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PAISAJES SAGRADOS: CODICES Y ARQUEOLOGIA DE NUU DZAUI

Resumen: Con los avances en la identificacion de jeroglificos toponimicos en los manuscritos
pictéricos mixtecos, emerge una idea general de los principios ideoldgicos que estructuraban
la organizacion del espacio en los siglos anteriores a la colonizacién. En el presente articulo se
analizanvariasescenasdedichoscddices, especialmenteen el Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis),
que ofrece un panorama de sitios importantes de toda la regiéon mixteca, en un contexto de
lenguaje ceremonial y de rituales de fundacién. El signo toponimico “Ciudad de Sangre” se
analiza con detalle y es identificado como Nuu Nifie (Santo Domingo Tonal4) en la Mixteca
Baja. Este lugar juega un papel importante en la biografia del Sefior 8 Venado “Garra de Jaguar”
(1063-1115). Los signos de los actos rituales asociados con este sitio en los codices también
estan pintados en las paredes de los impresionantes abrigos rocosos del Cerro de las Flores,
junto al Boquerdn, que hasta hoy dia se considera un “lugar encantado”. Todo esto demuestra la
interaccion de la realidad geogréfica con el mundo conceptual y la identidad narrativa de esta
region cultural. Esta interaccion ofrece nuevas perspectivas para la investigacion arqueoldgica,
ya que crea la posibilidad de combinar estudios precisos de los monumentos y restos materiales
con un acercamiento hermenéutico.

Palabras clave: cultura mixteca, pictografia, paisaje sagrado
Title: Sacred Landscapes: Codices and Archaeology of Nuu Dzaui

Abstract: The advances in the identification of toponymic hieroglyphs in the Mixtec pictorial
manuscripts lead to a better understanding of the ideological principles that structured the
organization of space in the centuries before colonization. The present article analyses several
scenes from those codices, especially from Codex Yuta Tnoho (Vindobonensis), which offers
a panorama of important sites in the whole Mixtec region, in a context of ceremonial discourse
and foundation rituals. The place sign “City of Blood” is discussed in detail and identified as
Nuu Nifie (Santo Domingo Tonald) in the Mixteca Baja. This site plays an important role in the
biography of Lord 8 Deer “Jaguar Claw” (1063-1115). The signs for ritual acts that are associated
with it in the codices are also painted in the impressive rock shelters in the Cerro de las Flores
next to the Boquerén gorge, which is still considered an “enchanted place”. All this demonstrates
the interaction of the geographic reality with the conceptual world and the narrative identity of
this cultural region. This interaction offers new perspectives for archaeological investigations, as
it enables us to combine precise studies of monuments and material remains with a hermeneutic

approach.
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En la agencia de Nduha Ndehyu (Abasolo), municipio de Nuu Ndeya (Chalcatongo)
en Nuu Dzaui Nuhu (la Mixteca Alta), ubicada en el actual Estado de Oaxaca, México,
hace mas de diez afios la poblacién construy6 una capilla para la Virgen de San Juan de
los Lagos. La sencilla capilla, hecha de madera, esta colocada cuidadosamente sobre par-
te de un adoratorio precolonial, que consiste en elevaciones de tierra y piedras alrededor
de una pequeia plaza. Al oriente hay un monticulo mas grande, encima del cual se han
puesto tres cruces. El conjunto esta en la cima de una montaa, directamente enfrente
de la iglesia de la comunidad, que queda abajo, en el valle, sobre un promontorio bajo, al
lado de un pequeno lago. Una linea visual directa va de la puerta de la capilla a la puerta
de la iglesia —abajo, enfrente— para seguir a la cambre del impresionante Cerro de San-
ta Catarina Yosonotu. Asi quedan marcados y conectados puntos especificos del paisaje
y sus santuarios. La fecha de culto de la capilla es significativa: el 24 de junio se festeja
allila Virgen de San Juan de los Lagos. El dia de San Juan, 24 de junio, es la contraparte
de Navidad, el 24 de diciembre: ambos dias marcan el solsticio de verano y el solsticio
de invierno, respectivamente. Asi, quedan anclados en el calendario litargico cristiano
los momentos cruciales del ciclo anual, observado por muchas religiones desde mucho
antes del cristianismo. En Mesoameérica este “eje” del 24 de diciembre al 24 de junio for-
ma una cruz con el otro “eje” de culto que se puede trazar entre el 1 y el 2 de noviembre
-los dias de los muertos- y el 3 de mayo —el dia de la Santa Cruz-. La primera celebra-
cion recuerda y hace presentes a los ancestros en el corazon espiritual de la familia: el
altar de la casa. La segunda es un ritual comunitario para solicitar las lluvias, general-
mente con plegarias en una cueva o un abrigo rocoso.

Al venerarse aqui no a San Juan mismo, sino a la Virgen de San Juan de los Lagos -
centro de peregrinacion en el Estado de Jalisco-, se produce una confluencia de fuerzas
divinas: la femenina de la Virgen, cuya imagen juega el papel principal, y la masculina
del santo cuyo dia se ocupa para el culto.

En conjunto, el acto religioso tiene entonces muchas dimensiones:

a) la espacial del santuario solitario en la cima de la montaiia, conectado visualmente
con puntos significativos del paisaje;

b) la temporal y ciclica de fechas importantes en el afio ceremonial;

¢) la paradigmatica de la conexion con los ancestros que construyeron aqui el primer lu-
gar de culto;

d) la liminal del encuentro con una multiplicidad de seres sobrehumanos,

e) la de la actuacion a través de la cual la gente se conecta y se compromete con los va-
lores espirituales proyectados y anclados en este paisaje, los “postulados sagrados ul-
teriores” (Rappaport 1999).

La estratigrafia de la capilla catélica sobre el templo precolonial no es manifestacién
de un triunfo militar de una religion sobre otra, sino mas bien una conexion cultural
profunda y respetuosa’. Tanto la capilla y la iglesia como el templo son vehe Nuhu, “casa

! Asilo predicaron también durante muchos afos los monjes capuchinos —un ngigua y dos alemanes- que
atendieron la parroquia de Nuu Ndeya (Chalcatongo) hasta 2007. Partiendo de la visién de que Dios se ha
manifestado en todas las culturas, ellos valorizan e incorporan los santuarios precoloniales como sitios
sagrados de la fe catdlica dentro de una religiosidad organica incluyente.
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de Deidad”, en dzaha dzaui, la lengua mixteca. La deidad, Nuhu, tiene una intima co-
nexion con la tierra: se traduce localmente en espafol como “San Cristébal, San Cristi-
na, Santo Lugar”, y es el verdadero Duefio del lugar, de aspecto masculino y femenino.
Notamos que tanto la Virgen de San Juan como el Nuhu, por su caracter a la vez feme-
nino y masculino, se califican como un ser divino que es “madre y padre” del pueblo,
de acuerdo con la teologia de liberacion y en conformidad con el sentimiento religioso
mesoamericano’. El término vehe, “casa”, hace pensar en un santuario, templo o igle-
sia, pero en un sentido mas general y simbolico representa el paraje o ambiente donde
se puede producir un encuentro entre la mente del individuo y el poder divino que da
vida e inspira moralidad.

El sitio sagrado estd conectado con otros puntos simbolicos relevantes mediante li-
neas visuales. La capilla mira al cerro que domina el valle y las pefias del municipio de
Santa Catarina Yosonotd, un lugar de gran importancia religiosa local. En la iglesia del
centro del pueblo de Yosonotu se venera al milagroso Sefor de la Columna. Esta loca-
lidad se distingue también porque en el Cerro del Pedimento, en la entrada del pueblo,
se celebra el segundo viernes de la cuaresma, con la afluencia de muchos mixtecos y tri-
ques, quienes en la cumbre del cerro —un monticulo arqueoldgico que delata la existen-
cia de un centro ceremonial precolonial- colocan piedras y otros objetos como réplicas
en miniatura de las cosas que piden al ser divino: casas, corrales con animales, etc. Es
notable que varios sitios arqueoldgicos cercanos, como el centro ceremonial clasico so-
bre la cumbre del cerro Yuku Chayu en Nuu Ndeya (Chalcatongo), también se conecten
visualmente con el pico dominante del mismo cerro de Santa Catarina Yosonotu.

El paisaje conecta e identifica un ambiente geografico con significados sociales, cog-
nitivos y/o experienciales de una comunidad humana. Como se ejemplifica en la Odisea,
el paisaje, lejos de ser un escenario neutro, se manifiesta como un fondo paradigmatico
y protagonico en el desarrollo dinamico de las relaciones humanas y el viaje nomadico
que se suelen indicar con el término “identidad”. El paisaje obtiene nombre y valor, pre-
cisamente por esta historia de busquedas, encuentros y relaciones. Como tal, el paisaje
forma una parte importante de la “identidad narrativa” de un pueblo’.

La conceptualizacion y percepcion del paisaje —ya sea natural o construido-, asi como
su uso y su conexion con la memoria, han sido temas de muchas investigaciones recien-
tes tanto en antropologia (Low y Lawrence-Zuiiga 2003), como en arqueologia (Shanks
1992, Tillley 1994) y en la hermenéutica de la arquitectura ceremonial (Jones 2000). La
vision mesoamericana del paisaje es extraordinariamente rica y compleja, y continda viva
hoy en dia (Barabas 2003). Pero falta atin mucho en la documentacion de la cosmologia,
valores e ideas religiosas, narrativas de contenido profundo, rituales y simbologia de la
tradicion mesoamericana, que siguen vivas en las comunidades originarias como he-
rencia cultural milenaria. En gran contraste con la prehistoria europea, donde general-
mente no hay fuentes explicitas para acercarse a la mentalidad de la cultura investigada,

> Un texto en dzaha dzaui -registrado por Schultze Jena (1933/38 III: 86)- muestra que este titulo se apli-
ca tanto a dioses como a sacerdotes. También se usa para autoridades (cf. Wood 1998).

* El concepto de una identidad en continua transformacion, que se puede describir en retrospectiva como
narracién de un viaje nomadico, lo tomamos de las obras de Ricoeur (2000) y Braidotti (1994).

ITINERARIOS Vol. 8/ 2008



86 Maarten Jansen y Gabina Aurora Pérez Jiménez

Mesoameérica, al igual que Asia y Africa, permite una conexién directa entre el presente
y el pasado. Los textos e imagenes precoloniales —particularmente los manuscritos pic-
tograficos— son un testimonio crucial en este aspecto*. Examinaremos en este contexto
las referencias a sefiorios y sitios sagrados en los codices de Nuu Dzaui, la Mixteca.

En la Biblioteca Nacional de Austria, en Viena, se conserva uno de los manuscritos
pictoricos mas preciosos de la antigua Mesoamérica, conocido como Codex Vindobo-
nensis, Mexicanus 1 o Codice de Viena’. Su trayectoria en Europa esta bien documenta-
da. Su primer duefio europeo fue el rey Manuel de Portugal, quien fallecié en diciembre
de 1521, de modo que lo debié recibir procedente del segundo envio de Hernan Cortés
(los libros incluidos en el primer envio eran cédices mayas en papel de amate). Mientras
que pasaba por Roma y Munich para finalmente llegar a Viena, toda informacién sobre
su origen y significado se perdid. Fueron los estudios de Alfonso Caso (1950) y Karl An-
ton Nowotny (1948) los que lo identificaron como un libro de Nuu Dzaui, la “Nacién de
la Lluvia”, es decir, la region mixteca en el Sur de México. En la época posclasica, como
es bien sabido, esta region estaba dividida en diferentes sefiorios, designados como yu-
vui tayu, “estera y trono” en dzaha dzaui. Un conjunto de cddices registra la historia de
las dinastias que gobernaban estas ciudades-estado.

El lado reverso del Cédice de Viena fue el tltimo en ser pintado. Su texto pictdrico -
incompleto y hecho con prisa e inexactitud- contiene la genealogia de los reyes de Nuu
Tnoo, ahora Santiago Tilantongo, en la Mixteca Alta (Estado de Oaxaca). Este topdni-
mo significa “Ciudad Negra” y su jeroglifico consiste en un tablero con grecas (el signo
para fiuu, “ciudad, pueblo, gente”) coloreado de negro (tn00)°. Este jeroglifico toponimi-
co se menciona como el primer sitio en la primera péagina, 52, del lado anverso (Fig. 1).
Por estos elementos -la genealogia en el reverso y el primer lugar en el anverso- es pro-
bable que el cédice venga del mismo Nuu Tnoo, que fue una ciudad-estado muy impor-
tante en la época posclésica.

El anverso del cddice esta pintado con gran precision y maestria artistica. Cuenta
con 52 paginas —un nimero simbdlico mesoamericano- y se refiere a la fundacion de
los diferentes sefiorios que constituyeron el mapa politico de Nuu Dzaui en los siglos
anteriores a la colonizacidn espafola. Si establecemos una comparacién con otros ma-
nuscritos de la misma region, podemos situar esta fundacién globalmente en el siglo X
d.C., pero hay que advertir que se trata mas bien de una narrativa sagrada y de actos ri-
tuales, y no de eventos fechables con precision. No se registra un tiempo duracional (es
decir, el tiempo referente a la secuencia cronolégica linear), sino un momento crucial
en la cosmovision.

En el principio del manuscrito (p. 51) encontramos a la Pareja Primordial, Sefiora 1
Venado y Sefor 1 Venado, que son mencionados también en un texto sobre el origen de
los mixtecos, transcrito y resumido por el dominico fray Gregorio Garcia, publicado en

* Obviamente, la presencia de fuentes tan distintas exige del investigador una capacidad de sintesis y de
vision integral. Véase la reflexion de José Luis de Rojas (1994).

* Para un comentario con edicion facsimilar, véase Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992a.

¢ Smith (1973a) contiene un anélisis detallado y exhaustivo de los signos toponimicos de Nuu Dzaui. Uti-
lizamos la ortografia y el vocabulario espafiol-mixteco de fray Francisco de Alvarado (1962). Para una ver-
sién nueva y un vocabulario mixteco-espafiol, véase Jansen y Pérez Jiménez 2003.
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Fig. 1 Inicio del parangén. Cddice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 52 (de: Anders, Jansen y Pérez Jimé-
nez 1992a).

1607 (1981). Ellos fueron los ancestros divinos que moraban en el “Lugar del Cielo”, so-
bre una montafia cerca del pueblo de Yuta Tnoho, ahora Santiago Apoala.

En el afio y en el dia

de la oscuridad y tinieblas,

antes que hubiese dias ni afios,

estando el mundo en gran oscuridad,

que todo era un caos y confusion,

estaba la tierra cubierta de agua:

s6lo habia limo y lama

sobre la faz de la tierra.

En aquel tiempo aparecieron y se hicieron visibles
Nuhu Sefior 1 Venado Culebra-Puma

y Nuhu Sefiora 1 Venado Culebra-Jaguar...
con su omnipotencia y sabiduria

hicieron y fundaron una grande pefia,
sobre la cual edificaron unos palacios...
Esta pefia y palacios de los Nuhus
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estaba en un cerro muy alto,
junto al pueblo de Apoala.
Esta pefia tenia por nombre Lugar donde estaba el Cielo...”

Hemos identificado este toponimo de la historia sagrada como el Kaua Kaandiui (Ca-
vua Caa Andevui), “la Pefia sobre la que esta tendido el Cielo”, al oriente del pueblo de
Yuta Tnoho (Apoala). En la cumbre se encuentra un importante sitio arqueoldgico, un
antiguo templo que en la construccion de sus terrazas integra grandes rocas naturales,
que en la cosmovisién de Nuu Dzaui suelen ser Nuhus (Jansen 1982).

Una escena central en el Cddice de Viena es el nacimiento de muchos personajes de
una gran ceiba (p. 37), que concuerda con lo que dicen otros autores dominicos (fray An-
tonio de los Reyes y fray Francisco de Burgoa): los primeros fundadores de las dinastias
de Nuu Dzaui nacieron de arboles al lado del Rio de Apoala, Yuta Tnoho. Por toda esta
tematica nos referimos a este manuscrito como Cddice Yuta Tnoho®.

El contexto de respeto religioso en que se desarrolla este tema ya se nota en la pri-
mera pagina del Cédice Yuta Tnoho (Fig. 1). Alli vemos una serie de actos, realizados por
sacerdotes anonimos, que —sugerimos- significan verbos y al conjuntarse constituyen
una primera frase. En la secuencia de las figuras observamos varios paralelismos o di-
frasismos, los cuales son caracteristicos del género literario mesoamericano (compare-
se el estilo del Popol Vuh).

Los actos estan enmarcados en el cielo, de modo que leemos: “En el principio era el
cielo.”

Luego, un sacerdote con elaboradas volutas del habla expresa el acto de hablar, pero
de una manera especial, con lengua florida, tal como se usa en ocasiones de gran impor-
tancia. Este género de literatura oral se llama localmente “parangén” en espafol y sahu
en dzaha dzaui (cf. Lopez Garcia 2007). Frente a este acto hay una ofrenda de piciete (ta-
baco) molido, que es usado para santificar y venerar (yochihi Nuhu). Reconstruimos:
“Este es el parangon sagrado, respetado, venerado”.

Notamos que todos los hombres estdn sentados. El verbo “sentarse” (yocoo) significa
en dzaha dzaui también “asentarse, establecerse”. Interpretamos este detalle como in-
dicacion de que el parangodn trata “de lo que hubo en el principio en el cielo y de lo que
fue fundado y establecido”.

Toda la frase suena un poco como “Al principio era el Verbo”, el logos del evangelio
de San Juan, pero su sentido es netamente mesoamericano. El sahu es un discurso cere-
monioso de mensaje moral, se combina con una palabra de significado similar, huidzo,
“consejo”, “palabra del sefior” para formar un difrasismo altamente significativo: huidzo
sahu, que se usa para “ley”, “doctrina”, y “mandamiento de Dios”. Segtin fray Antonio de
los Reyes (1976: ii), los sefiores que nacieron del arbol de Apoala “habian traido las leyes
a toda esta tierra dicha, por donde se regiesen y gobernasen los naturales mixtecos” y se

7 Véase nuestra reconstruccion del texto de fray Gregorio Garcia en Jansen y Pérez Jiménez (2007b: 97 ss).
¢ Para varios codices hemos propuesto nombres mas acordes con su origen y contenido (cf. Jansen y Pé-
rez Jiménez 2004 y 2007b: 3 ss.).
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reconocian como yya nisaindidzo huidzo sahu, “los sefiores que trajeron los mandamien-
tos y leyes a la tierra”. La “palabra” que aqui se refiere es el orden moral de la creacion.

Los gestos de las manos de los sacerdotes anénimos muestran un patrén particu-
lar: a-b, c-d, a-d, e-d, a-c (tomando en cuenta su secuencia de lectura en forma de bus-
trofedon). El gesto de apuntar con el dedo (a) probablemente es yotasi tnuni, “senialar,
mandar”, mientras que la mano levantada (e) normalmente representa que uno escucha,
obedece y se ofrece para ayuda y tributo. El dedo levantado (d) puede ser yonaha, “sefia-
lar”, “aconsejar”, “conocer”, “dar ejemplo”, mientras que la mano extendida (c) parece
indicar yosaha, “dar, repartir” y el acto de tirar tabaco molido puede componerse con
los verbos yocoyo, “esparcir”, yochihi, “poner” o yodzacana, “echar arriba”. No estamos
proponiendo lecturas fijas para estos gestos, solamente exploramos posibles correspon-
dencias de los signos con verbos en dzaha dzaui.

Leemos referencias a las noches (7iuu), que rodeaban sin orden a los humanos y a la
cuenta de los dias (nduvui), al subir y bajar (nicana, nicai) del Nuhu (“dios”, “espiritu”), que
significa tanto la salida y la puesta del sol como el brotar y marchitar de todo lo viviente.

Luego se asentd la muerte, y —en intima relacion con ella, pensando en el culto a los
ancestros- el que carga el bule de piciete, es decir, el vivir con respeto, el sacerdocio y la
devocién.

Los ultimos signos en esta frase se refieren al “agua y monte”, un difrasismo cono-
cido, tanto en dzaha dzaui (yucu nduta) como en nahuatl (in atl in tepetl), que signifi-
ca “la comunidad”.

Alli sigue una segunda frase, compuesta de diferentes signos de lugares. El primer
asentamiento mencionado es Ciudad Negra, Nuu Tnoo (Tilantongo). Después esta la
Ciudad Blanca, Nuu Cuisi, que es el nombre de Tlalistac en el Valle de Oaxaca, pero tal
vez refiere aqui a Zaachila, la capital beni zaa (zapoteca), que se llama Tocuisi, “Sefior
Blanco”, en dzaha dzaui.

Sigue el Lugar del Cielo, posiblemente el “Lugar donde estaba el Cielo” mencionado
por fray Gregorio Garcia, que hemos identificado como el Kaua Kaandiui de Apoala.

La combinacién del tablero y un trono, que sigue, puede ser una referencia a Mon-
te Alban, cuya parte central aparece como Monte del Rey Sentado (Yucu Aniile, “Cerro
del Palacio”) en el Mapa de Xoxocotlan, pero también puede sefalar el difrasismo 7iuu
tayu, “ciudad y trono”, para “nacion™.

Siguen otros dos signos de 7iuu, uno con cuchillos (yuchi) y otro con bastones de
mando (tatnu), pero no estamos seguros si registran sitios especificos o mas bien cali-
dades simbdlicas. Nuu Yuchi, “Ciudad de Pedernales”, es el sitio arqueoldgico “Mogo-
te del Cacique” cerca de Nuu Tnoo, la agencia de San José Tres Lagunas, que pertenece
a Tilantongo.

El tapete de plumas largas (yodzo) es un signo especifico en la pictografia de Nuu
Dzaui para “valle, llano” (también yodzo). El manojo de plumas de quetzal indica el es-
tatus de los sefiores principales (toho); aqui se combina con sangre (nifie), lo que sugiere
la lectura tonifie, “seiior de sangre”, el titulo del gobernante o “rey”.

° Smith (1973a) incluye un estudio detallado del Mapa de Xoxocotlan. Para los argumentos para la iden-
tificacion de Monte Alban en los cddices de Nuu Dzaui, véase Jansen 1998a.
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Los muros con almenas (tenamitl en nahuatl) se llaman nama, ndau, o sacu en dza-
ha dzaui. Su forma particular es usada para caracterizar espacios cercados, como las pla-
zas, los adoratorios o recintos sagrados frente a los templos en los centros ceremoniales,
pero a la vez podria indicar otras construcciones como fortalezas o las terrazas que do-
minan el paisaje de Nuu Dzaui. Lo angular también puede connotar siqui, término que
significa tanto “esquina”, o “cuadrada cosa”, como “barrio”.

Hay un recinto vacio que aparentemente representa esta categoria de estructuras en
si. Los otros dos contienen respectivamente un rosetdn de hojas y una palma, materia-
les que juegan un papel importante en los ritos. En los cédices de Nuu Dzaui el rose-
ton de hojas verdes es el equivalente del zacatapayolli (“cosa redonda de paja o hojas de
maiz”) utilizado por los mexicas para rociarlos con la sangre del autosacrificio y para
colocar los punzones. En los cddices de Nuu Dzaui se decapitan codornices encima de
tales rosetones. Posiblemente debamos leerlos como “enramados” (huisi cuii). La palma
juega un papel similar y es comparable al acxoyatl en los ritos mexicas. Personas que van
a sacrificar un animal o a hacer un autosacrificio llevan hojas de palma en la mano®.
La presencia de estos elementos parece aludir al aspecto ritual de la construccion, a la
inauguracion de edificios.

La lista termina con dos casas o templos. La primera esta rodeada de plumones, que
denotan suavidad y caracter sagrado, ya que se suelen colocar en las cabezas de personas
que van a ser sacrificadas. Una palabra correspondiente en dzaha dzaui seria ii, “delica-
do” o “sagrado”. En Nuu Ndeya (Chalcatongo) registramos la frase nducha ii tuunti, “fi-
nasy delicadas (son) sus plumas”, para caracterizar a la Serpiente Emplumada, Koo Sau.
Otro término similar es huii, “suave” (dicho por ejemplo de un “canto suave y dulce™ yaa
huii). En Nuu Ndeya existe la expresion vii ndaa vii nene, “en buena armonia” (huii ndaa
huii nani en el vocabulario de Alvarado [1962], “con gentileza y benignidad”™).

La segunda casa tiene en el techo los discos que indican su estatus de palacio real
(anifie), asi como una decoracion en forma de franja decorativa o “flocadura”, huatu, que
también significa “gloria”. Dentro hay un trono (tayu), cuya base (chiyo) esta decorada
con grecas como el signo de 7iuu.

Las dos casas entonces parecen representar dos aspectos importantes del poder: el
religioso —de los sacrificios— y el del gobierno civil —el trono-. Teniendo en cuenta que
la palabra para “casa” también puede referirse a “familia”, es decir, a la “casa real”, resu-
mimos los términos que pueden haber formado parte de la lectura:

huahi ii, chiyo huii, “casas sagradas, altares finos”
huahi anifie, huahi huatu, “palacios, casas de gloria”
chiyo fiuu tayu, “altares, sefiorios”.

De ahi sigue una tercera frase pictdrica, que introduce a Sefiora 1 Venado y Sefior 1
Venado como Ancestros Reales en el Cielo, venerados sobre altares.

1 La combinacion de roseton y palma se ve también en el Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 34-1y p.
22-1, mientras que su uso es demostrado, por ejemplo, en la p. 22-II/ 21.
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Observamos que las dos frases iniciales de la pagina 52 siguen patrones de asocia-
cion claramente distinguibles. La primera comienza con la oscuridad caracteristica de
la época primordial y evoca, como su pareja, la cuenta de los dias. De alli va a la salida
y puesta del sol, pero registradas como un proceso general de una trayectoria ciclica de
los poderes vitales y divinos (Nuhu), lo cual nos lleva a la muerte, es decir, a los ances-
tros y a su culto. Los actos de devocidn, a su vez, son determinantes para entrar en la co-
munidad humana, “agua y monte”.

La segunda frase comienza con la comunidad més importante para este cddice: Nuu
Tnoo, y luego nos da una secuencia jerarquica de asentamientos humanos. Primero las
ciudades (fiuu), luego los llanos (yodzo), es decir, los mejores terrenos para el cultivo, que
rodean el centro urbano y son propiedad de los reyes. En tercer lugar, los muros cons-
truidos, que pueden simbolizar las plazas pero también los barrios (siqui), asi como las
terrazas. Por ultimo la unidad mas pequenia: la casa (huahi). Tanto el rosetén y la palma
como los plumones indican la dimension religiosa de todo esto.

Como ya se anuncia en la primera pagina, la tematica de este codice en gran parte
consiste en jeroglificos toponimicos. Diez paginas (pp. 47-37) estan ocupadas por una
larga lista de lugares combinados con fechas. La introduccién de este capitulo es impre-
sionante. Protagonista es el Sefior 9 Viento “Quetzalcoatl”, es decir, Serpiente Empluma-
da o Remolino de Viento, que en dzaha dzaui se conoce como Coo Dzavui (Koo Sau en
Nuu Ndeya), la “Serpiente de la Lluvia” 0 Coo Nduta (Koo Ndute en Nuu Tnoo), “Ser-
piente de Agua”. El texto de fray Gregorio Garcia lo describe como un par de gemelos,
hijos de la Pareja Primordial en el Lugar del Cielo cerca de Apoala.

Estos Nuhus, Padre y Madre de todos los Nuhus,

estando en sus palacios y corte,

tuvieron dos hijos varones

muy hermosos, discretos

y sabios en todas las artes.

El primero se llamé Sefior 9 Viento Culebra [Emplumadal].

El segundo se llamo Sefor 9 Viento Yahui [Serpiente de Fuego].
Estos dos nifios fueron criados en mucho regalo:

el nahual del mayor era un aguila (yaha)

que andaba volando por los altos,

el nahual del segundo era una serpiente alada (yahui),

que volaba por los aires

con tanta agilidad y sutileza,

que entraba por las pefias y paredes,

y se hacia invisible. (Fray Gregorio Garcia, en: Jansen y Pérez Jiménez 2007b: 97 ss.)

El Codice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 48, enumera una serie de titulos del Sefior
9 Viento, efectivamente como “sabio en todas las artes”. Después muestra como fue ins-
truido por los Ancestros en el Lugar del Cielo y de alli bajo a la tierra (Fig. 2). La cuer-
da con plumones, sobre la que viene caminando, imita la forma del remolino de viento
y probablemente representa un vuelo chamanico. Le acompafan dos imagenes que son
manifestaciones de él mismo, una en forma de aguila (yaha), otra en forma de serpien-
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Fig. 2 El Sefior 9 Viento baja del Lugar del Cielo. Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 48 (de: Anders,

Jansen y Pérez Jiménez 1992a).



Paisajes sagrados: codices y arqueologia de Nuu Dzaui 93

te de fuego (yahui)". Este ultimo ser representa una bola de lumbre que vuela por el aire
y es manifestacion de un nahual muy poderoso (un “hechicero” en términos de los frai-
les dominicos). En forma conjunta, esta representacion identifica al Senior 9 Viento como
yaha yahui, “aguila, serpiente de fuego”, titulo traducido por fray Antonio de los Reyes
(1976) como “nigromantico sefior”. Hoy diriamos: “chaman”.

Llegando al “monte y agua” de Nuu Tnoo el Sefior 9 Viento recibe un saludo cere-
monial. Luego se concierta en una asamblea con la Pareja Primordial y con dos nahuales
“Serpiente de Jaguar” y “Serpiente de Coyote”. Notamos de paso como en los cddices, al
igual que en la practica actual, las decisiones importantes se toman en una asamblea. El
resultado es que el Dios Remolino se encarga de llevar las aguas del cielo a todos esos lu-
gares enumerados (Fig. 3). Bajo los pies del Sefior 9 Viento estd la Ciudad / Montaiia del

Fig. 3 El Sefior 9 Viento lleva las aguas del cielo a La Mixteca. Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 47
(de: Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992a).

Dios de la Lluvia, que reconocemos como el signo de Nuu Dzaui, “Nacién de la Lluvia”.
M4s abajo, en la misma escena, hay dos mares. En el inferior vemos un Nuhu, que nos da
la lectura Nduta Nuhu, “Agua de Dios”, que es el nombre con que se designa el Océano
Pacifico. En el interior de estas aguas vive un gran monstruo serpentino mortifero, con
dientes y cuchillos que lo caracterizan como filoso o “bravo™ es el “animal bravo” (kiti
shraan en Nuu Ndeya) o huracdn, que vive en el océano y trae la destruccion.

Sigue la enumeracién de los topénimos con sus fechas (pp. 47-37). Una parte de estos
se repite a partir de la pagina 22, donde de nuevo se combinan con fechas, pero también
a menudo con individuos, ocupados en realizar los ritos de “taladrar” el Fuego Nuevo

' El yahui ha sido identificado por Smith (1973b) a partir de las glosas del Cédice Nuu Nafia (Egerton).
El término nahual alude a la experiencia de tener un alter ego (“animal comparfiero”) en la naturaleza y es
parte fundamental de la religion mesoamericana (cf. Anders y Jansen 1994: 91 ss.).
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Fig. 4 Tilantongo y alrededores. Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 42 (de: Anders, Jansen y Pérez Ji-
ménez 1992a).

y de hacer una ceremonia que “limpia” los lugares pasando ramas sobre la tierra. La ima-
gen introductoria (p. 23) muestra la primera salida del Sefior Sol (Iya Ndicandii).

Se han propuesto varias interpretaciones de estas series de toponimos. A principios
del siglo XX se especulaba sobre si se trataba de calculos astronémicos en simbolos ci-
frados. Algunos han tratado de “leer” los signos toponimicos como descripciones abre-
viadas de eventos historicos. Segun otra teoria, las fechas funcionan como unidades
fonéticas y anagramas que encierran breves textos de contenido esotérico.

Pero el contexto del cddice sugiere mas bien una relacion directa con el tema de la
fundacion de sefiorios. Un ejemplo ilustrativo de lo que significa la combinacién de lugar
y fecha es el Monte de Arena en la p. 42-IV (Fig. 4). Dos “renglones” antes, en la misma
pagina (p. 42-11) vemos el signo de Nuu Tnoo. Por esta cercania es probable que Mon-
te de Arena represente Afiute, “Lugar de Arena”, conocido ahora con el nombre corres-
pondiente en ndhuatl, Jaltepec, municipio vecino de Tilantongo.
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Fig. 5 El matrimonio del Sefior 2 Hierba y la Seniora 8 Conejo. Cddice Afiute (Selden), p. 2-11.

La fecha que acompaina Monte de Arena es Ao 8 Conejo, dia 2 Hierba. El Cddice
de Aniute (Selden)'?, p. 2, clarifica que la Seiiora 8 Conejo y el Sefor 2 Hierba fueron los
fundadores de la dinastia que gobernaba este lugar (Fig. 5). En otros casos no podemos
establecer tal nexo entre la fecha y la pareja fundadora, pero nos atrevemos a pensar que
la fecha es una referencia simbolica de la fundacién del sefiorio, una especie de “nom-
bre calendarico” del lugar, comparable en importancia con lo que ahora es la fecha de la
fiesta del pueblo. No nos debe asombrar que a menudo encontremos el afio 1 Caiia, dia
1 Lagarto, que combina el primer afo en el ciclo de 52 anos (xiuhmolpilli) y el primer
dia en el ciclo de los 260 dias (tonalpoalli), pues Alfonso Caso ya lo reconocié como un
simbolo para “principio”.

Las fechas entonces son quevui ii, “dia sagrado” o quevui canu, “dia grande”, térmi-
nos traducidos por Alvarado (1962) como “dia de fiesta de guardar”.

Aclaramos que en Mesoamérica no existe la dicotomia esencial entre sagrado y pro-
fano, ni entre fisica y metafisica, que caracteriza el pensamiento occidental. Lo sagrado
representa la actualizacion de una calidad que todos los momentos, lugares, seres u ob-
jetos pueden tener cuando se recuerda que en ellos reside un poder divino. La palabra
ii tiene, por lo tanto, un campo semdantico mas amplio, que es toda situacién en la que
hay que comportarse con cuidado y respeto; por eso también se puede traducir como
“delicado”.

La referencia a la época de la creacion, expresada en las fechas sagradas, hace expli-
cita también tal calidad en el caso de los lugares: son 7iuu ii. Este término aparece en la

2 Ediciones facsimilares con comentarios: Caso 1964 y Jansen y Pérez Jiménez 2007b.
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traduccion al dzaha dzaui del tratado sobre el rosario de fray Jeronimo Taix (para una
descripcion de este manuscrito véase Jansen 1998b):

ee yya arcobispo sa nisahaya nisacotoya fiuu yy fiu nituhui nana Stohondo da fiuu yca
nisiyodzicaya da nisiyodzahaya ndica Cruz, yca saha fiuu yy nani fiuu yca. (Traduc-
cién mixteca del Tratado de Taix, Libro I11, cap. 2)

un seflor Arzobispo que fue a ver a la tierra santa (fiuu ii) donde nacié Nuestro Sefior
y donde vivi6 y muri6 en (el pecho de) la cruz, por eso se llama “tierra santa” aquel
pais.

La primera contextualizacion del conjunto de topénimos es la de recibir el agua del
cielo por la mediacién del Remolino, es decir, el establecimiento de las temporadas, la
celebracion de la fertilidad del campo y la creacion de las condiciones aptas para la vida
humana.

La segunda contextualizacion es la de las ceremonias del Fuego Nuevo, que a su vez
conmemoran la primera salida del Sefior Sol. Como nos enseifia el Popol Vuh (asi como
la Leyenda de los Soles y otros textos mesoamericanos), la luz simboliza la vida humana
misma, y separa la época histdrica de la oscuridad primordial (cf. Jansen 1997). Fue tam-
bién el Sefior 9 Viento quien inici6 y ensefid la ceremonia de hacer el fuego en el Codice
Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 32-1V.

En la definicion de los sitios de Nuu Dzaui intervienen entonces dos fuerzas comple-
mentarias: la “fria” del agua y del remolino, y la “caliente” del sol y del fuego. La misma
combinacién la encontramos en el Templo Mayor de Tenochtitlan: los templos de Tla-
loc y de Huitzilopochtli (cf. Anders y Jansen 1994: 76 y ss.).

Una parte importante de la ceremonia del Fuego Nuevo, como vimos, es el acto de
levantar ramas con hojas frente a los lugares. Se trata del rito conocido como la “lim-
pia”, que hoy en dia es un elemento crucial de la curacién para quitar las malas influen-
cias y dar fuerza al enfermo. Es un acto ceremonial, una especie de santificaciéon que
reestablece la buena relacion con la tierra, invocando al Duefio del lugar, llamado Nuhu
Ndehyu, “Espiritu de la Tierra (mojada)” en Nuu Ndeya (Chalcatongo) o “San Cristébal,
San Cristina, Santo Lugar” (Jansen 1982). La presencia prominente de este rito en el C6-
dice Yuta Tnoho enfatiza una vez mas el cardcter vivo del paisaje como ambito sagrado
y sede de poderes divinos.

Los avances logrados por Alfonso Caso (1950, 1960, 1964), Mary Elizabeth Smith
(1973a, 1973b; Smith y Parmenter 1991) y otros investigadores en el estudio de los jero-
glificos toponimicos de Nuu Dzaui permiten identificar varios de los lugares en el Cd-
dice Yuta Tnoho (Vindobonensis). Ya vimos que la lista comienza (p. 47) con referencias
generales a la region de Nuu Dzaui y al Océano Pacifico. La p. 46 contiene una serie de
rios todavia no localizados, y la p. 45 menciona las cuatro direcciones. En la p. 44 (Fig.
6) y parte de la p. 43 (Fig. 7) estamos en la Mixteca Baja. Gracias a las glosas del Codi-
ce Nuu Naria (Egerton | Sdnchez Solis)® se reconocen, por ejemplo, Monte de Caracol
Parado como Yucu Ndaa Yee (San Pedro y San Pablo Tequixtepec) y Monte de la Joya

13 Edicion facsimilar con comentario: Jansen 1994.
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Fig. 6 La Mixteca Baja. Cddice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 44 (de: Anders, Jansen y Pérez Jiménez
1992a).

como Yucu Yusi (Acatlan). Entonces es facil determinar que Monte de la Flecha Parada,
en medio de estos dos, debe ser Ndaa Nduvua (Miltepec), etc. La lista de los topénimos
identificables en esta region comienza con Monte del Pasajuego de Grava y del Pasajue-
go de Piedra con Lumbre, que ha de ser Yuhua Cuchi (Guaxolotitlan), cuya etimologia
es precisamente “Pasajuego (yuhua) de Grava (cuchi)”. El Pasajuego de Piedra con Lum-
bre probablemente representa un paraje importante (y sitio arqueoldgico) en esta area:
el pico conocido precisamente como Piedra de Lumbre.

La p. 42 del Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis) enfoca Nuu Tnoo y otros lugares en
la Mixteca Alta. Este segmento comienza con el Tablero del Quetzal Sacrificado, que ha
de ser Nuu Ndodzo, “Ciudad de Quetzales” (Huitzo). Reconocemos con facilidad el Va-
lle de la Telarafia (Andua), la Ciudad de Pedernales (Nuu Yuchi, Mogote del Cacique) y,
por supuesto, Monte de Arena (Aiute, Jaltepec).

Las pp. 41-40 todavia exigen mas esfuerzos interpretativos, pero la p. 39 nos lleva
a los cuatro volcanes (Fig. 8) y el Valle de Tules donde esta sentado el rey tolteca, que ha
de ser Tollan Cholollan, es decir, Cholula en el Centro de México. La ubicacion de los
lugares en el segmento final (pp. 40-39) otra vez no esta clara.
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Fig. 7 Tonala y otros sitios. Cddice Yuta Tnoho (Vindobonensis),
p. 43 (de: Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992a).

Fig. 8 Los cuatro volcanes y Cholula. Cédice Yuta Tnoho (Vindobo-
nensis), p. 39 (de: Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992a).
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Fig. 9 Tonala y otros sitios en la Mixteca Baja. Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 3 (de: Anders, Jan-
sen y Pérez Jiménez 1992a).

Al mencionar estos nombres de lugares, un observador moderno de mente occiden-
talizada tiende a pensar en sitios urbanos, prefiguraciones de las cabeceras municipa-
les de hoy dia, pero el contexto del cédice sugiere que se trata de lugares conocidos en
su tiempo por templos y santuarios especificos o simplemente porque fueron parajes de
poder. Para demostrar este punto y acercarnos mds a la percepcion original del paisaje
cultural describimos un ejemplo concreto.

El Codice Yuta Tnoho, p. 43-11 (Fig. 7) y p. 3-1I (Fig. 9), menciona un Cerro de la
Ciudad de Sangre combinado con un Cerro de la Estacada. Hay un paralelo en el Cé-
dice Tonindeye (Nuttall)**, p. 3 (Fig. 10), donde vemos solamente la Ciudad (Roja) de
Sangre encima de un monte con cuevas y pefias. El contexto sugiere que este lugar se
ubica en la Mixteca Baja. Sangre es nerie (en el Vocabulario de Alvarado), palabra que
hoy generalmente se pronuncia como nifie o nifii, mientras que estacada es nduyu. Bus-

' Edicién facsimilar con comentario: Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992b.

ITINERARIOS Vol. 8/ 2008



100 Maarten Jansen y Gabina Aurora Pérez Jiménez

)

Fig. 10 La Guerra contra los Hombres de Piedra en la Mixteca Baja. Cddice Tonindeye (Nuttall), p. 3 (de:
Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992b).

cando un sefiorio en esta drea con un nombre doble que suena como Nuu Nefie - Nuu
Nduyu, encontramos la importante ciudad-estado Nuu Nifie que actualmente se llama
Santo Domingo Tonald, con su antiguo sujeto Nuu Nduyu, hoy conocido con su nom-
bre en nahuatl: Silacayoapan®. Tonald, cuyo nombre en nahuatl se entiende como “Lu-
gar de Brillo, Luz o Calor”, fue alcaldia mayor de la Mixteca Baja en la época colonial.
El insigne historiador oaxaquefio Manuel Martinez Gracida (1883) traduce su nombre
mixteco Nuu Nifie como “Tierra de Sangre”, pero su etimologia parece mds bien ser
“Ciudad de Calor”. De todas maneras es muy probable que para pintar el término abs-
tracto de nifie, “caliente”, se ocupara su casi homoéfono nerie, “sangre”. Se podria pen-
sar que aqui pequemos de una “acrobacia fonética”, pero en realidad las palabras nifie
y nefie estan muy cercanas en dzaha dzaui y tales sustituciones de una palabra abstrac-
ta por otra mas concreta ocurren con frecuencia en la pictografia mesoamericana'. El

> Gerhard (1972: 128-132) resume la informacién historica al respecto.

' Obviamente es crucial hacer este tipo de estudios etimoldgicos a base de un buen conocimiento de la
lengua en cuestion. Desafortunadamente en los estudios modernos hay muchos ejemplos de interpreta-
ciones fantasiosas de términos y nombres mixtecos que provienen de un conocimiento muy superficial
o deficiente de esta lengua y sus variantes dialectales.
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Fig. 11 Tonala como Temazcal. Cédice Nuu Tnoo - Ndisi Nuu (Bodley), p. 40-11 (de: Jansen y Pérez Jimé-
nez 2005).

argumento principal es la asociacion intima entre Nuu Nifie y Nuu Nduyu como un se-
forio en la Mixteca Baja.

Es interesante observar que en el Cédice Nuu Tnoo - Ndisi Nuu (Bodley)", p. 40-1,
aparece un Lugar de Temascal (Fig. 11) como origen de una dinastia. La Sefiora 8 Vena-
do, que en el Cédice Yuta Tnoho, p. 3,y en el Codice Tonindeye, p. 3, aparece junto al Ce-
rro de la Ciudad de Sangre, se dirige a este Lugar de Temazcal (Cédice Nuu Tnoo - Ndisi
Nuu, p. 40-11), lo que sugiere una conexioén entre ambos jeroglificos. En el Cédice Nuu
Naria (Egerton), p. 15, se ve también un Lugar de Temazcal con una glosa que permite
identificarlo como Santo Domingo Tonala: 7io yhi en la variante dialectal de la Mixteca
Baja usado en este cddice corresponde a Nuu Nehe (en la ortografia de Alvarado), “Lu-
gar de Temazcal”, nombre que en este contexto geogréfico ha de sefialar Nuu Nife'®. El
bano de vapor o temazcal en dzaha dzaui se llama 7iehe y transmite ademas la nocién
de “calor”. Este temazcal contiene también un tablero con discos, que es el signo para
anifie, “palacio”, equivalente al tecpan de los mexica'®. Concluimos que el Lugar de Te-
mascal parece ser una representacion alternativa de la Ciudad de Sangre. Ambos signos
pueden representar Nuu Nifie (Tonalé): el Lugar del Temazcal en los cddices Nuu Nafia
(Egerton) y Nuu Tnoo - Ndisi Nuu (Bodley), la Ciudad de Sangre en los codices Yuta Tno-
ho (Vindobonensis) y Tonindeye (Nuttall).

17 Edicién facsimilar: Caso 1960. Comentario con nueva reproduccion fotografica: Jansen y Pérez Jimé-
nez 2005.

'8 Identificacion de Konig 1979, véase también Jansen 1994.

1 Identificacion de Batalla Rosado 1997. A la vez, el temazcal en este signo se combina con un armazén
para cargar (cacaxtli en ndhuatl), que en dzaha dzaui se llama sito, una palabra que se usa para escribir el
titulo sitoho, toho o simplemente to, “persona respetada”, “principal”. No podemos determinar con cer-
teza si se trata de otro elemento toponimico o del titulo que llevaban los personajes asociados con el lu-
gar en aquella época.
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Fig. 12 El Sefior 8 Venado visita a la Seflora 9 Caia de Tonala. Cédice Tonindeye (Nuttall), pp. 50-51 (de:
Anders, Jansen y Pérez Jiménez 1992b).

Huelga decir que en los cddices aparecen varios lugares de sangre y que obviamente
no todos representan Tonald. La combinacién cerro-ciudad con una corriente de sangre
que cae hacia abajo y que contiene tres cuentas azules (Codice Yuta Tnoho, p. 3) aparece
también en el Cddice Tonindeye, pp. 50-51 (Fig. 12). Este signo toponimico juega un papel
importante en la historia épica del Sefior 8 Venado “Garra de Jaguar”, el gran rey de Nuu
Dzaui, que vivié desde 1063 hasta 1115 d.C. (cf. Jansen y Pérez 2005 y 2007a). La escena
del Cédice Tonindeye muestra como este personaje viajo a dicho lugar con los atributos
de la Serpiente de Fuego (yahui), es decir, como nahual, en trance, transformandose en
una bola de lumbre y volando por el aire. Alli ofrecié regalos preciosos —plumas de que-
tzal y un disco de jade- a la Patrona Divina del Cerro de Sangre, la Sefiora 9 Cana “Fal-
da de Cuchillos de Pedernal”.

Fue el dia 9 Serpiente, el tercer dia del afio 7 Casa (1097), 28 dias después de que el
heredero del trono de Nuu Tnoo, el Sefior 2 Lluvia “Veinte Jaguares” (Ocofafa) hubie-
ra muerto durante una serie de ritos chamanicos. El objetivo del viaje es obvio: el Sefior
8 Venado trata de apoderarse del trono de Nuu Tnoo con la ayuda e intermediacion de
la Diosa. La Sefiora 9 Cana aparece también en el Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis),
p- 28-1IL, con el nombre de “Quechquemitl de Cuchillos” y “Falda con Franja de Cuchi-
llos”. Haciendo un estudio de tales onomasticos, hemos concluido que el quechquemitl,
al igual que el huipil, se puede leer dzico, palabra que también significa “virtud” y “po-
der”, mientras que la franja de la falda, al igual que la faja y trenza, es huatu, palabra
que también significa “gloria” y “linda cosa”. Reconstruimos entonces su nombre per-
sonal como Dzico Yuchi, Huatu Yuchi, “Poder del Cuchillo, Gloria del Cuchillo”. Esto es
el equivalente en dzaha dzaui del nombre nahuatl Itz-cueye, “Ella que tiene la falda de
cuchillos de obsidiana”, que a su vez es un sinénimo de Itz-papalotl, “Mariposa de Ob-
sidiana”. En todos estos casos parece tratarse de la deidad del poder que reside en los
cuchillos y puntas de flecha (cf. Ruiz de Alarcén, Tratado II: cap. 9). Ademas, la sefiora
tiene el pelo trenzado con serpientes, lo que sugiere el titulo Huatu Coo, “Gloria de Ser-
piente”, comparable con la expresion dzico coo, “poder de serpiente”, es decir, “veneno”.
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Fig. 13 La Senora 9 Cana en la Cueva. Cddice Iya Nacuaa I (Colombino), p. 10-I (de: Ledn-Portilla 1996).

Su nombre calendarico, 9 Cana, alude al aspecto mortifero -9 como simbolo de la muer-
te— de la flecha, que muchas veces se usa para representar el signo Cania.

El mismo encuentro del Sefior 8 Venado con esta diosa esta representado en la pagi-
na 10-I del Cédice Iya Nacuaa I o Colombino (Fig. 13) con algo mas de detalle**. Primero
un sacerdote jorobado, que vino guiando a un embajador tolteca, se bafié en un rio, don-
de se le manifesto la diosa en el agua. Ademas, ella mira la escena desde una gran pena,
donde esta sentada en una cueva o abrigo rocoso. Luego ella, ahora sentada sobre un
trono, recibe al Sefior 8 Venado, quien llegé como nahual, como bola de lumbre (yahui),
y coloco frente a ella sus armas en el suelo, desde luego con la punta de la flecha dirigi-
da hacia si mismo. Ademas, el Sefior 8 Venado le ofrece sangre y corazén: posiblemente
se trata de un sacrificio o de un voto de que, si le es dado ganar la guerra, le consagrara
los cautivos a ella en sacrificio. Las otras dos combinaciones de signos identifican el ri-
tual. El signo de cuatro volutas, pintadas en los cuatro colores direccionales y amarra-
das juntas, probablemente significa “el hablar a las cuatro direcciones”, es decir, el rezo
que suele iniciar cada ceremonia religiosa. El roseton es la base para actos de esparcir la
sangre del autosacrificio y del sacrificio de animales. Las volutas y el rosetén son elemen-
tos constantes en los dos signos. En un caso se combinan con bandas de cheurones que
se leen yecu, “guerra” en dzaha dzaui (Smith 1973b). En el otro caso se combinan con
bandas de lineas temblorosas, que muchas veces forman una pareja con el signo yecu,
y para las que proponemos la lectura tnafiu, que igualmente significa “guerra”. Posible-
mente tnariu se analizé como tnaa fiuhu, “temblor de tierra”, de ahi su representacion
grafica. Yecu tnaniu es un difrasismo para “guerra” y “batalla”.

Estos detalles son sugerentes para identificar la localidad con mas precision. El pue-
blo actual de Nuu Nife (Santo Domingo Tonald) estd ubicado en un valle rodeado de
montes. Desde el noreste entra un rio mayor en este valle, el Rio Salado; pasa por una
impresionante barranca, conocida como El Boqueroén (Fig. 14) y considerada un lugar
encantado. Inmediatamente al lado Sur de esta barranca se levanta una peiia escarpada
con grandes rocas grises y cactus: el Cerro de las Flores. En este cerro hay tres niveles de
abrigos, uno sobre otro, que tienen pinturas precoloniales (Fig. 15), las cuales son cono-
cidas y han sido vistas por varios interesados?'.

20 Edicion facsimilar: Ledn-Portilla 1996; comentario: Troike 1974.

21 Unos primeros dibujos y descripciones se encuentran en la obra inédita del importante historiador
oaxaqueilo Manuel Martinez Gracida, recopilada a fines del signo XIX y conservada en la Biblioteca Pu-
blica del Estado de Oaxaca.

ITINERARIOS Vol. 8/ 2008



104 Maarten Jansen y Gabina Aurora Pérez Jiménez

Fig. 15 Las pinturas del Cerro de las Flo-
res, Tonald (foto de A. I. Rivera
Guzman).
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Dentro del 4rea de Tonald este Cerro de las Flores con sus abrigos es el mejor candi-
dato para la Pefia Encorvada en la que esta sentada la Sefiora 9 Cania en el Cédice Iya Na-
cuaa I (Colombino), p. 10-1. De hecho, las pinturas del abrigo del nivel medio muestran
semejanzas con los signos entre el Sefior 8 Venado y la diosa. Sin duda son de la época
posclasica, contemporaneos de los cddices. Encontramos un signo de cuatro volutas di-
rigidas hacia las cuatro direcciones y un impresionante signo de yecu tnafiu (bandas de
cheurones con bandas de lineas temblorosas), lo que sugiere que fue un lugar para ritos
preparatorios de guerra o desafios semejantes. Junto a éstos, se ven espirales de cuerdas
de colores blanco y rojo: con toda probabilidad son elementos de autosacrificios. Aqui,
personas devotas han perforado sus lenguas para hacer pasar tales cuerdas por los agu-
jeros y derramar asi su sangre para los dioses. Desde la cueva, una hilera de figuras hu-
manas estilizadas pintadas se dirige hacia arriba sobre la pared rocosa de la pefia. Todo
indica que los abrigos en el Cerro de las Flores fueron usados como lugares de retiro ce-
remonial para el autosacrificio y la busqueda de visiones.

Una tradicién local explica el origen del Boquerdn. Una diosa trataba de liberar a su
amado, el rey del vecino pueblo de Tezoatlan, que estaba preso y rodeado por una enor-
me culebra. A tal fin, cort6 la cabeza de esa culebra con un gran golpe de su machete. Asi
se formo la barranca: por un lado qued¢ la sierra que representa el cuerpo de la culebra
—al que pertenece el Cerro de las Flores—, y por el otro quedo la cabeza, el actual Cerro
de la Culebra. Este relato arroja otras luces sobre las serpientes en el cabello de la Sefiora
9 Cana: posiblemente la caracterizan como Divina Patrona de esta sierra.

Es a tal lugar sagrado, de poder, donde se dirigio el Sefior 8 Venado en un momen-
to crucial de su vida. Es aqui donde la diosa forj6 la importante alianza entre él y el rey
de los toltecas, que identificamos como el famoso Nacxitl Topiltzin Quetzalcoatl, regis-
trado por los cédices de Nuu Dzaui como el Sefior 4 Jaguar (cf. Jansen y Pérez Jiménez
2007a: cap. 6; 2007b: 107 ss.).

Otra referencia a Nuu Nifie puede ser el Lugar de Temazcal mencionado en el Cédi-
ce Aniute (Selden), p. 9-111 (Fig. 16). Esta situado encima de una Cueva de Agua y Sangre,
una configuracién muy sugerente del Boqueron.

En el Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 43-11 (Fig. 7), el Cerro de la Ciudad de
Sangre y de la Estacada, Nuu Nifie - Nuu Nduyu, viene acompafiado por una Pefia En-
corvada con Cara y Mano que Sefala y un Recinto de Sangre. Este ultimo tal vez es un
paralelo de la Cueva de Agua y Sangre en el Cédice Aniute (Selden), entonces seria otra
referencia al Boquero6n. La Pefia Encorvada puede ser la misma que la que en el Cddice
Iya Nacuaa I (Colombino) representa el Cerro de las Flores. Pero nos falta informacion
mas precisa sobre la toponimia local para explicar la cara y la mano que sefiala. Tam-
bién es posible que se trate de otro lugar cercano: piénsese en Diqui Yuu, “Cabeza de
Piedra”, un importante sitio arqueoldgico del Clasico, algo distante, pero siempre en la
misma area general.

De todas maneras nos damos cuenta de que los topénimos connotan significacio-
nes y asociaciones, conservadas y cultivadas en la memoria del pueblo. Varios detalles
en las listas de lugares del Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis) expresan este foco preci-
so sobre parajes sagrados o santuarios de cultos especificos. Cuando se mencionan los
cuatro volcanes antes de llegar Cholula (p. 39-1/II) es obvio que no se trata de sefiorios
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Fig. 16 Cueva y Rio del Lugar del Temazcal. Cédice Ariute (Selden),
p. 9-1II (Jansen y Pérez Jiménez 2007b).

ni de sitios de importancia politica, sino de puntos significativos dentro del paisaje, con
gran valor religioso. Cholula misma es representada por varios signos, entre los cuales
un monte con un sefior sentado, que en su nariz lleva la nariguera de turquesa (yacaxiuitl
en nahuatl). Esto es una referencia a la celebracion de ceremonias de perforar el septum
y colocar esta joya como sefial de la dignidad real. A la vez connota un hecho histérico
especifico: fue el importante Sefior 8 Venado “Garra de Jaguar” quien en ese lugar reci-
bid esta distincién de manos del rey tolteca Sefior 4 Jaguar, el “Quetzalcoatl histérico”
(Jansen y Pérez Jiménez 2007a: cap. 6).

Otro ejemplo bien identificado de un paisaje significativo es la representacion del va-
lle de Yuta Tnoho en el Cédice Tonindeye (Nuttall), p. 36. En un modelo, que representa
el cuerpo de la Serpiente Emplumada tal y como aparece en los relieves de Xochicalco,
se sitian parajes especificos: la Cueva de la Serpiente como lugar de culto, la conjuncion
de los dos rios, en el valle, como sede de dos parejas fundadoras sucesivas, y la cascada
como un llamativo punto de referencia en el paisaje, encima del cual estaba el Arbol de
Origen, que aparece en la historia de la creacion. Esta configuracion simbolica tiene con-
secuencias para la interpretacion de los hallazgos arqueoldgicos (Geurds 2007).

Ya vimos el caso de la Piedra de Lumbre, sitio especifico que forma parte del signo de
Yuhua Cuchi (Guaxolotitlan) en el Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 44-1 (Fig. 6).
Otro ejemplo, en la p. 42 (Fig. 4), es el signo de Nuu Tnoo (Tilantongo) que integra va-
rios otros sitios, entre ellos la Serpiente Emplumada, que representa el Manantial de la
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Culebra, Ndute Coo, que en el Codice Tonindeye (Nuttall), p. 22, es el sitio de un templo,
donde vino a rezar la Sefiora 1 Serpiente “Serpiente Emplumada”.

Sigue, siempre en el Cédice Yuta Tnoho (Vindobonensis), p. 42, el Monte que se Abre-
Insecto, que hemos identificado como Monte Alban (Jansen 1998a). Concretamente lee-
mos el insecto como tiyugh, “mosca” o “piojo”, que es la loma que aparece en el Mapa
de Xoxocotlan con la glosa nahuatl Sayultepec, “Monte de Moscas”. Notamos que se en-
fatiza el Altar con Urna de Cocijo como santuario en este lugar. Luego sigue el Recinto
de Cana, que interpretamos como un adoratorio en la loma Yucu Yoo —en nahuatl Aca-
tepec— de Monte Alban.

El siguiente topénimo (p. 42-1I1) es la Ciudad de Pedernales, Nuu Yuchi (Fig. 4), es
decir, Mogote del Cacique, pero se combina con un Monte de Pedernales con un hom-
bre sentado que tiene en su nariz la nariguera de turquesa, el emblema de la realeza tol-
teca. Sabemos que efectivamente el Sefior 4 Viento, quien hizo de Ciudad de Pedernales
su capital, fue distinguido por el rey tolteca con este supremo simbolo de status. Se re-
fiere aqui entonces al sitio como lugar de un evento histérico importante. De hecho, una
piedra grabada hallada en Mogote del Cacique mismo parece aludir a la misma historia,
como un monumento de la identidad narrativa de Nuu Dzaui (Jansen 2003).

Algo similar pasa con el signo de Afiute (Jaltepec) en la p. 42-IV: el Monte de Arena
esta rodeado por una nube, lo que es una clara referencia al fendmeno de la corona de nu-
bes que se forma (en época de lluvias o en general cuando amanece nublado) alrededor
del cerro que dio su nombre al pueblo. Al darnos el nombre del sefiorio, el pintor penséd
concretamente en el cerro principal, con su centro ceremonial en la cima, que aparece
con frecuencia como el Templo del Envoltorio del Nuhu en el Cddice Ariute (Selden). Aqui
se realizaba un culto importante al Dios de la Lluvia. El historiador oaxaquefio Manuel
Martinez Gracida (s.f.), apunta en su manuscrito inédito a principios del siglo XX:

Los mixtecos de Jaltepec conservan aun una tradiciéon muy antigua de sus antepa-
sados. Cuentan que por el 15 de mayo de cada afio verifican la fiesta del Dios Tlaloc
en el teocalli ubicado en la cima del cerro con ofrendas de incienso, flores y viandas,
precediendo 4 esto una meditacién rigurosa llena de llanto en la que imploraban con
humildad y respetuosamente a la Deidad protectora para que se condoliera de ellos
y les enviara lluvias abundantes en caso de escasez.

En época posterior no falté sacerdote catélico que celoso de su culto cambio esta fiesta
idolatra por la de San Isidro Labrador... (apud Jansen y Pérez Jiménez 2007b: 13)*

Entonces, la realidad geografica contenida en los codices es mas que un conjunto de
elementos cartograficos. No se trata de sefialar las urbes pobladas ni de delimitar sus te-
rritorios. Los lugares son asociados e interpretados en funcion de presencias de poderes
divinos, de eventos rituales y experiencias histéricas. La combinacion con la fecha sagra-
da marca el momento de la fundacidn, “el primer amanecer”, pero a la vez la continuada
celebracion ritual de aquel momento. En el campo podemos observar tal fenémeno con

22 Una referencia comparable se encuentra en el proceso inquisitorial contra nobles de Yanhuitlan (AGN
- Inquisicién, legajo 37).
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frecuencia hasta hoy dia: muchas veces la primera luz del alba toca las cumbres y lomas
de montanas donde se encuentran sitios arqueoldgicos (asi como toca a las iglesias co-
loniales). Dentro de los sitios mismos podemos identificar orientaciones hacia el lugar
donde sale el sol en un dia especial, por ejemplo el paso por el cenit en el principio de
mayo, hoy celebrado como la fiesta de la Santa Cruz. La devocion se expresa en convi-
vencia y construye comunidad. Cada lugar tiene su fiesta, que es vivencia ostentativa de
su identidad, de manera abierta, incluyente y dindmica. La fiesta de la Guelaguetza de
Oaxaca, por mas que tenga aspectos muy turisticos, es un ejemplo tipico.

La tierra, por las vivencias e ideas inscritas en ella, se vuelve una matriz de identidad
narrativa del pueblo Nuu Dzaui. Una arqueologia materialista de fuera (etic) que en sus
recorridos y exploraciones se limita a establecer jerarquias de sitios en términos mera-
mente cuantitativos y a explicar los patrones de asentamiento de acuerdo con estrategias
econdmicas y ambiciones militaristas, pasa por alto las categorias, motivaciones y valores
propios de la cultura (emic) y pierde de vista esta importante dimension del paisaje. Los
vestigios arqueologicos mismos deben registrarse dentro de su contexto cultural, tanto
material como inmaterial, tal como lo ve el mismo pueblo. Por ejemplo: no sélo hay que
mapear los muros, tiestos y areas de recursos econdmicos, sino también las cuevas, los
manantiales, las rocas, las cumbres y otras sedes de los Nuhus y demas seres divinos.

Hasta hoy muchos habitantes de la region mixteca observan que parece que los si-
tios “se comunican” por lineas de contacto visual, asi como lugares distantes pueden ser
conectados por medio de pasillos subterraneos. En el Cédice Aiute (Selden), p. 6-111, ve-
mos como la princesa 6 Mono emprende un viaje bajo tierra. Al parecer lo inicia desde
una abertura en la pared rocosa sobre un rio, dentro de la cual se veneraba la Joya que
era el Corazén del Pueblo de la Lluvia (Nuu Dzaui el pueblo mixteco); probablemente se
trata de la cueva Nuu Ndecu (San Miguel Achiutla) donde se conservaba el Envoltorio
del “Corazén del Pueblo” (Burgoa 1934, I: 319, 332-333). La princesa comenz6 con pedir
permiso a un Nuhu, probablemente el guardidn de la entrada del pasillo subterraneo:
su nombre Hueso-Coa, Yeque Yata, podemos descifrar como “hueso (yeque) de antes
(yata)”. Luego un largo camino la llevé a la Cueva de la Muerte, es decir, de los Ances-
tros, situada en Nuu Ndaya (Chalcatongo), donde se entrevist6 con la Duefia Divina de
este lugar, la Sefiora 9 Hierba (Jansen y Pérez Jiménez 2007b: 200 ss.). Pensamos que se
trata de un viaje en el espiritu, un encuentro visionario, que inicié en una cueva, invo-
cando la osamenta de un antiguo personaje enterrado alli.

Los antiguos templos, asi como las iglesias en lengua mixteca, son calificados como
Vehe Nuhu (antiguamente: Huahi Nuhu), “Casa de Dios”. Lo mismo vale para muchas
cuevas o abrigos rocosos, que pueden ser moradas del Sefior Lluvia (Vehe Sau, antigua-
mente Huahi Dzavui) o sepulturas de los ancestros difuntos (Vehe Kihin, antiguamente
Huahi Cahi). Huelga decir que por la introduccién del catolicismo tales antiguos luga-
res de respeto y ceremonia hoy en dia con frecuencia son calificados como “cueva del
diablo”. El paisaje natural de esta manera se vuelve liminal, una localidad de encuentro
con lo sagrado y de experiencias religiosas. Con el surgimiento de la arquitectura mo-
numental mixteca a fines de la época preclasica (200 a.C. - 200 d.C.) debe de haber naci-
do también una visién arquitecténica, una forma consciente de analizar y organizar el
espacio por parte de los arquitectos mesoamericanos. Fue un enorme desarrollo men-
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tal, que solamente podemos reconstruir intuitivamente. Es de sospechar que en los ojos
de los antiguos arquitectos las cumbres y lomas de montafias impresionantes fueron
muestras palpables de una arquitectura divina. Ellos situaron los centros ceremoniales
(la arquitectura humana) de manera armonica y respetuosa en este contorno de arqui-
tectura divina, estableciendo contactos visuales con puntos llamativos en el horizonte.
A la vez incorporaron formaciones rocosas (Nuhu) y otros elementos significativos de
la tierra madre en sus construcciones. Tanto la planeacion de los centros ceremoniales
como la iconografia de ritos y deidades en el arte antiguo nos hablan de la importancia
simbdlica de la division cuatripartita del cosmos y del tiempo, asi como de otros con-
ceptos profundos.

La presencia de testimonios precoloniales en forma de manuscritos pictéricos, au-
nada a la documentacion colonial y a la continuidad de la lengua y cultura originarias,
permite realizar en Mesoamérica una verdadera arqueologia hermenéutica del paisaje
natural y cultural, que ayudara a reconstruir antiguas percepciones, revitalizar memo-
rias y desarrollar identidades culturales, que han sido interrumpidas, oprimidas y pues-
tas en el olvido por la colonizacion.
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