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La lectura reciente de inscripciones en monumentos y
objetos como cédices y vasos de ceramica, creacion de los
mayas, ha revelado aconteceres en que participaron sus
gobernantes, sacerdotes, sabios y guerreros. Se ha dicho
que asi se ha descubierto lo que fue la conciencia maya de
su historia. Esta, sin embargo, sélo se muestra en la pleni-
tud de sus significaciones, contemplada a la luz de su
visiondel mundo. Enellasonclavelos conceptosde tiempo
y espacio.

Tal es el tema de este libro, en el que se analizan
testimonios sobre Tiempo y realidad en el pensamiento maya,
eninscripciones, cédices, textosen maya yucatecoy quiché,
escritos ya con el alfabeto, y asimismo en la expresién
contemporanea de varios grupos mayenses.

Miguel Le6n-Portilla, autor de este libro, es investiga-
dor emérito del Instituto de Investigaciones Histéricas de
laUNAM y miembro de El Colegio Nacional. Alfonso Villa
Rojas, quien escribié en €l un importante apéndice, es
etnélogo, pionero en proyectos deinvestigaciénen Yucatéan,
Quintana Roo y Chiapas. Su vida la dedic6 al estudio y
servicio de pueblos mayenses como los tzotziles, tzetzales
y otros.
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ADVERTENCIA

NUEVAS APORTACIONES
SOBRE EL TEMA DE ESTE LIBRO

Casi un katin, veintena de afios, ha transcurrido desde la pri-
mera aparicién de este trabajo en 1968. A partir de entonces
han ido en aumento las investigaciones sobre el tema de tiempo
y espacio en el pensamiento maya. En comentarios bibliogri-
ficos y en libros y articulos, distintos estudiosos han “dialogado”
de diversas formas con lo que aqui he expuesto. Podria decirse
que, aun cuando sea a veces desde perspectivas muy distintas,
se mantiene vivo el propésito de penetrar en éste y otros aspec-
tos claves de lo que fue la visién del mundo, la filosofia, de los
sacerdotes y sabios mayas.

-Por ello, al pedirseme una reimpresién de este libro, agotado
desde hace varios aiios, me plantée la posibilidad de rehacerlo,
tomando en cuenta lo aportado per otros, para entrar asi de
nuevo en el didlogo sobre lo mucho que signific tiempo y es-
pacio en la conciencia del hombre maya. Rehacer el libro sonaba
atractivo pero era tarea dificil: precisamente requeria de tiempo.
Y, por estar enfrascado en otros trabajos, para esto me faltaban
a la vez tiempo y espacic. Hube asi de aceptar que, puesto que
lo mejor es enemigo de lo bueno, mis que rehacer el libro,
podria referirme al menos en forma sucinta a las principales
de entre esas aportaciones sobre este mismo tema. Con tal
proposito he preparado, a modo de Apéndice 11, un comentario
en el que abarco tales aportaciones bajo los siguientes rubros:
Valoraciones del significado del tiempo y espacio en ediciones
recientes de textos mayenses de la tradicién prehispdnica; Signi-
ficado de tiempo y espacio en obras acerca de grupos mayenses
contempordneos; Publicacién de textos mayenses dctudles to-
cantes al tema espacio-tiempo; Trabajos en los que se analizan
desde otras perspectivas estos mismos conceptos y ;Una nueva
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interpretacién de las interrelaciones entre los rumbos del espa-
cio césmico y el comportamiento del sol?

En realidad no han sido pocos los investigadores que han
vuelto a fijar su atencién en la gama tan grande de connota-
ciones inherentes a los conceptos mayenses de tiempo y espacio.
Entre tales estudiosos recordaré aqui a Evon Z. Vogt, Munro S.
Edmonson, Dennis y Barbara Tedlock, Alfonso Villa Rojas,
Gary H. Gossen, Roberto D. Bruce, Javier Romero, Mercedes
de la Garza, John Carlson, Franz Tichy, Anthony F. Aveni,
Johanna Broda, Robert M. Carmack, Nancy M. Farris, Gordon
Brotherston, Clemency Coggins, Victoria R. Bricker y Mer-
cedes Lépez Baralt. En el Apéndice 11, que he preparado para
esta nueva edicién, atiendo a sus principales recientes aporta-
ciones.

Al lector interesado en lo que toca al tema del tiempo —si
dispone de tiempo— sugiero se acerque a este nuevo Apéndice
1, una vez leido el presente libro. La intencién es retomar alli
“el didlogo” y valorar lo que se ha expuesto, y que me atrevo
a adelantar, corrobora, casi siempre, lo que en este “ensayo de
acercamiento” habia podido ya vislumbrarse.

Ciudad Universitaria
Julio de 1985
MicueL LeON-PoORTILLA



A MANERA DE PROLOGO

Mucho estimo el honor que me hace al pedirme una introduc-
cién a su estudio sobre el concepto maya del tiempo. He tratado
de satisfacer sus deseos, pero después de varios intentos me ha
parecido mds fdcil escribirle esta carta abierta. En parte es con-
gratulatoria, pero en parte también, como usted lo verd, es una
especie de apologia pro vita mea, al menos respecto de esa parte
de mi vida relacionada con el estudio de la filosofia maya del
tiempo.

Primeramente permitame felicitarlo por haber ampliado su
interés hasta abarcar este muy especializado campo del tiempo
entre los mayas. Valientemente combate usted contra una de
las mds grandes deficiencias de la investigacién moderna, o sea
contra la tendencia de saber cada vez mds y mds acerca de menos
y menos. Como una victima de este proceso, en cierto modo
me siento como un pecador reincidente que felicita a un santo
que ha superado la tentacién. Hace cuarenta afios, en mi primer
trabajo en el Field Museum de Chicago, tenia a mi cargo cuanto
se refiere a la arqueologia y etnografia desde ¢l Rio Grande hasta
la Tierra del Fuego; desde entonces parece que hubiera estado
mirando con complacencia cémo se constrefiian las fronteras
de mi interés. Pero, jay!, la estridencia del canto del gallo no
guarda proporcion con la pequeiiez del montén de basura en-
cima del cual se mueve. Al actuar contra esta moderna tenden-
cia, pone usted un ejemplo que espero otros habrdn de seguir.

Permitame también hacerle llegar mis mds cordiales felici-
taciones por su muy penetrante estudio de la filosofia maya
del tiempo; abunda en nuevas formas de comprensién. Ha con-
templado usted este viejo problema desde un nuevo punto de
vista, el de la atmésfera mds clara de las alturas en que se nutrié
la cultura ndhuatl.

Tal vez sea el pesimismo de muchos afios de estar jugando a
las escondidas con la realidad maya lo que me fuerza a susurrar
para nosotros dos una palabra de alerta, la cual, asi lo espero,
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sus oidos serdn lo suficientemente agudos y los mios estardn lo
suficientemente cerca, para escucharla. Me temo que tanto sus
intentos como los mios de estudiar la filosofia maya del tiempo,
quedardn lejos de dlcanzar éxito completo. Tan irracional es
quizds esperar una comprension satisfactoria del aura mistica y
emociondl de la filosofia maya del tiempo por parte de una
creatura de la cultura occidental del siglo xx, como lo seria
esperarla respecto de un estudio balanceado, lleno de simpatia
y penetracion acerca del éxtasis de San Francisco, salido de la
pluma de un ateo militante de nuestra edad materialista. Nues-
tras perspectivas distan mucho de las que tuvieron los mayas y,
para remate de este tremendo obstdculo, estd el hecho de que
existan tantos aspectos del problema tan imperfectamente co-
nocidos o tan completamente ignorados por nosotros. El estu-
dioso ateo de la vida de San Francisco dispone para su objeto
de fuentes incomparablemente mds ricas que las que nosotros
podriamos soiiar en tener para el nuestro.

Hace muchos afios, con arrogancia no justificada comparé mi
ambivalente posicion como estudioso de los mayas, reclamando
mi lugarcito, aunque ajeno a su ambiente filoséfico, con la del
humilde donante cuyo retrato recibia el privilegio de aparecer
en un dngulo de una de esas grandes pinturas religiosas del tem-
prano renacimiento, hecha por encargo suyo. Quise expresar ast
que, en el mejor de los casos, tanto el estudioso como el donante
no eran realmente parte del tema central de la pintura, aunque
recibian al menos el honor de una simbdélica participacién a
distancia dentro del conjunto. Pero de hecho me estaba yo
atribuyendo un rango muy elevado. Ni usted ni yo alcanzare-
mos, respecto de los misterios mayas, la comprension que tuvo
en su contexto el arrodillado donante en esa edad de la fe. Temo
que nosotros nunca alcanzaremos siquiera un rincén dentro de
la pintura.

Tal vez he sido excesivamente pesimista al describir nuestros
problemas y la habilidad de usted para afrontarlos. Mi percep-
cién emocional de los misterios mayas siempre estard desde esta
orilla de la profunda quebrada que separa a la cultura maya
de la nuestra. Nunca podré esperar ser un participante como lo
fue aquel donante arrodillado que estuvo a la vez fuera de esa
escena particular de un misterio o de un milagro, pero que al
mismo tiempo fue un actor dentro de ella. Usted tal vez no
tenga que permanecer tan lejos, en un extremo tan distante;
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sus estudios nahuas podrdn mostrarle algiin sinuoso sendero
para trasponer la quebrada y alcanzar la otra orilla.

Los Ah Beeob fueron oscuras deidades mayas o, mds proba-
blemente, aspectos oscuros de dioses bien conocidos. Su nombre
significa “Los del camino” y su atributo era quitar obstdculos
a los caminantes. Libren de obstdculos el camino a sus pasos de
exploracion.

Con mis mejores deseos.

J. Eric S. THOMPSON

Enero dec 1967.



INTRODUCCION

Sabido es que los mayas desde los dias de su esplendor clasico
fueron maestros eximios en el arte y los afanes de medir el tiem-
po. Actualmente conocemos la precisién extrema de sus siste-
mas calenddricos, algo de su cronologia y de su saber astrond-
mico, gracias a investigaciones numerosas, desde las iniciadas
por Landa hasta las de estudiosos como Férstemann, Goodman,
Seler, Spinden, Martinez Hernindez, Beyer, Teeple, Morley,
Berlin, Barthel, Satterthwaite, Lizardi Ramos y Thompson.

Justamente esos continuados estudios y los que se llevan a
cabo sobre otras instituciones de esta cultura, han despertado
una nueva forma de interés por investigar el tema del tiempo
entre los mayas en relacién directa con su pensamiento y su
antigua visién del mundo. No se trata ya sélo de enriquecer
lo que se conoce acerca de los cémputos calendéricos y las pre-
dicciones de caracter astrolégico de los sacerdotes y sabios. Otro
es el problema objeto de estudio. En pocas palabras podria
éste formularse asi: ;qué significaciéon tuvo el tiempo para la
conciencia maya en el contexto de su mitologia, su pensamiento
y, en resumen, en la visién integral del mundo que lleg6 a des-
arrollar su cultura?

Ha sido J. Eric S. Thompson quien en las Gltimas décadas
mas que nadie ha penetrado en el problema, analizando el
complejo de ideas y de simbolos que integran la que €l llama
“filosofia maya del tiempo”. “Es necesario destacar, nos dice,
un importante elemento de la civilizacién maya, su obsesio-
nante preocupacién por el tiempo. En verdad puede hablarse
de la filosofia maya del tiempo...”* Y al ocuparse mas direc-
tamente de esto mismo en su obra The Rise and Fall of Maya
Civilization, sefiala la necesidad de ahondar en la significacién

1 Thompson, J. Eric. S., “The Character of the Maya”, en Proceedings of
the xxxth International Congress of Americanists. London, published by the
Royal Anthropological Institute, 1952, pp. 37-38.
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que dieron los mayas al tiempo, como condicién para lograr
una mas adecuada comprensién de su cultura.

Ningun otro pueblo en la historia, escribe alli, ha tenido un inte-
1és tan absorbente por el tiempo como los mayas, y ninguna otra
cultura ha desarrollado jamis en forma semejante una filosofia
para abarcar un tema tan desusado .. .2

El propésito de este trabajo cs precisamente proseguir la
linea de investigacién emprendida por Thompson. Para ello
hemos tomado cn cuenta lo alcanzado por €l y por otros dis-
tinguidos mayistas, asi como lo quc hemos podido allegar con
base en las inscripciones y otros tcstimonios arqueolégicos, y
en los codices y textos indigenas mis tardios que reflejan o
consignan algo de lo que fue el antiguo pensamiento maya
acerca del tiempo. *

Como marco introductorio a este estudio creemos necesario
recordar al menos unos cuantos datos plenamente comprobados
y notoriamente impresionantes acerca de los conocimientos cro-
nolégicos y astronémicos de los mayas. Ayudard esto a entrever
la magnitud de la que fue su insistente preocupacién. El si-
guiente paso, o sca el anilisis de complejos de simbolos, de los
glifos ya descifrados de connotacién temporal y aun de los mis
tardios textos de contenido mitolégico, religioso y calendarico,
se dirige a la bisqueda de la esencia y el sentido de ese empeiio
que aparece tan directamente relacionado con el meollo de la
visién maya del mundo a través de las principales etapas de su
evolucién cultural.

Es cierto que en la tarea que nos proponemos habremos de
tropezar con no pocos problemas hasta ahora no resueltos sa-

2 Thompson, J. Eric S., The Rise and Fdl of Maya Civilization, Norman,
University of Oklahoma Press, 1954. Véase asimismo su apéndice 4, “Maya
calculations far into the past and into the future”, en Maya Hieroglyphic
Writing, New Edition, Norman, University of Oklahoma Press, 1960, pp.
314-316.

3 Instrumento indispensable para el estudio de inscripciones y glifos de conno-
tacién temporal y de sus divérsas relaciones con la simbologia religiosa y mito-
légica maya nos lo ofrecen, ademéis de la ya citada obra de Thompson, Maya
Hieroglyphic Writing, los dos siguientes trabajos fundamentales: Zimmermann,
Giinter, Die Hieroglyphen der Maya-Handschriften, Hamburg, Universitat Ham-
burg, Abhandlungen aus dem Gebiet der Auslandkunde, vol. Lxvii, Reihe B,

1956. Thompson, J. Eric S., A Catdlog of Mdya Hieroglyphs, Norman, Univer-
sity of Oklahoma Press, 1962.
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tisfactoriamente. El mismo Eric Thompson, al que agradezco
la lectura de este trabajo asf como sus valiosas sugerencias y
rectificaciones, reitera cudn dificil es “esperar una comprensiéon
satisfactoria del aura mistica y emocional de la filosofia maya
del tiempo por parte de una creatura de la cultura occidental del
siglo xx””. Pero quien pone al descubierto la raiz de los proble-
mas inherentes a todo proceso de comprension histérica y antro-
polégica, habla también de la posibilidad de “algin sinuoso
sendero para trasponer la quebrada y alcanzar la otra orilla”.
Y de hecho nos muestra él con sus obras que, a sabiendas de
la inescapable limitacién propia, no es estéril ensayar algunas
formas de acercamiento.

Antes que nada hay que reconocer que, en el estado actual
de las investigaciones, es imposible establecer adecuadamente un
esquema en la evolucién del pensamiento mitolégico y religioso
de los varios grupos que integran el gran tronco cultural de los
mayas. Peligrosa ingenuidad seria presuponer que fueron una e
idéntica la vision del mundo y las concepciones religiosas de
quienes vivieron en las distintas dreas y en los diversos periodos
que abarca la que genéricamente se conoce como “cultura maya”.
Asi el solo tema de su evolucién plantea ya un cumulo de pro-
blemas.

Sin embargo el reconocimiento de estas y otras circunstancias
adversas no invalida la existencia de una rica serie de testimonios
indigenas, posible sendero que lleva a ahondar en las tal vez dis-
tintas formas de significacién que tuvo para los mayas el tema
del tiempo. Nos atrevemos asi a pensar que un acercamiento a
ésta su “obsesionante preocupacién”, sin solucién de continuidad
en el ambito maya, podra arrojar alguna luz sobre el problema
mismo de las variantes y las afinidades en las distintas etapas y
dreas en que floreci6é esta cultura. Como habremos de verlo, a
pesar de todas las diferencias en los estilos, en la simbologia y en
otros patrones e instituciones de los distintos grupos mayances,
su interés por el tiempo jamds desaparecid. Esta afirmacién
es valida por lo menos desde el momento de la ereccion de las
primeras estelas en el periodo clésico, hacia el siglo 1 d. de C.,
hasta el de la redaccion de los cédices que conocemos de la
etapa postcldsica y hasta los afios de la colonia, cuando comien-
zan a transcribirse en maya yucateco y con escritura latina las
profecfas de los katunes y otros muchos textos calendaricos,
contenidos en obras como los libros de Chilam Bdlam y otras
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recopilaciones procedentes de Chiapas y Guatemala.t Mis
aun, como lo muestran los datos etnohistéricos reunidos por el
profesor Alfonso Villa Rojas, y que aquf se incluyen como apén-
dice, no pocos rasgos, al parecer esenciales en la concepcién
prehispdnica maya del espacio y el tiempo, subsisten entre gru-
pos contempordneos pertenecientes a esta misma familia.

Por ser el tema del tiempo, como lo reitera Evon Z. Vogt,
“un rasgo de patrén cultural clave™ en la evolucién de los
grupos mayances, el estudio de sus connotaciones ayudari a
ahondar en algo que bien puede contarse entre lo mads arrai-
gado del simbolismo y las formas de conceptuacién inherentes
a lo que fue tal vez nucleo original de la visién maya del mun-
do. La busqueda de ese posible denominador comtin, subyacente
a las diferencias debidas a evoluciones locales distintas o a in-
flujos externos, se justifica todavia mds si se toma en cuenta
que, en las diversas etapas de la secuencia cultural maya, el
pensamiento mitolégico y las practicas religiosas aparecen siem-

4 Prueba mas reciente de este sostenido interés la ofrecen los hallazgos de
textos dc parccido contenido y de calendarios, segian la tradicion mayance, cn
uso actualmente entre grupos de muy distintos lugares. Citaremos aqui unica-
mente el descubrimiento de Chilam Balam de Tusik llevado a cabo en 1936
por el profesor Alfonso Villa Rojas. (Véase: Villa Rojas, Alfonso, The Maya
of East Central Quintana Roo, Washington, The Carnegie Institution of
Washington, Publication 559, 1945.)

Por lo que toca al conocimiento y empleo de sistemas calendéricos de origen
prehispinico, sobre todo en la regién de los Altos de Chiapas y Guatemala,
véase: Wagley, Charles, Santiago Chimaltenango, Guatemala, Seminario de In-
tegracion Social Guatemalteco, 1957, pp. 209-214, y Holland, William R., Medi-
cina maya en los Altos de Chiapas, México, Instituto Nacional Indigenista, 1963,
pp- 33y 87.

Para un estudio comparativo de los sistemas calendéricos usados por varios
grupos contemporineos de Chiapas y el antiguo calendario maya, véase: Becerra,
Marcos E., “El Antiguo Calendario Chiapaneco”, en Revista Universidad de
México (primera serie). México t. v, nums. 29 y 30, 1933, pp. 291-364.

Consultese asimismo el reciente estudio de Victoria R. Bricker, “El hombre,
la carga y el camino: antiguos conceptos mayas sobre tiempo y espacio y el
sistema zinacanteco de cargos”. En Los zinacantecos, Evon Z. Vogt (editor),
Meéxico, Instituto Nacional Indigenista, 1966, pp. 355-370.

5 Vogt, Evon Z., “The genetic model and Maya cultural development”, en
Desarrollo cultural de los mayas, ed. por E. Z. Vogt y A. Ruz. México, Seminario
de Cultura Maya, Universidad Nacional, 1964, p. 35. En relacién con el asunto
que nos ocupa sefiala la necesidad de ahondar “no ya sélo en los aspectos téc-
nicos de las realizaciones intelectuales que expresan esta preocupacién por medir
el tiempo, sino también en los probables origenes de la misma y en su significa-
cion para la vida de los mayas”.
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pre en relacién directa con el calendario y la preocupacién cro-
nolégica. Buenos ejemplos de investigaciones en las que se
busca establecer relaciones entre deidades y simbolos calenda-
ricos presentes en monumentos de la época clasica y posterior-
‘mente en los cédiccs mayas, los hallamos en varios trabajos del
incansable Eduard Seler y en ctros mas recientes como el de Da-
vid H. Kelly sobre la primera aparicién o “nacimiento” de algu-
nos dioses mayas en las célebres lapidas de Palenque. ®

Asi, al inquirir sobre el significado de la concepcién maya
del tiempo en funcién de su visién del mundo, aunque sefiala-
remos las diferencias en la simbologia y el pensamiento a lo
largo de su evolucién, nos interesa también poder destacar
aquellos elementos y rasgos que parecen afines y que quizis
constituyen una especie de sustrato comiin en el dmbito espi-
ritual de estos pueblos. Reconocemos que en la empresa toda
cautela y sentido critico serin pocos. Sin embargo, lo investigado
hasta ahora es ya invitacién mds, que atrayente. La recordacién
preliminar que de los conocimientos cronolégicos y astrond-
micos de los mayas haremos enseguida, ayudara a situarnos
mas plenamente en el asunto que pretendemos estudiar.

Desde el punto de vista de la historia de las ideas, el pensa-
miento de los mayas, a pesar de las limitaciones que imponen
las fuentes y de la radical suma de diferencias de mentalidad y
comprensién, ofrece la posibilidad de un acercamiento a con-
cepciones distintas y ciertamente extraordinarias sobre €l mismo
viejo tema: el tiempo, que de tantas formas ha cautivado la
atenci6n del hombre, ser temporal por excelencia, porque vivien-
do en el tiempo, tiene conciencia de ello y en momentos de
excepcion descubre que hay en esto mas de un misterio.

Y dejo, una vez mis, constancia de mi agradecimiento a J.
Eric S. Thompson, Alfonso Villa Rojas y Demetrio Sodi que
leyeron y comentaron el manuscrito del presente trabajo; y a
Victor Manuel Castillo Farreras a quien se debe la reproduccién
de los glifos y demas ilustraciones.

15 de abril de 1967
Instituto de Investigaciones Histéricas, Universidad Nacional

6 Kelly, David H. “The Birth of the Gods of Palenque”. En Estudios de
Cultura Maya, vol. v, pp. 93-134. Véase asimismo Seler. “Maya Handschriften
und Maya Gétter” en Gesammelte Abhandlungen. vol. 1, pp. 357-366 y “Ueber
die Namen der in der Dresdeper Handschrift angebildeten Maya-Gétter”, ibid.,
pp. 367-389.



I. LOS AFANES CRONOLOGICOS DE LOS MAYAS

Comencemos por recordar al menos lo mds sobresaliente de los
conocimientos matemdticos de los mayas, considerados como
obvio instrumento de sus cémputos calendiricos y sus afanes
astronémicos. La matematica maya, aunque no rebasé el campo
de la aritmética y la geometria, se presenta desde los comienzos
del periodo clasico en posesion de dos descubrimientos extra-
ordinarios, estrechamente relacionados entre si: el de concepto
de cero, principalmente en cuando sfmbolo de completamiento,
y el de un sistema vigesimal de numeracién en que las unidades
adquieren un valor en funcién de su posicién.” Duefios de
estos hallazgos, los mayas llegarian a desarrollar en toda su
compleja precisién sus varios computos del tiempo. Entre éstos
ocupan lugar especial los referentes al afio solar, a la duracién
de lo que ahora llamamos revolucién sinédica de Venus y a los
periodos de lunacién, juntamente con la elaboracién de tablas
que permitian predecir los eclipses. Su saber matemadtico hizo
también posibles el registro de cualquier fecha en su llamada
“cuenta larga” o sistema de la “serie inicial”’, y lo que es mds
importante, las correspondientes férmulas de correccién para
ajustar y correlacionar con distintos ciclos astronémicos las fe-
chas expresadas en funcién de su calendario.

Actualmente sabemos, por la inscripciones en estelas erigidas
en los primeros siglos de la era cristiana, que fueron los mayas
quienes antes que nadie en la historia de la cultura se valieron
ampliamente de un simbolo afin a nuestro concepto de cero y
asignaron en forma constante un valor a los nimeros en funcién
de su posicion® (figura 1). Para encontrar algo paralelo

7 Sobre los diversos estudios y controversias acerca del sentido del concepto
y del glifo de cero entre los mayas, véase el cuidadoso andlisis que hace César
Lizardi Ramos, “Fl cero maya y su funcién”, en Estudios de Cultura Maya,
vol. 11, Seminario dc Cultura Maya, Universidad Nacional de México, 1962, pp.
343-353.

B Entre las mas antiguas inseripeiones calenddricas mayas que dan testimonio
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Figura 1. Un ejemplo del uso de los numerales en una tabla de multiplica-

cion y almanaque adivinatorio en el Cédice de Dresde (44-b). Comenzando

en el extremo superior derecho y leyendo de arriba hacia abajo, aparecen los

siguientes guarismos y glifos: 3. 18. 3 Cimi; 7. 16. 3 Kan; 11. 14. 3 Ik;
15. 12. 3 Ahau; 1. 1. 10. 3 Etznab; 2. 3. 0. 3 Lamat

en el Viejo Mundo hay que aguardar hasta el siglo vii d. de C.,
tiempo en el que sabios indostdnicos llegan a la concepcién del
cero dentro de un sistema decimal de numeracién. Europa no
se haria duefia de estos descubrimientos sino muchos siglos
después gracias a la civilizacién musulmana que comenzé a
difundirlos a través de Espaiia.

Dentro ya del campo de la cronologia, varios son los aciertos
igualmente extraordinarios a que llegaron los mayas. Al parecer,
como lo nota Thompson, sus sabios “concebian el tiempo como

de esto cabe mencionar la de la Placa de Leyden que consigna una fecha corres-
pondiente al aftio 320 d. de C,; la de la estela 9 de Uaxactun (328, d. de C.)
y la mds recientemente descubierta estela 29 de Tikal (292 d. de C.)

De una época inmediatamente anterior al periodo clésico, en regiones cercanas
al drea maya, provienen otras inscripciones calendaricas en las que parece haberse
adoptado ya el valor de los nimeros en funcién de su posicién: la estela C
de Tres Zapotes (Veracruz) con la fecha probable 31 a. de C. la esta-
tuilla de Tuxtla (afio 162 d. de C.), asf como entre otras estelas provenientes del
grea cultural de Izapa (Chiapas), la encontrada en El Baul (Guatemala) con una
data 256 afios anterior a la de la estela 29 de Tikal.

Testimonios son éstos, al igual que los del antiguo horizonte de Monte
Albédn 1 en Oaxaca, con inscripciones calenddricas en las “estelas de los dan-
zantes”, que parecen apuntar a la aparici6n y temprana difusion en el 4mbito de Me-
soamérica del que llegaria a ser arraigado empefio por medir el tiempo,
arte y ciencia que habrian de desarrollar mas que nadie los sacerdotes y sabios
de las tierras bajas de drea maya.
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algo sin principio ni fin, lo que hacia posible proycctar calculos
acerca de momentos alejados en el pasado sin alcanzar jamas
un punto de partida”.® Prueba de ello, entre otros ejemplos,
la ofrecen dos cémputos especialmente impresionantes adu-
cidos por el mismo autor:

En una estela de la ciudad de Quirigud computaciones precisas
sefialan una fecha de hace més de noventa millones de afios y en
otra estela del mismo lugar la fecha alcanzada se remonta a cerca
de cuatrocientos millones de afios. Y se trata de cdlculos que es-
tablecen correctamente las posiciones precisas de los dias y los
mesces ... ' (figura 2).

a\'8 Ve

&y

g/%

Figura 2. Cémputos de fechas remotas en el pasado, segin Thompson. a) De

la estela IF de Quirigud con la fecha 1Ahau 13 Yaxkin: 91,683,930 anos hacia

¢l pasado. b) De la estela D de la misma Quirigu4, con la fecha 7-Ahau 3-Pop:
unos 400,000,000 de aiios antes de la ereccién de este monumcento

Pero conjuntamente con esta original concepcién de un tiem-
po sin limites en el pasado o en el futuro, los mayas establecen
un punto de referencia, especie de principio de su era cronolé-
gica. Asi, casi todas las inscripciones calendaricas de sus estelas
se computan en funcién de ese momento de partida que, tradu-
cido en términos de nuestro calendario, se sitda 3113 aiios
anterior a la era cristiana. ** Este punto de referencia, conside-
rado por varios investigadores, Morley entre otros, como una

9 Thompson, Maya Hieroglyphic \Vriting, p. 149.

10 Thompson. The Rise and Fadll of Maya Civilization, p. 23.

11 Respecto de otros cémputos mayas acerca de momentos remotos en el
futuro, véase Thompson, Maya Hieroglyphic Writing, pp. 314-316.

12 Numerosos son los ejemplos que pueden recordarse de aniversarios solares,
computados en funcién del momento <z referencia original, el 4-Ahau, 8-Cumku
que consigna la data 3113 afios anterior a la era cristiana. Entre ellos estin
los consignados en estelas como la 8 de Piedras Negras, la 9 de Calakmul y
Ja 8 de Naranjo.
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base fija en los computos cronolégicos mayas, ** mas que limitar
la concepcién de un tiempo sin limites, parece referirse a un
cvento especialmente  significativo que, como lo apunta el
mismo Thompson, cabc suponer “cra el de la dltima creacién
del mundo”, * o sea el de la edad y sol de los hombres hechos
de maiz, segin la relacién del Popol Vuh.** Sorprendentemen-
te, la cronologia de los mayas de la época clasica se desarroll6
asi con la creencia en un tiempo infinito y con la adopci6én
de un punto de referencia para llevar a cabo sus cémputos.

Empeiiados en registrar el paso del tiempo, los sacerdotes y
sabios comenzaron a erigir sus estelas y a registrar fechas que
debieron ser para ellos especialmente significativas. A partir de
la que se conoce como estela 29 de Tikal, en la que se consigna la
inscripcién calenddrica maya mdis antigua hasta ahora descu-
bierta, 292 d. de C,, la ereccién de estos monumentos alcanza
difusion cxtraordinaria. En el lapso comprendido entre la fecha
antes citada y la de 928 d. de C., que aparece en una tosca estela
hallada en S. Lorenzo, cerca de La Muiieca (Campeche), el
arte y la ciencia de las inscripciones se hacen presentes en multi-
tud de centros de la vasta zona maya.

El que se conoce como sistema de la “seric inicial” o de la
“cuenta larga” alcanza asi difusién extraordinaria durante el
periodo clasico en casi toda la extensién de las tierras bajas del
arca maya. Con claridad meridiana se expresan en los monu-
mentos los distintos computos por medio de anotaciones en las
que el ccro y las unidades dentro del sistema vigesimal y en
funcién de su posicién registran los distintos ciclos o periodos
de tiempo. En lo mas alto de la inscripcién aparece un gran
jeroglifico, el llamado “introductor” inicial de la serie de cémpu-
tos. Este jeroglifico esta formado por el signo que siempre se
incluye de tun o del afio, acompaiiado de sus correspondientes
afijos y de un elemento central que varia y que es el glifo de Ia
deidad que preside el mes en el que cae la fecha del computo.
Enscguida levendo siempre de izquierda a derecha v centinuan-
do dc arriba abajo, aparecen las distintas unidades cn ¢l si-
guicnte orden: primero los baktunes, ciclos de 360 x 20 x 20

13 Morley, Silvanus G. La civilizacién maya. México, Fondo de Cultura Eco-
némica, 1956, p. 313.

14 Thompson. Maya Hieroglyphic Writing, p. 149.

15 Popol Vuh, Las antiguas historias del Quiché. Edicién de Adridn Recinos.
Meéxico, Fondo dc Cultura Econémica, 1953, pp. 174-176.
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dias = 144,000; luego los katunes (360 x 20 diias = 7,200); los
tunes (360 dias); los uinales (20 dias) y finalmente los kines
o dias.

Casi a simple vista podian asi computarse los periodos consig-
nados en determinada inscripcién a partir del punto de refe-
rencia de su cronologia. A su vez éstos y todos los otros ciclos
descubiertos por los mayas, los tunes o afios de 360 dias, los afios
aproximados de 365 dias (llamados en ocasiones haab), las ln-
naciones y las revoluciones sinédicas de los planctas, se coordi-
naban con la cucnta de 260 dias, generalmente conocida como
tzolkin, gracias al empleo de los minimos multiplos, comunes
a este periodo y a las otras medidas astronémicas. ** Esta cuenta
de 260 dias, posesion de todos los pueblos de alta cultura del
México antiguo, habia llegado a ser para los mayas elemento
fundamental en sus cémputos. Para nuestro propésito bastara
con recordar aqui que, al expresarse finalmente en términos del
mes y del dia los distintos periodos computados en las inscrip-
ciones, era posible establecer, suprimido el error gracias a las
férmulas de ajuste y correccién, la fecha correspondicente. Esta
quedaba correlacionada, no sélo dentro de un ciclo anual o de
un periodo de 52 aiios, como en el caso del calendario azteca,
sino en funcién de todo el sistema cronoldgico mavya.

El anélisis matematico de este hecho permite deducir una
conclusiéon mas que sorprendentc: las fechas dadas como expre-
sién calendarica segin el sistema de la “cuenta larga”, jamas
volverian a repetirse sino hasta después de un periodo de 374,440
aiios. Esto, como lo asienta Morley, “es en verdad una admirable
proeza intelectual en cualquier sistema cronoldgico antiguo o dc
la edad moderna”. "

Buena ilustracién de lo expuesto nos la ofrece el clisico ¢jem-
plo de la estcla E de Quirigua en Guatemala ** (figura 3). Lc-

16 Para una exposicion de lo que eran el haab y el tzolkin, asi como de sus
interrelaciones, véase Morley, op. cit., pp. 297-306, y Thompson, Maya IHiero-
glyphic Writing, Norman, University of Oklahoma Press, 1960, pp. 66-128.

Los sistemas calenddricos equivalentes entre los pueblos de idioma nihuatl,
el xiuhpohuadlli y el tonalpohualli, han sido estudiados, entre otros, por Alfonso
Caso, en “El Calendario Mexicano”, Memorias de la Academia Mexicana de la
Historia. T. xvir, ntun. 1, México, 1958, pp. 41-96.

17 Morley, op. cit., p. 321.

18 Entre otros que se ocupan de este cldsico ejemplo, véase, Morley, op. cit.,
pp- 317-319 y Anders, Ferdinand. Das Pantheon der Maya. Akademische Druck
und Verlagnstalt, Craz, Austria, 1963, pp. 148-149.
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Figura 3. Estela E de Quirigud, segin Morley (costado ponientc), con las
series inicial y suplementaria. Fecha de la cucnta larga, 9 baktunes, 17 katunes,
0 tunes, 0 uinales, 0 kines: 13-Ahau 18-Cumku (771 d. de C.)

Esta inscripcion aparece aqui segin la simplificacion que de ella hizo Morley.
En realidad el jeroglifico que represcnta la fecha 13-Ahau originalmente se
encuentra situado ¢n la linea inmediatamente inferior. Los glifos que en esta
representacion de Morley estin cn csa linea inferior, deben ocupar, unidos
cn un solo bloque, el lugar del 13-Ahau. (V¢ase reproduccion de csta estela en
Maudsley, Archaeology. Biologia Centrali-Americana, vol. 11, ldmina 32)
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yendo en ella de izquierda a derecha y de arriba hacia abajo,
encontramos los siguientes valores calendéricos:

El jeroglifico introductor de la serie inicial: el signo del afio
y el del dios que preside el mes correspondiente, que en este
caso es el de Cumkd.

9 baktunes 17 katunes

(9 periodos de 144,000 dias) (17 periodos de 7,200 dias)
0 tunes 0 uinales

(0 periodos de 360 dias) (0 periodos de 20 dias)
0 kines fecha 13-Ahau

(0 periodos de un dia) (computada desde el punto de

partida de la cronologia)

Sumando los dias consignados en la inscripcién de esta estela,
sabemos que desde el punto de arranque han transcurrido
1.418,000 dias. Las anotaciones inferiores de la estela pertene-
cen a la que los especialistas designan como “serie suplemen-
taria”. En ella estd indicada, entre otras cosas, la edad de la
luna, la posicién del mes lunar, asi como, en el extremo infe-
rior derecho, el nimero y el glifo del mes dentro del calendario
solar, el 18-Cumkil, que ha de correlacionarse con el numeral
y el signo del dia, arriba expresado, o sea el 13-Ahau. Tenemos
asi que los 1.418,000 dias transcurridos equivalen a la fecha,
que por vez primera entonces ocurre, del 13-Ahau, 18-Cumkil.

A esto habria que afiadir que los mismos mayas de la época
clasica inscribian también muchas veces otra manera de c6mpu-
to, conocida como “serie secundaria” o “nimeros de distancia”,
concebidos para establecer por adicién o sustraccién el lugar
que correspondia dentro de la cuenta larga a una o varias fe-
chas que no eran término de un determinado periodo. Asi,
ademis de disponer de nueva férmula de relacién cronolégica,
resultaba posible expresar cualquier fecha precisamente en
funcién de su completamiento. Y conviene destacar que esto
era de fundamental importancia para los mayas ya que sus
medidas de tiempo, a diferencia de nuestros cémputos, se refe-
rian no al inicio de un nuevo ciclo —dia, mes, afio, etcétera—,
sino a su realidad total ya transcurrida y completa.

Conocido c¢s que el sistema maya clasico de “la cuenta larga”
habrfa dc simplificarse cn los siglos siguientes al sustituirse por
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la llamada u kahlay katunob, “cucnta de los katunes” (periodos
de 20 afios), en que con un solo jcroglifico podia cxpresarse la
fecha del dia en que concluia el correspondiente periodo o
katiin. *® Este nuevo sistema llegaria a alcanzar enorme impor-
tancia, juntamente con los cdmputos del afio solar y del tzolkin
o cuenta de 260 dias, tanto como férmula para el registro de los
principales acontecimientos del pasado, como para dar marco
a las profecias de los sacerdotcs y sabios (figura 4).

Figura 4. Rueda de los katunes, segin Landa. A la manera del
movimiento dc las manecillas del reloj se marca el paso de cada
katin (20 x 360 dias = 7200). Los katunes reciben su expresién
calendérica en funcién del nombre del dltimo dia de los mismos,
que es siempre un Ahau, acompaiiado por uno de los numerales,
entre el uno y el trece. Tan sélo después de aproximadamente
256 aios de 365 dias volverd a repetirse la misma fecha, o sea un
dia Ahau con igual numeral como término de un katin

19 La fecha del ultimo dia de cada katiin coincidfa siempre con un dfa Ahau,
el signo del sol, como puede verse por la célebre “rueda de los katunes” que
conservé Landa (op. cit,, p. 204) o por las series de los katunes que se incluyen
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Y aunque luego habremos de buscar el sentido més hondo de
lo que bien puede llamarse afin profético y astrolégico de los
mayas, no queremos pasar por alto el hecho de que precisamente
esta clase de preocupaciones explica en parte el extraordinario
desarrollo alcanzado por los computos y medidas del tiempo en
esta cultura. Esta afirmacién es sobre todo vilida respecto
del tzolkin, 1a cuenta que muy especialmente interesaba conocer
a todo el pueblo, puesto que hasta el dltimo de los mayas
normaba en funcién de ella todos los acontecimientos particu-
larmente significativos a lo largo de su vida. El tzolkin y la cuen-
ta de los katunes habrian de sobrevivir a la conquista espaiiola
como lo prueban, entre otros textos, los de los célebres libros
de Chilam Balam.

La precisién alcanzada por los mayas en sus varios sistemas
para medir el tiempo, estd obviamente ligada a sus observaciones
y conocimientos astronémicos. Gracias precisamente al estudio
de numerosas inscripciones en que se consignan las correcciones
calendaricas, tenemos noticia, entre otros, de tres importantisi-
mos descubrimientos, los mejores ejemplos del saber astronémi-
co maya. Nos referimos a su ya mencionado conocimiento
del afio trépico, al de la revolucién sinddica de Venus y al del
periodo de lunacién.

Si la moderna astronomia nos dice que el afio trépico tiene
una duracién de 365.2422 dias, con asombro podemos enterar-
nos de que los sabios mayas habian logrado una aproximacién
ciertamente extraordinaria, la de asignarle un periodo de
365.2420 dias. Si se compara el acierto maya con el cémputo
implicado por el calendario gregoriano que nos rige (365.2425
dias), es necesario reconocer que los astrénomos prehispinicos
habian alcanzado algo mas que excepcional precisién ** (figura
5). Este descubrimiento, vale la pena subrayarlo, tuvo lugar y
vigencia durante el horizonte clasico maya, muy probablemente
en Copdn hacia el siglo v1 d. de C. 2! Aunque no conociéramos
otra cosa acerca del saber astronémico de los mayas, bastaria

en el Cédice de Paris (pp. 1-11) y er varios de los libros de Chilam Balam.
donde abundan las recordaciones y las predicciones consideradas como atributos
0 “cargas’ propias de los distintos katunes.

20 Véase Morley, op. cit., pp. 337-338 y Thompson, The Rise and Fdll of
Maya Civilization, pp. 158-161.

21 Véase Tceple, John E. Maya Astronomy. Carnegie Institution of Wash.
ington, Publ. 403, 1930, pp. 70-80. A propdsito del grado de exactitud alcan-
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Figura 5. Glifos de la estcla A de Copén, segiin Tecple. Ademds de las tres

fechas incluidas en la larga inscripcién que aparece en esta cstcla, estos glifos,

que recucrdan los de la serie suplementaria, permiticron a Teeple descubrir

las férmulas empleadas por los mayas para ajustar sus computos del aiio solar
al aio trépico (véase Teeple, op. cit., pp. 70-75)

con recordar sus computos y corrccciones del afio para afirmar
que no es fruto de hipdtesis hablar de su obscsionante intcrés
por hacer suya la ciencia del tiempo.

Dc sus conocimientos acerca del ciclo de Noh ek, “la gran
estrella” o sea Venus, da testimonio el Cédice de Dresde en
cuyas paginas 46-50 se conserva una especie de calendario ve-
nusino de notable precisién. Para el pensamicento de los sabios
y sacerdotes era en extremo importante correlacionar las que
hoy llamamos revoluciones sinédicas de Venus con su computo
del afio y con el del tzolkin o cuenta de 260 dias. Tanto desde el
punto de vista de su organizacién ceremonial como desde el de
sus predicciones astrologicas, era menester precisar ¢l momento
en que los tres diferentes computos con sus correspondientes
deidades habrian de coincidir en una especic de “lugar de des-
canso”, para reiniciar en seguida sus marchas distintas con sus
cargas dc un tiempo que nunca termina.

Actualmente sabemos que la revolucién sinddica de Venus
tienc un promecdio de duracién de £83.92 dias. E1 computo
original de los mayas, 584 dias, los hacia incurrir inevitablemente
en un error dc adclanto. Gracias sobre todo al estudio llevado a

zado por los mayas de Copin cn sus célculos relacionados con la duracién del
aiio trépico, ofrece Teeple (op. cit., p. 74) el siguicnte cuadro comparativo:

Duracién actual del aiio: 365.2422 dias
Duracion dcl afio hacia

600 d. de C.: 365.2423
Aiio Juliano: 365.2500
Ao Gregorano: 365.2425

Aiio mava cn Copiin: 365.2420
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cabo por el ya citado John E. Teeple respecto de las piginas del
Cédice de Dresde en que aparecen los ciclos de Venus, sabe-
mos que, con un minimo de error, los astronomos mayas alcan-
zaron su propdsito. El procedimiento que siguieron puede
sintetizarse en lineas generales de la siguiente manera: repetidas
observaciones mostraron que, si al final de 61 afios de Venus,
se sustraian 4 dias, con esto sc lograba hacer divisible por 260,
o sea por el niimero de dias del tzolkin, el total de los transcu-
rridos en esos afios de Venus. Asi podia alcanzarse la primcra
forma de correlacién entre ambas cuentas. Pero el aio de 365
dias continuaba ofrecicndo problemas.

Resultado igualmente de miltiples observaciones dcbio de
ser la nueva correccién que habria de adoptarse: cada 5 ciclos
habia que introducir una nueva modificacién de 8 dias al final
de la quincuagesimoséptima revolucién. Sin perderse la corre-
lacién respecto dcl tzolkin, se obtenia asi igualmente la quc se
buscaba con el aiio solar. Las correcciones introducidas implican
ciertamentc un error en el computo de la revolucién sinddica
de Venus, jpero éste es solo de 0.08 dc dia cada 481 aios! El
éxito hace ciertamente honor al afan cronoldgico de los sabios
mayas.

Por ¢l mismo Cédice de Dresde (paginas 51-58), tcnemos
noticia de algunos de los computos mayas en relaciéon con lo
que técnicamente se designa como periodo de lunacién, o sea la
revolucion completa de la luna alrededor de la tierra. También
por motivos astrolégicos y ceremoniales, interesaba a los mayas
desde la época clasica conocer con precision la duracién de los
ciclos lunares. Prueba de ello la tenemos en sus cstelas, en que
al inscribir una fecha, anotaban también la edad de la luna, asi
como la posicion del correspondiente mes en su medio aifio
lunar.

Varios investigadores, entre ellos el mismo Teeple, se han
ocupado en esclarecer la informacién ofrecida por la llamada
“tabla lunar” del Cédice de Dresde. ** Entre los mis importan-
tes hallazgos hasta ahora precisados estan los siguientes: los ma-
yas relacionaron también los ciclos lunares con su cuenta de
260 dias. Establecicron asi médulos que hacian posible calcular
la cdad de la luna aun cn fechas distantes en el pasado. Consig-

22 Teeple, John F. op. cit, pp. 86-98. Véase asimismo: Thompson. Maya
Hieroglyphic Writing, pp. 230-246.



28 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

nando repetidas veces los momentos ¢n que dentro de series de
dobles tzolkines (2 x 260 dias), en virtud de la posicién de la
luna, habian ocurrido eclipses de sol, pudieron al fin elaborar
su tabla, vilida para predecir 69 posibles eclipses en lapsos de
aproximadamente 33 afios (11,960 dias = 46 ciclos de 260 dias).
Finalmente, por medio de su tabla, lograron reducir asimismo
las discrepancias entre los novilunios previsibles por sus compu-
tos y la realidad de los novilunios astronémicos, como lo prueba
¢l hecho de que en una serie de 405 lunaciones sucesivas, el error
no llegd a ser nunca siquiera de un dia. Esto, comenta Morley,
“constituye en verdad un logro admirable de parte de un pueblo
que trabajaba sin instrumentos de precisién.” 2

Lo poco que hemos recordado acerca del saber astronémico
y cronolégico de los mayas deja ya entrever la sostenida preo-
cupacién dec cste pucblo empefiado en conocer los misterios
del universo, precisando el significado y la medida de sus ciclos.
Ninguna otra cultura de la antigiiedad lleg6 a formular, como
ellos, tal niimero dc mddulos y categorias calendaricas ni tantas
relaciones matematicas para enmarcar, con infatigable anhelo
de cxactitud, la realidad ciclica del tiempo desde los mas varia-
dos puntos dec vista. Al mencionar algunos de sus logros en el
campo de la astronomia, la cronologia y las matematicas, nues-
tro propésito ha sido destacar lo mas conocido dc la sabiduria
maya acerca de las medidas del tiempo. Con ello pretendemos
hacer més ficil y comprensible el planteamiento de la cuestién
que nos interesa aqui investigar: ja qué obedecié este omnipre-
sente interés originado en la cultura maya por el tema del tiem-
po? O dicho en otras palabras, ;qué significaron el tiempo y el
cémputo de sus ciclo$ dentro de la mitologia maya y de la visién
del mundo de sus sacerdotes y sabios?

23 Morley, op. cit,, p. 340.



II. EXPRESION Y SIMBOLOS MAYAS DEL TIEMPO

Reflejo, el mias evidente, de la riqueza del pensamiento maya
acerca del tiempo, ademis dc sus conocimientos y computos
calendaricos y cronoldgicos, lo ofrecen precisamentc los nume-
rosos términos, glifos, conccptos y textos relacionados con el
mismo tema. La sola cnumecracién de los principales simbolos y
conccptos con connotacién tcmporal cs ya elocuente:

a) Los quec cxpresan periodos o ciclos de ticmpo: kin, dia;
uinal, mes; tun, afo; katin, veinte aiios; baktin, cuatrocientos
afios, ctcétera. )

b) Los glifos numcricos y sus variantcs.

c) Los glifos de la scric de veinte dias.

d) Los de los dicciocho meses y de los cinco dias al final del
afio.

e) Los dc los rumbos cosmicos cn su rclacién temporal.

f) Los simbolos y atributos dc los dioses portadores de car-
gas de tiempo.

g) Los de las divisioncs del dia y de 1a noche.

h) Los de los dioscs patroncs y protectores de determinados
periodos o ciclos.

i) Las expresioncs de caricter cstrictamente astrondémico en
relacién con computos de ciclos dcl sol, Venus, la luna, eclipses,
ctcétera.

j) La simbologia de las ficstas, ceremonias y ritos, determina-
dos por los computos calendaricos.

k) Los textos tardios que sc conservan, en especial los relacio-
nados con las profecias de los distintos katunes.

Aunque casi parezca superfluo, aiiadiremos que, para el estu-
dio dc cste ciimulo de expresiones tan ricas cn significacién tem-
poral, existen varias categorias de fuentes, tres de ellas de origen
nctamente indipena:
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a) Las inscripciones cronolégicas en las estelas y monumentos
a partir por lo menos del siglo m d. de C. y presentes en mas
de 90 sitios durante la etapa floreciente (siglos vii-viit d. de C.)
del periodo clasico, hasta el final de la ereccién de estelas en el
siglo x. Otras formas de simbologia del periodo clasico y en
menor grado del postclasico.

b) Los tres cédices mayas de origen prehispanico (del perio-
do postclasico).

¢) Los varios escritos tardiamente redactados en lenguas ma-
yances pero con el alfabeto latino por sabios y sacerdotes nativos
que sobrevivieron a la conquista: los libros de Chilam Balam, el
Popol Vuh y otros textos mais.

Como fuente de informacién han de considerarse también
las obras de algunos de los cronistas, principalmente las de
Landa y Cogolludo por lo que toca a Yucatin; de Fuentes y
Guzman acerca de Guatemala, asi como la Historia del P. Xi-
ménez vy, finalmente, varias relaciones geograficas del siglo xvr
y otros escritos entre los cuales aqui mencionaremos tan sélo el
Informe contra Idolorum Cultores de Sinchez de Aguilar. **

Con apoyo sobre todo en las fuentes de procedencia indigena
emprenderemos la bisqueda de las posibles formas de signi-
ficacién que tuvo el tema del tiempo a través de la evolucién
de la cultura maya, dentro del contexto de su mitologia y pen-
samiento rcligioso. Mas para esto es obvio y necesario adoptar
ademis un método adccuado de comprensién histérica. A
nuestro parecer cllo implica ceiiirse a la informacién obtenida
en los testimonios de primera mano, asi como apartarse, hasta
donde esto cs posible, dc atribuciones y conceptos extrafios a la
mentalidad maya, para encontrar y repensar lo que le es propio
y caracteristico.

Como punto de partida no creemos necesario repetir aqui el
andlisis, ya hecho por diversos investigadores, de buena parte
de las categorias o clases de términos, glifos, simbolos y con-
ceptos mayas de connotacion temporal. A lo largo de este tra-
bajo ofrcceremos en cada caso las razones o pruebas en que se
apoyan las interpretaciones o inferencias que sea necesario for-
mular. El punto de arranque que ahora adoptamos hace referen-
cia a una cuestion que consideramos previa y de caricter mas

24 Las referencias precisas a cada una de estas fuentes se ofrecerdn al ser
aducidas a lo largo de este estudio, asi como en la bibliografia, al final del mismo.
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general: jexisten en el léxico de las numerosas lenguas mayances,
uno o varios vocablos que de algin modo connoten, a pesar de
previsibles diferencias, una idea genéricamente afin a la que
expresamos con la palabra tiempo?

Los recientes trabajos de varios lingiiistas, especializados en
el estudio comparativo de los idiomas mayances, ofrecen una
primera forma de respuesta. Tratando del problema de los ori-
genes y la diferenciacién de los mayas desde el punto de vista
del anélisis comparativo de sus distintas lenguas, ha elaborado
Norman McQuown una lista de las formas lingiiisticas idénti-
cas o estrechamente relacionadas en los diversos idiomas que
integran la familia maya. A su juicio puede afirmarse que aque-
llos morfemas que aparecen en la totalidad de los idiomas
mayances con igual significacién, “se remontan a la comunidad
de origen, antes que comenzara la desintegracién de ésta”,”
tanto por su dispersion geogrédfica como por su propia evolucién.

En la lista de materiales reunidos, procedentes de veinticinco
idiomas de esta familia, se ha encontrado total concordancia
(cardcter de voces cognadas, segun la terminologia lingiiistica),
respecto de 218 vocablos. Entre los que connotan creencias reli-
giosas encontramos ya dos particularmente interesantes, uno
que expresa la idea de “algo sagrado o divino” kuh, y el que sig-
nifica “espiritu malo o influencia nefasta”, lab. Atendiendo
ahora a la cuestién que nos hemos planteado en relacién con la
idea de tiempo, la respuesta es que, en toda la familia mayance,
existe la concordanica de la voz afin o cognada q’iing o kinh, el
kin de los mayas yucatecos, con la significacién constante de
sol, dia y tiempo.%

25 McQuown, Norman A. “Los origenes y la diferenciacién de los mayas
segin se infiere del estudio comparativo de las lenguas mayanas”, en Desarrollo
cultural de los Mayas. México, Seminario de Cultura Maya, Universidad Nacional, 1964,
p. 77.

26 McQuown, Norman A. Ibid.,, p. 78. Con objeto de facilitar la pronuncia-
cién de esta voz de probable origen proto-maya, modificamos aquf la grafia
adoptada por McQuown. En vez de q'iing escribiremos kinh, valiéndonos de
la k para representar el sonido postvelar glotalizado y de la nh para la nasal
velar. Como en algunas de las lenguas mayances la vocal i de este’ vocablo
es probablemente breve, no creemos necesario destacar por medio de dos ies el
cardcter de vocal larga.- Al adoptar la grafia kink, mis obviamente se muestra
también su relacion con el kin del maya yucateco y con kih del quiché.

Véase asimismo ¢l trabajo de Kaufman, Terrence S., ‘“Materiales Lingifsticos
para ¢l Estudio de las Relaciones Internas y Externas de la Familia de Idiomas
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El hecho de la presencia de este vocablo no ya sélo en los
tiempos de la conquista, sino aun ahora en el léxico de grupos
tan apartados geogrdficamente comoe s el caso de los mayas
de Yucatin respecto de los quichés, cackchiqueles, mames,
pocomanes y otros de las tierras altas de Guatemala, o de los
tzotziles y tzeltales de Chiapas, distantes éstos a su vez de las
comunidades mayances de Honduras, es prueba del arraigado y
antiguo origen del complejo semantico, “sol, dia, tiempo”, con-
notando por kinh. Existen ademds, y son bien conocidos, varios
glifos de los que habremos de ocuparnos, y que simbdlicamente
representan lo que significa kinh (especialmente en cuanto “sol,
dia”). Esos glifos que aparecerdn mds tarde en los cédices ma-
yas, y que se encuentran ya en las estelas y monumentos clésicos
del Petén guatemalteco, de Yucatin y Campeche, de la cuen-
ca del Usumacinta, de varios lugares de Chiapas y de apartados
sitios como Quirigud y Copdn, corroboran, desde el punto de
vista arqueoldgico, el antiguo origen de esta primordial forma
de expresion acerca del tiempo.

A reserva de tratar en las siguientes pédginas acerca de las prin-
cipales variantes glificas que son representacién de kinh, men-
cionaremos ya que la mds comun, aquella que semeja una flor
de cuatro pétalos (figura 6), ademds de encontrarse en innu-
merables inscripciones de contenido estrictamente calenddrico,
aparece asimismo, sola o con distintos afijos, en otros muchos
textos no cronolégicos, inscritos desde los comienzos de la épo-
ca clasica. Como lo ha mostrado Thompson en el catdlogo de
jeroglificos mayas que recientemente ha publicado, el signo
de kinh cuenta entre “los cuatro mds frecuentes glifos de uso no
calenddrico”, excluidas sus también frecuentisimas representa-
ciones en contextos cronolégicos.”’ Al parecer tenemos en esto
una primera forma de prueba de las numerosas relaciones que
debi6 tener kinh (sol-dia-tiempo) con el conjunto de simbolos
de probable contenido religioso, mitolégico o ceremonial en las
multiples cldusulas en que tantas veces se le evoca y consigna.

Mas para acercarse al rico complejo de significaciones inherentes
a kinh, es necesario, antes de continuar con el estudio de

.

Mayanos”, en Desarrollo cultural de los mayas, pp. 81-136 (ver particularmente
pp. 103 y 111). Y de Swadesh, Mauricio. “Interrelaciones de las lenguas mayas”
en Andles del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 42, México, 1961,
pp. 231-267. .

27 Thompson, |. Eric S., A Catalog of Maya Hieroglyphs, p. 22.
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Figura 6. Glifos de Kinh: la flor de cuatro pétalos en las inscripciones y en
los cédices. a) Uaxactun 26; b) Copin I, ¢) Cruz Foliada de Palenque;
d) Copin M; e) Quirigud P; f) Quirigud I; g) Cédice de Dresde 61; h)
“Sol brillante” con el afijo te, Cédice de Dresde 72; i) Kintun, “Sol ardien-
do”, Cédice dec Madrid 34; (Fuente: Thompson Maya Hieroglyphic Writing)
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los glifos que lo representan, ensayar un breve anilisis semantico
del vocablo mismo y aun de algunos derivados de su misma raiz
en varios idiomas mayances. Sol es, al parecer, el sentido pri-
mario de kinh. El sol, desde que nace por el oriente (la [k]-kin
en maya yucateco: el “sol acompaiiante”) hasta que se oculta
por la tarde (chi-kin: “el sol en la boca”, o “el sol devorado”),
va haciendo el dia, marca la duracién y la existencia de éste.
Dia ¢s lo mismo que presencia o ciclo del sol. Semanticamente
es obvia la relacion.

Pero el sol no descansa. Cuando en aparicncia “es devorado”
en chi-kin, en el ocaso, penctra en el mundo inferior, lo atra-
viesa y, triunfante, vuelve a naccr. A través de las edades cosmi-
cas, “los soles” de que habla el Popol Vuh, kinh, el sol, al fin
siempre resurge y hace posible la vida. Sus ciclos sélo en apa-
riencia terminan. Los sacerdotes mayas computan en sus estelas
“veintenas de soles” que se remontan cientos de millones de
aiios hacia el pasado y prevén asimismo los ciclos futuros. Si el
dia es para ellos una presencia solar, el tiempo es la sucesion sin
limites de todos los ciclos del sol. Espontineamente adquiere
asi kinh su sentido mas amplio, el de la duracién que no puede
expresarse porque no tiene limites, el tiempo, la suma de todos
los posibles ciclos del sol.

Como lo muestran los ya citados estudios lingiiisticos com-
parativos de los idiomas mayances, la voz kinh con sus sentidos
de sol. dia, ticmpo, habria de conservarse en el Iéxico de la tota-
lidad de esas lenguas. Esta permanencia del vocablo y de su
complejo de significaciones a través de los siglos y en zonas
apartadas entre si, deja ver a su vez lo arraigado de esta forma
de expresién tan rica en connotacién temporal. Algunos térmi-
nos derivados o en los que entra el morfema kinh, tomados de
distintas lenguas mayances, como ubay kin que significa “cuan-
do”, ukin, “tiempo de algo” (maya de Yucatin); kK'thir, “pasar el
tiempo” (quiché); K’ij yu'nac, “hoy, el tiempo de ahora” (po-
comchi) y otros muchos que podrian aducirse, confirman el
viejo sentido de tiempo, inherente a la carga semantica de tal
raiz. 8

28 Ademds de las connotaciones ya sefialadas, “sol, dia, tiempo”, el morfema
kinh en varias lenguas mayances tienc asimismo otras significaciones secunda-
rias o derivadas, como “fiesta” (dia de fiesta), “destino” (el destino o atributo
fasto o nefasto del dia en funcion del tzolkin o calendario astrolégico). Es inte-
resante notar el paralelismo que en cierto grado guarda la evolucién semdntica
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Sabemos que en la totalidad del antiguo mundo mayance
existieron una voz y un concepto que, con caracteristicas pro-
pias, connotaron la idea de tiempo en funcién de los ciclos del
sol, el dia y el sol mismo, cuyas apariciones y ocasos sin término
gobiernan el devenir de cuanto existe. Hasta aqui nes ha llevado
el anilisis lingiiistico. Veamos ahora lo que nos dicen los glifos
y la simbologia a partir del periodo clasico.

Son las estelas con inscripciones calendaricas, segin el sistema
de la llamada “cuenta larga”, la primera y mejor fuente para
nuestro estudio. En ellas, como ya lo recordamos en el capitulo
anterior, el tiempo se computa indicando, en funcién de la po-
sicién de los glifos, los varios periodos: los baktunes (360 x 20 x
20 dias), los katunes (360 x 20), los tunes (360), los uinales (20
dias) y finalmente los kines o dias. Natural es, por consiguiente,
encontrar en esas inscripciones el glifo de kinh en una u otra de
sus variantes. Pero, jqué sabemos, gracias a los trabajos de los
cspecialistas, acerca de la simbologia propia de las distintas for-
mas como se presenta este glifo? Veamos lo que nos dice Eric
Thompson:

La forma simbélica de este glifo es el elemento principal del glifo
del dios solar. Aparece también frecuentemente como un atribu-
to de identificacion en la frente, en las orejas o en el tocado de esa
deidad y es también el elemento principal del signo del mes
yaxkin.

El glifo se asemeja, y muy probablemente representa una flor de
cuatro pétalos. Parece muy verosimil que sea ésta-una pintura con-
vencional de alguna especie de la plumeria. La plumeria es un
simbolo de procreacién. ..

Este elemento de kin tiene un sufijo, una especie de flimula, que
se ha sugerido es la barba del dios solar...

La mis facilmente reconocible, y tal vez la mas frecuente variante,
es la forma de cabeza del dios solar mismo. Los rasgos caracte-
risticos del dios solar son: un ojo casi cuadrado, con una pupila
semejante en el dngulo superior interno y con una curva a la que
frecuentemcente se unen dos o tres pequeiios circulos que circun-
dan al ojo en los lados y abajo; una prominente nariz roma; los

de kinh con la dc la voz nihuatl tondlli. El morfema tona significa “alumbrar,
hacer calor”. De ¢l se deriva tona-tiuh “cl que va alumbrando” (el sol). Tona-lli
como resultado, ¢s ¢l dia. Igualinente connota tonalli los destinos inherentes a
los ciclos del ticmpo, conocidos en funcion del tonal-pohuadlli, o cuenta de 260
dias, cquivalente en ¢l altiplano al tzolkin de los mayas.
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incisivos centrales de la mandibula superior simulando la forma
de una gruesa tau; es frecuente un colmillo que sobresale del
extremo de la boca y una depresién en lo mis alto de la cabeza.
En los glifos el rasgo de cola (o barba) de kin, estd generalmente
ammiba o abajo de la cabeza.

La segunda variante de la cabeza es la de un animal. La nariz
aparece ahora prominente, con frecuencia con una especie de pe-
queiio rollo o espiral encima. El ojo sigue siendo casi un cuadrado,
pero la pupila se mueve al centro del ojo y aparece como una
especie de luna creciente, cuyos extremos se juntan a veces por
la parte superior con una linea recta. Un pendiente en forma de
concha cuelga de la orejera y en la mejilla aparece también
en ocasiones la misma luna creciente apuntando con sus extremos
a las orejas ... 2®

Los rasgos presentes en estas formas de simbologia, caracte-
risticas de kinh, ponen ya de manifiesto la riqueza de sus conno-
taciones y al mismo tiempo la precisién del estudio y anilisis
de que ha sido objeto por parte de los investigadores. Para
completar la mencién de las variantes del glifo, diremos sélo,
siguiendo al mismo Thompson, que la cabeza zoomorfa a que se
ha aludido aparenta ser la de un jaguar o la de un perro estiliza-
dos. A todo esto habria que afiadir que también en mis de una
ocasién hay variantes con la figura de un simio que, por sus atri-
butos y otras formas de connotacién, se relaciona con el simbolo
del sol. “Estas variantes (vale la pena reiterarlo), ilustran ade-
cuadamente cuin profundamente enraizados en la mitologia
estdn los jeroglificos mayas.” %

La ya notada abundancia de inscripciones calendaricas y no
calendiricas en que aparecen variantes glificas de kinh, a partir
de las primeras estelas del periodo clasico y posteriormente en
otros complejos de simbolos, asi como en los cédices, dos de los
cuales (el de Paris y el de Madrid) proceden de una época cer-
cana a la conquista, nos permiten afirmar que, con el concepto
y el término de kinh, también sus diversas formas de represen-
tacién escrita fueron antiguo patrimonio comin de buena parte
de los grupos de la familia mayance. Como una ilustracién de lo
dicho se ofrecen (figura 7) varios ejemplos procedentes de ins-
cripciones de Yaxchilan, Piedras Negras y Quirigud, asi como de
los cédices de Dresde y de Madrid.

29 Thompson, Maya Hieroglyphic Writing, p. 142.

80 Ibid., p. 143.



Tubo cilindrico de barro policromado con el rostro de kinh que sale de Tas

fances del monstruo terrestre. Iay asimismo conchas, peces y un ave. Procede

del ‘Templo de la Cruz, Palenque, Chiapas (Museo Nacional de Antropologia,
México)



Cabeza de kinh, escultura en piedra caliza que parece haber formado parte
de la escalinata de los jeroglificos en Copin (Museo de la Universidud
de Filadelfia)
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Figura 7. El dios solar, variante jeroglifica de Kinh. a) Yaxchilan L;
b) Piedras Negras 14; ¢) Quirigud, estructura I; d) Dresde 55a3; ¢) Ma
drid 71a

Si relacionamos ahora la carga semintica, o sea el conjunto
de significaciones originales de kinh, “sol, dia, tiempo”, con lo
quc aporta el analisis de sus distintas variantes glificas, podemos
llegar a una primera forma de conclusién. Podria ésta cxpresar-
se en los siguientes términos: el concepto de kinh estd honda-
mentc cnraizado cn ¢l mundo dc la mitologia y del pensamiento
religioso. Por cncima dc aspectos secundarios, las variantes del
jeroglifico de kinh apuntan al simbolismo propio de la deidad
solar, cntre otros ¢l conocido como “Dios G”, scgin la clasifi-
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Figura 8. Kinh, sol-tiempo, deidad, en la simbologia del periodo clisico y en

cbdices. @) El sol en su relacion con la tierra con glifos de caban. Templo dei

Sol, Palenquc; b) El rostro del sol en la tabla de eclipses, Dresde, 56a;

c¢) Decidad con cl glifo del sol en la frente saliendo de las fauces de un ofidio,

Copin; d) El glifo del sol dcbajo d¢ una franja de simbolos celestes a punto
de scr devorado por el monstruo de la ticrra, Madrid, 25a
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cacién de Schellhas. Mis adelante habremos de ver, al recordar
las figuras de los dioses que aparecen como ‘“‘portadores de las
cargas de tiempo”, la constante relacién que para el pensa-
miento maya mantuvieron cada uno de los distintos periodos o
ciclos con la divinidad. Por ahora importa destacar esta misma
vinculacién de manera directa respecto de kinh. El hacedor de
los dias, el sol, el dia mismo y el tiempo en su conjunto, son
pensados ya como algo divino (figuras 7 y 8).

Confirmando lo arraigado de esta antigua concepcién maya
de kinh, aparecen algunas de las posteriores lucubraciones mito-
logicas y religiosas de los sabios y sacerdotes del periodo postcla-
sico en relacién con el mismo tema. Bien sabido es, como lo ha
mostrado entre otros Eduard Seler, que, sobre todo entre los
mmayas de Yucatan, kinh se presenta ligado estrechamente con
varios titulos de la que parece ser una misma deidad.® Asf,
segun el testimonio de Landa y Cogolludo y de la Relacién de
Vadlladolid, ¢l es Kinich Ahau, “el Sefior del ojo o del rostro
solar”, conocido otras veces como Kinich Kak moo, “el Seiior
del rostro solar, guacamaya de fuego”, el que con frecuencia se
identifica también con el gran dios Itzamna. 3 Y todavia podria
afadirse que existe mas de un testimonio segin el cual Kinich
Ahau Itzamnd llega a ser venerado como hijo o manifestacién
solar del supremo y tnico dios Hunab Ku.3

Esta serie de relaciones, validas al menos por lo que toca a los
mayas postclasicos de Yucatdn, podria ampliarse aduciendo el
testimonio de los cédices, sobre todo el del mas antiguo de Dres-

31 Eduard Seler, en “Ueber die Namen der in der Dresdenen Handschrift
angebildeten Maya Gétter”, en op. cit., 1, pp. 378-379, discute, a propésito de
Itzamn4, las multiples inclusiones de kin entre los atributos de los varios titulos
de la misma divinidad. Véase también Anders, Rudolph, Das Pantheon der
Maya. pp. 320-321 (a propésito de las relaciones de Kinich Ahau y Kinich
Kak moo); pp. 303-309 (a propésito de Itzamni).

32 Landa, Fray Diego de. Relacién de las cosas de Yucatdn. Edicién preparada
por A. Pérez Martinez, México 1938, p. 187. (Véase también edic. de Tozzer,
Papers of the Peabody Museum, Harvard University, xviir, Cambridge, Mass.
1941, p. 153), y, Cogolludo, Diego Lépez de, Historia de Yucatdn, 3 vols.,
Campeche, Comisiéon de Historia, 1954, t. 1, libro 1v, cap. vi, p. 352.

33 Véase la Relacién de Vdlladolid, en la que se habla del unico dios que
tenfa ¢l nombre d¢ Hunab Ku y Zamana (Itzamn4), en Relaciones de Yucatdn.
Coleccién de documentos inéditos relativos al descubrimiento, conquista y orga-

nizacién de las antiguas posesiones espafiolas de ultramar, 2* serie, vols. 11 y 13,
Madrid, 1898 1900, t n, p 16l.



40 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

de, en varias de cuyas paginas aparecen con los atributos y aun
con el glifo del sol, deidades que, como lo nota Seler, constitu-
yen una especie de rico complejo teolégico con antecedentes en
las inscripciones y simbologia del que ahora conocemos como
periodo cldsico.

La segunda pégina del Cédice de Dresde, escribe Seler, nos mues-
tra en realidad a un dios que en la frente y en su jeroglifico lleva
el signo que ya Rosny ha reconocido como el signo del sol y como
jeroglifico de kin. Por esto ya Schellhas en su estudio acerca de los
signos jeroglificos de las deidades del Cédice de Dresde lo identi-
fica con el Kinich Ahau de las fuentes histéricas.

El dios solar es también el dios de la guerra. Asi vemos en la
parte superior de la pigina 26 del Dresde como “portador del
afio” a un sacerdote (en realidad un Chac, dios de la lluvia), con
cabeza de animal en vez del dios mismo y a su simbolo que tiene
los rasgos de un balam o jaguar...3* (figura 9 a.)

Y comentando luego algunas de las piginas del Cddice de
Madrid, continta el mismo Seler:

En la pigina 20 que se refiere al afio 1x, donde debe estar simbo-
lizado Itzamn4, vemos en el lado izquierdo de la parte inferior al
dios que lleva el signo de Kan, como representante de Itzamn4,
pero con los ojos cerrados. Frente a €], al lado derecho de la parte
inferior, hallamos al dios solar con una especie de miscara en
forma de péjaro que muestra el ojo del viejo dios Itzamni. Hay
aqui una extraordinaria concordancia en lo que nos refiere Landa
que en los afios 1x, ademds de venerar a los patrones propios del
afio, se celebraba también al dios Kinich Ahau Itzamnd (el Sefior
del rostro solar, Itzamna.) 3 (figura 9 b.)

* Lo dicho por Seler acerca de los dioses, dentro del contexto
eminentemente temporal de los cémputos calendaricos, consti-
tuye sélo una muestra del gran nicleo de interrelaciones mitold-
gicas en las cuales estin presentes la simbologia y el antiguo
concepto de kinh. A pesar de lo limitado de los ejemplos aduci-
dos, ya que podrian recordarse otros mads, *¢ tenemos en ellos

84 Seler, op. cit., t. 1, p. 378.

35 Ibid., p. 386.

86 Véanse, entre los ejemplos mds obvios, Cédice de Dresde, 47 c, 55 a y
Cédice de Madrid, 37, 75-76.
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Figura 9. Representacién de Kinh en relacién con
otras deidades: @) Uno de los chacs con el jaguar
solar 2 cuestas, Dresde, 26a. b) A la izquierda,
dedad bajo el sipno de kan. Frente a clla el dios
salan, Hzammd, sepun Seler, Madrid, 20c

4i
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una prueba de la supervivencia en el periodo postclasico de la
antigua concepcién del tiempo como algo que procede de la di-
vinidad y forma parte esencial de la misma.

Una dltima forma de comprobacién, no obstante las proba-
bles influencias culturales recibidas de grupos del altiplano y
las mas obvias de origen cristiano, nos la ofrecen los textos que
se conservan en lenguas mayances, o sea las transcripciones y
escritos de los afios que siguieron a la conquista. Particularmente
importantes, en relacién con el tema del tiempo, son varias
porciones de los libros de Chilam Balam, en especial los textos
de contenido cronolégico y profético ccmo son los que tratan de
las series o “ruedas de los katunes”. Al describirse en ellos el
caracter fasto o nefasto de los distintos periodos, aparece a veces
la reflexion expresa acerca de la naturaleza divina de kinh, dia, sol
y tiempo. Asi, por ejemplo, en la “primera rueda profética de
un doblez de katunes”, incluida casi idéntica en varios de los
libros de Chilam Balam, encontramos a la deidad solar que lleva
por titulo “Rostro del sol, guacamaya de fuego” (Kinich kak
moo), presidiendo y gobernando cl periodo de tiempo de un
katiin 6-Ahau. Como se expresa en el mismo texto, se mantiene
en ¢l la relacién con los antiguos computos expresados a base de
glifos:

Esta es la palabra y el orden

que muestran los signos

de la casa del 6-Ahau katiin.

Esta es la palabra y el orden

en que viene €l tiempo

v los aios del katin.

En Uucil Yabnal

(en el lugar de “sus siete aguas™)
es el asiento del katin 6-Ahau.
Kinich kak meco,

Rostro del sol, guacamaya de fuego,
en Uxmal,

estara su rostro en el cielo

durante este reinado

que sera de miradas desvergonzadas
y de mirar desatinado.

Vendr la tristeza

cuando se cstablezcan
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los usurpadores de la estera,
los usurpadores de la silla real .. .3

El rostro del sol, kim ich, en su advocacién de kak moo,
“Guacamaya de fuego”, lleva en su carga de tiempo la realidad
y el destino inhercntes al katin 6-Ahau. Funesta es la serie de
estos presagios porque se reficren ya casi todos a la inminente
destruccién de la antigua forma de vida. En cllos encontraremos,
una y otra vez, los varios titulos y simbolos que conocemos acer-
ca del tiempo concebido en relacién constante con la divinidad.
En todos los casos son precisamente los sacerdotes del culto de
kinh (los Ah Kin), los quc hablan y revelan cual cs la carga
de tiempo inherentec a cada periodo: “Asi lo dijo, leemos, €l
gran Ah Kin, sacerdote del culto solar, Chilam Balam, intérpre-
te, cuando escribi6 los signos en la faz del katin 8-Ahau .. " 3

Las alusioncs a kinh, tiempo y deidad, son constantes:

Bajo el poder de Ah Uuc Kin (el Sefior 7-Sol). . 3° Es cl asien-
to del katin 12-Ahau, Yaxan Chuen, Gran-mono-artifice (titulo
solar), es el rostro que tendrd durante su reinado en el cielo.
Habr4 grandes macstros, grandes magos. Sale lo que estid en el
cielo en el 12-Ahau; sera el Ah Kin, sacerdote-del-culto-solar,
quien se asiente en la estera y en el trono con la mascara del
jaguar. (Nucva alusién al sol, como hemos visto al tratar dc los.
codices.)

Finalmente, la figura de Itzamna, en relacion con el sol, tam-
poco esta ausente cn las profecias de los katunes:

Esta es su palabra,

Kinchil Cobd,

“Chachalaca de rostro y ojo solar”,
es el asiento del 13-Ahau Katin . ..

37 Libro de los libros de Chilam Balam. Edicion y version de Alfredo Barrera
Visquez. México. Fondo de Cultura Econdmica, 1948, p. 117.

38Ibid., p. 117.

39 Ibid., p. 99.

Odbid, p 112
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Dice su palabra,

muestra su rostro para decir su palabra
este katin

que tiene por cara a Itzamni .. .4

Las metiforas y alusiones mitolégicas que encontramos en
estos textos a propdsito de kinh, en cuanto sol y tiempo, mantie-
nen sorprendente parecido, si no es que identidad, respecto de
la simbologia presente en los cédices y también en las inscrip-
ciones del periodo clasico. Como hemos visto, Thompson, al
tratar de las variantes del glifo de kinh, ha sefialado como las
mas frecuentes e importantes las siguientes: el dios anciano con
el caracteristico ojo solar, la estilizacién de la flor de cuatro
pétalos, la méscara del jaguar y el rostro del mono. Estas varian-
tes que aparecen en las inscripciones y en la s1mbologla clasica,
se conservan no ya solo en el Cédice de Dresde, sino también
en los mas tardios manuscritos, los conocidos como los de Paris
y Madrid. Finalmente, como lo prueban los textos citados, el
dios del ojo solar, cl rostro del gran-mono-artifice y la mascara
del jaguar, manticnen su carcter de simbolo en relacién directa
con kinh a lo largo de las profccias de los katunes cn los libros
de Chilam Balam.

Es cierto que, tanto en los codices como en los textos tardios
del mundo maya de Yucatan, hay otros elementos que estin
ausentes en el contexto de la simbologia del periodo clasico.
Para dar un ejemplo diremos que Itzamna, como titulo de la
deidad solar, aparece probablemente como consecuencia de pos-
teriores formas de sincretismo religioso. Pero lo que no deja de
ser interesante es poder descubrir, por encima de las diferencias,
semejanzas e identidades, todas ellas en torno al tema del tiem-
po y en relacién con el cicrtamente antiguo vocablo de kinh,
que como se ha mostrado, tuvo vigencia en la totalidad del
mundo mayance y la sigue teniendo hasta nuestros dias para
expresar el complejo semantico de sol, dia, tiempo.

Dos conclusiones pueden, al parecer, deducirse hasta ahora
como resultado de la confrontacién de los distintos testimonios
que hemos estudiado: la primera se refiere a la peculiar conno-
tacion que tuvo para la conciencia maya, desde los dias del
esplendor clasico, el conjunto de simbolos relacionados con su

411bid., pp. 121-122.
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idea propia y peculiar de tiempo. Sol, dia y tiempo no son enti-
dades abstractas, sino realidad inmersa en el mundo de los
mitos, aspectos de la deidad, origen de los ciclos que gobiernan
todo lo que existe.

Muchos son los rostros de kinh, pero su ser es siempre divino.
El tiempo todo lo invade y no tiene limites. Por eso los sacer-
dotes computan millones de afos atris y otros muchos en el
porvenir. El tiempo, como lo veremos mas ampliamente a con-
tinuacién, cs un atributo de los dioses: ellos lo llevan a cuestas.
Kinh, aparece, en resumen, como el meollo cambiante, cargado
de connotaciones religiosas y de sinos buenos y malos, inherentes
a la realidad ciclica del universo y muy probablemente tam-
bién a la csencia de la divinidad misma.

La segunda conclusién ya ha sido apuntada: desde los princi-
pios del periodo clasico hasta los tiempos posteriores a la con-
quista, cuando se transcriben y contintan “las ruedas de los
katunes”, y tal vez hasta épocas relativamente recientes, por
mds dc un milenio y medio, y a pesar de todas las posibles va-
riantes y los influjos extrafios, no poco de la concepcién y la
simbologia maya del tiempo logra conservar su vigencia. Lo que
hemos visto en esta primera partc de nuestro acercamiento per-
mite ya afirmar que, si los computos mayas acerca del tiempo
son reveladores de un pensamiento profundo, su concepcién
misma de kinh, realidad primordial, de rostros variantes, divina
v sin limites, se nos muestra, no obstante las penumbras que
dificultan su estudio, como objeto mas que digno de atencion.

Nada ticne de extraiio que cn una oracién, especie de himno
«n honor de Kin, de los mayas yucatecos, que se ha conservado en
la coleccién de cantares de Dzitbalché, recogidos y cstudiados
por Barrera Visquez, encontremos una solemne y profunda pro-
clamacién de lo que pudo significar para el pensamiento de los
sacerdotcs y sabios esta realidad primordial y omnipresente.
Por muy tardia que sea la fecha de composicién de este himno,
las ideas que en €l se expresan son reflejo de la vieja tradicién
empeifiada en escudriiiar los misterios del tiempo para entrever
al menos algo del propio destino:

Sdlo ¢n ti

centermmente confio,
aqui donde se vive.
Porgque 1, oh gran Kin,
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otorgas el bien,

aqui donde se vive,

a todos aquellos que tienen vida.

Porque ti existes para dar realidad a la tierra,
donde viven todos los hombres.

Y ta eres el verdadero ayudador

que concede ¢l bien. 42

42 El libro de los cantares de D:zitbalché, introduccién, versién y notas de
Alfredo Barrera Vasquez. México, Instituto Nacional de Antropologfa ¢ Historia,
1965, pp. 46-47.
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Hemos visto que kinh, sol, dia, ticmpo, tiene para la conciencia
maya un caricter divino. El dia y los ciclos que integran el tiem-
po existen por obra dcl vicjo rostro con ojo solar, la guacamaya
de fucgo que asciende, la deidad jaguar o el perro que marcan cl
ocultamiento y el viajc por las regiones obscuras del inframundo.
En su incansable ir y venir por los caminos del universo, kinh,
el tiempo, trae consigo la gama de atributos e influcncias in-
herentcs a los distintos periodos y a los momentos que sc con-
signan en las inscripciones y los codices. A través de los grandes
“soles” o cdadcs del mundo, los dias y las veintenas de dias, los
aiios, las veintenas de aiios y las cuentas de todos los ciclos posi-
bles, llegan con sus cargas que es necesario conocer para poder
prever sus influjos.

Los sabios mayas, duefios de los médulos para pensar las me-
didas del tiempo, expresan sus computos combinando numerales
con los distintos glifos del dia y del mes dentro de “la cuenta
larga”, o por medio del signo solar de Ahau y de su correspon-
dicnte guarismo en ¢l caso de los ciclos o “rucdas de los katu-
nes”. Por ello precisamente los veinte glifos de los dias y los
dieciocho de los meses, asi como los distintos numecrales, plena-
mente identificados en las estelas y los codices, son la clave para
penetrar mas cabalmente en el mundo de las connotaciones que
tiene para ellos el tiempo. Como en el caso de kinh, igualmente
los numerales y los otros glifos, expresién de sus distintos pe-
riodos, tampoco son meras entidades abstractas, sino todo lo
contrario, rostro y personificacién sobrenatural de los elementos
buenos y malos que sin interrupcién actian en el mundo.

Los dias, escribe Thompson, son seres vivientes. Son fuerzas
personificadas a las cuales los mayas dirigen sus devociones. Su
influencia permea todas las formas de actividad y todos los mo-
mentos de la vida. Son cn verdad auténticos dioses. 43

43 Thompson, Maya Hieroglyphie \Uriting, p. 69,
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Imposible scria hacer un estudio del panteén de los mayas o
de su pensamiento teoldgico sin conceder atencion principal
a todas estas deidades de los distintos periodos, asi como a la
complejidad de sus relaciones a través de los computos cronolé-
gicos. Podria incluso pensarse que aqui precisamente se encuen-
tra el meollo de la concepcién maya de la divinidad y del mun-
do. Por esto cn los varios intentos llevados a cabo para identificar
y correlacionar a los dioses, ha sido decisivo el esclarecimiento
de la simbologia de estos glifos.

Por lo que toca cn particular a los nimeros, fundamentalmen-
te interesan los que van del uno al veinte, o si se quiere, del
uno al diccinucve, mis cl signo de “completamiento”, el “cero”
de los mayas. Por ser un sistema vigesimal el de esta cultura,
¢stos son obviamentc sus guarismos bdsicos. Y vale la pcena
recordar que, gracias a los ya citados cstudios comparativos de
las lenguas mayances, sabemos que los nombres de estos name-
ros cn los distintos idiomas muestran un mismo origen y obvias
semcjanzas que en algunos casos son identidad. ** Buena prucba
tencmos cn csto de la antigiiedad, no ya sélo del sistema vige-
simal cntre los mayas, sino también de la conceptuacién misma
dc sus guarismos, expresados con vocablos-afines y por medio de
glifos con vigencia también universal.

Revelador cs el analisis de las variantes glificas de los nume-
rales. Por una parte estin, como su forma mas frecuente de re-
presentacién, los puntos que expresan unidades y las barras
como signos de cinco. Aun en este primer sistema hay connota-
ciones dignas de tomarsc en cuenta: por medio de colores se
apunta a las distintas aplicacioncs de los numerales. Los acom-
paiiantcs o “portadores” dc los dias aparecen pintados de rojo;
los de los meses son negros. Pero, como lo nota el tantas veces
citado Thompson:

Los mayas con su actitud mistica respecto de los nimeros, no
estuvieron satisfechos con representarlos tan sélo por medio de
puntos y barras. En muchos textos, aunque pocas veces en el
Dresde y nunca en los otros cédices, los nimeros estdn expresados
por figuras de dioses, cuyos rasgos y atributos son la clave para
identificar el numeral. 45

44 Véase McQuown, Norman, ob. cit., p. 79 y Kaufman, Terrcnce S., op. cit.,
pp. 113-114.
48 Thompson. Ibid., p. 131.
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A partir sobre todo de las investigaciones de ]J. T. Goodman,
se ha logrado identificar las figuras de cada uno de estos “dioses
de los nimeros”, los portadores de las cargas de tiempo. *¢ Justa-
mente su identificacién y el estudio de sus relaciones con las
deidades de los dias, los meses y los otros periodos, asi como
con la simbologia en general del pante6n maya, ha hecho posible
no sélo la elucidaciéon de buena parte de estos complejos siste-
mas cronoldgicos, sino también toda una serie de reflexiones
acerca de la significacién mas profunda que tuvo para la con-
ciencia maya el tema del tiempo. **

Es en las inscripciones de la ¢poca clasica donde mejor se re-
flcja el antiguo pensamiento acerca de la sucesién interminable
de los ciclos de tiempo con rostro y figura de dioses. A través de
las edades césmicas, ha renacido la existencia gracias a kinh,
deidad, sol, dia, tiempo. Por esto el hombre conoce y se acerca
a los dioses como portadores de los distintos periodos: sus rostros
son la significacién viviente del tiempo. Situados los sabios
mayas en su peculiar universo tefiido de sentidos y relaciones
mitolégicas, cada momento es para cllos manifestacion de fuer-
zas, favorables o adversas, pero siempre con rostro de dioses.
Como en un escenario siempre cambiante, los dioses del dia y
la noche, los de los meses y los nimeros, las deidades de todos
los ciclos de tiempo, son los actores en este universo en que lite-
ralmente hay entradas y salidas que determinan los destinos y
llevan consigo la vida, y la muerte.

La antigua simbologia consigna los rostros con los cuales
hacen su entrada los dioses que a la vez son el tiempo, porque
éste es su atributo y su carga. Los sacerdotes computando perio-
dos de tiempo, buscan conocer y predecir cual serd la correspon-
diente actuacién de los dioses, el destino inherente a cada mo-
mento-deidad.

Para acercarnos un poco al meollo de esta peculiar concepcién
parece indispensable recordar antes lo mas significativo de los
atributos de los principales dioses-periodos-de-tiempo, “los per-
sonajes del drama” en cl universo de los antiguos mayas. Aten-
deremos primcramente a la scrie de cada uno de los kinh, los

46 Goodman, J. T., *“T'he archaic Maya Inscriptions”, apéndice a Archaeology,
Biologia Centrali Americana, S vols. London, 1889-1902.

47No cs ciertamente unan casualidad ¢l que corresponda al frecuentemente
citado Eric ‘Thompson, junto con el titulo de investigador de los jeroglificos
mayas, cl de pruner exeadufador de Ta que ¢l llama “filosoffa maya del tiempo”.



50 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

veinte dias-dioses que después habremos de relacionar con las
deidades de los niimeros, las de los meses, los afios y las veinte-
nas de afios o sea los katunes. Al referirnos a los veinte dioses de
los dias, emplearemos los términos calendaricos del maya de Yu-
catan, como designacién la mds usual, pero nos fijaremos sobre
todo en el simbolismo expresado en las inscripciones y glifos.
Aunque no hay concordancia en todos los vocablos que expre-
san sus nombres en los distintos idiomas mayances, si puede
afirmarse, como lo han mostrado varios estudiosos, que existe
afinidad en las connotaciones de varios de los términos con que
se designa a un mismo dia o mes. *®

Imix, el primero de los dias, connota la deidad monstruo de
la tierra, raiz de donde todo procede. Entre sus simbolos estén la
flor de loto, la cabeza de una especie de dragén o cl ofidio fan-
tastico desprovisto de quijada inferior y con una protuberancia
colgante por nariz. A continuacién viene Ik, el viento y la vida,
voz v concepto con vigencia en todos los grupos mayances. Ik
introduce al dios de la lluvia. Akbadl es la tiniebla, connotacién
del inframundo, y del jaguar, el sol nocturno que lo recorre.
Kan es el signo del joven dios del maiz, sefior que trae consigo
abundancia. Chicchan es la serpiente celeste y también las cua-
tro deidades con aspecto de ofidios que moran en lo alto, por los
.cuatro rumbos del mundo, y hacen bajar la lluvia. Cimi, como lo
“muestran sus atributos, es ¢l dia del dios de la muerte. Manik
con la representacion de una mano, trae consigo al dios de la
caza. Lamat es el signo del sefior de “la estrella grande” o sea
del planeta Venus. Muluc, bajo la influencia del mitico pez
Xoc, tienc por simbolo el jade y el agua y es un aspecto de las
deidades de la lluvia. Oc se presenta con cabeza de perro. Su
figura guia, una vez mas, al sol en su viaje por las regiones del
oscuro inframundo. Chuen hace su entrada como otro aspecto
de la divinidad solar. Con rostro de simio aparece como “el gran
artista”, protector dcl saber y las artes. Eb muestra su rostro con
prominente mandibula. En combinacién con Cauac, es signo

48 Véase la tabla que ofrece Thompson con el nombre de los dfas en varios
idiomas mayances en Maya Hieroglyphic Writing, p. 68. Ademis de las afini-
dades en la connotacién de muchos de los términos correspondientes a igual
dia, hay al menos siete dias designados con voces cognadas, es decir fntimamente
relacionadas, en los siguientes idiomas: maya de Yucatdn, Tzeltd y Tzotz,
Chuh (S. Matco), Jaldlteca, Ixil, Quiché y Pokomchi. Por lo que toca a los
nombres de los meses, véase la correspondiente tabla en op. cit,, p. 106,
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Figura 10. Los glifos de los dias en las inscripciones y en los codices. Ejemplos
de formas simbolicas y de rostros o personificaciones.

a) Cimi: Copin, pectoral de una estatua; Tikal, alt. 5; Dresde 12a; Landa.
b) Oc: Uaxactun, fresco G I; Yaxchilan L; Dresde 45a; Madrid 45a.

¢) Eb: Placa de Lewden; Quirigud C.; Dresde 12a; Madrid 13b.

d) Ahau: Copin M.; Chicheén ' S; Dresde 24; Chumayel.

(Fuente Thompson, Mava Hieroglyphic Writing)
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que evoca el dios que envia las lluvias dafiinas. Ben es el
sefior que fomenta el crecimiento de la planta del maiz. Ix es
reiterada aparicién del dios jaguar en relacién con la tierra y el
mundo de abajo. Men introduce el rostro anciano de la diosa
lunar. Cib con el glifo en forma de concha, o con la variante
del rosto que recuerda al dios jaguar, entra en probable rela-
cién con os cuatro Bacabes que sostienen al mundo y son asi-
mismo patrones de los agricultores. Caban es la joven diosa de
la tierra, del maiz y también de la luna, deidad joven y anciana
a la vez. Etz’nab tiene por signo lo que parece ser el emblema
del dios de los sacrificios, la navaja o cuchillo de obsidiana afi-
lada. Cauac es el dia de los “dragones” celestes, deidades de la
lluvia y la tempestad. Su signo recuerda al de otros dias, en par-
ticular al de Chicchan. Finalmente, el ultimo signo de los dias,
el vigésimo, es Ahau, presencia radiante del sol, manifestacién
de kinh que confirma que él mismo, el postrer dia que marca los
katunes, no sélo es un rostro divino, sino sefior y raiz misma
del tiempo*® (figura 10).

En resumen, los dias traen consigo los atributos y rostros de
las principlaes deidades del antiguo panteén de los mayas. El
sol, kinh, el regente supremo del tiempo, aparece seis veces,
en los dias 3°, 10°, 11°, 14°, 16° y 20° de la serie, con mascaras
de jaguar, de perro y de simio o como 4guila y “Sefior” bajo el
signo de Ahau. La deidad o deidades de la lluvia, en relaci6n
con el viento o bajo el simbolo de los ofidios y los dragones
celestes, se presentan cinco veces en los dias que ocupan los
lugares 2°, 5°, 9° y 12° y penultimo. La efigie del joven dios del
maiz, ideal de belleza entre los mayas, se nos muestra dos veces
(dias 4° y 13°). Otras tantas aparece la diosa joven y anciana
de la luna que también fomenta el maiz y es venerada como
sefiora de la tierra (dias 15° y 17°). La tierra misma, el monstruo
divino del cual todo nace, es precisamente el primer rostro de la
serie de los dfas. Finalmente encontramos a las deidades de
la muerte, de la caza, de la “estrella grande” y de los sacrificios
en los dias 6°, 7°, 8° y 18° respectivamente.

49 La breve descripcién y las relaciones que aqui damos acerca de “los dias-
dioses”, se basa sobre todo en los trabajos de Eduard Seler, “Die Tageszeichen
der Aztekischen und der Maya-Handschriften und ihre Gottheiten”, en Gesam-
melte Abhandlungen, vol. 1, pp. 417-503, y de Eric S. Thompson cn Maya Hie-
roglyphic Writing, pp. 69-93.
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Si confrontamos ahora los rostros de los dioses-dias, con los
de las deidades de los nimeros encontramos, mis alla de las di-
ferencias y de otros complejos de simbolos, varias de las mismas
figuras ya conocidas, las personas divinas del drama que tuvo
por tema el significado del tiempo en el universo que pensé
para si el hombre maya. Atendiendo a los rasgos principales
connotados por la simbologia de los numerales, portadores de
las cargas de tiempo, puedc ofrecerse, a modo dc resumen, el
cuadro siguicnte:

Hun, el 1; ca, €l 2; y ox el 3, aparecen como trcs rostros jo-
venes. El del uno es la diosa de la luna, la misma bajo cuyo
patrocinio esta el mes Kayab. El dos es el sciior de los sacrificios,
relacionado con la deidad del dia Etz’'nab. El tres con cl simbolo
Ik, es divinidad del viento y la lluvia.

Los rostros del 4, can, y del 5, ho, se hacen presentcs con
aspecto de ancianos. El cuatro es kinh, el sol vicjo, relacionado
con el dia Ahau. El cinco es la deidad del intcrior de la tierra.
cl dios Mam, ¢l mismo del dia Imix.

El 6, uac, y el 7, uuc, ostentan ambos nariz roma. El scis, rela-
cionado con el dios B, es sefior de las lluvias y las tempestades.
El siete es el dios jaguar, deidad del inframundo, con cl simbolo
de la noche.

Una vez mas cncontramos los rostros jovenes, el del 8, uaxac,
y el del 9, bolon. El ocho es el dios del maiz. El nueve es el dios
serpiente, Chicchan.

El 10, Iahun, es el rostro de la deidad de la muerte. El 11,
buluc, ticne por signo caractcristico el de caban, la tierra. Es el
mismo dios que gobierna el dia Manik, el del venado y la caza.
Es el sefior de la tierra y ¢l monte. El 12, laca, es otro dios mas
de rostro joven con el signo del cielo y en relacién estrecha con
el planeta Venus. Oxlahun, el 13, ademas de aparecer algunas
veces como suma de los atributos de los rostros del 10 y del 3,
se presenta como deidad acuatica que guarda scmejanza con la
que preside el dia Muluc. Los numerales siguientes, del 14 al
19, no ocultan la fusién de rasgos, variantes del rostro del 10 con
elementos que corresponden a las deidades del 4 al 9. Final-
mente el cero o signo de completamiento, ademds de sus otras
formas simbolicas, entre ellas la concha, se presenta también
bajo la figura de un rostro con rasgos que connotan la imagen
del dios de o munerte (higara 11).
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ORI,

Figura 11. Deidades dc los niimeros.
a) El nimero 4: en Copin 15, Cruz Foliada, Palenque, Halakal 1.
b) El nmimero 6: en Piedras Negras 12, Quirigud A, Palenque 36 G 1.
c) El nimero 9: Yaxchilin L 48, Piedras Negras L 3, Dresde 70.

(Fuente: Thompson, Maya Hieroglyphic Writing)
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La serie de los dieciocho uinales (veintenas de dias), es
igualmente un desfile de rostros, muchos de ellos ya conocidos,
aunque ahora aparezcan con otras variantes. En vez de describir
los signos de cada uinal en su secuencia cronoldgica, desde el
primero hasta el decimoctavo, se agruparan aqui tomando como
criterio los atributos de las deidades que los presiden. Asi exa-
minaremos, sucesivamente, los grupos de las veintenas que guar-
dan relacién con el sol, el agua, la luna, “la estrella grande”
y otros cuerpos celestes, la caza y la tierra.

La deidad solar, con sus simbolos del jaguar y de la estera,
indicadores de su soberania, hace su entrada en la veintena de
Pop (“estera o petate”), el primero de los meses. El mismo
jaguar, recorriendo el inframundo con el simbolo de la regi6n
oscura, aparece en seguida en Uo (“una pequena rana negra”),
el nombre del segundo uinal. En el sexto, Xul, el Sol toma
apariencia de un perro con la caracteristica cola que se incluye
a veces entre los elementos de kinh (figura 12). La palabra Xul,
que significa “término”, evoca la idea del completamiento dcl
dia cuando el Sol entra en la regién de la noche. En Yaxkin
(“primero o nuevo Sol” y también “sequia”) que corresponde
al séptimo uindl, la deidad solar asume su aspecto mas carac-
teristico, el de un anciano. Mis tarde, en Kankin (“sol amari-
llo”), en el decimocuarto mes, el Sol aparece de nuevo con el
rostro de un perro. Finalniente en el uinal decimosexto, Pax
(“tambor”), el jaguar o dios de la nariz chata se relaciona con
el sol ascendente, vinculado con la Nuvia.

Las deidades del agua presiden también otras siete veintenas.
Unas veces con el signo de jade o del agua, y otras con el del
ave modn, o en relacién con el maiz, un pez o los oficios celestes,
el dios y dioses de la Iluvia ejercen su influencia en el cuarto,
quinto, octavo, decimotercero, decimoquinto, decimosexto y
decimoctavo meses. Zotz (“murciélago”), el cuarto, tiene como
su patrono al mitico pez Xoc, en el glifo personificado del dia
Muluc, intimamente conectado con el dios de la lluvia (figura
12). Zec o Tzec (de etimologia incierta), el quinto uinal, estd
presidido por un dios joven y su glifo ostenta el signo de Can
(“el cielo”). Durante este mes habia ceremonias en honra del
Bacab patrono dc los apicultores. El signo del jade o del agua
aparecc en relacion con Mol (“recolectar”) en el octavo uinal.
Mac (“cerrar”), nombre del mes decimotercero, trae de nuevo
cl signo de Xoe, “per”, y también csta relacionado con el dios
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del dia Ik, numen del viento y la lluvia. El ave moén, en el
decimoquinto mes, indica la presencia del agua (figura 12).
Cumkii (una de las deidades del maiz) en el decimoctavo mes,
tiene como simbolo un “dragén” o monstruo celeste, destacan-
do asi su relacién con las otras deidades de las aguas.

La diosa de la luna aparece dos veces, en Ch’en 'y en Kayab,
las veintenas novena y decimoséptima. Ch’en (“pozo”), tiene
una variante con el glifo de la figura lunar o de la misma diosa.
Kayab (de etimologia incierta) se representa con la cabeza de
una tortuga (figura 12).

Veintena bajo el patrocinio de “la estrella grande” es Yax
(“nuevo o verde”), la décima en la serie. Una variante glifica
de ésta es la cabeza que precisamente simboliza a 1a deidad de
la “estrella grande”.

Zac (“blanco”), el undécimo mes, aparece como la cabeza
de un reptil o batracio. Su patrono es una deidad relacionada
con los cuerpos celestes.

Finalmente hay otros dos uinales en los que se hacia honra
a las deidades de la caza. Uno es Zip (el nombre del dios yuca-
teco de la caceria), tercero en la serie mensual. El otro es Ceb
(“venado”) que ocupa la posicién decimasegunda. Los cazado-
res celebraban una fiesta en este mes en honor de Ah Ceh, el
dios de los venados.

Ademas de los dieciocho uinales de veinte dias (18 x 20=
360), debe atenderse a los cinco dias finales, los Uayeb (infaus-
tos), segin los nombraban los mayas yucatecos. El glifo de los
Uayeb, €l periodo de cinco dias al término del afio, es precisa-
mente el signo del afio con un prefijo especial. Estos dias no
favorables estaban bajo la influencia del Sefior de la tierra.

A estas series de deidades que se miran en las inscripciones
de la época clasica como personificacion de los dias, de los
numerales y los meses en el pensamiento maya, habria que afia-
dir la mencién de otros muchos simbolos, también de caracter
divino, en relacién con otros distintos computos cronolégicos.
Para nuestro propésito sera suficiente decir que también res-
pecto de los periodos fundamentales de kinh, el dia; uinal, €l mes;
tun, el afio; katun, la veintena de aios y baktin, 360 x 20 x 20
dias, es valida la afirmacién que atribuye al tiempo rasgos e in-
flujos divinos *° (figura 13).

50 Para la descripcién de las inscripciones y glifos correspondientes a estos
periados, véase: Thompson, Maya Hieroglyphic Writing, pp. 142-147.
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Figura 12. Glifos de los meses en las inscripciones y los cédices. (Nétese la
persistencia de los signos a través de los periodos cldsico, postclasico y ain en
la recopilacién de Landa, siglo xv1.)

a) Zotz’: Copin 6; Cruz de Palenque; Dresde 47a; Landa.

b) Xul: Tikal, alt. 5; Palenque 96; Dresde 63b; Landa.

¢) Moan: Yaxchilin L,; Quirigud G; Dresde 48b; Landa.

d) Kayab: Quirigud K., Flores 2; Dresde 61b; Landa.

(Fuente: ‘Thompson, Maya Hieroglyphic Writing)



58 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

M @OE
O T

NS

Figura 13. Variantes de glifos de katunes, tunes y uindles, en las inscripcioncs
y en ¢l Cédice de Dresde.

a) katunes: Copén ]. Dresde 61, Quirigud F. Piedras Negras L 3.

b) tunes: Quirignd J. Dresde 61, Pusilha O. Naranjo HS.

c) uinales: Copan IS, Dresde 61, Yaxchilin L. Sacchana I.

(Fuente: Thompson, Maya Hieroglyphic \Vriting)

Asi, con base en estos elementos, al menos someramente des-
critos, daremos ya un nuevo paso en nuestro estudio. Hemos
visto, al tratar en forma general de kinh, que fundamentalmen-
te concibieron los mayas al tiempo en estrecha relacién con la
deidad solar, como algo en si mismo divino, sin limites y omni-
presente. Prueba de esto nos la han dado las inscripciones de
las estelas con cémputos dirigidos a precisar los momentos
de kinh hace millones de afios. Los glifos de los cédices y los
textos de procedencia maya y de redaccién posterior a la con-
quista, han confirmado la continuada y obsesionante insistencia
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por conocer y prever la realidad siempre cambiante de kinh, sol,
dia, tiempo divinos. Ahora conocemos ya algo mais: todos los
momentos de tiempo son llegadas y presencias de rostros de
dioses que se ainan y apartan sucesivamente, dejando sentir sus
influencias y determinando sin cesar vida y muerte en el univer-
so. Cada momento no es sélo presencia de un dios, sino suma de
muchas presencias. Las deidades de los numeros, los dioses
del dia y del mes y, en su caso, €l Ahau del katiin y otros mas,
se retinen en los distintos periodos a través de los ciclos y, con la
resultante de sus fuerzas, van tifiendo de miltiples formas el es-
cenario universal en que viven y piensan los mayas. Los sistemas
cronoldgicos son el instrumento para comprender los misterios
de kinh cuya csencia son los rostros divinos que a cuestas lo
traen. '

Acertadamente se ha fijado Thompson en varias inscripcio-
nes de la época clasica en que precisamente se representan las
figuras de dioses, personificacién de los nimeros, que, como
en carrera de relevos sin fin, traen consigo las diversas cargas de
dias, de meses, de afios, de katunes y baktunes. En el momento
preciso en que uno de estos periodos llega a su completamiento,
una nueva deidad toma la carga y mantiene asi con su sinc y sus
atributos el fluir incesante de kinh. Los ejemplos aducidos por
Thompson del dintel 48 de Yaxchilan, y de las estelas By D de
Quirigud y D de Copan dan ilustracion de csto (figura 14).

La ya notada actitud del pensamiento maya que concibe y
mide la realidad de los distintos periodos en funcién de su com-
pletamiento, alcanza nueva forma de expresién en esta imagen
de los dioses portadores del tiempo. La llegada de éstos al fin de
su jornada (lub, como término o cuenta completa en varios
idiomas mayances), es precisamente el momento del “cansan-
cio” de los dioses (lub, connota asimismo “cansarse”, en la to-
talidad de las lenguas de esta familia). Las nuevas deidades que
en el mismo instante hardn-suya la carga del tiempo, marcha-
ran con €l a cuestas hasta llegar a su punto de reposo, cuando las
haya agobiado el cansancio, que es el completamiento de un
ciclo v el principio de uno mais. Entendida asi la concepcién
de las medidas dcl ticmpo en cuanto reposo-completamiento,
puede percibirse cn clla una de las raices de las cuales se deriva
el pensamiento de los ciclos como scries sin fin de periodos con
momentos que¢ son téimino y a la vez reanudacién.

Los textos mayances, en especial aquellos en que sc conser-
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o

Figura 14. Dcidades portadoras del tiempo, segin Thompson
a) 0 kines (Copin D); b) 16 kines (Yaxcllin, dintel 4% )
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van las ruedas de los katunes de épocas mucho mas tardias, co-
rroboran lo dicho acerca de esta peculiar concepcién de un
universo en el que el paso del tiempo es puntual llegada, relevo
y partida de fuerzas divinas. Asi en la “primera rueda profética
de un doblez de katunes”, publicada por Barrera Visquez y
reconstruida con base en varios de los textos de Chilam Balam,
encontramos la expresién de los antiguos simbolos por medio
de los cuales se anuncia la llegada de los diversos periodos con
rostro y figura de dioses. Sefialando el cambio y la entrada de
la carga del tiempo, principia asi el texto:

Se asienta el 11-Ahau con el 13-Ahau.
Esta es su palabra

y lo manifiesta el contenido de su carga:
Faz del nacimiento del cielo

es el asiento del Katiin 11-Ahau.
Presente estara alli su estera,
presente estara alli su trono.

Alli mostrard su palabra,

alli mostrard su dominio.

Yaxal Chac, Lluvia verde,

es la cara del Katin

que dominari en el cielo.. 5!

Y tras enumerar cuiles son los sinos, esta vez llenos de pesa-
dumbre, de este periodo, continiia el texto sefialando los rostros
de los siguientes katunes. De ellos entresacamos algunos. Res-
pecto del katin 9-Ahau, se nos dice que es “el reinado de Ah
Bolon Kin, el del nueve-sol . ..” ® Del 7-Ahau se proclama que
“Amayte Kauil, deidad de los cuatro rumbos, serd su rostro en
el cielo”. ® Del 12-Ahau se afirma, “aqui estd lo que manifiesta
su carga ... Yaxal Chuen, gran-mono-artifice, es el rostro que
tendra durante su reinado en el cielo. Habri grandes maestros,
grandes sabios, grandes magos ...” ®*

Y para dar siquiera un ejemplo de la supervivencia de la an-
tigua simbologia en relacién con los signos de la serie de los
dias, recordaremos algunos de los pronésticos tomados del Chi-
lam Balam de Kaua:

51 Barrera Visquez, Alfredo, op. cit., pp. 95-96.
82 Ibid., p. 99.

83 Ibid., p. 100.

84 Ibid., p. 112.
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Ix Kan.

Sefiora del maiz. Rico tambicn,

macstros de todas las artes,

Ix kokobta, cl pajaro merula, es su anuncio.
Los preciosos cantores, su ave.

Chac Imix Che,

cl 4rbol de la ceiba roja, cs su arbol.
Sabio.

Chicchan.

Ah Tzal ti can, 1a scrpiente dcl crétalo
es su anuncio que viene con su arbol.
Habin, el ichtyomethia, es su 4rbol,
de fuego es su animo.

Malo es su destino.

Asesino.

Cimu.
Al cuv manab, cl biho agorero,
torpe su anuncio

que viene con su arbol.
Asesino, muy malo es su destino igualmente.. ..

Lamat.

Disforme perro es su anuncio.
De jaguar es su rostro,

de perro su trasero.
Entrometido, hablador . ..

Chuen.

Rostro de artifice de la madera,

artifice del tejer es su anuncio,

maestro de todas las artes.

Muy rico toda su vida.

Muy buenas todas las cosas que hiciere. . .5

El lenguaje de los rostros de dioses con cargas de tiempo, que
hacen su entrada y se asientan, para ejcrcer su accion en deter-
minados periodos, se conserva asi cn estos libros proféticos hasta
muchos afios después dc la conquista y, en ocasioncs, hasta fc-
chas relativamente recicntes. El hondo arraigo de la vieja con-
cepcién de los mayas acerca del tiempo hizo esto posible.

53 Ibid., pp. 189-193.
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Lo que hemos presentado de los elementos mas conocidos de

la simbologia maya, estudiada en las inscripciones, glifos y textos
que se refieren a los principales ciclos de tiempo, nos ha acerca-
do al peculiar cumpleje de connotaciones ligadas a la realidad
primordial de kinh. Sobre esta basc formularemos algunas con-
clusiones y apuntaremos algunas hipétesis. Al parecer podemos
afirmar lo siguiente:

a)

El concepto de tiempo, abstraccién lograda a partir de la
cxpericncia de la presencia ciclica del sol y del dia que cs obra
suya, tuvo vigencia universal ¢n ¢l ambito de la cultura mava
por lo menos desde las primeras inscripciones del periodo
clasico. Prucba de csto son la antigua voz kinh con idénticos
significados c¢n los distintos grupos, asi como la vigencia de
algunas de sus variantes glificas, por lo menos hasta la clabo-
racion del Gltimo de los cddices hacia cl siglo xv d. de C.
Kinh, sol, dia, ticmpo, cs rcalidad primordial, divina y sin
limites. Kinh abarca todos los ciclos y todas las edadcs césmi-
cas que han existido. Por csto cs posible hacer computos acer-
ca dc momcentos remotos, alcjados del presente cientos de
milloncs dc aiios y por csto sc habla cn textos como cl Popol
Vuh dc “los soles” o cdadcs, la actual y las quc han sido.
El ser divino de kinh no se piensa como algo abstracto e
indifercnciado. En él se distinguen innumerables momentos,
cada uno de los cuales tienc su rostro y lleva consigo una
carga en la que se muestran sus atributos. Entre los rostros
que aparccen en los distintos periodos estin los de la dei-
dad solar cn todas sus formas, los de los dioses y diosas de
la lluvia, de la tierra, del maiz, de la muerte, de los sacrificios,
dc la cstrella grande, de la luna y de la caza, la pesca y la
medicina. Estos rostros constituyen el nicleo mas significa-
tivo del pantcon de los mayas.

El universo del tiempo en el cual viven los mayas es el esce-
nario siempre cambiante cn que se deja sentir la suma de
presencias y de acciones dc las varias fuerzas divinas que coin-
ciden en un mismo periodo. Los sacerdotes mayas se esfuer-
zan por medio de sus cémputos por conocer cudles son esas
presencias y cual habrd de ser la resultante de los varios in-
flujos cn dcterminados momentos. Como la naturaleza de
kinh ticne por esencia ser ciclica, importa sobre todo conocer
¢l pasado para entender el presente y predecir el futuro.
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e) Los rostros del tiempo, la realidad primordial que ha pro-
vocado la obsesion dc los mayas, son objeto de veneracidn.
Ellos determinan y rigen toda actividad. Por ellos se nor-
man las labores agricolas, los ciclos de fiestas, la vida entera.
Los sacerdotes consignan el simbolo y la efigie de los dioses-
tiempo que llegan. Erigen estelas, redactan sus libros, colo-
can las piedras de los katunes. E1 hombre maya ve tefiida
su existencia por el ticmpo, que es presencia y actuacién
ciclica de todos los rostros dc la divinidad.

En estas conclusiones se refleja posiblemente algo de lo que
fue para la conciencia maya el tiempo en su esencial relacién
con el mundo de los dioses. De manera indirecta pueden entre-
verse también algunas de las consecuencias que de esto se si-
guieron para la vida y la accién de los humanos. Pero en realidad
si queremos acercarnos un poco mdas al universo maya de kinh,
es necesario continuar nuestro estudio. Entre otras cosas, habra
que preguntarse: ;cuiles fueron las relaciones de kinh con ese
otro mundo visible y tangible que es el orden de la realidad
espacial?

Para la vision maya de un mundo distribuido en cuatro
inmcnsos sectores, con sus pisos celestcs, morada de los dioses
y sus planos inferiores, regién dc las tinieblas, jcual fue la rela-
cién del tiempo con ¢l espacio césmico, henchido también dc
connotaciones y simbolos? ;Tiempo y espacio fueron para los
mayas aspectos distintos de la misma realidad primordial? De ser
esto asi, jpodria describirse su pensamiento como una peculiar
manera de panteismo al que convendria el extrafio titulo de
pan-cronoteismo? La aplicacion de un concepto como éste in-
dudablemente puede ser arbitraria, como especie de etiqueta
carente de significacion en el contexto peculiar de los mayas.
Imprescindible resulta, por tanto, acercarsc a su pensamiento
para buscar en ¢l los probables significados que dieron al mundo
espacial y a su realidad misma de hombres desde el punto de
vista de ese universo suyo en el que el tiempo es suma de rostros,
presencias y actuaciones de dioses. Con base en los testimonios
que conocemos, y procurando eliminar ideas y atribuciones aje-
nas a la mentalidad de los mayas, nos interesa en resumen en-
contrar una respuesta a la pregunta sobre cuil fue su propia
concepcién de lo que nosotros llamamos espacio y realidad,
desde el punto de vista de su pensamicnto acerca del tiempo.
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La imagen que se formaron los mayas acerca de lo que puede
llamarse su universo espacial ha quedado también reflejada en
los testimonios y fuentes que nos son ya conocidos: las inscrip-
ciones y la simbologia en los hallazgos arqueolégicos de los pe-
riodos clédsico y postclasico; los tres cédices prehispédnicos que se
conservan; los textos de los autores indigenas y de los cronistas
de épocas mds tardias. Las distintas procedencias de estos testi-
monios, tanto por lo que toca a sus lugares de origen (grupos de
las tierras bajas y altas), como a la diversidad de épocas en
que fueron elaborados o redactados, explica ya las variantes que
habran de encontrarse en la que genéricamente estamos desig-
nando como imagen maya del universo espacial. Mas a pesar de
los elementos distintos, que denotan influencias externas o di-
ferentes maneras de evolucién en algunos grupos de la misma
cultura, como veremos, hay también una especie de comuin
denominador en la simbologia y en los rasgos caracteristicos de
lo que fue el nicleo de su visién del universo espacial. Al ocu-
parnos aqui de ella, para analizar después sus relaciones con la
concepci6én maya del tiempo, atenderemos sobre todo a sus
elementos fundamentales que, al parecer, se mantienen a lo
largo de la evolucién de esta cultura.’

Comencemos por los testimonios acerca de lo que Puede des-
cribirse como gran plano horizontal de la tierra. La simbologfa
del periodo clasico es la primera de nuestras fuentes. En este-
las, monumentos y tableros de no pocos de los antiguos recintos
ceremoniales se nos muestra el simbolo de la tierra con figura

56 Debe destacarse el hecho, notado ya al menos desde los trabajos de Eduard
Seler, que la imagen espacial del universo de los mayas, guarda asimismo gran-
des semejanzas respecto de las concepciones de las principales culturas del Mé-
xico antiguo, de las que se conservan asimismo testimonios. En particular es
esto védlido acerca de los pueblos del altiplano central y de las culturas de
Oaxaca. Véase lo senuludo por Scler en “Das Weltbild der Alten Mexicaner” en
Gesammelte Abhandlungen, t v, pp. 337,
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de monstruo, fauces y garras de cocodrilo o con forma y cabe-
za de ofidios fant4sticos. Asi, junto con otros elementos césmicos,
aparece representada la tierra en los tres mds célebres tableros
de Palenque, el del Sol, el de la Cruz y el de la Cruz Foliada. El
monstruo terrestre, situado en el plano inferior del tablero del
Sol, tiene dos cabezas y es sostenido por otras tantas deidades-
jaguares que recuerdan en su funcién a los bacabes de los mayas
de Yucaté4n. En el de la Cruz aparece en cambio como mascarén
monstruoso sobre el cual descansa el 4rbol sagrado que es el
tema central del tablero (figura 15). Finalmente en el de la
Cruz Foliada, también como base y apoyo, estd su cabeza con
la Cruz de Kan, simbolo del jade y el agua, en la frente. De
ésta nace la planta del maiz."”
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Figura 15. El mascarén monstruoso de la tierra, sobre
el cual descansa el 4rbol sagrado. (Tablero de la Cruz,
Palenque)

57 Para un andlisis detallado acerca de la simbologia de estos tableros y de
otras de las obras maestras de Palenque como la L4pida del Sarc6fago en la que
también aparece el monstruo de la tierra, véase el estudio de Beatriz de la
Fuente, La escultura de Palenque. México, Instituto de Investigaciones Estéticas,
Universidad Nacional, 1964, pp. 135-139. Igualmente: Ruz Lhuillier, Alberto.
La civilizacién de los antiguos mayas. México, Instituto Nacional de Antropo-
logfa e Historia, 1963, especialmente pp. 103-122.
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Una mis antigua representaciéon del monstruo-deidad de la
tierra nos la ofrece la estela 1 de Tikal en la que, dando cimiento
a un mundo de simbolos de connotacién césmica, la hallamos
con nariz prominente y acompaiiada del signo de “cero” o com-
pletamiento. Otros varios ejemplos podrian aducirse. Recorda-
remos s6lo uno ma4s, estudiado por Thompson: el cocodrilo con
el signo de Imix, que como ya vimos, precisamente hace refe-
rencia a la tierra, en la estela 7 de Yaxchilan ®® (figura 16).

Figura 16. Estilizacién del cocodrilo terrestre con el signo de Imix como tocado,
segin Thompson (Yaxchilan 7)

Los cédices, que reflejan algo de lo que se sigui6 pensando y
creyendo durante la etapa postcldsica, ofrecen también repre-
sentaciones del extrafio ser sobre el cual prospera la vida. Co-
menzando por el Cédice de Dresde, citaremos dos particular-
mente expresivas. Enmarcado por anotaciones calendaricas y
por cuatro deidades situadas en cada uno de los cuadrantes de
la mitad superior de la pagina 3 (la Gnica porcién pintada en
ella), aparece extendido el extrafio monstruo con dos cabezas
y cuatro patas cubiertas por lo que parecen ser las escamas de un
ofidio (figura 17). En lo mas alto, sobre la parte trasera del
monstruo, descansa una de las aves césmicas. En el centro,
extendido sobre el cuerpo del mismo, estd un ser humano en
posicién que recuerda la de las victimas de los sacrificios. La
armonia y el simbolismo de la composicién parecen reflejo de
uno de los aspectos de la tierra dentro del contexto de la visién
maya del universo. El otro ejemplo, que proviene de las paginas
4-5 b del mismo cédice, ha sido ya sefialado por Tozzer. En

88 Thompson, Maya Ilisroglyphic Writing, p. 12.
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Figura 17. El monstruo terrestre con dos cabezas. Arriba
el ave moan. En los cuatro extremos otras tantas deidades,
Dresde 3

el centro de estas dos paginas, con varias divinidades arriba,
abajo y a su derecha, estd el fantistico ofidio de cuyas fauces
surge la cabeza del dios D, aspecto de la deidad solar que vero-
similmente renace del interior de la tierra (figura 18). En
opinién de Tozzer, el dios es Itzam Cab Ain, del que habla el
Chilam Balam de Chumayel, “el monstruo de la tierra que
aparece en el Dresde (4-5) con la cabeza de Itzamni entre sus
fauces”. *°

No siendo posible examinar otras varias representaciones del
monstruo de la tierra en éste y en los otros dos cédices, diremos
tan sélo por via de ejemplo que en la pigina 22 del que se con-
serva en Paris y en las paginas 16, 66 y 67 del Tro-cortesiano,

59 Tozzer, Alfred M., Landd’s relacién de las cosas de Yucatdn, op. cit., p.
192, nota 1017. Véase asimismo Tozzer, Alfred M. y Allen Glover M. Animadl
Figures in the Maya Codices, Peabody Museum Papers, 14, 3, pp. 273-372.
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Figura 18. El monstruo terrestre de cuyas fauces surge la deidad solar.
(Dresde 4-5b)

reaparece éste relacionado con distintas deidades y con otras
formas de simbolismo que connotan también la concepcién
maya del mundo.

Finalmente, como prueba del sostenido arraigo de esta anti-
gua creencia, simbolo central del gran plano horizontal de la
tierra, citaremos un fragmento de “la profecia de un 13-Ahau”,
que forma parte de los textos de Chilam Balam publicados por
Barrera Visquez, con la mencién expresa de la tierra como dei-
dad-cocodrilo:

El 13-Ahau es el tiempo

en que se juntarin y coincidirdn el sol y la luna.
Sera la noche y al mismo tiempo el amanecer
de Ox Lahum Tiku,

13-Deidad

v dc Bolén Tiku,

9-Deidad.

Serd cuando cree, haga nacer

Itzam Cab Ain,
Brujo-del-agua-tierra-cocodrilo,

vida perdurable en la tierra. . %

Los testimonios de los periodos clasico y postclasico, y aun
los de los afios que siguen a la conquista, nos muestran ya la

00 Barrera Vawjuer, Alficdo, FI libro de los libros de Chilam Balam, p- 146.
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no interrumpida vigencia que tuvo entre los mayas este primer
aspecto de su visién del universo espacial. Continuando nuestro
cstudio, analizaremos ahora varios complejos de simbolos, atri-
butos de la realidad terrestre en cuanto a su distribucién césmica
cn los varios rumbos del mundo. Para esto procedercmos ahora
invirtiendo la forma de acercamiento: comenzamos por los tex-
tos transcritos después de la conquista para buscar luego posibles
antecedentes en los cddices y las inscripciones.

En las primeras paginas del Popol Vuh se proclama y se reite-
1a, como algo casi obvio, la distribucién cuatripartita del mundo:

Es el libro original,

antiguamente escrito,

pero su faz estaba oculta

al que busca, al pensador.

Grande es su descripcion, su relato
de cémo se acabd de sustentar todo,
el cielo, la tierra

sus cuatro angulos,

sus cuatro esquinas trazadas,

las cuatro formadas,

su lugar escogido,

sus medidas tomadas

en el cielo, en la tierra,

cuatro 4ngulos,

cuatro rincones. . .%!

Mas que solamente orientado a los que llamamos cuatro pun-
tos cardinales, el universo de los mayas aparece distribuido en
cuatro grandes sectores c6smicos que a su vez convergen €n un
punto, el centro, la quinta direccién del mundo. Relacionando
ahora el simbolismo de los cuatro rumbos, con la concepcién
acerca del monstruo de la tierra, como acertadamente lo sefala
Thompson, encontramos que la figura original del gran ofidio
se transforma a su vez en cuatro seres “asignados cada uno a la
correspondiente direccion y color del mundo”. %

Entre los mayas de Yucatin los cuatro monstruos, a la vez

81 Popol Vuh, fol. 1, 1. Versién sobre la base del texto quiché tomado de
la edic. de Schultze Jena, Popol Vuh, Das heilige Buch der Quiche - Indianer
von Guatemadla. Stuttgart, 1944, p. 2. Véase asimismo, edic. de Adridn Recinos
op. cit,, p. 84.

92 Thompson, Maya Hieroglyphic Writing, p. 11.
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terrestres y celestes, reciben en ocasiones el nombre de Itzam-
nis. Asi son expresamente mencionados en uno de los conjuros
del texto conocido como Ritual de los Bacabes, recientemente
publicado por R. L. Roys. El encantamiento que libera de la
obstruccién de las vias respiratorias hace insistente invocacién
de los cuatro Itzamnds, “cocodrilos de la casa”, ® en relacién
con los cuatro rumbos y colores del universo:

Cocodrilo dc la medida del sector rojo,
ven a mi,

trece son las aguas de mi canal rojo,
cuando abrigo mis espaldas

detrs del cielo de oriente.

Cocodrilo del sector blanco,

ven a mi,

trece son las aguas de mi canal blanco,
cuando abrigo mis espaldas

detras del cielo del norte.

Cocodrilo del sector negro,

ven a mi,

trece son las aguas de mi canal negro,
cuando abrigo mis espaldas

detras del cielo del ocaso.

Cocodrilo del sector amarillo,

ven a mi,

trece son las aguas de mi canal amarillo,
cuando abrigo mis espaldas

detrds del cielo del sur. %

Con caracteristica monotonia el conjuro continda. A lo largo
de €l se relaciona a los cuatro Itzames con los colores, las aguas,
los vientos y otros simbolos de las cuatro “medidas” (Kaan)
o rumbos del mundo. Un dltimo texto, de los varios que pudie-
ran citarse, tomado del Chilam Balam de Chumayel, nos ofrece
otros muchos elementos del rico complejo inherente a la dis-

63 La voz Itzamna traducida a veces como “rocio del cielo”, Itz en caan,
en realidad parece significar, como lo nota Roys, “cocodrilo de la casa”, es
decir de un lugar dcterminado (Itzam-na). Véase Roys, R. L., Ritud of the
Bacabs. Norman, University of Oklahoma Press, 1965, pp. 152-153. Igualmente,
Thompson, op. cit,, p. 11.

o4 Texto maya en Ritual of the Bacabs, op. cit., p. 108.
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tribucién cuatripartita de la tierra. Siguiendo idéntico esquema,
oriente-norte-oeste-sur, aparecen ahora las piedras sagradas, las
aves, las semillas, las ceibas césmicas y los seres correspondientes
a cada cuadrante del mundo:

La sagrada piedra roja, su piedray
el ser rojo oculto en la tierra,

la ceiba roja primigenia,

atributo principal del oriente,

el 4rbol rojo del monte,

su arbol,

los frijoles rojos,

sus frijoles,

sus aves rojas de cresta amarilla,
el rojo maiz tostado.

La sagrada piedra blanca, su piedra,
la piedra del norte,

la ceiba blanca primigenia,

su atributo principal,

el ser blanco oculto en la tierra,
las aves blancas,

los frijoles blancos,

el maiz blanco, su maiz.

La sagrada piedra negra, su piedra,
la piedra del poniente,
la ceiba negra primigenia,
su principal atributo,
el maiz negro, su maiz.
El camote negro, su camote,
* las aves negras, sus aves,
su casa, la noche oscura,
el frijol negro, su frijol.

La sagrada piedra amarilla, su piedra,
la ceiba amarilla primigenia,

su atributo principal,

el 4rbol amarillo del monte,

su arbol,

su camote amarillo,

las aves amarillas, sus aves.

El frijol amarillo, su frijol.

05 Chilam Balam de Chumayel, fol. 1, versién sobrc ¢l texto maya tomado
de la edicién de R. L. Roys, op. cit, p. 15.
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Extraordinariamente rico es el simbolismo conservado en es-
tos textos relativamente tardios acerca de los rumbos césmicos:
el monstruo terrestre se ha vuelto presente en los cuatro sectores
del mundo. Cada rumbo se tifie con su propio color, €l rojo en
el oeste, el blanco en el norte, €l negro en el poniente, el ama-
rillo en el sur y el verde en el centro. En cada sector crece la cei-
ba primigenia y aparece la correspondiente ave césmica. Como se
lee en los textos de Yucatin, en los cuatro rumbos residen los
pahuatiin, dioses dcl viento, los chaac, sciiores de la lluvia,
los balam, protectores de las sementeras, y los bacab, apoyo de los
cielos. Otras deidades mantienen asimismo relacién estrecha
con la tierra, entre ellas, cl joven dios del maiz, el jaguar, el
dios de la muerte y otras ligadas, como veremos, a los distintos
periodos de tiempo.

Toca ahora examinar los posibles antecedentes de esta simbo-
logia en los testimonios mis antiguos: los cédices y las inscrip-
ciones. Antes que nada diremos que, asi como hemos encon-
trado ya en estas fuentcs las multiples formas de rcpresentacién
dcl monstruo terrestre, también ahora hallamos el testimonio dc
la antigua visién que contempla al umverso distribuido en cua-
tro grandes scctores que se abren a partir de un punto o regién
central. Buena ilustracién de esto nos la ofrecen las piginas
75-76 dcl Cédice de Madrid (figura 19). Alli, un arbol césmico
en el medio con dos deidades, sentadas a su sombra frente a
varios glifos de Ik, cl viento, la vida, y todo ello circundado por
los veinte signos de los dias, constituyen la regién central de la
tierra, de la que nacen y se distribuyen los cuatro grandes cua-
drantcs, sefialados por franjas de huellas de pasos humanos.
Cada sector ostenta su glifo: a la izquierda esta el sur, a la dere-
cha el norte, arriba cl poniente y abajo el oriente. Y conviene
subrayar que estos glifos, con la dnica excepcién del norte, son
exactamente los mismos que, para sefialar las direcciones c4smi-
cas, aparecen ya en inscripciones del periodo clasico, entre otras
en monumentos de Tikal, Piedras Negras, Naranjo, Copén,
Quirigua y Palenque. Como se proclamaba en los textos tardios,
cada sector tiene también en la representacion del cédice sus
propias deidades, pintadas con sus correspondientes colores.

Podrian aducirsc otros varios ejemplos, procedentes también
de los cédices, cn los que claramente se reflejan éstos y otros
aspectos de la antigua concepcién maya acerca de la distribucién
cuatripartita del mundo. Recordaremos tan sélo tres mis. En Ia
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Figura 19. La distribucién cuatripartita del mundo con simbolos direccionales
y cosmicos y la regién del centro rodeada por los glifos de los dias. (Madrid
75-76)

pagina 3la. del Cédice de Madrid, aparece Chac, el dios de la
Nuvia, situado entre cuatro figuras mas pequefias, especie de
ranas estilizadas (los uoob) con los glifos correspondientes a
los cuatro rumbos césmicos (figura 20). En las paginas 25c-
28c del Cddice de Dresde, comenzando con el glifo del este, se
nos muestran los cuatro acantun, las piedras o pilares que,
segin Landa, se crigian en las ceremonias al comienzo del nuevo
afio. Los pilares representados en el cédice asumen la forma
de é4rboles con los signos de cauac y che que parecen indicar cual
es su naturaleza: arboles c6smicos relacionados con la lluvia y
¢l mundo de las fuerzas celestes. Igualmente se representan alli
las cuatro aves césmicas como ofrenda de sacrificio en las manos
de cada uno de los cuatro dioses que presiden la correspondiente
region.

Un dltimo ejemplo nos lo ofrecen las piginas 30c-31c del
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Figura 20. Al centro Chac, dios de la lluvia. En los cuatro extremos
los uoob, ranas, acompaiiantes de Chac con los glifos de los rumbos
cosmicos, Madrid, 31a

mismo Dresde en las que aparece cuatro veces la figura del dios
B sobre otros tantos arboles césmicos con los signos y los colores
propios del este (rojo), el norte (blanco), el oeste (negro) y el
sur (amarillo).

Pasando a las inscripciones del periodo clasico, la presencia
ya notada de “glifos direccionales” en varias estelas es prueba
de la vigencia de una muy semejante concepcién acerca de la
distribucién cuatripartita del mundo. Asi, en la estela A de
Copin aparecen los glifos que hacen referencia al este, al norte,
al oeste y al sur. En otras estelas del mismo sitio, asi como en
inscripciones de Tikal, Piedras Negras, Naranjo, Quirigua, Na-
kum y Palenque se encuentran distintas variantes de estos glifos
que connotan los rumbos del mundo ® (figura 21). Pero, ade-
mas de estas anotaciones, hay también en la simbologia clasica

86 Entre las cstelas en las que aparecen “glifos direccionales” estin: Tikal 12,
Piedras Negras I. 12, Naranjo 24, Copén A, E, ], P, Nakum D, Quirigud M
y Palenque (inscupoiom M),
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Figura 21. Glifos direccionales (orientacion de los afios), cn las inscripciones
y los cédices.

a) Este: Nakin D, Palenque inscrip. M., Dresde 43c, Madrid 50a.

b) Norte: Dresde 44c, Dresde 31c, Madrid 25d, Madrid S0a.

c) Poniente: Palenque inscrip. M., Naranjo 24, Dresde 31c, Madrid 50a.
d) Sur: Copin T, Quirigud M, Dresde 31c, Madrid 25d.

(I'uente: Thompson, Maya IHieroglyphic \Vriting)
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otros elementos que son manifiesta alusién a una muy seme-
jante imagen del mundo. Nos referimos a las representaciones
de aves y arboles césmicos como los que se incluyen en la fa-
mosa lapida del sarc6fago y en los tableros de la Cruz y de la
Cruz Foliada de Palenque. Especial mencién merece el mas tar-
dio bajorrelieve del templo de los tableros en Chichén 1tza en el
que aparecen los arboles y las aves césmicas distribuidos en fun-
cién de los rumbos del universo.

El examen que hasta aqui hemos hechio de testimonios pro-
cedentes de diversas areas y periodos del mundo mayance, nos
permite formarnos una idea aproximada de lo mas sobresaliente
de la concepceidn de estos pucblos acerca del universo en su gran
plano “terrestre-horizontal”. En resumen, ellos pensaron a la
tierra en funcién de un extraordinario complejo de simbolos:
la imagen de los monstruos de los que brota la vida; la distribu-
cién cuatripartita, que a partir de un centro, exticnde la realidad
entera por los rumbos de colores, poblados de dioses y fuerzas
primigenias, de aves y arboles cdsmicos y también de los huma-
nos que alli viven y mueren.

Pero el universo horizontal no alcanza en si mismo su mais
pleno sentido. Su existencia se explica por el fluir incesante del
tiempo y por la presencia de los dioses que moran en los planos
superiores e inferiores que completan la imagen del espacio
universal. Kinh, el que es sol, dia y tiempo divinos, recorre dia-
riamente en su marcha incesante los cielos que estin sobre la
tierra y las regiones oscuras del inframundo. Los textos tardios,
los cédices y las inscripciones, a pesar de simbolismos a veces
distintos, coinciden cn miiltiples referencias acerca de lo que sc
cree y piensa sobre “los mundos de arriba y abajo”.

Comenzando por los testimonios del periodo clasico encontra-
mos que en estelas y monumentos se representan, en contrapo-
sicién con la realidad terrestre, las deidades de los planos supe-
riores. Entre cllas estin los grandes ofidios que aparecen casi
siempre por parejas, como si connotaran una cierta concepcién
dualista de la divinidad. El ave moan y los dragones cclestes, al
igual que los glifos y signos del sol y la luna, y a veces también
de la estrella grande, integran asimismo la imagen plastica del
mundo de arriba. Las pirdmides truncas con cuerpos superpues-
tos y un santuario cn la parte mas alta, pueden ser, como algunos
investigadorces lo han sostenido, otro reflejo de los pisos celestes
en que moran los dioscs.
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Hay asimismo cn la arquitectura maya desde los tiempos cla-
sicos otra forma bastante elocuente de representacidn plastica
de las deidades celestes. Nos referimos a algunas de las lamadas
por Seler “fachadas de Quetzalc6atl” en las que aparece una
gran miscara con rasgos de monstruo o de ofidio, cuya boca
constituye precisamente la puerta de entrada al templo. Thomp-
son ha notado que en varias dec estas fachadas se encuentran
también diversos glifos celestes y no sélo €l del planeta Venus. ¢
Este es el caso de la fachada del templo 22 de Copan, de la
casa o templo del Adivino en Uxmal y del anexo oriental
de las Monjas en Chichén Itza. Estas y otras fachadas, al igual
que algunos bajorrclicves de altarcs v templos en los que aparece
la misma mascara monstruosa asociada a simbolos celestes, son
plastica representacion de los seres que moran en los planos
superiores del universo.

Finalmente, la presencia en las inscripciones de las trece va-
riantes de los nimeros con rostro de deidades parece apuntar,
como ha sido también notado, a las trecc rcalidades divinas que
ejercen su influencia en otros tantos niveles supcriores.  Con-
firmacién de esto probablemente la tenemos en el glifo del ave
moan acompafiado del simbolo del cielo y del numeral 13 en
numcrosas inscripciones cldsicas y en varios lugares del Dresde
(figura 22).

Evocacién de los mundos inferiores, por debajo de los mons-
truos de la tierra, son los glifos de los nueve dioses de la noche
y de la region de las tinieblas. Entre esos glifos estin los que
representan el color negro, la concha, los ojos del dios de la
muerte y sobre todo los rostros de deidades o del conjunto de
ellas con el signo de una mano que aprisiona una cabeza con
rasgos de simio, precedido del numeral 9 en inscripciones de
estelas como las de Piedras Negras 25 y 36 y en otras que pudie-
ran aducirse. Siguiendo a Morley, recordaremos también los
vestigios de nueve esculturas antropomérficas en la cimara iz-
quierda del Templo 40 de Yaxchilan, que parecen también

67 Véase: Thompson, J. Eric S., “Las llamadas fachadas de Quetzalcéatl”, en
Vigésimo séptimo Congreso Internacional de Americanistas, Actas de la sesién
celebrada en México en 1939, Instituto Nacional de Antropologfa e Historia,
Meéxico, sf., t. 1, pp. 391-400.

88 Thompson, en Maya Hieroglyphic Writing, p. 210, escribe “los trece dioses
que son casi con certeza los 13 dioses de los dias y los de los 13 ciclos”.



EL TIEMPO Y EL ESPACIO 79

Figura 22. El ave moan en la simbologfa y en los cddices. a) El ave inclinada
sobre simbolos planctarios cn Copdn H; b) Glifos del ave moan, Dresde 16c,
y ¢) Dresde 18b. (Fuente: Thompson, Maya Hieroglyphic \Writing)
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rcprescntaclon de los dioses dc los nueve planos dcl mundo
mtcrior, ¢ . N

Ciertamente mas abundantcs y prcc;sos'son los testimonios
de los codices..en rclacmn ‘con -la’ misma mmgen del mundo,
posesién ya de los ‘mayas del petiodo clésicgy también de las
gentes de ofras cultums en el ambito de la América Media.
Los glifos d¢. o nueve dioscs dcl mframundo aparecen en los
tres codices, en tanto que 10s ‘rostros de las deidadcs celestes
se conscrvan en ¢l Dresde. Pero ademas de los glifos, encontra-
mos cn cllos bucn ntmero de representaciones conlos simbolos
de los ofidios, cl ave moan, el sol, 1a luna, la estrella grande y

Figura 23. a) Probable representacién de un cataclismo césmico, Dresde, 74.
b) Chac, derdad de la lluvia, rclacaox;ado con una serpiente césmica, Madnd
1b

62 Morley, op. cit., p. 261. Menciona asimismo que “a lo largo de la base
oriental de la Torre Cuadrada del Palacio de Palenque se encontraron los restos
muy destruidos de nueve figuras parecidas, también hechas de estuco, que pro-
bablemente habian representado estos nucve dioses”.

70 Para lo que concierne a los nahuas del altiplano central, véase Le6n-Portilla,
M. La Filosofia Ndhuatl, estudiada en sus fuentcs, pp. 113-128. De la concep-
cién paralela, vigente entre los mixtccas de Qaxaca, dan buen testimonio cl
Rollo Selden (p. 1) y ¢l Cédice Gimez de Orozco, cdic. de Alfonso Caso,
México. Talleres de Tmpresion de Fstampillas y Valores, « f
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otros, propios de los pisos superiores, asi ‘cgmo los'del dios de la
muerte, la concha, el coldr negro-y €l sol’ noeturne, taracteristi-
cos de las regiones del univerSo “mfenot' Mis “aiifi, 'en paginas
como la 74 del Dresde (fxgur 3) o 12'31-b del de Madrid,
parecen estar representados’ algnnos de los éatacf,i :;mos cosmicos
(posiblemente los témminos;de, ¢ pdades o soles ) ¢n los que,
como se reficre sobre-todo en. el Ch;lam ‘Balay,.de. Chumayel,
entran en convulsion los dlstrntas)plauos del mmerso

Con ocasién de las profemas de un katun 11 Ahau, incluidas
¢n cse libro tardio de los mayas yucatecos, 4/01\' mes a cncon-
trar los elementos centrales: de Jajantigua,imagen :del mundo
y la simbologia que nos-¢s.ya conoeida;: presente! ghora en la
dramatica descripcion de'ta hucha entrestastiece dejdades celes-
tes y las nueve del mirids mfetior’ La- ‘Carga ‘del katin ha pro-
vocado un cataclismo en el quc se veri ﬁhvﬁ’el’ms fos tres planos
del universo. Al final, las ccibas priniig s /,'])Cc*n Ppr los cinco

rumbos de la hcrra como scfial y mcmoria ue violento

En el 11-Ahau ’ G ‘
es cliando sali6"AH’ mucen'édb >
a poner vendas en los ojos
de Oxlahun t'hy, 77" wwoan
Trece-deidad, . .

Con las vendas‘dé“sir rostrd ‘
termin6 el amanecer pard’ eilos
y no supieron ya lo que vendria.
Cuando fue apresaao ; :
Oxlahun ti ku,
Trece-deidad,
por obra de Bojdp ti, ku,
Nueve-deidad;
entonces SG{% W s .
cuando bajen’ cuerdas y fueg
y piedra y palo

y sea el golpear con palo y pledra, freply o
cuando sca apresado T
Oxlahun ti ku, ot et e
Trece deidad., A o e

g
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Entonces sera

cuando se le rompa la cabeza

y se le abofetee el rostro,

y sea escupido y cargado a cuestas

y despojado de sus insignias

y cubierto de tizne;

y €l quetzal, el pijaro verde yaxum,
sea molido y tomado como alimento,
juntamente con su corazén. ..

Por obra de Yax bolén dzacab,
Gran-nueve-fecundador.

Este se posesionard

del decimotercero piso del cielo

y hard que se disperse el polvo

que se desprende de las semillas

y la punta de la mazorca desgranada,
el hueso del maiz,

aqui sobre la tierra,

lugar de su corazén,

porque Oxlahun ti ku,

Trece-deidad,

no respeta el corazén del sustento . ..

Se hundiri el cielo

y se hundir4 la tierra también

cuando los extremos del doblez del katin
se unan...

Se alzari entonces Cantul ti ku,
Cuatro-deidad;

los cuatro Bacabes, vertedores,

que arrasarén la tierra.

Al terminar el arrasamiento,

se alzard Chac Imix che,

la ceiba roja primigenia,

columna del cielo,

sefial del amanecer del mundo,
arbol del Bacab, vertedor,

en donde se posard Kan xib yuyum,
el ave amarilla.

Se alzari también

Sac Imix che,

1a ceiba blanca al norte,
allf se posard Sac chic,
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el ave blanca.

Soporte del cielo,

sefial del aniquilamiento
serd la ceiba blanca.

Se alzard también

Ek Imix che,

la negra ceiba primigenia,

al poniente del pais llano.
Sefial de aniquilamiento

serd la ceiba negra.

Alli se posard Ek tan picdzoy,
péjaro de pecho negro.

Se alzard también

Kan Imix che,

la ceiba amarilla primigenia,
al sur del pais llano,

como sefial de aniquilamiento.
Alli se posara Kan tan: picdzoy,
péjaro de pecho amarillo...

Se alzari también

Yaax Imix che,

la ceiba verde primigenia,

en la regi6n central,

como sefial y memoria de aniquilamiento.
Ella es la que sostiene el plato y el vaso,

la estera y el trono de los katunes

que por ella viven. ™

Como puede verse, este texto confirma lo arraigado de los
simbolos en funcién de los cuales se integré la imagen maya
del universo a través de las varias etapas de su evolucién cul-
tural. Pero ademas las palabras citadas del Chilam Balam nos
introducen ya al problema de las relaciones entre tiempo y es-
pacio. Al describir la lucha que conmueve todos los planos del
mundo, expresamente se sefiala que ésta fue la carga de un
katin 11-Ahau. Tenemos en ello un primer testimonio, si se
quiere tardio, sobre la significacién del tiempo en el 4mbito
de lo que llamamos realidad espacial. Pero, siguiendo con el

71 Chilam Bdlam de Chumayel, confrontacién y version de A. Barrera Vis-
quez, El libro de los libros de Chilam Bdlam, op. cit., pp. 153-155.
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método que hemos adoptado, es necesario buscar en las fuentes
miés antiguas indicios o pruebas acerca de posibles formas de
relacién entre el espacio y el tiempo.

Comencemos por la divisién cuatripartita de la superficie
terrestre. Las inscripciones de las estelas vuelven a ser la primera
de nuestras fuentes. Como detenidamente lo han mostrado
varios mayistas, en particular Thompson, los glifos de las direc-
ciones c6smicas aparecen alli acompafiados en ocasiones por los
signos de los afios, o por aquéllos de los dias en que un afio
termina. “‘Al entrar éstos en relacion con los glifos de los rumbos
del mundo, debe leerse: la cuenta del afio hacia el este, hacia
el norte, al poniente o al sur.” ™ En otras palabras, los afios que
van a cuestas de sus correspondientes portadores divinos, los
cuatro signos, que con la designacion de los mayas de Yucatin
conocemos como Kan, Muluc, Ix, Cauac, se religan con los cua-
tro rumbos del mundo y con los complejos de simbolos inheren-
tes a cada sector. Asi, por ejemplo, hay signos “del afio hacia
el este” en las cstelas P de Copin y en la de D de Nakum,;
glifos “del afio hacia el ponicnte” en Copén E y en Naranjo 24,
y “hacia el sur” en Copdn E.

Los codices y los textos mas tardios confirman esta antigua
forma de concebir el tiempo como algo que va permcando el
espacio. Gracias al simbolismo de los colores, rojo-oriente, blan-
co-norte, ncgro-poniente, amarillo-sur, verde-centro, es posible
precisar muchas veces en los cédices los rumbos hacia los que
cstdn oricntados determinados ciclos de tiempo. Hay altcrnancias
y cambios en la simbologia, pero por encima de esto sabcmos de
cierto que para el pensamiento de quiencs elaboraron los cédi-
ces, el tiempo y sus deidades penetran y tifien con sus atributos
los distintos sectores del mundo, donde también residen los
dioses.
coPriiebh W Estid* estreehra relacién entre el tiempo y el espacio
WO IOETeE oto§ éjetAprIsT 1881 yib ditidis-pdginas. 30¢-31c del
Ebdiesdd Dicyde) e Bsdue eon Tos glifos Calendshtos G
acornpangiial dioyB, ebdclarnaHi birgs, jifits ¢on! GtRos tan¥es
&bdlesOUBRInites, HpHrecer asitigistito 2065 Sighos¥ ' fus "coteres

ppios de dos cyatd rimbesodelifitindb. Y ctamibite hivive

ducidasopagitiase 79761 dérCédicd dei Madrid adgdierew shorh

’ . .
mas pleno sentido si recordamos que, al representarse as
28V go;m?] NN t:ll:; qorIs v u-")im:i:xmmxﬂ “"'»"\m\:ul‘:s\l N u"..!n'}{ x-n.ﬁ!} )ql-]
1
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los cuatro grandes cuadrantes del universo, con sus glifos direc-
cionales, todo el conjunto de la realidad horizontal del universo
aparece a su vez circundado por los veinte signos de los dias,
como si se quisiera reiterar asi la constante relacién tiempo-
espacio (ver figura 19).

Y acerca de los afios que marchan a cuestas de sus portadores
divinos, orientindosc sucesivamente hacia cada uno de los
rumbos del espacio, concepcién que como hemos visto aparece
por vez primera en las inscripciones de las estelas, sabemos asi-
mismo por el testimonio de Landa que igual pensamiento man-
tuvo vigencia en épocas posteriores. Sirviéndose como es natural
de los nombres de los afios en el maya de Yucatdn y usando la
expresion “letras dominicales” como equivalentes a “portado-
res del afio”, escribe el fraile:

La primera, pues, de las lctras dominicales es Kan. El afio que
esta letra servia era el agiiero del Bacab que por otros nombres
llaman Hobnil, Kanalbacab, Kanpauahtun, Kanxibchac. A éste
le sciialaban a la de medio dia (al sur). La segunda letra es
Muluc; seiialabanla al oriente y su afio era agiiero del Bacab que
llaman Canzienal, Chacalbacab, Chacpauahtun, Chacxibchac.
La tercera letra es Ix. Su afio era agiiero del Bacab que llaman
Zaczini, Zacalbacab, Zacpauahtun, Zacxibchac y sefialibanle a
la parte del norte. La cuarta letra es Caudc: su afio era agiiero
del Bacab que llaman Hozanek, Ekelbacab, Ekpauahtun, Ekxib-
chac; a ¢sta senalaban a la parte del poniente. 7

Varios de los textos tardios de Yucatin confirman una vez
mis el arraigo de estas ideas acerca de la orientacién del tiempo
y muy en particular de la que estamos llamando espacializacién
de los afios. En el manuscrito de Mani encontramos un primer
ejemplo:

78 Landa, op. cit., p. 145. En la enumeracién de las deidades de cada uno
de los rumbos se antepone el color de los distintos afios a los seres conocidos
entre los mayas de Yucatin como paudhtunes, que moraban en el inframundo;
los bagabes,r o_sostenes de la tierra, y los cuatro que residian en las nubes, con
of St HE e it votones,

A su vez, Pedro Sinchez de Aguilar, en su Informe cenitiié ldolorum-Cultores
(tercera edici6n, Mérida, Yucatin, 1937, p. 143), escribe en relacién con la
espactilieaciéividé lob afios! “Contudatreubionmsipilas; Aentaban¢h suslibioy de
veinte en veinte afios; Y por-Hasttss despadtioteniedatrw. Ek prinidr ooy fijubdn
et e richte; Namindole Mackihab=el ey erirel ponidnite, e ercerol i el

sur, cl cuarto en el nof‘h';‘. .".H'. q ‘\’{"0[ jx:mc-l% s ab l..ﬂixl al sk eanoinibe
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13-Ahau: muri6 Ah Prld.

Seis aiios faltaban

para terminarse

la cuenta del 13-Ahau

el afio que contaba

hacia el oriente.

En 4-Kan

cayé el mes Pop al oriente. ..

Y lo que pudiera considerarse como una exposicién del siste-
ma de correlacién entre tiempo y espacio, especie de comentario
a “las ruedas de los Katunes”, nos la da el mas tardio texto de
Ixil, recogido por D. Juan Pio Pérez. Por una parte, se ofrece
en ¢l una ilustracién de “los asientos y cargas de los afios”
(ah cuch haab): los afios Kan hacia Lakin (el oriente); los afios
Muluc hacia Xaman (el norte) los Ix hacia Chikin (el ponien-
te) y los Cauac hacia Nohol (el sur). El comentario dice entre
otras cosas:

Cuando se le da vuelta

a los cuatro 4ngulos,

oriente, norte, poniente, sur,

se dice 1-Katun.

Lo mismo se dice

cuando empieza el 1-Cauac

y pasa cada uno de los afios...™

En sucesién que sélo se cierra al concluirse un ciclo, para dar
principio a uno nuevo, la carga de los afios se va haciendo pre-
sente por los rumbos del mundo. Y no sélo los afios, sino tam-
bién los meses y los dias y todos los periodos de tiempo con
rostro de dioses, al penetrar y actuar en el universo espacial, le
comunican su ser y atributos, que se suman al de las fuerzas
también divinas que presiden los distintos sectores. En el fondo,
como ya lo hemos visto, los rostros del tiempo son los mismos
que los de las deidades de la superficie terrestre: si Imix es el
primero de los dias, es también connotacién de la realidad pri-
migenia del mundo.

4 Crénica Primera (3% parte) confrontacién del texto de Mani con los de

Chumayel y Tizimin. Ver: Barrera Visquez, op. cit., p. 65.
78 Texto maya publicado en Cédice Pérez, edic. de E. Solis Alcald. Mé&ida,

ediciones de la Liga de Accién Social, 1949, pp. 340-391.
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Lo que hasta ahora se sabe sobre la estructura de las comuni-
dades de las tierras bajas, nos ofrece al parecer nuevo ejemplo
que confirma la universal vigencia de esta relacién espacio-
temporal en el pensamiento maya. Como lo han destacado
cronistas e investigadores, las comunidades y pueblos se distri-
buian fundamentalmente en cuatro distritos o divisiones prin-
cipales, orientadas cada una a su correspondiente rumbo del
universo. Asi, “‘una division simulada de cuatro distritos existié tam-
bién en Chichén Itzd, asi como en Itzamkanac, capital de
la provincia de Acalan, habitada por Mayas Chontales y situada
en la zona sureste de la peninsula. . .”” Ahora bien, como lo ha
mostrado recientemente Michael D. Coe, partiendo del anilisis
de los ritos propios de los cinco ultimos dias del afio, los
Uayeb de los mayas yucatecos, es justamente el principio de la
orientacién de los portadores de los afios lo que determina el
cambio de poderes politicos y religiosos entre los jefes de los dis-
tintos distritos o divisiones de la comunidad:

“La idea de la ciudad dividida en sectores no es ciertamente
exclusiva de los mayas... Es el principio que subyace a estas
distribuciones cuatripartitas lo que cambia y debe ser analiza-
do...”” “Lo que da un caricter tnico al modelo de la comu-
nidad maya, es que sélo en ella parecen haberse servido sus
miembros de una cuenta de tiempo permutadora que actua
como medio automdtico para circular el poder entre los distintos
grupos emparentados que la integran...”””® En funcién de ella
0, lo que es lo mismo, gracias a la orientacién de los afios, los
cuatro distritos o divisiones primarias de la comunidad, reflejo
del universo espacial, ejercen sucesivamente el poder en el ya
conocido orden oriente-norte-poniente-sur.

Kinh, el universo divino del tiempo, aparece asi especializado
de multiples formas en ésta su relacién con el gran plano terres-
tre y sus cuadrantes de colores. Si atendemos ahora a los estratos
superiores e inferiores que completan la imagen espacial, vere-
mos que en los mundos de arriba y de abajo la presencia alter-
nante de Kinh, el sol que hace el dia y todos los ciclos del

76 Villa Rojas, “Nota sobre la tenencia de la tierra entre los Mayas de la
antigiedad”, en Estudios de Cultura Maya, 1, México, 1961, p. 32.

77 Coe, Michael D. “A model of ancient community structure in the Maya
lowlands”, Southwestern Journal of Anthropology, vol. 21, 2, The University
of New Mexico, Albuquerque, 1965, p. 109,

Md, p 110
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tiempo, es igualmente obvia y manifiestao® rostro del dios
viejo, la deidad de la nariz roma y el ¢alnilosguessabresale,del
extremo de la boca, se nos muestra, gmdaisimhglogiaide incom,
tables monumentos desde la époqga¢lésiaasaseciadoison das
bandas o tiras de glifos astronémiggs -0 eblestes aile;connotan
su presencia y accién en los estratqsssupesioies-deh ssiyerses B
mismo kinh se representa a veces;come atpuntoide ssndeverago
entre las fauces de los ofidios: fAptdstices;dbe; artas /veces san
connotacién de los monstruesigye;dan, tealidad-aila termayiy
otras como renaciendo de lasqnismad fduaess después de baber
hecho su recorrido por las' regiinesiaseprs-fdel sinframundos b
los pisos inferiores kinh, @s.@l{sol-}] &l biesnpe RESHRIEIONS 1 SHs
simbolos son entonces:iiy deljagway, dl nsitre:(delodios.sle Ja
muerte y de otras varias figuras mésotsouv enverm zol ab depld
Precisamente por ebra, delosiciclas derkinh: desuis presensias
arriba y abajo, la realidaddeilos.ires plamios; dek shundo depnza
su mds plena unidadiys¢ntide: Camo aceidadatbentelomoka Spin
den, el dios de: daromesizasamaivie tefigie cassctetistich® de
kinh, “es una divinjdadceeleste [de.donnotacidon urlivdrsal, gHyes
poderes abargdshal diaiy @ lamochelii 1 Buenaconfizmacion: ds
esto nos la dalsbotne(otyoi:pjaniplasque pbdigian 4ducirse, Ja
representaciém sliainos ofrege.el Godiotode Lresde 30a,en-dom
de aparege ekvhiejosnositp solambajebunaifranjade gifos agtront
micos, ereel sentsa derydfigina casi tegtanigidas: la; wikad deslla
negra .yndd-ottaditad. blaness probablementansimbele dejin
eclipsgiperd shmbiéniconnotheionidadaocalternancia del, dia 3
de lnmgchecennles chatrorusabes; dehonindooy -em-e}iunivarse
enteroiffigstrac24). stnomsviessue o1y Jsivsqes ozrovian fab
Si kinh, sol-tiempordeidad, sehallamresentesn bos pisoseales;
tés; sbhre dastierra y1eqslosqplanos; el dinftamunde; Madatendra
derextramio qque: fob mismes: dibses dejdos pimenos, Asis;idiass ks
meses;>los|afiosoyhlos etsosisiglos, auelab fip som distiptas cargas
de:tienpos aparezean asimissonen dasimbelegia de:dosimun
dosi:der arsibacy shbdjoiz Pesibledeiempladiatal copaido-pfrecsn
lois relieves.de gstucoenilod mures desfa kripka delisaredfagn. de
Palenque, en donde aparecen nueve personajes llevando “en una
mano el llamado cetro-maniqui que remata en el probable dios de
la Pluvialy en larotrarunslesoudorcirculandwon Hos rasgés el dios

S a0 ool et uanthirl) b soshute oo Mhshangitig
veelel okl otidouie vhranmimos tisione 1o {shoar 20 CE Taoddils o o
Arera o] od T 0 1T dov caclodotBin . Yo dnteol acobesrWhen b o

79 Spinden, Maya Art and Civilization, (2rdt edi iFhe Falloon's, Wing.. 1957,
p. 69. Vi )
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Figura 24. El rostro de kinh en la
tabla de eclipses del Cédice de Dres-
de, 56a

solar” ® (figura 25). Por su misma situaciéon en la cripta de
un sarcéfago, los nueve personajes, tal vez sin mucho forzar su
interpretacién, pueden relacionarse con los nueve dioses del in-
framundo. Por otra parte, representaciones como las del glifo
del ave moan con el signo del cielo y el nimero 13 en las ya
aducidas inscripciones de la época clasica, parecen a su vez
apuntar al que habria de conocerse més tarde como el complejo
de los Oxlahun-ti-ku, los trece dioses celestes. Un detenido ani-
lisis de la simbologia de los monumentos clésicos y los cédices
confirma ciertamente que las deidades asociadas a los glifos
de connotacién ccleste, asi como aquellas que se relacionan con
el mundo inferior, son las mismas que en varias formas apare-
cen en los jeroglificos de los diversos cémputos del tiempo: el sol
con todas sus variantes, la luna y la estrella grande, los dioses
de la lluvia, del maiz, las serpientes y los monstruos fantasticos,
el sefior de la muerte, en una palabra, lo més significativo del
viejo pantedn de lcs mayas. En los planos de arriba y de abajo
y en la superficie terrestre, los dioses que, como hemos visto, son
en Gltima instancia rostros y cargas de kinh, aparecen enrique-

® Ruz L., Alberto, “Exploraciones en Palenque: 19:2”, México, Anales del
Instituto Naciona de Antropologia e Historia, t. vi, 34, 1954, p. 89,
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Figura 25. Dos de los nueve personajes en los muros de la cripta
del sarcofago de Palenque, segin Ruz

cidos con nuevos atributos que completan esa realidad suya que

dinimicamente tifie y permea lo que es el universo espacial de
los mayas.

El texto que hemos citado acerca de la convulsién de todos
los planos del mundo por obra de la carga de un katiin 11-Ahau,
adquiere desde este punto de vista su mas complcto sentido: el
universo espacial existe, sc altera, muere y renace c¢n cada uno
de “los soles” o edades, en funcién de las actuaciones y presen-
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cias de los dioses o rostros del tiempo. El espacio no es algo
estatico. Es complemento, marco de colores, que fija por mo-
mentos el escenario de kinh, el cual como con las reglas de un
juego o de un drama que se desarrolla por ciclos, sucesivamente
va mostrando sus distintos rostros y mascaras, vivifica y destruye
y manticne sin término la realidad en que se mueven y piensan
los hombres.

¢Quiere decir esto que tiempo y espacio constituyen en el
fondo una rcalidad homogénea, o lo que es lo mismo, que en
el meollo del pensamiento maya, espacio y tiempo, mas que rela-
cionarse sc identifican? Confesamos que nuestro estudio no nos
permite formular una respuesta apodictica. Lo que si puede afir-
marse es que si el espacio existe por obra de los dioses y tiene en
si mismo connotaciones divinas, las deidades presentes y actuan-
tes en él son precisamente los rostros cambiantes del tiempo.
Fuera de éste el espacio resulta impensable. Mas alld de los
ciclos, no hay vida y nada acontece. Los rumbos de colores,
divorciados de kinh, sol, dia, tiempo, se convertirian en tiniebla
desprovista de todo sentido. E] mundo de los dioses se ausentaria
para siempre y la huida de los katunes marcaria el fin de lo que
es real con el retorno a la oscuridad primigenia sin ceibas, ni sol,
luna o estrella grande, sin seres humanos ni significacién alguna
posible.

El tiempo, por el contrario, es vida y raiz de todas las cosas.
Por eso su estudio y medida es ocupaciéon primordial de los
sabios, de los ah Kinob, “los del culto solar y del tiempo”,
como se les designa entre los mayas de Yucatin. Precisamente
a uno de estos ah Kinob, de nombre Napuctun, se atribuye en
el libro de Chumayel un texto que, como en resumen, subraya la
mas que profunda relacion de tiempo y espacio. Las palabras
supuestas o reales del ah kin Napuctun que aqui transcribimos
son ciertamente un eco del antiguo saber de los mayas acerca
del significado del tiempo en cuanto principio y raiz de lo que
existe. Veamos lo que sucedié cuando por vez primera la vein-
tena de dias se integr6 y nacio el ciclo del mes:

Asi explicé el gran sabio,

el primer profeta Napuctun,
primer sacerdote solar, ah kin.
Asi es la canci6n.

Sucedié que nacié el mes,
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alli donde no habia despertado 1la tierra,
antiguamente.

Y empezd a caminar por si mismo. . .
Y se explica que haya nacido

porque sucedi6 que Oxlahun oc,

el de los trece pics,

cmparejé su pie.

Partieron del oriente.

Y se dijo el nombre del dia,

alli donde no lo habia antiguamente. ..
Asi nacié el mes

y naci6 el nombre del dia

y nacieron el cielo y la tierra,

la escalera del agua,

la tierra, las piedras y los 4rboles,
nacieron el mar y la tierra.

El 1-Chuen sacé de si mismo su divinidad,
¢l hizo el cielo y la tierra.

El 2-Eb hizo la primera escalera

y bajé su divinidad en medio del cielo,
en medio del agua,

donde no habia tierra,

ni piedra, ni 4rbol.

El 3-Ben hizo todas las cosas,

la muchedumbre de las cosas,

las realidades de los cielos,

del mar y de la tierra.

El 4-Ix sucedié que se encontraron,
inclinindose, el cielo y la tierra.

El 5-Men sucedié que todo trabajé.

El 6-Cib sucedi6

que se hizo la primera luz,

donde no habia sol ni luna.

El 7-Caban nacié por primera vez la tierra,
donde no habia nada

para nosotros antiguamente.

El 8-Edznab asent6 su mano y su pie
que clavé sobre la tierra.

El 9-Cauac ensay6 por primera vez

los mundos inferiores.

El 10-Ahau sucedi6 que los hombres malos
se fueron a los mundos inferiores . . .

El 11-Imix sucedié

quc modelé piedra y drbol,
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lo hizo asi dentro del sol.

Il 12-Ik cucedi6

que naci6 el viento

y asi se originé su nombre,

viento, espiritu,

porque no habia muerte dentro de él.
En el 13-Akbal sucedi6 que tomé agua,
humedeci6 la tierra

y model6 el cuerpo del hombre. ..

Asi nacid el mes

y sucedié que desperté la tierra,
aparecieron el cielo y la tierra

y los 4rboles y la piedra. ..

La lectura de la cuenta de los dias,
uno antes que el otro,

empieza por €l oriente. . .8

Tenemos en este texto un reflejo de la antigua tradicién maya
acerca de las relaciones entre tiempo y espacio. Las palabras
atribuidas a Napuctun concisamente reiteran y esclarecen el
nexo: los pisos celestes, la tierra y el inframundo existen en vir-
tud de la aparicién del mes y los dias, o dicho en otra forma,
hay vida y realidad por obra de kinh que es sol, dia, tiempo
divinos.

El tema de la omnipresencia espacial del tiempo y de su ca-
ricter divino se religa asi, una vez mas, con lo que hemos estu-
diado a lo largo de este trabajo examinando testimonios proce-
dentes de las varias épocas’ que marcan la evolucién de esta
cultura. Sobre esta base, parece llegado el momento de intentar
una sintesis de la posible imagen integral en la que se conjuguen
los afanes astroldgicos de los sabios mayas con el mundo de
connotaciones que tuvo para ellos el tiempo. Al pretender re-
construir esa imagen buscamos precisamente una respuesta a
nuestra pregunta inicial: ;qué signific6 para el hombre maya,
en la complejidad de su vida y de su evolucién cultural, el uni-
verso del tiempo?

81 Chilam Balam de Chumayel. Texto maya en la edicién de Roys, pp. 38-39.
(Versién directa de Demetrio Sodi en La Literatura de los Mayas. México,
Joaquin Montiz. Imtituto ludigenista Interamericano, 1964, pp. 24-26.)



V. EL HOMBRE MAYA EN EL UNIVERSO DE KINH

No fueron los sacerdotes y sabios del periodo clasico maya los
tinicos ni los primeros en ocuparse del tema del tiempo en el
dmbito cultural de Mesoamérica. Bien conocido es que antes,
en regiones relativamente cercanas a la que llcgaria a scr el area
maya, hubo otros pueblos posecdores ya de diversas formas de
calendarios. Las inscripciones en las “cstelas de los danzantes”,
procedenfes del antiguo horizonte dc Monte Alban I en Oaxaca,
muestran que quienes alli vivieron empleaban, desde varios si-
glos antes de la era cristiana, la que habia dc conocerse como
“cuenta de los dias”, tzolkin entre los mayas, tonalpohualli
para los nahuas y pije para los zapotecas. %

Del rumbo de las costas del Golfo, cuna probable de la cul-
tura madre mesoamericana, provienen asimismo inscripciones
en que parece haberse adoptado ya el valor de los nimeros en
funcién de su posicién: la célebre estela C de Tres Zapotes,
Veracruz, en la que verosimilmente se lee una fecha equivalente
al afio 31 a. de C,, asi como la estatuilla de Tuxtla que registra
una data que corresponde al afio 162 d. de C. Y finalmente cabe
mencionar, entre otras estelas provenientes del area cultural de
Izapa (Chiapas), la encontrada en el Baul, Guatemala (estela
I o “Herrera”), con una inscripcién sl parecer 256 aios ante-
rior a la del mis antiguo monumento maya que se conoce con
cémputos calendiricos que es la estela 29 de Tikal (292 d. de
C.).=

82 Véase: Caso, Alfonso, “Calendario y Escritura de las Antiguas culturas de
Monte Albin” en Obras completas de Miguel O. de Mendizdbal, México, Talle-
res Grificos de la Nacién, 1946, vol. 1, pp. 113-145, y Caso, Alfonso, “Zapotec
Writing and Calendar” en Handbook of Middle American Studies, vol. 3,
Austin, University of Texas Press, 1965, pp. 931-947.

83 Véase el estudio de Michael D. Coe, “Cycle 7 Monuments in Middle
America: a reconsideration”, American Anthropologist, vol. 59, 4, pp. 597-611,
y Michael D. Coc, ““T'he Olmec style and its distributions”, en Handbook
of Middle American Studies, vol. 3, Austin, University of Texas Press, 1965,
especialinente pp. 756-763.
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Bien claro dejan ver estos hallazgos que el empefio por compu-
tar los ciclos del tiempo se origin6 y difundi6 en Mesoamérica
con anterioridad al florecimiento clasico de los mayas. Y que
no fueron ellos los tnicos que cultivaron el saber calendarico y
cronolégico nos lo muestran, asimismo, incontables testimonios
dejados por sus contemporaneos, los pueblos del Altiplano Cen-
tral, los del 4rea de Oaxaca y, en una palabra, las gentes todas
de cultura superior en el contexto mesoamericano. Pero si los
sabios mayas del horizonte clasico no fueron ni los primeros
ni los Unicos que consagraron su atencién al tema del tiempo, si
fueron los que con el mas obsesionante interés desarrollaron
esta que pudo haber sido herencia en comin de la antigua
cultura mesoamericana, hasta llegar a crear sistemas cronold-
gicos con médulos y cémputos de una precision que hoy nos
parece casi inverosimil.

En toda su fuerza la obsesién maya del tiempo se hace pre-
sente desde los comienzos del horizonte clasico, por lo menos
desde el siglo 11 d. de C. Indudablemente que el pleno dominio
de sistemas calendaricos como el de la serie inicial, que pronto
empieza a difundirse por todo el ambito de las tierras bajas del
drea maya, presupone una larga evolucién. Cabe asi pensar que
los pobladores preclasicos de estas tierras, al igual que los de
las costas del Golfo y los de la region de Oaxaca, participaron
también de algiin modo en la invencién de los mas antiguos
sistemas calendaricos o al menos fueron de los primeros en ha-
cerlos suyos. El hecho es que los comienzos del horizonte clisico
maya coinciden, y éste es uno de los elementos principales que
lo caracterizan, con la ereccién de estelas y monumentos en los
que se conserva el primer testimonio del desarrollo extraordi-
nario que habrian de alcanzar en los cémputos del tiempo.
Pero lo mis sorprendente de los afanes cronoldgicos de los sabios
mayas, junto con sus casi increibles aciertos de rigurosa preci-
sién, es el caricter de una constante que tuvo su absorbente
interés por el tiempo, sin solucién de continuidad, lo que con
razén ha sido considerado como “rasgo o patrén clave” en su
evolucién cultural. # Por ello inquirir acerca del sentido mais
hondo que tuvo para los mayas el tiempo y sus cémputos equi-
vale a buscar lo que tal vez fue el alma de su cultura.

8 Vogt, Evon Z.,, “The genetic model and Maya cultural development”, en
Op. cit. p. 35.
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Muchas son las posibles formas de acercamiento a las conno-
taciones que tuvo la concepcién del tiempo en el pensamiento
y la simbologia que desarrollaron los antiguos sabios. Nuestro
punto de partida ha sido encontrar si hubo o no, entre los ma-
yas, alguna manera de concepto cuyo contenido se refiriera, en
su peculiaridad propia, a la realidad para ellos primordial del
tiempo. De existir este concepto, sobre todo en el pensamiento
de los sabios, quedarian testimonios de ¢l en el lenguaje mismo.
en los glifos, la simbologia y los textos.

Nuestra bisqueda, referida no sélo a los mayas de époc:
tardias sino inicialmente a los del horizonte clasico, atendid ¢.
primer lugar a la lingiistica. Con base en recientes estudios
comparativos de las lenguas mayances, pudimos encontrar una
voz, que por tener cognados o términos afines en la totalidad
de los idiomas de esta familia, muestra ser una de las que for-
maron parte del més antiguo caudal del proto-idioma original.
Ese vocablo, al que tantas veces hemos aludido, es kinh, con las
connotaciones de sol, dia, tiempo, constantes e idénticas en to-
das las lenguas de esta familia.

La confrontacién de la voz kinh con el complejo de las ins-
cripciones y la simbologia, a partir del periodo clasico, nos ha
permitido, ademas de percibir la frecuente reiteracién de este
concepto, vislumbrar algo de la riqueza de su contenido se-
mantico. Como ya se ha dicho, las variantes jeroglificas de kinh,
tanto en las inscripciones de sentido calendarico como en con-
textos o cliusulas no cronolégicas, cuentan entre las mis fre-
cuentes, segun lo han mostrado Zimmermann y Thompson en
sus sendos catalogos de glifos. La ulterior persistencia de muchas
de las variantes glificas de kinh en los cédices y la simbologia del
periodo postclasico, asi como las alusiones y simbolos afines en
los textos mayances mas tardios, han mostrado la continuidad
basica, por encima de diferencias secundarias, de esta antigua
forma de conceptuacién maya del tiempo.

Atendiendo asi a los testimonios procedentes de las principa-
les etapas que marcan la evolucion de esta cultura, pudimos
ampliar el estudio de lo que constituy6 el nicleo de significa-
ciones inherentes a este concepto al parecer fundamental. Kinh,
el sol, es al mismo tiempo el viejo rostro de una deidad primor-
dial: él es quicn hace el dia y el calor, penetra luego por los
pisos del inframundo para reaparecer por el oriente y ascender
de nuevo por las regiones celestes. La suma de sus ciclos, de su
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incansable ir y venir por todos los planos del mundo, es precisa-
mente el principio y la esencia de los periodos del tiempo. Los
meses o veintenas, los afios, los katunes y el conjunto de todos
los ciclos, por ser a su vez tiempo, consecuencia de las jornadas
del sol, participan también como él de la naturaleza y los atri-
butos de la divinidad. Los jeroglificos y la simbologia dan
prueba de esto: todos los periodos de tiempo no sélo estin
presididos por sus correspondientes deidades, sino que ellos
mismos son personificaciones divinas. Y también los numerales,
que acompafian a los glifos de los varios ciclos, ostentan rostros
de dioses porque ellos son los portadores del tiempo.

Kinh, el ambito temporal que sin cesar crea el rostro anciano
de la deidad solar, hace posible a través de sus ciclos la llegada de
todos los otros dioses-periodos que, con ritmo y medida propios,
traen consigo diversas formas de cargas, sinos buenos y malos,
con los que se tifie y permea la realidad entera en sucesién que
nunca termina. Las deidades de los ntimeros, los meses, los afios,
los katunes y los baktunes, hacen su entrada, y al llegar a su
término, pasan su carga a los otros dioses que llegan. Los ciclos
de kinh, el tiempo que fluye sin cesar, hardn posible el retorno de
los distintos dioses-periodos. Por esto interesa a los sabios, para
conocer el futuro, computar cuiles han sido las posiciones y
recurrencias de los dioses en momentos del pasado, algunos de
ellos alejados cientos de millones de afios.

Las edades cosmicas que han existido, los “soles”, son preci-
samente los dias grandes de kinh. A través de ellos ha renacido
la t1erra, deidad con figura de monstruo, el mundo de las ceibas
primigenias, el universo de colores con sus pisos celestes y la
morada de los muertos. Por obra de kinh todo esta inmerso
en la atmdsfera de un tiempo que se hace presente y tifie con la
influencia de sus cargas los cuatro rumbos del mundo. Los ros-
tros de los dioses-periodos sucesivamente se orientan por los
grandes cuadrantes, determinando el destino y la vida de los hu-
manos y de todo lo que existe. El espacio, y lo que en él hay,
adquieren su verdadero sentido por obra de los ciclos de kinh.

Asi llegé el hombre maya a concebir su universo desde este
peculiarisimo punto de vista de la atmdsfera cosmica de kinh.
Pero, si quedé como hipnotizado por el tema del tiempo, su ac-
titud frente a él no fue nunca pasiva. En funcién de esta que
llamaremos su cronovisién del universo, simultineamente des
arrollé sus computos y sus sistemas calendaricos, descubriendo
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nuevos médulos que hacian posibles ajustes y correcciones de
precisién no sospechada. Y con ello nacié y fue creciendo tam-
bién su propia concepcién religiosa, distinta y tnica en el 4m-
bito mesoamericano.

Porque aunque es cierto que el panteén de los mayas, sus
creencias, sus ritos y ceremonias, presentan muchas veces mani-
fiestas semejanzas respecto de instituciones paralelas de pueblos
como los del antiplano central, de las costas del Golfo o de la
region de Oaxaca, un més detenido examen permite asimiSmo
descubrir diferencias fundamentales. Sabemos que desde el ho-
rizonte clisico adoraron los mayas, como los otros pueblos, a
deidades cuyos atributos eran la lluvia, el maiz, el viento, a aque-
llas otras que comunican su ser a la tierra, y a las realidades
celestes, al sol, la luna, la estrella grande y también al infra-
mundo, la regién de los pisos oscuros donde moran los muertos.
Conceptos paralelos a los de las naciones vecinas fueron también
el de los cuadrantes césmicos, las regiones de los distintos colo-
res y de los arboles primigenios, asi como el de las edades o soles
a través de los que ha existido el universo. Finalmente, muchos
de sus ritos y ceremonias, regidos por las dos mas conocidas
formas de calendario, la cuenta de 260 dias y el afio solar, fueron
asimismo posesién en comin que denuncia parecida participa-
cién en antigua herencia cultural.

Pero, por encima de todas estas semejanzas y de otras que po-
drian también aducirse, existi6 entre los mayas, y mas que
nunca entre los del periodo clasico, un peculiarismo enfoque
que determiné una conceptuacién radicalmente distinta. Sus
sabios no sélo relacionaron a sus dioses con los momentos del
tiempo que caen bajo su especial proteccién y en los que hay
que hacer ritos y sacrificios en su honor. Para ellos el tiempo
mismo fue la realidad primordial y sin limites, la deidad de los
multiples rostros, periodos o ciclos, que en jornadas alternantes
y con la posibilidad de retornos en un 4mbito que no alcanza
término, comunican su carga a todos los planos y a todos los
rumbos del mundo. Por esto precisamente kinh, el mas obvio
de los rostros, el que actta en las regiones celestes y en los pisos
inferiores, el que determina y vivifica las grandes edades o “so-
les” del universo, quien es en si el tiempo, adquiere en el pensa-
miento de los sabios lugar principal.

Extraordinarias representaciones plasticas de esta concepcién
nos ofrecen varias cstelas esculpidas durante el horizonte cla-
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sico en Yaxchilan. Como lo nota Spinden * al describir la parte
superior de la estela 10, en ella tenemos una imagen de la reali-
dad celeste: en el lugar central, por encima de la cruz de kan
(agua-jade) y de otros simbolos celestes, aparece el viejo sefior
de la nariz roma, kinh, el tiempo que todo lo gobierna. A ambos
lados, en dos cuadretes simétricos, se hallan otras tantas deida-
des, probablemente el sol y la luna, cada uno con su cetro que
remata en sendas mascaras, cfigies asimismo del sol. Abajo de
los cuadretes y como unidos al marco de los simbolos celestes,
se ven de cada lado tres rostros, todos ellos variantes de la misma
figura del ojo solar y el colmillo prominente. Los rostros de los
extremos laterales parecen salir de las fauces estilizadas de los co-
nocidos ofidios (figura 26).

Con.cmplado en su conjunto el bajorrelieve ostenta cuatro
sectores, los dos cuadretes superiores, y los dos grupos de rostros
abajo, con kinh en el centro apoyado en la franja de signos
celestes, los que, al descender a ambos lados a manera de marco,
imprimen armoniosa unidad a la imagen del mundo superior.
El universo de los rostros y las mascaras de kinh alcanza asi
su mas cabal expresién. El sol y la luna, el mundo de los astros
y las otras deidades-periodos, muestran atributos y figuras afi-
nes porque, al igual que kinh que preside el conjunto, parti-
cipan todos en la misma realidad primordial del tiempo que,
como atmoésfera cédsmica, invade y permea al universo.

Quizas como persistente vestigio de esta vieja concepcién, ori-
ginada en el periodo del mayor florecimiento, encontramos entre
los mayas del Yucatin postclasico la importante jerarquia de
sacerdotes que hacen suyo el titulo de ah kinob, “los del sol”,
que podria también entenderse como “los del tiempo”, los que
revelan al pueblo algo del misterio inherente a las deidades-
periodos y al universo de kinh. 8¢ Para quienes concibicron esta
doctrina del tiempo como realidad primordial, al igual que para
los que mis tarde habrian de preservarla, la adoracién y el culto
a los dioses, que son los distintos periodos, qued6 para siempre
aunada con los cémputos que llevan a descubrir los ciclos de

85 Véase Spinden, H. J., op. cit., pp. 69-76 y limina r1.

86 Es significativo que el titulo de zh kin, originalmente rcferido a esta jerar-
qufa de sacerdotes mayas, se aplicara durante la colonia a los ministros del
evangelio, portadores del nuevo menszje divino. (Véase Lizana, Bernardo de,
Historia de Yucatdn, citado por Tozzer, op. cit, p. 27, nota 148.)



Glifos de figuras completas: “deidades portadoras del tiempo”. Estela

1) de Copén. La lectura es 9 baktunes, 15 katunes, 5 tunes, 0 uindles,

0 kines, 10 Ahau, 8 Ch'en ('l'omado de Thompson, Maya Hieroglyphic
Writing)



Glifos de estuco con las datas 9 baktunes, 14 katunes, que forman parte de la
mscripcion de una scrie inicial. Proceden de Palenque (Museo Nacional

de Antropologia)



Glifo de estuco con la data 3 Pop, que forma K;ltt: de la inscripcién de

una scric inicial. Procede de Palenque (Museo
México)

acional de Antropologia,



Figura completa, portador de periodo (“el Palacio”, Palenque; Museo Nacional
de Antropologla)
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Figura 26. El universo de kinh. En el centro el rostro del dios del ojo solar

y ¢l colmillo prominente. En los cuadretes laterales, dos deidades probable-

mente el sol y la luna, con cetros que rematan en otras tantas méiscaras de

kinh. Abajo, y también a ambos lados, como saliendo de la franja de simbolos

celestes, dos grupos de tres rostros con la misma efigie de kinh. (Parte superior
de la estela 10 de Yaxchilan)

accién, las llegadas y salidas, las conjunciones, de los rostros-
deidades.

Con un celo en el cual, desde el periodo clasico, se confunden
ciencia y afin religioso, los sabios observan el movimiento de
los astros para afinar la precisién de sus cémputos. Muchas
veces han caido en la cuenta de que sus medidas no correspon-
den de mancra exacta a los ciclos de manifestacién o dc con-
juncién de los varios dioses que se hacen presentes. Por csto se
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empefian en descubrir nuevos médulos y encontrar férmulas
de correccién en sus cilculos calendaricos. Medir el tiempo,
atinar con la multiplicidad de sus ciclos, conocer las relaciones
de éstos, computar sus momentos en el pasado por remotos que
fueran, es para ellos suprema forma de sabiduria, la tnica
que acerca al hombre al misterio de la divinidad.

Las consecuencias de sus esfuerzos, al menos en parte, nos
son conocidas. En el plano del pensamiento religioso surge la
mas inusitada concepcién de una mitologia que se va entrete-
jiendo con base en los computos. Ciencia pura seria el saber de
los mayas acerca del tiempo, si se eliminara de él su absorbente
connotacién religiosa y lo que hoy llamariamos su aplicacién
astrolégica. Pero como histéricamente existid, en su intrinseca
relacibn con un universo concebido como manifestacién de
kinh y de todos sus rostros, hubo de cristalizar en lo que quizis
podria designarse como forma tnica de religién y mitologia
matematizadas.

Confirmacién de esto la tenemos en los jeroglificos que son
expresiéon de sus computos. No ya sélo kinh, el tiempo, sino
también los signos y la simbologiz de los dias, los meses, los
afios, los katunes, todos los distintos periodos y también los nu-
merales mismos, son rostros o atributos de dioses. Y a la in-
versa, el ser de las deidades, sus momentos de acci6n, la periodi-
cidad de sus ciclos, su orientacién en el espacio, sus sinos y
conjunciones son a su vez medidas de tiempo, guarismos acom-
paiiados de simbolos, unidades matematicas, en fin, que es
necesario computar para propiciar y adorar la realidad integral
del universo de kinh.

Por eso entre las formas de adoracién durante ¢l periodo cla-
sico probablemente ocupan lugar principal la ereccién de estelas
y la inscripcién en ellas y otros monumentos de los cémputos
Pprecisos que consignan las distintas jornadas de los dioses porta-
dores del tiempo. Y otro tanto podria afiadirse respecto de las
célebres piedras de los katunes, durante la época postclasica.
Una recordacién de esto la tenemos en la “Memoria de los
Katunes de los Itzaes” (Crénica m), en donde se habla de la co-
locacion de estas piedras:

12-Ahau, fue tomada su piedra en Otzmal,
10-Ahau, fue tomada su piedra cn Sisal,
8-Ahau, fue tomada su picdra en Kancabd,
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6-Ahau, fue tomada su piedra en Hunacthi,
4-Ahau, fue tomada su piedra en Atikuk,
2-Ahau, fue tomada su piedra en Chacalna. . .5

Y refiriéndosc a csta misma forma de culto, escribe Cogo-
lludo:

Llegando cstos lustros a cinco, que ajustan veinte aiios, llamaban
katin, y ponian una piedra labrada sobre otra labrada, fijada con
cal y arena en las paredes de sus templos y casas de los sacerdotes,
como se ve hoy en los edificios que se ha dicho y en algunas pa-
redes antiguas de nuestro convento de Mérida ... *

Y al explicar Landa el orden y forma como eran venerados
estos “marcadores” de los katunes, nota algo que viene a corro-
borar la idea de las deidades-periodos que van pasando sus cargas
unas a otras:

Tenian en el templo dos idolos dedicados a dos de estos caracte-
res. Al primero, conforme a la cruz del circulo arriba contenido
(la rueda de los katunes), adoraban y hacian servicios y sacrificios
para remedio de las plagas de sus 20 afios y en los 10 afios que
faltaban de los 20 primeros, no hacian sino quemarle incienso y
reverenciarle. Cumplidos los 20 afios del primero, comenzaban
a seguirse por los hados del segundo y a hacerle sus sacrificios, y
quitado aquel primer idolo, ponfan otro para venerarle otros diez
afios . .. De manera que veneraban a estos sus katunes 20 afios y
10 se rcgian por sus supersticiones y engafios. . .*

Como en el periodo postclasico habia caido ya en desuso el
sistema de la serie inicial, el culto ligado a los monumentos con-
memorativos del tiempo se referia asi especialmente a los dis-
tintos Ahau, los rostros solares en que concluia cada uno de los
katunes. En el caso de las estelas clasicas, en cambio, al regis-
trarse periodos mucho mas amplios, se veneraba a la conjuncién
de los rostros en un momento determinado de la cuenta larga,
0 gran sistema de referencia al universo de kinh. Como lo nota
Thompson, al resumir la lectura de la inscripcién cronolégica
de la estela D de Copin, los sacerdotes y sabios, al consignar

87 Barrera Védsquez. EX libro de los libros de Chilum Balam, p. 72.
88 Cogolludo, op. cit, t. 1, p. 337,
8 Landa, op. cit, p. 206.
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en ella cl resultado de sus cémputos, que era lo mismo que
acercarse al misterio de los ciclos de la divinidad, dejaron en sus
signos lo que podria leerse de la siguiente manera:

La cuenta de los tunes (los afios). La diosa de la luna es quien
preside. El dios Chicchan lleva la carga del baktin. El dios terre-
no dcl plano de los muertos llcva el katdn. Il dios de la tierra
lleva la carga dcl aiio. La deidad que simboliza completamiento
quita su carga al uinal y ha recorrido su jornada con el kin. El
dios de los muertos descansa tras llevar a cucstas al dios Ahau.
Y nuestro joven divino del maiz igualmente ha alcanzado el fin
de cu recorrido con Ch’en a sus cspaldas. %°

El reconocimiento y la adoracién implicados por el registro
de los ciclos tienen todavia otro sentido que parecc necesario
destacar: las inscripciones cronolégicas son también en si mis-
mas los grandes capitulos en los cuales se describe la historia de
un universo cuya escncia es el tiempo. Por medio de ellas los
sabios fijan y relacionan con el mundo espacial el recuerdo de
los momentos mas significativos en el devenir inherente a kinh.
Su saber sobre el tiempo, tefiido como esta de religiosidad, de
mitos y de aplicaciones astrolégicas, es empefio de comprension,
por la via de las observaciones y los cémputos, de la que sc pien-
sa como rcalidad omnipresente v ciclica, con alternancia de
fuerzas que determinan el acontecer en una historia por encima
de todo, cosmica y divina a la vez.

Desde cste punto de vista podra entendersc mejor la insisten-
cia de los sabios por destacar en sus crénicas la intrinseca rela-
cién entre las cargas y sinos propios de determinados momentos-
deidades, y los hechos y consccucncias que de ellos sc derivan
para los seres humanos. Asi, para recordar un ejemplo, aducire-
mos el quc proviene de la primera crénica incluida en el Chilam
Balam de Chumayel y que ha sido sefialado ya por Roys. Se
refiere éste al sino propio del katin 8-Ahau que trae siempre
consigo durante ¢l lapso de un milenio la fuerza que obliga a los
itzaes a cambiar el lugar de su residencia:

El katun 8-Ahau recurria aproximadamente cada 256 aios, y du-
rante mil afios, cada vez que se presentaba un katin con este
numero, los itzaes se vieron forzados a abandonar sus hogares,

90 Thempson, Maya Ilieroglyphic Writing. p. 153,
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independientemente del que pudiera ser el lugar en que estuvieran
viviendo en ese tiempo determinado. A fines del sigio vir d. de C.
fueron expelidos de Chichén Itza, después de su primera ocupa-
cién de esa ciudad. A mediados del siglo x tuvieron que abando-
nar Chakanputin. A fines del siglo x11, de nuevo fueron arrojados
de Chichén Itzd por Hunac Ceel. A mediados del siglo xv, Maya-
pan fue saqueada y destruida. Y aunque sea muy extrafio, en un
katiin 8-Ahau, a fines del siglo xvi, los espafioles conquistaron el
altimo baluarte itzd en Tayasal, lo que constituyé el fin de esta
notable nacién.

Casos como este en que, para el pensamiento de los sacerdo-
tes, resulta manifiesta la relacién entre los sinos de los katunes,
y en general entre las cargas de los distintos periodos y los acon-
teceres humanos que son su consecuencia, debieron corroborar
su concepcién del tiempo como determinante universal. El
antiguo afan de encontrar en el calendario las medidas de los
ciclos agricolas y los momentos en que han de ser propiciados
los dioses, obtiene asi un sentido todavia mas amplio. Acertar
con los médulos de kinh, conocer el orden de sus alternancias,
investigar cudles han sido sus cargas a través del pasado, per-
miten predecir sus recurrencias en el futuro. De este modo cl
pensamiento religioso con apoyo en las observaciones y cilcu-
los, atina su peculiar manera de historia césmica y divina con
el saber de caricter astrolégico de vital importancia a lo largo
de la vida del hombre maya.

Las ficstas y ceremonias, segin los testimonios que hay de
ellas durante la época postclasica, no sélo estan fijadas por los
cémputos, sino que son también en ocasiones el momento pre-
ciso en que los ah kinob, los sacerdotes del sol y del tiempo, dan
a conocer sus pronoésticos. Por ejemplo, durante la fiesta del mes
Uo, como lo reficre Landa, los sacerdotes:

sacaban sus libros y los tendian sobre las frescuras que para ello
tenian e invocando con sus oraciones y su devocién a un idolo
que llamaban Kinich ahau (el sefior del ojo solar), del cual dicen
fue el primer sacerdote, y ofrecianle sus dones y presentes...
Y hecho esto, abria el mas docto de los sacerdotes un libro y mi-
raba los pronésticos de aquel afio y los declaraba a los prescntes
y predicdbales un poco encomendandoles los remedios. . .92

91 The Book of Chilan Badam of Chumayel, p. 136, nota 3.
o2 Lauda, op cit, p 1K7
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Quien reconoce las presencias de los distintos momentos-dei-
dades, “encontrard los remedios”, podrid buscar gracias a los
ritos y sacrificios, y con el auxilio de los cémputos, sobre todo
del tzolkin, “la cuenta de los dias”, los sinos favorables, aque-
llos que en conjuncién con los rostros adversos, neutralizan los
influjos contrarios. Asi es posible escapar al fatalismo absoluto
y se abre la puerta al saber capaz de dirigir a los hombres hacia
coyunturas mejores. A los sacerdotes compete descubrir estas
relaciones entre los momentos de kinh y los destinos humanos.
Ellos sefialan cuiles son los dias fastos para ceremonias como
la de la imposicién del nombre, el ingreso a los centros de
educacién, la celebracién del matrimonio, la iniciacién de una
guerra, la consagracion de un gobernante.

Pero, aunque las posibilidades de prediccién astrolégica y las
medidas de los ciclos agricolas explican al parecer en su origen
la preocupacién por el tema del tiempo, circunscribir a s6lo esto
el pensamiento de los sabios no seria hacerle justicia. Juntamen-
te con el afan astrolégico, coexiste el saber que, por el camino
de los simbolos ineludibles, ha encontrado los médulos para
pensar y medir al universo desde el punto de vista de un tiempo
primordial y divino. La relacién con los viejos mitos se conserva
y lo que es creencia y necesidad de prediccién se funde con los
cémputos rigurosos para dar lugar a una peculiarisima vision
religioso-matemiatica del mundo, fruto de mentes refinadas y
precisas.

Cierto es que el universo de los mayas estd poblado de ros-
tros de dioses que son fuerzas que actdan por los rumbos de
colores y en las regiones celestes e inferiores. Pero a diferencia
de cualquier forma de animismo, el pensamiento maya ha des-
cubierto las medidas de los ciclos que con un orden intrinseco
rigen el acontecer universal. Las fuerzas divinas ni son indeter-
minadas ni oscuras, su actuaciéon puede preverse por medio de
observaciones y cémputos. Como cn el caso de ninguna otra
cultura, los sacerdotes y sabios hacen de los cémputos del tiempo
férmulas de rito y adoracién. En las inscripciones se conme-
moran con rigor matematico los momentos en que la accién
de los dioses-periodos se ha dejado sentir en el mundo. La ela-
boracién de tablas de eclipses, el resultado de los cilculos ex-
presados en inscripciones y cédices, permiten a los sabios dialo-
gar con los dioses, ordenando las ceremonias y lis mancras de
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obrar en funcién dc lo que habra dc aconteccr, porque conocen
ya cual habra de ser la secuencia divina del universo.

La vida entera de los mayas se presenta asi orientada por un
patrén cultural manifiesto en el conjunto de sus instituciones
relacionadas esencialmente con el tema del tiempo. En fun-
cién de él prospera el culto religioso v con éste la simbologia,
el arte, la propia mancra de ciencia y en una palabra la vida y
las acciones grandes y pequeiias de todos los dias. Por csto la
obsesion por ¢l tiempo llegd a ser factor aglutinante dc csta
cultura. '

Si se insistiera en comparar el enfoque central de la visién
maya del mundo, aun a sabicndas de que toda comparacién
puede falscar cl objcto de estudio, habria quc acudir a una con-
cepciéon distinta y alejada, pero que al mcnos presenta un
cierto grado de afinidad. Nos referimos a lo que parece ser el
pensamiento central del Tao Te Ching, el célebre Libro de Tao,
atribuido al sabio chino Lao Tze. ** Se habla cn €l del camino
y la norma que es realidad primordial y origen de todas las cosas.
Tao es también atmoésfera cosmica que todo lo invade y gobier-
na. El hombre jamas podra comprenderlo, pero a pesar de ello
debe buscarlo y, por encima de todo, debc poner su vida a tono
con él. Tao es el ritmo de cuanto acontece en el mundo. La
verdad y la justicia consisten en vislumbrar y seguir cl camino
marcado por Tao.

La breve y ligera recordacién de este antiguo y alejado con-
cepto quizs deje entrever alguna semejanza con la idea maya de
kinh, el tiempo divino, que asimismo permea el universo y, a
través de sus ciclos, gobierna el acontecer de las cosas. Como en
el caso de los seguidores de Tao, también el hombrc maya se
esfuerza por acercarse a kinh y descubrir sus alternancias y se-
cuencias para situarse en el mundo y adaptar su vida al ritmo
y a los influjos del tiempo. Pero si éstas podrian ser semejanzas
entre dos formas tan apartadas dc pensamiento, las diferencias
son muchas. Una sobre todo importa subrayar: las lucubracio-
nes mayas acerca dec kinh tienen su origen cn las observaciones

93 Entre las mis rccientes versiones directas del Tao Te Ching, véase la pre-
parada por R. B. Blakney, Tine Way of Life, Lao Tzu, Wisdom of ancient
China (Tao 'T'e Ching), New York, ‘The New Amecrican Library, 1955. Entre
los numcrosos estudios v comentanos acerca del concepto de Tao, puede con-
sultarse la obra de Holmes Welch, ‘The parting of the Way, Lao Tzu and the
Taoist movement, Boston, Beacon Press, 1957,
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y en los computos. Los sacerdotes conocen lo quc ha sido y o
que habra de venir a base de célculos en los que con precisién
matematica hacen los neccsarios ajustes para poner acordes las
medidas del tiempo con la realidad cambiante del universo. Asi,
si por un momento aceptamos la hipotesis dc la comparacién,
pronto nos sale al paso lo que es distinto, por ser precisamente
peculiar y propio del pensamiento maya. Para ahondar un poco
en el sentido que tuvo la vision del universo temporal de los
mayas cn el contexto integral de su vida y su cultura, mas que
compararla con concepciones diferentes, es necesario atender a
los elementos analizados que nos han mostrado ya algunas de
sus principales implicaciones.

Kinh es atmoésfera cosmica con rostros de dioses que sc mani-
fiestan ciclicamente. Desde los comienzos del horizonte cldsico
los sabios han encontrado los médulos que permiten medir los
grandes ciclos o edades del tiempo, a través de los cuales
el mundo y la humanidad han existido. Espacio y tiempo ni en el
pensamiento son separables. El universo espacial es inmenso esce-
nario ¢n que se orientan, entran y salen, con un orden que nunca
se rompe, los rostros y fuerzas que actian. Se tiene la clave que
hace posible cncontrar los sentidos y enunciar los prondsticos.
La norma de vida es ponerse a tono con lo que son y habran
de ser las cargas del tiempo. Como éste se computa en funcién
del completamiento de los distintos periodos, una vez cono-
cida la realidad entera de éstos, cabe hacer predicciones respecto
de sus retornos y recurrencias. De antemano son reconocibles
las presencias de las deidades portadoras del tiempo. Asi es po-
sible situarse bajo el influjo de aquellas cuyas cargas en conjun-
cién son favorables. Por esto los sabios y sacerdotes que conocen
los misterios del calendario, son quienes muestran al pueblo
lo que debe hacer, lo que es mas conveniente.

Esto y mucho mids significé el tiempo para la conciencia ma-
ya. Computar sus medidas es hacer desusada forma de historio-
grafia cé6smica y de mitologia matematica. Como los ciclos son
dioses, €l saber acerca del tiempo es raiz del pensamiento teolé-
gico. Los simbolos de connotacién temporal, las fechas deidades,
comunican su propio sentido al mundo del arte: éste es reflejo
de la tensa armonia de un universo en el cual los mascarones y
las figuras de dioses ocupan lugar principal porque sciialan pre-
sencias o ausencias que afectan a los humanos, de acucrdo con
los ciclos de duracién definida, como casi sicmpre lo expresan
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los glifos acompafantes. Las mismas figuras humanas cuya re-
presentacién prolifera en el arte de sitios como Palenque, Yax-
chilan y Piedras Negras, y hasta en piezas de cerdmica como en
los célebres vasos de Chamad o del Petén, alcanzan su m4s plena
significacién dentro del mismo escenario en que se hace medida
de las llegadas y partidas de los rostros divinos, portadores del
tiempo. Si otros pueblos alcanzaron a forjar para si diferentes
visiones del mundoj ventanas para asomarse a la comprensién
de su universo, los sabios mayas inventaron una cosmovisién
que, por ser historia, medida y prediccién de la realidad total
cuya esencia es el tiempo, con mejor nombre habria que llamar
cronovision.

En la conciencia maya del tiempo se atnan y reconcilian,
porque puede conocerse la secuencia de sus ciclos, el universo
de los dioses y el mundo de los rumbos de colores en el que
viven los hombres. Aun en momentos adversos y si se quiere
fatales, la cronovision de los sabios permiti¢ siempre encontrar
un sentido. Tal vez por esto, con la esperanza de recobrar el
antiguo sentido de su existencia o de encontrarle uno nuevo, no
pocos grupos mayances sobrevivientes a la conquista rehicieron y
continuaron, lo mejor que pudieron, sus ruedas de los katunes
y sus libros de profecias. Aferrados al tema del tiempo para sal-
varse a si mismos, legaron también un postrer testimonio de la
antigua cronovisién que, con todas sus variantes, fue alma de
una cultura cerca de dos veces milenaria.

Nuestra pregunta inicial acerca del porqué de los afanes cro-
nologicos de los mayas, encuentra al menos un principio de
respuesta. El arte y la ciencia maya de medir el tiempo, origi-
nadas probablemente desde antes de los comienzos del hori-
znte clasico, extraordinariamente desarrolladas a lo largo de éste
y con atenuada vigencia hasta los ultimos vestigios de ca-
lendarios mayances todavia en uso en comunidades aisladas, inte-
gran un patrén cultural, apoyo de otras muchas institucio-
nes. En él encontraron su norma la economia de la vida coti-
diana, el saber astrologico, los ciclos de fiestas con sus ritos y
sacrificios, el culto a los dioses, el meollo de la simbologfa pre-
sente en el arte, y por encima de todo, la cronovisién de los
sabios, la concepeion integral de un universo en que lo espacial,
lo viviente y lo humano derivan su ser de la atmésfera siempre
cambiante de kinh, ¢l ticlmpo ciclico, suma de rostros de la di-
vinidad.,
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Kinh no tiene limites pero si recurrencias, variaciones y con-
junciones de fuerzas, momentos de completamiento y de relevo
de quienes traen consigo su carga. Esta es la realidad primor-
dial, una y multiple a la vez, presente a través de las edades
c6smicas en los cuatro rumbos y en el centro, en los pisos celestes
y en los planos inferiores. M4s que nadie sinti6 y pensé el hombre
maya el cimulo de misterios que plantea este inescapable uni-
verso cuyo sustrato mds hondo es el tiempo. A través de los
siglos cultivé su obsesion. Fue el suyo afdn de comprender pero
también saber de salvacién. Asf concibié sus mitos, creé. simbolos,
se vali6 del cero, invent6 nuevos cémputos, afin6 férmulas’de ajuste
y correccién. Llegé a ser adorador de la realidad: primor-
dial, omnipresente y sin limites. Ponerse a tono con ella era el
mayor interés de su vida. La sabiduria de sus sacerdotes y sabios
precisamente lo llevaba a entrever su lugar en la tierra, a atisbar
el misterio y a continuar siempre en busca del ritmo divino del
universo.

Pasar esto por alto seria prescindir del alma de esta cultura.
Porque, haciendo nuestras las ya citadas palabras de Thompson,
hay que reconocer que “ningun otro pueblo en la historia ha
tenido un interés tan absorbente por el tiempo como los mayas
y que ninguna otra cultura ha desarrollado jamés en forma se-
mejante una filosofia para abarcar un tema tan desusado...”*
y de tan reiterada presencia, en todos los aspectos de su accién y
pensamiento.

94 Thompson, J. Fric S., The Rise and Fall of Maya Civilization, p 316
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APENDICE 1

LOS CONCEPTOS DE ESPACIO Y TIEMPO
ENTRE LOS GRUPOS MAYANCES
CONTEMPORANEOS

por

ALFONsO ViLra Rojas



La imagen del universo que llegaron a captar los mayas de la
antigiiedad, segun la original como erudita intepretacién que de
ella nos ha dado aqui el doctor Leén-Portilla, ofrece la oportu-
nidad de atisbar en sus rasgos esenciales la vasta complejidad
de aquel mundo de ideas que sirvié de marco a la élite intelec-
tual de entonces. Su concepcién del tiempo como algo impon-
derable de eterno fluir, sin principio ni fin, y repartido en ciclos
recurrentes saturados de “cargas” o determinantes sobre el des-
tino del hombre y el devenir del cosmos, unido todo ello a su
sistema religioso, asi como a su peculiar manera de concebir
la estructura espacial del universo, constituye una de las mas
elaboradas creaciones de la mente humana en su eterno afin
de penetrar el secreto de su existencia.

Ahora bien, shasta qué punto han logrado persistir, en sus
lineamientos esenciales, aquellas ideas que tan hondo arraigo
tuvieron en las formas de vida prehispanica? ;Hasta qué grado
siguen teniendo vigencia en nuestro mundo aborigen esos con-
ceptos de tiempo y espacio? La respuesta a estas cuestiones
podemos hallarla, en buena medida, al través del rico y variado
material etnografico del que ahora se dispone sobre los grupos
nativos que se encuentran diseminados dentro del vasto te-
mitorio que abarca el area maya, especialmente en sus partes
correspondientes al Sureste de México y Noroeste de Guate-
mala. Consideramos que este esfuerzo por rastrear los datos
significativos sobre tan esquivos conceptos, podria acercarnos
un poco mas al cabal entendimiento de algunos conceptos pre-
hispanicos asi como a lograr una mejor comprensién del proceso
aculturativo por el que han pasado estas zonas del 4rea mayance.
Precisa advertir que la tarea no es facil, ya que cuatro siglos
de contacto con formas de vida importadas desde los primeros
tiempos de la Conquista han dado origen a sistemas culturales
hibridos, bien integrados y coherentes que, ni son réplica exacta
del pation prehispidnico aborigen ni, menos, copia alguna del
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estilo de vida europeo. Eo que ahora se tiene es un nuevo pro-
ducto sui generis constituido por elementos de ambas proceden-
cias que han logrado acomodarse en un todo funcional. Teniendo
csto en cuenta, resulta posible entender que no existen en la
actualidad usos ni costumbres de procedencia mayance que sean
idénticos a los que se practicaron en la antigiiedad precolombina.
El trabajo mismo de la milpa, que es caracteristico de aquellos
tiempos, difiere en muchos puntos del que se practicaba entonces,
ya que ahora se tienen herramientas metilicas para ello y han
desaparecido ademas buena parte de los ritos y creencias que
lo acompafiaban. Los Chaques o espiritus benévolos, encargados
de regar las sementeras, ya no dependen de Hunab-kii o Dios
Supremo de los mayas antiguos, sino del “Verdadero Dios”
importado por los frailes. Algo similar podria decirse de cualquier
otro complejo cultural derivado de esas formas de vida nativa:
quién més, quién menos, ha sufrido alguna transformacién para
lograr adaptarse al nuevo contexto cultural. Sirva esta adverten-
cia como medida de cautela en la interpretacién de los datos que
habremos de presentar.

Por otro lado, no obstante el proceso de readaptacién antes
citado, todavia resultan reconocibles en sus caracteres nativos,
no pocos aspectos de los usos y costumbres que ain perduran
entre los grupos mas apartados de la zona mayance. De modo
especial, las supervivencias precolombinas se hacen mas tangi-
bles en lo que toca a cultura material, asi como a buen nime-
ro de conceptos que, aun hoy, ticnen vigencia en la conformacion
de la peculiar imagen del mundo que se encuentra en tales gru-
pos. Buen ejemplo de esto nos lo revelan los estudios reciente-
mente realizados entre los grupos mayances del Estado de
Chiapas, México, por el grupo de antrop6logos que encabeza el
doctor Evon Z. Vogt, de la Universidad de Harvard. Los resul-
tados preliminares de estos estudios han sido dados a conocer
en la obra Los Zinacantecos: un pueblo Tzotzil de los altos
de Chiapas (1966), intcgrada con articulos del citado doctor
Vogt y colaboradores. Con el simple deseo de dar al lector un
caso ilustrativo de la persistencia de la tradicién indigena en
esa region, viene al punto seproducir aqui lo dicho por ¢l doctor
Vogt al tratar del complejo religioso de ese grupo:
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Una temporada de trabajo en el campo basta para descubrir
que su catolicismo no es el apostélico romano. Cuatro de estas
temporadas han revelado que las concepciones y rituales catélicos
de los zinacantecos son sélo una parte pequefia de su sistema
religioso complejo y vital. Un cura catélico llega a Zinacantan diez
veces al afio para decir Misa y llevar a cabo bautizos y matri-
‘monios, en los tres templos situados en el centro ceremonial, en
donde estin instalados trcinta y siete santos y donde se hallan
cruces por cualquier parte; la misa, sin embargo, tienc una pobre
asistencia y es apenas entendida. Muchos de los santos tienen
nombres tzotziles, lo que significa claramente que se trata de des-
cendientes culturales de divinidades aborigenes. Las cruces no
tienen nada que ver con la crucifixién de Cristo... La impor-
tancia del caso de Zinacantan reside en la cantidad y complejidad
de los patrones religiosos aparentemente mayas aborigenes que
siguen persistiendo (Ibid., p. 88).

Cosa similar se ha encontrado en la misma regién en lo que
toca a patrones de poblamiento, estructura social, sistema de
parentesco, organizacion politica, deidades ancestrales, nagualis-
mo y otros varios aspectos de la vida prehispanica que, aunque
tefiidos con el color de ideas y practicas importadas, muestran
todavia su caracter local y su arraigada persistencia (Villa Rojas,
1947, Vogt, 1964).

Desde luego cs de anotarse que la vitalidad de estos rasgos
procedentes de la antigua cultura mayance, varia marcadamente
de una regién a otra, ya que el proceso de aculturacién se ha
desarrollado a muy diverso ritmo al través del area que nos in-
teresa. En general, se considera que las tierras bajas, de facil
comunicacidn, han sido las més aculturadas v, por lo tanto, las
mas cercanas a los modos de vida contemporineos; su contra-
parte esta representada por las tierras altas de Chiapas y Guate-
mala, donde las mitiples barreras montafiosas han contribuido
a mantener el aislamiento y conservatismo de los grupos alli
asentados. De manera especial son de mencionarse las tierras
altas de Chiapas donde tienen su asiento los grandes nicleos
de indios tzeltales y tzotziles y las ya citadas tierras altas de
Guatemala donde estan enclavados los grupos de lenguas Chuj,
Ixil, Jacalteca y Mam. Es entre esos grupos donde todavia se
encuentran, con mayor vitalidad y relieve, los rasgos més notorios
de la antigua tradicion indigena.

Aunque sin duda son Las zonas menos alteradas de todo ¢l 4m-
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bito mayance, no por ello han quedado exentas de las influencias
culturales ejercidas por los blancos. Las diversas etapas de este
proceso aculturativo ocurrido en la zona de los Cuchumatanes
de Guatemala, han sido bosquejadas por Oliver La Farge (1962,
pp- 281-91) en los términos que siguen:

1524-1600 Periodo de la Conquista: se caracterizé por cambios
violentos que sacudieron la estructura cultural in-
digena.

1600-1720° Periodo del indio colonial: la supresién de las enco-
miendas y del trabajo forzado permitieron a los indios
seguir un modo de vida mis tolerable. Es en este
periodo cuando los elementos hispano-cristianos fue-
ron absorbidos en mayor niimero y alterados en cierta
medida. Muchos elementos de origen maya fueron
destruidos, mutilados o grandemente cambiados.

1720-1800 Primer periodo de transicién: gradual debilitamiento
del control hispano; emergencia de viejos elementos
culturales mayas largo tiempo reprimidos. Integracién
de elementos mayas e hispano-cristianos en un nuevo
sistema local mas afin con el modo indigena.

1800-1880  Periodo primero del indio reciente: se caracteriza por
un mejor ajuste del nuevo sistema, equilibrio social
y lenta evolucién interna, sin presiones agudas del
exterior.

1880- 7?2 Periodo segundo del indio reciente: nueva oleada de
intervencién exterior incitada por la naciente indus-
tria del café que exigia nuevas tierras de cultivo. Apa-
recen la edad de la miquina e influencias de las cul-
turas hispanoamericanas. Se acelera el proceso de
aculturacién y de la emergencia de conflictos socia-
les.

Lo dicho hasta aqui para la zona de los Cuchumatanes puede
hacerse extensivo para las tierras altas de Chiapas, con las cua-
les presenta marcadas afinidades culturales. Es de repetirse que,
no obstante los accidentes histéricos citados por La Farge, estas
dos zonas constituyen la regién mas conservadora de todo el
ambito mayance y la que exhibe mayor grado de persistencia en
no pocos usos, costumbres y conceptos de la antigiiedad prehis-
panica. Es a ella a la quc habremos de acudir con mis frecuen-
cia en busca de datos sobre lo que atin sc conscrva ¢n relacion
con los vicjos conceptos aborigenes de ticmpo y espacio.



ENTRE LOS GRUPOS CONTEMPORANEOS 125

El Cocodrilo Terrestre en la concepcién espacial

Al través del estudio del doctor Le6n-Portilla, ya hemos visto
que uno de los conceptos mas antiguos que tuvieron los mayas
acerca de la imagen espacial de la superficie terrestre, fue la
de un “monstruo con fauces y garras de cocodrilo o con forma
y cabeza de ofidios fantasticos”. Al decir de Thompson (1950,
p- 12), esta idea de saurios o reptiles como representacién de
deidades terrestres o pluviales, constituye uno de los motivos
maés sobresalientes de la antigua mitologia y religién mayas. La
idea es en todo similar a la que tuvieron los mexicanos con
respecto a Cipactli que, con figura de cocodrilo, representaba la
superficie terrestre.

Entre los mayas de Yucatn, el dios supremo llamado Itzamnd
era usualmente imaginado con forma de lagarto o también, como
serpiente de dos cabezas. En su version terrestre tal deidad re-
cibia el nombre de Itzam-Cab-Ain, el cual ha sido traducido
por Roys (1933, p. 101) como “Itzam-Terrestre cocodrilo”. Su
recuerdo habia perdurado entre estos mayas hasta fechas relati-
vamente recientes en que todavia se consultaban los Libros de
Chilam Balam. En el Cédice Pérez (1949, p. 231), que contiene
parte del Chilam Balam de Mani, se refiere el modo en que se
formé la superficie de la tierra con el cuerpo de Itzam-Cab-Ain,
el “Lagarto Monstruoso”. He aqui el texto:

. ..cuando hubo un cataclismo muy grande, cuando se levanté el
lagarto monstruoso, lo cual ocurrio al concluir una serie de ka-
tunes. Con un diluvio se acabaran los tiempos. Se contaba el 18
Bak Katun, en su 172 parte, antes de acabar el katin. No quiso
Bolonti Ku que el monstruo acabara con el mundo, por lo cual
le corté la garganta y se formé la superficie del Petén.

Cabe aclarar que, segin el Diccionario de Motul, el térmi-
no petén significa “provincia, regién o comarca”, a mis del
término “isla”. Fuera de éstos y algunos fragmentos de caracter
cosmogodnico que aun se conservaban entre los interesados en la
vieja tradicién, los nombres de Itzamna y de sus diversas repre-
sentaciones quedaron practicamente olvidados en toda la exten-
sién del area maya. En la actualidad, no se le fnenciona para
nada en la vida y creencias de los mayas de Yucatn.

Como caso de excepcién podria citarse el de los indios Lacan-
dones del Estado de Chiapas, descendientes de los mayas yuca-
tecos, que durante siglos, han permanecido aislados de todo
contacto exterior. Fuc entre ellos que Tozzer (1907, p. 96)
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encontrd la existencia de un dios llamado Itzana, con residencia
en el viejo centro ceremonial de Yaxchiln; el propio autor in-
dica que “La similaridad del nombre de este dios con el de
Itzamnd . . . resulta verdaderamente notable”. Afiade que la po-
sicién de este dios dentro del panteén Lacandén, estd muy por
debajo del que antes tuvo el llamado Itzamna. No deja de tener
interés el saber que, algunos de sus informantes le indicaron que
el dios Itzana era el Guardiin del Inframundo.

Por otro lado, el propio Tozzer menciona otro dios con el
nombre de Itzananohqu, el cual, tal como esta escrito, resulta
ininteligible pero analizado en sus partes integrantes, adquiere
sentido de gran significacién. Sus elementos son Itzan-Noh-ki,
que es como decir Lagarto-Gran-Dios. Para aumentar el valor que
encierra la sugerencia de este nombre, puede afiadirse que, en
lo alto del risco donde tiene su morada (junto al lago de Pet-
hd), se encuentra grabada la figura de una serpiente de dos
cabezas, simbolo que, al decir de Thompson (1960, p. 117), so-
lia representar a Itzamna.

Figura 1. Serpiente de dos cabezas grabada en el risco donde se rinde culto
al Dios Itzan-Noh-Ku
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Segtin Tozzer (Ibid., p. 69), al pedir a los indios alguna ex-
plicacién sobre el origen de esa figura, se limitaban a decir
“. .. que fue hecha por el dios que moraba en el risco”. El culto
de este “Gran-Dios-Lagarto” estd todavia vigente y constituye
una de las mas serias obligaciones religiosas de los nativos que
habitan en la comarca donde estd situado el risco sagrado.
Tozzer tuvo oportunidad de acompaiiar a una de las peregrina-
ciones que visitd el santuario, aunque no se le permitié presen-
ciar el rito que se desarrollé en el interior de una profunda
grieta o cueva que esta al pie del risco y que se considera como
“la entrada a la casa de ese dios”. Phillip Baer, misionero y lin-
giiista norteamericano que ha vivido por varias décadas entre
esos indios, me asegurd en platica reciente (1967) que todavia
hoy se sigue cumpliendo el culto citado. Afiadié que en el
fondo de esa cueva se han encontrado huesos humanos, los cuales
pudieron haber sido de ancestros notables de alguno de los
clanes, tal como era la costumbre entre los mayas de la anti-
giiedad. (Sobrc la presencia de osarios en esta regién, véase
Blom, 1954 y Soustelle, 1937, pp. 52-3.)

Para terminar sobre este punto del Itzam o ser sobrenatural
que representa la superficie terrestre, viene al caso mencionar
aqui algunos detalles bastante sugerentes, rescatados por Thom-
pson (1930) hace cuarenta afios entre los mayas de San Anto-
nio, en Belice. Alli se venera a los Mams como deidades del
inframundo, dec cerros, valles, truenos, relampagos, lluvias, asi
como de la pesca, la caceria y la agricultura. En muchos as-
pectos sc asemejan bastante a los Chacs que todavia se en-
cuentran entre los mayas de Yucatin. Es asi como se les considera
unas veces como un solo ser, otras como cuatro y en otras
como legién, ya que hay Mams por todas partes y para todas
las ocasiones. No hay idea clara respecto a su apariencia; a
veces son imaginados como ancianos que usan sandalias de
piel de topo y carapachos de armadillo como asientos.

De esos Mams existen cuatro de mayor categoria que dirigen
a todos; tienen nombres y colores especiales y estan distribuidos
en los cuatro puntos cardinales; el dcl oeste, que es el princi-
pal, es de color blanco; los demis se distinguen por los colores
amarillo, rojo y ncgro. E1 Mam que corresponde a la zona del
oricntc recibe ¢l nombre de Itzam. A él se atribuye regiren las
regiones cilidas. Fon las oracioncs mayas que adn se le dirigen al
iniciar la siembia, se le menciona como Santo Itzam y sc le ad-
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vierte por cl devoto que “estoy yendo a herir tu pecho”. Sobre
el sentido de esta frase, Thompson (Ibid., p. 51) hace notar
que “...como el cuerpo del Mam es la tierra, hacer agujeros
en clla para sembrar la semilla, puede muy bien ser descrito
como golpear o herir el pecho de Mam”. Existen también ver-
siones de que el Mam esta atado en el inframundo y que, al
moverse de vez en cuando, produce esos ruidos extrafios que
suelen escucharse cn las entraiias de la tierra al iniciarse la es-
tacién de lluvias, es decir, al empezar la siembra. En resumen:
aunque la idea del lagarto o cocodrilo ha desaparecido ya entre
estos mayas de Belice, todavia se conserva el término Itzam para
referirse a una deidad que representa la superficie terrestre, tal
como aparece en el pasaje ya reproducido del Cédice Pérez.

Es de advertirse que todo lo antes dicho se refiere mas bien
a las creencias y conceptos predominantes entre los mayas de
Yucatan, que fueron los que tuvieron a Itzamnd como dios
supremo de su pante6n. El nombre, al decir de Roys (1943, p.
73), puede traducirse como “El Lagarto de la Casa”. Se le
consideraba como “Seiior de los Cielos” y, en concordancia con
ello, el plano celeste era representado como un enorme lagarto
cubierto con signos astrondmicos. Sin embargo, como ya hemos
anotado, existia una versioén terrestre, de Itzamnd conocida con
el nombre Itzam-Cab-Ain. También se contaban otras versio-
nes y atributos de ese dios, segin lo han hecho notar Roys
(1943, pp. 734), Thompson (1939, pp. 160-61) y otros autores.
Por otro lado, siendo la naturaleza de Itzamnd un tanto abs-
tracta y compleja, su culto estuvo mds bien reservado a la élite
y clase sacerdotal; asi se explica que, desde los primeros tiempos
de la Conquista, hubiese desaparecido de las practicas e ideas
propias del pueblo.

La imagen cuatripartita del universo

En contraste con esa idea del lagarto o cocodrilo monstruoso
que formaba la superficie terrestre y que, salvo algunos vestigios
aislados, ya ha desaparecido pricticamente de los conceptos
cosmogénicos de los mayas, existe la de la imagen cuatripartita
del universo que, en forma tan profunda como determinante,
se encuentra todavia al través de todo el 4mbito mayance. Los
antecegentes histéricos de este concepto, segiin se desprenden
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de estelas, tableros, cédices y fuentes escritas, ya nos fueron
presentados en paginas anteriores por el doctor Le6n-Portilla.
Ahora habremos de ocuparnos de mostrar la vitalidad que
todavia encierra ese concepto en la manera de pensar y de
actuar de los grupos nativos que nos ocupan. Como veremos, tal
como sucedia en los tiempos antiguos, los mayas de hoy siguen
teniendo una visién cuatripartita del mundo, en la que la su-
perficie terrestre estd dividida en cuatro grandes sectores que, a
partir de un centro imaginario, se extienden hacia los cuatro
rumbos del compas. Cada uno de ellos tiene sus propios dioses,
colores, influencias y, ademds, conexiones especificas con los
diversos ciclos que forman el calendario aborigen. Debe adver-
tirse que la vitalidad de estas ideas esta muy desigualmente
repartida, pues mientras en unos lugares se conservan ciertos
aspectos, en otros se han perdido para poner énfasis en detalles
determinados. En las tierras bajas, por ejemplo, ha desaparecido
por completo toda nocién del calendario nativo y, por lo tanto,
de la significacién cronolégica de cada uno de los diversos sec-
tores c6smicos; en cambio, se han conservado con bastante vigor
muchas de las ideas que integran el modelo cuatripartita de la
estructura universal. Su réplica concreta se encuentra en el
modelo que corresponde a la forma de los pueblos, de la milpa,
del altar pagano, asi como en los actos que acompaiian el ritual
de diversas ceremonias paganas.

Como se recordara, los lineamientos basicos de ese patrén
estructural fueron asentados en el Popol-Vuh (1947, p. 88), de
acuerdo con el siguiente parrafo:

Grande era la descripcién y el relato de cémo se acabé de
formar todo el cielo y la tierra, cémo fue formado y repartido en
cuatro partes, como fue sefialado y el cielo medido y se trajo
la cuerda de medir y fue extendida en el cielo y en la tierra, en
los cuatro 4ngulos, en los cuatro rincones, como fue dicho por el
Creador y €l Formador, la madre y el padre de la vida.

Una vez trazadas asi las cuatro grandes divisiones del mundo,
se procedié a fijar en ellas a sus diversos representantes o re-
gentes, dindole a cada uno su color determinado: rojo al del
Oriente; blanco al del Norte; negro al del Ponicnte y amarillo
al del S Al dar noticia de estos dioses direccionales, Tanda
(1929, vol n, pp. BH16) expresa que: o Cadomban cuatro
Inados Bacab cada uno dellos. Fstos decim crm cuatro her-
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manos a los cuales puso Dios cuando crié el mundo a las cuatro
partes dél, sustentando el cielo no se cayese. Decian también
destos Bacabes que escaparon cuando el mundo fue del diluvio
destruido. Ponen a cada uno destos otros nombres y sefialinle
con ellos a la parte del mundo que Dios le tenia, teniendo el
cielo”. .. Los otros nombres con que se les designaba eran los
de Chac-Pahuatun o Chac-Xib-Chac, al del Oriente; Zac-Pa-
huatun o Zac-Xib-Chac al del Norte; Ek-Pahuatun o Ek-Xib-
Chac al del Poniente y Kan-Pahuatun o Kan-Xib-Chac al del
Sur. Las particulas Chac, Zac, Ek y Kan con que empieza cada
nombre sefialan simplemente los colores rojo, blanco, negro y
amarillo respectivamente.

Esta identificacién de los Bacabes con los Chaques y Pahua-
tunes, ha sido puesta en duda a Gltimas fechas por los estudiosos
de la materia; Thompson (1934, p. 216), por ejemplo, expresa
que: “Es posible que los varios grupos de dioses mayas direccio-
nales, tales como los Bacabes, Chaques y Pahuatunes, hubiesen
estado dispuestos en diferentes planos celestes o terrestres.” Jean
Genet (1929, pp. 14-15), por su parte, considera que los Pahua-
tunes eran seres subterraneos que sostenian el plano terrestre;
los Bacabes, habitaban y sostenian el cielo para que no cayese,
en tanto que los Chaques, considerados como dioses de las llu-
vias, residian en las cuatro esquinas del cielo. En Chilan Balam
de Chumayel (1933, p. 110) se asienta claramente que los Pahua-
tunes eran dioses del viento y estaban distribuidos en los cuatro
puntos cardinales.

Respecto a las cinco ceibas que tan importante papel juegan
en la mitologia maya, fueron puestas en los cinco puntos car-
dinales (incluyendo el del centro), como recuerdo de ese diluvio
universal citado por Landa y los libros de Chilam Balam. En
el de Chumayel se lee que: “Fue entonces que se plantd en el
centro del mundo el arbol verde de la abundancia.” (1933, p.
100.)

Pasando ahora a revisar hasta qué punto se mantienen vigen-
tes tales ideas en la vida diaria de los mayas contemporaneos, es
de mencionarse lo encontrado por nosotros en la aldea de Chan
Kom (Yucatan), durante nuestra larga permanencia en ella.
En primer lugar, la aldea misma es concebida como un cuadri-
latero que contiene cuatro cntradas principales dispucstas en
los cuatro puntos cardinales. Iin cada una de c¢llas se¢ encuen-
tran dos montones de picdras, uno frente al otro, con su cruz
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respectiva. Sobre este punto Landa (1929, vol. 1, pp. 18-20)
nos dice que: “Uso era en todos los pueblos de Yucatin tener
hechos dos montones de piedra, uno enfrente del otro, a la
entrada del pueblo, por todas las cuatro partes del pueblo, es a
saber a oriente, poniente, septentrién y medio dia.” Estas cuatro
entradas se consideran “las cuatro esquinas” del pueblo. En ellas
se instalan al llegar la noche cuatro seres sobrenaturales llama-
dos Balames, los cuales tienen por funcién cuidar el cuadrilatero
que forma el pueblo, impidiendo que entren a €l espiritus noci-
vos que alteren el bienestar de sus pobladores. En el centro de la
aldea se instala un quinto Balam, conocido como thup (peque-
fio) al que, no obstante su tamafio diminuto, se le considera
el de mas poder. A estos cinco protectores sobrenaturales se les
da el nombre de balamob caob o guardianes del pueblo. En
algunas aldeas alejadas, todavia se puede ver en su parte cen-
tral el “4rbol de la abundancia”, representado por la ceiba
siempre verde y frondosa. Es de advertirse que en realidad,
Chan kom tiene siete entradas, no obstante lo cual, la gente
s6lo piensa en las cuatro principales que forman las “esquinas”
del pueblo. Una idea enteramente igual se aplica a la milpa,
la cual presenta siempre forma cuadrangular, con las cuatro
esquinas y el punto central como lugares de asiento de los cinco
balam col (guardian de la milpa), que evitan la entrada de
animales y fuerzas adversas que puedan dafarla. (Redfield y
Villa Rojas, 1962, p. 114.)

Esta idea espacial de un cuadrilitero con cuatro puntos que
marcan sus “esquinas’ o entradas, estd tan arraigada entre los
mayas de las tierras bajas que, inclusive entre los Lacandones
que carecen de pueblos compactos, se encuentra el mismo con-
cepto. (Tozzer, 1907, p. 39.)

En cuanto a la imagen del plano terrestre consiste en la mis-
ma figura, sélo que en ella ocupan los puntos cardinales los
antiguos dioses del viento (Pahuatunes) y de la lluvia (Cha-
ques). Los sacerdotes indigenas los consideran de la misma natu-
raleza y, por lo tanto, en sus oraciones emplean ambos nombres
de modo intercambiable; también se invoca a los “cuatro grandes
balames que estan en las cuatro esquinas del cielo, en las cuatro
esquinas de las nubes”.

En la ceremonia del Chac-Chaac, que se hace bajo ¢l monte
con objcto de invocar de los Chaques y Pahuatunes el favor de
la lluvia, ¢l altar ristico construido de troncos y de forma cua-
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drangular, representa el plano terrestre; en sus cuatro esquinas
se distribuyen cuatro individuos que personifican a los “grandes
chaques” y, ademas, para completar el nimero cinco, se sitia
otro hacia el oriente, como a diez metros del altar. A éste se le
llama kumki-chac (trueno-chac). Se dice que habita en el
chun-caan o “tronco del cielo” y que es el de mas alta categoria.
Todos estos personajes llevan como emblema de su investidura
un machete de madera con el que simulan producir el relam-
pago, asi como un calabazo en el que llevan el agua con el que
riegan el altar. Naturalmente que en ésta, como en otras cere-
monias de carcter indigena, se invoca también a los santos cris-
tianos, a la cruz y al hahal-dios o dios catdlico. (Una descrip-
cién mas detallada de todo esto puede verse en Redfield y Villa
Rojas, Ibid., pp. 138-143.)

Por lo que toca a los grupos mayances de las tierras altas, es
de asentarse que tienen la misma imagen del cuadrilitero te-
mrestre y de los puntos cardinales, aunque con menos énfasis
en sus ramificaciones e influencias en la vida diaria. Hablando
de los tzotziles de Larrainzar (Chiapas, México), el antropélogo
William R. Holland (1963, p. 69) asienta que: “Para ellos,
la tierra es el centro del universo, siendo una superficie plana
y cuadrada, sostenida por un cargador en cada esquina.” Mas
adelante (p. 92) anade que: “Los tzotziles conciben el mundo
cuadrado; el cielo y la tierra estdn juntos y unidos en las esqui-
nas. Los kuch Vinagel-Balumil son los dioses de las cuatro es-
quinas que sostienen el mundo en sus hombros. Su mas ligero
movimiento produce temblores y aun terremotos.” El mismo
autor nos dice que estos “cargadores del mundo” no correspon-
den a los cuatro puntos del compids, sino a los puntos interme-
dios; en los puntos cardinales se encuentran distribuidos otros
cuatro, “cada uno de los cuales desempefia una funcién relacio-
nada con la vida y se asocia con un color. El dios amarillo, en el
oriente, manda la lluvia; el dios blanco en el norte es del maiz;
el dios colorado en el sur sopla el viento; y el dios negro en
occidente manda la muerte. En conjunto, los dioses cargadores
del mundo y de los cuatro puntos cardinales se denominan
Vashak Men”. Por otro lado, en Zinacantan, comunidad vecina
de la anterior, habitada también por indios de lengua tzotzil,
se crec que estos Vashak Men son cuatro solamente y que tienen
su sitio en los puntos cardinales; algunos los consideran como
una de las numifestaciones del dios ereador del mundo, que dio
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vida a todo cuanto existe sobre la tierra: los manantiales, las
iglesias, las montafias, etcétera. (Vogt, 1966, pp. 91-2.) En rea-
lidad, esta idea de los Vashak Men no ha sido atin plenamente
entendida por los estudiosos.

Con relacién a los grupos indigenas que habitan la zona de
los Cuchumatanes (Guatemala), cabe decir que su imagen del
plano terrestre sigue los mismos lineamientos: de forma cua-
drangular y seres deificados en sus puntos cardinales. En esa
region, los cuatro sectores cdsmicos estin intimamente relacio-
nados con el destino humano, segin la “carga” que corresponde
a las diversas fechas del calendario aborigen. En la zona Ixil, por
ejemplo, Lincoln (1942, p. 110) nos dice que: “En Nebaj hay
cuatro cruces portadoras del aio asociadas con los cuatro dias
dominicales. Todas estan sobre o cerca de monticulos arqueo-
l6gicos, ordenadas segun su rango en orden invariable y asocia-
das con las ‘cuatro esquinas del cielo’. Mas adelante, al tratar
del calendario, nos volveremos a ocupar de esas cuatro cruces
‘portadoras del afo’, indicando sus nombres indigenas actuales
y la funcién que les corresponde de acuerdo con el punto car-
dinal donde rigen.”

Las esquinas del mundo

El hecho de que en Larrainzar los indios tzotziles hayan dicho
que “las cuatro esquinas del mundo” estan situadas en puntos
intermedios del compas, da base para hacer aqui una breve
digresion sobre la posibilidad de que los mayas antiguos hubie-
sen dado a esos puntos alguna significacién cosmogénica, inde-
pendientemente de la importancia que siempre se ha reconocido
a los puntos cardinales, segin se consigna en estelas, cddices y
escritos posteriores de mano indigena. De hecho, ya nosotros
habiamos dado a conocer la misma idea, tal como la obtuvimos
de informantes mayas en puntos diversos de las tierras bajas. Asf,
en 1932, un viejo Ah-kin, que habia sido el ultimo Batab o
“Gobernador” de Chemax (en el extremo oriental de Yucatin),
nos indicd, de modo cnfitico, que las “cuatro esquinas del
ciclo” correspondian a los puntos intercardinales, aproximada-
mente. (El dato ha sido eitado por Thompson, 1934, p. 213.)
Fa concordancir con esto, ey de recordarse que, en la ceremonia
del Chae chane, menaonada anteriormente, los enatro perso-
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najes que representan a los Chaques o dioses de la lluvia, estin
situados en las cuatro esquinas del altar que apuntan, aproxi-
madamente, a los puntos intermedios del comnpis. (Para una
distribucién similar de los Chaques en ceremonias antiguas, véase
Landa, 1929, vol. 1, p. 48.)

Posteriormente, al estudiar la tribu indigena de X-Cacal (hacia
el sureste de la peninsula yucateca), encontramos que la capital
sagrada, donde se rendia culto a una “cruz parlante”, estaba
orientada en términos de sumo interés. Por lo regular, los indios
se referian a ese lugar con el nombre de “Santo Cah” (Pueblo
Santo) y no con el de X-Cacal que le correspondia. El templo
mayor, hecho de palmas y bajareque, ocupaba el centro de una
gran plaza. Junto a €l se levantaba un amplio edificio del mismo
material, destinado a reuniones publicas, fiestas y grandes asam-
bleas comunales. Su funcién era muy similar a la del popol-nd
o “casa del pueblo” de las viejas aldeas mayas, en la que, segiin
el Diccionario de Motul, “se reunian a tratar cosas de repiblica
y a ensefiarse a bailar para alguna fiesta del pueblo”. Estos dos
edificios estaban encerrados dentro de un cuadrilitero imagina-
rio, de 50 metros por lado, cuyas esquinas quedaban sefialadas
por cuatro cruces asentadas sobre pequefios monticulos de piedra.
El recinto asi delimitado quedaba protegido de “aires malig-
nos” y demis elementos adversos que suelen cruzar por el
mundo. Las cuatro cruces citadas correspondian a los puntos
intermedios del compas. Al inquirir de los sacerdotes nativos
sobre el significado de tal distribucién, nos informaron que la
iglesia y las cruces circundantes estaban ordenadas de acuerdo
con el modelo establecido por Dios, al poner aqui en la tierra
el primer “lugar Santo”. El punto central (que es el que ahora
ocupa el templo) fue llamado Xunan-Cah (“Pueblo de la Vir-
gen”) por razén de haber estado alli el altar de la virgen. Los
puntos donde ahora estan las cruces, reciben, respectivamente,
los nombres de Belem-Cah, Cah-Paraiso, Cah-Jerusalem y Xo-
cen-Cah. Es de advertir que la particula cah significa pueblo o
aldea. Aqui tenemos el antiguo patrén cédsmico de cinco puntos,
s6lo que entretejido con las ideas y creencias de la iglesia ca-
télica. (Para mayores datos sobre ese lugar sagrado, véase Villa
Rojas, 1945, p. 43.)

Respecto al origen de estos cinco puntos direccionales podrfa
éste atribuirse a los que seifiala el sol, tanto en su salida como
en su puesta, en el momento de su declinacién méxima en los
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solsticios, se tendrian asi dos puntos al salir y ponerse el sol el
21 de junio (solsticio de verano) y otros dos al salir y ponerse
el 21 de diciembre (solsticio de invierno). El quinto punto esta-
ria representando el momento de pasar el sol por el cenit. Po-
niendo esto en forma diagramatica se tendria la siguiente figura:

Solstiele do verano Llsticio de verano
Puesta det sol3 Jun. 2l Salida det st 2 J

%
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.
v
-
0 Linea equinoceial " Selida del solt sep.21, mar. 2N €
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<

$iet invi Solcticio de nvierne
oot O e u i e ol e

Figura 2. Posicién de las cuatro “esquinas del ciclo” sciialadas por el sol en los
solsticios y del punto central al pasar el sol por el cenit.

Desde luego, es de advertirse que esos cuatro puntos situados
a los lados de la linea equinoccial, no se alejan sino 24°3’ de la
misma, tanto hacia el norte como en el sur; es decir, les faltan
mas de veinte grados para alcanzar el punto medio entre los
extremos del compds. Por lo tanto, no forman un cuadrado
exacto sino, mas bien, un cuadrilongo, con dos esquinas hacia
el oriente y otras dos hacia el poniente. Estos datos resultan
sugestivos al relacionarlos con otras ideas que mencionaremos
posteriormente.

Como sc rccordara, estos puntos solsticiales ocuparon lugar
principal en las observaciones de los astronomos mayas, hasta
¢l grado de haber construido muy complejos obscrvatorios con el
fin de detenmmar el momento exacto que les correspondia en
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el curso del afio. Una muestra esquematica de los observatorios
correspondientes de Chichén Itzd y Uaxactun, con las lineas
basicas de observacién, puede verse en Morley (1947, p. 328
y 333).

Todavia en nuestros dias quedan vestigios, en algunos grupos
indigenas, dc ese interés por los puntos extremos que marca
el sol en los cambios de estacién; asi, entre los chinantecos de
Oaxaca (México), el sexto mes de su calendario (de mayo 21
a junio 9) recibe el nombre de hind, el cual quiere decir: “al
medio dia, cuando el sol sc queda por un rato quicto en el cenit”.
Otro de sus meses, el decimosexto (diciembre 7 a 26), es lla-
mado hi ta nyi, término que significa “espina o lanza clavada
en el rostro del sol para evitar que siga cayendo”. (Weitlaner,
1936, p. 201.) Respecto al paso del sol por el cenit, es punto
que mucho interesa a los grupos indigenas de Chiapas, por
razén de scrvirles de apoyo para probar que su pueblo ocupa
“el centro del mundo”. Al hablar de esto con los tzeltales de
Oxchuc (donde residi por varios meses), solian decirme: “;no
ves que en ciertos dias, el sol se queda parado un rato exacta-
mente sobre la iglesia de la cabecera?”. Idea similar existe entre
los mames de Guatemala. (Maud Oakes, 1951, p. 54.)

Independientemente de nosotros, esta sugerencia sobre la re-
lacién de los puntos solsticiales con “las cuatro esquinas del
ciclo” ha sido expuesta ya en otras ocasiones. Vogt (1964, p.
390), por ejemplo, la presenté en una reciente junta de espe-
cialistas celebrada en 1962, sélo que dentro de un contexto que
anulaba la significacién de los puntos cardinales. Su propia ex-
posicién decia como sigue:

La orientacién espacial de las cuatro esquinas de su universo no
estd basada sobre nuestras direcciones cardinales de NS.E. y O,
sino probablemente, en los puntos intercardinales (NE. NO. SO
y SE.) o, también, sobre dos direcciones en el oriente y dos en el
poniente, es decir, en las salidas del sol en los solsticios de invierno
y de verano y en las puestas de sol en los mismos solsticios.

Como es de suponerse, los términos de la proposicion origi-
naron marcado desacucerdo, debido, principalmente, a I impor-
tancia casi nula que daba a los puntos cardinales gue, sin duda
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alguna, tuvieron muy honda significacién en los conceptos
cosmogoénicos del pasado.

Otra versiéon de la misma idea ha sido ofrecida por Rafael
Girard (1962, p. 45), segin datos obtenidos de un sacerdote
chorti del pueblo de Cayur, Guatemala; en sus términos esen-
ciales asienta que:

En concepto del indigena, las cuatro esquinas del cuadringulo
césmico corresponden a los puntos extremos del horizonte visible,
donde se detiene el sol, en su regular oscilacién anual. Es decir,
en términos de astronomia moderna, a los puntos de la Eclipti-
ca en los quc el sol alcanza sus declinaciones maximas y minimas,
en los paralelos celestes correspondientes a los trépicos.

El propio autor afirma quc, todavia hoy, los sacerdotes chortis
siguen llevando el registro dc los movimientos del sol con miras
a establecer con .certeza los puntos solsticiales. Afiade que:
“Cada 4dngulo del mundo dondc sc deticne el astro, es scfialado
por un mojén esquinero, limitrofe del plano césmico.” (Ibid.)

Los mayas de Yucatin han dejado constancia de su antiguo
interés por esos puntos, al explicar en uno de los mis tempranos
apuntes del Chilam Balam de Chumayel, las fechas que les
correspondian dentro del calendario Juliano; en su estilo pecu-
liar, el escriba indigena asienta que:

Cuando va a llegar el dia once de junio se alargan los dias.
Cuando va a llegar el dia trece dc septiembre, son muy iguales
el dia y la noche. Cuando va a llegar el dia once de diciembre,
se acorta el dia y se hace ancha la noche. Cuando va a llegar el
diez de marzo, son igualcs el dia y la noche. (Mediz Bolio, 1930,

p. 38.)

El hecho de citarse aqui fechas anteriores a la correccién
gregoriana efectuada en 1582, revela lo temprano de esta anota-
cién.

Yendo todavia mas hacia atras, encontramos en el Cédice de
Dresde dos figuras muy similares que, segun Scler (citado por
Spinden, 1957, p. 91), representan al sol. Por coincidir con la
idea que aqui estamos tratando de establecer, en el sentido de
haberse tomado en cuenta tanto los puntos cardinalcs como los
puntos intcrmedios, reproducimos una de ellas. (Figura 3.)



138 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

Todavia mas completa y de mayor significacién resulta la
figura dcl cédice mexicano Fejérvary-Mayer en la que aparecen
los cuatro scctores del mundo, justamente distribuidos hacia los
cuatro rumbos del compids, ¢n torno de la quinta zona que
ocupa cl centro. En los puntos intercardinales que forman las
esquinas se cncuentran simbolos cspeciales de caricter calen-

Figura 3. Simbolo del sol segiin el Cédice de
Dresde

dérico. La figura estd cargada de simbolos césmicos y, scgin
Roys (1933, p. 100), corresponde en buena parte a lo que ex-
plica el Chilam Balam de Chumayel en su capitulo x sobre la
creacién del mundo. Limitindonos a sus clementos esenciales,
se tiene el diagrama de la figura 4.

Aunque podrian aducirse muchos otros ejemplos e ilustra-
ciones sobre este interés del mundo aborigen por sefalar tanto
los puntos del compis como los intermedios que forman las
esquinas, creemos que con lo dicho basta para esta ligera di-
gresion.

Otra concepcién espacial de los grupos mayances que toda-
via ahora empieza a emerger de los estudios etnograficos que
se estan llevando a cabo, reconoce sélo dos puntos cardinales,
oriente y poniente en tanto que para el norte y el sur, sdlo se
dice que son “los lados del ciclo”; estos datos proceden de Che-
nalé (Chiapas, M¢xico), scgin informacién de Guiteras (1965,
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p. 38). Cosa igual se encuentra en Zinacantan, comunidad ve-
cina habitada por los mismos indios; segin Vogt (1966, p.
131): “La lengua tzotzil que hablan los zinacantecos no tiene
palabras para designar al norte y al sur, pero expresan el eje que
va del este al oeste hablando de lokeb-kakat (“‘sol naciente”) y
de meleb kakal (““sol que se pone o desaparece”). Esta concep-
cion de “la ruta de nuestro Divino Padre”, segun decir de los

Figura 4. Diagrama de las cuatro regiones cardinales y de las cuatro esquinas
correspondientes. Toda la figura estd dedicada a Xiuhtecuhtli, Seiior del Fuego
(Cédice Fejérvary-Mayer, p. 1). Segun Roys, la figura corresponde muy cercana
a la concecpcién del cuadringulo césmico descrito por el Chilam Balam de
Chumayel (1933, p. 100). Véanse ademds las pp. 75-76 del Cédice de Madrid,

reproducidas en la figura 19 de este mismo trabajo

propios nativos, encuentra su réplica estructural en la comida
ritual que acompara a algunas ceremonias en estas ocasiones;
la comida debe servirse en una mesa larga, de forma rectangular
y orientada, precisamente, con el eje longitudinal dispuesto de
este a oeste. Sobre el extremo que corresponde al oriente se
asienta una botella de licor, con lo que se da a entender que
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ésa es la “cabeza” de la mesa; el otro extremo queda vacio; los
comensales sélo deben ocupar los dos lados restantes que corres-
ponden a los ya citados “lados del cielo”. (Para mas detalles
sobre esta forma de imitar la estructura césmica, véase Vogt,
Ibid.)

La idea parece tener cierto arraigo en la mente indigena, pues
la volvemos a encontrar en lugares aislados de Guatemala; asf
en.el pueblo de Nebaj, de habla Ixil y cultura bastante conser-
vadora, Lincoln (1942, p. 125, nota 13) obtuvo de algunos in-
formantes el dato que “sélo existen dos puntos cardinales: los
que corresponden a la salida y puesta del sol”. Cabe advertir que
el mismo autor asienta que, uno de los nativos iniciados en los
secretos del calendario, le hablé de la existencia de las “cuatro
“esquinas del mundo”, en relacién con la forma en que se dis-
tribuyen geogrdficamente los dias que representan a los “car-
gadores del ano”. (Ibid., p. 110.)

Como deciamos, este peculiar concepto del espacio encon-
trado entre grupos que, por siglos, permanecieron aislados,
empieza todavia a vislumbrarse en forma muy tentativa; se ha-
bria de requierir mayor informacién para llegar a captarlo en
todas sus implicaciones e importancia.

La dimensién vertical del universo

Hasta aqui nos hemos ocupado exclusivamente de las ideas que
ain subsisten sobre la concepcién horizontal del universo;
ahora habremos de revisar las que corresponden a la imagen verti-
cal del mismo, con sus trece cielos y sus nueve planos in-
feriores, que tan arraigada estuvo entre pueblos diversos del
drea mesoamericana. Los arque6logos han hecho notar que estas
ideas vienen de muy antiguo, ya que en las inscripciones lapi-
darias del horizonte cldsico aparecen los glifos de los nueve
dioses del inframundo y que, segin Morley (1947, p. 231-233),
los que corresponden a los trece pisos del cielo estdn por iden-
tificarse. Ademds, como ya lo ha sefialado el doctor Leé6n-Por-
tilla en el trabajo que aqui presenta, en la antiquisima ciudad de
Yaxchildn se encontraron vestigios de nueve estatuillas de dos
pies de alto, que los expertos han considerado representan a los
ya citados dioses del inframundo; descubrimiento igual se hizo
en uno de los templos de Palenque.
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Esta dimensioén vertical con sus dos divisiones de nueve y
de trece pisos, sigui6 conservando su vigencia en la interpreta-
cién de los fenémenos cédsmicos hasta muy entrado el siglo
xvi, cuando se redact6 la mayor parte de los textos que consti-
tuyen los libros de Chilam Balam. En el mas importante de
éstos que procede de Chumayel, se mencionan repetidas veces
los conflictos existentes entre Oxlahuntiki (Trece Dioses) y
Bolomtiki (Nueve Dioses), hasta el punto de ocasionar dilu-
vios e, inclusive, el derrumbe de los cielos. Alli mismo se hace
menci6én de esos nueve dioses de los planos inferiores, como los

causantes del Mal y del Pecado aparecidos en la tierra. (Roys,
1933, p. 105.)

Respecto a la disposicion de los trece planos celestes, pudie-
ron haber estado dispuestos de modo estrictamente vertical,
uno sobre otro, o también, como sugiere Thompson (1954, p.
225), en forma de escalera, con seis escalones ascendentes del
lado del oriente y seis descendentes del lado del poniente, corres-
pondiendo al cenit el decimotercer escalén que unia los dos lados
citados. Sobre este punto, Krickeberg (1961, p. 131) ha sido
mas preciso al describir la estructura del cosmos del modo que
sigue:

La imagen cédsmica de las antiguas tribus nahuas de Texcoco,
Chalco y Tlaxcala, vilida también entre los mayas, distinguia nue-
ve inframundos y otros tantos cielos, mientras que los aztecas ha-
blaban a veces hasta de trece cielos. Segiin el concepto original,
estos cielos eran los escalones por los que ascendia el sol desde
oriente a occidente durante la mafiana, y por los que descendia
en la tarde, para rehacer el mismo camino de noche, al atravesar
el reino de los muertos. De manera que el cielo més elevado y el
inframundo mis bajo no se encontraban al final, sino en el centro
de las dos series de escalones. A los escalones del cielo y del infra-
mundo corresponden trece dioses de las horas diurnas y nueve dio-
ses de las nocturnas; el dios del sol reina sobre la hora central del
dia (la séptima) y el dios de la muerte sobre la hora central
de la noche (la quinta). Una vez mads se han coordinado los con-
ceptos espaciales v los temporales.

Estas dos versiones cosmogénicas, la del orden vertical y la
dcl tipo escaleriforme, han llegado hasta nosotros, y los etndgra-
fos dc hoy las han encontrado en grupos diversos del drca maya,
tanto ¢n los de ticrras bajas como cn los de tierras altas. Tozzer
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(1907, pp. 154-156), por ejemplo, nos da la versién que encontrd
entre los mayas de Yucatan; alli los planos celestes son siete,
dispuestos verticalmente uno sobre el otro y con un hoyo en su
centro por el que atravicsa un frondoso arbol de yaxché (ceiba)
que exticnde sus ramas sobre cada piso. Por ellas las almas de
los muertos van subiendo, segin sus virtudes, hasta llegar al
plano més alto donde reside el dios de los cristianos. Otros in-
formantes indicaron que tal ascensién sc efectiia mediante una
escalera de bejucos o lianas quc, atravesando esos agujeros, llega
hasta el séptimo cielo. Cada uno de esos pisos cclestes estd re-
gido por una clase de dioses; asi, en el piso sexto habitan los
Nukuch-yumchacob o “Grandes sciiores de la lluvia”; en el piso
de abajo estan los Kuob o “guardianes de la milpa” y los Ah-
kanankaxob o “Guardiancs de los montes”. En ¢l cuarto ciclo
estin los Ah-canan-balcheob o ‘‘Protectores de los animales”;
en el piso inmediato inferior residen unos dioses malignos lla-
mados Ah-kakaz-balob. En el piso segundo habitan los cuatro
dioses del viento, cada uno de los cuales es designado segin el
punto cardinal que le corresponda. En el primer plano que se
alza sobre la tierra estin los Yum-balamob, los dioses que dan
proteccién a los “cristianos”; se dice que hay cuatro, los cuales
se distribuyen en los puntos cardinales. (Figura 5.) La vida grata
que correspondia a las almas que llegaban a esos cielos es descrita
por Landa (1928, pp. 232-234) en los términos que siguen:

... los descansos que decian habfan de alcanzar si eran buenos,
eran ir a un lugar muy delectable donde ninguna cosa les diese
pena y donde tuviesen abundancia de comida y bebidas de mucha
dulzura, y un arbol que alld llaman Yaxché, muy fresco, y de gran
sombra que es ceiba, debajo de cuyas ramas y sombra descansasen
y holgasen todos siempre.

Respecto a los planos inferiores, sélo se recuerda uno, llamado
metnal, donde reina Kisin o espiritu del mal. Alli van las almas
de los suicidas y de los perversos. En tiempos prehispanicos se
creia que las de los primeros iban a alguno de los cielos.

De la ceiba hay mucho qué decir, pues es arbol que fue, y
todavia es, de gran significacién mistica. Asi, en los libros de
Chilam Balam se menciona que, en recuerdo del arrasamiento
terrestre que causaron los Bacabes, se alzaron cuatro ceibas en
los puntos cardinales y, como simbolo de mayor esplendor, sc
levant6 una quinta en el punto central; en la profecia correspon-
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Figura 5. Concepcion de los planos celestes y de la ceiba sagrada, scgiin versién
recogida por Tozzer entre los mayas de Yucatin
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diente se lee: “Se alzard también Yaax Imixché, Ceiba Verde,
en el centro de la provincia como sefial y memoria del aniqui-
lamiento. Ella es 1a que sostiene el plato y el vaso; la estera y el
trono de los katunes por ella viven.” (Barrera Vasquez, 1948,
p- 155.) Entre los Itzaes de Tayasal se le adoraba con el nombre
de Yaax-chel-cab, que es como decir “‘el primer arbol del mun-
do”; también se le design6 como “el arbol de la vida”. Landa
(1928, p. 96) lo cita con el nombre de Vahomché “que quiere
decir palo enhiesto de gran virtud contra los demonios”. Con este
antecedente, los padres franciscanos llamaron asi a la cruz que
ellos traian. Todavia hoy, al decir de Frans Blom (1956, p. 284)
“...la cruz que vemos dentro de su recinto (o choza) no es la
cruz cristiana, sino el descendiente directo de este Yaaxché, el
arbol que pide agua para vivir’. También se le adoraba debido
a la creencia en que, de sus raices, habia surgido la casta de los
mayas. _

Por todo lo anterior, se conserva hasta nuestros dias la cos-
tumbre de tener en la plaza de algunos pueblos, el adorno de
una ceiba afosa de grata sombra y fresca verdura. La costumbre
es antigua y ya Nuiiez de la Vega (que escribia a fines del siglo
xvir), nos dice que: “la Ceiba, que es un arbol, que tienen
en todas las plazas de sus pueblos a vista de la casa del Cabildo,
y debajo de ella hacen sus elecciones de alcaldes, y la sahumaban
con braceros, y tienen por muy asentado que en las raices de
aquella Ceiba son por donde viene su linaje, y en una manta
muy antigua la tienen pintada”. (1702, p. 9, nin. 32, cap. xxix,
preambulo.)

Pasando ahora a los grupos mayances de tierras altas, encon-
tramos que, entre los tzotziles de Larrainzar, Chiapas, su imagen
del cosmos es de tipo piramidal y escaleriforme, muy similar a la
descrita por Krickeberg y citada en paginas anteriores. La versién
que aqui presentamos fue obtenida de los propios indigenas por
el antropélogo William R. Holland (1963, p. 69). El texto dice:

Para ellos, la tierra es el centro del universo, siendo una super-
ficie plana y cuadrada, sostenida por un cargador en cada esquina.
Ven el cielo como una montafia con trece escalones, seis en el
oriente, seis en el occidente, con el decimotercero en medio for-
mando la punta del cielo. Desde abajo semeja a una ctpula o
una taza puesta sobre la superficie de la ticrra. Una gigantesca
ceiba sube del centro del mundo hacia los ciclos. Imaginado
desde fuera de la tierra, el cielo, es una enorme montana o pird-
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mide. Este concepto de “montafia de la tierra” se simboliza
muchas veces en los antiguos cédices. Bajo la tierra estd situado
¢l mundo inferior, Olontik, el mundo de los muertos, constitui-
do por nueve, trece, o un nimero indeterminado de escalones.

Para los tzotziles, como para los antiguos mayas, el cielo es
la morada de los dioses buenos, creadores y hacedores de toda la
vida humana, animal y vegetal. En cambio, el mundo inferior
es el domicilio de los dioses malos que luchan eternamente por
deshacer el trabajo de los dioses del cielo y tratan de ganar nue-
vos ocupantes para el mundo de los muertos. La vida es una lu-
cha constante entre las fuerzas del bien y del mal.

Mis adelante (p. 77) se afiade que el sol sube en una carreta,
siguiendo un camino de flores y avanzando un escalén cada
hora, hasta alcanzar el cenit o “corazén del cielo”, donde des-
cansa una hora. Después, reanuda su marcha hacia el mundo
de occidente, donde desaparece en el mar, dejando todo a obs-
curas. Su paso por el inframundo sigue un derrotero inverso,
pues su primera etapa es de bajada, hasta alcanzar la media
noche, hora en que empieza a subir para llegar a tiempo a su
punto de salida y repetir su eterno peregrinar. Es de afiadirse
que, aunque existen dioses buenos y otros malos, no se especifica
la forma en que estdn distribuidos en los pisos celestes o en los
del inframundo. (Figura 6.)

En confirmacion de lo dicho hasta aqui sobre la imagen esca-
leriforme de la pirdmide celeste, viene al punto mencionar que,
en el interior del recinto del templo mayor de Tenochtitlan,
cxistia una pequefia pirdmide escalonada dedicada al sol y co-
nocida con el nombre de Cuauhcalli o “Casa del Aguila”. Los
escalones de esta pirdmide representaban los planos celestes,
sicndo el plano mads alto, donde estaba la piedra de los sacri-
ficios, el que correspondia a la hora del cenit 0 medio dia. En
el dia del nahui-ollin o “Cuatro movimiento”, en celebracién
de la fiesta del sol, se sacrificaba a un indio que, representando a
ese astro, ascendia lentamente por las escaleras del oriente hasta
llegar al plano del cenit, donde se ponia de pie sobre la piedra
citada. Fray Diego Duran, que vivié en la segunda mitad del
siglo xv1, nos ha dejado constancia de esa ceremonia en el pa-
rrafo que sigue:

...y la fiesta que hacian. .. era sacrificar un indio en nombre
del sol, todo embijado de colorado. Dabanle un biculo y una
rodela, cargdbanle a cuestas, en una carguilla, pedazos de alma-
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Figura 6. Concepcién espacial del universo, preservada hasta hoy entre los indios
tzotziles del Estado de Chiapas, M¢éxico

gre y pedazos de tizne y plumas de dguila y papel y otras mil
burlerias, v cnvidbanlo con un mensaje al sol para que supiese
que sus caballeros quedaban a su servicio y que le daban infinitas
gracias por los beneficios grandes que les hacia en favorecerlos en
las guerras v en prestarles su socorro y ayuda.

Este indio tomaba su carguilla del presente que los caballeros
del sol enviaban con el biculo v rodela y empczaba a subir por
el templo arriba, muy poco a poco, representando ¢l curso que cl
sol hace de oriente a poniente, v en llegando que Hegaba a lo
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alto del templo, puesto de pie en la piedra del sol cn cl medio
dia de ella, que era hacer (o figurar) el medio dia, llegaban los
sacrificadores y sacrificdbanlo alli, abriéndole el pecho por medio,
y sacindole cl corazén, ofrecianselo al sol, y rociando con la
sangre, hacia arriba al mismo sol, luego para representar la caida
del sol hacia occidente, dejaban caer el cuerpo muerto por las
gradas abajo. (1951, tomo 1, cap. xxm, pp. 197-198.)

Al decir de Krickeberg (1961, p. 107), los antiguos mayas
representaban esas “escaleras solares”, mediante pirimides en
miniatura hechas de tierra o de madera, las cuales ponian en sus
templos en ocasién de fiestas especiales. Como ejemplo de lo
difundido de esta prictica en Mesoamérica, incluye la figura de
una de esas pirimides hecha de madera, que todavia hoy em-
plean los huicholes.

La persistencia milenaria en los modos de medir el paso del
tiempo

Al recorrer el 4mbito mayance actual en busca de las hue-
llas que aiin quedan de los viejos modos de medir el tiempo, nos
damos cuenta que su persistencia ofrece muy diversos grados
de aculturacién. Asi, en las tierras bajas, que corresponden a la
peninsula yucateca, ya casi ha desaparecido toda memoria de
ellos. En las tierras altas de Chiapas, donde habitan tzeltales y
tzotziles, subsiste buen nimero de practicas y creencias concc-
tadas con el calendario. Esta persistencia se hace todavia mas
notoria al pasar a la zona montaiiosa de los cuachumatanes (Gua-
temala), donde la cuenta del tzolkin y de los “cargadores del
afio” sigue rigiendo el destino de sus pobladores. Deteni¢ndonos
por un momento en cada una de ellas se tiene, en sus aspectos
sobresalientes, el panorama que sigue.

Tanto entre los mayas de Chan Kom (Yucatin), como entre
los de Tusik (Quintana Roo), sélo subsiste el modo antiguo de
contar los dias a partir del medio dia y no de la media noche
como hacemos nosotros. En Chan Kom, por ejemplo, nos fue
posible observar que los nativos iniciaban su labores de la milpa
a partir del medio dia del domingo, debido a que, para ellos,
ya se habia iniciado el lunes. (Redfield y Villa, 1962, p. 184.)
Cosa similar registramos en Tusik; alli los indigenas acudian
a nosotros para consultar un almanaque catélico que obraba en
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Figura 7. Las zonas menos aculturadas del 4rca mayance. La zona 1 presenta la

ubicacién de Chan-Kom y Tusik. La zona 11 muestra la posicion de tzeltales y

tzotziles y la zona 1 corresponde a los cuchumatanes donde aGn se conscrva
con bastante integridad el antiguo calendario maya

nuestro poder y saber el nombre del hijo recién nacido. Los
padres insistian en que el nombre de la criatura nacida a partir
del medio dia era el que aparecia en la fecha siguiente. (Villa
Rojas, 1945, pp. 143-144.)

Este modo de contar los dias era el que sc seguia entre los
mayas de la antigiiedad, segin lo dicho por Pio Pérez (1937,
p- 534) al informar que: “fijan el principio del aiio cn el dia
en que el sol pasa por el cenit de esta Peninsula para ir a las
regiones australes”. Es posible que los antiguos mexicanos hu-
biesen tenido el mismo sistema, pucs, cn opinién de Caso (1953,
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p- 103): “parece muy probable que los mexicanos no computa-
ban el dia como nosotros de medianoche a medianoche, sino
de mediodia a mediodia, lo que hace que un dia azteca corres-
ponda a dos dias cristianos y un dia cristiano a dos dias azte-
cas...” Tenemos dos fuentes que nos autorizan para pensar asi,
el Cddice Telleriano Remensis, fol. 48 vto. que dice: “ellos
también cucntan el dia desde medio dia hasta otro dia a medio
dia” y fray Juan de Cérdoba (Arte del idioma Zapoteco, 1886),
“y contaban el dia del medio dia, hasta otro medio dia”. En la
actualidad, siguen este mismo patrén los mijes de Oaxaca (Mé-
xico), en tanto que los ixiles de Nebaj (Guatemala), lo cuen-
tan a partir de la puesta del sol, segin unos, y en la media noche,
segan otros. Steward Lincoln (1942, p. 113) afiade que: “Hay
confusién sobre este importante punto. En todos los eventos
las ceremonias comenzaron a la puesta del sol.”

En las tierras altas de Chiapas se conserva todavia el haab o
afio de los mayas antiguos, el cual se componia de 18 meses de
veinte dias, mas un periodo complementario de cinco dias. Este
periodo se llamaba xma-kaba-kin, “dias sin nombre”, debido a
que pasaban sin tomarse en cuenta. Durante nuestra larga perma-
nencia entre los indios tzeltales de Oxchuc (1943-1944), csta for-
ma de medir el tiempo era la Gnica que se seguia. Cualquier hom-
bre o mujer podia decirme el dia de ese calendario, pero no su
correspondiente fecha cristiana. Hacer esta correlacién era asun-
to que competia a los funcionarios religiosos, por razén de tener
que cuidar de las fechas de las fiestas patronales de la iglesia,
asi como de otras obligaciones sagradas. No se rccuerda el
nombre de los dias, pero si el de los meses y del periodo comple-
mentario que aqui se conoce con el término de Chaykin que,
segiin Becerra (1933, p. 70), significa “dias perdidos”. Al igual
que en la antigiiedad, se siguen considcrando aciagos o infaustos
estos dias, por lo que la gente procura quedarse en sus casas a
fin de evitarse accidentes o encuentros adversos con seres del
inframundo.

Aparte de la significacién religiosa de este calendario, su fun-
cion fundamental es de caracter agricola, pues, es por medio de
¢l como se norman todas las actividades del campo. Presentamos
a continuacién los nombres de los meses, su equivalencia con
nucstro calendario y las tareas propias de cada mes, scgin los
datos proporcionados por los indigenas de Yochib (Oxchuc),
donde tuvimos nuestro campamento.
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Con estos datos, tomados directamente de nuestras “notas de
campo”, el lector puede darse una idea bastante aproximada
de la forma en que el correr de los meses va normando las ta-
reas de los indios. Sinchez de Aguilar, nieto de conquistadores y
uno de los primeros cronistas de Yucatin, nos dice, al referirse
a este calendario, que: “Esta cuenta de diez y ocho meses, y los
seis (?) dias de caniculares son los mismos 365 de nuestro afio
solar; servianles de muchos utiles, y particularmente para saber
los tiempos en que habian de rozar sus montes, y abrasarlos, y
esperar las aguas, y sembrar su trigo, maiz y las otras legumbres
que siembran en diferentes tiempos. Y como labradores de
Espafia observan tales y tales dias, y dicen, ‘octubre hecha pan
y cubre’, y otros refrancillos, asi ni mas ni menos usaban y usan
estos indios sus refrancillos en estos diez y ocho meses, y secis
dias de caniculares para sembrar y mirar por su salud y curarse
como nosotros en Verano, Estio, Otofio e Invierno.” (1937,
pp- 142-143.)

Volviendo a nuestros datos de Chiapas, es de explicarse que,
cuando el informante expresa que “son cien dias de puros uin-
kiles”, quiere dar a entender que existen cinco periodos de veinte
dias, ya que el término uinkil puede ser interpretado como hom-
bre o periodo de veinte unidades. En este cdso se empiezan a
contar los uinkiles a partir de junio 9 en que entra el mes juc
uinkil, término que significa “séptimo periodo de veinte dias”;
le sigue el sexto, después, el quinto y asi hasta el tercero. Res-
pecto al significado de los nombres de meses, su andlisis nos
llevaria mucho espacio, por lo que remitimos al lector a lo dicho
sobre ese punto por Thompson (1960, pp. 109-119) y también
por Becerra (1933, pp. 61-70). Es de recordarse que, en la época
prehispénica, el afio se iniciaba el 16 de julio (26 del calendario
Gregoriano).

Fuera de todo esto, no encontramos ninguna ceremonia pa-
gana de caracter calendarico; el tnico acto conectado con los
nombres de los meses que logramos anotar, fue el de una ofren-
da que se hace al mes Chin-uch (“pequefio uch”), la cual es
posible sea débil reminiscencia de alguna ceremonia méis com-
pleja que se llevaba a cabo en honor del dios que presidia ese
mes, para pedirle el cuidado de las milpas. Segin Emeterio
Pineda, es éste el mes en que “sobrevienen las enfermedades de
las plantas, en particular un insecto que, como el pulgdn, las
debilita y destruyc”. En la actualidad, tal ofrenda es de caracter
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muy sencillo y particular. Cada familia cuelga en la entrada
de su choza un pequefio manojo de los siguientes articulos en
tamario diminuto: una bola de pozol envuelta en hoja de pli-
tano; un chile colorado (sgja-ich); una tortilla; una mazorca de
maiz y un palito similar a los que se usan para mover la ma-
zorca del fuego. Esta ofrenda debe hacerse en cualquiera de los
cinco dias que anteceden a la entrada de ese mes o, a lo mis,
en el primer dia de Chin-uch. Si se hace mas tarde, carece de
objeto, pues revela que el milpero no supo cumplir adecuada-
mente con su obligacién religiosa. No se dice oracién alguna;
basta con colgar el manojo citado. En conexién con este acto,
los indios esperan con ansiedad el paso de ese mes, pues, si en
el dltimo dia aparece en la atmoésfera una “especie de humo”,
entonces, debe entenderse que “el Chin-uch quem6 su casa” y
que, por lo tanto, habra sol adecuado para el buen desarrollo del
maizal. De no ser asi, el futuro se vuelve ominoso, pues indica
que habra demasiada humedad y que la milpa podria malograr-
se. Aunque traté de aclarar el sentido encerrado en la frase de
que “el Chin-uch quema su casa”, los nativos no pudieron darme
mayores detalles. (Sobre los usos y costumbres de estos indios,
véase Villa Rojas. 1946.)

No obstante esta limitada vigencia de los antiguos conceptos
cronolégicos mayances, los nativos de las tierras altas de Chia-
pas siguen fuertemente aferrados a esa su notoria preocupacién
por los lazos que atan al hombre al eterno fluir del tiempo. En
conexién con este punto, el antropélogo norteamericano Evon
Z. Vogt, que por afios se ha dedicado al estudio del grupo tzotzil
de Zinacantan, ha hecho notar la honda impresién que le ha
causado este rasgo cultural, diciendo: “Lo que me gutaria
afiadir aqui, es el grado en que nuestros datos etnograficos con-
temporaneos, demuestran que esta preocupacién por el tiempo,
persiste, aun en aquellos municipios que ya no siguen el antiguo
calendario. Para citar alguna prueba de Zinacantan, ya que no
usa el viejo calendario, debo decir que, en cada temporada de
trabajo, me impresiona cada vez mas la manera puntual con
que nuestros informantes mantienen sus compromisos contraidos
con semanas de anticipacién... Me impresiona, también, el
modo en que los zinacantecos mantienen su orden en una larga
lista de espera para alcanzar el cargo sacerdotal que han solici-
tado hasta con vcinte afios de anticipacién. jAsi es que existen en
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la actualidad individuos que habrin de desempeiiar algunos de
esos puestos hacia 1982!...” (1964, p. 35).

De manera que, aunque las formas de expresién han cambiado,
la antigua actitud hacia la dimensién temporal de la existencia
humana sigue operando como factor determinante en todos los
planos del actuar cotidiano.

Los cémputos del tiempo, los dioses y los ritos.

Dirigiéndonos ahora hacia el sur, rumbo a Guatemala, nos
detendremos en la tercera zona de que hemos hablado y que se
conoce con el nombre de los Cuchumatanes. Ocupa ésta una
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amplia seccién dcl occidente dc esa repuablica y se caracteriza
por su marcado conservatismo. Su ambiente cultural de acen-
drado sabor indigena, da la impresion dc habersc cstancado alli
la marcha del tiempo desdc gencraciones atrds. Las formas an-
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tiguas del calendario aborigen se conservan alli con tal vigor,
que se le ha llegado a denominar “la tierra donde habitan los
hombres de los “cargadores del afio”. (La Farge y Byers, 1931,
p- 111.) En efecto, en esa regién se localizan las comunidades
de Jacaltenango, Chimaltenango, San Mateo Ixtatan, Todos
Santos, Santa Eulalia y otras mas, sobre las que existen ya mo-
nografias extensas que tratan de ese tema con bastante detalle.
Los titulos de estos trabajos pueden verse en la bibliografia que
presentamos al final. Ahora bien, no obstante el conscrvatismo
de esos lugares, ninguno presenta con mayor relieve, claridad y
fuerza, la vigencia de las pricticas y conceptos de los viejos
cémputos mayas, de los que ha tratado Leén-Portilla, que los
tres municipios de lengua Ixil que llevan por nombre Nebaj,
Cotzal y Chajul, situadas hacia el este de las anteriores, a varias
horas de camino. La regién se mantiene todavia bastante ais-
lada, lo cual ha permitido que sus usos y costumbres hayan sido
menos alterados que los de otros lugares. Es de esta regién de
donde procede el mejor trabajo realizado hasta hoy, en lo que
toca a ese tema apasionante del viejo calendario maya, con su
cauda de ritos, creencias, ceremonias y practicas adivinatorias,
que tan hondo influjo ejercen en la vida y destino de los nativos.
El autor de ese trabajo admirable es el antropélogo J. Steward
Lincoln y lleva por titulo The Maya Calendar of the Ixil of
Guatemala. La muerte prematura del autor, acaecida en la
propia regi6n, impidié6 que fuese ¢l mismo quien redactase el
informe final. Esta tarea fue realizada, con su brillantez habitual,
por J. Eric Thompson, la autoridad cumbre en esa materia.
Para dar idea del rico contenido que encierra el calendario Ixil,
nada mejor que reproducir aqui las propias palabras de su des-
cubridor, el doctor Steward Lincoln:

Este registro cronoldgico, que conserva muchos de los viejos
rasgos mayas y quichés, no encontrados hoy en ninguno de los
calendarios en uso, constituye, no sélo una medida del afio solar
(con excepcién de los célculos del afio bisiesto), sino, también,
un sistema rector de todo lo referente a las obligaciones religio-
sas, ceremoniales y divinas del destino del hombre. Tal sistema
controla la vida diaria en las esferas de la adoracién, agricultura,
relacioncs domésticas y sociales; ademds, influye en la conducta
conectada con el nacimiento, casamiento, subsistencia y muerte.



156 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

Los dias, que son también divinidades a las que se debe orar,
ejercen influencias favorables o adversas en todas las actividades
de la vida diaria. No obstante haberse perdido algunos de los
aspectos de este viejo calendario, debe decirse que todavia repre-
senta el eje de la religién indigena después de cuatrocientos afios
del esfuerzo espafiol para suprimir las costumbres nativas y a
pesar del hecho de que el calendario gregoriano marca ahora las
fiestas catélicas, que siguen un ciclo separado de las celebraciones
propias del calendario aborigen. (1942, p. 103.)

En la imposibilidad de ocuparnos in extenso de este caso ex-
cepcional de persistencia cultural, daremos aqui los rasgos mas
importantes del mismo, de modo que el lector pueda tener una
justa apreciacién de esa cuenta calendarica, asi como de su
influencia en la vida de los nativos. En primer lugar, cabe citar
los distintos médulos de medir el tiempo empleados en la ac-
tualidad por los ixiles, los cuales concuerdan, sin excepcién, con
medidas similares seguidas por los mayas de los tiempos pre-
hispanicos. Tales médulos son: a) el ualyab (o haab del anti-
guo calendario) que es la cuenta del afio de 365 dias; b) el
tzolkin o ciclo de 260 dias; c) el periodo de 360 dias llamado
tun en la antigiiedad; d) el mes compuesto de veinte dias; ¢) los
cinco dias complementarios que forman el periodo llamado o’ki,
que es igual al que los mayas llamaban uayeb o xma-kaba-kin.
Reconocen, también, los cuatro dias basicos con que podia ini-
ciarse el afio, lo cual hubo de originar que se les llamara “carga-
dores del afio”; los ixiles les llaman ij yab o, también, “Alcaldes
del mundo”. En contraste con los indios tzeltales, los de este
rumbo recuerdan perfectamente los nombres de los veinte dias
del mes, pero no los nombres de los meses. Salvo uno que otro
sacerdote que los recuerda todos, los demas sélo pudieron men-
cionar doce o a lo mis catorce de esos nombres. Los nimeros
del uno al trece, que se citan en la cuenta del tzolkin, se expre-
san siempre en lengua ixil. Esta cuenta del tzolkin es llevada por
sacerdotes especiales, en tanto que la otra que corresponde al
haab es de la incumbencia de otros especialistas.

Tanto los nimeros del uno al trece, como los veinte dias que
integran el mes, son considerados como seres o deidades, a los
que precisa rendir culto, con ofrendas y oraciones. La cuenta
de trece unidades de veinte dfas constituye el Tzolkin o afio
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sagrado. Cada fecha es mencionada con un namero seguido del
nombre del dia. Esta secuencia del uno al trece y su dia corres-
pondiente, se repite indefinidamente hasta llegar a 260 en que
se inicia otro tzolkin o cuenta de 20 “semanas” de 13 dias. La
cuenta que corresponde al haab y que es llevada por otro tipo
de especialistas, supone la posicién del dia dentro del mes; o
sea, como decir 8 de agosto o 15 de junio. Dentro de este sistemna,
citar una fecha completa incluye los mismos elementos que los
usuales en el calendario prehispanico, a saber: el nimero y
nombre del dia dentro del tzolkin, seguidos de la posicién del
dia en el mes que le corresponde. Por via de ejemplo se puede
citar la bien conocida fecha de “4-Ahau 8-Kumki” considerada
como el punto inicial de la cronologia maya. Esta fecha indica
que un dia llamado Ahau ocupaba la cuarta posicién dentro de
una trecena del tzolkin y el octavo lugar dentro de los veinte
dias del mes Kumkil. Todo esto seria como decir “tercer domin-
go, 18 de junio”; aqui citamos la posicién del dia dentro de
nuestra semana de siete dias y su posicién dentro del mes. Na-
turalmente que, a tal fecha habria que aiiadirle el afio corres-
pondiente, lo cual hacian también los mayas dentro de su pecu-
liar sistema. Morley (1947, p. 270) y Thompson (1954, p. 150)
han expresado en forma grafica esta combinacién de dias del
tzolkin y fechas del haab, mediante el recurso de dos ruedas
dentadas: una de 260 divisiones (tzolkin) y otra de 365 (haab)
que, al eslabonarse una con otra, dan la fecha completa.

Cargas y destinos de los dias en el tzolkin

Este periodo de 260 dias constituye, fundamentalmente, un
calendario ceremonial y adivinatorio, ya que, mediante él, se
sefialan las fechas propicias para hacer las ceremonias tradicio-
nales y, también, para saber el destino que corresponde a alguien,
segun los célculos adivinatorios del Ah-kin o sacerdote del tiem-
po. Cada dia tiene su “carga”, buena o mala, sobre el destino
de los seres humanos. A continuacién se reproduce una lista de
los veintc dias del mes, con el significado de cada uno y la
“carga” que le corresponde, segin datos recogidos por Steward
Lincoln.
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En esta lista hemos sefialado con mayusculas los dias que se
consideran “cargadores del afio”’; como se ve, cada uno esta se-
parado cinco espacios del otro. Como los dltimos cinco dias
del afio no se cuentan y como 360 es multiplo de veinte (los
dias del mes), entonces, se explica que, si un afio cualquiera
empieza con un dia determinado, el afio siguiente comenzard
por un dia situado a cinco espacios del anterior, y asi sucesiva-
mente. De esta manera, los “cargadores del afio” sélo pueden
ser cuatro. Los indios les atribuyen la maéxima significacién
y les dedican gran nimero de ceremonias, en especial, una de
grandes proporciones para el dia con que se inici6 el afio que
se cursa.

Por lo regular, los indios se muestran todo el tiempo intere-
sados en que los adivinos o los sacerdotes del calendario les
esclarezcan en funcién de ¢l algtin enigma o problema especial.
Las cuestiones que se consultan con mas frecuencia son: nom-
bre del dia, destino del mismo y nagual o animal compafiero
que corresponde a un recién nacido; curso de una enfermedad;
tiempos de sembrar, cosechar y hacer otros trabajos de la milpa;
dias favorables para confesarse un enfermo ante la familia; suerte
que se ha de correr en un viaje y algunos problemas mis. En
ocasiones el especialista hace uso de unos frijolillos rojos y de
fragmentos de cristal de roca para sus tareas de adivinar. Inde-
pendientemente de las caracteristicas generales de cada dia, los
especialistas pueden decir también el destino particular que
corresponde a cada persona; asi, €l que nace en el dia Aj serd
pobre; al que le toca el dia Tchii (perro) sera lubrico y pecador,
etcétera. En una lista de dias recogida por el matrimonio Harry
y Lucille Mc Arthur (1965, pp. 33-38), en Aguacatin (del
mismo rumbo que los ixiles), se ofrecen detalles mucho mis
amplios del destino de cada dia y de las ceremonias que le co-
mresponden.

El culto de los portadores del afio

Como ya quedé dicho, se da el nombre de “portadores del
afio” a los dias con que puede iniciarse el haab o afio de 365
dias. Por razones que ya explicamos, esos dias son cuatro sola-
mente y, entre los ixiles llevan los nombres de E, NOJ, IK y
TCHE. Al iniciarse el aiio tiene lugar una gran cclebracién
en honor del “portador” o dia que correspondié a esa fecha. Ya
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sabemos que, tanto los ndmeros del 1 al 13 como los nombres
de los dias, son divinidades de muy alto rango. Esa gran celebra-
cién se repite 260 dias mas tarde al llegar de nuevo la misma
fecha con que se abri6 el afio. Estas son las dos ceremonias de
mas importancia que se celebran en el curso del afio. Los actos
se inician al ponerse el sol el dia que precede al de la fecha
gregoriana del haab, pues para los indios, ésa es la hora en que
comienza su dia.

En Nebaj, que es el pueblo principal de los ixiles, muchas de
las ceremonias dedicadas a los “portadores del afio”, se efectiian
frente a cruces distribuidas en los puntos cardinales o “cuatro
esquinas del mundo”. En cada uno de esos puntos existe una
cruz, la cual se levanta sobre algiin monticulo arqueolégico.
Estos cuatro sitios estin ordenados en un rigido orden jerarquico,
segtin la lista de sus nombres que presentamos enseguida:

1. Tii Cajal: “Ante el monticulo donde la sangre fluye”
2. Tii Cuishal: “Ante el monticulo donde ellos bailaron”

3. Cuchulchim: “Donde los reyes de la antigiiedad se jun-
taron”

4. Chaxbatz: “Los monos verdes.”

Es listima que Steward Lincoln no hubiese indicado la di-
reccién que corresponde a cada uno. Ante estos monticulos, en
forma rotatoria se efectiian las ceremonias que corresponden a
los diversos portadores del aiio; asi, en un caso concreto obser-
vado en 1939, el primer dia del afio correspondié al “portador”
E, cuyas ceremonias tuvieron lugar en el punto llamado Tii
Cajal que es el mas importante. Los otros tres “portadores” que
no estaban en accién ese aiio, tuvieron sus ceremonias corres-
pondientes en los cerros que siguen: NOH ante la cruz de
Cuishal, IK ante la de Cuchulchim y TCHE ante la de Chax-
batz. Al aiio siguiente se corrieron un lugar y el portador NOH
pasé a ocupar el sitio de Tii Cajal, IK el de Cuishal y TCHE
el de Cuchulchim, quedando asi en Gltimo lugar el portador E.
Como es de suponerse, en el curso de cuatro afios da la vuelta
completa la rotacién de lugares. Lo dicho aqui recuerda el
mismo procedimiento que se seguia entre los mayas de Yuca-
tin, scgin nos dicec Landa (Tozzer, 1941, pp. 135-150), al refe-
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rirse a las ceremonias que tenian lugar en los dias de uayeb que

cerraban el afio.

También persiste, aunque con muy escasa vitalidad, el re-
cuerdo de un ciclo de 52 afios que se basaba en la recurrencia
de cada uno de los “portadores del afio” en la posicion espe-
cial de iniciar el afio con el coeficiente 1. Es de recordarse que
cada “portador” avanza una unidad por afio. Como son cuatro
los “portadores”, entonces se requeririn cuatro periodos de 13
afios o, lo que es lo mismo, un periodo de 52 afios, para que los
cuatro “portadores” hubiesen agotado los trece coeficientes que
les corresponden al cambiar de posicién cada afio.

Como deciamos, los datos aqui presentados no muestran sino
los mis relevantes aspectos del calendario aborigen ahora en
uso entre los pueblos ixiles de Guatemala; no obstante esta
limitacién, esperamos que, con ellos, el lector llegue a captar el
grado en que ecsos pueblos han logrado aferrarse a esos viejos
congeptos que les sirvieron de guia en su incesante afin de llegar
a comprender el sentido del tiempo, asi como el de los multiples
hilos que lo ligan con el destino del hombre.
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APENDICE 11

NUEVAS APORTACIONES SOBRE EL TEMA
DE ESTE LIBRO



Vuelvo a tomar parte en el “didlogo” entre los interesados en
el tema de tiempo-espacio en el pensamiento de los mayas for-
mulando un deslinde que tengo por necesario. Considero que
reconocer la particular significacion que tuvo para los mayas
su compleja concepcién del tiempo y el espacio en el contexto
de su visién del mundo, no equivale en modo alguno a postular
que sus intereses se redujeran a esto. Es verdad que ha habido
investigadores que, desde los primeros trabajos de Alfred P.
Maudslay y luego de Sylvanus G. Morley y J. Eric S. Thompson,
han insistido en que el contenido de las inscripciones consiste
basicamente en registros de connotacién calendarica y, por tanto,
temporal. En contra de tal punto de vista, estin los estudios,
mas recientes, de Enrique Berlin, Tatiana Proskouriakoff y David
H. Kelley, entre otros, que muestran, como lo enuncia un tra-
bajo de este Gltimo, que hay “evidencia glifica dc secuencias
dinasticas*. .. en diversas inscripciones. Desde luego estd fuera
de duda que, en no pocos de esos textos jeroglificos, hay expre-
siones de significacién basicamente histérica.

No es, por consiguiente, como alguien lo malentendid, el sen-
tido de estas investigaciones sobre espacio y tiempo, negar o
disminuir que los mayas estuvieron interesados asimismo en
hacer otros géneros de registros en sus inscripciones, como los
va referidos de connotaciones genealégico-dinasticas y, mas am-
pliamente, histéricas. Lo que ha interesado es ahondar en la
plenitud de significaciones del complejo tiempo-espacio en sus
relaciones con la visién del mundo, la religién, y el todo social
y econémico a lo largo de la existencia cotidiana de este pueblo.

Hecho este importante deslinde atenderé ya sucintamente, se-
gin expresé, a las que considero mas valiosas entre las aporta-
ciones recientes que toman en cuenta el enfoque ya enunciado.
Principiaré con aquellas que han sido expuestas en funcion de
la publicacién y anilisis de textos de la tradicién prehispanica.

1 David . Kelley, “Glyphic Evidence for a Dynastic Sequence at Quirigus,
Guatemala”, American Antiquity, 1962, vol. 27, nim. 3, p. 323.335.
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Vadloraciones del significado de tiempo y espacio en ediciones
recientes de textcs mayenses de la tradicién prehispdnica

Se debe al distinguido mayista Munro S. Edmonson una
nueva version del libro de Chilam Balamn de Tizimin. En ella,
exponiéndose a criticas como las  que otros estudiosos le han
hecho ya, redistribuye las secuencias del texto maya. En tal
empresa estuvo guiado por la idea de que su ccntenido

es la historia de los itzaes o brujos del agua ... pero también la
historia del katiin [grupos de veinte afios], puesto que los itzaes
sostienen que establecieron Chichén Itzd como la sede del ciclo
de trece katunes en el katin 8-Ahau (de 672 a 692 d. C.) ...

Los itzaes y los xius convinieron en que el derecho de estable-
cer tal ciclo conferia a la ciudad que lo hacia una primacia dinis-
tica y religiosa sobre toda la regién durante 260 tunes [afios],
aproximadamente 256 aiios. Al fin de ese tiempo la “ciudad pn-
mada” y sus caminos y dioses se destruian ritualmente y sc fijaba
una nueva sede para dicho ciclo. 2

Ahora bien, esta forma de correlacicnar las medidas ciclicas’
del tiempo con los acaeceres humanos, pudo desarrollarse, en
opinién de Edmonson, precisamente en funcién de una visién
del mundo y un sentido de la historia que son caracteristicos
de los mayas. Las medidas del tiempo y su acontecer en el
espacio son portadoras de significaciones y destinos. Por su mis-
ma naturaleza ciclica han hecho posible que surgiera

una profunda fe en que el célculo calendérico correcto permitira
a los sacerdotes predecir €l destino del siguiente ciclo...3

Ello ocurria basicamente en funcién de los periodos de katu-
nes. Asi en este texto indigena, en tanto que se registra la his-
toria de lo que sucedié en determinado katiin, se esta predicien-
do lo que habrd de ocurrir en otro, muchos afios después, que
haga su entrada precedido del mismo numeral, como en el caso
de sumo interés de los 8-Ahau katin. A la luz de esta inter-
pretacién, que tanto atafie a la concepcién maya de tiempo y

2Munro S. Edmonson (editor y traductor), The Ancient Future of the
Itza. The Book of Chilam Balam of Tizimin, Austin, The University of Texas
Press, 1982, p. xvr.

3Ibid., p. x1.
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espacio, podrd comprenderse el enunciado con que Edmonson
publicé su versién de este libro de Chilam Balam de Tizimin:
El antiguo futuro de los itzaes.

La otra nueva edicién de un antiguo texto, a la que aqut
atenderé, es la del Popol Vuh debida a Dennis Tedlock. Ele-
mento esencial en ella es que fue elaborada pacientemente, “en
colaboracién” con un maya-quiché contemporineo, un conoce-
dor de la significacién de las medidas del tiempo, Andrés Xiloj,
del pueblo de Momostenango (en quiché: Chuwa Tza'k).

El contacto que tuvo Dennis Tedlock con Andrés Xiloj fue,
segin nos dice, revelador. Gracias a este sabio quiché contem-
poraneo pudo captar el mis hondo meollo del Popol Vuh:

Mis que ningtn otro libro maya, bien sea jeroglifico o alfabético,
el Popol Vuh nos dice algo sobre el lugar conceptual que tenian
los libros en el mundo precolombino. ..

Contenia relatos sistemdticos de los ciclos en los aconteceres
astron6micos y terrenos que servian como un complejo sistema
[de referencia] en una navegacién para quienes quisieran ver y
moverse mds alld del presente...*

De este modo, abarcando el Popol Vuh, desde un tiempo
primordial de oscuridad, habitado sélo por dioses, hasta el pre-
sente de los humanos que transcribieron lo que habia en “el
libro original”, se incliyen en él series de ciclos, en cierta
manera arquetipicos. En funcién de ellos, ademés de compren-
der el pasado, cabe anticipar el futuro. Y para mejor lograr
esto, también en relacién con lo que alli se relata, han de prac
ticarse los actos rituales. Como resumiendo lo que considera
ha descubierto al reinterpretar, con Andrés Xiloj, el sentide
oculto del Popol Vuh, asienta Tedlock:

La diferencia entre un sentido pleno del tiempo en la narracién
mitohistérica [el del Popol Vuh] y el de la busqueda europea
de una historia pura, no puede reducirse a un simple contraste
entre un tiempo ciclico y uno lineal. Los mayas estin siempre
alertas respecto de la reafirmacién de los patrones [tendencias
y ritmos] del pasado en los aconteceres del presente, aunque no
esperen que el pasado se repita de un modo exacto...®

1 Dennis Tedlock (editor y traductor), Popol Vuh, A Mayan Book of
Myth and History, New York, Simon and Schuster, 1985, p. 29.
5 Ibid., p. 62.



174 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

Y como haciendo aplicacién de tal modo maya de entender
el tiempo y sus destinos, afiade:

si nosotros, que hoy pretendemos ser humanos, olvidamos nues-
tros esfuerzos por encontrar las huellas de movimientos divinos
en nuestras propias acciones, nuestro destino habrd de ser pare-
cido al de las gentes hechas de madera, en el Popol Vuh. Para
ellos, la olvidada fuerza de la divinidad se reafirmé haciéndose
presente en los utensilios e instrumentos de esos seres de palo,
y rebeldndose contra ellos, los expulsé de sus casas. Por eso
hasta hoy andan brincando [como monos] entre los rboles. . .*

El conocimiento de los ciclos y de sus destinos, en los relatos
acerca de lo que sucedi6, es aqui, en el Popol Vuh, como en
opinién de Edmonson, lo es también en el Chilam Balam de
Tizimin, la clave para comprender la realidad plena del existir
en la tierra. Una y otra interpretaciones coinciden cabalmente
con lo que, por mi parte, habia alcanzado a percibir y expuse
en este libro.

Significado de tiempo y espacio en obras acerca de grupos
mayenses contempordneos

Aportaciones en las que se hace anilisis de diversos aspectos
en la vida de comunidades mayenses contemporéneas y en las
que se busca esclarecer el significado que alli se da al complejo
tiempo- espacio, son, entre otras, las de Gary H. Gossen, Evon
Z. Vogt y Barbara Tedlock. El primero de éstos, antiguo estu-
diante de Vogt, ha publicado varios trabajos en relacién con el
grupo chamula de Chiapas. En su obra principal, Los chamulas
en el mundo del sol, sobre la base de su larga convivencia con
tal grupo y la del anilisis de un amplio conjunto de textos en
tzotzil, correlaciona su visién del mundo con lo més importante
en la realidad social de su vida diaria. ” En dicho acercamiento
los conceptos referentes al tiempo y espacio, como parte esencial
de la vision chamula del mundo, tienen un papel primordial:

8 Loc. cit.

7Gary H. Gossen, Chamulas in the World of the Sun. Time and Space
in a Maya Oral Tradition, Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1974.

De este libro hay version al castellano: Los chainulas en el mundo del Sol.
Ticmpo y espacio en una tradicion oral mava, Ndévico, Instituto Nacional
Indigenista, 1974,
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Los chamulas hacen referencia constante a diferentes unidades
del tiempo ciclico. El tiempo es para los chamulas una obsesién
tan grande como lo era para los antiguos mayas...8

Las descripciones de diversos aconteceres y circunstancias y
los anilisis de los textos que Gossen presenta, corroboran tal
afirmacién. Y algo parecido puede aiiadirse en lo que toca al
concepto espacial: “es imposible considerar las categorias cha-
mulas del espacio sin tomar en cuenta las nociones comple-
mentarias del tiempo”. La lectura del libro muestra, en fin, que

el ciclo de la vida, el aprendizaje de la lengua, la complejidad
estilistica del género de lenguaje, el contexto en que uno se expre-
sa, y el calor de las metaforas empleadas, estin todos relacionados
intimamente con el principio espacio-tiempo. . .°

Por su parte, Vogt, que habia expresado ya desde mucho
antes su persuasién de que la preocupaciéon maya respecto del
tiempo “es un rasgo o patrén cultural clave”, en varios de sus
trabajos de campo se ha interesado en identificar y verificar
los fundamentos de tal manera de actitud y pensamiento.

Al publicarse en 1968 el presente libro, en una amplia resefia
bibliografica confront6 las ideas centrales en €l expuestas sobre
tiempo y espacio, con sus propias observaciones a lo largo de
once afios entre los zinacantecos, dentro del llamado Proyecto
Chiapaneco de Harvard. Entre otras cosas expresé en dicha
rescia:

En el proceso de nuestra investigacién descubrimos que uno de
los rasgos clave de la cultura de los zinacantecos es un énfasis
casi obsesivo (comparado con otras tribus indigenas que he
estudiado) en relacion con el “tiempo”, y que uno de los puntos
clave de esta cultura se expresa con el vocablo tzotzil X'in que
designa un periodo de tiempo en el que tiene lugar una cere-
monia programada con regularidad.

Mas adelante, tras describir el conjunto de connotaciones e
interrelaciones de lo implicado por el concepto de K'in en el

8Ibid., p. 27.

9 Ibid.,, p. 239.

10 Evon 7. Vogt, Reseiia a: M. Lcon-Portilla, Tiempo y redlidad en el
pensamiento mava ..., Anales de Antropologia, Universidad Nacional, 1969,

vol. vi, p. 2K2.
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caso de los modernos mayas zinacantecos, pasa a comparar lo
que por expcriencia ha comprobado con lo expuesto en Tiempo
y Realidad en el pensamiento maya:

...es esta obra una excitante sintcsis de los datos al alcance,
de los glifos, codices y de textos posteriores a la conquista, como
los Chilam Balam y el Popol Vuh, sobre los extraordinarios
conceptos mayas del tiempo y su relacion con la idea clave de K'in.

Ciertamente ha estimulado inmensamente mi pensamiento
acerca de los posibles significados de tiempo y de K'in en la cul-
tura zinacanteca contemporanca . ..

En el apéndice Alfonso Villa Rojas ha presentado una magis-
tral sintesis de lo que se conoce acerca de los conceptos de
tiempo y espacio entre los mayas contemporineos... Y lucgo ha
demostrado como estos antiguos conccptos mayas y los métodos
para medir el tiempo han perdurado (por ya mas de mil aiios)
en las drcas mayas menos aculturadas: los Altos de Chiapas, las
tierras altas del noroeste en Guatemala, y las regicnes mas aisla-
das de Yucatdn y Quintana Roo..."

Al publicar algunos afios después (1969 y 1976) dos obras en
las que recoge mucho de lo que ha alcanzado a conocer de la
cultura zinacanteca, subraya la presencia y persistencia de las
mismas concepciones claves en torno al tiempo y el espacio. Asi
en. Zinazantan, A Maya Community in the Highlands of
Chiapas, describe lo que es un sistema cohcrente de compor-
tamiento y conceptualizacién entre los zinacantecos y al que
designa como ‘“replication”, reiteraciéon de acuerdo ccn estruc-
turas y pautas iguales pero en tiempos diferentes y en dreas dis-
tintas de la cultura. En tal sistema de comportamiento y concep-
tualizacién la idea de k’in, tiempo, como idmbito cargado de
sentidos, es un elemento clave. Entre otras cosas, Victoria R.
Bricker (1968), que fue estudiante suya, destaca asi los hallaz-
gos e hipotesis acerca de la relaciéon de los antiguos conceptos
mayas de tiempo y espacio con los sistemas contemporineos de
los “cargos” [para la celebracién de las fiestas y otras actividades
en la comunidad] entre los zinacantecos. Sugicre [Bricker] que el
“tema de la carga” en el sistema contemporaneo de los cargos,
estd intimamente relacionado con los antiguos conceptos mayas
de tiempo y espacio.. .

11]bid., p. 284-286.

12 Evon Z. Vogt, Zinacantan, A Maya Community in the lighlands of
Chiapas, Cambridge Mass., Harvard University Press, 1969, p. 604.
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. Mas detenida atencién concede Vogt a este punto y a otros,
en los que percibe la relacién con las antiguas ideas mayas de
tiempo y espacio, en otro libro suyo Tortillas for the Gods,
A Symbclic Andlysis of Zinacantan Ritudls. En €], con la mirada
siempre abierta para percibir las interrelaciones con cuanto for-
ma parte de la visién zinacanteca del mundo —y en clla los con-
ceptos clave de espacio y tiempo— describe los episodios
recurrentes en el ritual, el practicado en el hogar y en el campo,
“los ritos de afliccién”, los vinculados a los ojos de agua y al
sistema de cargos, los de renovacién del afio en las iglesias,
capillas y en el monte llamado Calvario. En particular, tratando
de los mituales que se practican en torno a los ojos de agua vy
en funcion de los linajes y cargos, nota que se les designa con
la palabra k’in [tiempo]. Y vuelve alli a establecer correlaciones
con lo expuesto en el presente libro. ® A su juicio perduran
entre los zinantecos las concepciones fundamentales de tiempo
—espacio propias de los antiguos mayas.

Aportacién mas reciente, en la que especificamente el ticmpo
es el tema central de anilisis, es la de Barbara Tedlock, Time
and the Highland Maya (1982).'* Es éste el fruto de varias
sesicnes de trabajo de campo en cinco comunidades quichés, y
de prolongados didlogos, a modo de discipulo que aprende de
un maestro, en este caso de un sacerdote indigena conocedor
de los computos astrolégicos del tiempo y de sus destinos.
Barbara Tedlock y, segin ya vimos, también Dennis su esposo,
pudieron iniciarse en tal forma de aprendizaje sagrado y eso-
térico durante su permanencia en €l pueblo de Momostenango.
Como lo expresa ella en las “conclusiones” de su libro:

El presente estudio comenzé con mi entrada en el particular
contexto quiché de “comunicacién interactiva”, conocido como
ch’obonic, “adivinar”, “entender”, un contexto en el cual el pasa-
do, el presente y el tiempo futuro son explorados a través de una

combinacién del calendario de 260 dias y el hablar de la sangre. 1

La investigacion, o mejor, el aprendizaje “desde dentro”, lle-
v6 al conocimiento de las maltiples implicaciones y secretos

13 Evon Z. Vogt, Tortillas for the Gods. A symbolic Analysis of Zinacuntan
Ritugls, Cambridge Mass., Harvard University Press, 1976, p. 97 y siguientes.

14 Barbara Tedlock, Time and the Highland Maya, Albuquerque, University
of New Mexico Press, 1982.

18 Ibid., p. 173.
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de los ciclos de 260 y 365 dias, “con los cuatro portadores de
los afios, 0 Mam, que sistematicamente unen a ambos”. *® En lo
que toca al “hablar de la sangre”, éste se describe como:

la interpretacién de los movimientos dc brincoteo o temblor en la
sangre y musculos del adivino, movimientos que rcflcjan, en
un nivel microscopico €l resplandor del relampago en los lagos
del macrocosmos. De la interpretacién adivinatoria de la sangre
se tiene noticia en una amplia drea de Mesoamérica . .. Tan sélo
la presente investigacion de campo revela una clara y directa
relacién entre el “hablar de la sangre” y la cuenta del calendario
dentro de una sola actuacién adivinatoria.. .7

En su libro, Barbara Tedlock, después de describir el entorno
y pueblo de Momostenango, se ocupa ampliamente de cuanto
se refiere al saber acerca del tiempo y de quienes son especialis-
tas en él, los llamados gjk’ij, “el del dia, sol, tiempo”, vocablo
paralelo en quiché al de los ah K’in de los mayas de Yucatin y de
los otros expertos en les cémputos del tiempo, segiin puede verse
en el capitulo segundo del presente Tiempo y realidad en el
pensamiento maya. En la obra de Barbara Tedlock se describe
enseguida lo que fue su aprendizaje sobre el calendario, “los
seiiores de los dias”, “el hablar de la sangre” y los procesos de
comprensién. Aduciendo textos reunidos por ella, presenta al
vivo en qué consiste esa “comprension”, la llamada ch’obonic.
Como en resumen, expresa:

La investigacién de los acontecimientos de otro tiempo, implica,
por tanto, una dialéctica entre los aspectos ciclico y lineal del
tiempo. La interaccién de estas dos mismas fuerzas en el tiempo
presente produce una tensién a lo largo de los limites localizados
en los que un segmento del tiempo, nombrado y medido, debe
suceder o reemplazar a otro. La tensién se acomoda tratando a
ese limite como una imbricacién, un traslape, mas bien que como
una transicién instantanea...

Queda por revisar, a la luz de esta investigacion, la espacializacién
maya del tiempo . . . Segin este principio, dos lugares que se hallan
espacialmente distantes entre si, reciben también una distancia
temporal . . .18

16 Ibid., p. 174.
17 Ibid., p. 175.
18 Ibid., p. 178.
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Ciertamente esta aportacién es reveladora. Muestra ccmo per-
viven hasta hoy entre algunos grupos quichés las antiguas con-
cepciones mayas acerca de tiempo y espacio. Mas adn seiala
cudl es el camino que debera seguir cualquiera que se interese
en conocerlas en la realidad de la vida con todas sus significa-
ciones y posibles aplicaciones. Por ello me atreveria a calificar
al trabajo de Barbara Tedlock como “manual de los novicios o
aprendices de gjk’ij”, que mantienen viva la vieja sabiduria del
Tiempo.

Publicacién de textos mayenses contempordneos tocantes al
tema tiempo-espacio

Mais que detenerme en largos comentarios, daré las referencias
bibliograficas de algunas obras recientes en las que pueden
hallarse textos indigenas que tocan directamente al asunto de
nuestro interés. Una, particularmente rica por el gran conjunto
de testimonios que retne, es la de Mary Shaw (editor), Accor-
ding to Our Ancestors. I'olk Texts from Guatemala and Hon-
duras, Guatemala, Instituto Lingiistico de Verano, 1971.

Comprende esta obra textos en dieciseis distintas lenguas mz
yenses (original y versién al inglés). Varios merccen especial
atencion. Uno, por ejemplo, intitulado “Chuj Panthcon” (Los
dioses de los Chuj) incluye alusicnes a los “dioses-dias”, los que
presiden las divisiones del tiempo. Dado su extraordinario interés
transcribo aqui la parte nuclear de dicho texto, recogido hacia
1960, en Huehuetenango, Guatemala:

Y tambi¢n hay otros dioses,

que son los momentos del tiempo.

Hay veinte dioses-dias que nos miran cada dia.

Un dios-dia nos contempla cada dia.

Por esto nosotros alimentamos a estos dioses-dias.

Si no les damos de comer, su corazén se disgusta con nosotros.
Estos dioses-dias tiencn el mismo poder que el Sol, nuestro dios.
Por eso es necesario que también alimentemos a los dioses-dias,
fijemos nuestro pensamiento en ellos. ..

Todas esas cosas son acompafiantes,

todas son dioscs,

las cosas de madera, las cruces,

rcalmente son nuestros dioses,

porque alli es donde viven los dioses-dias.
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Por eso es necesario que tengamos mucho cuidado de ellas,
que les tengamos respeto.

Esas cosas son muy grandes, mucho significan,
Nuestros antepasados dijeron

que debemos ofrecerles sacrificios.

Hay trece formas de sacrificios.

Hay también algunos sacrificios que sélo son cuatro.
Hay otros que s6lo son ocho.

Debemos obedecer esto . .

Por ello os digo todo esto,

son cosas muy importantes.

No dejéis que esto se pierda,

porque todo ello es realidad viviente...1?

Otra publicacién reciente de textos de una comunidad ma-
yense contemporanea es la de Ulrich Kohler, Conbilal C’uleldl,
Grundformen mesoamerikanischen Kosmologie und Religion in
einem Gebetstext auf Maya Tzotzil, Wiesbaden, Franz Steiner
Verlag, 1977.

En este caso se trata de la presentacién del texto de una ora-
cién relacionada directamente con una ceremonia de curacién
del padecimiento designado como cobilal c'ulelal, “alma ven-
dida”, causado por fuerzas adversas que se han apoderado de una
o varias de las almas del paciente. El diagnéstico lo hace el h?ilol,
curandero tzotzil de San Pablo Chalchihuitn en Chiapas.

El texto en tzotzil es objeto de transcripciéon y version al
aleman, acompaiada de amplios andlisis y comentario. Mues-
tran estos la perduracién de la vision maya del mundo y de
modo especial de su concepcidén espacio-temporal. En el texto
hay partes directamente relacionadas con esto, entre ellas las
que aluden a los rumbos cosmicos, a los nueve “pisos” o estra-
tos celestes y a las interrclaciones del espacio con diversos
momentos o periodos de tiempo.

Aludiré a otras recopilaciones de textos mayenses procedentes
de distintos lugares, acompaiiadas de estudios comparativos,
como por ejemplo, con el contenido del Popol Vuh. En ellas
el complejo conceptual espacio-tiempo es objeto de particular
consideracion.

19 Mary Shaw (cditor), op. cit,, p. 99-100 y 330.33S.
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Roberto D. Bruce, que en 1971 sacé a luz su estudio acerca
de Los lacandones: Cosmovisién maya,* dio a conocer asimis-
mo importantes conjuntos de textos bajo el titulo de El libro
de Chan K'in, y Textos y dibujos lacandones de Najd.*' Vol-
viendo €] mismo sobre dichas aportaciones, se ha ocupado luego
en establecer comparaciones entre el contenido de los textos
de Chan K'in y el del Popol Vuh. Entre otras cosas encuentra
importantes semejanzas en lo que se refiere al concepto de los
soles o edades césmicas, a los atributos de varios dioses, “a la
naturaleza ciclica y repetitiva del ‘tiempo’ —o maés correcta-
mente de la realidad— en el ciclo solar que es la base y funda-
mento sobre el que esti edificada toda la cosmologia maya . . . **

En su anilisis y comparacién llega incluso a plantearse cues-
tiones que atafien a lo que cabe llamar sustrato del pensamiento
maya y, méis ampliamente, mesoamericano. A modo de ejemplo,
cito una que toca a la conceptuacién e identificacién de los
seres divinos:

Otro problema inmediato, con implicaciones de largo alcance,
que hallamos en la identificacién de las deidades cs el del carac-
ter repetitivo o multiple de ellas, y en especial de las que se rela-
cionan con el Sol. Asi como cada dia o “sol” es una entidad
separada, individual, pero al mismo tiempo es el mismo Sol (tam-
bién K'in en maya peninsular y Quih en quiché), con todas las
mismas caracteristicas, asi pueden todas las deidades solares deri-
varse del concepto original del Sol como una divinidad, aunque
cada una es un ser diferente. ..

Este interés por valorar testimonics recogidos entre grupos
mayenses contemporineos, acudiendo a comparaciones con
textos antiguos de la tradicién prehispanica, ha dado lugar a
otros varios trabajos. Sobresalen entre estos varias aportaciones
del ya citado Gary H. Gossen que ha proseguido su investiga-
cién entre indigenas tzotziles de Chiapas. Aludiré aqui a su

20 Roberto D. Bruce, Los lacandones: 2, Cosinovisién maya, México, Insti-
tuto Nacional de Antropologia e Historia, 1971.

21 Roberto D. Bruce, El libro de Chan K'in, México, Instituto Nacional
de Antropologia e Historia, 1974 (Coleccién Cientifica, Lingiistica 12).

, Textos y dibujos lacandones de Najd, México, Instituto Nacional
de Antropologia e Historia, 1976 (Coleccién Cientifica, Lingiilstica, 45).

22 Roberto D. Bruce, “The Popol Vuh and the Book of Chan K'in”,
Estudios de Cultura Maya, México, Universidad Nacional, 1976-1977 vol.
x, p. 198.

8 [bid., p. 202.
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estudio en el que reanaliza parte del contenido del Popol Vuh
a la luz de la moderna narrativa de los chamulas. En particular
destaca alli los notables paralelos que existen en aspectos como
los de las edades cosmicas y la concepcién ciclica del tiempo. 2
Acerca de otro género de hallazgo versa la contribucién, debida
al mismo Gossen, sobre una tabla con el registro del calendario
solar maya procedente del caserio de Milpoleta, perteneciente
al barrio de San Juan, en el municipio de Chamula, Chiapas. #*
La tabla en cuestion pertenecia a una anciana que ejercia la
profesion de los h?iloletik, “los que ven” o intérpretes de las
cuentas de los dias y las veintenas. El hallazgo de esa tabla
calendérica, asi como la informacién complementaria que ob-
tuvo Gossen de sus colaboradores, Salvador Guzman Bakbolon
y Manuel Gémez Calixto —éste proporcion¢ textos en tzotzil
de gran interés— permiten afirmar la perduracién hasta el pre:
sente en dicho grupo de ideas claves en la comprensién sobre
todo del antiguo calendario solar de los mayas.

Otra forma de acercamiento cn busca de vestigios de antiguos
conceptos mayas referentes a los conceptos de connotacién tem-
poral ha sido la llevada a cabo por la lingiiista y etndloga Helen
Neunswander. Su estudio se basa en una larga estancia de veinti-
cinco aiios en la comunidad de Cubulco, en la Baja Verapaz,
Guatemala, entre indigenas que hablan la variante achi del
quiché. *® En su estudio describe cuél fue su modo de proceder.
Trabajando en un hospital alli establecido, hacia preguntas en
apariencia espontaneas a cuantas personas alli acudian, pero con
el propésito de ir descubriendo diversos aspectos del modo como
los achies conciben el tiempo.

En su bisqueda encontr, entre otras cosas que, al igual que
otrcs grupos mayenses, también los achies conceden gran im-
portancia a las medidas y significaciones del tiempo. Dato muy
interesante es que, segin la autora, en este grupo se ha desarro-
llado una forma muy especial de conceptualizacién temporal.

24 Gary H. Gossen, “The Popol Vuh Revisited: A Comparison with Modern
Chamula Narrative Tradition”, Estudios de Cultura Mayu, Mdxico, Universi-
dad Nacional, 1978, vol. x1, p. 267-283.

25 , “A Chamula Solar Calendar Board from Chiapas, Mexico”, en
Norman Hammond (editor), Mesoamerican Archaeology, New Approaches,
Duckworth, London, 1974, p. 217-253.

26 Helen Neuenswander, “Vestiges of Early Maya Time Concepts in a
Contemporary Maya (Cubulco, Achi) Community: Implications for Epigra-
phy”, Estudios de Cultura Maya, México, Universidad Nacional, 1981, vol.
xm, p. 125-163.
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En su meollo, aunque en ella se emplean vocablos castellanos,
sobre todo para nombrar a los dias, prevalecen como cémputos
claves las veintenas y los agrupamientos de cinco. Otro elemen-
to muy importante es la correlacién con “la jornada de Nues-
tra abuela a lo largo del cielo”, designando asi a los ciclos de
la luna. En opinién de Neunswander, existe entre los achies
una clara tendencia a medir el tiempo en funcién de las luna-
ciones. A modo de ejemplo citaré lo que aduce sobre la divisién
principal del afio en dos partes, alah, “la lluviosa”, y sd’'ih, “la
seca”. Respecto de la primera afiade que piensan que es cuando
la luna estd llena de agua. Cabe seialar, complementando lo
recogido por la sefiora Neunswander, que la idea de considerar
a la luna como una gran vasija henchida de agua, es algo que
puede comprobarse en representaciones de la misma incluidas,
por ejemplo, en cl Cédice Borgia, de un ambito diferente cn
Mesoamérica.

Propésito al que concede la autora particular ¢nfasis cs csta-
blecer posibles correlaciones entre sus hallazgos sobre las idcas
de los achies acerca del tiempo, y algunas estructuras jeroglificas
en antiguas inscripciones, en especial las referentes a las scrics
lunares en el contexto de las llamadas series iniciales. Por mi
parte considero que es en extremo prematuro intentar cstable-
cer tal género de relaciones sobre la base de lo expuesto en
este estudio de Neunswander. Me parcce también riesgoso adc-
lantar conclusiones como las que ella formula negando sin
distingo alguno la existencia de la serie de “los nueve Seiiores
de la noche”, sin precisar si tal negacién se refiere a la cultura
maya o a la mesoamericana en general y asentando, en cambio,
que puede tratarse mas bien de un cicle de nueve lunas (!).
Tampoco me parece que haya aportado elementos suficientes
para sostener, como lo hace, que los mayas contaban sus perio-
dos en funcién, no de su completamiento, sino de su comienzo.
Lo mis importante de este trabajo pueden ser las diferencias y
coincidencias con respecto a la antigua cultura maya que mues-
tra como existentes entre los achies en lo que toca a este desarro-
llo de sus ideas de connotacién temporal.

Trabajos en los que se analizan, desde otras perspectivas, estos
mismos conceptos

Bajo este rubro sitio lo expuesto por algunos investigadores,
bien sca en reseiias bibliograficas o en libros, articulos y simposios
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en los que las ideas de tiempo-espacio entre los mayas son objeto
de atencién especial. Comenzaré refiriéndome a una resefia
acerca del presente libro, debida al mayista Javier Guerrero.

Al hacer un anilisis de las concepciones que aqui se estudian,
destaca que, a su juicio,

el libro contribuye a reforzar la opinién predominante entre mu-
chos estudiosos de la civilizacién maya en el sentido de que ésta
presenta una gran diferencia cualitativa respecto a otras civiliza-
ciones mesoamericanas, diferencia que no es precisamente la de
una organizacién politica muy desemejante a otras que privaron
en el ambito mesoamericano, ni que consiste en que tuvo tales
o cuales sistemas de produccién, disimiles a otros de otras culturas
mesoamericanas . . ., §ino una concepcién muy particular del mun-
do, del mundo-tiempo. 27

Por mi parte manifestaré aqui que, aun cuando efectivamen-
te hay semejanzas entre las concepciones espacio-temporales de
los distintos pueblos mesoamericanos, es también cierto que en
el caso de los mayas su pensamiento en este punto es mucho
mis rico y se interrelaciona de modo mas amplio con otros ele-
mentos claves en su visién del mundo y religién. En tal sentido,
como lo nota Romero, cabe decir que constituye “‘una concep-
cién muy particular”.

Otro aspecto, que subraya Romero, es la conveniencia de
inquirir mas acerca del caricter que tuvieron estas ideas sobre
tiempo-espacio como “instrumento conceptual regulador y orde-
nador en la sociedad y naturaleza” ... Reconoce que ya aqui
se ha atendido a las relaciones de tales ideas con las medidas
de los ciclos agricolas pero insiste en que hay que inquirir sobre
los fundamentos sociales y econémicos para explicar mas ade-
cuadamente €l pensamiento maya. A esto diré que, mas que
hablar de “estructuras” y ‘‘superestructuras”, pienso que lo
social, lo econémico y lo que concierne a pensamiento y creen-
cia, son por igual integrantes del todo social o, tal vez mejor,
todo cultural. Los integrantes de ese todo, que es la realidad
plena, no existen aislados: reciprocamente estin interrelaciona-
dos y se influyen. Admito que en este libro, por ser su objeto

27Javier Romero, Reseiia a Tiempo y redlidad en el pensamicnto maya,
Estudios de Cultura Maya, México, Universidad Nacional, 1970, vol. v
p- 446.

28 Ibid., p. 447.
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un aspecto del pensamiento, se ha puesto especial énfasis en
¢él. No niego que las implicaciones con respecto de lo social y
econdémico pueden ser objeto de mis amplios analisis.

Trabajo muy diferente es uno de Mercedes de la Garza, La
conciencia histérica de los antiguos mayas. En él, mejor que
quienes han considerado que la evidencia de un interés histdrico
concreto entre los mayas invalid6 la tesis de un afin especula-
tivo en tomno a las implicaciones tiempo-espacio, da ella entrada
a una tien balanceada apreciacién de ambas actitudes. De modo
especial se ocupa de esto en el tercer capitulo de su libro:
“Hombre, tiempo e historia en el mundo maya.”

Alli, aceptando como vilido lo expuesto en el presente libro,
cxpresa, entre otras cosas, lo siguiente:

La preocupacién por la temporalidad que llevé a los mayas a
crear una tan asombrosa sistematizacion del devenir, nos hace
inferir que el maya concibé también al hombre como a un ser
temporal. #

A la luz de tal enfoque encamina luego su inquisicién acerca
de lo que fue para los mayas encontrarse integrados dentro de
tal orden temporal:

La historia —escribe— o sea el acontecer humano, se concibe
como una trayectoria ciclica en la que el pasado retorna de acuer-
do con el orden del tiempo, porque €l hombre no es una realidad
aislada de las otras realidades dindmicas que constituyen el uni-
verso. Por tanto, los acontecimientos registrados en los textos eran
la clave para ver el futuro...3°

Y precisando miés la interrelacién del saber sobre el tiempo
v la conciencia histérica, asienta:

Asi pues, la ciencia del tiempo corrobora la existencia de una
conciencia histérica entre los mayas porque a través de ella no
solo se pone de manifiesto que hubo una verdadera actitud inqui-
sitiva v critica hacia el pasado, sino también lo que seria el con-
cepto del pasado v el sentido de la historia. Esa ciencia del tiempo
no solo ticne significacién astronémica y religiosa sino que,

29 Mercedes de la Garza, La conciencia historica de los antiguos mayus,
Meéxico, Univensidad Nacional, 1975, p. 102.
a0 Ihid, p. 103
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siendo una “filosofia del tiempo”, estd expresando la concepcién
que el maya tiene de la historia ...3!>

Como puede verse, el sefialamiento que hace Mercedes de
la Garza viene a situar precisamente lo que hoy se describe como
“conciencia histérica de los mayas”, dentro de esa preocupacién
més amplia acerca de espacio-tiempo en el contexto pleno de
su vision del mundo.

De manera diferente se acercaron a estc mismo tema varios
de los participantes en una conferencia organizada en Dumbar-
ton Oaks, Washington D. C., (16-17 de octubre de 1976). El
titulo de la misma fue Mesoamerican Sites and World-views
(Sitios [arqueoldgicos] mesoamericanos y visiones del mun-
do) ¥ Fundamentalmente interesé alli sefialar, entre los ele-
mentos que pueden considerarse como mdis genéricos en la
visién del mundo de los pueblos mesoamericanos, aquellos que,
de diversas formas, son perceptibles bien sea en la “geografia
sagrada” o en las edificaciones religiosas y otros vestigios arqueo-
légicos en distintas regiones de esta gran 4rea cultural.

Los sitios escogidos fueron Teotihuacin, Monte Albén, el
Templo Mayor de Meéxico-Tenochtitlan, Palenque y la “geo-
grafia sagrada” de los Altos de Chiapas. Si bien en los trabajos
que acerca de esos sitios prepararon, respectivamente, Doris
Heyden, Horst Hartung, Rudolf van Zantwijk, Linda Schele y
Evon Vogt, hay importantes identificaciones de elementos que
denotan la incorporacién de simbolos de la visién espacio-tem-
poral del mundo, pienso que, mis directamente ain, versan
sobre esto los dos ultimos estudios discutidos en dicha reuni6n.

Uno, debido a John Carlson, se centr6 en anilisis compara-
tivos entre varios aspectos de los pensamientos cosmolégicos de
Mesoamérica y del Lejano Oriente. ** Reune alli Carlson un
gran conjunto de testimonios de ambos 4mbitos de cultura en
busca, sobre todo, de lo que él describe como “un modelo geo-
maéntico para la interpretacién de sitios arqueolégicos mesoa-
mericanos”. El mismo autor describe lo que entiende alli por
empleo de tal “modelo geomdntico”:

81]bid., p. 106-107.

32 Elizabeth Benson (editor), Mesoamerican Sites and World-views, A
Conference at Dumbarton Oaks, October 16th and 17th, 1976, Washington,
D. C., Dumbarton Oaks Research Library and Collections, 1981.

38 Ibid., p 143 vy siguicntes.
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El uso gencral del término ‘gecomancia’ connota un arte adivina-
torio quc abarca la interpretacion de las caracteristicas topogra-
ficas dc un lugar con el propésito de situar y oricntar las cons-
trucciones que hacc el hombre, sean tumbas, casas o ciudades
enteras. 3

A esta descripcion aiiade Carlson la idca de que, sobre todo
entre los chinos, la geomancia abarca mucho mids, hasta con-
vertirse en un sistema de pensamiento dirigido a controlar
equilibradamente las fucrzas dc la naturaleza y, dicho con una
especie de mctafora, hasta dar lugar a una “ecologia mistica”.
Como podrd ya cntreverse, en su enfoque, adentrindose en
numerosas comparaciones, busca Carlson identificar aquellos
elementos espacio-temporales quc revelen si existib, y en qué
forma y grado, en el ambito de Mesoam¢rica esa relacion dind-
mica entre ¢l hombre y las fuerzas naturales-divinas del mundo
en que vivia.

Mas que emitir un parecer sobre este estudio, reitcraré, en lo
que toca a su enfoque comparativo con las culturas del Lejano
Oriente, la misma aseveracién quc el propio Carlson aduce,
citando otro trabajo mio incluido en la recopilacién hecha por
F. S. C. Northrop en Cross-Cultural Understanding: Epistenio-
logy in Anthropology. Alli, dando lugar a interrogantes, en mate-
ria de posibles semejanzas entre lo mesoamericano y lo oriental,
expresé: “;Se trata de simples paralelismos o hubo en tiempos
antiguos alguna forma de discminacién cultural? Por ahora,
pensamos que una respuesta definitiva no puede formularse”. **
El ampliamente informativo trabajo de Carlson interesa porque
sefiala nuevas perspectivas de acercamiento, de modo especial,
al tema tiempo-espacio que aqui interesa.

El ultimo trabajo dado a conocer en esa misma reunién tiene
un tono muy distinto. Su autor, Franz Tichy, se propuso in-
quirir en torno a la cuestién de si el tantas veces afirmado
“orden y relacién de espacio y tiempo en Mesoamérica, ses
un mito o una realidad?” *® Tomando en cuenta lo aportado,
tanto por quienes han estudiado las medidas y orientaciones de

34 Ibid., p. 144.

35 Miguel Ledn-Portilla, “Philosophy in the Culture of Anciente México”,
en F. S. C. Northrop and Helen H. Livingston, Epistemology in Anthropology,
New York, THarper and Row, 1964, p. 35-54.

M Franz Tichy, “Orden and Relationship of Space and Time in Mcsoame-
rica: Muth or Reality?”” en Elizabeth P. Benson, op. cit. p. 217-245.



188 TIEMPO Y REALIDAD EN EL PENSAMIENTO MAYA

diversas edificaciones mesoamericanas, como por los que han
hecho objeto de su investigacion los computos calendaricos pre-
hispanicos, Tichy establece importantes correlaciones. Estas lo
llevan a afirmar que en el México antiguo la interrelacién tiem-
po-espacio fue el principio basico que ¢l describe como “un
mundo de orden”:

El orden en el México antiguo es visible no sélo en la arquitectura
y en infercncias hechas a partir de los sistemas calendiricos y las
concepciones acerca del universo: este orden tambi¢n se expresa
en la mutua relacién de tiempo y espacio, y en la construccion y
planificacién estructural de los sitios religiosos. Las zonas de asenta-
miento en su intcgridad se ordenaban, arreglaban, planificaban.
Esto era posible a través de un sistema de medidas angulares, lo
que se coordinaba y definia por medio del calendario solar. ®

Como puede verse, lo allegado por Tichy arroja mayor luz
atin sobre la visible manifestacion —especialmente en lo arqui-
tecténico— de la concepcién basica del tiempo-espacio. Si ello
es valido en la totalidad del ambito de Mesoamérica, cabe infe-
rir que lo fue ain més donde, como es el caso de los mayas,
tal forma de pensamiento sobre tiempo-espacio tuvo el mayor
desarrollo. ’

Haber atendido a este trabajo de Tichy podria llevarnos a_
dar también entrada aqui, para su valoracién, a otras aporta-
ciones recientes en el campo de lo que se describe como arqueo-
astronomia, en el que sobresalen estudios como los de Anthony
F. Aveni y Johanna Broda, entre otros. Reconociendo que,
en muchos casos, hay en dichos trabajos algunas exposiciones
relacionadas con el tema que nos ocupa, considero que, en su
enfoque y objetivos, van mas alld del mismo. Por ello me limito
a mencionarlos como tocantes a areas que, en diversos grados,
guardan relacién con nuestro asunto. **

Con enfoques muy distintos y mucho mds restringidos, se
han acercado al tema del tiempo entre los mayas otros dos
investigadores en aportaciones publicadas en 1983 y 1984. Robert
M. Carmack, que ha penetrado tanto en las fuentes arqueold-
gicas, etnograficas y etnohistéricas para el conocimiento de los

87 bid., p. 241.

38 Véase, por ejemplo, la coleccién de trabajos compilados por Anthony F.
Aveni y Gary Urton, Ethnoastronomy and Archacoastronomy in the American
Tropics, New York, The New York Academy of Scicnces, 1982.
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quichés, plantea importantes consideraciones criticas sobre la
forma de proceder de quienes se han ocupado de los computos
calendaricos empleados por los diversos grupos mayenses. En su
opinién,

a pesar de la relativamente buena informacion histdrica acerca
del calendario cn las tierras altas de Guatemala, casi todos los estu-
diosos se han valido de las fuentes para reconstruir el calendario
prehispinico de un modo sincrénico. Por ejemplo, Thompson, en
su monumental estudio sobre el calendario maya, cita la mayor
parte de los testimonios de los siglos x1x y xx pero sélo con el fin
de reconstruir los patrones o modelos prehispanicos. No hace in-
tento alguno de mostrar los cambios que ha sufrido tal calendario
a lo largo del tiempo, aunque tal procedimiento pareceria ser un
punto de partida 1dgico. 3

Con razén sostiene Carmack que, al igual que importa la
reconstruccién lo mas completa posible de todo lo tocante a los
sistemas calendéricos de los mayas prehispdnicos, interesa pre-
cisar asimismo, en este y otros puntos, los cambios que han
ocurrido con el transcurso de los siglos. Segiin €], tan sélo Oliver
Lafarge, al comparar lo que pudo investigar acerca del calen-
dario jacalteco con los de otros grupos mayenses, “manifestd
alguna sensibilidad a los cambios histéricos”. 4

Por mi parte manifestaré que precisamente en el apéndice I,
que Alfonso Villa Rojas preparé para el presente libro, al ocu-
parse de diversos calendarios entre grupos contemporaneos y
establecer comparaciones y detectar coincidencias y diferencias,
lo hace no para reconstruir el calendario maya prehispanico.
Su propésito es ver qué ha perdurado y qué alteraciones se han
producido. En tal sentido (jdesde 1968!) este trabajo de Villa
Rojas se anticip6 a la objecién de Carmack. Un poco extraiio
resulta que éste no haya tomado en cuenta tal aportacién.

El otro estudio, en el que se toca asimismo el tema del
tiempo entre los mayas, teniendo como asunto central un tema
mucho mas amplio, se debe a Nancy M. Farriss. En su obra,
intitulada Maya Society under Coloniacl Rule, The Collective

30 Robert M. Carmack, ‘“‘Spanish Indian Relations in Higland Guatcmala,
1800-1944”, en Munro J. Macleod and Robert Woasserstrom, Spaniards and
Indians in Southern Mesoamerica, Essays on the History of Ethnic Relations,
Lincoln and London, Nebraska University Press, 1983, p. 235.

10 Ibid., p. 236.
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Enterprise of Survival (La sociedad maya bajo el régimen colo-
nial. La empresa colectiva de sobrevivencia), *! su interés prin-
cipal se dirige a valorar las implicaciones de la conquista espa-
iola, el desarrollo de lo que describe como “‘un orden social”,
las subsiguientes formas de adaptacion y sobrevivencia y, en fin,
el reajuste, en el Gltimo cuarto del siglo xviu, en la administra-
cién espaiiola al que califica de “segunda Conquista” en el
contexto de “una sociedad neocolonial”. Dentro de secuencia
histérica tan amplia, la autora vuelve su mirada a la idea de la
concepcién ciclica del tiempo entre los mayas, para ofrecer una
explicacién mas coherente de algunos acontecimientos claves
en la trama de aconteceres, objeto de su estudio. Expresa asi que:

Puesto que toda la vision maya del tiempo se basaba en la con-
viccién de que cada uno de sus katunes, periodos de veinte afios,
se repetia con los mismos acontecimientos recurrentes en intervalos
de 256 afios —sin duda, haciendo los artilugios post factum para
lograr los ajustes necesarios—, tal persuasién debié haber tenido
una fuerza convincente. %2

Ahora bien, justamente al producirse en €l siglo xv1 la recu-
rrencia del correspondiente katin 8-Ahau —segin se muestra
en el capitulo V del presente libro, siguiendo en ello la sagaz
percepcion del mayista Ralph Roys—, tuvo lugar un hecho que
afect6 honda y adversamente a los mayas. Como habia sucedido
en los 8-Ahau katunes de ciclos anteriores, también entonces
se dej6 sentir la presencia de invasores que, en este caso, fueron
precisamente los espafioles. El enfrentamiento, aunque pro-
fundo, en opinién de Nancy F. Farriss “no parece haber sido
para los mayas algo equivalente a un choque cultural devasta-
dor”. *3 Conscientes, segin lo muestran sus relatos, de su des-
gracia, esta claro que

conservaban ellos de su pasado precolombino su visién ciclica del
tiempo la que, en esas circunstancias, debi6 haber sido una gran
fuente de alivio. Segiin tal punto de vista, toda la historia humana
se repite en la misma ordenada forma que el movimiento recu-
rrente de los cuerpos celestes.

41 Nancy M. Farris, Maya Society under Colonial Rule, The Collective
Enterprise of Survival, Princenton, Princenton University Press, 1984.

42 ]bid., p. 21.

48 Ibid., p. 23.
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Todas las cosas, bucnas y malas, tienen su tiempo determinado de
acabar y de repetirse en un ciclo sin fin en el cual el pasado es
profecia, v la profecia es el pasado. *4

En funcién de esto, y haciendo referencia a lo expuesto en
el presente libro sobre el concepto de tiempo entre los mayas,
interpreta Farriss la subsiguiente actitud resignada de los ven-
cidos. Los mayas aceptaron su suerte como algo que era parte
de su destino, el que les aportd entonces el recurrente sino del
katun 8-Ahau. Pero a la vez se resignaron porque tenian la con-
viccién de que tal situacién, en su debido momento, llegaria
a su término. Asi, a mediados del siglo xvir, al presentarse una
epidemia de fiebre amarilla que asolé particularmente a los
lugares habitados por gentes de origen espafiol, se inici6 una
rebelion, en la que se proclamé que “habia llegado el tiempo
de la destrucciéon de los espafioles”. ** En opinién de Farriss:

Aunque pocos espaiioles pudieron haber visto de hecho alguno
de los libros de Chilam Balam [con tales profecias de subyugacién
y liberacion], tenian al menos alguna familiaridad con las profe-
cias en las tradiciones orales de los mayas que los rodeaban y los
habian criado [como servidores] desde la infancia, en punto a
narraciones sobre una inminente y sangrienta desolacién que “con-
gelaba la sangre de nuestras venas”. 4

Prosiguiendo en su interpretacién de la actitud de los mayas
bajo el régimen colonial, cita Farriss lo referido por Juan de
Villagutierre y Sotomayor cuando en 1697 un fraile, enviado al
tltimo refugio de los itzaes en la isla de Flores en el Petén,
conociendo las profecias mayas proclamé que estaba a punto
de llegar el 8-Ahau katiin, tiempo en que debian someterse
para siempre al poderio espaiiol.

Tal es el meollo de la interpretacién de Farriss que considera
haber encontrado una explicacién de aconteceres claves en la
historia colonial de los mayas, precisamente a la luz del pensa-
miento de éstos acerca de la naturaleza ciclica del tiempo. Aun-
que algunos puedan tal vez disentir de tal punto de vista, es
indudable que la reiteracién de las profecias de los katunes en
los libros de Chilam Balam, en secuencias en las que pasado,

44 1hid., p. 25.
45 Ihid., p. 67.
40 1hid., p. 67 68.
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presente y futuro se intercambian y asumen también el carac-
ter de momentos recurrentes, se presta a una amplisima gama
de interpretaciones, como las que de hecho llegaron a formular
los mismos sacerdotes Chilames.

La interpretacion que, por su parte, hace Farriss, constituye
ciertamente otro acercamiento, a mi parecer muy digno de to-
marse en cuenta en funcién del propésito de comprender mejor
el universo de implicaciones de la idea que los mayas tuvieron
del tiempo, con consecuencias como las enunciadas en lo que
toca a su comportamiento durante el periodo colonial.

¢Una nueva interpretacién de las interrelaciones entre los rum-
bos del espacio césmico y el comportamiento del sol?

He aludido ya al reciente desarrollo de esa forma de conoci-
miento cientifico interdisciplinario que ostenta el nombre de
arqueoastronomia. Aiiadiré ahora que, si bien no es mi propésito
valorar aqui las aportaciones de quienes han hecho objeto de su
estudio el saber astronémico de diversos pueblos antiguos, con-
sidero, en cambio, pertinente atender a un conjunto de ideas que
han ido desarrollando algunos de los que adoptan tal enfoue
interdisciplinario. Me refiero precisamente a una secuencia de
trabajos en los que, para situar en una perspectiva adecuada el
tema de los conocimientos astronémicos de los mesoamericanos,
se han vuelto a examinar aspectos claves en su antigua visién
del mundo.

Concentrandonos aqui en lo que se refiere directamente a los
mayas, encontramos que, como por etapas, se ha ido formulando
lo que se presenta como una nueva interpretacion de las inter-
relaciones existentes entre los rumbos del espacio césmico y el
comportamiento del sol. En la elaboracién de tal nueva inter-
pretacién han participado en diversos grados y formas Anthony
F. Aveni, uno de los arqueoastronomos mis distinguidos, asi
como, de modo muy especial, Gordon Brotherston, historiador,
y filélogo y Clemency Coggins, con intereses etnohistéricos y
en la arqueoastronomia.

En la misma corriente han entrado, en fechas atin mas recien-
tes, dos investigadores cuyos trabajos han sido ya mencionados,
Victoria R. Bricker y Evon Z. Vogt. Este Gltimo, reconocido
etnblogo y etnohistoriador que ha trabajado por largo tiempo
en los Altos de Chiapas y cuyos trabajos han sido varias vcces
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citados en este libro y ahora en este nuevo Apéndice, se ha
convertido en convencido exponente de la nueva interpretacién.

Aqui voy a atender a la secuencia de los principales trabajos
en los que se ha ido perfilando la tesis que nos ocupa. Notaré en
primer lugar que quienes la han ido elaborando, han tomado
en cuenta algunas ideas expresadas por Anthony F. Aveni; preci-
samente en relacién con la trayectoria solar, segin la podlan
observar los mayas. Este —en un trabajo suyo en el que sintetiza
aportaciones previas— aludiendo a lo representado en las muy
citadas paginas 1 del Cédice Fejérviry Mayer y 75-76 del Tro
Cortesiano, ha expuesto lo siguiente:

Los cuatro brazos de la cruz de San Andrés [en la distribucién
del espacio cn dichos cédices] significan las cuatro casas del sol
en el ciclo, dos en el este y dos en cl ocste. Estos son los puntos
intercardinales que simbolizan los extremos a los cuales migrara
el sol a lo largo del horizonte durante el curso del afio. Asi tene-
mos la salida del sol en el solsticio de verano en el extremo
superior izquierdo; la salida del sol en el solsticio de invierno en
la parte superior derecha; la puesta del sol en el solsticio de verano
en el extremo inferior izquierdo, y la puesta del sol en el solsticio
de invicrno en el 4ngulo inferior derecho. Podemos considerar
la posicion del centro (zenit) como la quinta casa del sol. 7

Ahora bien, lo expuesto por Aveni, corresponde basicamente
a lo presentado por Alfonso Villa Rojas, desde la aparicién del
presente libro en su primera edicién en 1968. En el Apéndice I
(p- 134-135), al hablor Villa Rojas de las que describe como
“esquinas del cielo”, manifiesta que el origen de los puntos di-
reccionales.

podria atribuirse a los que seiiala el sol,.tanto en su salida como
en su puesta, en el momento de su declinacién méxima en los
solsticios. Se tendrian asi dos puntos al salir y ponerse el sol el
21 de junio (solsticio de verano), y otros dos al salir y ponerse
el 21 de diciembre (solsticio de invierno). El quinto punto esta-
ria representando el momento de pasar el sol por el zenit.

Lo expresado por Villa Rojas, ha sido reafirmado por Aveni.
Por su parte el primero de estos investigadores ilustr6 en forma

47 Anthony F. Aveni, Skywatchers of Ancient Mexico, Austin, University of
Texas Press, 1980, pp. 156-157.
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diagramatica en la p. 135 de este libro esa relacién de las que
llama “esquinas del cielo”, es decir de los rumbos césmicos,
con la trayectoria solar. De hecho, comentado el diagrama, nota
él que los cuatro puntos sciialados por el sol en los solsticios
forman una especie de cuadrilongo, con dos esquinas hacia el
oriente y otras dos hacia el poniente. Ademas, subrayando de
nuevo la relacién de las esquinas césmicas con la trayectoria
solar, aiiade Villa Rojas que el quinto punto estaria represen-
tando el momento de pasar el sol por el zenit.

Ahora bien, la nueva-interpretacién que han ido elaborando
los otros mencionados estudiosos, aunque tiene que ver con lo
anotado ya por Villa Rojas y reiterado por Aveni, va mucho
mas allj y atribuye a los mayas un concepto muy diferente del
espacio.

Comenzaré citando un trabajo de Gordon Brotherston y Dawn
Ades, respectivamente mas allegados al estudio de los textos y
de la iconografia, pero interesados en los trabajos de los arqueo-
astronomos El tema del estudio al que me refiero es el de la
concepcion mesoamericana del espacio, con énfasis en el caso
de los mayas. Reconocen lo ya aceptado desde hace mucho
tiempo en el sentido de que

Nada hay que justifique decir que el mundo estaba dividido en
cuatro cuadrantes por lineas hacia los puntos cardinales, ni cuando
se formé ese espacio por primera vez ni debido a alguna imposi-
cién geométrica subsiguiente. 8

Pasan adelante estos investigadores y afirman que, precisa-
mente para comprender lo que entendian los antiguos mayas
por rumbos cosmicos, es necesario correlacionar su concepcién
del espacio con la trayectoria solar. En esto coinciden obvia-
mente con lo que, segin vimos, con tanta lucidez habia expuesto
ya Villa Rojas. A juicio de Brotherston y Ades, tomando en
cuenta las latitudes en que se desarroll6 la cultura maya, im-
porta percatarse de que sus sabios y astronomos “se orientaron”
de modo muy distinto al de la que llaman “astronomia polar”,
es decir la que se fija un punto de referencia al norte y, por

48 Gordon Brotherston and Dawn Ades, ‘“Mesoamerican Description of Space
I: Myths; Stars and Maps; and Architecture”, Iberoamerikanisches Archiv, vol.
1, nim. 4, 1975, p. 289.
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consiguiente, da lugar a una interrelacién con un punto en el
sur. *

Avanzando en esta interpretacion, en una segunda parte de
su estudio, trata Brotherston de mostrar que las ideas, tan difun-
didas, a partir de los trabajos de Eduard Seler y luego de J.
Eric Thompson, sobre los cuatro cuadrantes o rumbos cdsmicos,
descansan sobre interpretaciones en las que no se tomé en cuenta
ni las latitudes en que vivian los mayas ni las interrelaciones
que, por tanto, llegaron éstos a establecer entre los “‘rumbos
direccionales” y la trayectoria solar.

Asi, uno a uno, va decsechando los argumentos, —carentes de
base, segiin Brotherston— en que se apoyé la antigua interpreta-
cién. Atiende en primer lugar a los vocablos mayenses emplca-
dos, a su parecer supuestamente, para designar al norte y al
sur y concluye que en realidad no connotan tales direcciones.
Lo mismo hace respecto de los emblemas, colores y glifos cos-
micos. Llega asi a expresar lo que constituye el meollo de su
nueva interpretacién. Fijindose en la muy citada pdgina 1 del
Cédice Fejérvdary Mayer (con la representaciéon generalmente
tenida como de los cuatro cuadrantes césmicos y la region cen-
tral) asienta:

De hecho, si lo miramos de cerca, veremos que el este v el oeste
no son simplemente dos [4reas] en un conjunto de cuatro. Las
mismas lineas del dibujo hacen de ellas [de las dreas este v oeste]
ejes centrales, en una forma en la que las otras dos [areas] no
pueden scr consideradas como tales. Y el dibujo central en el
Cédice Tro-Cortesiano produce cl mismo efecto. Las representa-
ciones del sol y la luna dan unidad al 4rea central que esta libre
en sus lados verticales, los que sc asemejan a los que estin a la
izquierda v a la derecha del camino del sol, seglin se mencionan
en las lenguas mayenses modernas. Este ¢s un hecho hasta ahora
no atendido y aun suprimido en algunas reproducciones de esta
pagina del Fejérvdry. La condicidn de eje este-oeste se confirma
ademas por el hecho de que las respectivas deidades se comple-
mentan sexualmente una con otra, lo que no ocurre con las demds.
En otras palabras, el eje este-oeste no es sélo mas patente que lo
demds, sino que todo lo demas depende de ese sélo eje. 5

49 Ibid., p. 290.
80 Gordon Brothersto: ““Mesoamerican Descripcién of Space II: Signs for
Direction”, Iberodmerikanisches Archiv, vol. 2, nim. 1., 1976, p. 45.
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Y, hablando de los glifos y vocablos con los que se ha iden-
tificado al norte y al sur —respectivamente xaman y nohol—
manifiesta Brotherston:

Cualquiera que pueda ser la correcta lectura de xaman y nohol,
no pueden ser relacionados, ni siempre ni de modo exclusivo, con
“nuestros norte y sur”, mientras que, como momentos interme-
dios [en la trayectoria solar, de acuerdo con las posiciones del
sol en los solsticios], deben significar a veces arriba y abajo.
Ciertamente, sin ser mal interpretado, hablar de cuatro puntos
cardinales del mundo mesoamericano, como si fueran los nues-
tros, impide una apreciacién de su ciencia y arte. E1 modo como
cualquier ser humano estiende al espacio y, por tanto, al tiempo,
seguird siendo un problema filoséfico, y posiblemente, como lo
sugiere Cassirer, también psicoldgico. 5

Por su parte, Clemency Coggins, en un articulo intitulado
“The Shape of Time: Some particular Implications of a Four-
Part Figure”, expone mis tajantemente lo esbozado por Bro-
therston:

El trabajo en la iconografia y en los contextos rituales de Tikal
me ha sugerido que habia entre los mayas significaciones perma-
nentemente asociadas con las direcciones [cbsmicas] pero que
éstas no concuerdan siempre con las interpretaciones de Seler y
Thompson acerca de “las direcciones cardinales”. Hay una rela-
cién permanente es tanto que se refieren al oriente y al poniente,
pero escasa respecto del norte y el sur. En vez de tratar de equi-
parar estos conceptos clisicos y posclasicos, es mas sencillo notar
que para los mayas clasicos el oriente era siempre la posicion de
honor, asociada con la salida y el nacimiento del sol... El po-
niente tenia connotaciones contrarias: de la puesta del sol, de
muerte y todas sus imdigenes. ..

Otro paso, todavia mis radical en favor de esta tesis, lo dio
Victoria R. Bricker en un estudio que publicé en 1983 sobre
los glifos direccionales en las inscripciones y en los cédices
mayas. Sobre la base de una interpretacién fonética y seméntica,
concluye alli Bricker que efectivamente la palabra que significa
“oriente” en el maya yucateco contemporineo, lahkin, corres-

51 Ibid., p. 59.
52 Clemency Coggins, “The Shape of Time: Some Political Implications of
a Four-Part Figure”, Ameriom Antiquity, vol. 45, nim. 2, 1980 pp. 728 729.
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ponde al glifo caracteristico que denota esa direccién del mundo
y que aparece en las pp. 75-76 del Cédice Tro-Cortesiano. Otro
tanto afirma en relacién con el vocablo chikin, que se correla-
ciona con el glifo, desde hace mucho tiempo reconocido como
referente al poniente.

En cambio, en lo que toca a los otros dos glifos, que tradi-
cionalmente se han tenido como representantes del rumbo del
norte y del sur, y que se han correlacionado con los vocablos
mayas xaman y nohol, llega a una interpretaciéon completamente
distinta. Aceptando lo propuesto por Brotherston y por los otros
investigadores ya mencionados, se adentra en un complejo in-
tento de elucidacion lingiiistica-glifica. Su conclusién es que el
glifo tenido tradicionalmente como representante del rumbo
del norte, denota en realidad el zenit y el que se consideraba que
correspondia al sur, expresa el nadir. A mi parecer, las disqui-
siciones lingiiistico-glificas de Bricker distan de ser inobjetables.
La lectura de las paginas que dedica a esto muestra que con
frecuencia acude a ciertos malabarismos para alcanzar su con-
clusion preconcebida, la de que ni el rumbo del norte ni el del
sur tenfan imporiancia en el pensamiento de los mayas y que,
por consiguiente, los tales glifos no pueden referirse a dichas
direcciones.”* A modo de conclusién asienta Bricker lo si-
guiente:

En las latitudes tropicales el sol alcanza su zenit y su maxima
posicién nortefia alrededor del tiempo del solsticio de verano y
llega a su m4s baja altitud y mds surefia posicién al tiempo del
solsticio de Invierno (Aveni, 1980, 61-67). En consecuencia, tiene
sentido equiparar conceptualmente al punto m4s alto del sol con
el norte y a su punto mds bajo con el sur, cuando sus movimien-
tos se representan en un circuito ceremonial. En otros contextos,
sin embargo, el norte y el sur no son direcciones significativas,
en tanto que el zenit y el nadir si lo son. Por consiguiente, el
simbolismo direccional maya est4 relacionado con los movmien-
tos del sol y no con las direcciones cardinales.**

A los autores ya citados se ha sumado en fecha reciente al
distinguido investigador Evon Z. Vogt en un articulo para
Research Report, de la National Geographic Society, intitulado

53 Victoria R. Bricker. “Directional glyphs in Maya Inscriptions and Codi-
ces”, American Antiquity, vol. 48. nium. 2, pp. 350-352.
54 Ibid., p. 352.
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“Direcciones cardinales y circuitos ceremoniales en las cosmo-
grafias maya y del suroeste”.

Retomando lo expuesto por Brotherston, Aveni, Coggins y
Bricker, asienta Vogt lo siguiente, que viene a ser una sintesis
de la nueva interpretacion:

A diferencia de los babilonios y los chinos [que vivian] en una
latitud de 30° [o mds grados], que trabajaban en relacién con las
estrellas circumpolares para crear la astronomia del Viejo Mundo
con sus meridianos, los mayas tenian una deficiente visién de la
Estrella Polar y ninguna visién constante de las estrellas circum-
polares. En cambio, los mayas vivian donde la ecliptica incluia
su zenit y, por tanto, donde una linea oriente-poniente no podia
dividir al cielo en 4reas donde estaba el sol y donde no estaba.
Para los mayas, la salida y la puesta del sol, aconteceres para los
cuales hay palabras en todos los idiomas de esta familia, cons-
tituyen la orientacion basica en el universo. Una linea norte-sur
nunca se trazdé como ocurrié en el Viejo Mundo. Ciertamente,
de acuerdo con Brotherston (1976), los mayas no tenian con-
ceptos para “norte, sur”’; en cambio, las otras dos “direcciones”
indicadas en los cédices y en los glifos, mas probablemente
significaban momentos intermedios entre la salida y la puesta del
sol y entre la puesta y la salida del mismo, o en ciertos contextos
lo “mds alto” y lo “mas bajo” de lo que concebian ser la trayec-
toria diaria del sol alrededor de la tierra. Esto estd ciertamente
sugerido por algunos de los jeroglificos de k’in (el vocablo proto-
maya que significa “sol, dia, tiempo”), al igual que por otros
varios glifos en su antiguo sistema de escritura (Coggins 1980,
1982). Més recientemente, Bricker (1983) ha demostrado que los
cuatro glifos direccionales pueden leerse fonéticamente como
“oriente, poniente, zenit, nadir”’. Parece ahora muy verosimil que
el concepto de direcciones cardinales norte-sur-oriente-poniente,
descrito en la literatura acerca de los mayas, se derive del hecho
de que los cronistas espafioles, como Diego de Landa, el obispo de
Yucat4n, y algunos antrop6logos como Sylvanus Morley y J. Eric
Thompson, tenian en mente, al hacer sus estudios, brujulas, con
0, 090, 180, 290. grados, marcando el norte, oriente, sur, po-
niente.”

En opinién de Vogt, esta hipotesis habia sido sostenida ya
por Villa Rojas. A mi parecer esta afirmacién no es correcta

55 Evon 2. Vogt. “Cardinal Directions and Ceremonial Circuit in Mayan
and Southwestern Cosmology”, National Geographic Society Research Reports,
Washington, num. 21, 1985, pp. 487-496.
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puesto que, segin vimos, lo que Villa Rojas expresé se refiere
exclusivamente a la relacién de las esquinas cclestes con la tra-
yectoria solar. Villa Rojas nunca ha pretendido excluir de la
visién del espacio césmico de los mayas los rumbos del norte
y del sur. Menos atin ha pretendido equiparar talcs rumbos con
el zenit y el nadir.

Aiiadiré aqui tan sélo, respecto de lo manifcstado por Vogt,
que éste se ha esforzado lucgo por enmarcar en esta nucva
interpretacién datos obtenidos por ¢l entre los indigenas de los
Altos de Chiapas y entre varios grupos del actual Suroeste de
los Estados Unidos. A la presentacién de tales datos, enmar-
candolos siempre en términos de la nueva interpretacion, dedica
el resto dcl trabajo que aqui cito. En vez de adentrarme en su
contenido, opto por atcnder al meollo mismo de la nueva inter-
pretacién.

Habiendo expuesto ya, en sus lineas mds gencrales, la nueva
interpretacion, resulta pertinente formular algunas considera-
ciones. A mi parecer lo que, desde hace ya mucho tiempo, habia
presentado Alfonso Villa Rojas mantiene del todo su validez.
Es decir, que no hay duda de que cxisti6 en el pensamicnto
maya, precisamente dcbido a la latitud en la que hacian sus
observaciones, la idea de correlacionar las llamadas “esquinas
del cielo” con las posiciones de los solsticios, cn una cspecie de
composicion cuadrilonga, con dos esquinas hacia cl orientc y
otras dos hacia ¢l poniente. También ¢s del todo cierto que
mucho importaba a los mayas observar la trayectoria del sol a
lo largo del aiio, teniendo presente que el quinto punto dcl
universo, el central, correspondia con €l momento del paso
del sol por el zenit.

La nueva interpretacién coincide s6lo en parte con las ideas
de Villa Rojas, en cuanto que enfatiza la fundamental signifi-
caciéon de la trayectoria solar y, por consiguiente, del oriente
y del poniente. En cambio, se aparta al quitar practicamente
toda importancia al norte y al sur en la concepcién cosmica
maya. A mi parecer hay aqui un doble equivoco. Por una parte,
se estd confundiendo la imagen que pudieron tener los mayas
de la csfera celeste, en particular de lo relativo a los movimien-
tos dcl sol, con lo que era ademas su imagen de la superficie
terrcstre del mundo en que vivian. Admitiendo que en la tra-
yectoria del sol, oriente y poniente son puntos claves, y que en
funcion de cllos es posible concebir las que llama Villa Rojas
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“esquinas del cielo”, de alli no se sigue que, con respecto a la
imagen de la superficie terrestre, se eliminaran de hecho los
rumbos c6ésmicos de norte y sur, descritos precisamente en mu-
chos textos mayas y nahuas como los rumbos que estin “a la
derecha del camino del sol (norte)” y “a la izquierda del ca-
mino del sol (sur)”.

El segundo equivoco, consecuencia del anterior, implica algo
bastante grave. Eliminar de la concepcién del espacio terrestre
la idea de los rumbos del norte y del sur, equivale a despojar
de todo simbolismo a esos sectores de la tierra. Es en otras
palabras, dejar a dos cuadrantes del universo desprovistos de
cualquier significaci6n.

Daré s6lo dos ejemplos de textos en los que expresamente se
habla de los cuatro rumbos terrestres, en cuanto distintos de los
celestes y como de realidades de importancia primordial. El
primero, muy conocido, debe ser recordado aqui y estid tomado
del principio del Popol Vuh. Sigo aqui la més reciente version,
preparada por Dennis Tedlock con auxilio de su colaborador
quiché Andrés Xiloj. Segin dicho texto, cuando los dioses deci-
dieron formar al mundo, refiriéndose a ello como a “la aparicién
de todo lo que es el cielo la tierra’ establecieron:

los cuatro lados, los cuatro angulos,
midiendo, poniendo cuatro estacas,
distribuyendo en partes iguales la cuerda,
alargindola,

en el cielo, en la tierra

los cuatro lados, los cuatro 4ngulos. ¢

En sus notas, en las que se incluye el comentario de Andrés
Xiloj, expresa Tedlock que

los cuatro, lados, los cuatro 4ngulos. ..
[las expresiones correspondientes en lengua quiché]
contindan empleéndose para referirse a las cuatro direcciones . . .5

Y destaca luego lo que ya en el mismo texto estd claro: es
decir que se aplican, bien sea al cielo o a la tierra: cah xucut

88 Popol Vuh, Translated by Dennis Tedlock with Commentary Based on
the Ancient Knowledge of the Modern Quich Maya, New York, Simon and
Schuster, 1985, p. 72.

87 Ibid., p. 243.
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cah, cah xucut uleu, “cuatro dngulos del cielo, cuatro ingulos
de la tierra”. Y ademis, confiriendo a la realidad toda de la
tierra un cardcter sagrado, los dioses —segiin este texto— midie-
ron sus cuatro lados y clavaron en ellos otras tantas estacas. La
tierra en sus cuatro rumbos no esta, por tanto, carente de signi-
ficaciones y simbolos.

El otro texto lo tomo del 4mbito ndhuatl. En él me parece
encontrar una especie de reactualizacién del acto primordial
de los dioses que distribuyeron y midieron los cuatro rumbos del
mundo. En este caso se trata de la llegada y establecimiento
de los mexicas al lugar que les estaba anunciado, donde edifi-
carian México-Tenochtitlan. Segiin el texto nahuatl del cronista
indigena Fernando Alvarado Tezozémoc en su Crénica mexi-
cdyotl, una vez que los mexicas se asentaron en el lugar pronos-
ticado, el dios Huitzilopochtli hablé por la noche con el sacer-
dote Cuauhtlequetzqui y le dijo:

—Escucha oh Cuauhtlequetzqui... establéceos por los cuatro
rumbos (nauhcampah), repartios, fundad sefiorios. Y luego ellos
[los mexicas] obedecieron, hacia los cuatro rumbos se establecie-
ron. Y cuando se hubieron establccido en los cuatro rumbos, dijo
[el sacerdote] Cuauhcéatl: Asi se ha hecho, oh otorgador de
bienes, segin td me lo ordenaste, sc han repartido tus padres
[tus siervos] . ..
Asi se ve, hacia los cuatro rumbos habréis de quedar:

en Movotlan [al surocste] que ahora se llama San Juan, en Teopan
(al suroeste] que ahora se llama San Pablo; en Tzacualco [al
noreste] que ahora se llama San Sebastian, y en Cuepopan
[al noroeste], que ahora se llama Santa Maria la Redonda. %8

Asi como los dioses —en el caso de los quichés— habian hecho
primordial distribucién de los ciclos y de la tierra en cuatro
lados, cuatro dngulos, asimismo estos otros mesoamericanos, los
mexicas, al fundar su ciudad, reactualizan la accién, también
para ellos primordial, y distribuyen el ambito donde edificarin
sus habitaciones y templos hacia los cuatro rumbos del cosmos,
nauhcampah. A cada uno de esos rumbos —como se ve en los
codices y se tornd patente en el recinto de la ciudad y, de modo
especial, en el Templo Mayor— correspondieron significados

58 Hernando  Alvarado Tezozéomoc, Crénica mexicdyotl, version de Adridn
Leon, segunda edicion, México, Universidad Nacional Autonoma de México,
Instituto de Investigaciones Historicas, 1975, pp. 74-75.
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y simbolos propios. Para los pueblos de Mesoamérica no hubo
jamds espacios carentes de significacién. La realidad de lo sagra-
do en verdad permeaba el camino del Sol, los rumbos todos de
los ciclos y la tierra. Precindir de esto equivaldria a pretender
reducir la inevitable necesidad dc referirse al norte y al sur, a
s6lo fines utilitarios, como seria en el deslinde de tierras o para
las rutas en las salidas de comerciantes o guerreros. '

Por otra parte, emplear sin mds precisiones los conceptos de
zenit y nadir, viene a constituir una aplicacién de ideas del Viejo
Mundo al contexto de Mesoamérica. Los pueblos mesoameri-
canos de idioma nahuatl hablaban de nepantla Tonatiuh, “cuan-
do el sol esta cnmedio”. Esto dificilmente puede considcrarse
como sinénimo de lo que en astronomia se entiende por zenit,
“el punto del hemisferio celeste superior al horizonte, que
corresponde verticalmente a un lugar de la tierra”. Y si en tex-
tos de la cultura nihuatl se habla también de Yohualnepantla,
“la mitad de la noche”, para referirse al momento en que el
sol se encontraba a medio camino en su recorrido por el infra-
mundo, dificilmente puede decirse que tal creencia coincide en
sentido cstricto con lo que se entiende por nadir, “punto de la
esfera celeste diametralmente opuesto al zenit”. Asi, quienes
huyendo de lo que pensaron era una extrapolacién del pensa-
micnto del Viejo Mundo, introducida desde los tiempos de fray
Dicgo dec Landa, emplean ahora los conceptos de Zenit y Nadir
y sin mds precisiones los aplican al contexto maya, incurren
en el vicio quc estan condenando.

La imagen que los antiguos mesoamericanos tenian de la
superficic de la tierra era la de un amplio espacio limitado
Gnicamente por las aguas inmensas (en ndhuatl: cem-anahuac,
“el conjunto de lo rodeado por el agua™) o, segin lo refiere el
Popcl Vuh, aquello que, “al apartarse las aguas” (are ri ha
chel tah ...), qued6 enmedio, “la tierra” (uleu), “‘cuya super-
ficie quedd, fue igualada...” (u laquel ta q'urib, chd't ta
g'ut...). Es decir que, lejos de concebirse la tierra como una
esfera, se pensaba por los mesoamericanos al modo de una espe-
cie de cnorme superficie en medio de las aguas inmensas. Aplicar
a tal imagen terrestre las ideas de Zenit y Nadir equivale a
atribuir a los mesoamericanos la concepcion de una esfera
celeste.

En realidad en el nucvo intento de interpretacién hay una
confusién. Es indudable que, en lo tocante al comportamicnto
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del sol a lo largo de su curso, tenian significacion primordial
el oriente; luego el punto mis alto en su recorrido celeste; en-
seguida el ponicnte, y el punto mas bajo de su trayectoria en el
inframundo. Pero, aceptando esto como algo evidente, de ello no
se sigue que, en la vision maya del mundo, carecieran de signi-
ficacion los sectores norte y sur de la tierra. Una cosa es atender
a los puntos de refcrencia en la trayectoria solar y otra distor-
cionar la imagen de la superficic terrestre, suprimiendo —lo
que de hecho es imposible— toda referencia césmica a los rum-
bos situados “‘a la derecha” (norte) y “a la izquierda del camino
del sol” (sur).

Queda al menos el mérito en la labor de quienes han pre-
sentado tal hipdtesis, de haber reafirmado, en funcién de ella,
lo que ya Villa Rojas habia expuesto, es decir la constante
interrelacién del ciclo solar —en virtud del cual existen el dia
y el tiempo— con los rumbos del espacio cosmico: salida-oriente;
derecha del camino del sol-norte; izquierda del camino del
sol-sur; llegada al punto mas alto; ocultamiento-poniente, y pun-
to mas-bajo en el inframundo. Esto —confirmado por no pocos
textos de la tradicién maya y nihuatl— nos permite percibir
la primordial importancia que se daba al “derrotero” solar lo
que, en modo alguno despojaba de significacién a aquello que
también estaba alli en la superficie terrestre: el norte y el sur.

A modo de conclusién

Concluiré este que he llamado “didlogo” —pues me he esta-
do referiendo a quienes han hablado del presente libro o han
tocado materias relacionadas con su tema central, el del tiempo
entre los mayas— citando un reciente ensayo en el que su autora
ofrece una visién de conjunto sobre las concepciones acerca de
espacio-tiempo en Mesoamérica. Se trata del articulo precisa-
mente intitulado “Tiempo y espacio en Mesoamérica” por
Mercedes Lopez-Baralt. *°

Su propdsito en él es reunir en forma sucinta lo mds sobresa-
liente sobre el tema no sélo en lo que toca a la cultura maya
sino en general a las varias ramas de la civilizacién mesoameri-
cana. Puesto que de hecho es de las culturas maya y nahuatl
de las que se conservan més testimonios al respecto, en ellos

80 Mcrcedes Lépez-Baralt, “Tiempo y Espacio en Mesoamérica”, Cuadernos
Hispanoamericanos, Madrid, julio 1983, nim. 397, p. 543.
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se fija de preferencia. El fin ulterior es precisar si las concep-
ciones sobre espacio-tiempo en Mesoamérica, por sus semejan-
zas o identidades, constituyen otro elemento principal en la
caracterizacién de esta gran 4rea de cultura. El plan adoptado
es partir de una exposicién acerca de “el tiempo y sus divisio-
nes” en la que describe los sistemas de las cuentas calendaricas y
lo referente a las edades césmicas. Para ello aduce textos
mayenses y nahuas. Presenta luego, con materiales de cédices y
textos, la concepcién o imagen del espacio es sus distintos pla-
nos y rumbos. De nuevo sus fuentes de informacién son de ori-
gen nahua y maya. Atiende finalmente a la integracién de
tiempo-espacio en el contexto de la visién del mundo. Apoyada
en alto grado en los testimonios que he aducido en Tiempo y
realidad en el pensamiento maya y en La Filosofia ndhuatl,
su conclusién es que, efectivamente, esta concepcién tuvo vi-
gencia en Mesoamérica. Esta aseveracién pudo fundamentarse
mas adecuada y ampliamente atendiendo a fuentes de otros
ambitos dentro de dicha gran area de cultura. Como ejemplo
diré que se dispone de algunas, muy importantes, de la cultura
mixteca, como lo incluido en los cédices Vindobonense, Gémez
de Orozco, Rollo Selden y lo expresado en las obras de Fray
Francisco de Burgoa y otros cronistas. En realidad la indaga-
cién plena de la concepcién tiempo-espacio a nivel integral de
Mesoamérica, y con un enfoque diacrénico, no se ha llevado
a cabo. En esto las investigaciones etnograficas entre diversos
grupos contemporineos pueden aportar nuevos y muy valiosos
datos. A modo de ejemplo, mencionaré al menos que en la re-
vista Tlalocan, que continia publicando la Universidad Nacio-
nal, se incluyen no pocos textos que tocan al tema tiempo-
espacio obtenidos entre grupos chatinos, chinantecos, ch’ol,
huaves, huicholes, kanjobales, lacandones, mayas, mazatecos,
mixes, nahuas, pames, popolocas, tlapanecos, totonacos, triques,
tzeltales, tzotziles, tzutujiles y zapotecos. Testimonios como
éstos y otros incluidos en manuscritos indigenas y en crénicas
relacionadas con algunos de tales grupos, son fuentes de primera
para poder ampliar la mira y entrar en estudios comparativos
de alcances en verdad mesoamericanos respecto de estas for-
mas de pensamiento.

A modo de conclusién diré que lo hasta ahora alcanzado —y
segtin puede verse, ha habido importantes contribuciones duran-
te el altimo katin— a la vez que enriquece nuestros conoci-
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mientos sobre este tema, lleva a nuevos interrogantes, antece-
dente de otros planteamientos. En este campo, como en otros
de la investigacién mesoamericanistica, cada estudioso es, en el
mejor de los casos, un émulo de las deidades portadoras de los
destinos y significaciones del tiempo. Ha recibido lo aportado
por otros y lo ha hecho suyo. Luego, como si ello fuera su
K'in o tonalli —su dia, tiempo y destino— debe enriquecerlo
para entregarlo a quienes habran de sucederlo. Tragico en verdad
seria que se rompiera la secuencia de los periodos del tiempo
con todos sus destinos o la de los esfuerzos por investigar y
ahondar en sus secretos, los del tiempo-espacio, en la realidad
existencial de los mayas, en la de toda Mesoamérica y asimis-
mo, en la del hombre universal. Si ello ocurriera, la vieja antor-
cha se apagaria, no habria ya ni significaciones ni destinos y
todo retornaria a la oscuridad primordial.

POST SCRIPTUM

Ainadiré que, estando ya a punto de imprimirse este libro, ha
llegado a mi conocimiento un nuevo y singular hallazgo que
corrobora lo que he expuesto acerca de los cuatro rumbos y
sectores cosmicos. El descubrimiento tuvo lugar en la zona
arqueolégica de Rio Azul, en el extremo noreste del Petén
guatemalteco. Alli, el arquedlogo Richard E. W. Adams explord
en 1985, entre otras cosas, la clasificada como tumba 12 del
temprano periodo clasico maya. Del descubrimiento que aqui
en particular nos interesa, da cuenta el propio Adams:

Encontramos otras hermosas pinturas de glifos. En las finamente
aplanadas paredes de la tumba aparecen los signos correspon-
dientes al oriente, sur, poniente y norte. Aunque los significados
de estos jeroglificos se han conocido ya por mas de un siglo,
nuestro descubrimiento marcé la primera vez que se encontraron
en su propio contexto natural, ya que su presencia en la Tumba
12 corresponde correctamente a las direcciones reales. ®

6 Richard E. W. Adams, “Rio Azul”, National Geographic Magazine,
Washington, D. C,, v. 169, num. 4, April 1986, p. 441-442.
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Lejos de haber pintado el glifo del norte en el techo de la
tumba para indicar-la direccién del zenit, o de haber trazado
el glifo del sur en el suelo de la misma tumba para apuntar
hacia un supuesto nadir, los signos jeroglificos del norte y del
sur —al igual que los del oriente y del poniente— corresponden
a las diredciones o rumbos reales, a los que se orientan de hecho
las cuatro paredes de la tumba. ;Se quiere todavia alguna otra
forma de evidencia de que a los mayas les interesaban realmen-
te los cuatro rumbos o sectores del mundo?
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