asiento o silla.
Incluso. podemos corraborar con Alvarado que algunos asientos estaban hechos de madera,
pues ¢l término “escafio™, que propiamente significa banco con respaldo, lo registra como
tayu satnu, ey yuinu, que podemos traducir como “silla-cajén™ y “sijla de madera™, lo que
indica que precisamente de este material se hacian los asientos.

Un aspecto importante que hay que sefialar de los asientos mixtecos o fayutehe, es
que no unicamente los hemos encontrado en los cddices historicos, sino que también

aparecen en los cddices ritnales—adivinatorios del grupo Borgia. En efecto, al revisar

" Sahagan, op sir, Lib. VI, p. 509.
2 Alvarado, £ 28r.

Y ibidem, f. 27v.

* tbidem, (. 189 v.

* Loc. cit.

& Ibidem. [ 28r.

7 thiddem, f. 56r.

¥ ibidem, £ 100v.
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codices como el Varicano B, Laud y Borgia, nos percatamos de la presencia de este tipo de
asiento en muchas de las paginas religiosas de dichos manuscritos. Precisamente en la serie
de laminas que conforman los “"veinte signos de los dtas y sus deidades” del Codice Borgia
(pp. 9-13). se encuentran representadas las sillas con respaldo que sirven de asiento a todos
los dioses (figura 4). Estas sillas estan pintadas en color rojo con borde amarillo y tienen el
respaldo escalonado del mismo modo que los sitiales mixtecos. Algunas sillas del Borgiu
tienen dos o tres soportes como vimos en el Cddice Nutiall y estan adomadas ademds con
pequeiios circulos de colores en la base del asiento y el respaldo. Pero existe un elemento
extra en las sillas del Borgia. una pieza o 1razo de piel de jaguar que cubre la base det
asiento y que cag hasia el piso, a la altura de los pies de las deidades (figura 4).

Ya analizaremos mas adclante e] significado de los asientes de piel de jaguar en la
iconografia del poder, pero por lo pronto es interesante sefialar que en estas escenas del
Cédice Borgit se hallen combinados dos de los mas importantes embiemas de los
gobernantes. Por ser precisamente deidades las que se sientan en las sillas con respaldo y
con piel de jaguar. consideramos que dicha combinacion alude a su muy alto status como
seres divinos. En los cadices mixtecos nunca aparece un fayutehe con una piel de jaguar,
aunque esté scntado en €l una deidad imponante, ya que los asientos forrados con pie] de
jaguar conslituyven otro tipo de sitiales muy distintos al /gyutehe y que, incluso, se llegan a
representar por separado; por lo tanto, esla combinacién que observamos en el Cédice
Borgiu es exclusiva para los dioses que aparecen en manuscritos rituales pues evoca su muy
alto poder y staius, incluso muy por encima de los gobernantes.

Es interesante sefialar que este 1ipo de asiento para los dioses también aparece en el
Cédice Borbinico. documento mexica de tema calendarico (figura 5). Efectivamente, a lo
largo de varias paginas del Jonalpohuulli nahua encontramos la representacion de! asiento
con respaldo 1al y como lo definimos en los cddices mixtecos: completamente pintado en
color rojo. orillas o bordes en amarillo, sopories escalonados y circulos de color amarillo en
el respaldo y base dcl asiento. Del mismo modo como lo vimos en el Borgiu, estas sillas del
Codice Borbonico estdn ocupadas por dioses € incluso algunas tienen piel de jaguar, lo que
corrobora nuestra inlerpretacion de que tales asientos estaban reservados para las deidades.

No obstante. st bien en los cddices mixtecos los personajes que ocupan los asientos con
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respaldo también son dioses, existen muchisimas representaciones del rayutehe usado por
gobernantes.

En el Cédice Nuutall, por ejemplo, aparece el sefior 1-Muerte, dios del Sol para los
mixtecos, sentado ¢n la silla con el respaldo ya conocido, aunque, como dijimos, estos
asientos no tienen piel de jaguar (figura 6). O en el Cddice Colombino, donde aparece Ja
diosa 9-Hierba, sefiora de la muerte, ocupando un rayurehe. Sin embargo, este importante
sitial llegd también a ser empleado por gobemantes y sacerdotes de muy alto rango.
Precisamente, un importante sacerdote llamado 10-Lluvia, quien ocupa un lugar
preponderante en la historia de Ja sefiora 3-Pedernal que vimos en el capitulo anterior, se
encuentra sentado en un tayutehe ofreciendo una codorniz tras la llegada de aquella sefora
para consumar su matrimonio con el sefior 12-Viento (figura 1).

Otro caso muy interesante ¢n el wso del asiento con respalde lo fenemos en la
historia dinastica de Tilantongo, uno de los lugares mas importantes y prestigiosos de la
Mixteca Alta. Uno de sus primeros gobernantes, ¢l sefior 12-Lagariija “Piernas de flecha™,
aparece sentado en el sitial que estamos analizando junto con sus dos esposas: la sefiora 4-
Lagarto y 1a sefiora 4-Pedernal (figura 7). Si bien el asiento es un poco pegueio, mantiene
las caracteristicas ya descritas en parrafos anteriores.

Podemos afiadir también el ejemplo del sefior 8-Conejo “Fuego de Tlaxiaco™,
importante seberano de Teozacoalco, quien se encuentra representado sobre un asiento con
respaldo escalonado de color rojo. Ademas, en la base horizontal del asiento, hay un disefio
que tiene formas escalonados iluminadas en color rojo y blanco (figura 8).

No obstante, la demostracion maés grande de poder que hombre alguno pudo
alcanzar en la Mixteca Alta, se refleja en los numerosos asientos con respaldo que utilizé el
sefior 8-Venado “Garra de jaguar”. Es en el Cddice Colombino y en el Becker 1
(recordemos que antes eran un mismo documento), donde encontramos el mayor nimero de
asientos con respaldo que en ningdn otro cédice. Parece sintomatico que fuera precisamente
este manuscrito dedicado a la vida de 8-Venado. el que mostrara la figura de este personaje
realmente engrandecida, ya que ni el reverso del Cddice Nutiall (otro documento
biografico) representa a 8-Venado sentado en algn rayutehe. Es posible, por lo tanto.

pensar que el Cadice Colombino-Becker es una verdadera exaltacién de la figura y obra de
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8-Venado “Gama de jaguar™, al mostramos la representacién de este gobermante ocupando
un asiento de tal importancia.

Toda esta serie de observaciones las hemos hecho con el objeto de contrastar o
marcar las diferencias entre el vso de los asientos con piel de jaguar v el asiento con
respaldo o teyurehe. Realmente nos ha llamado mucho Ja atencidén que en codices como el
Nuttall y Vindobonensis haya una gran preponderancia en sentar a los gobemnantes en pieles
de jaguar, mientras que el Colombino-Becker e da preferencia a los asientos con respaldo.
Sin embargo, esto no quiere decir que en et Colombino no existan las pieles de jaguar o que
en el Nurrall no haya tuyurehe, pues ya vimos que si los representan. Mencién aparte
merecen los asientos que combinan el rayuehe con la piel de jaguar, ya que los vimos
fundamentalmente en manuscritos rituales-adivinatorios y no historico-genealdgicos que
preponderan la figura de la deidad como patrona. o senora del dia o trecena. Centrandonos
entonces en los histérico-genealdgicos, la pregunta es  realmente existe una diferenciacion
Jerarguica entre los gobemantes que usan pieles de jaguar o asientos con respaldo? En
términos generales. pensamaos que si, pero que esto no marca diferencias abismales como
en el caso europeo de un emperador y un rey. sino que depende mucho de los contextos
particulares en que aparece cada gobernante y del tipo de exaltacion que cada codice guiera
poner al soberano.

Definitivamente. el Cédice Colombino-Becker es el mejor ejemplo. En muchas
paginas de este manuscrito. el sefior 8-Venado estd sentado en el rayufehe y en muy pocas
otasiones se le representd sobre un asjemo forrado con piel de jaguar {figura 9). En cambio,
en el Codice Nunall, 1a piel del felino constituye el asiento caracteristico de 8-Venado v de
la mayoria de los soberanos (figura 10). Una escena reveladora la tenemos en las
ceremonias funerarias del sefior 12-Movimiento “Jaguar sangriento”, medio hermano de 8-
Venado, en el Cddice Nunall (figura 11). En este documento, vemos a 8-Venado
presidiendo las ofrendas que son entregadas al bulto mortuorio de su medio hermano. Aqui,
vemos a 8-Venado llevando su nariguera de turquesa. un gran tocado de plumas de quetzal
detrds de su cabeza y se encuentra. ademas, en un asiento forrado con piel de jaguar. La
misma escena la tenemos también narrada en el Cddice Becker 1, sdlo que en este
manuscrito 8-Venado estd sobre un rayurehe de color azul v vistiendo un xicofli o camisa de

color rojo (figura 9).



183

Por lo tanto, pareciera que ¢l asiento con piel de jaguar y el asiento con respaldo
simbaolizaran lo mismo y que son empleados de manera indistinta en todos los codices y
que incluso pueden ser intercambiados como simbolos de poder. Precisamente en el Muttall,
el dios del so) 1-Muerte aparece en una pagina sentado sobre un rayurehe y en la siguiente
va se halla sobre una piel de jaguar como si se tratara de un cambio meramente estilistico
por parte del pintor (figura 12).

Pero, por otro lado, tenemos otra escena del Cddice Colombio, donde la
diferenciacion jerarquica en el tipo de asientos parece evidente dentro de la narrativa. En la
pagina 17 se representa una especie de reunion entre 8-Venado con zlgunos de sus
hermanos para preparar una campafia militar (figura 13). En primer lugar. aparece el propio
8-Venado completamente ataviado como gran sefior gobernante, pues ademas de estar
sentado en un asiento con respaldo, lleva su nariguera de turquesa y viste el xicolli rojo.
Lamentablemente, el estado de destruccion del cédice nos impide saber gquién es el
personaje que estd enfrente de él, pero quiza, muy posiblemente, sea su medio hermano 12-
Movimiento. Detras de este personaje se encuentra otro sefior que aparece sentado en un
pequeno asiento sin respaldo y por el nimero de puntos que se alcanzan a apreciar parece
tratarse de su hermano 9-Flor “Flecha-copal™ quien fungié como importante sacerdote y
puerrero de 8-Venado. Finalmente, el cuarto personaje que interviene en la reunién se llama
8-Flor “Pedernal”, otro medio hermano de 8-Venado, pues era hijo del primer matrimonio
de su madre. Este uitimo personaje aparece sobre un asiento forrado con piel de jaguar que
tiene dos soportes. La idea completa de esta escena parece tratarse de una reunién con
cardcter militar. pues cada uno de Jos hermanos tiene delante de si una lanza y un escudo,
simboios de la guerra, que seguramente les fucron entregados por 8-Venado. Lo interesante
de esta seccidon descrita es que precisamente se observa la diferencia de rango entre 8-
Venado y sus hermanos, pues el soberano de Tilantongo esta sobre el rayutehe mientras que
los demas se encuentran en asientos sin respaldo y en tabureies con piel de jaguar, ademas
de tlevar un tipo de vestimenta muy diferente al del gobernante.

Por lo tanto. todo esto nos hace pensar que las representaciones de los asientos en el
Codice Colombino si nos estdn marcando una distincion jeriarquica entre las personajes, ya
que ei empleo del rayutehe por 8-Venado nos esta sefialando su alta dignidad y poder en

este conlexto en particular a) presidir una reunién coma gobemante.
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b) Astentos sin respaldo

Pasemos ahora a analizar otro Upo de asienlos que parecen estar intimamente
ligados con los anteriores. Las diferencias entre éstos y los ruyurehe pueden ser
estrictamente formales, aunque cabria la posibilidad de cierta distincidn jerarquica.

Los asientos del presente inciso también estan conformados por una base horizontal
que descansa sobre dos soportes o patas de disefio escalonado invertido {figura 14). Tal y
como lo dice el nombre que proponemos. este tipo de asiento carece completamente de
respaldo e incluso es un poco mas chico que el rayutehe (figura 15). Los colores en que
suele aparecer esta pequeia silla o banco son el rojo, amarillo, ocre y azul. En algunos
casos, este asicnto llega a tener tres soportes o dos soportes muy alargados (figura 16). Al
igual que el raputehe, el asiento sin respaldo estd adomado con circulos frontales que se
encuentran en la base y pueden llegar a estar pintados de color amanllo, verde y azul
(figura 17). El numero de circulos puede ser de uno a dos, pero en ocasiones llega a ser de
tres (frgura 18).

En algunos cédices el pequefio asienta no suele llevar la sene de circulos que
acabamos de mencionar. sino que tiene una especie de diminuto friso con grecas de colores
de manera escalonada (figura 19}, o incluso hay asientos que no tiencn ningin tipo de
adornos mas que una franja de color en la parte superior (figura 20).

Por todas estas caracteristicas que hemos analizado, el asiento sin respaldo parece
ser equivalente al tayurehe y tener el mismo significado. Por ejemplo. en la pagina 32 del
Cédice Vindobonensis, que trata sobre ¢l origen del mundo, el asiento sin respaldo tiene
una imporiancia tundamental como elementa asociado a los gobemantes. por lo que no
parece imporiante que carezea del respaldo (figura 21).

El cuarto gobernante de Tilantongo, Ilamado 5-Movimiento “Humo que baja del
cielo”, se encuentra representado en varios codices diferentes y con distintos tipos de
asiento. En el Vindobonensis reverso se le dibuja sobre el asiento sin respaldo pero éste
fiene Jos colores caracteristicos del rayurehe: tojo y borde amarillo (figura 22). Este mismo
sefior aparece en el Nurrall (figura 23) pero ahora lo encontramos en un asiento forrado con

piel de japuar. lo que corrobora que no existen diferencias de fondo entre ¢l asiento con
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respaldo. sin respaldo v la piel de japuar va que en ocasiones los llega a usar un mismo
personaje.

La diferencia radica. entonees. en e} tratamiento particular que cada cddice da a los
asientos. pucs ya vimos que en el Colombino-Becker el tayurehe marca una posicion
especial. mientras que en ¢l Cddice Selden. por ejemplo, el asiento sin respaldo parece
distinguir a los mas altos gobernantes. En efecto, en la pagina 5 del Selden (figura 24)
aparece el matrimonio del sefor 3-Lluvia “Juego de pelota™ con la sefiora 7-Muerte
“Baston de fuego™. ambos personajes estin sobre los asientos sin respatdo. sdlo que se
hallan adornados con circulos rojos, en el caso de ella, y con grecas de colores en el caso
del gobernante. Por lo tanto. para los pintores o escribas del Cédice Selden. bastaba con
representar el asiento sin respaldo con algunos adornos para simbolizar el lugar mas

imporiante que usaban sus sefiores.

¢} Taburetes sin soportes

Como taburetes hemos denominado al tipo de asiento que aparece representado
unicamente por medio de un rectangulo con e borde pintado de amarillo y con dos circulos
que pueden ser de color azul u ocre (figura 23). La forma que tiene este asiento s muy
semejante a los dos anteriores que hemos visto; sélo que la diferencia radica en que carece
completamente de yespaldo v soportes. Nos llama la atencion la representacién de este
asiento. pues pareciera una simplificacion del rupuiehe al dibujarse sin soportes ni respaldo,
pero conserva el color rojo en la superficie y los dos circulos verde y azules que quiza
stmbolicen incrustaciones de jade o turquesa.

Algunos cddices parecen darle una importancia de alto rango a este asiento. pues
por eremplo en el Cadice Nutiadl. el gran fundador del linaje de Suchixtldn, el sefor 8-
Viento ~“Aguila de pcdernales™, se encuentra precisamente sentado en un taburete sin
respaldo y sin sopores (figura 26). El disefio que presenta este taburete es de grecas
escalonadas tipo gancho. v los colores que las jluminan son rojo v azul. En el caso de la
esposa de 8-Viento, Ja sefiora 10-Venado “Quechquemitl de jaguar™, estd sentada sobre otro

taburete pero de color rojo con dos cuentas azules incrustadas en el asiento.
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Tenemos el caso también del Codice Selden, en que se nos muesira una pareja
primordial integrada por el sefior 11-Agua “Juego de Pelota Humeante™ y la sefiora 7-
Aguila “Lugar de la Cabeza de Turquesa” que se hallan sentados en dos grandes taburetes
(figura 27).

Sin embargo, existen otros cédices que parecen no darle la misma relevancia al
taburete como simbolo de alto rango, nos referimos nuevamente al Cédice Colombino-
Becker. En este codice existe una escena interesante relativa a la visita que realizan el seffor
8-Venado y la sefiora 6-Mono al Templo de la muerte en Chalcatongo (figura 28). A pesar
de lo deteriorado de la pagina, se puede observar a estos dos personajes entregando una
ofrenda de tabaco o picier] a la diosa 9-Hierba. La sefiora 6-Mono se encuentra sobre un
asiento sin respaldo, pero éste tiene dos soportes y dos cuentas de jade incrustadas. Por su
parte, el sefior 8-Venado se halla sentado sobre un taburete muy pequefio que no tiene
respaldo ni soportes y en el cual unicamente se dibujé un circulo azul en el centro.

Nancy Troike hizo la observacidn de que el asiento de la sefiora 6-Mono es mis
grande y mas adornado que el que ocupa 8-Venado; por lo tanto, ella piensa que
probablemente en la reunidn con la diosa 9-Hierba, 6-Mono es mds importante que 8-
Venado.” Esta misma interpretacién podemos aplicarla en el reverso del Cédice Nuitall,
donde se registra nuevamente el acontecimiento de la reunion. Pero en este caso, la sefiora
6-Mono estd sobre una piel de puma, mientras que 8-Venado no tiene asiento alguno
{(figura 29).

De esta manera, estamos de acuerdo con la apreciacion de Troike en que el sefior 8-
Venado estd representado como un personaje no de alto rango, en comparacién con 6-
Mono, pues ella si pertenecia a un linaje gobemante. Incluso en el Colombino-Becker
nuevamente encontramos a 8-Venado sentado sobre un pequefio taburete, sin embargo, el
motivo por el que nuevamente se le representara asi fue por una visita a otra deidad
importante del panteén mixteco, la sefiora 9-Cafia (figura 30). Por lo tanto, segin el Cédice
Colombino-Becker, cuando 8-Venado aun no se convertia en el gobernante de Tilantongo,
ocupaba asientos pequefios y no de muy alto rango, pero una vez que llegd a fundar una
nueva dinastia y se le reconocidé como soberano, todas las representaciones de él eran en

grandes asientos o tayutehe.

® Troike, op.cit., p. 135.
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Asi que pensamos que ¢l empleo de pequenos taburetes en la iconografia de algunos
de los codices mixtecos si marca una distincion jerarquica. No obstante, no es posible
proponer ningln tipo de generalizaciones en la represenacion de asientos en los demads
codices mixtecos. En efecto, después de un anilisis pormenocrizado de 1a genealogia de
Jaltepec registrada en el Cédice Selden, llegamos a la conclusion de que no en todos los
cdodices los pequenios asientos indican una diferenciacion jerarquica. El Codice Selden es
particularmente rico en rcpresentar diferentes tipos de asiento. Pues en €] encontramos
astentos con respaldo. asientos sin respaldos, taburetes sin soportes, pieles de jaguar, pieles
de puma, esteras o petates e incluso un tipo de asiento enteramente cuadrangular sin ningun
adomo pintado de color rojo o azul o con una raya diagonal que separa ambos colores
(figura 31). Sin embargo. a pesar de ¢sta amplia diversidad, los asientos son empleados
indistintamente por todos los sefiores o gobernanies sin importar alguna forma o disefio que
Marque una jerarquia o una pertenencia a‘algﬂn linaje en particular.

Todos los gobernantes de Jaltepec pueden aparecer libremente representados sobre
pieles de jaguar, asientos con o Sin respaldo. o bien sobre los simples rectangulos
monocromaticos (figura 32). Pero existe un aspecto que nos llama la atencién en el Cédice
Selden, y 5 que en la mayoria de las parejas representadas, sus respectivos asientos no
coinciden. Es decir, tanto el sefior como la sefiora no comparten el mismo tipo de asiento;
por ejemplo, el sefior 5-Agua “Jaguar de Tlaxiaco™. gobernante de Jaltepec. se encuentra
sentado sobre una piel de jaguar, mientras que su esposa. la sedora 7-Lluvia “Abanico de
Tlaxiaco”, esta sentada sobre un taburete sin soportes (figura 33). Un caso semgjante ¢s el
del sefier 1-Mono “Lluvia-Sol™ y su esposa 7-Agua “Plumas-Sol”. donde €l se encuentra
sobre una piel de jaguar y ella sobre un asiento sin respaldo pero con dos soportes (figura
34).

De hecho, ninguno de los sefiores de Jaltepec coincide con el asiento de su esposa,
pues en algunos casos ¢l de ella es de piel de jaguar. mientras que el de é) puede ser
rectangular sin adomos. No obstante. si hay varios casos en los que la pareja de
gobemnantes comparten el mismo asiento. sobre 1odo cuando aparecen como referencia
genealdgica para sefialar el origen de las esposas de Jos sefiores de Jaltepec.

Asi que por lo tanto, consideramos que esta distincion entre los asientos de los

sefiores de Jaltepec, obedece mas bien al aspecto creativo de} escriba-pintor del Codice
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Selden, y no a un significado oculto que pudiera estar detrds de las representaciones. Como
acabamos de mencionar, un hombre ¢ una mujer pueden ocupar el asiento de jaguar o el
taburete indistintamente, por lo que no hay un patrén definido que nos pudiera arrojar algin
significado en el tipo de astentos que usan. Esta inconsistencia nos parece sefalar mas bien
la riqueza estilistica que poseia el pinior al poder recurrir a una gran variedad de formas ¢
iconos que tenian el mismo significado a pesar de su disefio tan diverso. Un iltimo ejemplo
del Seldern no dejara en claro lo que acabamos de aseverar. En la pagina 12 se encuentra ¢
matrimonio del sefior 9-Lagartija “Ojo quemado™ con la sefiora 12-Venado “Quechquemitl
de puerra” (figura 35). El gobemante se haila sobre ¢l tipo de asiento rectangular que no
tiene adornos, mientras que su esposa esta en un asiento sin respaldo. Pero en la siguiente
pagina, p. 13 (figura 36), el sefior 9-Lagartija ya se encuentra sobre el asiento sin respaldo y
su esposa sobre una piel de jaguar; por lo tanto, hombres y mujeres podian indistintamente
sentarse en pieles de jaguares o taburetes que, al fin y at cabo, tenian el mismo significado

y la misima lectura para el escriba mixteco encargado de elaborar el Cédice Selden.

d) Asientos forrados con piel de jaguar

Toca el turno ahora, para analizar con detenimiento, ¢l significado de los asientos
forrados con piel de jaguar. Este importante atributo de poder tuvo una amplia distribucton
en muchas regiones de Mesoamérica siendo, quiza, una de fas mas representativas, la de fa
regidon maya.

El simbolismo del jaguar entre los mayas, asi como en otros grupos
mesoamericanos, es uno de los mas ricos y complejos del pensamiento cosmoldgico
indigena. El jaguar se encuentra vinculado al cosmos, a la oscuridad, a la noche, pero
también tiene caracteristicas terrestres que lo enlazan con el inframundo y con cada una de
Jas entradas o puertas al mundo subterranco.'®

La fuerza, audacia, versatilidad y ferocidad del jaguar, fueron las principales

caracteristicas que tomaron los gobernantes para simbolizar su poder. Como menciona

'® Ma. del Carmen Valverde, Balam. Fl jaguar a través de los tiempos y los espacios del universo momypa,
Mexico. UNAM, 2004. pp. 121 y 122
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Carmen Valverde: “el jaguar se convirtié en el simbolo mas claro de la autoridad y del
poder del mandatano. guien se apropié de las cualidades del felino para alcanzar la
supremacia en el mundo de los hombres comunes y. por lo tanto. fue reconocido como un
ser sagrado.”"!

Los atributos y emblemas del poder que llevaron representaciones del felino
estuvieron unica y exclusivamente en manos de los gobemantes. nobles y guerreros. Esta
vinculacion entre hombres ¥ jaguares se manifestd de manera paniicular a través de los
simbolos de poder., ya que por medio de un amplio conjunto de distintivos, los altos
dignatarios podian demosirar su gran jerarquia y poder que llegaba equipararse tinicamente
con la fuerza y poder del jaguar que fue considerado el sefior y gobemante de los animales.
En los mayas del periodo Clasico. una buena parte de los gobernantes y sefiores de ciudades
tan 1mportantes como Yaxchilan, Tikal o Bonampak solian aparecer en las estclas
completamente ataviados con pieles de jaguar o portando algun elemento relacionade con
el felino. Por ejemplo. cinturones, sandalias, capas o incluso cetros que tienen forma de
garras de jaguar.'2

Los tronos o asientos no podian ser la excepcion en este vasto y complejo mundo de
los simbolos jaguarezcos relacionados al poder. Las estelas. dinteles v vasos policromos
provenientes de diferentes regiones mayas, muestran numerosas representaciones de los
asientos empleados por los gobernantes completamente forrados con la piel de este animal.
Incluso, el asiento mismo toma la forma de un jaguar segin la representacion de un vaso
proveniente de Naranjo, Guatemala'® (figura 37). También son de llamar la atencién las
csculturas en piedra de bulto redondo que tienen formas de jaguar y que actualmente
existen en Uxmal y Chichén Iiza." Estos tipos de tronos con figura de jaguar realmente
tueron los asientos de los gobemantes como una forma de demostrar su autoridad real y el
estrecho vinculo entre el poder del felino traspasado al gobernante. Al parecer, en Uxmal el

“Sefior Chaak™ se encuentra representado sobre uno de estos asientos y en Chichén se

" Ibidem. p. 294.

" Ibidem. p. 236.

" Ibiddem. p. 230.

" Jeft Kowalski. Rhonda Silverstein y Mya Follansbee, “Seats of Power and cycles of creation: Continuities
and change in icanography and political organization at Dzibilchalton, Uxmal, Chichén [tzd y Mayapan®,
Estudios de Culrura Maea, X X111, 2002, p. 95.
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muestran utilizados por un grupo de guerreros que quiza formaban una especic de gobierno
conciliar."®

Pero no todos los asientos o tronos representados en la iconografia maya fueron
recubiertos con la piel del felino. Efectivamente, existen varias escenas palaciegas pintadas
en los vasos policromos del Petén guatemalteco, que muestran a varios gobernantes
sentados en otro tipo de tronos que no tienen piel de jaguar,'® Sin embargo, este tipo de
asientos no parece tener un significado diferente a los que si llevan la piel moteada, ya que
a veces los soberanos suelen aparecer rodeados de otros simbolos que los identifican como
tales.

En el caso de los nahuas del centro de México, ¢l empleo de las pieles de jaguar
también constituia un distintivo para la clase noble. La piel curtida del animal sirvié para
elaborar mantas, sandalias, bragueros y trajes militares. Sahagun nos habla del uso de las

picles de jaguar en los asientos de los sefiores:

Usaban los seffores de unos asentamientos hechos de juncias y de cafias, con sus
espaldares, que llaman reporzoicpalli, que también los usan agora. Pero en ef tiempo
pasado, para demostracién de su majestad v gravedad, aforrabanlos con pellejos de
animales fieros, como son tigres y leones, y onzas y gatos cervales, y 0sos, ¥
también de ciervos, adobado ¢l cuero.'”

Ya habiamos hablado anteriormente de los repotzoicpalli como el asiento
caracteristico de los sefiores nahuas del centro de México, pero resulta interesante que este
tipo de asientos también era forrado con pieles de jagpar. Recordemos que tos nombres de
los animales que impusieron los espafioles a las especies mesoamericanas fueron con base
en los que ellos conocian en Europa y Asia, de ahi que al jaguar y al puma le nombraran
tigre y leén respectivamente.

Aunque no existen muchas imagenes en los codices de los sehiores nahuas nsando
asientos con pieles de jaguar, consideramos como certeras las observaciones del fraile
franciscano. En el Cédice Florentino, por ejemplo, no existe ninguna representacién del

tepotzoicpalli forrado con piel de jaguar, ya que siempre aparece en forma de estera o

"% Ibidem. p. 98-100.

" Dorie Reents-Budet, Painting the Maya Universe: Royol ceramics of the Classic Period, Durham and
London. Buke Universily Press, 1994, p. 26 y p. 262.

"7 Sahagin, op.cit., Lib. 8, cap. X1, p. 509.
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petate (figura 3). Incluso, el propio Sahagiin dice que los pequefios asientos que median un
palmo de alto llamados tolicpalli, también eran forrados con pieles para servir de asiento a
los sefiores."

En el Codice Garcia Granados y en el Cédice Azcatitian si hemos encontrado
representaciones del tepotzoicpalli forrado con piel de jaguar, sin embargo, dichos asientos
ya presentan una fuerte influencia occidental en su dibujo ya que los asientos nahuas tienen
anadidos los brazos a semejanza de los tronos europeos (figura 38).

En el Cédice Garcia Granados aparecen sentados en este tipo de tronos tinicamente
los grandes tlatoants, huey tlahiogue, pues muchos de los sefores que se encuentran dentro
del Bamado “Circulo del tepanecayod!™, estan sentados en el repotzoicpalli sin forro de piel
de jaguar (figura 39).

Un buen ejemplo de ello, lo tenemos en la imagen del sefior Cuncuauhpitzahuac,
gobernante de Tlatelolco, quien aparece sentado en un gran trono cuyo respaldo muestra la
superficie en color café con una serie de puntos negros moteados que simbolizan Ja piel de
jaguar (figura 40). Ademas de estar ricamente ataviado, el sefior tlatelolca tiene bajo sus
pies la figura de un jaguar, que indudablemente también representa la piel completa de este
felino. Otros sefiores importantes como Acamapichtli, Huehue Tezozomoc y Maxtlatl,
también aparecen sentados sobre estos tronos con piel de jaguar.

Lo interesante es que los personajes que se encuentran dentro del circulo del Codice
Guareia Grarados se hallan todos sentados en el fepotzoicpalli sin fotro de piel de jaguar.
Este tepotzoicpalli corresponde a un disefio mas prehispanico, pues muestra al asiento
tejido como estera o petate conforme a las figuras del Cédice Florentino o del Codice
Mendoza. Segin Anton Saurwein, dentro del circulo del Céodice Garcia Granados se
representan glifos toponimicos con sus respectivos gobernantes que conforman el grupo de
pueblos subordinados al sefiorio de Azcapotzalco y, a su vez, lugares gobernados por los
descendientes de Tezozomoc.'

Por nuestra parte podemos sugerir que en el Cédice Garcia Granados se representan

dos tipos de asientos para diferenciar el starus de los gobernantes. Los tronos forrados con

"% Loc. cit.

'* Anton Saurwein, “Autenticidad de tos glifos toponimicos del *Circulo de Tepanecayotl® del Cédice Garcia
Granados™. De Hacuilos y escribanos. Xavier Noguez y 5. Wood, El Colezio Mexiquense, 1998, pp. 69-98. Y
Robert H. Barlow, “*Los caciques preconesianos de Thateloleo en el Cddice Garcia Granadas™, Obras de
Robert H. Barlow, Vol. 2, editado por Jesis Monjaraz, et al. México. INAH-UDLA, 1989, pp. 131-)52.
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piel de jaguar fueron pintados para que ‘micamente los huey tlahtoque se sentaran en ellos,
mientras que los gobernantes o flahfoque de pueblos mas pequeiios o subordinados al gran
sefiorio. se les dibujé sentados en el teparzoicpalli sin forro de piel de jaguar. Por lo que,
entonces. en este contexto los asientos si son un simbolo de jerarquia de los gobernantes
expresada en los codices. No obstante, hay que tomar en cuenta que ¢l Cddice Gareia
Granados es un manuscrito colonial, elaborado con la intencion de ser mostrade a las
autoridades espafiolas para que reconocieran el alto srarus y los privilegios de los caciques
descendientes de los grandes sefiores del Valle de México, por lo que fue muy factible
colocar a los ffattoque de Tenochtitian, T)ateloloco y Azcapotzalco al nivel del emperador
Carlos o los reyes curopeos sentados en grandes tronos, a diferencia de los sefares locales o
soberanos subordinados al sefiorio de Azcapotzalco representados sobre los asientos de
estera o pelate.

Dentro de la tradicion oaxaquefia también tenemos descripciones de asientos
forrados con pieles de jaguar para uso exclusivo de grandes sefores. Fray Francisco de

Burgoa al tratar sobre los palacios de Mitla. sefiala lo siguiente:

La una sala alta era el Palacio del Sacerdote Sumo, donde assistia, y dormia, que
para todo tenia capacidad la quadra. ¢l trono era alto de un cogin alto con espaldar,
todo de pieles de Tigre, estofado de plumas menudas, 6 yerva muy sutil, a proposito
que usaban. los demas assientos eran menores aungue viniesse ¢l Rey 4 visitarle, v
era tanta |a authoridad de este Diabolico Ministro. que no havia quien se atreviera a
passar por el pati0.20

De acuerdo con los datos de Burgoa, el gran asiento del sumo sacerdote de Mitia era
un cojin con el respaldo completamente forrado de piel de jaguar y labrado o tejido con
plumas pequefias o plantas. Existia ademas otro tipo de asientos, mas chicos segtin Burgoa.
que eran empleados por los visitantes del palacio, incluyendo el asiento de) gobemante.

El cronista Antonio de Herrera y Tordesillas, basandose en descripciones histéricas

hoy perdidas. apunta sobre los tipos de asientos que usaban los sefiores mixtecos:

adonde los Caciques tenian sus palacios, con apartamientos para las mugeres, esterados, |

con cogines de cuero de leones: Tigres. i de otros Animales: vestian mantas blancas de
. , : . : . \ 21

Algodan. texidas, pintadas. i matigadas con fleres, rosas i aves de diferentes colores.

* Burgoa, op.cit., . 260 v yr.
*! Antonio de Herrera, op.cii., Década LI, Lib. 111, cap. XIl, p. 166.
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Como podemos observar, también en la regién mixteca existia un uso comin de los
asientos forrados con piel de jaguar v de los cuales no dudamos que tuviesen el mismo
significado de poder y autoridad que vimos entre los mayas.

En este sentido, los cadices mixtecos no desmienten a las fuentes coloniales, pues
hemos encontrado un gran niimero de representaciones de asientos elaborados con piel de
jaguar.

Es, quizd, el Codice Nuttall el documento prehispanico que mayor nmimero de
asientos con pieles de jaguar tiene de todos los demas. En este manuscrito, ta forma de
representarlos puede ser de la siguiente manera: una especie de promontoric o base
semiredondeada que estd pintada de color amarillo y cuya superficie estd completamente
ocupada por pequefos circulos y formas rectangulares en color negro, que evidentemente
sirnbolizan las manchas del felino (figura 41).

Hay varnas representaciones de los asientos gue tienen adadida la cola del jaguar en
alguno de los extremos, lo que reitera el uso de la piel completa del animal (figura 42).
Otras pieles de japuar aparecen recubiertas con un tipo de tela en color rojo a manera de
carpeta que cubre el asiento (figura 43).

Existen también asientos con cintas en color rojo con incrustaciones de jade que
simbolizan el aspecto precioso del sitial del gobemante (figura 44). E incluso hay
representaciones que combinan los circulos de jade con la carpeta o tela en color rojo que
cubre al asiento del jaguar (figura 45).

Por la forma que tienen estos asientos forrados con piel de jaguar, efectivamente
parecieran cojines semejantes a los descritos por Burgoa y Antonio de Herrera.”> No
podermnos precisar exactamente qué es lo que hay debajo de la piel de jaguar, pues
indudablemente se trata de un asiento hecho con alghn material sélido que permitiera
soportar el peso de un hombre. Ya vimos que los asientos con respaldo o sin respaldo son
muy diferentes a los gue ahora tratamos, por lo que los tayuiehe no estan forrados con piel
de jaguar. En el Centro de México ya vimos que Sahagun describe a los asicntos esterados

con respaldo o feporzoicpulli completamente forrados con piel de jaguar, a los que llama en

2 vid supra, notas 20 y 21.
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el Cédice Florentino. ocelocoa tepotzoicpalli”® Pero tampoco este tipo de asientos es el
que se representa en los codices mixiecos.

Es posible, por lo tanto, que estemos verdaderamente ante unas especics de cojines
fabricados por los mixtecos recubiertos con pieles de jaguar, por lo que este lipo de asientos
se pareceria efectivamente a los descntos por Burgoa y Herrera.

Fray Francisco de Alvarado registra la palabra mixteca para “cojin” como
mya.*dzamuu.34 gue podriamos traducir como “asiento de pafio” o “silla o asiento hecho de
pafios™, pero que quiza no es exactamente Jo que vemos en los codices mixfecos. No existe
alguna entrada en el diccionario de Alvarado que nos refiera a los asientos de piel de jaguar
que sirvan para los gobernantes: pero al menos Alvarado menciona que “Inanta que suelen
traer los principales que parece cuero de tigre™ se dice en mixteco dzoo yeqgue y dzoo fee
cuifie. concepto que evaca mucho a nuestro tipo de asiento.

De esta manera, proponemos que los mixtecos designaban a sus asientos con ¢l
nombre de /ey fee cuifte o tuyudzoo Fee cuifie, que significa “silla o asiento de piel de
jaguar™,

Por ultmo, un hecho que 1al vez nos corrobore que este tipo de asiento era una
especie de coyin fabricado con mantas y pieles de jaguar, se puede reflejar en la iconografia
misma. Es decir, varios de los rayudzoo fiee cuifie que aparecen en los codices estan
pintados sobre una pequenia base que se halla representada por franjas de colores (figura
46).

Fstas franjas de color azul y rojo quizd simbolicen una base solida en la que
descansa el cojin de piel de jaguar. por lo que este material blando podia muy bien tener
este apovo. Otra representacién muy interesante de esta especte de base se encuentra en el
Cédice Nuttall. la cual tiene una forma trapezoidal pintada con franjas de color y que
funciona evidentemente como descanso del asiento con piel de jaguar (figura 47). Es
probable, mciuso, que el cojin de piel estuviera integrado por completo con la base y
forrado totalmente para tener la forma que encontramos en los cédices. en los cuales se

muestran asientos sin ningun tipo de base (figura 48).

‘:3 Codice Florentino. edicién Tacsimilar, México, AGN, Lib. VI, cap. L1, f. 19 v.
= Alvarado, op.cit.. . 56 7.
* Ibidem, f. 145 v,
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) Asientos con respaldo forrados con piel de jaguar

Son muy escasas las representaciones en los cédices mixtecos de los asientos con
respaldo torrados con piel de jaguar. De hecho, inicamente existen tres imagenes de este
tipo de asiento que para nada se parece al teporzeicpulli mexica.

En el Cédice Bodley lo encontramos dos veces y en el Nuttall una. Mas que asiento
con respaldo es una especie de piedra alta y redondeada cubierta con una piel completa del
jaguar que incluye cabeza y patas. Es probable que ¢l cuerpo del animal completo pareciera
simbolizar el mas alto poder para Jos gobernantes (figura 49).

En ¢] Cédice Nuttall, la representacién es un poco diferente pues en este documento
si tiene la forma de asiento y respaldo ya conocida con la picl de jaguar que efectivamente
sirve de forro y no con la forma completa del animal (figura 50).

Hemos colocado a estos tres asientos juntos porque pertenecen a un mismo
contexto; es decir, en este asiento con piel de jaguar les fue colocada la narjguera de
turquesa a dos de los mas importantes gobernantes de la mixteca: 8-Venado “Garra de
jaguar” y 4-Viento “Yahui™.

Ya vimos en el capitulo segundo el significado y relevancia de esta ceremonia
llevada a cabo en Cholula para elevar la dignidad y rango de los gobernantes, por lo que
aqui Unicamenie mencionaremos que este tipo de asiento con espaldar recubierto
completamente con piel de jaguar era utilizado, al parecer, en rituales y ceremonias
especiales en los que estaban implicados altos soberanos. Como es el caso de las

representaciones mostradas en los codices Bodley y Nuttall.

f) Asientos forrados con piel de puma

En comparacion con los asientos de piel de jaguar, los asientos de piel de puma
aparecen en menos ocasiones en Jos codices mixtecos. Los identificamaos como tales porque
principatmente ¢! color café que los cubre no tiene los pequefios circulos en color negro que
simulan las manchas del jaguar, por lo que este tipo de asientos estaba forrado,

probablemente, con la piel del puma (figura 51).
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Para los nahuas, se trata de) Mizeoa reporzoicpalli o “asiento con espaldar de piel de
leén™, segin Sahagin.*® Recordemos que el mizili es el puma al que los espafioles
identificaron como ledn.

El asiento con piel de puma tiene el mismo rango o jerarquia que el de jagvar. No
solamente 8-Venado suele aparecer sentado en este tipo de sitiales. sino también los dioses
que aparecen en las primeras piginas del Cédice Vindobonensis se encuentran sobre las

pieles de estos animales no manchados (figura 52).
g) Petates o esteras

El petate o estera es otro de los simbolos asociados con ¢l gobernante entre varios
grupos mesoamericanos. Entre los mayas, por ejemplo, la estera representa el asiento del
soberano vinculdndose, entonces, con el glhifo pop para significar mando y gobierno;
ademas, se telaciona con el titulo ah pop “seiior de la estera”, nombre dado a) sefior que
gobierna la comunidad. De ]a Garza nos menciona que alaunas fuentes escritas sefialan que
“sentarse en la estera™ quiere decir “subié al trono™ o “adquirié el poder™.?’ Significando.
con ello, el nuevo status que el gobernante adquiere al momento de tomar posesion de su
sefiorio.

Valverde apunta que, ademas del jaguar, Ja estera o petate también se empled para
representar asientos de poder y, en las imagenes pintadas de muchas vasijas mayas. los
apoyos de sitiales estan adomados con el signo pop.

Fundamentalmente entre los nahuas, el simbolo de autoridad emanado de 1a estera
llegaba a permear en diferentes dmbitas de la vida social. Doris Heyden ha analizado el
significado metaférico de la expresién “cofre de petate™ en la serie de discursos que eran
dirigidos a la mujer recién embarazada segin el Libyo de Retdrica y Filosofia Moral de
Sahagin 2

De acuerdo con esta autora, el cofre de petate simboliza la matermidad y paternidad.

aunque a nuestro parecer, representa el vientre de la mujer. En el texto nahuatl del Codice

*¢ Sahagin, op. cit., Lib. VI, cap. 11, f. 19 w.

*? De la Garza, vp.cir., (1998), pp. 288-289.

** Valverde, ap. cit., p. 234.

* Doris Heyden, Mitologio y simbolismo de la flora en el México prehispivico. México, UNAM. 1985, p.
146.
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Florentino. 1a frase in petlucaleo que hemos traducido como “la caja de estera”™, se refiere

direclamente al vientre de la mujer:

... a vemos rescibido de nfuest]ro seiior dios, un thesoro, y una riqueza, porgue a
vemos sabido, lo que esta en el cofre, v en el arca encerrado, que es la criatura, que
esta en el vientre de la moza: lo qual no nos es licito ver, m mirar: por ventura no
somos merecedores, que n[uest|ro sefior nos publique a nosotros este 1‘m=:f:!»::n:i0...30

Mas adelante en este mismo discurso cuando se hace referencia a 1os ancianos, a los
viejos sablos que ya fallecieron se dice que “ya los puso nfuest]ro sefior en sus caxas, y en
sus cofres. para siempre se fueron, y nunca mas bolveran™.' Aqui nuevamente la expresién
“mopetincaltemili”™ hace referencia a los petates o esteras que servian para envolver a los
sefiores muertos.

En otro contexto. Heyden menciona que los jovenes nobles recién salidos del
calmecac eran educados para asumir la autoridad de la estera y el asiento de tules. ™

Y, desde luego, es bien conocido gue la ceremonia del matrimonio entre Jos jdvenes
nahuas era realizada sobre la estera o pn:\:aie.33 De esta manera, el simbolismo de la estera
rebasaba diferentes ambitos de la vida social incluyendo, claro estd, la de los gobemantes.

De acverdo con Durdn, habia una gran variedad de esteras que eran tributadas por

los pueblos sujetos a México-Tenochtitlan:

De otras provincias trayan de iributo esteras de diferentes maneras y pinturas, de
palma unas. otras de juncos marinos, otras de unas pajas anchas y muy
relumbrantes, otras esteras de caias, otras de juncos de la laguna: juntamente
tributavan asentaderos de la mesma materia que las esteras y espaldares, muy
pintados y muy galanamente obrados.**

Segin nos menciona ¢] fraile dominico, las esteras y asientos tributados a
Tenochtitlan conformaban un conjunto de objetos cuya naturaleza y manufactura era muy
diversa. Nos Jlama la atencidn el hecho de que los asientos y esteras se hubieran realizado

con distintos materiales como juncos marinos, palmas, pajas, caiias, juncos de la laguna,

* Codive Floreniino. Lib. V1, cap.
1 Codice Florentino, Lib. VI, cap.
2 Hevden, op. ¢it. p. 147.

¥ Loe cit.

* Durn, ap.cir., Vol. I.p. 26).
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etc. Aungue algunas de estas materias primas son soJamente una especie diferente de la
misma planta. Como el mismo Durdn nos menciona, los unicos destinatarios de toda esta
riqueza tributaria eran el rey de México y los grandes sefiores ™ que habian conquistado
pueblos y provineias por la fuerza de las armas.

Sin embargo, es muy probable que una buena parte de los asientos y ecsteras
recibidos por iributo hayan sido distribuidos no Onicamente para el gobemnante, sino
también para ser utilizados por los jueces y otros magistrados que trabajaban en los palacios
y salas dedicados a asuntos juridicos.

Fray Gerénimo de Mendiela dice que dentro de Jos palacios de Jos sefores de
Meéxico, Tezcoco y Tacuba existian varias salas en las que los jueces. mientras estaban
sentados en sus estrados v asientos de esteras, escuchaban los pleitos y asuntos juridicos de
la gf.-nh:.36

S1 efectivamente. como hemos visto, las esteras y asientos que recibia Tenochtitlan
de los pueblos tributarios pudieran haber sido redistribuidos entre jueces, magistrados o
sefiores dedicados a asuntos administrativos, nos plantemos la siguiente pregunta: jhabra
una correspondencia entre e] lipo de cargo que una persona ostenta y el tipo de asiento que
pueda tener? Es decir. los asientos v estrados ;fueron mandados elaborar precisamente con
diferentes materiales (juncos, palmas, cafias, pajas) porque habia una correspondencia entre
el rango o nivel del cargo desempenado por una persona y la clase de asiento que se le
asignaba?

A este respecto, las fuentes no son tan detalladas como a veces quisiéramos; pero
definitivamente pensamos que los asientos eran un distintivo o emblema particular del
mismo mado que la ropa o algin otro adorno personal. El propio Mendieta sefiala que los
gjecutores de las sentencias cuando iban a aprehender a una persona: “eran conocidos por
las mantas pintadas que llevaban, y a doquiera que iban les hacian acalamiento como a moy
principales mensajeros del sefior y de su justicia mayor”.’ Esto se debia, segiin el
franciscano, a que no usaban varas como posteriormente las emplearon los alguaciles

coloniales por lo que la ropa era el Onico distintivo gue marcaba su cargo.

% Ihidem., p. 263.
* Mendicta, ap.cit.. Vol. 1, p. 255.
2 Jhidem., p. 256.



Los Primeros Memoricles de fray Bernardino de Sahagin son especialmente
reveladores en cuanto al empleo de diversos tipos de asjentas segln ¢l rango de los sefiores
representados. Efectivamente, este importante manuscrito producido en Tepepuleo contiene
informacién que no fue copiada o trastadada a la version final de la obra magna de
Sahagin, el Codice Florenting.

Como muestra, se encuentran lag listas de gobernantes de México, Tezcoco vy
Huexotla, que también estan escritas en el Cadice Florentino, pero la diferencia radica en
las imdagencs de los sefiores mismos. Es decir, mientras que en el Cédice Florentine los
dignatarios mexicas y tezcocanos se hallan todos dibujados sobre el feporzoicpalli, en los
Primeros Memoriales se pintan a los primeros gobernantes de todas estas ciudades sobre
asientos mas modestos (figura 53).

Resulta interesante ver a Acamapichtli. Huitzilibuitl y a Chimalpopoca sentados en
pequenios atados de tules en color verde. denominados rolicpadli por las glosas enlazadas a

los glifos.*®

Mientras que Itzcoatl. Motecuhzoma llhuicamina, Axayacatl, etc., se
encuentran todos sobre enormes tepotzoicpalli y portando sus mas altas insignias y atavios
como grandes seftores.

El Codice Florentino no hace ninguna distincidn entre los asientos y vestimentas de
Acamapichtli, Huitzilihuitl y Chimalpopoca con Jos de sus sucesores. pues lodos aparecen
en el repotzoicpulli vistiendo su xivtilmenli o tilma de torquesa y la diadema azul o
xivhuitzolli (figura 54). Estos datos no concuerdan con los Primeros Memorivles, pues cn
este documento los tres primeros scfiores de Tenochtitlan llevan como atavios el
Cozoyahualolli o escarapela de plumas, distintivo que caracterizaba tnicamente a los
chichimecas, v la yehuatilmaili o tilma de picles de animal.™® Si recordamos que los
primeros afios de Tenochtitlan transcurrieron bajo el dominio de los tepanecas de
Azcapotzalco, entonces podriamos comprender el tipo de vestimentas y la clase de asientos
que los pintores de Tepepuleo les asignaron a los sefiores mexicas. Como Texozomoc era el

gran sefior de los mexicas, entonces no podia ser posible que a Acamapichth, Huitzilihuit] y

a Chimalpopoca se les representara comio a grandes rahtogue. va que dicha dignidad

> Primeros memorigles, edicion facsimilar fotografiada por Ferdinand Anders, Norman, University of
Oklahoma Press, 1993, 1. 51r.
* Loe. cit.
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unicamente les correspondié posteriormente a Itzcoatl. Motecuhzoma Ilhuicamina, etc.. tras
su victoria y entronizacidon como soberanos absolutos del Valle de México.

Por lo tanio, las pinturas de los Primeros Memoriules son, en este respecto, mas
confiables que las figuras de los rlahrogue mexicanos del Codice Florentino. El mismo caso
resulta en lo que se refiere a los sefiores de Tezcoco, ya que el cédice de Florencia pone a
Tlaltecatzin, Techotlalatzin y a Ixtlixochit! como a grandes sefores en fepotzoicpalli con
tilmas preciosas (figura 35). En cambio, los Primeros Memoriales sitian a los primeros
gobernantes de Tezcoco en su justa dimension histérica, antes de la gran victona de
Nezahualcoyotl y aliados en contra de los de Azcapotzalco. Efectivamente, el manuscrito
de Tepepulco nos muestra a los tres primeros sefiores tezcocanos mas bien como
chichimecas, cuando ain no les correspondia tan alta digmidad de grandes soberanos del
Valle de México (figura 56).

El schor Tlaliecatzin, por ejemplo, viste una manta de piel de venado o
mazayehuatilma, el cozoyahualolli de los chichimecas. usa arco vy flechas v, finalmente. se
encuentra senlado sobre un cwarhxivhicpadli o “silla de ramas”.*" que se dibuja por medio
de un atado alargado en color verde.

El caso de los sefores de Huexotla no puede ser la excepcion, y los Primeros
Memoriales representan a Mazatzin y a Tochintecuhtli, primeros gobernantes de Huexotla.
como chichimecas sentados sobre un xihwicpalli v un zacaicpalli respectivamente. El
xihuicpalli es el asiento de hierbas y el zacaicpadli, el asiento de zacate” (figura 57).

No es posible continuar aqui con un examen detallado de las insignias, vestimentas
y demas adornos que se pintaron en las imagenes de los gobernantes de los Primeros
Memoriales, pero resulta panicularmente interesante la cantidad de informacién que
contienen estos documentos para la historia de los antiguos mexicanos. Como menciona
Castillo Farreras, los trazos de las pictografias de los Primeros Memoriales muestran con
mayor limpieza la antigua tradicion indigena, mientras que el manuscrito de Florencia

manifiesta una mayor influencia occidental.

9 Primeros Memoriales. £. 52r.

U Ibidem, f. 331,

* Castillo Farreras, Victor M., “Relacidn tepepulea de los sefiores de México-Tenochtlitlan y de
Acolhuacan”, Esnadioy de Cultura Nahuail, v. 11, 1974, pp. 189-190.
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Nos hemos detenido un poco aqui para contestar afirmativamente la pregunta de que
si ¢] tipo de asiento de unaz persona correspondia al rango o dignidad que ostentaba. De
acuerdo con los datos de los Primeros Memoriales, la respuesta es s, e incluso es posible
establecer una jerarquia de los sefiores conforme no Unicamente a su asiento. sino también a
su vestimenta, insignias y tocados.

De esta manera. ¢l orden de importancia de los asientos de acverdo con los

documentos de Tepepulco seria el siguiente:

t. Teporzoicpalli. asiento de espaldar.

2. Tolicpalli, asiento de tules o espadanas.

3. Cuauhxihuicpaldli, asiento de ramas de arbol.
4. Xihuicpulli, asiento de hierbas.

5. Zacuaicpalll, asiento de zacate.

Faltaria alin por analizar esta informacién con otros documentos y codices. para
poder establecer asi una tipalogia de asientos que corresponda al rango y jerarquia de los
sefiores o Hahtogue que vivian en todo el centro de México al momento de la llegada de los
espanoles.

Un paco mas explicita es la referencia a una jerarquia de astentos entre los antiguos
quichés de Chik’umarcaaj. Segin el Titwlo de Totonicapan, los cuatro sefores que
gobernaban el reino quiché tenian diferentes distintivos y adornos sobre sus tronos para
marcar cada uno de sus rangos.™ Por gjemplo, el sefor 4jpop. que equivalia al maximo
gobemante o rey, tenia colocados cuatro palios sobre su trono, ademas de estar adornado
con plumas verdes. El Ajpop Camjd, que de acuerdo con Canmack tenia el segundo puesto
del goblemo como un ayudante o sustituto de Ajpop, le correspondian tres palios sobre su
trono.™ El Nimd Rajpop Achij tenia dos palios y el Ch'uti Rajpop Achif sélo uno. que eran
los puestos de los oficiales militares.*

Esta informacién coincide de forma muy notable con los datos que se allegd fray

Juan de Torquemada cuando refiere al reino de Usatlin, Guatemala, hoy Santa Cruz del

* El Timlo de Toronicupan, op.cit., p. 183.
Y thidem, p. 228.
 tbidem, p. 229.
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Quiché. De acuerdo con Torquemada. el sisterna de gobiemo recaia en un rey, pero en
realidad estaba organizado en cuatro diferentes cargos que ocupaban sus dos primeros hijos
y los dos hijos primogénitos de éstos, de tal manera que se¢ conformaba un gobierno
cuatripartita encabezado por el gran sefior.’® Como podemos apreciar, Torquemada da los
mismos datos sobre los asientos de los senores quichés, por to que indudablemente se trata
det mismo pueblo. Segiin el franciscano, el trono del rey tenia cuatro doseles labrados de
rica pluma que caian uno sobre otro v que colgaban sobre el asiento.”” E segundo puesto
del pobierno era para el primer hijo del rey que también tenia su dosel, pero no era de
cuatro colgaduras sino de tres,™ y asi sucesivamente hasta llegar a los asientos de un solo
dosel para los capttanes militares: “Esta diferencia en el estrado y trono daba a entender la
mayor y menor dignidad de cada uno, y que el rey era supremo a todos, aunque todos eran
de una sangre y casa™.”

Como podemos apreciar, en algunas regiones mesoamericanas existia la tradicion de
marcar las diferencias en los asientos de los gobemantes a través de distintivos e insignias
que sehalaban el stwus de quien lo ocupara, por lo que ¢s posibie suponer que
efectivamente habia una forma de representar estos distintos tipos de asientos como lo
vimos en el caso de los nahuas del Centro de México.

Pero regresando nuevamente al estudio de Jos asientos en los cédices mixtecos,
queremas proponer. al menos para el caso especifico del Codice Colombino-Becker, que la
manera de simbolizar la diferencia de rango era por medio de los diversos tipos de asientos.

Ya vimos que en la pagina 17 de este manuscrito se representa una especie de

¥

reunion entre 8-Venado “Garra de jaguar” con varios de sus hermanos (figura 13). El
caracter de la reunidn parece ser estrictamente militar y como sefialamos, el rasgo distintivo
de esta escena radica en los diferentes tipos de asientos en los que estan sentados los cvatro
personajes. De forma meramente hipotética, queremos proponer la idea de que adernas de
ser una reunidn militar entre 8-Venado y sus hermanos, lo que 1al vez en realidad estd

ocurriendo ¢s e] establecimiento del gobierno de 8-Venado y la organizacién de su sefiorio

*® Torquemada. op.cir. Lib. X1, cap. XV, p. 50.
7 thidem. p. 31.

* Loc. cit.

* Loc. ci.
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al entregar las insignias y titulos a sus hermanos para conformar asi un gobiemo
cuatripartita en Tilantongo.

Resulta que esta escena que comentamos se encuentra estrechamente relacionada
con la toma de posesidn de 8-Venado del sefiorio de Tilantongo después de su viaje a la
Ciudad de Cholula. Una vez que 8-Venado asciende al poder y toma el gobierno de
Tilantongo, convoca y reune a 112 gobernantes y sefiores para recibir su reconocimiento
como nuevo soberano de este importante lugar de la Mixteca.’’ En el Cddice Colombino se
muestra de forma resumida la reunién emre 8-Venado con todos los sefieres convocados,
pero inmediatamente después de dicha cscena, tenemos a 8-Vendo hablando con sus
hermanos y entregandoles armas, lanzas v escudos. Por lo tanto, fundamentamos nuestra
mterpretacién en el cardcter mismo de la reunion, es decir, 8-Venado legitima su
entronizacion con ¢l reconocimiento de numerosos gobemantes y. al mismo tiempo,
organjza su nuevo gobierno al designar cargos a cada uno de sus hermanos.” Creo que la
posicidn de 8-Venado de estar sentado sobre un gran asiento con respaldo y estar
completamente ataviado como gran gobernante marca, de manera contrasiante. la diferencia
que tiene con respecto a sus hermanos que se hallan sobre asientos mas pequefios y que no
llevan el mismo tipo de vestimenta. Por lo tanto. sospechamos que los diferentes asientos
en los que se encuentran sus hermanos podrian equipararse a los diversos palios o doseles
que adornaban los asientos de los sefiores quichés de Guatemala; o a los heterogéneos
icpalli de los dignatanios del Centro de México.

Pero definiivamente. debemos reconocer que sélo en el Codice Colombino-Becker
hemos delectado esta diferencia de rangos reflejada en los asientos, va que ni en el Nurtall,
Selden o Vindobonensis se encuenira tal jerarquizacién tan marcada como Ja hemos
propuesto para el Colombino-Becker.

En lo que respecta a la representacion de las esteras o petates en los codices
mixtecos, claramente podemos decir que en el Cddice Colombino-Becker no existe ninguna
imagen o glifo donde esté alguna estera o petate. En efecto, en esta biografia de 8-Venado

no hay asientos. ni estrados elaborados de ¢stera o petate o de algun material parecido.

) Codice Nuitall registra con detalle los nombres de los |12 seflores que llegan a Tilaniongo para reunirse
con 8-Venado, ver [Aminas 54 a 68: cotejar :ambién en Casa, Inierpretucion del Cadice Colombina, p. 32.
Jansen, (1992), pp. 201-203, y Troike, (1974), pp. 210-215.

> Troike, vp. cir.. p. 217, sefiala que ta reunion entre hermanos pudo baber sida para confirmar su apoyo al
nuevo gobernanie.



Todo lo contrario, nos llama la atencidn la total ausencia de este tipo de maleriales en los
asientos de los sefiores mixtecos.

El Cddive Nunall es un poco mas condescendiente al mostrarnos unos pocos
ejemplos de esteras o petates hechos de espadanas o tules al estilo del centro de México. La
pagina 10 de este manuscrito, nos muestra una representacion muy interesante del dios del
Sol recibiendo a dos personajes en actitud de acatamiento (figura 58). La deidad solar se
encuentra sobre un asiento de piel de jaguar con las caracteristicas que ya definimos, pero
lo interesante es la forma en que se representa la estera o petate sobre el que estd colocado
el asiento de jaguar con el dios del Sol. La estera tiene una posicion plana, como si la
estuviéramos viendo desde airiba, a modo de tapete. v sobrepuesto a ella sc encuentra ¢l
asiento con piel de jaguar. visto de perfil, junto con la deidad colocada también con vista de
perfil.

Esta composicién es muy natural para un dibujo prehispanico en el que no existe
perspectiva ni volumen. por lo que la manera de representar un estrado hecho de tules o
juncias, es colocandolo a “vista de pajaro”.

Este Gnico ejemplo de un petate mixteco en el Cédice Nunrall, se encuentra
documentado en Antonto de Herrera, pues como recordaremos el cronista espafiol sefiala
que los palacios de fos caciques estaban esterados y adornados con “cojines de cuero de
leones v tigres™. ™

Sahagin coincide con la informacion de Herrera. al registrar €] uso de petates y

pieles de animales como estrados:

También usaban por estrados sobre que estaban ios asentamicentos de los mesmos
pellejos ya dichos tendidos. Usaban también por estrados unos petates muy pintados
y muy curiosos, que se llama wlahuacapetlul.”™

Otro escaso ejemplo de una estera o petate en el Cddice Nutrall se halla en la pagina
24 (figura 59). En esta escena se encuentra ¢l matrimonio de los sefiores 6-Muerte v 6-
Agua. gobernantes de un lugar no identificado pero que se representa como “Lugar de la

Cola”. Ambos personajes aparecen sentados en sus cojines de piel de jaguar y éstos a su

2 Vid cupra.. nota 21.
2 Sahagin, op.cit., Lib. 8, cap. XI, p. 504.
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vez estan colocados sobre una gruesa estera o petate a manera de estrado. Esta
representacion, unica en el Nurtall. es completamente comin en ¢) Codice Selden y en el
Cddice Bodley. De hecho, casi todas las parejas matrimoniales de estos iltimos dos codices
aparecen séntadas sobre la estera o petate. Dicha caracieristica tan particular del Selden y el
Bodley hizo pensar a Kevin Terraciano que el término yuhuitayn, encontrado en muchos
documentos coloniales mixtecos, se podia leer en los glifos de los cédices con el mismo
significado que él encontrd en dichas fuentes. Esto es. Terraciano ha documentado la
palabra yuhuituyu en muchisimos expedientes y manuscritos reatizados en mixtece a lo
largo del periodo colonial, por lo que €] considera que este término refiere a una entidad
politica indigena parecida al a/repet] de los grupos nahuas.™

la palabra yuhuitayu es una variante ortografica del concepto yuvui tayu registrado

' H N . . Ly -y 83
por Alvarado en su diccionario, con el significado de “pueblo™™

56

Yuvui tayu se compone de dos lexias yuvui, que significa “estera™", “petate™;”’ y

tayu, que ya vimos, quiere decir “asiento”™®, “silla™.*

Por lo tanto, el término yuvwi tayu, “petate-silla”®, “estera-asiento”, presenta la
caracteristica morfolégica de lexias pareadas que, segiin Maarten Jansen. definen a un
difrasismo.® Debido a la estructura que presenta este término, Jansen propone una
presencia metaférica en esta expresion y la traduce como “senorio”. considerando,
entonces. que en Ja lengua mixteca se pueden encontrar tales construcciones metaféricas.

No obstante, no hay ningiin tipo de trabajo sobre los difrasismos en mixteco de Ja
misma forma como los hay en ndhuatl, por lo que es muy dificil aseverar que tales
construcciones tengan en realidad el mismo significado que en nahuatl.

El difrasismo nahwa in petlarl in icpalli, “estera y silla”. es el concepto que
Terraciano y Jansen equiparan con el mixteco de ywvui rayu. Segin Angel Maria Garibay,

in petentl in fcpalli; tiene el senido metafonco de “mando, autoridad™.® En el libro VI del

Codice Florentino centrado en los discursos, Sahagiin regisiré diversos vocablos dentro de

** Kevin Terraciano, Nudzaohui history: Mixiec writing and cullure in coloniol Ouvaca, p. 243,
* Alvarado op. ¢it £.174 v,

* thidem. f. 107 r.

7 thidem, 1. 167 r.

*% thiddem. . 27 v.

** thidem. . 189 v.

° Jansen. op.cir.. (2000), p. 63.

® Garibav. K.. Licve def néhuarl, México. Porria. 1961, pp. 115-116.
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tas oraciones dedicadas a los gobemantes como in petlupan in icpalpun. “sobre la estera,
sobre la silla”, expresion que hace referencia al reino, al sefiorio.”? O bien. por ejemplo,
encontramos la frase in rarocaimd, in pellatl, in icpalli, que significa “el sefiorio, el
trono ™%

E incluso Olmos menciona la metafora maoyollotia in petlatl. in icpalli. in altepet]
como una forma de decir “ponerse sefor de nuevo™,* que podriamos traducir como “'se
adorna el pelate, la silla. el pueblo”, que puede hacer referencia a la entronizacidn de un
nuevo gobernante, al adornar con su presencia ei sitial y a la comunidad.

De esta manera, podemos apreciar que un solo difrasismo puede aludir a diversas
cosas como. por gjemplo, a un nombre o sustantivo, esto es, al referirse en concreto al
asiento o rrono det gobernante; o bien al dominio, mando o autoridad que ejerce un sefior; o
incluso al espacio lerritorial en el que ejerce su poder, el seforio. por lo que es muy dificil
proponer. entonces. un salo significado cuando el difrasismo puede llegar a ser palisémico.
Asi que, el difrasismo adquiere su justa dimensién y significade solamente dentre de los
discursos que ie dan origen y sentido; el difrasismo, por lo tanto, hace su aparicién en los
textos orales, cuando su elocucién es necesaria como parte del protocolo retorico de los
discursos.

Con 1odo esto no queremos decir que la lengua mixteca carezca por completo de
estos recurseos metaforicos. sino que no existen textos que, hasta la fecha, registren
discursos orales del mixteco del siglo XV1 que nos ayudarian a reconocer estos elementos
tan apreciados en la expresion hablada.,

La palabra yuvid rayu no es un difrasismo por si solo, ya que el mixteco admite
morfolégicamente tal tipo de construcciones, sino mas bien, considero que €s un conceplo
creado a través de la metonimia que se establece a partir de una relacién de contigiiidad.
Los términos “estera”™ y “silla”, yuvui rayn, se relacionan directamente con la figura del
gobernante. pues son los objetos que [e pertenecen o son inmanentes a su cargo, por lo que

pueden llegar a designarlo sin emplcar Ja palabra “gobernante™.

6f Céodice Florentino, Lib, VI, cap. 3, 1. | 3v.
& Ibidem, T, 19r.
® Olmos, Arre de la lengua mexicana, edicion facsimilar, México, UNAM, 2002, p. 183.
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Terraciano interpretd el €érmino yuhiri tayu como una reduplicacion metatorica que
se refiere a “estera de cafias”, yuhui y “pareja casada” rayu.® Dicho avtor propone que la
palabra tayu debe interpretarse como “par’ o “pareja’. para lo cual se basa en la enfrada del
diccionario de Alvarado que registra “marido y muger casados”™ como tay nicuivii tayu, que
el propio Terraciano traduce como “aquellos que fueron emparejados".“

Para fundamentar su lectura. este autor rclaciona su interpretacion con las
nurnerosas imagenes de sefiores sentados cn pareja sobre las esteras o petates en los codices
Bodley y Selden (figura 60). De esta manera. entonces. Terraciano considera que el término
yuhuitayu es una melafora visual tanto para ¢l asiento de autoridad, como para la pareja
gobernante y. por lo tanto, la representacion de la pareja sobre la estera yuhui tayu es una
descripcién simbolica de mando y de una entidad sociopolitica.®’

Varias objeciones pueden hacerse a las interpretaciones propuesias por Kevin
Terraciano. En primer lugar. aunque el propia Alvarado registra la palabra rayui para la
entrada “par",{'3 na necesariamente el término mixteco se puede hacer un verbo como
ocurre en el inglés con “pair’” y “paired” que Terraciano emplea para hacer su traduceion.®

Alvarado da un significado muy distinto a la entrada “emparejar algo™,
Yoquidzandaua. yosagnduandi, *emparejar algo. vgualarlo™, yodzadzevuindi, “emparejarse el
uno al owo™. yonduvuidzavnandi.”® Por lo que no existe ninguna relacion entre estos
términos v la frase tay nicuivuitevu que Terraciano tradujo para la entrada “marido y muger
casados™.

l.a palabra «nu, como hemos visto, signitica “silla”™. “asiento”. y en el diecionario

-2 M > ik b3 7] e L] ?2
de Alvarado aparece también como ¢l significado de las entradas “pueblo™,”" “palacio”,

C o Th, I YR - s
“provincia”,” “corte de rey”™.” y “altar de demonios”: requ quacu.?

5% Terraciano, op. cit., p. 238.
5 [ oc. cit

 thidem, p. 240.

% Alvarado, f. 161 .

“ Vid supru, nota 66.

7 Alvarado. f. 89v.

" Ibidem, £, 1 74v.

"2 Jbidem, [. 160v.

= Ibidem, f. 1 74v.

™ Ibidem. f. §5v.

™ fbidem, f. 17v., y Arana v Swadesh. op.cit.. p. 125,
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Considerando la posibilidad de los juegos tonales en csta palabra mixteca como un
asunto zparte, ya que Alvarado no los registra en todo su diccionario lo que explicaria la
variedad de significados para una sola palabra, mas bien lo que opera aqui son las figuras
metonimicas gue tienen como punto en comun la relacidn con el asiento real o el asiento
del gobernante. Ya vimos que existe en los codices mixtecos la representacion de la silla
del sefior como rayy y no es precisamente la misma imagen del petladl icpalli o del
tepotzoicpalli como piensa Terraciano,’”® sino que el asiento estd hecho de madera y
representa el mas alto nivel de autoridad de un personaje que puede ser un dios o un
gobernante. Por lo tanto, ¢) pueblo, el palacio o incluso una “provincia” podian estar
representados por la silla det soberano pues a fin de cuentas todo esta relacionado con el
gobemante.

El “altar de demonios™ o rayu quuck significa en realidad el asiento o silla de la
deidad en fa que colocaban su imagen, tal v como podemos verlo en los codices.

Esta relacién metonimica entre silla v sefior. silla y pueblo, se encuentra en otras
acepciones en mixteco que da Alvarado para las entradas “ciudad™ y “pueblo™, como por
ejemnplo tayu tonizie, fu tonifie,’’ que quieren decir la “silla del gran sefior” o “el lugar del
gran sefior”. De esta manera. ¢} lugar donde vive el gobernante, donde tiene suv sitial. es la
referencia mixieca al pueblo. a la comunidad.

Con todo esto que hemos analizado, no es posible considerar al yuvii tayu como la
“estera o el petate dc Ja pareja casada”, ya que como vimos este término no acepia tal
traduccion al mixteco. Lo que en realidad sucede es que dicha palabra “estera-silla”, si tiene
su correspondencia o 5u lectura en un glito de los cddices en especifico. Se trata de un
asiento en particular que se representa varias veces en el Codice Selden compuesto por una
base con dos soportes y un respaldo hecho con estera o petate tejido de canas (figura 61). E]
respaldo de petate “yuvii™ y la silla con sopories “rapu”, dan el nombre de este tipo de
asiento que curiosamente solo aparece en el Selden; en este sentido, la silla yuvui tayu
también se empleé para denotar “pueblo™, “ciudad”, como vimos en el caso de ]a palabra

tayu. Por Jo tanto, estamos entonces ante otro ejemplo de metonimia en la que el concepto

1 . .
® Terraciano. op.cit. p. 241.

7 Alvarado. op.cit., f. 63v. y | 74v.



yuvud tayu reftere mas bien a un tipo especifico de asiento que representa o toma el lugar
del pueblo o comumdad.

Los numerosos estrados de petate que aparecen en el Bodley v el Selden, significan
tnicamente “matrimonio”. Mary Elizabeth Smith ya habia analizado con antenoridad la
entrada de Alvarado y de fray Antonio de los Reyes para la frase “‘cassarse ¢l sefior™, quc.
entre olras acepciones se dice en mixteco yocuvui huico yuviiya. expresion que traduce esta
autora como “hay una celebracién real del pctalc:",?3 o “la fiesta del petate real™. El hecho
de que exista el sufijo —yu al final de la palabra puvii, petate. nos indica que era un acto que
implicaba a una pareja de sefiores o gobernantes y no a la gente comun.”

De esta manera, las representaciones en los codices Bodley y Selden de la pareja de
sefiores sentados uno frente a otro sobre una estera significa solamente el acto cercmonial
del matrimonio. ¢l suceso mismo que estd acompariado de una fecha precisa para marcar un
hecho histérico v no una expresién difrasistica escondida en la imagen. Ademas, hay que
dejar en claro que todas las parejas matrimoniales del Bodley v del Selden no estan nunca
sentadas directamente sobre la estera, sino que siempre aparecen sobre tos asienios forrados
con piel de jaguar, los taburetes o asientos con soportes, como los definimos anteriormente.
y éstos a su vez sobre la estera. Incluso en el Cddice Bodley, donde las yepresentaciones de
los asientos parecen difupmnnarse, nunca aparecen tampoco los gobernantcs sentados
[lanamente sobre ¢l petate, sino que s¢ encuentran sobre pequeiios rectangulos de color azul
y ocre que son ya una estilizacién de los grandes asientos dibujados en codices mas
tempranos.

Finalmente, también estamos de acuerdo con Mary Elizabeth Smith en que la
aparicidon de la estera o petate en los codices mixtecos obedece a una influcncia mas bien
tardia del centro de México.* El Cidice Bodley y el Selden fueron elaborados en tiempos
de la conquista espafiola, incluso el Seldes termina su registro cn 1556.%" por lo que el estilo
de estos manuscritos contrasta notablementc con otros codices mas iempranos como el

Nuttall o Colombino-Becker.

* Smith, op.cir.{1973 a), p. 30.
® De los Reves. op.cit.. p. 74.
*0 Smith, op.cir., (1983 b), pp. 243-244.

Bl Loc cit,
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Como va hemos visto, la presencia de esteras es muy escasa en el Codice Nuntall y
completamente nula en el Colombino-Becker, lo que quizd nos indica que la elaboracién de
estos codices fue mucho mas temprana que el Bodley o el Selden. Por lo tanto, las
representaciones de esteras o petates tat vez deriven del coniacto con Jos nahuas del centro
de México que ya se hacian presentes en la regidn mixteca desde mediados del siglo XV
Definitivamente. como menciona Smith, los codices mixtecos que muestran esteras en
varias de sus laminas parecen ser una transicion entre los manuscritos que no los tienen y
los que ya las incluyen frecuentemente a la largo de sus gent—:alogl’as.83 tal es el caso. por
ejemplo. de los lienzos de] Valle de Cotxilahvaca, como el Thuitlan o el de Nativitas, que
tienen una mezcla muy especial de asientos forrados con piel de jaguar, de clara influencia

mixteca. y de petates o esteras, al estilo del Centro de México.
h) Asientos con respaldo tejido y con respaldo de piedra

Acabamos de ver eo el apartado anterior, la presencia de un tipo de asiento que
combina la base de un ruyutehe con dos soportes y el respaldo de estera o tules tejidos, al
gue lc dimos €] nombre de yuvuitayu (figura 61). Fs necesario rteiterar que este tipo de
asiento no debe confundirse con el reporzoicpalli mexica, ya que su representacién
claramente muestra que la base estd hecha de madera, del mismo modo como el tayutehe
mixteco, sélo gue su respaldo combina va la influencia de otro tipo de elementos no
originados en la regién mixteca. El muy limitado empleo de este tipo de asientos en el
Cddice Selelen. de ninguna manera indica la sustitucion de una clase de sillas por otras, va
que incluso en la ultima lamina de dicho manuscrito aparece el rayurehe con e respaldo en
forma escalonada tal y como lo vimos en el Codice Nutial! (figura 62). De esta manera, la
representacion de un asiento con respaldo hecho de estera, tuvo una muy escasa aparicién
en los codices mixtecos en comparacién a una profunda tradicidn de asientos de pie] de
jaguar que siguieron dibujandose, incluso, en muchos otros cddices coloniales, como el

Cédive Egerton o Sanchez Solis y el Lienzo de Zacutepec (figura 63).

* Barbro Dahlgren, op.cir.. p. 74.
52 Ibidem. p. 243,
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Ademas de Jos asientos con respalde de estera. existe en los codices otra clase de
silla que también fue muy escasamente representada. Se trata de un tipo de taburcte sin
soportes pero que tiene un respaldo adornado con un ojo v dientes. EJ respaldo esta pintado
en color rujo con la base en color azul. el ojo del respaldo estd rodeado por un contorno
amarnllo y en la parte inferior aparece una especie de boca de la que salen tres dientes o
colmillos (figura 64).

Este tipo de asiento llega a ser muy pocas veces dibujado en los cddices mixtecos y
por lo general se encuentra ocupado por muy importantes sefiores o deidades. En el Codice
Bodley, por cjemplo, encontramos un disefo similar al del Becker 1, sélo que ¢l respaldo no
es redondeado sino cuadrangular pero mantiene ¢l dibujo de) ojo v de los colmillos en la
parte de atras (figura 65). De acuerdo con el Bodley, esta clase de silla sirve de asiento al
sefior 4-Jaguar. importante gobemante-sacerdote de 1a cindad de Cholula, quien mandé
lamar especialmente al scfior 8-Venado para colocarle la nanpguera de turquesa como
recompensa por sus méritos militares.

Orra imagen del mismo tipo de asiento, la tenemos en el reverso del mismo Cadice
Bodley, pero en esta ocasion el personaje sentado en €l es el sefior 4-viento “Yahui”,
después de haber recibido su nariguera de turquesa y tomar posesién de un lugar
relacionado a una serpicnte de fuego (figura 66).

Lo que es interesante en estos disefios de respaldos con ojos y boca es que guardan
un notable parecido con las representaciones de cuchillos de pedernal a los que también se
les anadieron ¢jos y bocas, En la mayoria de los cddices mixtecos se encuentran numerosas
figuras de pedernales que simbolizan dias. aios, nombres personales, nombres de fugares e
instrumentos de sacrificio que llevan dibujados grandes ojos v bocas (figura 67). Estos
pequenos rostros en los cuchilios de pedernal parecen indicar que son objetos animados y
que quiza tleguen a beber de la sangre del sacrificado.

El Cédice Borgiu es particularmente significativo al mostrarnos numerosos objetos
que tiencn ojos y bocas como braseros, ollas, pelotas de hule. mazorcas de majyz. etc., pero
cuya funcidn y significado no es aun de) 1odo comprendida.

No obstante. claramente podemos ver que la tigura dibujada en el respaldo de Jos
asientos que estamos analizando no es. para nada. un pedernal. sino que unicamente el ojo y

la boca le fueron anadidos al respaldo. Quizd el asiento del Codice Becker ! tenga alguna
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relacién con la ptedra de sacrificios conocida en nahuatl como techeat! y en mixteco como
yuudzou o yuu nenie (figura 64). En el Codice Selden, por ejemplo, existen algunas
representaciones de la piedra del sacrificio y. cunosamente, también estan revestidas con
ojos y dientes a manera de objetos animados (figura 68). Pero para nuestro caso en
particular, queremos solo destacar que la yuudzau o piedra de sacrificios tiene precisamente
una forma semiredondeada y pintada con dos colores de forma muy similar al respaldo de)
asiento del Codice Becker. El personaje sentado en este cédice es el sefior 1-Muerte, dios
del sol para los mixtecos. por lo que podemas interpretar que el gran asiento para esta
deidad estaba conformado por la piedra de sacrificios gque precisamente servia para
alimentarlo. Resultaria entonces 1ogica la asociacién de yuudzaa o techeat! como parte de)
asiento del dios del sol. pero no nos queda muy clara la representacién del respaldo
rectangular con ojos v bocas en las sillas de los gobernantes; tal vez, pudieran estar
significando ¢l aspecto sagrado de este tipo de asientos. por lo cual le apregan estos

elementos que le atribuyen una caracteristica divina.

1) Adoratorios o basamentos piramidales

No inicamente sc emplearon sillas con respaldos hechos de piedras sacrificiales o
yudzoa para los dioses mixtecos. sino también hemos encontrado representaciones de
adoratorios o basamentos piramidales que también sirvieron de asiento para deidades
ancestrales. Efectivamente. en el (édice Vindobonensis aparece la primera pareja
fundadora idenvficada por medio de dos ancianos que se encucntra sentada sobre un
basamento piramidal. La figura de este asiento tiene la forma de un tablero-talud, que
indudablemente nos remite a un basamento (figura 69).

En primer lugar, se muestra un disefio rectangular sobrepuesto a uno trapezoidal con
sus lados claraniente inclinados. Este tablero-talud estd pintado con gruesas franjas rojas en
su parte superior y con delgadas lineas rojas, a manera de flecos, en fa seccion inferior. Este
tipo de disefio lo encontramos también justamente dibujado en los cubos y alfardas que
detimntan las escalinatas en los templos representados en los cddices. Ademas. el

basamento piramidal concuerda muy bien con otras imagenes de plataformas que aparecen



en los dibujos de varios templos en el propio Cddice Vindobonensis, por lo que esto nos
corrobora la identificacion de dicho elemento (figura 7¢).

Lo interesante de todo ello es ver si efectivamente este basamento funciond como
asiento y observar qué deidades son las que aparecen sobre ellos.

En Ia pagina 48, ¢l Vindohonernsis nos muestra al basamento piramidal sirviendo de
silla a vn dios viejo que se dirige a una serie de objetos que le son entregados a 9-Viento
Quetzalcoat! (figura 71).

También en el Cédice Nuttall aparece otra pareja de ancianos cuyas cabezas estdn
colocadas sobre dos altares o plataformas (figura 72). Pero la representacién que no nos
deja dudas sobre su cardcter como silla lo tenemos en la pagina 16 del Nurtall. donde el
dios anciano 1-Hierba se halla sentado en el basamento piramidal adornado ademds con un
respaldo en color rojo y con la orilla en color amarillo {figura 73).

La identificaciéon de este tipo de asiento nos llevé a observar que casi
exclusivamente se encontraba acupado por dioses ancianos y en muy pocos casos por otras
deidades. Tanto en el Vindobonensis como en el Nuitall, las parejas de dioses viejos
aparecen frecuentemente en actos o en situaciones de creacion. En la pagina 52 del
Vindobonensis, precisamente se hallan dos ancianos que parecen dialogar sobre los
basamentos piramidales (figura 69). Esta escena se encuentra enmarcada por una gran
banda celeste, significando que su acto de creacidn se realizaba en el cielo. También la
entrega de insignias y atavios a 9-Viento Quetzalcoati se llevé a cabo en el cielo, donde se
ubicaba el asiento de plataforma piramidal (figura 71).

Por ultimo, otra pareja de dioses viejos, “los abuelos de los rios™. también se podian
sentar sobre el basamento o altar que nos recuerda la expresién de Alvarado de “altar de
demonios™ o fayu qz,arnfcu.z'1

La importancia de los dioses ancianos como pareja fundadora parece haber sido
resaltada de manera particular en los codices mixtecos, por medio de los asientos-aliar en
los cuales seguramente eran adorados. Este tipo de representacion fue casi exclusivamente

reservado para la pareja de dioses mas antigua y que dio origen a todo cuanto existe.

“ Alvarado. op.cit, 1. 17v.
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1) Piedras

Por ultimo, fijaremos nuestra vista en otro tipo de asiento que no habia recibido
suficiente atencion por parte de los investigadores. Se trata de la piedra. Varios son los
cédices que nos muestran que las piedras también eran utilizadas como asientos por los
grandes sefiores. §-Venado. “Garra de jaguar™. llegd a emplearla en vanas ocasiones a lo
largo de su vida: también 9-Viento “Quetzalcoatl™ aparece comuinmente sentado ¢n ella en
algunas paginas del Vindobonensis, v en el Cddice Nuttall llega a usarse continuamente
como silla durante algunos actos rituales.

Dentro de la iconografia mixteca s¢ tienen bien identificadas las consistencias
pétreas como formas circulares u ovaladas que estan conformadas por lineas diagonales
multicolores y por pequeiias proyecciones cuadranguiares que simbolizan e] aspecto rugoso
o accidentado de la piedra (figura 74). Regularmente, estas lincas de colores se emplean
para representar pefias, acantilados, barrancas y, desde luego, piedras (figura 73).

Las piedras representadas como asientos forman parte de un complejo simbadlico
que parecen tener un significado en panicular. Es importante sefialar que {as sillas-piedras
eran (nicamente ocupadas por los hombres, va que a diferencia de los rayuiehe o las pieles
de jaguar que eran usadas por hombres y mujeres, las piedras servian de asiento nada mas
para los varoncs.

El uso de estas piedras como sitiales, lo tenemos documentado en la vida de 8-
Venado “Garra de jaguar™. En la pagina 3 del Cédice Colombino se muestra una reunion
entre 8-Venado ¥ 5-Lluvia con el dios del sol, el sefior 1-Muerte (figura 76). El cardcter de
esta entrevisia parece muy importanie, ya que inmediatamente después de visitar a la
deidad, ambos personajes emprenden un viaje hacia los cuatro puntos cardinales llevando el
bastén cosmologico y otros instrumentos sagrados.

Tanto 8-Venado como 3-Lluvia durante su reunion con 1-Muere se encuentran
sentados en grandes piedras con las caracleristicas iconograficas que ya describimos. El
acto de ver o platicar con las deidades implica, desde luego, un ritual que requeria el
empleo de ciertos elementos especiales. En este sentido, tal vez las piedras lengan implicito

algin significado relacionado con alguna ceremonia en particular.



Otro ejemplo en el que el seior 8-Venado utiliza una piedra como asiento también
estd documentado en el Colombino. En esta ocasion lo vemos realizando algunas ofrendas y
ceremonias en un juego de pelota que se halla atravesado por un rio (figura 77). 8-Venado
arroja con su mano izquierda un pufiado de tabaco mieniras que con la derecha sostiene un
brasero encendido que despide humo. Estos aclos ceremomales son realizados por 8-
Venado sirviéndose de una piedra en color verde, tal vez es un pequefio asiento hecho de
jade especialmente elaborado para este tipo de rituales.

Durante ciertas ceremonias en el Cédice Nuttull se representan a varios personajes
sentados sobre piedras. Por cjemplo, encontramos una escena en ta que la sefiora 3-
Pedernal y el sefior 5-Flor realizan una serie de ofrendas y sacrificios a los sacerdotes
ancianos 10-Lluvia vy 10-Hierba (figura 78). La sefora 3-Pedemal parece hacer entrega de
un perro sacrificado v de una codomiz decapitada en un lugar representado por un llano o
valle en color blanco. Tanto los dos sacerdotes comao el sefor 5-Flor estan sentado en
grandes pjedras. mientras que la sefiora 3-Pedernal sélo estd arrodillada sobre e] valle
blanco.

En vna referencia nwy interesante, encontramos que Hernando Ruiz de Alarcén
documenta algunas ceremonias realizadas por sacerdotes donde las piedras sirven de

asientos:

Avia en cada pueblo siertos ansianos dedicados para el ministerio de los sacrificios
de penitentes, que llaman Tlamacewhgue, y los tales viejos se llamavan
Tlamacusgue. que suena entre nosotros sacerdotes; estos ltamavan al que se les
antojava del pueblo para enbiallo como a peregrinar... sentado, pues, el tal viejo. en
un asiento de picdra vajo. en tal modo que estava como dezimos en cuclillas,
temendo en las manos un gran tecomate de la yerva que confissionada con cal la
Haman Terexyhet que en espanol quiere decir tabaco con cal, y teniendo delante de
sy en aquel patio del Tlemucenhyui que avia de yr a la peregrinacion, le hazia sy
plalicasy le mandava que fuesse al lugar que le sehalava de Ja adoracion de los
idolos.*"

Si bien. desde Juego. no se trata de la misma ceremonia que encontramos en tos
cddices. al menos es interesante el empleo de este tipo de asientos para [a realizacién de
algin rito. También resulta esclarecedora la postura en cuclillas que describe Ruiz de

Alarcén y [a observada por 8-Venado durante su ritual en el juego de pelota (figura 76).

¥ Ruiz de Alarcon, op.cit. pp. 37 y 38.



Por fo tanto, pensamos gue existen algunas evidencias para proponer que el uso de
tas piedras como sitiales correspondian a ciertas ceremonias o rituales llevados a cabo por
sacerdotes o por personajes en actividades sacerdotes. Este cardcter sagrado de la piedra fue
también trasladado al Ambito temporal del gobiemo. ya que incluso aparece también usada
en reuniones de tipo politico o en matrimonios. Segun el C'ddice Nuttall, cuando el sefior 8-
Venado preside la extraordinaria reunién con los 112 sefores. €] precisamente se encuentra
sentado sobre una gran piedra mientras que su medio hermano tiene que estar de pie (Higura
7).

Para un ejemplo matrimanial tenemos la escena en la que un sefior [lamado 10-
Mono se casa con la sefiora 1-Agua, y el sitial en el que se encuentra el gobernante es una
piedra (figura 78).

De esta manera. las silla-piedras forman también un complejo de sitiales que
aparecen de manera poco comun en los cddices mixtecos y que tienen significados
especificos, pero que, al mismo tiempo, se entrelazan con los asientos mas comunes que

simbolizan el poder.

En resumen, después de este amplio examen sobre los diez diferentes tipos de
asientos que encontramos represeniados en los cddices, me parece que pudimos percatarnos
de las notables semcjanzas de significados entre varios de ellos. pero también, es patente la
marcada diferencia que existe entre algunos otros. En términos generales, es difjcil
homogeneizar el significado de todos los asientos bajo un mismo criterio, ya que en la
mayoria de ellos, a pesar de sus claras diferencias iconograficas, mantienen, sin embargo, ¢l
mismo significado como el simbole maximo de poder de un gobernante. Por otro lado.
existen algunos codices que ponen de relieve las diferencias de rango a través del tipo de
asiento representado.

Si revisamos detalladamente todos los ejemplos que presentamos, pareciera que
cada cédice tiene su propia forma de marcar o sefialar el s7arus det gobernante por medio de
los asientos. Nos da la impresién de que cada manuserito ha codificado de manera
particular su tratamiento sobre los asientos, lo que dificulta enormemente la unificacién
bajo un solo criterio clasificatorio.

Un resumen diagndstico de cada uno de los codices podria servirnos de ayuda:
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En el (édice Nutrali, al parecer existe una clara distincidn entre asientos con
respaldo y cojines forrados con pieles de jaguar. Los feyurehe se muestran mas importantes
o de mas Jerarquia al ser utitizados por dioses y por grandes sacerdotes o sefiores de alto
rango. Mientras que las pieles de jaguares son el tipo de asiento empleado en general para
el uso de los gobernantes. Aunque también hay claros ejemplos de soberanos de sunia
importancia o altisimao nivel sentados en las picles de jaguar.

En el Cédice Colombino-Becker, se colocan a los fuyuiehe como el asiento de
primer orden para simbolizar a los grandes sehores. Las representaciones de sitiales
forrados con pieles de jaguar son muy escasas, y parccen no lener la misma importancia
que los tayutehe. Existe una pronunciada tendencia a engrandecer la figura del sefior 8-
Venado “Garra de Jaguar™ al mostrarlo casi siempre sobre este asiento, sobre todo cuando
ya se habia convertido en gobernante de Tilantongo. Por lo tanto. el asiento con respaldo en
el Colombino-Becker st marca una diferencia de stutus.

E] Cédice Selden, por su parte. presenta una gran vartedad de asientos. pero todos
ellos no parecen reflejar alguna distincion de rango, como si el significado de los asientos
se hubiera perdido y Gnicamente nos mostrara una riqueza de disefios. Sin embargo, parece
significativo que los gobermnantes de Jaltepec. sefor y sefiora. no compartan nunca el mismo
tipo de astento, por lo que esto parece remitirnos a una diversidad estilistica al momento de
representar a la pareja del linaje principal al que el cédice hace referencia.

El Cédice Vindobonensis no parece distinguir entre asientos con respaldo y pieles de
jaguar, pero en la parte del anverso nos regisira algunas plataformas o basamentos
piramidales para uso de los ancianos o pareja progenitora de la cosmogonia mixteca. En
cambio, la mayoria de las detdades representadas en este cédice. estan sentadas sobre
cojines de pieles de jaguar y de puma. En la seccion del reverse del mismo Vindohonensis.
{a preponderancia es hacia los asientos forrados con piel de jaguar, lo que marca el sitial
caracteristico para los gobernantes def misnio modo como en el Nuttall.

Finalmente, el Cédice Bodley practicamente se olvida de los asientos de pieles o de
respaldos al mostrarnos una esquemalizacidn de los sitiales de los sefiores. Aqui, el
escribano Unicamente dibujé pequefios rectanuulos para delinear a penas un asiento que

sirviera para colocar a los gobernantes de un sitio en particular; en cambio. da mayor



220

preferencia al representar esteras o petates como simbolo del matrimonio entre los sefiores
de acuerdo al Jenguaje ceremonial.

Con el peligro de caer en serias generalizaciones, hemos ¢laborado a continuacién
un couadro para ejemplificar la variedad de asientos representados en los cédices mixtecos.
De alguna forma, proponemos una tipologia de los sitiales de acuerdo con los significados
y con los contextos en los que aparecen, por lo que de alguna manera tienen un
ordenamiento jerarquico de acuerdo con la cosmovision plasmada en los cédices; es decir,

ta clasificacidn va desde los ambitos divinos a los temporales.

Tipo de asiento Seres que 1o ocupan
Plano divino 1. Adoratorios o basamentos piramidales Pareja creadora
2. Asientos con respaldo (tayutehe) Dioses

Aslentos con respaldo de piedra

Asientos forrados con piel de jaguar

Plano terrestre 1. Asientos con respaldo (rayutehe) Grandes sefores o
Asientos forrados con piel de jagnar Vyu cahni lonifie
Asientos sin respaldo
2. Taburetes sin soportes Sefores

importantes yya foniie

Plano ritual o ]. Asientos con respaldo de piel de jaguar Grandes sefiores
ceretnonial Pieles de jaguar
2. Piedras Sacerdotes, grandes

senores



CAPITULO 6.
EMBLEMAS Y ATRIBUTOS DE LOS GOBERNANTES

Son diversos los objetos que suelen aparecer en los codices mixtecos para sefialar el poder
y la autoridad de Jos gobernantes. Al estudiar este tipo de elementos, nos dimos cuenta que
no unicamente marcan el srarus de tos personajes representados, sino también nos indican
una sene de actividades que llevaban acabo los dignatarios a lo large de su vida.

A diferencia de los objetos sagrados analizados en los capitulos 3 y 4, las insignias
y atributos que empleaban los soberanos como distintivos de su rango y jerarquia suelen
aparecer en contextos genealogicos, politicos, militares y tal vez juridicos. Los emblemas
de poder no son llevados o utilizados por los sacerdotes, sino uUnicamente por los
gobernantes en situaciones especificas, por lo que existe una clara distincion entre este tipo
de simbolos y los bultos y bastones sagrados tratados anteriormente. Desde luego, esto no
quiere decir que tales insignias o distintivos no hayan temido un caracler sacro, pues
indudablemente se realizaban ceremonias v rituales para tener acceso a dichos elementos.
pero quiza el contraste radica en que el uso de estos atributos podia quedar fuera del ambito
religioso ya que sefialaban fundamentalmente una desigualdad social. Comenzaremos por

analizar primero los cetros y bastones de mando.

6.1. Cetros y bastones de mando.

Como ya hemos demostrado anterionmente, Jos llamados “bastones de mando™ no
eran de ninguna manera ni el Bastdon Cosmologico ni e Baston del Bulto de Xipe, va que

este tipo de bordones se emplearon en contextos ceremoniales y de fundacién para
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inaugurar un nuevo }inaje o pueblo. Esta idea del “baston de mando” viene de una
asociacion, un tanto extrapolada, de los modernos bastones o varas de justicia que llevan
actualmente las autoridades municipales durante sus actos oficiales.' Sin embargo. hay que
tomar en cuenta que el empleo de estos instrumentos se debe a la reorganizacién colonial
introducida por los espafoles, y que el uso de tales bastones identifica a un cargo en
particular dentro de la organizacion politica del municipio o cabildo.

Desde luego. no podemos olvidar que a nivel universal el simbolismo del cetro
representa el eje del mundo y el centro del cosmos, por lo que el soberano que lo porta se
constituye a si mismo como eje rector de ese universo.” De acuerdo con Ja iconografia de
diversas regiones de Mesoamérica, existia también una especie de modelo o figura que
asemejaba un cetro, tal es el caso de los llamados “cetros maniqui” profusamente
representados en las estelas y dinteles del drea maya. Es posible que entre los gobernantes
mixtecos haya existido un tipo de elemento parecido a un cetro, pero que se diferenciaba de
los bastones cosmologicos ya analizados.

Entre los grupos mayas del periodo Clasico, el “celro mantqui” constituia uno de Jos
principales atnbutos de poder de los gobernantes. La forma que tenia este cetro era de una
figurilla de cuerpo entero con la cara de un dios narigudo y cuya piema se transformaba en
una larga cabeza de serpiente (figura 1).* La pequena figura representa al dios K, numen
que en el periodo Posclasico se Je conocia como Bolon Dz’acab, y que fundamentalmente
se le reconoce por una larga nariz bifurcada y omamentada que parecia simbolizar a las
hojas de maiz.*.

Por sus caracteristicas serpentinas. Mercedes de Ja Garza considera al dios K como
un ser estrictamente vinculado a [a tierra, a la vegetacién y a la sangre. Pero, ademas de
relacionarse con la sangre del acto sacrificial, el dios K representa a la sangre del linaje de
los gobernantes, razon por la cual se matenalizaba en cetro v se convierte en una insignia
de poder.5 Clemency Coggins por su parte, menciona que el cetro maniqui identifica ¢l

linaje gobernante y la descendencia, pero también, en ciertos contextos ceremoniales, es

" Jansen, op. cir., (1992), p.86.

* De la Garza. op.cit.,(2002). p.25}
* De la Garza. op.cir.. (1998). p.201
* Ibidem. p. 207

3 Ibidem, p. 208
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una alegoria de onanismo.® Para llegar a esa conclusiéon. Coggins relaciona el glifo “mano
que esparce” con una serie de significados para semen, glifo que suele aparecer en algunas
estelas donde el gobemnante sostiene ¢l cetro maniqui, pero en Jas escenas donde no aparece
tal glifo, el cetro puede significar simplemente }inaje noble.’

Estas complejas connotaciones del cetro maya o Canhel, como también se le
conoce, no parecen estar reflejadas en la imagineria de los grupos mesoamericanos del
periodo Posclasico. En los documentos pictograficos del centro de México o del area
oaxaquena, los gobernantes no suelen llevar ningun tipo de atributo que pudiera
relacionarse con un cetro. Los sefiores mexicas, por ejemplo, no aparecen casi en ninguna
fuente portando alguna especie de cetro. Ni Fray Bernardino de Sahagun en todas sus
1Justraciones del Codice Florentino, ni Fray Diego Durdn en su Hisioria de las Indias
refieren o llegan a representar al flahfoani con un simbolo parecido. Tampoco tenemos
escenas en los cédices que muestren el soberano portando tal instrumento; por lo que
podemos afirmar, en términos generales, de la total inexistencia de este elemento dentro del
repertorio de simbolos de poder empleados por los gobermnantes mexicas.

Creo que la unica excepcién a lo que acabamos de mencionar se encuentra en el
Cédice Azcatitlan 'y en el Cddice Garciu Grunados, manuscritos en los cuales se
representan a los sefiores de Tenochtitlan y Tlatelolco sosteniendo precisamente unas largas
lanzas a manera de baculo o cetro como insignia de poder (figura 2). En Ja pagina 13 del
Azcatitlan se muestran las entronizaciones de Acamapichtli y Cuacuauhpitzahuac como
tlahtoque de las nuevas ciudades gemelas del Valle de México. A Jos dos personajes les son
entregados diversos objetos como parte de la ceremonia real: el copilli o diadema, una tilma
0 manta, un collar de oro y una Jarga lanza o baculo. De hecho, la lanza aparece
invartablemente en todas las representaciones de los rluhtoque mexica, desde Acamapichtli
hasta Moctezuma I, como parte de su simbolo de poder junto con el asiento real y la
diadema (figura 3). Lo extrafio de todo ello, es que ni Fray Bernardino de Sahagun. ni
Torquemada o Duran, mencionan para nada la presencia de esta lanza como parte de las

insignias o simbolos que les eran entregados a los gobemantes en el momento de su

¢ C. Coggins, "“The manikin scepter: emblem of lineage", Estudios de Cultura Maya, XV11, 1988, p.)33.
7 Ibidem, p.14)
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entronizacion. Tampoco fuan Bautista de Pomar, en su descripcion sobre "la jura” o 1oma
del poder del rlahtoani, habla de alguna lanza o baculo entre los objetos proporcionados al
nuevo sefior.” Por lo tanto. si consideramos que el Cddice Azcatitlan o el Gareia Granados
ya fueron elaborados en periodo colonia), es factible pensar que los tlacuilos nahuas
buscaron equiparar a los senores mexicas con los reyes europeos al pintarlos sobre grandes
tronos con brazos y empufiando grandes cetros a manera de lanzas o flechas, estableciendo
con ello, una especie de simil entre los gobernantes mexicanos y los del viejo mundo.

Si embargo queda aun la posibilidad de que las lanzas sean una representacion
estilizada de los dardos o flechas que si eran utilizados como simbolos de poder por otros
grupos mesoamericanos y de que manera tardia llegé a utilizarse entre los nahuas de
Tenochtitlan-Tlatelolco.

Las flechas o dardos como insignias de poder seran tratados en el siguiente
apartado; por lo pronto, queremos poner nuestra atepcion en un tipo de elemento que hemos
identificado en los cddices mixtecos y que suponemos €s una representacion de un
emblema de poder.

En el Codice Nutrall aparece un objeto que puede ser llevado por hombres y
mujeres y que consiste en una barra corta o peguerio palo que se ensancha en forma
cuadrangular en {a parte superior y se encuentra rematada por diversas tiras de colores que
parecen surgir a manera de abanico (figura 4). Las tiras de colores que salen por la parte de
arriba parecen representar plumas por la gran afintdad que muestran con fos tocados de los
grandes seriores. La seccion central de este tipo de barra o palo se encuentra adornada por
pequefios cuadrados de color amarillo que parecen estar sostenidos por una placa
rectangular en color azul o rojo (figura 5).

Queremos proponer que la figura que llevan estos personajes simboliza una especie
de cetro o insignia que Unicamente era empufiada por los gobemantes. Por ejemplo, las
seforas S-Hierba y 10-Aguila, esposas del sefior 8-Viento “Aguila de Pedernales™. llevan
un objeto parecido al ya descrito, pero cuyo mango se convierte en una garra de aguila
(figura 6). De que se trata del mismo elemento no tenenos duda, pues la parte superior se
encuentra adomada por las plumas o tiras de colores que salen de los cuadrados amarillos.

Este tipo de cetro es llevado por varios personajes a lo largo de] Cédlice Nutiall. como por

¥ Acuba, (editor), op.cit., p.78
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ejemplo. la sefiora 3-Pedernal “Quechquemitl de Concha™. de quien ya nos hemos referido
en capitulos anteriores (figura 7); o el sefior 5-Perro “Cola de Coyote™. gobemante de la
primera dinastia de Teozacoalco (figura 8).

Claramente podemos ver que la figura aludida no es un sobrenombre o antropénimo
de los personajes. ya que facilmente pueden distinguirse los glifos que refieren
directamente al nombre del gobernante. Incluso, el objeto identificado como cetro llega a
estar adornado con flores o forrado por el mango con piel de jaguar (figura 9).

Nos parece. entonces, que el objeto identificado bien podria representar una especie
de cetro o insignia de poder que Onicamente era llevada por los sefiores o gobernantes. El
contexto en el que aparece este objeto es completamente adecuado para un emblema de
poder. El sefior o sefiora que lo porta se encuentra sentado sobre los cojines forrados de piel
de jaguar o, en ocasiones, se le dibuja en la mano del soberano cuando se encuentra sentado
dentro del palacio. otorgandole con ello el alto srarus o dignidad a) personaje que lo ostenta
(Hgura 10).

Otro simbolo 0 emblema que pudo llegar a tener connotaciones de poder, es un tipo
de baston profusamente adornado y que suele ser portado unicamente por mujeres (figura
I'1). Este tipo de baston se caracteriza por tener un gran circulo o bola en la parte central
cuyo perimetro superior esta coronado por un gran penacho con plumas de diversos colores
(figura 12). Debajo de Ja bola o esfera central, se encuentran dos pequefios circulos de los
que sale un disefio trapezoidal y del que cuelgan a su vez tres largas tiras pintadas de
diferentes colores con las punitas terminadas en forma de plumas.

Este elemento aparece casi exclusivamente en el Codice Nuttall, pues ni el Cédice
Vindobonensis. Selden o Colombino, lo llegaron a representar. En el Cddice Bodley lo
hemos encontrado. mas bien, como un antropdnimo o sobrenombre de las sefioras mixtecas,
por lo que quiza. entonces, no se trata efectivamente de un simbolo de poder.

En la pagina 6 del Cédice Bodley, se registra el matrimonio de la senora 3-
Movimiento. con el sefior 8-serpiente “Serpiente en Llamas”, gobermnante de un lugar
Jlamado Rio de la Boca o Rio del Yahui (figura 13). Resulta que el nombre personal de la
sefiora 3-Movimiento se representa por medio de un bastén que se encuentra adornado por
una especie de rombo de color amanlilo y rojo y flanqueando a sus lados por dos pequenos

morios; en la parte de arriba del rombo se dibujaron unas mandibulas o fauces del “Sefior de
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la Tierra” como elemento de) antropénimo de la sefiora. 3-Movimiento es hija del sefior 12-
Lagartija “Piernas de Flecha”, tercer soberano de la primera dinastia de Tilantongo, por lo
que aparece también representaba en el Codice Nuttall en el momento de su matnmonio.
En la pagina 24 del Nurrall, se regisira precisamente a Ja misma 3-Movimiento como hija
de 12-Lagartija y el sobrenombre que lleva es un baston con la parte central redondeada y
con adomo de plumas en Ja parte superior, pero en vez de dibujarse este baston con las
fauces de “Tlaltecuhili”, se le pintaron varias volutas de colores debajo de los dos pequertios
circulos que acompanan a Ja esfera central (figura 14).

De que se trata de la misma sefiora no tenemos duda, ya que nuevamente la
encontramos en la pagina 12 de) Nutrall casandose con el sefior §-serpiente que ya vimos en
el Bodley (figura 15).

Lo interesante, entonces, e¢s la forma tan distinta de representar a un mismo
elemento en los codices y que puede llegar a interpretarse como algo diferente. Un altimo
ejemplo de que el baston con rombo funciona como nombre personal y que es el mismo que
el baston con una bola en la parte central, lo tenemos en el antroponimo de la sefiora 1-
Aguila, hija del sefior 12-Casa y de la sefiora 10-Lagarto, gobernantes de Teozacoalco. En
el Cddice Bodley tenemos a la sefiora 1-Aguila con su antropénimo representado en forma
de bastdn con el rombo adornado de moros, y en la parte superior de este etemento se halla
un enorme circulo de turquesa que forma parte del glifo antroponimico.

Por su parte, el Cédice Nuttall nos muestra a la misma 1-Aguila con su sobrenombre
representado en la parte superior del baston por medio de 1a esfera o bola central pintada en
color azul que simboliza la turquesa (figura 16). En este caso, el color del baston sustituye
al circulo de turquesa, pero tiene exactamente el mismo significado.

Desconocemos a ciencia cierta el nombre de este elemento, pues parece tratarse de
un tipo especial de baston que, 1al vez, no solamente llevaba el apelativo de tatnu, sino
algin nombre mas. Incluso, como acabamos de ver, el bastén esta acompafniado de algan
otro elemento iconografico que funciona como calificativo o modificador de ese bastén en
particular, por lo que es muy dificil tratar de darle una lectura inequivoca a este nombre
personal.

Por lo tanto, en este caso, el baston que es llevado por mujeres no representa ningin

simbolo de poder en concreto a diferencia del pequefio cetro de plumas que si parece tener
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esta connotacion. Se requerira, en estudios posteriores, encontrar el significado de ese tipo
de baston para explicar el por qué fue empleado como un sobrenombre o antropénimo de

las sefioras mixtecas.

6.2. Armas e insignias personales

Tanto Fray Bernardino de Sahagun como los autores de] Codice Mendocino,
Vaticano A-Rios y otras fuentes pictéricas. se encargaron de registrar detalladamente los
trajes, armas e insignias que usaban los nobles y sefiores mexicas antes de la llegada de los
espafioles. Por medio de Ja guerra. aJgunos sectores de fa poblacion podian tener acceso a
determinado nimero de prendas, adornos, objetos e insignias que no solamente les
significaban un alto prestigio en la sociedad. sino también un asenso en la escala social. A
través de los méritos alcanzados en combate y de acuerdo al nimero de cautivos
aprehendidos, el guerrero mexica era recompensado con mantas y bragueros ricamente
labrados y tejidos; se le daban también insignias como bezotes de oro, borlas para colocarse
en el cabello y orejeras de cuero y. si Jos cautivos eran de origen huexotzinca o atlixca, €l
guerrero podia llegar a sentarse junto con los grandes capitanes en las salas del palacio en
los icpalli destinados para ellos.’

En caso de que el puerrero fuera de estirpe noble, si llegaba a alcanzar grandes
méritos, podia ocupar uno de los cuatro cargos mas altos del estado mexica y llegar a ser
elegido como tlahtoani.'

Como podemos apreciar. la guerra era una de Jas actividades mas importantes
dentro de la sociedad mexica, por lo que se llego a formar un complejo sistema de rangos y
una estructura militar altamente jerarquizada. Las representaciones en los cddices de
numerosos trajes de guerreros y la variedad de titulos y nombramientos que Jes eran
otorgados, nos hablan precisamente de una compleja organizacion militar que no es posible

tratar aqui.

? Sahagiin, op. ci., Lib.8, Cap. XX, pp.532-536.
' 1bidem, p.534.
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En el caso de la sociedad mixteca existen muy pocos datos que nos ilustren sobre el
tipo de organizacién especifica que se articulaba alrededor de la guerra. Las numerosas
imagenes que existen sobre la guerra en los codices mixtecos Gnicamente nos muestran a Ja
clase noble realizando conquistas y campaifias, por lo que el papel desempefado por las
clases bajas es completamente ignorado en los manuscritos pictéricos.

Es altamente probable que, al jgual que los mexicas, los altos puestos de la milicia
mixteca estuvieran reservados para la clase noble, por lo que el acceso a determinadas
msignias estaba obviamente vedado a guerreros de extraccion comun.

En los cédices mixtecos se Jlegan a representar diversos elementos que bien podrian
estar relacionados con cargos o titulos militares. En la mayoria de los casos, no sabemos si
el derecho a usar tales insignias habia sido otorgado como recompensa a su valentia, como
en caso de los mexicas por haber caplurado en batalla a algin enemigo, o quizd por otro
lado, el distintivo indicaba mas bien un cargo politico o titulo en particular del personaje
que lo portara.

Analizaremos a continuacion algunos elementos e insignias que pudieran estar

relacionados con la milicia de acuerdo con los contextos en que aparecen.

6.2.1 Diadema de oro

Varios personajes en los codices mixiecos suelen aparecer representados con una
diadema de color amarillo que cubre la mayor parte de su frente. Esta diadema tiene un
parecido notable con la llamada Xivhuitzolli de los sefiores mexicas pero con Ja diferencia
de estar elaborada en oro y tener una forma un poco distinta.

La diadema mixteca puede llegar a tener la parte frontal completamente puntiaguda
o también con una forma semiredondeada a manera de punta de hacha (figura 17). Ademas,
en Ja parte lateral de la diadema, que propiamente se sujeta en las sienes, existen unos
pequefios bordes o proyecciones rectangulares que caen a la altura de la oreja (figura 18).
Este tipo de sujetadores quiza le daba mayor firmeza a la diadema junto con el nudo que se

ataba en la parte posterior de la cabeza.
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Por los contextos especificos en los cuales los sefiores mixtecos usaban la diadema
de oro, claramente podemos decir que no la empleaban de la misma manera que los
tlahtoque mexica ni simbolizaban tampoco con ella su poder real. Para }os gobernantes
mixtecos la diadema de oro era una insignia militar y quiza, también, un cargo en
particular. Varias escenas en los cédices confirman esta interpretacion. Por ejemplo, a lo
largo de la vida del sefior 8-Venado Jos conflictos militares son comunes, por lo que el
empleo de esta diadema es constante,

En Ja pagina 5 del Colombino se encuentra el sefior 8-Venado como gobernante de
Tututepec junto con su medio hermano 12-Movimiento “Jaguar Sangriento™. Este personaje
lleva la diadema de oro mientras conversa con 8-Venado, por lo que seguramente se le ha
asignado un cargo militar (figura 19). Enseguida de esta escena, se observa Ja
representacién de “Camino de guerra” o banda de chevrones que indica el inicio de las
actividades bélicas a raiz de la conversacion entre ambos personajes. 8-Venado o 12-
Movimiento realizan el ataque con lanza y escudo a una serie de lugares mientras llevan la
diadema de oro sobre su frente (figura 18)."

Otra escena de guerra donde se observa el uso de la diadema dorada mientras se
combate, la tenemos en la pagina |3 del Colombino, donde el serior 8-Venado conquista y
toma prisionero a un personaje de un lugar llamado Cerro de la Luna (figura 20). Después
de esta conquista, el sefior §-Venado es recompensado con la nariguera de turquesa v
reconocido como el nuevo gobernante de Tilantongo.

Entre varios de los personajes que también aparecen con diademas en el Cédice
Colombino-Becker podemos mencionar al sefior S-Lluvia “Montafia que humea®, quien,
como recordaremos, asistié como sacerdote al joven 8-Venado durante los rituales que
realizd para tomar posesion del sefiorio de Tututepec (figura 21). En esta ocasién, el sefior
5-Lluvia esta representado como guerrero al portar la diadema de oro y llevar en sus manos
un hacha, escudo y bandera. Esta aparicién de 5-Lluvia corresponde a una serie de actos

rituales que preparan una guesta en contra dej lugar Bulto de Xipe.

"I Debido al estado 1an deteriorado del Cédice Colombino. no podemos identificar a los personajes que
realizan estas conquistas pues sus nombres fueron completamente borrados. Alfonso Caso (1966: 26) propone
que se Irata del sefior 12-Movimiento, mientras Nancy Troike (1974: 149) indica que puede ser también el
propio 8-Venado.
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Como ajtimos ejemplos, podemos mencionar al sefior 4-Viento “Yahui”, hijo de la
célebre senora 6-Mono, quien en el Cédice Bodley se halla realizando una serie de
conquistas en un lugar llamado Cerro o Cueva de la Telarafia (figura 22). En este sitio, 4-
Viento porta su diadema dorada y toma prisionero a un sefior de nombre 4-Serpiente quien
al parecer es el gobernante de dicho lugar.'

Existen varios ejemplos mas en los codices que comprueban el uso de la diadema de
oro en actividades unicamente militares, sin embargo, en el Codice Vindobonensis Reverso,
algunos de Jos primeros sefiores fundadores de sitios aledafios a Tilantongo también llevan
la diadema sobre su frente (figura 23). El origen y la genealogia de varios de estos sefiores
mixtecos no es aclarada ni en e} Bodley, Nuttall o Vindobonensis Reverso, por lo que no es
posible determinar una identificacion exacta sobre estos personajes. Es posible que aparte
de haber sido gobernantes hayan sido guerreros, por lo que se explicaria el uso de la
diadema de oro, pero como los codices no ofrecen mas datos sobre su historia, no podemos
asegurarlo.

De cualguer forma, el empleo de la diadema de oro en escenas de guerra se halla
mas documentado que en cualquier otro contexto, por lo gue no dudamos de su importante
significacién a nivel militar. Quiza algunos ejemplos externos a la regién mixteca podrian
darnos ayuda sobre su interpretacion.

Entre los quichés de Guatemala, la diadema o guirnalda metalica, cossijabal pwak,
era un distintivo de los Rajpop Ajts'alam y Utsam chinamital, que desempefiaban cargos
como oficiales militares.” De acuerdo al Titulo de Totonicapdn, la guimalda metalica les
fue entregada por C’ocaib, el hijo del sefior primigenio Balam Q uitsé, a los antiguos jefes
y capitanes militares como simbolo de autoridad y rango politico para que pudiesen tener
facultades juridicas entre la poblacién. Segin Carmack, los nombres Rajpop Ajts alam y

Ursam chinamital significan “capitanes de murallas” y “jefes territoriales”, que constituian

"* Las conquistas llevadas a cabo por 4-Viento en la pagina 32-1V parecen haber sido realizadas en el valle de
Nochixtlan, los cuatro topénimos que estdn registrados tienen una serie de elementos que puden ser
reconocibles como nombres de algunos pueblos de dicho valle. Propongo la identificacién de Cerro o Cueva
de la Telaraiia como San Francisco Chindua, acompaiiado de los glifos de Chachuapan, San Andrés Andia y
San Miguel Tequixtepec.

Y Titulo de Totonicapan, op. cil.. p.182
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rangos militares que se dieron a colonizadores en 1odas las provincias quichés en el tiempo
de la conguista."

La diadema o guimalda metalica tal vez pudiera tener alguna semejanza con la
diadema de oro representada en los codices mixtecos, pero eslo es unicamente una
conjetura, pues nos hacen falta mas datos para comprobario. Quiz4 el inico nexo en comun
sea su posible connotacion militar ya que, como hemos visto, la diadema dorada mixteca es
llevada por guerreros. Si recordamos la escena de la pagina 17 del Cédice Colombino,
nuevamente podemos observar el uso de la diadema de oro por varios militares (figura 24).
En dicha imagen, el sefior 8-Venado completamente ataviado como gran sefior o yya cahnu
tonifie entrega diversas armas, lanzas y escudos a cada uno de sus hermanos que, por cierto,
llevan todos las diademas doradas como insignia militar. EI caracter de la reunién lo hemos
interpretado como un posible establecimiento u organizacion del gobiemo de 8-Venado al
Jado de sus hermanos. Una vez que 8-Venado asumié el poder en Tilantongo, resolvié
organizar su sefiorio otorgandoles titulos y cargos a cada uno de sus hermanos para
conformar asi un gobierno cuatripartita colocandose él mismo a la cabeza.

No resultaria descabellado pensar que de alguna manera 8-Venado tuvo que
organizar los numerosos pueblos que aparecen conquistados bajo su poder antes de tomar el
control de Tilantongo porque, por si fuera poco, también tenia bajo su dominio al sefiorio
de Tututepec que le representaba una amplia exlension territorial. Desafortunadamente, no
tenemos informacidon sobre el tipo de organizacion politica que debid de existir en tiempos
de 8-Venado, pero varias cosas nos hacen pensar que si bien llegd a gobernar de manera
aislada y absoluta, como todo yya ¢ rlahtoani, al menos se hizo acompariar de un grupo
pequeiio de personajes que se encargaron de los asuntos militares, religiosos y politicos en
general. De esta manera, por ello creemos que al menos tres de los hermanos de 8-Venado,
bien pudieron asistirlo en sus asuntos gubernamentales con rangos y titulos otorgados por el
flamante sefior de Tilantongo. Tal vez las diademas de oro, indican el rango o cargo que
desempediaron los hermanos en una organizacion politica eminentemente militar y que

evidentemente parecen distinguirlos de otros personajes que aparecen en el cédice.

" Ibidem, p.226
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Por Jo tanto, consideramos que Ja diadema de oro ademads de ser una insignia militar
de los sefiores mixtecos. era posiblemente también un cargo o titulo politico de alto nivel
dentro del seforio mixteco.

La connotacion de Ja diadema dorada como un simbolo de poder, parece
encontrarse en el Vocabulario mixteco de Fray Francisco de Alvarado en la entrada
“corona”, que se registra como itadzinitonine. itudzinidziiuhu.” El vocablo mixteco
itadzinitonifie significa literalmente “flores de la cabeza del sefior”, mientras que
itadzinidzifiuhu lo podemos glosar como “flores de la cabeza de oro™ o “flores de la cabeza
dorada”.

Como veremos en un momento mas, la corona de los sefiores mixtecos estaba hecha
de flores, por lo que para referirse a cualquier tipo de corona se empleaba la palabra
iladzini, itasiya,'® asi que el nombre mixteco itasiya dzifiuhu. quiere decir “corona de oro”.

Sin embargo. claramente la diadema de oro no estad elaborada de flores, por lo que

quizas no se trate del mismo objeto registrado por Alvarado en su diccionario.

6.2.2. Corona de flores

La corona de flores parece ser un elemento que simboliza el poder real de los
gobemnantes en tos codices mixtecos. Como ya vimos en el capitulo dos, existia una serie de
ceremonias y rituales que tenian que llevar acabo los sefiores para tomar su cargo y asi
poder colocarse Ja corona de flores. Varias de las caracteristicas de este atributo han sido ya
descntas en el capitulo mencionado. por lo que Unicamente analizaremos aqui algunas otras
representaciones que refuerzan el significado de dicho elemento.

En fa pagina 50 del Cédice Nurtall se encuentra la imagen de un gobemnante
colocada dentro de un cerro. El seior aparece sentado sobre un gran rayutehe o silla con
respaldo en color rojo. Lleva la nariguera de turquesa como insignia de su alto s/arus y, por

ultimo, tiene en la cabeza la corona de flores que lo designa también como soberano (figura

13 Alvarado, op. cit. F. 34 r
' Loc. cit.
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25). La figura de un gobernante dentro de un cerro parece extraia, pero es claramente el
nombre de un lugar gue Maarten Jansen identifica en el Mapa de Xoxocotldn."

Por dltimo, podemos mencionar al primer gobernante de Tilantongo, el serior 9-
Viento “Craneo de Piedra” quien también aparece usando Ja corona de flores en el
momento de su matrimonio con Ja sefora 5-Cana “Blusa de la Lluvia”, y fundando asi la

primera dinastia de este lugar (figura 26).

6.2.3 Nanguera de turquesa.

La nariguera de turquesa es un elemento poco comun en los cddices mixtecos, de
hecho, se trata de una insignia procedente del exterior de la Mixteca que muy pocos
gobernantes tlegaron a emplear. La introduccion de este simbolo de poder en la Mixteca se
debe al sefior 8-Venado “Garra de jaguar”, quien la recibid de mano de un importante
sacerdote-gobernante de Cholula llamado 4-Jaguar. Acerca de la historia de la nariguera de
turquesa en la vida de 8-Venado y las ceremonias que se realizan para su colocacion, han
sido ya tratadas ampliamente en el capitulo dos de este estudio. Por lo tanto. Gnicamente
queremos senalar aqui el uso de otro tipo de nariguera que también tuvo un acceso
restringido para la mayoria de los gobernantes.

Esta nariguera se colocaba de manera horizontal sobre el sepnm perforado de la
nariz. Tiene una forma alargada y delgada pintada en color verde; en ambos extremos se
encuentran colocados pequefios rectangulos de color rojo y los bordes de esta nariguera son
semiredondeados completamente en blanco (figura 27).

De acuerdo a las caracteristicas de esta nariguera, parece estar hecha de jade, pues
concuerda con las imagenes caracteristicas que sobre este elemento existen en los codices
(figura 28).

Como acabamos de mencionar, son muy pocos los sefiores mixtecos que aparecen
portando la nariguera de jade. Incluso, solamente el sefior 8-Venado (y miembros de su

linaje) llegaron a usarla simultaneamente con la nariguera de turquesa (figura 29). La

" )ansen, er al., op.cit.. (1998). p. 103.
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nariguera de jade parece tener un origen netamente mixteco, pues hay representaciones de
algunas deidades que llegan a emplearla, como el dios 1-Muerte y el dios 7-Flor (figura
30). En ¢l Cédice Vindobonensis y en el Nunall, la nariguera de jade suele también
dibujarse con una pequefa placa o rectangulo de color azul, tal vez de turquesa. que cuelga
de uno de sus extremos (figura 31).

Es muy probable que esta nariguera estuviese relacionada con hazafias guerreras,
pues el sefior 12-Movimiento “Jaguar Sangriento™, medio hermano de 8-Venado. llega a
parecer con ella en algunas batallas ya que nunca se convirtid en gobemante de ningin

pueblo.

6.2.4 Dzono o Xicolli con cenefas

Varios son los autores que coinciden en sefialar que la prenda o vestimenta
denominada xicolli fue ampliamente usada en la regién mixteca pero que. debido a ciertas
caracteristicas, se puede claramente distinguir del xicolli usado por los nahuas.

Barbro Dahlgren menciona que este tipo de ropa, a diferencia de las mantas y
bragueros, requeria de corte y costura para Su elaboracion."® En términos generales, lo
describe como un camisén sin mangas abierto por adelante o como una sotana que, si bien
no tenia mangas, mostraba unas aberturas por donde se sacaban las manos.'” La descripcion
de Dahlgren se encuentra apoyada en las Relaciones Geograficas del siglo XVI. sin
embargo, esta autora relaciona el uso del xicolli con un origen étnico ya que. segun ella. el
uso de mantas correspondia a grupos invasores del norte, mientras que el xicolli
corresponderia a una fase més antigua de la cultura mixteca.?

Desde luego, es muy dificil atribuir el empleo de una prenda a un origen étnico y,
sobre todo, cuando no tenemos datos que provengan de fuentes anteriores a los cddices, por
lo que la presencia de un determinado tipo de atuendo se debe. quizas, a otras

explicaciones.

'* Dahlgren, op. cit., p. 102
" tbidem p. 103
* Loc. cit.
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Alfonso Caso. por su parte, piensa que el xicolli es una vestimenta caracteristica de
los sefiores y la describe como: “.,.una especie de camisa larga con mangas que se ataba
atras con dos cordones rematados por borlas “.2' Este tipo de xicolli mencionado por Caso,
se puede encontrar casi en todos Jos coédices mixtecos, aunque en realidad las mangas de la
camisa son mas bien cortas y el largo total de Ja vestimenta parece llegar s6lo hasta las
rodillas (figura 32).

De acuerdo con Caso, el xicolli era uno de los simbolos asociados con la toma de
posesion de un rey, por lo que el uso de esta vestimenta era un emblema del poder real.??

Patricia Anawalt también relaciona el empleo del xicolli a una clase social, pero ella
considera que no necesariamente era un distintivo del gobernante.® En un andlisis
cuidadoso que realiza sobre el xicolli mixteco, Anawalt sefala que esta vestimenta aparece
usada en los cddices por dioses, ancestros, guerreros, embajadores, victimas de sacrificio e
incluso, por musicos.” Ella claramente establece Jas diferencias entre el xicolli mixteco y el
nahua de los mexicas, ya que este Gltimo Unicamente era utilizado para ocasiones
ceremoniales y podia ser Jlevado tanto por sacerdotes como por gobernantes o cautivos, por
lo que no estaba restringido a la clase sacerdotal.” Segiin menciona esta autora, si bien el
xicolli nahua solamente se empleaba en contextos ceremoniales, el xicoll/i mixteco era una
prenda comunmente usada por la clase noble para cualquier tipo de situaciones. De esta
manera, dicha prenda debi6 constituir para la alta clase mixteca un atavio ampliamente
aceptado por toda la nobleza.?

En general, estamos completamente de acuerdo en que el xicolli mixteco no fue una
vestimenta de uso exclusivo del soberano. pues, como apuma Anawalt, efectivamente
aparecen en los codices numerosos personajes vistiendo dicha ropa y no por ello quiere
decir que todos hayan sido gobernantes. Un caso tipico lo tenemos en la pagina 3 del

Cédice Colombino, donde se muestra a los sefiores 9- Flor “Flecha-Copal” y 8-Flor

2 Caso, op.cif.. (1960). p. 14

22 Ibidem p. 24

¥ Anawalt, “The Mixtec-Aztec Xicolli: a comparative analysis”, Actes du XLlle Congrés International des
Américanistes, Vol. VIi, Paris. 1979, p. 158

M Ibidem, p. 154 y 158

** Anawal\, /ndian Clothing Before Corés. Norman, University of Oklahoma Press, 1981, p. 135.

 fhidem, p. 136
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“Pedernal™ ambos hermanos de 8-Venado, vestidos enteramente con el xicolli rojo (figura
33).

O incluso, también en el Cédice Nuiiall se registran a varios individuos sin nombre
calendarico ni personal pero estan usando el xicolli rojo durante las ceremonias mortuorias
del medio hermano de 8-Venado, el sefior 12-Movimiento (figura 34).

Por Jo tanto, no cabe Ja menor duda de que no todos los personajes que se hallan en
los cddices vistiendo el xicolli fueron gobernantes, o, mejor dicho, no exclusivamente, ya
que una buena parte de los sefiores mixiecos si aparecen con esta prenda mientras se
encuentran sentados sobre sus cojines de jaguar o dentro de sus palacios como simbolo de
poder (figura 10).

La clave, quiza, para distinguir el aluendo del soberano de otros xicolli usados por la
nobleza en general, radica, mas bien, en el tipo de cenefa o banda tejida que adornaba los
bordes de esta prenda (figura 35). Es posible, que dicha cenefa nos indique algin tipo de
insignia que haya funcionado como distintivo entre la clase gobernante, por lo que el
individuo que podia llegar a tenerla seguramente le marcaba ya otro s/atus.

Pero antes de analizar e] significado de las cenefas, echaremos un breve vistazo
sobre el posible nombre mixteco del xicolli.

Segin Anawalt, esta vestimenta consistia de un tipo de camisa sin mangas con una
hilera de flecos en la parte baja, abierta por el frente y con dos largos cordones unidos en la
espalda del cuello.?’ Sorprendentemente, nos dice la autora, el diccionario zapoteco de Fray
Juan de Cérdoba contiene una entrada para la palabra: “xicolli, manta vestidura antigua™
que en zapoteco se dice Latiyaba.?®

Sin embargo, en el diccionario mixteco de Alvarado no se encuentra tal entrada, por
lo que hay que buscar otra manera para hallar e] nombre mixteco.

De acuerdo al Vocabulario de Molina, “Vestidura del cuerpo hasta la cinta” se dice

xicolli. cicuilli® Asi que la palabra cicuilli tiene el significado de “cuerpezuelo,jubén”.m

7 Ibidem, p. 130

2 Loc. ci

* Molina. op. ¢it. f. 117 r.
3 Ibidem, .22 v,
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El vocablo mixteco para jubén es dzono, dzono nihi. dzono cuinondica. y el
término dzono significa precisamente “camisa™.’? Desafortunadamente, ni la palabra jubon,
camisa o jaqueta en zapoteco llegan a tener algun parecido con Ldtiyaba. pues estas tres
voces se dicen en zapoteco pidga, xidgaya, xipidgaya.> No obstante, en la entrada de
Cérdoba, el término xicolli viene acompariado de la frase “manta vestidura antigua”, por lo
que en realidad el dominico escribe ¢l nombre zapoteco de la manta y no de la vestimenta
en si. Es decir, “manta” se dice en zapoteco /aati o laii y en el diccionario de Cérdoba
aparece una larga lista de entradas con Ja glosa manta: “manta de pluma”, latitdpi; “manta
texida llana sin cordoncillo™, lati yaa; “manta como las que se cubren los indios”, /afi tij;
“manta de red”, laari pélla.**

Por lo tanto, el nombre zapoteco del xicolli no parece concordar con el tipo de
vestimenta que observamos en los cddices, ya que no se trata de una manta, sino de una
ropa confeccionada y disefiada con un corte en particular (figura 36). De esta manera, si el
xicolli mixteco es una vestimenta cerrada, tipo camisa. larga y con mangas muy cortas,
entonces es muy probable que el vocablo dzono pudiera referirse a este tipo de prenda.
Ademds, el propio diccionario de Alvarado menciona que el término mixteco para “sayo”
es dzono,” y precisamente el sayo es una prenda holgada que cubre el cuerpo hasta las
rodillas y que se ajustaba por la parte de atras.

Asi que pensamos que posiblemente el nombre mixteco del xicolli era dzono, pues
incluso la frase “vestirme ropa cerrada™ en Alvarado se registra como yosinondidzono, 36
que refuerza la idea sobre esta prenda que claramente se diferencia de las mantas también
usadas como ropa.

Como habiamos mencionado anteriormente. el disefio de las cenefas en las
vestimentas de la clase noble, tal vez nos indique algun tipo de rango o starus que

permitiria distinguir al gobernante.

' Alvarado. op. cit., f. 127 v.

32 Ibidem. {. 42 v.

33 Cordoba, Vocabulario en lengua zapoteca. edicion tacsimilar de ta obra de 1578, México, Ediciones
Toledo, INAH, 1987, f. 69ry 224 v.

* Cordoba. op. cit. £.258 r.

% Alvarado, op. cir. f. 185 v.

% Ibidem, f. 202 .
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De acuerdo al analisis que hemos realizado de las cenefas, hemos encontrado,
principalmente, cuatro diferentes clases de adornos que estaban tejidos en los bordes del
dzono.

En primer lugar, podemos distinguir un tipo de cenefa que se caracteriza por teney
una serie de rayas muy puntiagudas ordenadas en forma de picos y dispuestas de manera
horizontal (figura 37). Dentro de la iconografia mixteca, este disefio se conoce como el
glifo de guerra, e indica, precisamente, ]a realizacién de un conflicto bélico.

Resulta que esta cenefa de la guerra, yecutnariu, se halla precisamente en el xicolli o
dzono del sefior 8-Venado “Garra de jaguar”, quien se caracterizd precisamente por sus
grandes conquistas y sus hazafias militares (figura 38). Es muy probable. entonces, que sélo
aquellos gobermnantes que se distinguieron en la guerra, pudieron alcanzar la prenda con
dicha cenefa.

Otro adormo que suele aparecer tejido en los bordes de algunos dzono mixtecos,
consiste de un Jargo friso rectangular decorado con motivos geométricos multicolores,
cuyos disefios forman una sucesién de pequefas pirdmides escalonadas (figura 39). Se trata,
indudablemente, del mismo elemento iconografico que denota un glifo toponimico, esto es,
el glifo Auu, lugar (figura 40). Dentro de la toponimia mixteca, el friso escalonado, 7w,
entra en composiciéon como sustantivo geografico en Jos nombres de numerosos pueblos
que se registran en Jos codices. Creemos, entonces, que la cenefa con el glifo uw, nos
indica precisamente que si un sefior lleva en su vestimenta dicho adorno, esto lo tdentifica
como gobernante de un lugar.

Sin embargo, no existen muchas representaciones de la cenefa Auu en las
vestimentas de Jos gobemantes, ya que en la mayoria de Jas ocasiones, aparece un tipo de
variante que consiste de pequefias grecas escalonadas, un tanto estilizadas que se hallan
tluminadas de diversos colores (figura 41). La diferencia con la cenefa v es importante,
debido principalmente a que si bien existen varios gobernantes que en su xicolli también
llevan la cenefa escalonada, hay un gran numero de personajes que no son dirigentes pero
que pueden llevar el disefio escalonado. Es decir, la cenefa escalonada aparece en los dzono
o xicolli tanto de sefiores que pueden ser gobernantes como de aquellos que no lo son. Un
buen ejemplo lo tenemos en la pagina | del Nurrall, donde se muestra el nacimiento del

sefior 8-Viento “Aguila de Pedernales”. En esta pagina, el sefior 8-Viento es recibido por
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cualro personajes que le obsequian una serie de ofrendas. Uno de ellos le entrega un gran
xicolli rojo, en cuyo borde o cenefa se encuentra el disefio de las grecas escalonadas. Con
esta misma prenda, aparece ya ¢l sefior 8-Viento después de tomar posesion de su sefiorio y
de contraer nupcias (figura 42).

Pero como ya hemos mencionado, el uso de la cenefa escalonada no estaba
restringido a los soberanos, pues en el Cédice Colombino el medio hermano de 8-Venado.
el sefior 12-Movimjento, aparece también vistiendo un xicolli rojo con la cenefa
escalonada, mientras que el propio 8-Venado, se encuentra representado como nuevo
gobernante de Tututepec y lleva puesto un Xico/li rojo con la cenefa de la guerra (figura
19).

Un tercer disefio, que si parece ser de uso exclusivo de gobernantes, consiste en una
banda de color negro con una serie de circulos sobrepuestos de color blanco (figura 35).
Los circulos o bolas en color blanco llevan también un pequeito circulo en su interior, de.
manera que parecen pequefias cuentas pintadas o bordadas en la cenefa (figura 43). En
ocasiones. el color de esta cenefa puede cambiar, pues hay representaciones en que la banda
esta de color rojo y los circulos son verdes o azules (figura 44).

Finalmente, un ultimo adomo que suele aparecer en las cenefas de los dzono o
xicolli se halla dibujado en forma de delgadas barras o lineas transversales iluminadas de
diversos colores (figura 45). Estas franjas o lineas atravesadas pueden encontrarse en
vestimentas de gobernantes, aunque también hay personajes que posiblemente no fueron
soberanos y que llevan también la cenefa en su ropa.

Como pudimos apreciar, los disefios y formas de las cenefas llegan a ser muy
vanados en Ja ropa de los sefiores. En algunos casos, pueden indicar un rango o sfafus
superior del personaje que lo porta. pero en otras ocasiones el uso de determinada cenefa
parece tan extendida por numerosos personajes Gue quiza no tengan ninguna implicacion en
especial y solamenle se trata de un adorno. Por lo tanto, Unicamente la cenefa de Ja
“guerra”, yecu tnanu. y la cenefa de “lugar”, Auu, puede indicar la jerarquia del personaje

que Ja lleva.
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6.2.5 Flechas y lanzadardos

Es posible que en un determinado tipo de contextos, las armas hayan funcionado
también como un simbolo de poder. Existen algunas escenas en los cédices mixtecos en Jas
cuales llegan a aparecer flechas y lanzadardos sin que esto implique necesariamente una
situacion de guerra. A lo largo del Cédice Nutiall o Colombino-Becker hallamos algunas
imagenes en las que se transportan flechas y otras armas junto con algunos simbolos de
poder, por lo que es posible explorar un poco el significado de estos elementos combinados.

Entre los mayas del periodo Clasico, por ejemplo, algunas familias goberantes,
tales como las de Tikal. identificaron su linaje con una arma muy importante, €] hacha, ya
que ésta simbolizaba el rayo y el relémpago.37 Clemency Coggins sefiala que en la estela 31
de Tikal se muestra un importante paralelismo entre dos tipos distintos de armas pero que
simbolicamente son similares. por un lado, el rayo-hacha que identifica al gobernante
maya. y por el otro. el aflurl o lanzadardos, que es llevado por individuos teotihuacanos
que flanquean al sefior de Tikal.”® En las manos del gobernante maya, el cetro maniqui es
una personificacion del hacha. mientras que el arlatl aparece como un elemento analogo o
similar en manos de los teotihuacanos. En ambos instrumentos, el factor simbdlico es mas
importante que e} uso practico. pues el lanza dardos no parece haber tenido una funcion
guerrera 0 de conquista en las representaciones de personajes teotihuacanos en el area
maya.* sino mas bien un tipo de insignia o emblema que los identificaba como miembros
de un grupo externo.

Por otro lado. entre los nahuas de Tenochtitlan, la combinacién flechas y arco
llegaban a significar. de acuerdo al contexto, “justicia” o “sefial de justicia”. Guilhem
Olivier menciona que el término rlaizontectli quiere decir “cosa juzgada” y “dardo, vara
tostada™. por lo que las flechas eran empleadas como simbolos de “castigo™ o “sefial de

. T | . . . . .
Justicia 7% Mas adelante nos menciona este mismo autor, cémo Jas flechas tenian una

" Coggins. op.cit., p. 128.

¢ Loc. cir

** Loc. cit

*® Guithem Olivier “De fechas, dardos y saetas, Mixcoall y ¢l simbolismo de las flechas en las fuentes
nahuas”. De Historiografia lingiiistica e Hisioria de las lenguas, Ignacio Guzméan, Pilar Maynez y Ascensién
H. de Ledn-Ponilta (coords.), México. UNAM. Siglo XX| eds.. 2004, p. 315
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relacion muy estrecha con el dios Mixcoatl, al grado que en el pueblo de Coatepec, vecino a
. . . . 41 .

Huexotzinco, se le rendia un culto muy especial a través de su bulto sagrado.” Segun

registra Durdn, el bulto contenia, entre otras cosas, unas “flechas quebradas biejas que

p . ‘ =
devian de haver sido de aque) dios con un arco pequefio™; 2

con estas insignias Camaxtli-
Mixcoatl guid a los grupos chichimecas hasta los lugares donde llegaron a establecerse.

De todo ello. podriamos deducir entonces, que el arco y la flecha, ademas de ser
evidentemente armas para [a guerra ¢ instrumentos de caceria, funcionan también como
emblemas o insignias de poder que llegaron a estar en manos de imagenes sagradas u
hombres-dioses con los cuales cjercieron una fuerte influencia como guias o dirigentes.

Regresando a los codices mixtecos, hemos encontrado algunas escenas paralelas que
podrian explicarse a través de la importancia de las flechas. Efectivamente, en otro de los
pasajes de la vida del sefior 8-Venado, hacen su aparicion un grupo de mensajeros o
embajadores enviados por el sefjor de Cholula para entrevistarse con el rey mjxteco. En las
paginas 45 y 46 del Cddice Nuttall. vemos como el seiior 8-Venado recibe a cuatro
personajes, de los cuales uno Je lleva un presente muy especial (figura 46). Se trata de un
sacerdote del dios 9-Viento “Quetzalcoat]” quien parece dirigir al grupo de visitantes.
Claramente es posible identificar al sacerdote 9-Viento pues se halla ataviado con todos los
atributos de la deidad: mascara bucal en forma de pico de ave, pectoral de caraco)
seccionado, gorro cénico con los instrumentos de sacrificio y orejeras de espiral.

9-Viento “Quetzalcoat]” Jleva ademas en la mano un haz de flechas que parece
entregar al sefior §-Venado. Una de las flechas tiene su encafionadura forrada con piel de
Jaguar, mientras la otra parece estar pintada de blanco y negro (figura 46). La visita de los
cuatro mensajeros a 8-Venado fue de tal imporiancia que aparece narrada en dos cédices
mas, el Bodley y el Colombino pues precisamente a raiz de esta entrevista, se establecio una
alianza muy fuerte entre 8-Venado y los toltecas de Cholula.

Tanto el Codice Nurtall como el Cédice Bodley parecen indicarnos que ¢l lugar de
la reunién fue en Tururepec, el sefiorio principal de la Costa.

Es muy significativo que el sacerdote 9-Viento “Quetzalcoatl” lleve en la mano un

par de flechas que bien pudieron haber sido entregadas como sefal o insignia de mando al

' Ibidem, p. 318
2 Duran, op. cit., vol. 11, p. 82
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sefior 8-Venado. Otro de los embajadores que llega ante el sefior mixteco, llamado en el
Nuttall 7-Serpiente, entrega una pequeia figura en forma de cabeza humana (figura 47). 9-
Viento parece ser efectivamente el guia o dirigente del grupo de embajadores, pues no
solamente lleva el haz de flechas en Ja mano (simbolo de su alto rango). sino que también
precisamente en el Bodley y el Colombino encabeza la comitiva que Ilega ante 8-Venado
(figura 48).

Proponemos que las flechas que llevaba 9-Viento le fueron entregadas a 8-Venado
como insignias de poder en sefial de su reconocimiento como soberano mixteco. En la
pagina 50 del Cédice Nuttall se observa al sefior 8-Venado empuriando las mismas flechas
frente al templo del cielo en Tututepec y realizando una serie de ofrendas con dos venados
(figura 49). Sabemos que se trata de las mismas flechas entregadas por 9-Viento por que
una tiene la piel de jaguar en el canon y las otras estan pintadas de blanco y negro.

Por lo tanto, ¢l uso de estas flechas no implicaba una actividad militar, pues ni los
embajadores jban vestidos como guerreros ni tampoco 8-Venado hizo sus ofrendas con
atavios milicianos, sino que al parecer tenian un empleo simbdlico como jnsignias de
mando o poder. Sélo el Cddice Nuttall nos muestra esta importancia de las flechas en la
vida del sefior 8-Venado, pues ni el Colombino o Bodley registran la entrega de estas
flechas por parte de 9-Viento. Justamente en la pagina 53 del Murtall, se presenta al Templo
de] Cielo de Tilantongo y, a un Jado de €], se encuentra una flecha junto con el Baston
Cosmolégico, lo que nos corrobora la importancia dada por este manuscrito a las flechas

entregadas en Tututepec.

6.3 Otros objetos de poder

Finalmente, existen varias escenas en los codices mixtecos que suelen mostrar
largas listas de objetos hechos de diversa indole y que, por lo regular, forman parte de
ofrendas, obsequios o insignias que les fueron entregados a los gobernantes. En el presente
apartado, tnicamente analizaremos Jos objetos que pudieron haber tenido un significado de

poder, pues dejamos aparte los que parecen haber sido un tipo de obsequio para bodas.
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Una primera lista de objetos la tenemos en la vida de 8-Venado “Garra de jaguar™
antes de que se convirtiera en el sefior de Tututepec. En el Cddice Colombino se representa
una escena muy interesante acerca de una reunién que sostuvieron 8-Venado y 5-Lluvia
“Cerro que humea” con la diosa de la muerte 9-Hierba. El caricter de esta reunion fue, al
parecer, con el motivo de entregarle a 8-Venado una serie de objetos portatiles que le
sirvirian durante su establecimjento y entronizacion en el sefiorio costefio de Tututepec. Los
objetos que se dibujaron en las paginas 3 y 4 del Colombino estan, lamentablemente, muy
deteriorados; pero varios de ellos pueden identificarse en las paginas subsecuentes durante
el viaje que realiza 8-Venado hasta su llegada final a Tututepec (figura 50).

Los objetos que mas o menos pueden identificarse son:

Una flecha con cabeza de buho

Un escudo con efigie de craneo

Un pescado dorado

Un caracol grande

Un adomo o joya de turquesa

Un mosaico circular en color verde

Una vasija con un corazon sangrando.

Otra lista de objetos, un poco mas grande que la anterjor, la encontramos en el
Cédice Bodley. En este manuscrito se narra una parte de la vida del sefior 4-Viento *“Yahui”
después de Ja muerte de toda su familia tras la conquista de su pueblo por 8-Venado. La
lista de objetos es muy interesanie porque aparece en un contexto similar al anteriormente
descrito. En este caso. 4-Viento recibe la nariguera de turquesa de manos de 4-Jaguar junto
con una serie de objetos que son transportados hasta el Lugar de la Serpiente y Lugar de
Pedernales para convertirse en el nuevo gobernante de estos sitios (figura 51). Los objetos

que le fueron entregados a 4-Viento son:

Lanza
Escudo

Un pescado con una lanceta en la boca
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El Bastéon Cosmoldgico (quizas el mismo baston que pertenecié 2 8-Venado)
Una bandera pintada con signos celestes

Una cabeza de jaguar

Un tipo de abanico en forma de mascara y claborado en piedra

Una bolsa con puntos negros, tal vez copal

Una flecha con el cafidn de flores

Una flor de 5 pétalos

Cabeza de dguila con dos Jargos plumones

Otra cabeza cuyo rostro esta deteriorado

Platon con linta negra

Dos objetos redorndos en forma de aros o anillos con adornos que simbolizan guerra.

Por altimo, una tercera lista de objetos parece haber sido entregada al sefior 10-
Cafia “Aguila de fuego™ fundador de la primera dinastia de Jaltepec en el Céodice Selden
(figura 52). Esta serie de objetos le fue proporcionada por un grupo de sefiores gobernantes
de varios pueblos vecinos a Jaltepec en sefial, quiza, de su reconocimiento. La lista esta

integrada por:

Una hacha con filo de cobre

Una bacha con punta de pedernal
Una cuerda con rayas ondulantes
Una cuerda formando un circulo
Una vasija con sangre

Un vaso con un corazon

Un disco rojo y uno blanco

Una bolsa de copal o tinta

Una vasija con tinta negra

Una bolsa en forma de lagartija con plumones
Una cabeza con plumones

Un brazo con plumones

Dos cabezas de dguila con plumones
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Dos jaulas con un jaguar y un puma
Dos jaulas con dguilas
Un escudo con flecha de Nuhu y punta ensangrentada

Un bulto sagrado con cabeza de Nuhu

Varias cosas parecidas se encuentran entre las tres listas de objetos que hemos
descrito, tal vez la mas grande (y también la més distinta). sea la del Cddice Selden, pero
todas tienen algo en comdn. que fueron entregadas o pertenecen a un acto de fundacién o
de entronizacién de un nuevo gobernante. Esto es, 8-Venado recibe los objetos por parte de
la sefiora 9-Hierba para ir a fundar su sefiorio en Tututepec. 4-Viento los recibe del sefior 4-
Jaguar para establecerse como gobemante en Lugar de Pedernales, y el sefior 10-Cafia los
emplea también en un ritual que le permite fundar su linaje en Jaltepec.

Lo interesante, entonces. €s saber para qué exactamente sirvieron estos objetos, qué
utilidad en concreto tuvieron durante las ceremonias de toma de poder y qué significado
tienen si se interpretan como simbolos de poder.

Algunos de estos objetos va han sido analizados en capitulos anteriores y hemos
visto su significado dentro de las fundaciones y/o peregrinaciones, como los bultos
sagrados, Bastdn Cosmoldgico, flechas. Sin embargo, un buen mimero de elementos que
estan en las tres listas s6lo aparecen una vez. Casi todos estos objetos descritos no vuelven
a ser registrados en ninguna otra pagina de los cddices y nunca vuelven a ser dibujados.
Esta pariicularidad dificulta enormemente su significado, y sobre todo, su posible
significado como simbolos de poder.

Fuera de la Mixteca. el dnico caso que pudiera ser similar y que podria
proporcionarnos alguna ayuda a través de la analogia, lo hemos encontrado en las largas
listas de objetos e insignias de poder que les fueron entregados a los quichés en E/ Titulo de
Totonicapdn. Este importantisimo documento. narra de manera muy detallada todos y cada
uno de los objetos, insignias. sefiales, simbolos e instrumentos que recibieron Jos quichés
de manos del gran sefior Nacxit como emblemas de seforio. Segin este documento

C’ocaib, hijo de Balam Q’uitsé, fue enviado al oriente. al lugar donde sale el sol, para
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recibir de manos del sefior Nacxit las sefales del sefiorio que les darian poder y autoridad a
los sefiores quichés sobre las numerosas parcialidades que ya empezaban a crecer.

Los simbolos de poder entregados a los quichés se registraron a [o largo de vanas
fojas del documento, por lo que a continuacion mostramos una lista condensada que
recogimos de todo e] texto: el palio real, el palio de plumas de quetzal, el palio verde, e]
trono de ledn, el trono de jaguar, la flauta, ¢l tambor, las piedras negras y amanllas, la
cabeza y Jas patas de venado, los huesos de falange de aguila y de jaguar, el caracol, la red
de tabaco, las plumas de garza, la cola de buitre, el brazalete, las trenzas, las piedras de
hongo,” 1a calabacilla, el vaso, las garras de aguila y de jaguar, la cola de venado, la
chirimia, las guirnaldas, los chalchihuites, la quijada colgada, el bulto de fuego para el
temazcal, el sacasangre, el palo rojo, 360 flechas, 540 lanzas. "

Esta impresionante lista de objetos sirvié a los sefiores quichés para establecer su
poder y legitimar asi su linaje de manera inobjetable. Lo interesante de todos estos
elementos es que algunos fueron repartidos entre los oficiales que ocuparon diferentes
rangos dentro del sefiorio, asi, por ejemplo, el sefior Ajpop tenia cuatro palios sobre su
trono, plumas verdes y ademas una flauta y un tambor. El Ajpop C’amja tenia tres palios
sobre su trono. E1 Nimé Rajpop Achij, dos palios y el Ch'uti Rajpop Achij, sélo uno.*® Mas
adelante el propio texto nos aclara que estas sefiales del sefiorio sirvieron para perforar y
cortar los cuerpos de los sefiores.”” Cuando los quichés lograron establecerse en
Chik'umarcaaj (Utlatlan), hicieron una gran ceremonia para colocarse las narigueras de

piedras preciosas y consumar asi su poder:

Los sefiores que tenian dos palios fueron perforados y cortados con las piedras negras v
amarillas, el saca-sangre, el palo rojo, la cola de venado, el brazalete, las garras de
aguila y de jaguar, los caracoles, la red de tabaco, las plumas de garza y las varias
piedras preciosas. Usaron piedras preciosas para cerrar las narices de los Ajpop y
Ajpop Camja, quienes fueron abiertos y perforados aqui en quiché, Chik’'umarcaj, en
el pueblo de quiché.”

> El Titulo de Totonicapan, op. cit., p. 18).
Y Ibidem, p- 183
'S Jbidem, p. 190
‘8 Jbidem, p. 183
‘7 Ibidem, p. 190
*8 Ibidem, p. 196
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Por lo tanto, como sefiala Carmack, los simbolos traidos de) oriente tuvieron la
funcién de punzar y ser insertados en perforaciones como insignias de rangos y titulos
politicos.*

Es muy dificil, desde luego, querer comparar estos simbolos quichés con las no
menos largas listas de objetos entregados a los sefores mixtecos. Claramente las funciones
de los elementos quichés son muy distintas a las de los objetos representados en los

codices. Sin embargo, es posible detectar algunas sernejanzas en ciertos objetos:

Las hachas con hojas de cobre y pedemal, quiza fueron también usadas para cortar.

Las plumas de 4guila tal vez indican un rango militar, pues tienen la forma conocida
en nahuatl como cuauhpilloni y eran una jnsignia guerrera que aparece también en los
codices mixtecos.

Los caracoles quiza se empleaban como trompetas para tocar en la ceremonia de
entronizacion.

Las cuerdas pudieron haberse usado como autosacrificio del gobernante,

La tinta negra empleada para untar los cuerpos de los futuros soberanos.

La gran mayoria de los objetos representados en los cédices, mas bien pueden
indicar alguna ceremonia en particular que se hacia con dichos objetos. Por ejemplo. el
mosaico circular en color verde del Codice Colombino, parece coincidir con el mosaico de
turquesa que se encuentra en el Codice Nuttall (figura 53). En este codice. el mosaico esta
colocado debajo del armazén de madera donde se realiza un sacrificio por flechamiento y la
sangre cae precisamente dentro del mosaico.

La flecha con cabeza de buho y la flecha con flor parecen referirse a un tipo
especifico de flecha, tal vez un nombre especial de esta arma que se empled como insignia.
Otra posible interpretacion que podemos ofrecer es que algunos objetos bien pudieron
haber sido repartidos por 8-Venado y 4-Viento entre varios de sus guerreros como insignias

o rangos. Por ultimo, es posible que los pescados, especialmente el dorado, hayan tenido

** Ibidem, p. 254
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alguna asociacidn con la riqueza y la abundancia, tal y como se desprende de la tradicién
oral mixteca de hoy en dia.>

En suma, tenemos dos propuestas de interpretacién para los objetos representados
en los codices: una en la que observamos que la naturaleza y abundancia de todos estos
objetos en los codices parece haber estado cefiida a un tipo de ceremonia o ritual en
particular. Y Ja otra, en la que algunos de estos objetos pudieron representar nombres de
titulos o cargos entregados por los gobernantes a sus guerreros. Pero, al final de cuentas,
todo esto nos parece indicar que hubo una constante necesidad de legitimacidn por parte de
los seriores mixtecos ya fuera para reivindicar su linaje o para ganarse uno dentro del

intrincado mundo de las genealogias gobernantes.

*® Alejandra Cruz, op. cit, p. 7]



CONCLUSIONES

Los resultados de la presente investigacion pueden ser abordados desde dos
vertientes. Consideraciones al nivel de anilisis v consideraciones a nivel simbélico.

Al nivel de andlisis creo que podemos destacar la importancia del método que
aplicamos para el estudio de los simbolos de poder. El acercamiento a un buen nimero d
elementos y su propuesta de identificacion, no hubiera sido posible sin la aplicacion del
método que desarrollamos para el andlisis de los codices mixtecos. El haber utilizado el
método iconogrifico junto con un método comparativo, nos permitié identificar un gran
conjunto de imagenes con profundas connotaciones de poder y de legitimacion por parte de
los gobernantes.

A nuestro parecer, logramos alcanzar la meta planteada en el apartado de la
metodologia; esto es, dimos lectura a los glifos y ofrecimos opciones interpretativas no
solamente a través de la descripcion visual o del reconocimiento de sus elementos
constitutivos, sino que encontramos un mayor entendimiento del mensaje por medio del
apoyo comparativo y a través de la lectura de las fuentes historicas, etnograficas y
lingiiisticas que nos proporcionaron marcos interpretativos plausibles.

Por medio de los alcances de la metodologia desarrollada aqui, pudimos comprobar
la posibilidad de llegar a entender el glifo si contamos con los marcos o referentes
histéricos o antropoldgicos adecuados. Pero no solamente es necesario allegarse de los
datos historicos para la interpretacion, sino que es perentorio echar mano de la lengua en la
que fue escrito el glifo v aplicar criterios filologicos para lograr un entendimiento mas
preciso.

Por lo tanto. Gnicamente el contexto en el que se sitia el glifo y un profundo andlisis
a nivel simbolico de los elementos que lo constituyen, pueden ayudarnos a una mejor

comprension de los signos cifrados en los codices.
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Como segunda vertiente, me parece que los aspectos simbolicos que analizamos
desde un inicio han dejado en claro la complejidad del fendmeno politico que caracteriza a
los pueblos mesoamericanos. La regién Mixteca no podia ser la excepeidn y claramente nos
muestra el extraordinario lazo que mantuvo la religion y el poder en estas sociedades del
Posclasico mesoamericano. Los fundamentos sagrados del poder quedaron fuertemente
enraizados en el pensamiento y cosmovision plasmados en los codices prehispanicos.

En primer lugar, diferentes tradiciones plasmadas en los codices acerca de los
origenes de los gobernantes mixtecos, habia traido cierta confusion entre diversos
especialistas. El analizar el "mito de los sefiores de Apoala" bajo una nueva perspectiva,
con elementos aportados de la antropologia politica, nos ha abierto nueva luz sobre la
forma en que se concebia el origen sagrado de los sefiores segin sus propios manuscritos.
De acuerdo con los cddices, el origen del poder tenia definitivamente raices divinas,
incluso, el nacimiento mismo de los soberanos iba de la mano con el origen de los simbolos
e instrumentos de poder. Sin embargo, para el periodo colonial, los sefiores ya no tuvieron
un origen en el que los dioses intervinieron, sino que, por el contrario, se elaboraron nuevos
mitos en los cuales los hombres nacieron directamente para conquistar y establecer el poder
sin la gracia divina.

El origen del poder y de los gobernantes mixtecos tuvo asi dos versiones distintas,
una, plasmada en los cédices prehispédnicos. Y otra, recogida y transcrita por los frailes
dominicos en las crénicas y documentos coloniales, que constituye el relato mas conocido
actualmente sobre los origenes de la Mixteca.

En el segundo capitulo, quisimos resaltar la importancia de los rituales de
entronizacion o rituales de toma de poder en los términos inicialmente descritos, es decir,
como sefialaron Amold van Gennep y Catherine Bell, los ritos de pasaje marcan
culturalmente la transicion de una persona de una etapa de la vida social a otra. Estos ritos
frecuentemente representan un orden sociocultural que sobrepasan el orden biologico
natural.

En el caso de los ritos de poder analizados en la Mixteca, vimos como los sefiores
antes de convertirse en gobernantes tuvieron que pasar por una etapa previa de
autosacrificios y practicas ascéticas que los llevaron a ser hombres sacralizados, es decir,

los aspirantes al trono dejaron atras, primero, su propio grupo e identidad social y pasaron a
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través de una etapa de no identidad ni filiacion antes de ser admitidos en otro grupo social
que les confiere una nueva identidad. Estos ritos de iniciacion caracterizan el acceso de
todo individuo a otro grupo y dichas etapas crean estados y pasajes simbdlicos que
redefinen la identidad social y personal.

El sefior mixteco al dejar su anterior stafus como primogénito o futuro sucesor del
soberano, entra a una etapa de transicion religiosa al realizar practicas sacerdotales, al
término de las cuales ocurre una transformacién completa del individuo ahora capacitado
para tomar el poder y convertirse en un gobernante o yya. El nuevo sefior cambia de un
estado a otro y se vuelve un personaje que ya no pertenece al orden comun sino al ambito
sacro que lo capacita para ejercer el poder.

En lo que se refiere a los bultos sagrados, creo que podemos argumentar la
existencia de distintas clases de bultos, dedicado cada uno a un ritual, ceremonia o deidad
en particular, y que eran parte de un culto muy extendido en muchos pueblos mixtecos. Los
bultos, entonces, eran objeto de los siguientes cultos: el primero, realizado o efectuado por
los gobernantes como parte de su entronizacion o toma de poder que les significaba la
legitimacién de su alto starus, y su pertenencia a un linaje que en ese momento gobernaba
en el pueblo. Era también una forma de rendir culto a sus antepasados, los fundadores de su
dinastia, que le permitian llegar al poder y tener la prerrogativa de gobernar con una
facultad heredada de los ancestros. Esta clase de bultos serian los denominados por
Maricela Ayala “Bultos de poder” entre los mayas.' Pero a diferencia de éstos. los bultos de
poder mixtecos contenian las reliquias o restos de los fundadores.

Segundo, otro tipo de cultos realizados a bultos diferentes, involucraban
directamente a toda la comunidad. Estos fardos guardaban imdgenes o simbolos que
identificaban a todo el pueblo y que eran adorados en las fiestas y ceremonias religiosas
para propiciar las buenas cosechas y beneficiar las siembras. Estos bultos servian para
identificar a todo el pueblo bajo un culto en comiin, lo que les otorgaba una identidad
étnica.

Tercero, tenemos también bultos que servian para ser llevados a la guerra y dotar a
algunos gobernantes de mayor poder durante el conflicto y garantizar su victoria ante sus

enemigos.

' Maricela Ayala, op.cit., p. 142.
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Vimos los envoltorios que fueron cargados y llevados en peregrinaciones desde los
tiempos primordiales para la fundacion del pueblo o sefiorio en el que se contenian los
instrumentos para encender el fuego que consagraba ritualmente el espacio divino para la
instauracion de la nueva comunidad.

Por altimo. tenemos los bultos que pertenecian a los gobernantes para su consulta.
adoracion y proteccién tanto personal, como familiar, tal vez podriamos pensar que se trata
de deidades patronas de linaje o de la dinastia.

En lo que respecta a los bastones aqui analizados, me parece que funcionan mas
bien como elementos ceremoniales o instrumentos que indican la presencia de un culto
religioso, como por ejemplo, el significado cosmologico que encierra el baston y la
introduccion del culto a 9-Viento “Quetzalcoatl”. Como hemos visto a lo largo de este
apartado. el baston cosmoldgico esta siempre en contextos rituales y no estrictamente
politicos. Los bastones se encuentran estrechamente asociados a los bultos redondos y en
conjunto funcionan como simbolos sagrados, estin en contextos fundacionales y en el
origen de las dinastias. Para marcar este contraste, vimos que el baston cosmologico no
aparece implicado en las alianzas politicas de los gobernantes, ni los sefiores aparecen
portando los bastones en alguna junta o reunion; cuando se representa a la pareja
gobernante. ¢sta no aparece nunca con el baston cosmologico, ya que seguramente éste
permanecia en el templo y no en el palacio; los casos del Templo de la Serpiente
Emplumada y los templos del cielo de Tilantongo y Tututepec con los bastones, son una
prueba de ello. Los bastones estin siempre cargados por dioses, seres semi-divinos,
sacerdotes y en casos muy especiales por sefiores o hijos de gobernantes que seguramente
tenian la funcion de encargarse de su culto. Todo ello nos indica, sin duda, el significado vy
empleo de los bordones sagrados en la cultura mixteca.

Con la identificacion v andlisis de estos dos tipos de simbolos sagrados, nos parece
que logramos discernir el significado de los instrumentos imbuidos de una mayor
significacion religiosa de aquéllos elementos cargados de una utilizacion mas politica y
temporal. Por lo tanto, hemos logrado comprobar nuestra hipotesis inicial al poder
reconocer objetos manipulados por los gobernantes en espacios sagrados o en dambitos
rituales a diferencia de otro tipo de objetos como las insignias, vestimentas o distintivos que

marcan mas bien una significacion de caracter social.
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En suma, pensamos afirmativamente en lo que respecta a la gran necesidad de los
gobernantes mixtecos de apropiarse de una gran cantidad de simbolos sagrados para
legitimar su posicion politica y mantener su status de privilegio. El ambito sagrado de los
gobernantes tuvo que sustentarse por medio de un complejo sistema de simbolos para
continuar con su situacién de dominio en las esferas religiosas y politicas. Sin embargo. nos
parece que precisamente en donde fue mas necesaria esa manipulacion de los simbolos fue
en aquellos actores cuya posicion politica no era del todo justificada, este fue el caso de los

destacados gobernantes mixtecos 8-Venado y 4-Viento.
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Figura 2: Cédice Bodley 38-1



Figura 4: Codice Bodley 38-111 y IV
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Figura 5: Cédice Bodley 38-11
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Figura 9: Cédice Nutiall, pagina |

Figura 10: Cddice Nuttall, pagina 1
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Figura 8: Cddice Vindobonensis 35-1
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Figura 16: Codice Vindobonensis 33 y 22



20

Figura [8: Penates
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Figura 19: Vindobonensis 49-1 y 1}
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Figura 24: Cédice Vindobonensis 50-1V
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Figura 25: Cédice Vindobonensis 45-11

Figura 26: Codice Vindobonensis 20-11
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Figura 29 B: Cédice Vindobonensis 2|
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Figura 30: Cddice Vindobonensis 36 y 37
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Figura 34: Cddice Bodley 1-1V



Figura 35: Codice Vindobonensis reverso 1-3

Figura 37: Relieve de Tilantongo
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Figura 38: Cédice Vindobonensis 23-11

Figura 39: Cddice Vindobonensis 35-11
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Figura 43: Codice Bodley 4-11 y Codice Vindobonensis 42-111
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Figura 44: Cddice Nuttall 19
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Figura 1: Coédice Nuttall 5-111

Figura 2: Cédice Bodley 38-(1
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Figura 5: Cddice Selden 2-1
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Figura 7: Dresde 35b2

Figura 8: Vindobonensis 34-1
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Figura 9: Cddice Nuttall 1 Figura 10: Cédice Nuttall 46-111

Figura I1: Nuttall 64-1 Figura 12: Nuttall 79-]
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Figura 15: Codice Nuttall 15 Figura 16: Primeros Memoriales, f. 261r
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Figura | 7: Codice Azcatitlan, Lamina VlII
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Figura 27: Bodley 33-111 Figura 28: Bodley 33-111
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Figura 29: Bodley 33-111 Figura 30: Bodley 33-11

Figura 31: Bodley 33-11I Figura 32: Cdodice Selden 6-]11
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Figura 34: Nuttall 13 Figura 35: Nuttall 44-11
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Figura 36: Nuttal) 69-]
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Figora 38: Nuttall 19 Figura 39: Rollo Selden, Lamina |

Figura 40: Bodley 12-1V
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Nuttall 44-111

Figura 4l
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Cadice Nuttall 82-111 Vindobonensis reverso VI1-2

Figura 42
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Figura 44: Cddice Colombino 10-] y Nuttall 50-1V
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Figura 52: Sefden 3-I
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Figura 60: Becker 8-III

Figura 59: Cddice Becker 12
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Figura 61: Cdédice Egerton 27 y 29 y Figura 62: Bodley 10-]
Vindobonensis 15-1
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Figura 64: Bodley 23-1V
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Figura 2: a) Nuttall 83. b) Colombino 5.
c) Bodley 25

Figura 3: Nuttall 21 y 69 y Bodley 31-H11 Figura 4: a) Bodley 21. b)Becker 9,
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Fipura 7: a) Bodley 34-V. b) Bodley 18-1V, ¢) Nuttall 84-1. d) Nurnall 83-111
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Figura 8: Bodley 4-1, Nunal 81-11 Figura 9: Vondobonensis 35
yVindobonensis 4 -1

g2
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Figura 17: Becker 8-11

Figura 20: Nouall 2
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Jigura |8: Cddice Azcatitlan. lamina 3
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Figura 21: a) Nunall 14, b) Nuttall 15-1, ¢) Nuttall 15-H
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Figura 24: Nuaall 19
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Figura 25: Nuuall 19
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Figura 26: Nuttall 21-11
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Figura 28: a) Nurtall 14, b) Nuttall 17-111
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Figura 29: Vindobonensis 48-111
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Figura 30: a) Nuttall } 8-111. b) Nuuall 19
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Figura 32: Nuntal) 25-111 Figura 33: a) Nunall 83-11. b) Colombino 19-11]
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Figura 34: Selden Figura 35: a) Vindobonensis 3)-11, b) Nuttall 37-1
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Figura 36: Vindobonensis 27-11




72

Figura 38: Selden 3-111 v 1V
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Figura 39: Selden 4 y 5 -
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Figura 42: a) Bodley 9-I. b) Selden 3-IV
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Figura 43: Vindobonensis 26 Figura 44: Selden 3-[ y Il

Figura 46: Bodley 31-111
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Figura 48: Colombino 17-11

Figura 49: Nuttall 55-1V
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Figura 50: Colombino 17-1 Figura 51: Colombino 18-111

Figura 52: Vindobonensis 48-11
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Figura 53: Vindobonensis 48-111
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Figura 54: Vindobonensis 42-11 y 41-I Figura 55: Vindobonensis 38-111

Figara 56: Vindobonensis 34-1V
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Figura 58: Vindobonensis 37-1 Figura 59: Selden 3-11

Figura 60: a) Becker 7, b) Nuttal 83-1. ¢) Vindobonensis 33-111

Figura 61: Selden 3-1
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Figura 62: Selden 3
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Figura 63: Selden 14-111y 3-1V
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Figura 64: Selden 8
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Figura 66: Nuttal! 68 y 69
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Figura 68: Rollo Selden
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ura 69: Nuttall |

Fig

Flaura 70: Nuttall 2
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Figura 71: Nuuall 18 Figura 72: Vindobonensis 31-
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Capitulo 4

Bastones ceremoniales
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Figura 1: Codice Nurtall 18-11 Figura 2: Nuttall 19 y Vindobonensis 44-
Bl

Figura 3: Colombino 6-111 v Bodiey 9-1

Figura 4: Vindobonensis 48-111
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Figura 5: Dinte! 5 de Yaxchitan
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Figura 7: Codice Nunall 79-]

Figura 6: Cddice Nuttal |

Figura 8: Codice Nurtall 18-11
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Figura 13: Nuttall 18-
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Figura 14: Dintel 2 de Yaxchilan
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Figura 16: Bodley 17-11
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Figura 17: Nurtall 1

Figura 18: Nuttall |
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Figura 19: Nuttall 2

Figura 20: Codice Nuttal) |

Figura 21: Nuttall 14
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Figura 22: Codice Nutall 15-1
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Figura 23: Nuttall 16-11] Figura 24: Nuttall 18-11
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Figura 29: Nuttal] 19

Figura 30: Colombino 6-11
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33: Nuttall 70-11

Figura

Figura 34: Nuttall 52-[1l y 1l
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Figura 35: Nuttall 53-1V

Figura 36: Nuttall 68-11
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Figura 37: Nurtall 68-[V Figura 38: Nuttall 68-1V

Figura 39: Nuttall 69-1
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Figura 40: Nurntall 69-11

Figura 4): Nutall 37-
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Figura 44: Nuttall 3]

I

Figura 43: Nurtall 13

Figura 46: Nuttall 25-111

Figura 45: Nuttall 24-]1
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Asientos de poder
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Figura 1: Codice Nuttall 78-1IT'y 19 Figura 2: Cédice Nuttall 30-I1
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Figura 3: Codice Florentino Lib. 8 Figura 4: Cédice Borgia 9
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Figura 7: Nuttall 23-IT1 Figura 8: Cédice Nuttall 30-1
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Figura 9: Becker 6-11 Figura 10: Nuttall 26-I1I
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Figura 11: Nuttall 82-I Figura 12: Nuttall 79-1
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Figura 14: Nuttall 11-III Figura 15: Nuttall 10-II Figura 16: Selden 10-1V

Figura 17: Nuttall15-1I Figura 18: Selden 18-III Figura 19: Nuttall 10-II

Figura 20: Selden 5-1I  Figura 21: Vindobonensis 52 Figura 22: Vindobonensis
reverso V-2
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Figura 23: Nuttall 24-1 Figura 24: Selden 5-I1 Figura 25: Selden 1-1
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Figura 26: Nuttall 5-11 Figura 27: Selden 1-1

Figura 28: Colombino 3-I1
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Figura 29: Nuttall 44 I y III

Figura 30: Colombino 10-1
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Figura 31: Selden 10-11 Figura 32: Selden 13-111 y 9-11

Figura 34: Selden 16-11
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Figura 35: Selden 12-11 Figura 36: Selden 13-11
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Figura 37: Vaso de El Naranjo, Guatemala Figura 38: Cddice Azcatitlan 19

=5 ,c:!*—\‘\\i“s\

Figura 39: Cédice Garcia Granados
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Figura 41: Nuttall 10-I1 Figura 42: Nuttall 27-1 Figura 43: Nuttall 30-11
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Figura 44: Nuttall 42-1'y 79-11
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Figura 48: Nuttall 34-111
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Figura 49: Bodley 9-11 y 34-1 Figura 50: Nuttall 52-I11
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Figura 55: Cédice Florentino, Lib. 8
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Figura 60: Bodley 7-1V Figura 61: Selden 16-I1
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Figura 62: Selden 20-I
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Figura 64: Becker 3-1 Figura 65: Bodley 9-I1

Figura 66: Bodley 31-III Figura 67: Bodley 31-11I y Nuttall 34-I1II
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Figura 69: Vindobonensis 52-11 Figura 70: Vindobonensis 31-1

Figura 71: Vindobonensis 48-111 Figura 72: Nuttall 18-II
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Figura 73: Nuttall 16-11 Figura 74: Vindobonensis Figura 75: Vindobonensis
49-111 42-11

Figura 76: Colombino 3-I1
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Figura 77: Colombino 6-I11

Figura 78: Nuttall 17-]
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Figura 80: Nuttall 11-I1



Capitulo 6

Emblemas y atributos de
los gobernantes
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Figura 1: Dintel 53 de Figura 2: Cédice Azcatitlan 13
Yaxchilan

Figura 3: Cédice Figura 4: Nuttall 6-111
Azcatitlan 2|



Figura 9: Nuttall 30-1 y 11
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Figura 8: Nuttall 27-111
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Figura 10: Nuttall 27-1
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Figura 12: Nuttall 34-]11

Figura 11: Nuttall 6-1

Figura 14: Nuttall 24-1

Figura 13: Bodley 6-111

Figura 16: Nuttall 31-11]

Figura 15: Nuttall 12-1
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Figura 19: Colombino 5-1
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Figura 21: Becker 7-111
Figura 22: Bodley 32-1V

Figura 20: Colombino 13-11I

)

Figura 23: Vindobonensis reverso 11-3
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Figura 27: Nuttall 76-1V Figura 28: Nuttall 77-1V
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Figura 29: Nuttall 28-11 y 78-l111

Figura 31: Nuttall 7-1

Figura 30: Vindobonensis 25-I1

Figura 32: Nuttall 52-11, Bodley 7-I1 y Nuttall 23-11
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Figura 34: Nuttall 81 y 82 Figura 35: Nuttall 29-]

Figura 36: Selden 7- Figura 37: Nuttall 26-111 Figura 38: Becker 6-I1
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Figura 40: Vindobonensis 42-I11
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Figura 41: Nuttall 1
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Figura 46: Nuttall 46-I Figura 47: Nuttall 45-1V
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Figura 49: Nuttall 50-11 y H]I

Figura 50: Colombino 6-11
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Figura 51: Bodley 33-I

Figura 52: Suelden 3-1l1 y IV
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Figura 53: Colombino 5 vy 6-11. Colombino 6-11 y Nuttall 84-1
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