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ucho se ha escrito sobre la impor-
tancia del planeta Venus en Mesoa-
mérica. Sin embargo, el tema del
presente libro es un aspecto del sim-
bolismo venusino que ha sido igno-
rado casiporcompleto: la asociacion del planeta
con la lluvia, el maiz y la fertilidad.

El libro de Sprajc analiza datos arqueologi-
cos, epigraficos, iconograficos y etnograficos
de distintas épocas y lugares de Mesoamérica,
para demostrarque una parte del simbolismo de
Venus —tal vez la mas importante— estaba rela-
cionada con la lluvia y el maiz. Uno de los
argumentos mas interesantes del autor es que
las creencias en las que dominabala manifesta-
cion vespertina del planeta surgieron por la
observacion de los hechos astronomicos y cli-
maticos: en latitudes mesoamericanas, los ex-
tremos norte y sur que alcanza Venus en su
desplazamiento alolargo del horizonte ponien-
te, cuando es visible como estrella de |la tarde,
siempre coinciden con el comienzo y el fin de la
epoca de lluvias y, por lo tanto, también delimi-
tan el ciclo agricola. Algunos edificios prehispa-
nicos, relacionados con el culto a Venus y
orientados hacia los extremos del lucero ves-
pertino, apoyan la hipotesis de que estos feno-
menos si eran observados.

Este estudio sugiere que al considerar las
peculiaridades ambientales y el contexto cultu-
ralenque surgioy evolucioné una cosmovision,
ajena y diferente de la nuestra, podemos com-
prender diversos de sus conceptos y que —por
mas insélitos e ilogicos que parezcan— estan
basados en el comportamiento del mundo real.
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Introduccion

La importancia del planeta Venus en la cosmovision de los antiguos
mesoamericanos es un hecho bien conocido. Particularmente notorio es el
aspecto malévolo de este cuerpo celeste, ya que algunas fuentes escritas
después de la Conquista y provenientes del centro de México mencionan
diversos peligros que se atribuian a las primeras apariciones del lucero de
la mafana. Las llamadas tablas de Venus en algunos codices ostentan
elementos iconogréaficos que concuerdan con estos relatos. Debido a la
relativa abundancia de esta especie de datos, hasta se lleg6 a pensar que
las salidas heliacas después de la conjuncion inferior eran casi los Unicos
fendmenos venusinos realmente importantes. Sin embargo, algunos estu-
dios recientes han demostrado que esta suposicion ya no se puede
sostener. Se ha argumentado, por ejemplo, que “a pesar de la obvia
importancia de la primera aparicién de la estrella de la manana, la estre-
lla de la tarde, que desaparece en la conjuncién inferior al inframundo,
tenia igual o mayor importancia” (Klein, 1976: 87). En las inscripciones
mayas se han encontrado simbolos glificos de Venus asociados con las
fechas que coinciden con ciertas posiciones caracteristicas del periodo
sinddico, a saber, las primeras apariciones de la estrella de la tarde,
elongaciones maximas, puntos estacionarios y —en pocos casos— las
salidas heliacas y conjunciones inferiores (Closs, 1979; 1981; 1989; s.f;
Lounsbury, 1982; Justeson, 1989: 105 y ss.; Aveni y Hotaling, 1994).
Asimismo el Cddice Grolier demuestra que las primeras apariciones del
lucero matutino no eran las Unicas estaciones del periodo venusino impor-
tantes para los mayas (Carlson, 1983). Por consiguiente, el simbolismo
‘relacionado con el planeta Venus debe haber sido mas complejo de lo que
comunmente se ha pensado.

Al parecer, Closs, Aveni y Crowley (1984) fueron los primeros en
mostrar que las creencias acerca de la lluvia y el maiz en Mesoamérica
tenian cierta relacidn con el planeta Venus. Algunos datos adicionales se
han ofrecido posteriormente (Sprajc, 1987-1988; 1989a). La asociacion
conceptual entre Venus, la lluvia y el maiz puede designarse, siguiendo a
Closs et al. (1984: 228 y ss.), como el complejo Venus-lluvia-maiz. El
objetivo del presente estudio es presentar pruebas de diversa indole para
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demostrar la existencia de este complejo de ideas y representaciones en
Mesoamérica, describir sus formas y su diferenciacién en relacién con
distintos aspectos del planeta, seguir su desarrollo e indagar sus posibles
bases observacionales.

Los datos empleados pertenecen a los campos de la arqueologia,
etnologia, historia o etnohistoria, iconografia, arqueoastronomia, y quizas a
algunas otras ramas, pero la distincién entre ellos me parece irrelevante para
los fines de esta investigacion. Al estudiar un fenédmeno cultural es impres-
cindible tomar en consideracién todo tipo de datos disponibles que puedan
contribuir a comprenderio mejor. La cultura en sus diversos aspectos es
objeto de estudio de numerosas disciplinas, que estan comprendidas dentro
de lo que se llama la antropologia cultural en la tradicién arnericana, o que
se cuentan entre las ciencias sociohistéricas en la tradicion del materialismo
histérico. Cada una de estas disciplinas posee una metodologia especifica,
y esto obedece al caracter de sus fuentes principales, pero el objetivo de
todas ellas es reconstruir y explicar /a historia, en el sentido mas amplio de la
palabra, y comprender al hombre como ser cultural. Para llegar a conclusio-
nes validas y completas, es necesario buscar todos los datos relevantes,
aplicar diversas metodologias, entrar en relaciones interdisciplinarias, etcé-
tera. En realidad no resulta tan importante qué disciplina aborda el estudio
de un tema, sino como (es decir, con qué calidad) lo hace. El presente estu-
dio puede entenderse como -una investigacién antropolégica o histérica
sobre un fendmeno cultural determinado histéricamente. Puesto que el
complejo Venus-lluvia-maiz aparece en la Mesoamérica prehispanica -y,
como supervivencia del mismo, en épocas posteriores, es de esperar que
la informacién sobre sus caracteristicas esté explicita o implicita en fuentes
de caréacter por demas variado, y que todas ellas puedan ayudar a aclarar
diversos aspectos de este complejo conceptual: sus formas, su desarrollo,
su funcién, asi como su relacién con la naturaleza y con otros elementos de
la cosmovisién y de la cultura en general.

Una de las suposiciones basicas de las que parte este trabajo se puede
resumir de la forma siguiente: las creencias acerca de coémo funciona el
universo casi siempre reflejan, de tal o cual manera, la observacion de la
naturaleza; la cosmovisién de un pueblo o estrato social sélo puede
comprenderse en términos de su medio ambiente y nivel cultural alcanza-
do. Sabemos que el folclor relacionado con los fenémenos celestes es
comun en todas partes del mundo y que, mas especificamente, las
observaciones astronémicas representaban una de las actividades impor-
tantes de las antiguas élites mesoamericanas. “Their advanced astro-
nomy, however, was deeply embedded in mythico-poethic pantheistic
thought and ritual” (Hunt, 1977: 138).

Es de esperar, por lo tanto, que en distintas fuentes que contienen la
informacién sobre el complejo Venus-lluvia-maiz (mitos, iconografia, etcé-
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tera) encontremos reflejos de los fenémenos observados en el cielo. Por
eso, en el primer capitulo se describen las caracteristicas basicas del
movimiento del planeta Venus, observables a simple vista, pero poco
conocidas por la mayoria de los que vivimos en la sociedad moderna,
relativamente desligados de la naturaleza.

Los capitulos Il y lll presentan toda la variedad de los datos que
muestran la refacién conceptual entre Venus, lluviay maiz. Los del capitulo
Il manifiestan, ademas, asociaciones de creencias especificas con deter-
minados aspectos del planeta. La informacién en el capitulo Ill esta
organizada en conjuntos tematicos, en los que se combinan datos histori-
cos, etnograficos, arqueolégicos y otros, procedentes de varias épocas y
culturas mesoamericanas. Esta manera de abordar el problema se basa
en el postulado de que en las culiuras de Mesoamérica existia cierta
continuidad “horizontal” y “vertical”, es decir, al nivel del area cultural y en
eltiempo. Analizando las caracteristicas de los calendarios, y encontrando
una correspondencia fundamental entre varios sistemas mesoamerica-
nos, Caso (1971: 199) concluy6 que, a pesar de las variantes locales,
“existi6 una sola religibn mesoamericana y no varias religiones”, y que
“podemos hablar de una religién coman, a partir del horizonte clésico, en
México Central, en Veracruz, en Oaxacay enla zona mayay naturalmente,
mas tarde, en el horizonte histérico o Posclasico”. Kubler (1972) critic6 esta
tesis sobre la unidad cultural mesoamericana, advirtiendo que, segun el
principio de disyuncion (definido por Panofsky), las mismas formas adquie-
ren distintos significados a través del tiempo. Asimismo, cuestion el valor
de la analogia etnoldgica e histérica, dando la prioridad a los vestigios
intrinsecos en el estudio iconografico de las religiones prehispéanicas. En
relacion con esto es pertinente la siguiente observaciéon de Nicholson
(1976: 161):

Actually, in my opinion both views can be supported with various arguments
and data, depending on what aspects of Mesoamerican culture history one
selects and emphasizes in support of one’s position. There were undoubtedly
many pattial or complete iconographic-conceptual disjunctions between
Olmec and Aztec, but, at the same time, evidence can be adduced that there
were probably many continuities as well. In short, | suspect that we are
dealing with a very mixed bag. If so, detailed analyses of specific instances
are obviously going to prove to be more effective in attacking this problem
than sweeping pronouncements pro or con.

Las advertencias de Kubler son dignas de tomarse en consideracion,
puesto que analogias de todo tipo se han utilizado frecuentemente sin
criterios y métodos adecuados. Pero la actitud de rechazar argumentos
por analogia llevada al extremo puede volverse estéril. La evidencia
intrinseca, en el sentido estricto de la palabra, en realidad nos dice muy
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poco. Las interpretaciones del material arqueoldgico o iconografico, por
ejemplo, siempre se basan en ciertas analogias, aunque no necesaria-
mente explicitas. Sin este tipo de razonamiento no podriamos identificar
ni siquiera un objeto tan sencillo como, por ejemplo, una vasija; la identi-
ficaciéon en este caso se basa en el sentido comun —es decir, en toda la
cadena de informaciones que estan en la conciencia de “todo el mundo”™—,
pero el argumento es por analogia. Por consiguiente, si en las interpreta-
ciones continuamente usamos este tipo de analogfas, es injustificable
metodolégicamente rechazar otras, aunque sean menos triviales y requie-
ran un acercamiento mas consciente y riguroso:

Our problem is then twofold: a) We must know the past by virtue of inferences
drawn from knowledge of how the contemporary world works... and b) we
must be able to justify the assumption thatthese principles are relevant —that
at least in terms of the propenrties of the principles, the past was like the
present; we must make a uniformitarian assumption. (Binford, 1981: 22.)

Las analogias pueden ser utiles incluso cuando se comparan fenédmenos
muy distantes en tiempo y espacio, pero obviamente se vuelven mas
viables cuando hay vinculos histéricos entre las culturas, de las que
provienen elementos comparados, como es el caso del &rea mesoameri-
cana. Sin embargo, lo importante es que ninguna analogia por si misma
puede proporcionar una explicacion definitiva, sino que sélo tiene que
servir como hipotesis y estimulo para buscar datos adicionales (evidencia
intrinseca) que la puedan confirmar, modificar o refutar (cfr. Binford, 1967).
La precaucion al aplicar todo tipo de analogias es evidentemente necesa-
ria (cfr. Nicholson, 1976: 172), pero, como dice L. S. Klejn (1977: 5), lo que
puede ser peligroso es el “entusiasmo por la precauciéon”.

En vista de lo arriba expuesto, se vuelve menos importante el dilema
entre la unidad y la pluralidad en la religién (o religiones) de Mesoamérica.
El hecho de que indiscutiblemente hubo cierta unidad cultural en esta area
en el momento de la Conquista (Kirchhoff, 1943), y que “existia, pues, una
comunidad religiosa basica” (Jiménez M., 1972: 31), permite suponer que
la complementacién de los datos procedentes de distintas culturas mesoa-
mericanas puede ser reveiadora y fructifera (cfr. también Lépez A., 1990:
25-42, 147-170). Sin embargo, las analogias que tratan de establecer la
relacion entre los fenédmenos culturales distantes en tiempo o espacio no
dejan de ser hipotéticas. Siempre es necesario tomar en cuenta el “princi-
pio de disyuncion”, que es aplicable tanto vertical como horizontalmente:
la misma forma no necesariamente tiene el mismo significado en épocas
o lugares distintos (aunque Kubler [1972: 18 y ss.] se refiere a la iconogra-
fia, el principio de disyuncidn se aplica a todas las expresiones culturales,
incluso a los mitos). Pero es precisamente la analogia la que nos puede
impulsar hacia la busqueda de datos adicionales que la evaluen, y poder
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descubrir asi el grado de la disyuncién. En realidad, es muy probable que
nos enfrentemos con cierta disyuncién siempre que tengamos que ver con
fendmenos distantes en tiempo y espacio. Los datos histéricos del siglo xvi,
por ejemplo, pueden ser muy Utiles para generar las hipdtesis acerca de
un contexto arqueoldgico, pero no se puede considerar que constituyan
en si mismos la explicaciéon de ese contexto, porque tal procedimiento
presupone, sin pruebas, la identidad de dos sociedades en distintas
circunstancias historicas, y es idéntico al que describe Binford (1972: 86)
en relacion con el uso inadecuado de analogias etnograficas en arqueo-
logia: “Fitting archaeological remains into ethnographically known patterns
of life adds nothing to our knowledge of the past”.

Pero volviendo a nuestro ejemplo, los datos histéricos sipueden llamar
la atencién hacia ciertas evidencias intrinsecas y relaciones entre ellas que
antes tal vez no se habian percibido; también pueden ayudar a formular
nuevas hipotesis que estimulen o incluso dirijan la busqueda de la infor-
macion adicional: son apenas estos datos independientes los que pueden
reforzar o debilitar la hipétesis inicial, basada en la analogia, y revelar el
grado de continuidad o discontinuidad, confirmando similitudes o des-
cubriendo diferencias entre las entidades comparadas. Hablando de la ico-
nografia y discutiendo el problema de la continuidad de forma y significado
desde el Preclasico mesoamericano en adelante, Nicholson (1976: 163,
170y ss.) sugiere la busqueda de asociaciones de elementos, cuanto mas
complejos, mejor:

If the elements themselves are similar and occur in similar clusters then the
likelihood of retention of similar meanings over time seems greatly increased.
Even when the iconographic elements are isolated, the application of this
approach at least makes possible the advancing of cogent hypotheses to
elucidate their meanings, 1o be tested against further data as they become
available. (Nicholson, 1976: 171)

Este principio béasico es en realidad aplicable a la cultura en general: un
fenémeno cultural tiene que considerarse en su conjunto de asociaciones;
la validez de las analogias sélo se puede evaluar cuando se establecen
relaciones entre contextos, descubriéndose correspondencias y diferen-
cias entre ellos.

En los capitulos Il y Il del presente estudio a veces se comparan datos
relativamente aislados, procedentes de distintas culturas mesoamerica-
nas. Quiero recalcar que todas las interpretaciones basadas en las com-
paraciones “a larga distancia” (tanto en tiempo como en espacio) deben
considerarse tentativas, siempre y cuando no estén reforzadas por datos
intrinsecos o por la correspondencia de contextos mas amplios. La verda-
dera funcion de estas hipétesis es llamar la atencion sobre ciertos hechos
y provocar nuevas investigaciones.
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En el capitulo IV se intenta considerar el complejo Venus-lluvia-maiz
en su perspectiva diacrénica. En este capitulo se muestra, segtn espero,
el grado de continuidad y discontinuidad en la evolucién de un fenémeno
cultural concreto, reflejando de esta manera algunos aspectos de la unidad
y pluralidad en la religion mesoamericana. Las posibles bases observacio-
nales del complejo Venus-lluvia-maiz se exploran en el capftulo V.

En numerosos mitos se encuentran reflejos de los fenémenos obser-
vados en el cielo. Sin embargo, no considero las interpretaciones “astrales”
de los mitos las Unicas correctas o posibles:

there are many layers of meaning corresponding to different domains of
messages, transmitted within the same symbolic fabric of the myth. All these
meanings, without definite proof to the contrary, should be treated as equally
significant to the myth makers and symbol tellers. (Hunt, 1977: 40 y ss.)

Los elementos de los mitos pudieron haber tenido diversos origenes y
posiblemente fueron interpretados de distintas maneras en diferentes
épocas (Kelley, 1955: 400). Por eltema estudiado y por razones analiticas,
en el presente trabajo sobresalen en especial los aspectos astrales de la
mitologia mesoamericana.
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l. El planeta Venus en el cielo:
caracteristicas de su movimiento
observables a simple vista

Venus es uno de los objetos mas luminosos del cielo. Su brillo sélo es
superado por el del Soly de la Luna, por lo que no es de extraiar que haya
recibido tanta atencién en todas partes del globo terraqueo.

El planeta Venus comparte las caracteristicas principales de su movi-
miento con Mercurio. Ambos son planetas inferiores, 10 que significa que
los radios de sus Orbitas son menores que el radio de la érbita de la Tierra.!
El movimiento aparente de los planetas inferiores es fundamentalmente
diferente del de los planetas superiores, porque para un observador en la
Tierra nunca se alejan mucho del Sol.

Venus se puede ver solamente en la madrugada o en la noche, a lo
maximo algunas horas antes de la salida del Sol o después de su puesta.
Para dar una vuelta completa de 360° alrededor del Sol, Venus necesita
224.701 dias, que constituyen su periodo sideral. Pero el que es faciimente
observable es el periodo sinddico, es decir, el lapso en que el planeta
regresa a la misma posicién con respecto al Sol y a la Tierra; se trata, por
ejemplo, del periodo entre dos conjunciones inferiores (véase infra) con-
secutivas. La duracién media del periodo sinddico de Venus es de 583.92
dias, pero en casos particulares puede variar entre 580 y 588 dias,
puesto que las 6rbitas de los planetas son elipticas, por lo que la velocidad
de su desplazamiento no es constante, sino que varia de acuerdo con las
leyes de Kepler.

La figura 1 presenta las orbitas de la Tierra y de Venus. En la érbita de
Venus estan marcados los puntos significativos de su periodo sinédico.
Por razones de simplificacién, vamos a considerar que la Tierra (T) no se
mueve. Cuando Venus se encuentra en el punto C/, es decir, entre la Tierra
y el Sol, esta en la conjuncion inferior, la cual es invisible para un
observador en ia Tierra. Llegando al punto SH (salida heliaca), aparece
por primera vez como estrella de la manana o lucero matutino. En los dias
siguientes se desplaza hacia el poniente entre las estrellas; este movimien-
to aparente, llamado retrogradacion, termina en el punto estacionario (PE),

' En realidad no se trata de radios sino de semiejes de las elipses, ya que las formas de las 6rbitas
no son circulares sino elfpticas.
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Figura 1. Momentos caracteristicos del periodo sinédico de Venus
(véase el capitulo ).



cuando el planeta se detiene y, a pattir de este momento, empieza a
desplazarse hacia el oriente respecto al fondo estelar. En la posicién MB
el planeta alcanza su mdximo brillo (—4.4™). La posicién EO denota la
mdxima elongacion oeste; en este punto el planeta alcanza su mayor
distancia angular del Sol en la direccién hacia el oeste. Al pasar por la
posicion UVM (ultima visibilidad matutina), el planeta desaparece del cielo
oriental, entrando en el periodo de invisibilidad antes y después de la
conjuncion superiormarcada con el punto CS. En la posicién PVV (primera
visibilidad vespertina) Venus aparece en el cielo occidental como estrella
de la tarde. Alejandose cada vez mas del Sol, alcanza en la posicién EE
su madxima elongacion este. A pantir de este momento su distancia angular
del Sol empieza a decrecer y el planeta, de nuevo, alcanza su maximo
brillo en MB; llegando al punto estacionario (PE), entra en el periodo de
retrogradacion, empezando a moverse hacia el poniente respecto a las
estrellasy, al pasar por el punto PH (puesta heliaca), desaparece del cielc
vespertino, entrando en el periodo de invisibilidad alrededor de la conjun-
cién inferior.

Estos puntos de la 6rbita se encuentran proyectados en el cielo oriental
y occidental en las figuras 2 y 3, respectivamente, en las que se representa
el desplazamiento de Venus durante un periodo sinédico en el siglo ix de
nuestra era, como visto en las latitudes mesoamericanas.2 Los puntos que
forman las curvas marcan las posiciones de este planeta en intervalos
de cinco dias, siempre para el mismo momento del dia, sea para el
principio o para el fin del crepusculo; el movimiento diario del planeta, a su
vez, estd marcado con flechas paralelas.

Aqui se reproduce una tabla que publicé Closs (1979: 154, tabla 2),
citando los puntos significativos del periodo sindédico de Venus y sus
distancias medias en dias respecto a la conjuncion inferior.

Las duraciones medias de los periodos de la visibilidad matutina, la
invisibilidad alrededor de la conjuncion superior, la visibilidad vespertina y
la desaparicion alrededor de la conjuncién inferior son 263, 50, 263
y 8 dias, respectivamente (segln el calculo de Aveni: Gibbs, 1980: 57;
Schaefer [1987. S30] da valores parecidos). Sin embargo, en casos
particulares los periodos de visibilidad e invisibilidad varian considerable-
mente, dependiendo de la latitud geografica del observador, de la latitud
ecliptica del planeta (i.e. su distancia anguiar de la ecliptica) en los
momentos cercanos de la conjuncién, de la inclinacién de la ecliptica sobre
‘el horizonte (estacion del afo) y de otros factores menos regulares. Aveni
(1992: 97) demostro que en el hemisferio norte los periodos de invisibilidad

2 Agradezco a A. F. Aveni el haberme proporcionado las curvas que representan el des-
plazamiento de Venus en el cielo oriental/occidental y que fueron elaboradas por O. Gingerich y B. Wel-
ther, de! Smithsonian Astrophysical Observatory, Estados Unidos.
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Figura 2. Puntos caracteristicos del periodo sinddico de Venus (cfr. figura 1), como se observan en el cielo
oriental durante un periodo de visibilidad matutina en latitudes mesoamericanas (elaboracién de curvas:
0. Gingerich y B. Weither, Smithsonian Astrophysical Observatory; cortesia de A. F. Aveni).
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Figura 3. Puntos caracteristicos del periodo sindédico de Venus (cfr. figura 1), como se observan en el cielo
occidental durante un periodo de visibilidad vespertina en latitudes mesoamericanas (elaboracién de curvas:
0. Gingerich y B. Welther, Smithsonian Astrophysical Observatory; cortesia de A. F. Aveni).



TABLA DE CLOSS

Numero del dfa

Conjuncién superior —292
Primera aparicion después de la conjuncién superior —269 a —257
Maxima elongacién este =72
Méximo brillo de la estrelia de la tarde -37
Punto estacionario {comienza la retrogradacion) —22
Puesta heliaca antes de la conjuncién inferior -4
Conjuncién inferior 0
Salida heliaca después de la conjuncion inferior 4
Punto estacionario (termina la retrogradacion) 22
Maximo brillo de la estrella de la manana 37
Maxima elongacion oeste 72
Ultima visibilidad antes de la conjuncién superior 257 a 269
Conjuncién superior 292

alrededor de la conjuncién inferior son mas largos en verano y mas cortos
en invierno, siendo el promedio (en latitudes mesoamericanas) ocho dias
(figura 4). Ocho dias es, efectivamente, el periodo adjudicado a la invisi-
bilidad del planeta alrededor de la conjuncion inferior en la Tabla de Venus
del Codice de Dresde.

Puesto que el periodo sinddico de Venus es de aproximadamente 584
dias, cinco periodos sinodicos equivalen casi exactamente a ocho afos:

5 x 5849 = 8 x 3657 = 2 920¢

Esto significa que ios mismos fenomenos del periodo sinédico de Venus
—por ejemplo, conjunciones inferiores— se repiten aproximadamente en
las mismas fechas del afio cada ocho afos. Enrealidad las fechas de estos
fendmenos van retrocediendo paulatinamente en el ano trépico, porque la
correspondencia presentada en la ecuacién arriba es aproximada: la du-
racidén exacta del afo trépico es de 365.2422 dias, por lo que el periodo

20{
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Figura 4. intervalos de la desaparicion de Venus alrededor de la conjuncién inferior

en latitudes mesoamericanas, como funcién de la época del ano (seguin Aveni, 1992,
figura 3.1).
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de ocho anos es aproximadamente dos dias mas largo que el ciclo de cinco
periodos sinddicos de Venus. Pero considerando que el “afo” mesoame-
ricano sélo tenia 365 dias, la ecuacion es mucho mas aplicable: cada ocho
anos el mismo fenémeno caia en la misma fecha de!l afio de 365 dias. A los
antiguos mesoamericanos les era muy familiar esta relacién entre su
calendario “solar” y el ciclo de Venus, y la mejor manifestacion de este
conocimiento es la Tabla de Venus en el Cédice de Dresde (cfr. Thompson,
1972; Lounsbury, 1978: 776-789; 1983; Closs, 1980).

Esta periodicidad de los fendmenos venusinos con respecto al afio
trépico no s6lo se manifiesta en las fechas. También las formas de las
curvas que Venus describe en el cielo se repiten casi exactamente cada
cinco periodos sinddicos (es decir, cada ocho anos); la figura 5 muestra el
desplazamiento de Venus como estrella de la mafnana y como estrella de
la tarde durante seis periodos sinddicos consecutivos en el siglo x; segun
se observa, las curvas del primer periodo (graficas 1y 2) son casi idénticas
a las del sexto (graficas 11y 12).2

Algunos estudios relacionados con el papel del planeta Venus en
Mesoamérica han revelado la importancia de ciertos fendmenos que casi
no se conocen en la astronomia moderna, p.e. los extremos (Aveni, 1975;
Aveni, Gibbs y Hartung, 1975; Closs, Aveni y Crowley, 1984). El punto de
salida de Venus y el de su puesta se mueven a lo largo del horizonte
oriental y occidental, respectivamente, llegando a los extremos norte y sur.
Al alcanzar sus extremas declinaciones, Venus en el horizonte alcanza
sus extremas distancias angulares de la linea este-oeste, medidas hacia
el norte y hacia el sur. Los valores acimutales de los extremos obviamente
no dependen sélo de la declinacion (distancia angular entre el astro y el
ecuador celeste), sino también de la latitud geografica del observador. Los
extremos que Venus alcanza cada vez que se desplaza por el horizonte
hacia el norte 0 hacia el sur no son siempre iguales, sino que varian
considerablemente en un periodo de ocho afnos. Asi como los demas
fendmenos venusinos, los valores y las fechas de los extremos se repiten,
aproximadamente, cada ocho afos, pero también estos patrones de ocho
afnos van cambiando através deltiempo. Los extremos maximos de Venus
son mayores que los extremos solsticiales, alcanzados por el Sol en su
movimiento anual por el horizonte, puesto que el plano de la érbita de
Venus esta inclinado respecto al plano de la ecliptica.

Discutiendo los fendmenos venusinos en relacion con el Templo 22 de
Copan, Closs, Aveniy Crowley (1984) observaron que en los siglos viny ix
todos los grandes extremos norte (i. e., cuando el planeta alcanzé la

3,Sobre la periodicidad de los fenémenos y otras caracteristicas del movimiento de Venus, véase
Flores G., 18981. '
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Figura 5. Visibilidad matutina y vespertina de Venus durante seis periodos sinédicos consecutivos en el siglo xen
latitudes mesoamericanas (elaboracién de curvas: O. Gingerich y B. Welther, Smithsonian Astrophysical Obser-
vatory; cortesia de A. F. Avenl).



declinacion mayor de 25.5°) fueron visibles en abril 0 en mayo; mas aun, en
su mayor parte ocurrieron a fines de abril 0 a principios de mayo, es decir,
coincidieron con el principio de la época de lluvias (Closs et al.: 234 y ss.).
Comparando las fechas de los extremos (ibid.: 239 y ss., tabla 1) con las
fechas de las conjunciones (encontradas, por ejemplo, en Meeus, 1983), se
ha llegado a la conclusion adicional de que todos estos extremos fueron
visibles en el poniente, alcanzados por la estrella de la tarde (éprajc, 1989a).

Durante los periodos Clasico y Posclasico en Mesoamérica, Venus pudo
alcanzar la declinacién en exceso de ca. |24°10’] (hasta un poco mas de
|27°|) exclusivamente cuando era visible como estrella de la tarde, y
siempre algun tiempo antes de los solsticios: en primavera entre abril y junio
(extremo norte), y en otofo entre octubre y diciembre (extremo sur). Pero
los extremos maximos, que se producian a intervalos de ocho arios, siempre
caian entre el 1y 6 de mayo (norte), y entre el 2 y 7 de noviembre (sur) del
calendario gregoriano (reconstruido para el pasado). Por otra parte, cuando
Venus era visible como estrella matutina, las declinaciones extremas siem-
pre eran alcanzadas después de los solsticios, entre fines de diciembre y
febrero (sur), y entre fines de junio y agosto (norte), pero nunca sobrepasaron
los |24°10’| (véase la tabla 1; notese que las fechas en esta tabla son
julianas). Esto significa que los extremos maximos visibles en el este eran de
hasta méas de 3° menos que 10s que se podian observar en el oeste; ademas,
el punto de salida de Venus, moviéndose hacia el norte y hacia el sur a io
largo del horizonte oriental, nunca rebasé considerablemente los puntos de
los extremos solsticiales del Sol (figura 6).

En un ciclo de ocho afios se pueden observar cinco extremos norte y
cinco extremos sur de la estrella de la tarde. El patrén de magnitudes
y fechas de los extremos venusinos, como se manifiesta en un ciclo de
ocho afios, cambia paulatinamente a través del tiempo. Observando los
fendmenos de varios ciclos consecutivos de ocho afos, nos percatarfamos
de que un extremo maximo recurre cada ocho afhos (o cinco periodos
sinddicos), pero su declinacién va cambiando poco a poco, hasta que,
empezando a decrecer, en un ciclo ya no es la méaxima, porque algun
extremo de otro periodo sinédico ha crecido tanto que llegd a ser el mayor.
Todos estos cambios tarnbién exhiben una periodicidad a largo plazo: un
determinado patrén de fenémenos venusinos se repite casi exactamente
después de 251 afios (McCluskey, 1983; cfr. Flores G., 1991). Pero lo
significativo es que, a pesar de las variaciones, la concomitancia de los
extremos con ciertas épocas del afio trépico no cambia durante muchos
siglos e incluso milenios (véase la tabla 1y la explicacidén astronémica en
el Apéndice):
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Figura 6. Zonas del horizonte en las que Venus visible como estrella de la maihana/tar-

de sale/se pone, en comparacion con las zonas de salida y puesta del Sol en latitudes

mesoamericanas; notese la asimetria en la magnitud de los extremos méaximos

visibles en el este y el oeste. La vista es desde arriba hacia el imaginario observador
en el centro.

Estrella matutina Estrella vespertina
Extremos norte: entre fines de junio entre abril y junio
y agosto
Extremos sur: entre fines entre octubre
de diciembre y febrero y diciembre

En Mesoameérica los extremos norte y sur de Venus vespertino, visibles
en el horizonte occidental, coinciden mas o menos con el comienzo y el
fin de las lluvias, respectivamente (Vivé E., 1964: 201; E. Garcia, 1987:
22-30, 62-70), y en varias regiones también delimitan el ciclo agricola.
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Las figuras 2 y 3 muestran otras caracteristicas del movimiento de
Venus que pueden observarse a simple vista. Puesto que los puntos de las
curvas marcan posiciones en intervalos de cinco dias, los espacios desi-
guales entre estos puntos indican que la velocidad del desplazamiento
aparente del planeta cambia. Después de la conjuncién inferior, Venus
como estrella de la mafana sube rapidamente en el cielo, alcanzando en
pocas semanas su maxima elongacion (distancia del Sol) y altitud sobre
el horizonte; en cambio, como estrella de la tarde Venus asciende mucho
mas despacio, pero en las ultimas semanas antes de desaparecer en la
conjuncion inferior empieza a perder rapidamente su altura, como si
estuviera “cayendo” hacia el Sol (Aveni, 1991: 312). Las figuras 7 y 8
muestran también la relacién espacial entre Venus y el Sol. Las lineas
numeradas sefialan la sucesion de posiciones simultaneas de Venus en
el cielo y del Sol debajo del horizonte. Puesto que las flechas paralelas
indican el movimiento diario del planeta, podemos observar lo siguiente:
cuando Venus es visible como lucero matutino (figura 7), su punto de salida
sigue el punto de salida del Sol en su desplazamiento anual por el horizonte
oriental; en el horizonte occidental (figura 8) la situacién es al revés: Venus
en su desplazamiento por el horizonte estéd delante del Sol. El fendmeno
esta de acuerdo con lo que ya sabemos de los extremos: Venus matutino
alcanza sus extremos después de los solsticios, en tanto que Venus
vespertino anticipa los solsticios, alcanzando los extremos de su despla-
zamiento por el horizonte antes que el Sol.

Hay que advertir que no todos los fendmenos venusinos mencionados
o descritos arriba son iguaimente faciles de observar. Ademas, no todas
las culturas prestan atencion a los mismos fenémenos. Algunos —por
ejemplo las conjunciones— parecen ser conceptos de la astronomia
occidental, mientras que otros —como los extremos— no tienen importan-
cia en la astronomia moderna; es significativo que las caracteristicas
astrondmicas de los extremos (véase supra) apenas se han descubierto
en relacién con el estudio de las antiguas sociedades mesoamericanas,
para las que este fendmeno, como veremos, si fue importante.

La cosmovision es, hasta cierto grado, el reflejo de la observacion de
la naturaleza. Por consiguiente, no es posible comprender la cosmovision
de un pueblo sin conocer su medio ambiente. Asimismo, es incomprensible
gran parte del simbolismo celeste si no tratamos de visualizar lo que
sucede en el cielo y, ademas, encontrar la relacion entre estos fendémenos
y otros que se presentan en el medio ambiente. Segun se vera, las
caracteristicas observables del movimiento del planeta Venus han dejado
huellas tanto en la mitologia como en otros artefactos de las culturas
mesoamericanas. En el contexto de este estudio nos va a interesar
particularmente aquella parte del simbolismo venusino que esta relaciona-
da con las lluvias y el maiz y, por extension, con la fertilidad.

27



VENUS ESTE 1

35 "Illllll'llfl'llll]lIITIII—IIII[lIrIIlTT‘l'l']rrr‘llll]lll—r—llilllllll

(4]
(=]

N
[3)]
Illllllllll]][

N
o

ALTITUD

-t
;]

L L ' T 1 1T 7 l LN B R | ' LB

J

10

||4IIIIIJIII|l|lJlI]LlLl|l|lJlJlll

LlllllllLllIllLlL

115 120 125 130

75 Q0 8 90 %95 100 35 110°

ACIMUT

Figura 7. Ubicacion de Venus respecto al Sol (circulos negros bajo el horizonte) durante un
periodo de visibilidad matutina en el siglo x en latitudes mesoamericanas (elaboracioén de curvas:
0. Gingerich y B. Weilther, Smithsonian Astrophysical Observatory; cortesia de A. F. Aveni).
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Il. El complejo Venus-lluvia-maiz

Los vinculos entre Venus, la lluvia y el maiz se desprenden de multiples
datos registrados en investigaciones etnograficas e historicas. Uno de los
hechos mejor conocidos es que el dios Quetzalcoatl estuvo relacionado
tanto con Venus como con las lluvias, el maiz y la fertilidad. La serpiente
emplumada era un ser mitico que desde las épocas remotas representaba
el agua celeste, las nubes y la época de lluvias (cfr. Pina Chan, 1977).
Thompson (1971: 134) consideraba a Quetzalcéatl principalmente como
“deidad de la vegetacion fresca, del crecimiento al liegar las lluvias, segun
lo presenta el himno a Xipe”. Parece ser que la transformacién de la
serpiente de fuego en la serpiente emplumada en este himno simboliza la
transicion de la época de secas a la época de lluvias (Closs et al., 1984:
229y ss.; Barlow, 1963: 189).

Entre los quichés, Venus se asocia con la lluvia y con las aves, sobre
todo con el quetzal (Carmack, 1981: 84). Esta creencia tiene probable-
mente sus raices en las caracteristicas de K'ucumats, la deidad quichéy
cakchiquel correspondiente a Quetzalcéatl; K'ucumats tenia atributos
acuaticos (Recinos, 1976: 157, n. 1; 166, n. 16; Recinos y Chonay, 1950: 62),
pero también estaba relacionado con el planeta Venus (Carmack y Mond-
loch, 1983: 232, n. 184). Segun una tradicion moderna, K'ucumats es una
gran serpiente que lleva el Sol cada dia del oriente al poniente, en tanto
que el Titulo de Totonicapan menciona que el curso del Sol es guiado por
Venus (ibid.: 185, 232, n. 184).

La deidad maya Iltzamna era en primer lugar “el rozio, o sustancia del
Cielo, y nubes” (Lizana, 1893: 4). Normalmente se representaba en forma
sauriana/ofidiana, con simbolos celestes, a veces con glifos de Venus (De
la Garza, 1984: 163 y ss.). Itzamn4 tenia el poder absoluto sobre las llu-
vias y por lo tanto sobre los Chaques, dioses (populares) de la lluvia. Entre
los chortis modernos, muy probables descendientes de los antiguos habi-
tantes de Copén, la deidad correspondiente es Chicchan, que tiene
caracteristicas tanto de Itzamna como de la Serpiente Emplumada
(Wisdom, 1940: 395 y ss., 445). ltzamna era una deidad cuéadruple
(Thompson, 1939: 157y ss.), y asimismo hay “cuatro Chicchanes celestes,
que producen la mayor parte de los fendmenos celestiales” (Wisdom,
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1940: 393). Es muy probable que estuvieran relacionados con el planeta
Venus (Closs et al.,, 1984: 226). El dios Kukulcan del Yucatan posclasico
era una variante de Quetzalcéati, introducida por los invasores extranjeros
y sobrepuesta a la religion maya.' Seguramente Itzamna, Chicchan y
Quetzalcéatl/K'ucumats/Kukulcan eran en esencia deidades idénticas,
surgidas de las mismas raices conceptuales (cfr. Nicholson, 1987).

Ensus Constituciones Dioecesanas del Obispado de Chiapa, el obispo
Nuhez de la Vega (1932: 61) menciona a Cuchulchan, describiéndolo
como una culebra de plumas que anda en el agua y que corresponde a
Mexzichuaut, lo que quiere decir serpiente de nubes (¢, Mixcdati?). Algunos
grupos tzotziles todavia identifican a Venus con una gran serpiente em-
plumada llamada Mukta Ch’on (“gran serpiente”) (Holland, 1964: 14).

Entre los kekchis y mopanes de Belice, Venus lleva el nombre de
Xulab, Noh Ich o Nohoch Ichy es casitan importante como el dios cristiano.
Sus servidores son Mames, que son equivalentes a los Chaques, dioses
yucatecos de la lluvia (Thompson, 1930: 62). Por lo tanto, como concluyen
Closs et al. (1984: 230), Venus implicitamente tiene un poder supremo
sobre las lluvias. Existe un relato en el que el Sol, después de haberse
peleado con las nubes y reconocido su fuerza, declara a la nube como su
hermano mayor, lo cual es muy indicativo, ya que el hermano mayor del
senor Kin, el Sol, es el sefor Xulab, el planeta Venus (Thompson, 1930:
159-161; Closs et al., 1984: 230 y s.). La identidad de la nube y de Venus
también se comprueba en los cuentos en que el Sol acusa a la Luna de
haber tenido una aventura amorosa con Venus 0, segun otra version, con
la nube (Thompson, 1939: 169 y s.). La nube se identifica con Venus en
un cuento de Oaxaca, el cual, aunque bastante confuso, contiene una
afirmacién muy clara: “... y ella es la nube, una nina de las méas educadas,
y la quisieron mucho porque fue la méas bella de las estrellas” (Radin y
Espinosa, 1917: 44).

En muchas partes de Mesoamérica se conservan creencias que
asocian lluvias o0 aguas en general con serpientes, a.veces aladas o
emplumadas (Armillas, 1947: 170 y ss.). Los huicholes, por ejemplo,
conciben las nubes de lluvia como serpientes emplumadas (Davies, 1977:
56). Conceptos similares fueron encontrados en la Mixteca (Monaghan,
1989). En la region norte de Puebla el aguacero se llama quefzalcdat,
(Armillas, 1947: 175). Los tzotziles zinacantecos describen al Duefio de la
Tierra (yahval balamil), bajo cuyo dominio estan los ojos de agua, relam-
pagos y nubes, como un ladino, pero entre sus atributos se enumeran las
serpientes (Vogt, 1981: 126). Entre los pueblos del istmo veracruzano el

' Kelley (1976: 96), sin embargo, piensa que el concepto de Kukulcan, como serpiente
emplumada asociada con Venus, ya estuvo presente entre los mayas del Clasico. Houston (1984:
799 y s.) cree haber encontrado el nombre de Kukulcan en un vaso del Clasico tardio de Uaxactin.
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duefo de las serpientes es Chaneque, Rey de la Tierra (Minch G., 1983:
179).2 Asimismo, es muy comun la asociacién de las aguas con los cerros,
por lo que no es de extrafiar que los ofidios miticos se consideren no sélo
duefios de lagunas, rios y ojos de agua, sino también de los cerros
(cfr. Beals, 1935; 1945: 84, 94; De la Fuente, 1939: 480y s.; 1949: 266 ySs.;
Foster, 1945: 216; Parsons, 1936: 223 y s.; Wisdom, 1940: 388, 394;
Fought, 1972: 421 y s.). Aunque estos seres sobrenaturales por lo general
no se relacionan directamente con Venus, en algunos casos la asociacion
todavia es perceptible. Entre los tzotziles de San Andrés Larrainzar, Mukta
Ch'on, la serpiente emplumada identificada con Venus, es una deidad
“muy temida y ha de ser venerada con rezes si se la encuentra acciden-
talmente en las montafas” (Holland, 1963: 94). La relacion entre Venus y
los duefios de montarfias es aun mas clara en |os siguientes reportes.
Los cakchiqueles de Panajachel, Guatemala, dicen que la estrella mas
fuerte es Santiago (o San Pedro), que cuida el trigo, el frijol y el cerro (Tax,
1950: 2451).3Blomy La Farge (1927: 368) supieron entre los tzeltales que
el duefio de los montes se llamaba Hun ahau. Hay que recordar que el dia
base de la Tabla de Venus en el Cddice de Dresde era 1 Ahau, que
corresponde a la salida heliaca de la estrella de la mafana, y que éste
probablemente era el nombre colectivo de los dioses venusinos (Thomp-
son, 1975: 305). Por otra parte, Landa (1973: 60, cap. 33) menciona que
el sefor del infierno se llamaba Hunhau,* por lo que resulta comprensible
que la mencion del Hun ahau provocara panico entre los tzeltales (Blom y
La Farge, 1927: 369).5 Es interesante que los informantes de Tax (1950:
2451, 2456) hayan dicho que Santiago (o san Pedro, en otra version) es
guardian de la milpa y del cerro, “pero el Diablo no le quiere dejar que sea
amigable”; ademas, existe una confusion linglistica: segun algunos infor-
mantes, pajuyu’ quiere decir “con el diablo” o “con el dueno de los cerros
o montes” (Tax, 1950: 2459). Es posible que la asociacién Venus-diablo-
cerros se deba a las desapariciones periédicas de Venus durante las
conjunciones, que se suponia eran descensos al inframundo. En el Popol
Vuh, cuando Hun Hunahpu y Vucub Hunahpu son resucitados por Hunah-
pu y Xbalanqué, Hun Hunahpu queda convertido en la estrella de la

2 “Simbélicamente, el agua es considerada una serpiente que origina la muerte y resurreccion
de la naturaleza. La serpiente, al igual que |a tierra, se transforma periédicamente” (Manch G., 1983:
179).

3 La tradicién de nombrar Santiago al lucero del alba es indigena (aunque Introducida después
de la Conquista), puesto que los ladinos Ja llaman “la nixtamalera” (Tax, 1950: 2517), seguramente
por la asociacién de la madrugada con ciertos quehaceres. Lehmann (1928: 780) encontrd nombres
comparables en Nicaragua (“nistayolero”) y entre ios popolucas ("atolero”).

4 De varios ejemplos en el Diccionario Cordemex (1980: 245, 247, 351) se desprende que el
nombre correcto de esta deidad era Hun Ahau.

S Entre los mayas de Quintana Roo el diablo se liama cizin, pero “la sola expresién de su nombre
podrfa dar lugar a su inmediata aparicion; por esta razén se prefiere designario con el nombre de
kakazbaal (cosa malisima)” (Villa R., 1978: 299). '
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manana, pero al mismo tiempo se vuelve Sefor del Inframundo (cfr. Closs,
1989: 396 y s.). Los tzotziles de Zinacantan explicitamente identificaron a
Venus (muk’ta k'anal = “gran estrella”) con el diablo (Garcfa de Ledn,
1973: 307).

La asociacion entre Venus y el diablo ha sido claramente mostrada por
Closs (1989: 405-407). Asimismo, es evidente la conexion del diablo con
las lluvias. Un informante zoque le contesté a Wonderly (1947: 157), no
sin hesitacién: “El dios de la lluvia es el Rey Satanas”. Ademas lo identifico
con Luzbel o Lucifer. Algunos zapotecos de Yalalag también identificaron
al sobrenatural conocido como “duefio del cerro” o “duerio del cerro y el
rio” con el diablo (De la Fuente, 1949: 267). “Ya en el Codice Ramirez, en
la lamina VI [sic; en realidad lam. XIX], aparece Tlaloc como diablo con
cabeza de toro, junto a su templo en Teotihuacan [Tenochtitlan]” (Ziehm,
1982: 25). Pickands (1980: 135) observé que los atavios que usan los
kekchis en su Danza de los Diablos —sobre todo los que distinguen al
diablo principal— recuerdan los rasgos caracteristicos del dios L de los
cédices mayas, y comparod a los personajes de la danza con los que estan
representados en el Vaso de los Siete Dioses (Coe, 1973, |lam. 49); éstos,
a su vez, fueron identificados por Closs (1979: 150 y s.) como dioses
asociados con el planeta Venus, sobre todo el dios L, que preside la
reunion en el inframundo representada en dicho vaso y cuya filiacién
venusina queda comprobada, en primer lugar, por la presencia de su
imagen y glifos nominales en la Tabla de Venus del Cddice de Dresde.
Otro atributo del dios L se manifiesta en la pagina 74 del mismo cédice,
donde aparece relacionado con chorros del agua celeste. Una deidad
negra, emparentada o posiblemente idéntica al dios L, es protagonista en
la escena pluvial en la pagina 32 del Codice de Madrid (Closs et al., 1984
231; Closs, 1979: 153). También fueron sefaladas posibles conexiones
del dios L con Kukulcan y con ltzamna o dios D (Pickands, 1980: 130, 135;
Coe, 1978; 16).

El diablo, tal como se manifiesta en los mitos indigenas contempora-
neos, tiene generalmente poco en comun con el diablo de la doctrina
cristiana, por lo que resulta obvio que el personaje con este nombre
sustituy6 a ciertas deidades prehispanicas. En estos términos también se
puede comprender su asociacion con Venus. El desarrollo mas probable
de estas conexiones se puede resumir como sigue:

1. Segun las creencias prehispanicas:
a) El agua se encontraba debajo de la superficie de la tierra y particu-
larmente en los cerros, de donde subfa en forma de nubes (Broda,

1971; 1982a); Tlalocan, el reino de las deidades de la lluvia, era el
“paraisoterrenal’, un lugar de abundancia, pues “nunca jamas faltan
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las mazorcas de maiz verdes, y calabazas y ramitas de bledos, y aji
verde y jitomates, y frijoles verdes en vaina, y flores” (Sahagun, 1985:
207-L. 3, Apéndice, cap. 2). Aunque Tlalocan a veces se sitla en el
primer cielo (cfr. Nicholson, 1971: taba 2), son més que abundantes
las pruebas de que en realidad se encontraba en el inframundo
(Heyden, 1981: 19y ss.; Ziehm, 1982: 15; Broda, 1982a: 50; Klein,
1976: 80 y ss.; Knab, 1991; para una ilustraciéon de la relacion
dialéctica entre el cielo y el inframundo, véase Broda, 1987, sobre
todo pp. 107 y ss.).

b)Venus tenia cierta relaciéon con el agua y las lluvias y con el
inframundo.

2. Debido a la influencia de los frailes después de la Conquista:

a) El concepto indigena delinframundo empezé a equipararse a la idea
cristiana del infierno, y las deidades del inframundo se volvieron
diablos.®

b)Paralelamente, o como consecuencia de las asociaciones y trans-
formaciones descritas, Venus también empezé a asociarse con el
diablo.”

En forma esquematica, este desarrollo puede representarse como
sigue: la asociacién prehispanica

agua + inframundo + deidades del inframundo + Venus
fue contaminada, después de la Conquista, con las transformaciones

inframundo — infierno
deidades del inframundo — diablos

y produjo, sustituyéndose en la asociacion anterior los nuevos términos
(aunque mucho menos los nuevos conceptos), la asociacién

agua + infierno + diablo + Venus.

Debido a las concepciones prehispanicas sobre el inframundo, el infierno y
el diablo en el folclor actual de los indigenas no siempre y no necesariamente

6 No es dificil comprender este proceso de transformacién, si nos imaginamos los esfuerzos de los
primeros religiosos, tales como los describe de una manera muy ilustrativa Murioz Camargo: "Como no
sabfan la lengua, no decian sino que en el infierno {sefAalandolo por abajo la tierra con la mano), que alif
habia fuego y que habfa sapos y culebras. Y, acabando de decir esto, elevaban los ojos al cielo, diciendo
que un solo Dios estaba arriba en el clelo, ans{ mismo apuntando con la mano” (Acuiia, 1984: 208).

7 La asociacién pudo haberse reforzado, ademas, debido a que en el cristianismo medieval el
diablo empezé a identificarse con Lucifer {en latin, “portador de la luz"), quien originalmente fue una
deidad griega (Fosforos) de Venus como lucero del alba (cfr. lwaniszewski, s.f.).
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tienen connotaciones negativas. Los nahuas de Durango creen que el diablo
vive en un cerro, en una casa bien construida, y que “posee rebafnos de
ganado y todas las riquezas. En su inframundo se ordefian vacas, la gente
se divierte —como en Tlalocan— bailando y jugando” (Ziehm, 1982: 20).
Asimismo, el Rey de la Tierra de los popolucas del istmo “reside en el talogan
[...] el mundo subterraneo o paraiso” (Minch, 1983: 173); “el paraiso de
Chane es verde, es un lugar eterno de abundancia y felicidad” (ibid.: 155).
No obstante, al mismo tiempo este mundo de riquezas no sélo es dificiimente
accesible (cfr. Preuss, 1982: 545-559), sino también es temido, ya que se
concibe como “avaro y cruel por los agricuitores, dependientes del inseguro
régimen pluvial” (LOpez A., 1984, I: 64).

En relacién con el aspecto “diabdlico” de Venus podemos mencionar
la cueva del cenote de Tancéh en Quintana Roo. Algunos de los petrogra-
bados que se encuentran en el lado este de la cueva fueron interpretados
por A. G. Miller (1982: 87 y s., figs. 118 y 119) como variantes de los glifos
Lamat y Ahau y relacionados con las primeras apariciones de Venus como
estrella de la manana. Los mayas de la vecindad, cuando van a cazar cerca
de Tancah, llevan ofrendas especiales para aplacar al alux que espanta
en la cueva, por lo que Miller (1982: 87) concluye: “This fear of the Tancah
Cenote Cave suggests that the ancient Maya associated Hell with a cold
damp place and that caves with water were thought to be passages into
that realm of death”.

Sila interpretacion de Miller es correcta, la cueva del cenote de Tancah
es otro ejemplo que ilustra la naturaleza de la relacién de Venus con las
aguas y con el inframundo.?

En vista de la asociaciéon de Venus con las lluvias, también es com-
prensible su relacion con el maiz. Segun Closs (1979: 149 y ss.), el Vaso
de los Siete Dioses representa dioses venusinos; el que ocupa el lugar
principal es el dios L, quien en algunas otras representaciones lleva la
planta de maiz en su tocado (cfr. Kelley, 1976: 71).

La relacion con Venus de los hermanos Hun Hunahpt y Vucub
Hunahpt del Popo! Vuh ha sido sefialada por varios autores, puesto que
sus nombres calendaricos (correspondientes a 1 Ahau y 7 Ahau en el
calendario yucateco) figuran entre los dias caracteristicos o canénicos de
las salidas heliacas en la Tabla de Venus del Cddice de Dresde, siendo el
dia 1 Ahau la base del gran ciclo de 37 960 dias de esta tabla. Aunque los
personajes del Popo! Vuh no se presentan explicitamente como dioses del
maiz, es interesante que Foster (1945: 191-194), presentando un cuento
popoluca, haya observado que las aventuras de Homshuk, dios popoluca

8 Cabe mencionar que Miller (1982: 85-90) sugiere implicaciones venusinas también en la pintura
mural de Tulum y gue lwaniszewski (1987) encontré posibles alineamientos relacionados con el planeta
en la estructura 5 de este sitio.
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del maiz, se parecen a las que se narran sobre Hun Hunahpu y Vucub
Hunahpu en el Popol Vuh.

El nombre calendarico de Cintéotl, dios azteca del maiz, era 1 Xdchitl
(Caso, 1967: 198), es decir, correspondia a 1 Ahau de los mayas yucate-
cos y a 1 Hunahpu de los quichés. Probablemente 1 Ahau era el titulo
colectivo de las deidades venusinas (Thompson, 1975: 305; véase tam-
bién Kelley, 1965: 108 y ss.; 1980: S24 y ss.). El Cddice Magliabechiano,
pp. 46v-48r, menciona fiestas en los dias 7 Xochitl y 1 Xéchitl, en las que
se realizaban rituales parecidos. En otro manuscrito, la fiesta de 7 Xdchitl
se relaciona con Xochipilli (Gémez de Orozco, 1945: 53). En efecto, el dios
mixteco Siete Flor parece ser una variante de Xochipilli (Furst, 1978a: 164).
Puesto que Cintéotl y Xochipilli eran deidades emparentadas (cfr. Nichol-
son, 1971: 416y ss.), es patente el paralelismo con los gemelos 1 Hunahpu
y 7 Hunahpu en el Popol Vuh, hecho registrado ya por Taube (1985: 175).

La asociacién de Cintéotl con Venus se confirma en las mismas fuentes
del México central. Sahagun (1985: 134-L. 2, cap. 30) identifica a Cintéotl
con ltztlacoliuhqui; este dios se asocia en la pagina 12 del Cddice Borbo-
nico con el glifo que Beyer (1965a: 249 y s.) interpreté como signo de
Venus, porque a veces se representa como pectoral de Tlahuizcalpante-
cuhtli. Los comentaristas de los cddices Telleriano-Remensisy Vaticano
3738 (Rios) mencionan que ltztlacoliuhqui es una estrella que realiza su
curso al revés (Kingsborough, 1964, I: 212, Ill: 90). Aunque, como observa
Thompson (1971: 220), todos los planetas tienen periodos de retrograda-
cion, el comentario ha de referirse a Venus, porque ltztlacoliuhqui, reco-
nocible por sus ojos vendados, preside uno de los cinco periodos sinédicos
de la Tabla de Venus en el Codice de Dresde. Ademas, sus atavios en los
cédices se parecen a los de Tlahuizcalpantecuhtli (Sullivan, 1976: 255).
La flecha que atraviesa su capucho en varias representaciones recuerda
el mito segun el cual el dios Tlahuizcalpantecuhtli tiré al Sol para obligarlo
a moverse; el Sol, enojado, disparé una flecha a Tlahuizcalpantecuhtliy lo
mato (Cddice Chimalpopoca, 1975: 122; Mendieta, 1971: 79-L. 2, cap. 1;
Sullivan, 1976: 259; Thompson, 1971: 220). Por otra parte, Pickands
(1980: 133 y s.) menciona varias representaciones en los cédices mayas
de una deidad ciega, estrechamente relacionada o incluso idéntica al
dios L, cuya asociacién venusina fue demostrada por Closs (1979: 150 y
ss.); Pickands (1980: 136) opina que se trata del Sol caido de la ultima
creacion, quien fue cegado y relegado al inframundo como Sefor de la
Tierra. Aqui cabe recordar que “Yztiacoliuhqui era sefior del pecado o
ceguedad, que peco en el paraiso, y asi lo pintan con los ojos atapados...”
(Kingsborough, 1964, I: 212).

9 Seler (1960-1961, 1: 862 y s.) lamd a este simbolo “ojo estelar” u “ojo con rayos”.
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El hecho de que la fiesta azteca del rejuvenecimiento del maiz,
Atamalcualiztli, se efectuaba cada ocho afos, “hizo concluir a Seler
[1960-1961, 11: 1063] que se trataba del ciclo [...] de Venus” (Garibay, 1958:
154): ocho anos es el periodo requerido para que los fenémenos venusinos
vuelvan a caer aproximadamente en las mismas fechas del ano trépico
(véase el capitulo 1). Por otra parte, el periodo “canénico” de la desaparicion
del planeta durante ia conjuncién inferior era de ocho dias. En relacion con
esto, podemos recordar que el dios maya del maiz era patrono del numeral
ocho (Thompson, 1971: 134 y s., 137). Basandose en estos argumentos,
Cohodas (1976: 160) concluye que “por ciertos motivos Venus y el dios
del maiz se consideraban equivalentes”. Asimismo, Pasztory (1972: 445),
al analizar ia significacién religiosa del juego de pelota mesoamericano,
cuyo simbolismo fue caracterizado por Taladoire (1981: 544 y ss.) como
basicamente astral y agrario, encontrd vinculos entre Venusy las deidades
del maiz. Su conclusion se basa en gran parte en las fuentes que se
acaban de examinar: el juego de pelota tiene un papel muy importante en
el Popol Vuh, y también se menciona en el himno de Atamalcualiztli
(Sahagun, 1985: 900 y s.-L. 2, Apéndice VI).

La relacion de Venus con el maiz también se revela en varios mitos
sobre el origen del maiz. El papel importante en el descubrimiento del maiz
es desempenado por las hormigas arrieras 0 zompopos, entre 10s tzeltales
(Slocum, 1965: 1-7; Nash, 1970: 43 y s.), mames (Valladares, 1957: 239
y s.), mopanes (Schumann, 1971), zoques (Dos mitos, 1980: 5-7), nahuas
occidentales (Preuss, 1982: 243 y ss.), chinantecos (Weitlaner, 1977: 69)
y otros (Thompson, 1975: 417 y ss.), o que posiblemente se debe a que
este insecto efectivamente se lleva el maiz y hace dano a la milpa (cfr.
Preuss, 1982: 39; Rosales, 1949a: 98). Redfield (1945: 46) menciona que
de todas las hormigas, so6lo el “sanpopo” lastima la milpa.’® Ahora bien,
Closs (1989: 397y s.) presenté argumentos contundentes para demostrar
la relacion de esta especie de hormigas con Venus. Es indicativo, por
ejemplo, que el dios venusino de los kekchis, mopanes (Thompson, 1930)
y lacandones (Bruce, 1974: 83y ss.; Bruce etal,, 1971: 15) se llama Xulab,
y que €ste es también el nombre de unas hormigas grandes y devoradoras
(Villa R., 1978: 447; Bruce et al,, 1971: 15). En la Leyenda de los soles,
Quetzalcoatl, cuya filiacidn venusina es indiscutible, se transforma en una
hormiga para poder obtener el maiz (Codice Chimalpopoca, 1975: 121).
Segln una creencia de Yucatan, en el cielo vive Kukican, la serpiente con
varias cabezas, que a veces desciende a la Tierra, bajo el lugar donde
viven las hormigas rojas (Tozzer, 1907: 157). En vista de la conexion

10 Otra explicacion de la asociacién del mafz con hormigas arrieras es proporcionada por Bruce
etal (1971: 149y ss.).
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Venus-diablo es interesante que los mayas de Quintana Roo creen que el
diablo normalmente se oculta en los hormigueros (VillaR., 1978: 296, 299).

En algunos cuentos de la Chinantla, fue la tuza la que trajo el maiz
(Weitlaner, 1977: 85). Curiosamente, en un relato leemos: “La tuza queria
subir (venir arriba) y convertirse en una estrella pero no la alcanzé y por
eso0 se quedod (siempre) debajo de la tierra” (ibid.: 88y s.).

Esos intentos de la tuza también se mencionan en la narracién sobre
el Soly la Luna (ibid.: 62). En otro cuento chinanteco un personaje llamado
Antonio Glero, quien se describe como “el padre y la madre del maiz”
(ibid.: 89), manda a la tuza por el maiz. El animal se va caminando bajo la
tierra hasta el fin del mundo y regresa con una mazorca. La continuacién
de la historia manifiesta, de nuevo, la extrafa relacion entre el maiz, el
diablo y, probablemente, Venus; ademas, puede observarse cierta simili-
tud con el mito de Quetzalcdatl, su papel en el descubrimiento del maizy
su desaparicién (cfr. Codice Chimalpopoca, 1975: 121, 11):

Entonces el padre del maiz sembré lo que habia traido la tuza; asi habria
maiz en todo el mundo. Y cuando hubo maiz, se peld el cuerpo de Antonio
Glero, por la mafana, como a las 8 cuando acababa de lavar el maiz.
Antonio se puso glero, se puso blanco. Cuando se estaba muriendo dijo:

— Te acuerdas de mi, porque me voy. Ya me lleg6 la hora de morir. Alli
me van a ver, bajo la panza de las Siete Cabrillas, hasta el fin de este mundo.

Entonces dijo Jesus a Antonio Guero:

— Para que tu sepas, alla estan encamadas todas las semillas, dentro
del palacio del diablo.

— Asi dijo el hijo de Dios. (Weitlaner, 1977: 90.)

Si es que el protagonista efectivamente se puede asociar con Venus, lo
que s6lo podemos suponer con base en los datos comparativos, cabe
senalar que el planeta se puede ver cerca de las Piéyades (“Siete Cabri-
llas”) solo en la época del afio en que comienzan las lluvias y se inician las
siembras: en junio (como lucero del alba) 0 en marzo-abril (como lucero
vespertino). La posible importancia de estas coincidencias fue notada por
Milbrath (1988: 67-70, tablas 1y 2)."

La relacion de los fendmenos heliacos de las Pléyades con el inicio de
la época de lluvias y la importancia de estas coincidencias en la cosmovi-
siébn mesoamericana fue ampliamente documentada por Broda (1982b:
139y ss.).

1 Aveni et al. (1975: 984) observaron que la puesta de las Pléyades pudo ser observada,
alrededor del afio 1000, por la ventana 1 del Caracol de Chichén Hz4; a lo largo de una diagonal de la
misma ventana se ponfa Venus al llegar a su maximo extremo norte (véase el capftulo ili, apartado P).
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lli. Distintos aspectos de Venus
y su asociacion con la lluvia y el maiz

El simbolismo relacionado con el planeta Venus adquiere diversas facetas
asociadas con las distintas secciones del periodo sinédico. La mas obvia
es la dicotomia entre el lucero matutino y el vespertino, pero algunos datos
indican, ademas, la existencia de ciertos conceptos asociados con algunos
segmentos mas especificos del periodo sinédico. Las evidencias acerca
de estas diferencias se presentan a continuacién, dispuestas en conjuntos
que, para facilitar referencias posteriores, estan marcados con letras
alfabéticamente ordenadas.

A. La estrella de la tarde y las lluvias: los nahuas de Guerrero

En Citlala, un pueblo de habla nahua en el estado mexicano de Guerrero,
las ceremonias de la peticién de lluvia durante la fiesta de la Santa Cruz
(3 de mayo) siguen teniendo una gran importancia. La Santa Cruz, aunque
la mas importante, no es la unica deidad invocada para asegurar lluvias y
buenas cosechas:

Se las piden a San Nicolas, que “apareci6é” en el pueblo llevando en su pecho
una estrella [citlali en nahuatl] como un simbolo de su amor al pueblo que lo
aceptd, desde entonces, como su santo patron en sustitucion de Venus, la
estrella de la tarde que tenia su santuario en ese lugar. (Olivera, 1979: 144.)

B. Venus y el norte: los coras, los mayas y otros pueblos

En la religién y mitologia de los coras, Venus tiene un papel muy importante
(Gonzalez R., 1972: 147). La estrella de la manana y la estrella de la tarde
son consideradas por este grupo étnico como dos deidades distintas,
aunque en ocasiones las caracteristicas de una y otra llegan a confundirse
(Preuss, 1912: XXVl 'y s.). El dios del maiz es Sautari, la estrella de la tarde
(ibid.: XXXII, XLIV, 111 y s.), pero la estrella de la manana, identificada con
San Miguel y considerada como héroe cultural, es todavia mas importante
(Hinton, 1972: 37 y s.; Gonzalez R., 1972: 147, 161). Conocido también por
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el nombre de Hatsikan, el lucero matutino es duefio de las nubes y las lluvias
(Preuss, 1912: XXXil). Uno de los cantares que mencionan a Venus es
particularmente interesante, puesto que al parecer se refiere al desplaza-
miento del planeta en el cielo occidental:

Von Norden komme tanzend und (trage als Krone) deine jingeren Briider.
Von Norden komme tanzend mit Blauelsterfedern.

[...]

Von Norden (komme tanzend) mit Turas-Blumen.
Trage Cempasuchil-Blumen,

Trage Zacalosuchil-Blumen.

Trage Tsakwas-Blumen.

Wolken tragst du als Krone.

Das Weife tragst du als Krone.

Leben tréagst duals Krone. (Preuss, 1912; 230.)

Segun Preuss (ibid.), en este canto se invoca la estrella de la mafana,
porque las especies de flores mencionadas aqui aparecen en otro canto
(ibid.: 94) como hermanos menores de Sautari. Pero tal interpretacién no
concuerda con el hecho de que Sautari (“el que recolecta flores”) es el
nombre de la estrella de latarde (ibid.: LXly ss.). En su comentario al canto,
Preuss (ibid.: 230) dice que no est4 totalmente claro por que la estrella de
la mafiana viene del norte, adornada con flores y nubes. Pero es intere-
sante su opinién de que las asociaciones de la estrella matutina con el
norte y con el sur, referidas en varios cantares, indudablemente se deben
a la observaciéon del desplazamiento anual del Sol (ibid.: LXIV). No
obstante, es mas légico relacionar estas asociaciones con los movimientos
del planeta mismo. En el canto citado la estrella de la tarde trae del norte
las nubes, las plumas de la urraca azul y las especies de flores que entre
los coras se asocian con la época de lluvias (ibid.: LXXXI). El relato poético
concuerda con los hechos astrondmicos y climaticos. Cuando Venus es
visible como estrella de la tarde, su extremo norte aproximadamente
coincide con la llegada de las lluvias, o las anuncia. Eso no implica que los
coras tengan que fijarse en las fechas y magnitudes exactas de los extre-
mos; el hecho facilmente observable es que Venus, en esta época del afio,
si es visible en el cielo occidental, siempre esta hacia el norte del poniente
verdadero. Su “regreso” del norte coincide con la época de lluvias: confor-
me la estrella de la tarde se va desplazando hacia el sur, después de haber
llegado a su extremo norte, las lluvias van aumentando.!

1*E| periodo en que, por regla general, se inicia la época de lluvias, es entre el 15 y el 24 de junio,
para terminar durante la segunda quincena del mes de octubre” (Gonzalez R., 1972: 19). Las siembras
del maiz comienzan con las primeras lluvias, mientras que la cosecha se realiza entre los fines de
octubre y fines de diciembre (ibid.: 47).
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En otro canto, la estrella matutina (Hatsikan) es la que pide las nubes
al (dios del) norte (Preuss, 1912: 247). En los cantos, Venus se relaciona
con varios rurnbos del cielo, pero lo que parece significativo es que son
exclusivamente sus asociaciones con el norte las que traen como conse-
cuencia las lluvias. Recordemos (véase el capitulo I) que los extremos
norte de la estrella de la tarde coinciden con el comienzo de la época de
lluvias, en tanto que la estrella de la mafana alcanza su extremo norte
después del solsticio de verano, es decir, durante la plena época de lluvias.

Los mencionados cantares de los coras hacen recordar que los infor-
mantes de Sahagun describen el norte como “la tierra de las serpientes
de nube” (Garibay, 1961: 49, 103). Para los tzotziles de Larrainzar el norte
es presidido por el dios del maiz (Holland, 1963: 92). También en el Cédice
de Dresde el dios del maiz esta asociado con el norte (Thompson, 1972: 67).
Los chortis colocan al jefe de los Chicchanes celestes al norte (Wisdom,
1940: 393). En su ritual de la peticion de lluvia, “Noh Chih Chan, la gran
serpiente del norte ... tiene que ser despertada para que comience la época
de lluvias” (Cohodas, 1976:163). Estas creencias, y el hecho de que el
norte se describe como “de aqui el agua” en algunos idiomas mayances
(Thompson, 1971: 249), posiblemente también reflejan la coincidencia
observada entre los extremos norte de Venus y la época de lluvias, como
ya sugirieron Closs et al. (1984: 235). Es ilustrativo que en el diccionario
cholti de Moran (1935) encontremos la entrada “lucero-nohec; norte tam-
bién". Thompson (1971: 249) pensd que se trataba de la estrella polar,
pero la designacién “gran estrella” normalmente se refiere a Venus, tanto
en el maya yucateco (noh ek’. cfr. Diccionario Cordemex, 1980: 573) como
en otros idiomas mesoamericanos.

Cabe anadir que en la latitud geografica de las tierras bajas mayas
del sur los extremos maximos norte de Venus como estrella de la tarde
coinciden casi exactamente con el primer paso anual del Sol por el cenit
(a principios de mayo), cuando el astro diurno se desplaza hacia el norte.
Ambos fendmenos astronémicos pudieron haber sido el motivo de la
importancia mitol6gica del norte, ya que los dos anuncian la llegada
de las lluvias. Puesto que durante la mayor parte de la época de lluvias
en Mesoamérica el Sol se mueve en la parte septentrional de la bove-
da celeste, es probable que éste haya sido el factor mas importante
y primario.

C. Venus entre los tarascos
En este contexto, es interesante que Tiripeme-xungapeti, uno de los

hermanos del dios Curicaueri en la mitologia tarasca, se haya asociado
con el norte y, ademas, presidiera la fertilidad (Corona N., 1957: 36). La
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siguiente observacién de Corona NUnez (ibid.: 35) podria ser significativa:
“La Relacion (de Michoacan) coloca a Tiripeme-xungapeti en Pichataro,
que ahora queda mas o menos al poniente de la laguna de Patzcuaro, y
no sabemos el porqué de esta colocacion, pues el color amarillo parece
ser el del norte”.

¢, Sera que el rumbo con el que se asociaba este dios era, en realidad,
el noroeste, donde la estrella de la tarde anuncia la llegada de las lluvias?
Segun la interpretacion de Corona (1977: XV), en la Relacion de Michoa-
can efectivamente hay alusiones al movimiento del gemelo de la tarde,
que en “su camino traza el signo del ollin” (Corona N., 1957: 46). El mismo
autor relaciona varias deidades tarascas con el planeta Venus. Urende-
quaue-cara (“el que va por delante”, segun Seler) era el dios del lucero,
una deidad doble, adorada en Zacapu bajo el nombre de Sirundarhan
("entintado que alarga el paso”) (ibid., 1946: 21, 24). El aspecto vespertino
de esta deidad era Tiripeme turupten (o Tupuren), el cual moraba en el
poniente y tenia cierta relacion con vientos y lluvias (/bid., 1946: 23; 1957:
37 y s.). También se menciona la posibilidad de que las cinco yacatas de
Tzintzuntzan estén dedicadas a Venus (ibid., 1946: 27).

D. Venus y la serpiente acuatica

En la mitologia de los lacandones existe una relaciéon, aunque no muy
clara, entre Venus y el dios de la liuvia Mensébék (Bruce, 1974: 358). Es
probable que en este caso la vinculacidon importante, posiblemente mas
evidente en tiempos pasados, haya sido con la estrella de la tarde: en un
canto a los nuevos incensarios, durante la ceremonia que incluye —o
al menos antiguamente incluia— ofrendas de primicias (cfr. Tozzer,
1907: 1086), se invoca a Ah Sah K'in, lucero de la tarde (Bruce, 1974: 311).
Por otra parte, el lucero de la manana figura en un canto como adversario
de la lluvia: su llegada es destructora y causa la muerte de Mensabak,
quien es resucitado, después de un ano, por el dios supremo (Bruce, 1974
83y ss.).

Algo parecido encontramos en la mitologia cora: en las marnanas la
estrella matutina mata con un flechazo a la serpiente acuatica que mora
en el poniente y de esta manera impide el diluvio; del cuerpo de la serpiente
sale el agua de la vida (Preuss, 1912: XXVIII, LXXIV). En un cuento
recogido por Preuss (1982: 191-197) entre los nahuas de Durango, el
triunfador de la serpiente de agua es San Miguel; recordemos que éste es
otro nombre de la estrella de la mafiana entre los coras (Hinton, 1972: 37):
*Y desde entonces San Miguel vigila a la tierra. Si no fuera por él, el agua
inundaria la tierra. Pero asi Miguel tiene dominada a la serpiente, de modo
que ella no puede venir’ (Preuss, 1982: 197).
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En Oaxaca se encontraron cuentos semejantes, en los que el Relam-
pago mata a la serpiente que causé el diluvio, aunque en estos casos no
se menciona la conexion con Venus (Beals, 1935: 190; Radin y Espinosa,
1917: 205-207).

E. Venus entre los kekchis y mopanes

El dios Xulab de los kekchis y mopanes de Belice se asocia con Venus
matutino, mientras que la estrella de la tarde no tiene importancia y no es
reconocida como Venus (Thompson, 1930: 64). Xulab es el duefo de los
animales y patrono de la agricultura, la caza y la pesca, particularmente
de las ultimas dos actividades (ibid.: 63, 124). Sus servidores Mames, que
se conciben a la vez como uno solo, como cuatro o como innumerables,
son deidades de los cerros, llanos, del inframundo, de los relampagos y
truenos y, por extension, de la lluvia. El principal de los Mames es Yaluk,
asociado con el oeste, 0 (segun otra versién) Xucaneb, asociado con el
norte (ibid.: 57-59). En el mito sobre el descubrimiento del maiz fue Yaluk
el que, lanzando un relampago, quebré la gran pena, debajo de la cual
estaba escondido el maiz (ibid.. 134).

Entre algunos grupos kekchis los equivalentes de los Mames son los
Tzultacaj (ibid.: 57). Los animales que tienen una relacién especial con
esta deidad son la culebra, el abejon y la avispa (Pacheco V., 1981: 66).
Cabe destacar que uno de los nombres de Venus en el maya yucateco era
xux ek (“avispa estrella”) y que varios datos indican una conexién entre
Venus y las abejas (Closs, 1979: 152).

F. Quetzalcoatl y Tlahuizcalpantecuhtli

La opinién comun es que el dios Quetzalcdatl se asociaba con la estrella
de la mafiana, pero en realidad no todas las fuentes son univocas. En la
Histoyre du Mechique leemos que del humo que sali¢ del cuerpo quemado
de Quetzalcéat! “dicen haber sido hecha una gran estrella que se llama
Héspero” (Garibay, 1979: 116). Segun el Diccionario (1970: 704) de la Real
Academia Espafola, “Héspero” es “el planeta Venus cuando a la tarde
aparece en el Occidente”. Esta asociacion de Quetzalcéatl con el lucero
vespenrtino también fue notada por Brundage (1979: 237, n. 28).
Los Anales de Cuauhtitian relatan:

Decian los viejos que se convirtié en la estrella que al alba sale; asi como

dicen que aparecio, cuando murio¢ Quetzalcdatl, a quien por eso nombraban
el Sefior del alba (Hahuizcalpanteuctli). Decian que, cuando &} murio, soéio
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cuatro dias no aparecié, porque entonces fue a morar entre los muertos
(mict/an); y que también en cuatro dias se provey6 de flechas;? por lo cual
a los ocho dias aparecié la gran estrella (el lucero), que llamaban
Quetzalcéatl. (Codice Chimalpopoca, 1975: 11.)

El periodo de ocho dias, después del cual aparecié el lucero, recuerda el
periodo medio de la desaparicidon de Venus alrededor de la conjuncién
inferior, e indica que Quetzalcéatl, al morirse, se convirtié en la estrella de la
manana. Es probable, por lo tanto, que el personaje de Tula antes de su
muente simboliza al Venus vespertino (Seler, 1960-1961, |: 633; Lehmann,
1974: 91, n. 3; Iwaniszewski, 1986: 109).

E! comentarista del Codice Telleriano-Remensis, identificando a Que-
tzalcéatl con Tlahuizcalpantecuhtli, dice:

Este Tlauizcalpantecutli quiere dezir senor de la mafana cuando amanege
y lo mesmo es sefior de aquella claridad quando quiere anocheger.
(Kingsborough, 1964, I: 204.)

Un comentario parecido se encuentra en el Cddice Vaticano 3738 (Rios):

Porque creian que de cierto que él [Quetzalcoatl] fue subido al cielo y es
aquella estrella que se ve al tramontar el sol, y la primera del dia o sea el
planeta Venus, y asi lo representan.... (Kingsborough, 1964, IlI: 36.)

Parece ser, entonces, que Quetzalcéatl estuvo relacionado con ambos
aspectos de Venus (cfr. Seler, 1960-1961, I: 633; Lehmann, 1928: 773;
Saenz, 1962: 15, 23; lwaniszewski, 1986: 106 y ss.).

Carlson (1983: 50) observé que la imagen de Tlahuizcalpantecuhtli en
el Telleriano-Remensis tiene en la parte posterior de su cabeza una
calavera que lleva el mismo tocado de Tlahuizcalpantecuhtli. Con base en
los datos del area maya, Carlson afirma que la calavera representa la
estrella de la tarde y que por lo menos en el centro de México, en el tiempo
de la Conquista, Tlahuizcalpantecuhtli era dios de ambos aspectos de
Venus, lo cual también esta de acuerdo con el comentario en el codice.
Aqui hay que reconocer que Eduard Seler y posteriormente Hermann
Beyer expresaron estas ideas hace ya muchos afos. Beyer (1965b: 277)
senal6é que Tlahuizcalpantecuhtli en el Telleriano-Remensis “lleva sobre
la espalda una calavera con el mismo penacho que tiene su cabeza. Es
probable que la calavera represente a Venus como estrella vespenrtina ...".
Seler (1960-1961, I: 627) afirmé lo mismo, afadiendo que la calavera
tarnbién podria referirse al periodo de invisibilidad.

2 | ehmann (1974: 92) tradujo asf esta frase: “y los siguientes cuatro dfas fue hueso.”
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Figura 9. El grabado en un lado del monolito de Maltrata (segtin Baird, 1989, figura 39).

G. Xélotl y deidades relacionadas

Existe una estrecha relacién entre Quetzalcdatl y Xolotl. Este ultimo
frecuentemente esta representado con atavios de Quetzalcéatl (Brunda-
ge, 1979: 120), y en los mitos el papel de ambas deidades a veces es
intercambiable.®* La serpiente emplumada grabada en el monolito de
Maltrata, Veracruz, esti asociada con el simbolo de Venus y con el glifo
4 Ollin (figura 9); segun el Cddice Vaticano A, 4 Oliin fue la fecha de la
desaparicion de Quetzalcéatl en el Mar Rojo, pero en el Vaticano B éste
es el nombre de X6lotl (Caso, 1967: 197). Segun el Cddice Magliabechiano
(33v), Xolotl era hermano de Quetzalcéatl.

Ademas de ser la deidad que lleva al Soly a los muertos al inframundo,
es muy probable que Xélotl haya estado asociado con Venus como estrella
de la tarde; a los argumentos que han sido presentados por varios autores
(Seler, 1960-1961, Ill: 392-409; Gonzalez T., 1979: 112; Brundage, 1979:
120; 1982: 208 y ss.) podemos afadir otros mas. Los cuicatecos dicen que
la estrella de la tarde es un perro violento, una bestia velluda que vuela
hacia abajo (Hunt, 1977: 141); también Xdlotl frecuentemente se repre-
senta como perro. Segun el Chilam Balam de Kaua, los augurios del dia
Lamat, asociado en el calendario maya con Venus, eran los siguientes:
“Borracho. Disforme perro es su anuncio. De jaguar es su cabeza, de perro
su trasero” (Barrera V. y Renddn, 1963: 121). Thompson (1971: 218)
relacioné esta descripcién con Lahun Chan, dios que aparece en la pagi-

3 Enla Leyenda de los soles, Quetzalcdatl (y en Histoyre du Mechique, Ehécatl) bajé al inframundo
para conseguir los huesos con los que se crearfa al hombre (Cddice Chimalpopoca, 1975: 120y ss.;
Garbay, 1979: 106); pero segtin Mendieta (1971: 78, L. 2, cap. 1), esta tarea |e tocé a Xélotl. Cuando
el Sol no quiso moverse, Xdlotl matd a los dioses y después a sf mismo (Mendieta, 1971: 79) enotra
versién el sacrificador era el Aire (Sahagun, 1975: 434, L. 7, cap. 2).
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na 47 del Cddice de Dresde como patrono de un periodo venusino, y Closs
(1979: 161 y s.; 1989: 411) relaciond a Lahun Chan con el aspecto
vespetrtino de Venus. Kelley (1980: S26 y s.), por ofra parte, observé que
el augurio del Kaua corresponde a las caracteristicas de Xélotl, dios de los
monstruos, y a Macuilxéchitl, que era uno de los dioses de la ebriedad
y que aparece en el Cddice Nuttal como regente de un periodo de Venus
(Seler, 1960-1961, lii: 218-220).

La relacién de Quetzalcéatl como serpiente emplumada con el agua y
la época de lluvias es evidente, pero lo mismo se puede afirmar también
para Xolotl. Las escenas en el Cddice Borgia muestran a este dios
asociado con el relampago e “intimamente ligado con el agua” (Seler,
1963, II: 34); en la lamina 42 de este cddice, Xdlotl nace del agua, en la
cual esta un haz de mazorcas, por lo que Seler (1963, 11: 45y s.) concluye
que se trata del agua que hace crecer el maiz, es decir, la lluvia.

El Codice Borgia y otras fuentes sugieren una relacién muy cercana
entre Xélotl, Quetzalcéatl y Tlaloc (Seler. 1960-1961, Ill: 392-409; 1963, I
146 y s.; Klein, 1980: 167 y s.).* Quetzalcéatl y los Tlaloques tienen un
papel importante en e! descubrimiento del maiz (Cdodice Chimalpopoca,
1975: 121). Por otra parte, la Histoyre du Mechique menciona que Xélofl
“nutrié con pan molido” a los primeros hombres (Garibay, 1979: 106). Mas
aun, el Cddice Magliabechiano (60v) dice que “Xulutl (...) quiere dezir un
modo de pan que ellos tienen hecho de bledos y mahiz”.

Con el maiz y con el agua también tenia que ver el dios Nanahuatl,
que en realidad puede considerarse una advocacion o variante de Xoloti
(Seler, 1963, I: 148 y s., II: 77; Thompson, 1971: 79). Recordando la
hazana mas ilustre de este dios, podemos sefialar que, segin un mito
huichol, era el hijo de la diosa del maiz el que fue arrojado al fuego para
transformarse en el Sof (Preuss, 1982: 32). Segun la Leyenda de los soles,
Nanahuatl abrié la montaha donde estaba el maiz (Cddice Chimalpopoca,
1975: 121). En un mito parecido de los kekchis y mopanes, la gran pefa
debajo de la cual estaba el maiz fue quebrada por Yaluk con un relampago
(Thompson, 1930: 134). Yaluk es el mayor de los Mames, dioses equiva-
lentes a los Chaques yucatecos. En el mito encontrado por L. Schultze,
Jena, entre los pipiles de El Salvador, fue el mas pequeno de “los dioses
jovenes (que cabe identificar como unos tlaloqueh’), el que partié la

4 Ehécatl pertenecia al grupo de los Tlaloques (Broda, 1971: 255). La existencia de una deidad
“intermedia” llamada Tt&loc-Quetzalcéatl también sefiala la conexién entre ambos dioses. Kelley (1380:
S13 y ss.) presenta suficientes argumentos para demostrar esta conexién, pero identifica a los dos
con el ptaneta Mercurio (ibid.: S15y ss.), basandose en sus nombres calendaricos; de acuerdo con la
teoria de Kelley, los intervalos entre los dias gque se mencionan como nombres de un dios corresponden
a intervalos caracteristicos en el periodo sinédico de algun planeta (o sus multiplos), y por lo tanto
indican la identidad astronémica de este dios. Sin embargo, por lo menos en el caso de Quetzalcéatl,
las fuentes son muy explicitas en cuanto a su asociacién con Venus.
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montana en la que estaba guardado el maiz (Ledn-Portilla, 1986: 135,
141). En vista de este material comparativo, en el que los protagonistas
son las deidades de la lluvia, parece evidente que también Nanahuatl tenia
asociaciones acuéticas. Puesto que se caracterizaba como “el buboso”,
recordemos, ademas, que los “leprosos, bubosos y sarnosos, gotosos e
hidrépicos” iban, después de la muerte, al Tlalocan (Sahagun, 1985: 207,
L. 3, Apéndice, cap. 2). En vista de que Nanahuat! en los cédices normal-
mente esta representado como un ser disforme, es ilustrativo lo que dice
Sahagun (1985: 49, L. 1, cap. 21) acerca de los Tlaloques, a los que
identifica con cerros prominentes:

Tenian también imaginacién que ciertas enfermedades, las cuales parece
que son enfermedades de frio, procedian de los montes, o que aquellos
montes tenian poder para sanarlas... Las enfermedades por que hacian
estos votos eran la gota de las manos o de los pies, o de cualquiera parte
del cuerpo; y también el tullimiento de algiin miembro o de todo el cuerpo...5

Por ltimo, en un cuento moderno recogido en Hueyapan, Puebla, Nana-
huatzin es la deidad de la lluvia (Diaz H., 1945).¢

Es probable que Nanahuatl, asi como Xdlotl, hayan estado asociados
con la estrella de la tarde. Recordemos que Yaluk, su equivalente kekchi,
es el jefe de los Mames, servidores de Xulab. Aunque éste se identifica
con el lucero matutino, Yaluk estéd asociado con el oeste (Thompson, 1930:
58ys.).

La conexién de Nanahuatl con Venus no necesariamente se contradice
con su identidad solar. Es posible que el sacrificio de Nanahuatl fuera
imaginado como transformacion de la estrella de la tarde, que después de
ponerse el Sol cae en el “fuego” debajo del horizonte (Brundage, 1979: 44
y ss.). Klein (1976: 97) argumenta que la estrella de la tarde se fusionaba
con el concepto del Sol nocturno.

H. Cintéotl

La situacién no es muy clara en cuanto a la identidad venusina de otras

deidades aztecas relacionadas con el maiz. Cintéotl se vinculaba con
las deidades solares (Nicholson, 1971: 417), pero ya vimos (capitulo I})

5 La relacién entre Nanahuatl y los Ttaloques fue observada ya por Broda (1971: 257, n. 10).

% Nicholson {1971: 418 y ss., tabla 3) colocé a Xdloti y Nanahuati en su complejo
Centeotl-Xochipilli; segtin lo arriba expuesto, también es indiscutible la relacién de ambas deidades
con el complejo Tlaloc, lo cual esta de acuerdo con la observacién de Nicholson {ibid.: 416): "The cult
which revolved around the cultivation of the staple food plant, maize, greatly overiapped, as would be
expected, with the Tlaloc cult.”
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que su relacion con Venus también es muy probable.” Graulich (1983: 575
y s.) identifica a Cintéotl con la estrella de la mafiana;e Ditting (1980: 149;
1981: 210 y s.), por el contrario, lo relaciona con Venus en su aspecto
vespertino. En realidad los datos no nos permiten liegar a una conclusion
decisiva. El canto a Macuilxéchitl describe a este dios como duefio de la
aurora (Sahagun, 1985: 903). El canto a Xochipilli (Ibid.: 897) dice que “en
la noche luci6 Cintéotl”, pero el contexto parece referirse al amanecer, por
lo que ha de ser correcta la interpretacion de Garibay (1958: 104) de que,
en este caso, youaltica (“de noche”) significa, de acuerdo con la estilistica
nahuatl, “la madrugada, cuando la luz empieza a denunciarse”. Por otra
parte, Thompson (1934: 225) relacioné a Cintéotl con el oeste, observando
que “todas las deidades del oeste, salvo los portadores del cielo, estan
asociadas con el maiz".

Atamalcualiztli, la fiesta mexica del rejuvenecimiento del maiz, se
realizaba cada ocho afos: en estos intervalos los fenomenos de Venus
se repiten aproximadamente en las mismas fechas del afio. De hecho,
Long (1944-1945) calcul6 que, segun los datos de Sahagun y del Cddice
Telleriano-Remensis, las fiestas de Atamalcualiztli muy probablemente
coincidian con las salidas heliacas de Venus después de la conjuncién
inferior.®

l. Itztlacoliuhqui

Veamos ahora los datos acerca de ltztlacoliuhqui, quien parece haber sido
una advocacién (o transformacién) de Cintéotl, representada en el cielo
como Venus (véase supra, capitulo ). El hecho de que ltztlacoliuhqui se
menciona como dios de la helada o hielo (Sahagun, 1985: 133, L. 2, cap.
30; Kingsborough, 1964, |: 212) y que en los cédices se representa con la
gorra atravesada por una flecha, hizo pensar a Seler (1963, Il: 120) y
Thompson (1971: 220) en el mito sobre Tlahuizcalpantecuhtli, quien fleché
al Sol para que se moviera:

-

7 Estas asociaciones ambivalentes de! dios del maiz fueron sefaladas ya por Preuss (1912:
LXXIV).

8 Segun Graulich (1979-1980: 410), la estrella de la mahana representa los primeros brotes de
malz, mientras que la estrella de la tarde puede ser identificada con semillas y, por otra pare, con el
dios Xochipilli {ibid.: 703 y ss.).

9 Aunque Graulich {1979-1980: 439y ss.) también trata de demostrar la coincidencia de la fiesta
con las salidas heliacas de Venus, su caiculo es diferente y, a mi juicio, menos probable, puesto
que requiere correcciones de los datos tanto del Telleriano-Remensis como de Sahagun, mientras que
Long (1944-1945) se basa en los datos disponibles, rechazando sélo una fecha en el Telle-
riano-Rementsis, la cual es incompatible con otro dato en el mismo cédice.
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Le disparé y no le acerté. jAh! jAh! le dispara y flecha el Sol a
Tlahuizcalpanteuctli con sus saetas de cafones de plumas rojas, y en seguida
le tap6 la cara con los nueve cielos juntos.("? Porque Tlahuizcalpanteuctli es el
hielo. (Caodice Chimalpopoca, 1975: 122.)

Es parecida la versiéon de Mendieta (1971: 79):

Citli, tomé un arco y tres flechas, y tiré al Sol para le clavar la frente: el Sol
se abajd y asi no le dié: tirdle otra flecha la segunda vez y hurtéle el cuerpo,
y lo mismo hizo & la tercera: y enojado el Sol tomé una de aquellas flechas y
tirdla a Citli, y enclavéle la frente, de que luego murié.

Como ya pensé Seler (1963, II: 119), Citliha de ser una corrupcion de cet/
(=hielo”).n

Thompson (1971: 220) opind que Itztlacoliuhqui era una variante de
Tlahuizcalpantecuhtli, dios de la estrella de la mafnana, y que el concepto
del dios de la helada se debia a la asociacién natural del lucero matutino
con el frio de la madrugada.

La interpretacidn de Thompson es posible, y concuerda con la de
Preuss (1912: LXIV y s.), quien descubrié la asociacién del frio con el
lucero matutino entre los coras. Sin embargo, en el caso de Itztlacoliuhqui
la conexién con las heladas podria tener otra explicacién. Veamos en este
contexto una observaciéon de Thelma Sullivan (1976: 253):

The figure representing Cetl, the Frost, in the section of the Primeros
Memoriales dealing with the natural phenomena wears the same curved,
conical headpiece with the serrated edge... and is accompanied by the
following statement: “We call the frost Itztlacoliuhqui. During the year it
comes, there are frosts (beginning) in the twenty days of Ochpaniztli...”

Parece, entonces, que ltztlacoliuhqui representaba el frio relacionado con la
estacién del ano: segun lo que dice el texto, las heladas empiezan en Ochpa-
niztli, es decir, precisamente en el mes en que-se celebraba la fiesta de
Cintéotl-#tztlacoliuhqui.’2 ; Qué relacion puede habertenido Venus con todo esto?

10 Segiin la traduccién de Lehmann {1974: 346), el Sol eché a Tlahuizcalpantecuhtli boca abajo
a las nueve capas del inframundo.

1 Graulich (1979-1980: 122) sostiene que citli (= "liebre”, “abuela”) se refiere, mas bien, ala Luna
{aunque no niega cierta relacién con Venus). Creo que el contexto y la semejanza de ambas versiones
hablan a favor de la interpretacién de Seler.

12En Jos tiempos de Sahagun y de los Primeros Memoriales el mes Ochpaniztii cafa en septiembre
del calendario europeo. Las primeras heladas anuales en el altiplano central pueden, efectivamente,
ocurrir en septiembre, pero normalmente empiezan en octubre o noviembre {Sanders et al., 1979: 82).
Puede que la informacidon de Sahagun represente un residuo de las décadas anteriores, cuando el
mismo mes Ochpaniztli, mas tarde en el ano trépico. Copiosos y diversos datos favorecen la idea de
que en el calendario mexica, al igual que en otros calendarios mesoamericanos, no se aplicaban
correcciones periddicas y regulares para mantenerlo en concordancia con el afio tropico {cfr. Kelley,
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Un comentarista del Cddice Telleriano-Remensis dice, hablando de
ltztlacoliuhqui, que “esta imagen de estrella esta a la parte del sur” (Kings-
borough, 1964, I: 212).® En los meses en que hace frio en el centro de
México, Venus es visible hacia el sur del oriente o poniente verdadero.
Aunque esto vale, en términos generales, tanto para el lucero matutino como
para el vespertino, hay razones para pensar que ltztlacoliuhqui se asociaba
especificamente con la estrella de la tarde en otofio. En tiempos de la
Conquista el mes Ochpaniztli caia en septiembre; si Venus era visible como
lucero vespertino, en esta época del afio ya se estaba desplazando hacia el
sur del oeste verdadero." Segun se desprende de la tabla 1 (y de acuerdo
con lo que ya vimos en el capitulo | acerca del comportamiento observable
de Venus), la estrella de la mafana siempre alcanza sus extremos sur
apenas después del solsticio de invierno, en tanto que los extremos sur de
la estrella de la tarde ocurren siempre antes del solsticio, entre octubre y
diciembre. En otras palabras, la estrella de la tarde es visible en la lejania
hacia el sur del poniente verdadero, precisamente en la época de la cosecha
en el altiplano central de México.'* Ahora bien, el mes Ochpaniztli no
coincidia con la cosecha; seguin Broda (1983: 154), el propésito de la fiesta
de este mes “era el de conjurar, mediante los ritos, el buen cumplimiento de
la maduracion del maiz, mientras que la cosecha sélo tenia lugar unos dos
meses despues”. En un momento de las ceremonias le pusieron en la

1989). Sin embargo, Broda (1983) demuestra que habla una correspondencia fundamental entre las
ceremonias de los meses y las labores agricolas, dependientes de los cambios climaticos en el afo
trépico. Es posible que existieran algunos mecanismos de ajuste, por medio de los cuales se lograba
esta concordancia, o que los ajustes o correcciones en cuanto a la realizacién del ritual se aplicaran
ocasionalmente, cuando el desfase llegaba a ser notable. La mencién de las heladas en Ochpaniztli
pudiese ser una indicacién de tal desfasamiento.

Segun Graulich (1979-1980: 410), Cintéotl-Itztlacoliuhqui nacié como lucero de la mafiana con
la salida heliaca en abril de 682, cuando se instauré el calendario mexica. De acuerdo con su teorfa,
las fiestas de los meses corresponden al afio trépico sélo en aquella época, puesto que el calendario
se desfasé, hasta la Conquista, por mas de medio afo respecto al afio trépico, mientras que la
estructura de las fiestas sigui6 siendo fundamentalmente la misma. Por eso la fiesta de Ochpaniztli es,
para Graulich (1981), fiesta de la siembra. Aun aceptando algun desfase, es dificil coincidir con esta
hipétesis, porque implica que en pocos afios se hubiera inventado o puesto en orden con respecto al
ano trépico todo el complejo sistema de los ritos anuales, cuya correspondencia con los fenémenos
naturales hubiera sido importante en la época de la instauracién del calendario, pero en todos los siglos
por venir ya no representara ninguna preocupacién para los que efectuaban las ceremonias. De ser
asf, tendrfamos que aceptar que el ritual quedé.basicamente sin alteracién durante méas de ocho siglos,
-aunque no tenfa ninguna funcién practica, y a pesar de todas las turbulencias, migraciones y cambios
que ocurrieron desde el Clasico tardio hasta la Conquista.

13 El mismo comentario también se encuentra en el Vaticano 3738 (Kingsborough, 1964,
lil: 80).

14 La estrella de la tarde empieza a verse hacia el sur del oeste (poniéndose con el acimut menor
de 270°) a mas tardar con el equinoccio de otofio, pero mayormente antes; en cambio, como estrella
matutina Venus no se puede ver saliendo hacia el sur del este antes del equinoccio de otono;
normalmente alcanza fa declinacién negativa (/.e., un acimut de salida mayor de 90°) dias 0 semanas
después del equinoccio.

15 Recordemos también que la estrella de la mafiana nunca se puede ver tan lejos hacia el sur
como la estrella de la tarde, debido a la asimetria en la magnitud de los extremos observables en el
cielo oriental y occidental (véase el capftulo ).
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cabeza al representante de Cintéotl la piel del muslo de la mujer que habian
sacrificado como imagen de la diosa Toci:

Los atavios que llevaba eran la caratula del pellejo metida por la cabeza y
un capillo de pluma metido en la cabeza, que estaba pegado a un habito de
pluma que tenia sus mangas y su cuerpo; la punta del capillo, que era larga,
estaba hecha una rosca hacia atras; tenia un lomo como cresta de gallo en
la rosca, y llamaban a este tal capillo itztlacoliuhqui, que quiere decir dios
de la helada. (Sahagun, 1985: 133, L. 2, cap. 30.)"

Podemos suponer que la transformacién de Cinteotl en lItztlacoliuhqui
simbolizaba la transiciéon de la época de lluvias a la época seca y fria;
suponiendo, ademas, que este cambio climéatico se relacionaba con el
“viaje” de la estrella de la tarde al sur, es probable que el rito fuera un acto
magico para asegurar que los dos fendmenos naturales ocurrieran a
tiempo y debidamente, ya que de elios dependia la maduracidn del maiz
y el éxito de la cosecha.

En el Codice Telleriano-Remensis hay otros datos dignos de conside-
racion:

Delante desta imagen mataban a los que tomaban en adulterio...
Yztlacoliuhqui era sefor del pecado o ceguedad, que pecé en el paraiso, y
asi lo pintan con los ojos atapados... Los que nacian en este dia decian
serian pecadores y adulteros. (Kingsborough, 1964, |: 212.)

Segun Sullivan (1976: 259), la ceguera se consideraba como una de las
terribles consecuencias de la conducta licenciosa, por lo que las repre-
sentaciones de ltztlacoliuhqui muestran a varios adulteros apedreados. En
relacién con la atribucién del aspecto vespertino a ltztlacoliuhqui, podria
ser relevante que algunos mitos de los coras y nahuas de Durango relaten
que la estrella de la tarde en tiempos antiguos ocupaba el alto lugar de la
estrella de la manana, pero debido a la transgresion sexual fue relegada
al cielo occidental (Preuss, 1912: LXIl y s.; 1955; 1982: 75-81; Hinton,
1972: 37 y ss.). Si consideramos que ltztlacoliuhqui era una advocacion
de Cintéotl, también es significativo que entre los coras el dios del maiz se
identifique con la estrella de la tarde (Preuss, 1912; XXXII, XLIV, 111y s.).

El comentario en el Cddice Telleriano-Remensis dice que ltztlacoliuhqui
“es una estrella que esta en el cielo, que fingen que va vuelta de revez y los
ojos atapados” (Kingsborough, 1964, I: 212)."7 Venus tiene periodos de

16 El atavio tipico que lleva Itztlacoliuhqui en las representaciones pictéricas concuerda bien con
esta descripcion (véase Sultivan, 1976).

17 Véase el lugar correspondiente en el Cédice Vaticano 3738 (Kingsborough, 1964,
il: 90).
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movimiento retrégrado tanto durante la visibilidad matutina como durante la
vespertina. Pero en realidad no sabemos si el movimiento definido en
la astronomia moderna como retrogradacién también se consideraba como
movimiento al revés entre los pueblos prehispanicos. Es sintoméatico, por
ejemplo, que un informante tzotzil de Yabteclum, en el municipio de San
Pedro Chenalh¢, Chiapas, me dijera que sélo la Luna va al revés en el cielo,
porque va del poniente al oriente, mientras que el Sol y las estrellas se
mueven del oriente al poniente.’ También los lacandones dicen que la Luna
se mueve al revés (Pifa C.y Pavén A., 1981: 11). Ahorabien, la Luna nunca
se mueve en el sentido que la astronomia moderna define como retrogra-
dacién, puesto que con respecto a las estrellas siempre se desplaza del
oeste al este. Sin embargo, el hecho de que la Luna creciente “salga”
(aparezca al anochecer por primera vez después de la conjuncién con el
Sol) en el poniente y suba cada dia mas en el cielo, moviéndose hacia
el oriente, da la impresién del movimiento al revés.'® Mi informante tzotzil no
tenia conocimientos sobre los planetas, pero el movimiento de la estrella de
latarde es bastante parecido al de la Luna: durante los primeros meses de su
periodo de visibilidad vespertina, que dura casi nueve meses, Venus va
subiendo poco a poco, es decir, al anochecer aparece cada dia un poco mas
alto en el cielo; aunque los detalles de su movimiento difieren de un ciclo al
otro (cfr. figura 5), es caracteristico que empieza a perder ostensiblemente
su altura apenas unos 30 o 40 dias antes de la desaparicion (véase el
capitulo 1), cayendo en las ultimas dos semanas “literalmente como piedra”
(Aveni, 1991: 312). Por consiguiente, el hecho de que la estrella de la tarde,
asi como la Luna, “salga” en el occidente, alejandose del Sol durante la
mayor parte del tiempo de su visibilidad, pudo haber originado la nocién del
“movimiento al revés”.

Volvamos una vez mas al Cddice Telleriano-Remensis. |dentificando
a ltztlacoliuhqui con una estrella que “esta a la parte del sur”, el comenta-
rista ahade que la tenian “por grande aglero para guerras 'y nacimientos”
(Kingsborough, 1964, I: 212). Aunque no sabemos exactamente a qué se
refiere el texto, es interesante que las menciones de hazafias militares,
sacrificios y tomas de poder en las inscripciones mayas estén frecuente-
mente acompanadas por glifos venusinos; muchos de estos eventos,
segun loindican sus fechas, coincidiercn (en la correlacién GMT) con ciertes
momentos caracteristicos del periodo sinédico de Venus, entre los que
predominan fendmenos de la estrella de la tarde. En su mayoria, estas

18 |a concepcién no se puede considerar aberrante, puesto que el informante era uno de los
mejores conocedores de la cosmovision tradicional que pude encontrar en el municipio. La informacién
fue obtenida durante el trabajo de campo realizado en septiembre de 1986, gracias a la amable
invitacién del profesor Ulrich K&hler de la Universidad de Friburgo, Alemania.

19 También los mixe-popolucas le dijeron a Lehmann (1928: 764, 767): “en el poniente sale la
Luna”; “la Luna se acaba en el oriente y sube en el poniente”,
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fechas caen en la época seca del anho, cuando Venus tiene declinacién
negativa, porlo que es visible hacia el sur del oeste verdadero (Lounsbury,
1982; Justeson, 1989: 105-109; Aveni y Hotaling, 1994, Naham 1994;
Hotaling 1995).20 En lo que concierne a los nacimientos, posiblemente la
fecha del nacimiento de Pacal, sefior de Palenque, fue calculada o
ajustada de tal modo que coincidiera con la primera visibilidad del lucero
vespertino (cfr. Ditting, 1985: 123).2!

Para terminar esta discusion sobre Itztlacoliuhqui, recordemos que uno
de los argumentos decisivos para identificarlo con el planeta Venus fue el
hecho de que este dios aparece en el Cddice de Dresde como uno de los
patronos de los cinco periodos venusinos (Thompson, 1971: 220). La
imagen de Itztlacoliuhqui se encuentra en la pagina 50 del cédice, asociada
con el ultimo periodo que termina en los dias Ahau. Quiza no sea una coin-
cidencia que uno de estos dias es 1 Ahau, la fecha base de la tabla, y que
Itztlacoliuhqui era una variante o transformacion de Cintéotl, cuyo nombre
calendarico era 1 Xéchitl (1 Ahau). Segun la argumentacion contundente
de Lounsbury (1983, 1992), la verdadera fecha base de la Tabla de Venus
en el Dresde fue el 20 de noviembre de 934 (10.5.6.4.0 1 Ahau 18 Kayab),22
coincidiendo con la salida heliaca de la estrella de la manana y correspon-
diendo, por la estructura de la tabla, a la terminacién del periodo presidido
por ltztlacoliuhqui. Venus tenia declinacién negativa en esa fecha, asi
como un tiempo antes de la conjuncion inferior, cuando era visible como
estrella de la tarde. Parece, entonces, que también en el Cddice de Dresde
Itztlacoliuhqui gobernaba los periodos que, cada ocho afos, terminaban
cuando Venus estaba en la parte sur del cielo. Aunque no sabemos si las
deidades representadas en medio de las paginas 46-50 del cddice presi-
dian las salidas heliacas o periodos enteros, o tenian otra funcién, no es
irrazonable suponer que tenian una relacion especifica con la terminacion
de los periodos; las imagenes colocadas al lado derecho de las paginas,

20 Obviamente esta época del afio era mas apropiada para guerras, porque no estaba dentro de!
ciclo agricola (cfr. Broda, 1983: 156; Justeson, 1989: 107 y s.; Marcus, 1992: 430y ss.). No sélo Venus
sino también el Sol se encuentran en estos meses en la parte meridional del cielo. Ambos fenémenos
pudieron haber motivado la asociacién de la guerra con el sur, la cual fue observada también por
Mauricio Rosas (comunicacion personal, 1989) en los murales de Bonampak.

21 Hay algunos detalles que pueden mencionarse en apoyo de esta suposicién. Es posible que
la vida de Pacal estuviera de cierta forma ligada con Venus, ya que tanto Ditting (1984: 20 y ss.) como
Berlin (1977: 139 y ss.) reconocieron que las fechas del Templo de las Inscripciones relacionadas con
este gobernante implican calculos venusinos. Asimismo podria ser significativo que, segun los datos
en las inscripciones, Pacal haya vivido 80 afios, en tanto que sus restos éseos, al ser examinados,
manifestaron caracteristicas de un individuo dée entre 40 y 50 afos de edad. Aunque no hay que excluir
la posibilidad de algun error en el analisis osteolégico (Hammond y Molleson, 1994), cabe recordar
que en varios casos las fechas mayas efectivamente fueron inventadas, con motivos numerotégicos
y astrologicos, y que ejemplos de “historia fabricada” pueden encontrarse en distintas culturas de}
mundo (Carlson, 1980; Marcus, 1992: 345).

22 Segun la constante de correlacién 584 285 (constante original de Thompson), preferida por
Lounsbury. Al aplicar la constante 584 283, que concuerda mejor con los datos histdricos (Thompson,
1971: 305), obtendriamos la fecha 18 de noviembre de 934 (cfr. Sprajc, 1989b: 108, notas 1 y 2).
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como también el hecho bien conocido de que fos mayas estaban particu-
larmente interesados en el cumplimiento de varios ciclos, hablan en favor
de tal suposicién.

Sin embargo, esto no necesariamente implica que los cinco dioses
venusinos hayan sido Unicamente manifestaciones de Venus en cada una
de sus salidas heliacas, como se ha sugerido con base en los datos
etnohistéricos del centro de México (Lounsbury, 1978: 778; Thompson,
1971: 219). La asociacion con la estrella vespertina es probable no sélo
para Itztlacoliuhqui sino también para Lahun Chan, el regente en la pagi-
na 47 del codice {(Closs, 1979: 161 y s.; 1989: 409y s.).

Con base en los argumentos presentados, he tratado de relacionar al
dios Itztlacoliuhqui con un aspecto paricular de las apariciones del planeta
Venus. Es de esperar que haya habido algo de traslape en las atribuciones
de las deidades a varios aspectos venusinos, puesto que a los antiguos
mesoamericanos no les fue desconocido el hecho de que se trataba de un
solo cuerpo celeste. No obstante, de acuerdo con los datos que hemos
proporcionado, es probable que ltztlacoliuhqui se asociara con Venus
como estrella de la tarde, especificamente cuando se veia en otofio hacia
el suroeste. Hay que senalar, sin embargo, que el fendmeno no es anual
y que en un ciclo de ocho afos Venus se ve en el cielo occidental sélo en
cuatro o cinco otonos. Pero, curiosamente, en un pasaje de Motolinia
(1903: 53 y ss.) leemos:

contaban por una estrella que en el otono comienza a aparecer a las tardes
al occidente, y con luz muy clara y resplandeciente... LIlAmase esta estrella
Lucifer, y por otro nombre se dice Esper.. Como el Sol va abajando
y haciendo los dias pequefos, parece que ella va subiendo: & esta causa
cada dia va apareciendo un poco mas alta, hasta tanto que torna el Sol 4 la
alcanzary pasar en el verano y estio, y se viene a poner con el Sol, en cuya
claridad se deja de ver.?3

¢,Acaso no se debera esta descripcion tan peculiar del movimiento de Venus
precisamente a la importancia que tenian las apariciones otofiales del lucero
vespertino y sus extremos sur, coincidentes con el tiempo de la cosecha?
El'hecho de que a diversos aspectos del movimiento del planeta Venus
se hubieran atribuido deidades distintas no debe extranarnos demasiado.
Basta recordar que el Sol, al acercarse al horizonte, adquirié rasgos
‘tlalocoides” (de la tierra), transformandose en Tlalchitonatiuh; también

2 Las Casas (1967, 1): 40 y s., L. 3, cap. 142) tiene un parrafo parecido, posiblemente tomado
de Motolinia o de alguna fuente comun: “Tenian gran cuenta con el lucero que vemos en la tarde
después de puesto el sol. Este se comienza a ver en la Nueva Espana en el otofio [tachado en el
manuscrito: “por el mes de septiembre” (véase ibid.: n. 16), en las tardes, hacia el poniente; en el verano
y estio que sube el sol hacia la cabeza, pénese con &} este lucero”.
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parece ser que las diferentes deidades de la Luna correspondian a
distintas fases lunares (Lehmann, 1928; D. Tedlock, 1991).

J. El dios maya del maiz

En el Chilam Balam de Chumayelse encuentra un pasaje que posiblemen-
te muestra la asociacion del dios del maiz con Venus: “Bal ti zihi coe? Bal
ua? yume. Tech a uohel. Zihil u cah ah mun ti caan” (Roys, 1967: 36).

Roys (1967: 112) tradujo este didlogo como sigue: “How was the grain
of maize born? How indeed, father? Thou knowest. The tender green shoot
was born in heaven-.

Thompson (1975: 345) coment6 que Ah Mun (“el tierno™: véase la cita)
seguramente era “una designacion del joven dios del maiz”. En efecto, la
repeticion de la palabra gracia en esta parte del texto sugiere que se trata
de un encantamiento para hacer crecer el maiz (Roys, 1967: 111, n. 6).
En relacion con el nacimiento del dios del maiz en el cielo es notable la si-
guiente frase, encontrada al principio de esta parte del Chumayet “Esperas
was the name of the sixth heaven; Isperas was the name of the seventh
heaven” (Roys, 1967: 111). El contexto es bastante oscuro, pero es posible
que se refiera no so6lo al maiz sino también al planeta Venus: en el texto
precedente se menciona la creacion de los planetas; ademas, en los libros
de Chilam Balam de Ixily de Kaua, varias capas del cielo se representan
con nombres de los planetas (Roys, 1967: 110, n. 7). Por consiguiente,
Esperas e Isperas podrian ser derivados de Héspero, “el planeta Venus
cuando a la tarde aparece en el Occidente” (Diccionario, 1970: 704). El
término debe haber sido comun en el siglo xvi: en la Histoyre du Mechique
leemos que del humo que salié del cuerpo quemado de Quetzalcdatl “dicen
haber sido hecha una gran estrella que se llama Héspero” (Garibay, 1979:
116). También Motolinia (1903: 53 y ss.) habla de la estrella Esper,
refiriéndose claramente a Venus.

En apoyo de la suposicion de que el joven dios maya del maiz se
relacionaba con Venus, en particular con la estrella de la tarde, podemos
mencionar al monstruo bicéfalo representado en el altar D de Copan: de
las fauces abiertas de su cabeza delantera emerge una cabeza juvenil,
probablemente la del dios del maiz (Ditting, 1980: 146, fig. 16); como
veremos (véase infra, apartado M), la cabeza de frente de los dragones
bicéfalos se asocia con el oeste y con Venus vespertino.

El aspecto joven del lucero vespertino también se documenté en otras
partes de Mesoamérica, por ejemplo en Guatemala:

The Achi refer to the evening star as ilol ka cenar “seer, watcher-over our
supper-hour’ and have a benevolent image of "her” as a young giri who
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serves (perhaps her proximity to the moon reminds them of a young girl who
stays close by for errands). The morning star they refer to simply as nim /aj
ch’imil “big (very) star”, and speak of it as if it were a man. (Neuenswander,
1987: 724.)

La imagen de una muchacha joven que sirve recuerda el vocablo nahuatl
xdlotl, que puede traducirse como “paje” o “sirviente”; ya vimos que la deidad
azteca con este nombre también estuvo relacionada con el lucero vespertino.

K. La distincion entre la estrella de la mahana
y la estrella de la tarde: los mixe-popoluca

La dicotomia en cuanto a la edad de ambos aspectos venusinos es adn
mas clara en los siguientes reportes. Para los mixe-popolucas de Oluta 'y
Sayula, el lucero del alba es personificado por el “Viejo™ o “Viejito”, mientras
que el oriente se describe como el “lugar de la casa del viento viejo”
(Lehmann, 1928: 750, 768, 780). Ademas de los mitos que hablan del
Viejito, Lehmann (ibid.: 764) obtuvo algunos datos y aclaraciones adicio-
nales acerca de este personaje:

Entra a dormir el Viejito (cuando) sale el Sol.

[...]

En el oriente va a dormir el Viejito tapado con cielo.
[...]

El Viejito anda janto (sic) con el Sol.

[...]

El viejito es solito, no-casado

[...]

E! viejito tiene su camisa rompida (sic)
blanco su cabello... largo su cabello.
es flaquito anda con su bordén.
pequefio calzoncito sucio.

larga su barba blanca

todo tiene grano su cuerpo.

Estas descripciones se parecen a las que comtunmente se hacen de Quet-
zalcoatl. Aunque el aspecto pobre y los granos en el cuerpo corresponden,
mas bien, a Nanahuatzin, recordemos lo que los Anales de Cuauhtitian dicen
de Quetzalcéatl, antes de su salida de Tula: “Por las muchas verrugas de sus
parpados, las cuencas hundidas de los ojos y toda muy hinchada su cara,
estaba disforme” (Cdédice Chimalpopoca, 1975: 9).

Aligual que Quetzalcéatl, también el Viejito se describe como creador
(Lehmann, 1928: 764). La idea de que el Viejito va a dormir en el oriente,
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“tapado con cielo”, nos recuerda a la Leyenda de los soles, cuando dice
que el Sol fleché a Tlahuizcalpantecuhtli, “y en sequida le tap6 la cara con
los nueve cielos juntos” (Cddice Chimalpopoca, 1975: 122).

Por otro lado, “el duefio de la casa del poniente es muchacho limpio”,
y Lehmann (1928: 772), probablemente con toda razén, concluye:

Da er [su informante de Oluta] den Mond als Frau der Sonne mir angegeben
hatte, kann der “reinliche Jiingling” nicht gut ein Jungmond des Westens sein.
Da der schmutzige, kranke, alte, arme und zerlumpte Viejito den
Morgenstern verkdrpert, liegt die Vermutung nahe, der muchacho limpio sei
der Abendstern.2*

No obstante, hay otra figura mas que puede identificarse con la estrella de
la tarde, ya que el mismo informante designé en otra ocasion a Satanas
como duefio de la casa del poniente. Ya vimos (capitulo Il) que en muchos
casos del folclor mesoamericano contemporaneo e! diablo se asocia con
Venus. También en este caso la asociacién se confirma, considerando los
datos que se presentan a continuacién.

Los duerios que el informante de Lehmann atribuy6 a ciertos rumbos
cardinales no fueron siempre iguales; las asociaciones “normales” parecen
haber sido las siguientes: Norte = Satanas; Sur = Sol; Oriente = El Viejo
(= Lucero de la mafiana, Atolero, “estrella grande”) y el Sol; Poniente = Luna
(Lehmann, 1928: 768, 772).

Pero en otro contexto aparece bajo el dominio del “sefor del viejo
viento” tanto el oriente como el sur, mientras que el Satanas tiene su casa
en el norte y también en el poniente (ibid.: 766). Las aparentes inconsis-
tencias parecen tener una explicacién légica, sitomamos en consideracién
los cambios climaticos, con los cuales se asocian los duefios de los rumbos
cardinales: “Tata Dios manda al oriente y en la seca (verano), y Satanas
manda en el poniente e invierno” (ibid.: 767).

En otro lugar leemos que Tata Dios es equivalente al Viejito, quien esta
a cargo del oriente y, en la época seca, del sur (ibid.: 766). La liuvia de

24 a atribucién de la vejez a la estrella de la mafiana y de la juventud a la estrella de la tarde
tiene cierto paralelismo con el hecho de que los coras describen los dos aspectos de Venus como
hermano mayor y hermano menor (Preuss, 1912: LXII; Hinton, 1972: 37 y ss.}). La nocién del lucero
del alba como Viejito también se encontré en Nicaragua (Lehmann, 1928: 777, 781 y ss.).

Lehmann {ibid.: 777} opiné que los mayas del Clésico tenlan la misma concepclén en cuanto a
la edad de los dos aspectos venusinos. Recientemente Diitting (1984: 16 y ss.), mencionando los
reportes etnograficos de Lehmann y analizando datos epigréaficos, llegé a la conclusién de que el dios
Gl de la trfada de Palenque, ldentificado con Quetzalcéati/Kukulcan por Kelley (1965}, era una deidad
doble que incorporaba el aspecto joven y creativo de la estrella de la tarde, por una parte, y el aspecto
destructivo de la estrella de la mafana, por ia otra. )

25 El diablo es responsable de ios remolinos entre los chontales de Oaxaca. Aungue normaiments
se considera malo, recibe ofrendas en algunos ritos de siembra; es interesante que en ningén caso
las ofrendas prescritas incluyen el nimero siete, que de costumbre se asocia con sobrenaturales
maliciosos (Carrasco, 1960: 112).
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verano (i.e., de la época seca) viene de la casa del Viejo. Por otro lado,
“Satanas esta por el sur con viento de remolino en tiempo de calor y entra
por el poniente con el Sol que baja” (ibid.: 767).

Lehmann (1928: 772), ademas, comenta: “Der Viejito wirkt im Sommer,
der Teufel im Winter. Sein nordliches Haus erreicht der Teufel mit dem
Sudsturme (remolino = Wirbelwind) der Trockenzeit”.2s

Los vientos cambian durante el afio de la siguiente forma: viento del
oeste: junio a agosto; viento del sur: 15 de febrero al fin de mayo; viento
del este: 18 de abril, s6lo un dia; viento del norte: 8 de noviembre a 15 de
febrero (ibid.: 768).

Es decir, Satanas esta por el sur en la época seca y alcanza su casa
norte entre febrero y mayo, con los vientos del sur. Ahora bien, ésta es
precisamente la época en que Venus, si es visible como lucero vespertino,
se desplaza del sur hacia el norte (véase el capitulo I). El hecho de que
Satanas sea duefio del poniente y del norte y que, ademas, mande en
invierno (época de lluvias), se puede explicar, entonces, en términos de su
asociacion con la estrella de la tarde, la cual es visible en el cielo occidental:
hacia el sur en la época de secas y remolinos, y hacia el norte en la época
de lluvias.®La asociacion de Satanas con el lucero matutino queda excluida,
porque éste se identifica explicitamente con el Viejito o Tata Dios y porque
los dos estan en una relacién antagénica (ibid.: 766 y ss., 768): “Tata Dios
va a descansar en el oriente porque es el lugar que no puede entrar Satanas”
(ibid.: 767). Tampoco se le puede identificar con la Luna, puesto que tanto
la Luna como Satanas aparecen en una sola versiéon entre los duefnos de
los rumbos cardinales (ibid.: 768). Sin embargo, existe cierta relacién entre
ambos, puesto que los dos se mencionan como duenos del poniente, asi
como los duefios del oriente son el Soly el Lucero; o dicho con mas exactitud,
la relacion se da entre la estrella de la tarde y la Luna creciente, y entre la
estrella de la mafanay la Luna menguante (ibid.: 772).7

El hecho de que el “muchacho limpio”, reconocido ya por Lehmann como
estrella de la tarde, se mencione como el duerio de la casa poniente una
sola vez (ibid.. 772), pero no aparezca donde se citan todos los duefios de
los cuatro rumbos cardinales, permite identificarlo con Satanas. Lehmann

25 Miinch (1983: 154), en su trabajo sobre la etnologfa del istmo veracruzano dice: “En el occidente
se encuentra el dios de la oscuridad, el hombre negro 0 mono negro, patrén de los brujos malignos y
malhechores”. Seguramente esta deidad es idéntica al Satands de Lehmann, sobre todo si
consideramos la siguiente observacién: “En la tradicién popular se ha reemplazado al Chaneque por
el diablo. El antiguo dios de la tierra y el agua, dueno del inframundo y los animaies va perdiendo sus
atributos para convertirse en el demonio occidental, simbolo de la destruccién y la maldad. El
cristianismo lo ha satanizado” (Miinch, 1983: 174).

Otro dato de Miinch (1983: 154) esta de acuerdo con las observaciones de Lehmann: “En el norte
reside el rayo... Este dios trae las aguas para las siembras, provoca el invierno”. Y, por otro lado: “E!
viento del sur es simbolo de la sequia” (ibid.: 190).

27+g| color de la luna menguante que baja en el oriente es el color del vigjito, es sucio...” (Lehmann,
1928: 770).
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relacioné a Satanas con el Sol nocturno, recordando el concepto de Tezca-
tipoca de los aztecas, puesto que “Satanas esta por el sur con viento de
remolino en tiempo de calory entra por el poniente con el Sol que baja” (ibid.:
767). Pero esta frase puede “traducirse” de otra manera, en términos del
desplazamiento de Venus y del Sol en el cielo occidental: Venus como
estrella de la tarde se ve hacia el sur en la época de secas, pero empieza a
regresar hacia el norte antes del solsticio de invierno, cuando el Sol todavia
esta bajando, i.e., cerca del solsticio,2 Venus ya se habia movido del sur
hacia el norte, 0 sea, hacia el poniente. verdadero. Recordemos que Venus
como estrella de la tarde anticipa el desplazamiento del Sol, ya que alcanza
sus extremos norte/sur antes de los solsticios (véase el capitulo I).

En vista de los argumentos expuestos, es muy probable que Satanas
sea una personificacion de Venus como estrella de la tarde. No obstante,
esta interpretacion no es totalmente opuesta a la de Lehmann: el concepto
del Sol nocturno parece estar ligado con Venus vespertino, lo cual se
desprende de la misma informacion que obtuvo Lehmann (ibid.: 764 y ss.,
779). Una de sus informantes le dijo que el dios principal es Naxaikat o
Méstramo (= Nuestro Amo), “representante del Sol que no se ve”:

El Sol, el dia y la Luna, los tres en naxaikat “Amo de Nosotros”... Naxaikat
es una estrella muy bonita; dicen que es puro oro. Es el espiritu de Dios y
de todo, el espiritu del Méstramo. Donde esta el Sol todos los dias, pero no
puede ver uno. Un Santo de Sol y de noche. El Sol por debajo... No se ve
arriba, solamente debajo. Es como espejo. Nosotros somos sus mozos.
(Lehmann, 1928: 765.)

Lehmann (1928: 778 y s.) hizo notar que los conceptos como “Amo de
nosotros”, “somos sus mozos”, “el Sol por debajo... como espejo” corres-
ponden a Tezcatlipoca, cuyo otro nombre, Titlacahuan, significa “somos
sus esclavos”. Sin embargo, la “estrella muy bonita” probablemente se
refiere al lucero vespertino. Asi como el Viejito se asocia con Jesucristo,
el Sol diurno, la Luna menguante y la estrella de la mafana (Minch, 1983:
160 y ss.; Lehmann, 1928: 764-766), Naxaikat parece ser la personifica-
cion del Sol nocturno, la Luna creciente y la estrella de la tarde.

Fusiones conceptuales de este tipo seguramente tienen raices prehis-
panicas: en el centro de México, Venus vespertino se confundia con el So!
nocturno y con la Luna (Klein, 1976: 97). Considerando que el Satanas de
los mixe-popolucas es el duefo de las lluvias, parece significativo que el
dios Tlaloc haya tenido cierta relacién con el Sol nocturno, por una parte,
y con Venus como estrella de la tarde, por la otra (Klein, 1980).

28 E| hecho de que el Sol “baja” cuando se acerca el solsticio de invierno es bien visible, puesto
que su punto de culminacién a mediodia es cada dia mas bajo.
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L. Venus entre los cakchiqueles

En las notas que tomé Tax (1950: 2451) durante su trabajo de campo entre
los cakchiqueles de Panajachel, Guatemala, encontramos el dato de que
la estrella mas fuerte es Santiago.? Los informantes dijeron que Santiago
es el “mero santo” o Dios y que a veces se pone joven y a veces vigjito
(Tax, 1950: 2432), pero desgraciadamente faltan datos mas precisos.
Santiago cuida el trigo, el frijol y el cerro (ibid.: 2451). En otra ocasion (ibid.:
2456) los informantes dijeron que Santiago cuida la milpa, mientras que
San Pedrc, otra estrella que aparece a la 1 0 a las 2 de la mafana arriba
de Santiago, es el que cuida el trigo, el frijol y el cerro. Con base en los
datos disponibles es dificil decir con qué cuerpo celeste se podria relacio-
nar la estrella lamada San Pedro. Lo mas probable es que la informacion
haya sido malinterpretada y que San Pedro y Santiago sean dos aspectos
del mismo planeta Venus, ya que sus atributos se intercambian.

M. ltzamna

La asociaciéon del dios maya ltzamna con Venus fue recientemente argu-
mentada con base en la iconografia y la epigrafia (Hofling, 1988). Es
interesante que Lehmann (1928: 775, 785) lo relacionara con el lucero de
la tarde. Sabemos que la representacién comun de ltzamna era el mons-
truo o dragén celeste bicéfalo (Thompson, 1939: 152-161), que usualmen-
te lleva en su cabeza frontal el glifo de Venus,* y en su cabeza trasera el

29 También en San Pedro La Laguna la estrella “m4s grande de todas” es Santiago: “La estrella
Santiago es la que regresa tres veces para atras cuando sale, pues es por su caballo quien no qulere
andar, pero a la cuarta vez le castiga y entonces corre a su direccién. Dieen que cuando sale Santiago,
todas las bestias se acuestan cuando ven salir a ella, de lo contrario se mueren... sale siempre a las
cuatro de la manana y... se regresa tres veces cuando sale, lo que no tienen que ver las personas, de
lo contrario se mueren” (Rosales, 1949b: 510 y ss.).

Es sorprendente la semejanza de esta informacién etnografica de Guatemala con los siguientes
parrafos de Sahagun (1985: 434 y s., L. 7, cap. 3): “A la estrella de Venus la llamaban esta gente
cilldpol, uei citlalin, estrella grande; y decran que cuando sale por el oriente hace cuatro arremetidas,
y las tres luce poco, y vuélvese a esconder, y a la cuarta sale con toda su claridad, y procede por su
curso [...]. En la primera arremetida tenfanla de mal aglero, diciendo que trafa enfermedad consigo,
y por esto cerraban las puerias y ventanas para que no entrase su luz ...".

No cabe duda de que las dos descripciones se refieren a las salidas heliacas de la estrella de la
mafana: en los primeros dfas después de ta invisibilidad alrededor de la conjunclén inferior, Venus es
visible al amanecer sélo algunos momentos antes de desaparecer en los rayos del sol.

30 S trata del glifo T510 (completo y en su varlante “media”, 1% T510), cuyo significado exacto ha
de haber sido simplemente “estrella™ (ek). Segin Kelley (1976: 38), este glifo se refiere a Venus sélo
cuando lleva el prefijo chac (= “rojo” o “grande”), ya que en esta conexién aparece en la Tabla de Venus
en el Codice de Dresde, y considerando que el nombre “gran estrella” (= chac ek en el maya yucate-
co) es la designacién comin de Venus en varios idiomas mayances. Sin embargo, aun cuando no tiene
prefijos, el glifo “estrella” puede referirse a Venus, es decir, a "la estrella” par excellence: Closs (1979:
147 y ss.) argumenta que la traduccién de la palabra ek en el diccionario de J. Pfo Pérez es tanto “estrella”
como “lucero”, y hace recordar que el glifo V% T510, sin prefijos, aparece en la pagina 47 del Dresde,
evidentemente refiriéndose a Venus. Ademas comenta: “Itis interesting to note that the ek glyph without
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glifo del Sol (kin) (Kelley, 1976: 96; Schele, 1976: 17). En el Templo 22 de
Copén y en la Casa E de Palenque los monstruos celestes adornan las
entradas:

Both doorways are surmounted by a celestial monster with infixed Venus
signs on the front head and kin signs on the rear head. Both doors form a
passage way that can be used by living people. To my knowledge only these
two doors and a second Palencano door in House E are physical objects
which exist in the physical world and can be used by people. All other
representations of the celestial monster as a doorway are pictorial
abstractions. ...While the spatial pattern reverses in the two doors, both are
on the southem side of the door jamb with the front head in the west and the
rear head in the east. (Schele, 1976: 20.)

Esto significa que los glifos de Venus estan colocados en la cabeza que mira
hacia el poniente, y los del Sol en la cabeza del lado oriente (figura 10).>
Asimismo, se encuentran los glifos de estrella en la parte occidental de las
llamadas bandas planetarias en el tablero del Templo de la Cruz, en la lapida
del sarcofago y en las columnas dy e del Templo de las Inscripciones en
Palenque (Maudslay, 1889-1902, IV, lams. 52-56, 76; Schele, 1976: 16,
fig. 7). Puede suponerse, por lo tanto, que estos glifos de Venus se refieran
a Venus vespertino. La suposicion se ve reforzada por el hecho de que uno
de los edificios decorados con el monstruo celeste —el templo 22 de
Copan— tiene en su muro poniente la ventana que muy probablemente fue
disefada para las observaciones de Venus como estrella de la tarde (véase
infra, apartado. Q). También cabe notar que, segin Thompson (1934: 226),
Itzamna se asociaba con el oeste.

Schele y Miller (1986: 45) piensan que el monstruo celeste representa
la alborada, con el Sol siguiendo a Venus matutino. No obstante, tal
razonamiento no puede explicar el hecho de que los glifos de la Luna
normalmente también esten colocados en la parte poniente de las bandas
celestiales® (Maudslay, 1889-1902, IV, lams. 43, 53, 55, 74; Schele, 1976:
16, fig. 7). Parece mucho més probable que la iconografia y la orientacién
en el espacio de los monstruos y bandas celestes reflejen ciertos concep-
tos sobre los rumbos del universo, y que los mayas asociaran la Luna con

prefixes is found in celestial bands together with symbols of the sun and moon. This provides further
reason to accept it as a Venus symbol, for the sun, moon and Venus all have a prominent role in the
Maya universe, while the other planets and stars occupy relatively minor positions” (Closs, 1979: 148).

Justeson (1989: 110) observa que el glifo de estrella solo, en lugar del conjunto chac ek, puede
referirse a Venus, cuando el significado especifico de este glifo genérico ya esté establecido por el
contexto en el que se encuentra. Creo que los glifos de estrella discutidos en el presente estudio
efectivamente aparecen en tales contextos, refiriéndose especificamente a Venus.

31 En el Templo 22 da Copén la pante oriental del monstruo también lleva un glifo de Venus.

32 La estrecha relacién iconografica y conceptual de bandas celestes con monstruos bicéfalos se
manifiesta, por ejemplo, en la Casa E de Palenque.
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Figura 10. Monstruos bicéfalos en el Templo 22 de Copén y en la Casa E de El Palacio
de Palenque, y su colocacion en ambos edificios (segtin Schele, 1976, figura 9).



el oeste y el Sol con el este, al igual que los mixe-popolucas actuales
(véase supra, apartado K). De acuerdo con esta suposicion, la colocacion
del glifo de Venus en bandas y monstruos celestes parece indicar la
importancia de Venus en su aspecto vespertino, la cual se manifiesta
también en las inscripciones (Closs, 1979; 1981; 1989; s.f; Lounsbury,
1982; Aveni y Hotaling, 1994.). Asimismo cabe mencionar que los glifos
de Venus aparecen en la fachada poniente del llamado templo Chenes de
la Piramide del Adivino en Uxmal. Fachadas zoomorfas de este tipo fueron
identificadas por Thompson (1943: 398) con ltzamna.» Es interesante que
el misnmo autor haya asociado al dios del planeta Venus con el poniente,
aunque desgraciadamente lo hizo en un contexto sin argumentos (Thomp-
son, 1966: 228).

Sien la asociacion de Venus con el monstruo celeste lo importante era
el aspecto vespertino del planeta, son obvias las connotaciones que debid
tener la estrella de la tarde en la cosmovision maya. ltzamna era esencial-
mente la deidad del agua celeste (Thompson, 1975: 261 y ss.). Ademas,
el dragon bicéfalo parece haber tenido basicamente el mismo significado
en un territorio muy extenso:

From Asia to the Andes, these amphisbaenoid dragons are tentatively
interpreted as related cosmological images that represent the sky (the
zodiacal band or Milky Way), the rainbow, and the rain-bringing aspects of
the sky. The pervasive Asiatic tradition is thought to have migrated into the
Western Hemisphere along with those nomadic peoples whose progeny now
populate the indigenous New World. (Carlson, 1982; 160.)

Mas especificamente, Schele y Miller (1986: 311 y ss.) reconocieron la
relacion entre la fertilidad y las primeras apariciones de la estrella de
la tarde —confirmada, de nuevo, en los alineamientos y en la iconografia
del Templo 22 de Copan (véase infra, apartado Q)— y mencionaron
la conexion entre el lucero vespertino y el dios Tlaloc (ibid.: 177).

También el siguiente informe posiblemente refieja la creencia de los
mayas acerca de Venus (j estrella de la tarde?) y las lluvias:

Dividense los términos once leguas de su asiento en una venta que llaman
Yocajeque (Yocah-Ek'); llamdse Yocajeque (Yocah-Ek’) porque habiendo en
€l un-gran lago de agua muy hondable, dicen los naturales que cayé en &l

33 gchele y Freidel (1990: 71 y ss., 427) argumentan que las fachadas zoomorfas de este tipo
representan al monstruo wiiz, sabemos que los conceptos acerca de las montanas (witz) estaban
intimamente relacionados con el agua, por lo que las identificaciones anteriores de las figuras
narigudas y fachadas zoomorfas con Chac e ltzamna no son del todo erréneas, particularmente si
consideramos que ltzamna incorporaba a "la mayoria de los demas dioses principales en calidad de
alguno de sus diversos aspectos” {Thompson, 1975: 258). El simbolismo de las fachadas zoomorfas
fue recientemente analizado por Angulto V. (1891).
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una estrella con grandes pluvias, y asi se deja entender, pues a la estrella
del alba llaman Noch Eque (Nohoch EK’); ésta cae al oeste... (Relacion de
Valladolid, 1983: 33; texto entre corchetes anadido en la edicién.)3

N. Venus en el Popol Vuh

La asociacion con Venus de los hermanos Hun Hunahpt y Vucub Hunahpt
del Popol Vuh fue reconocida por varios motivos descritos en el capitulo Ii.
Coe (1975: 90) lleg6 a la siguiente conclusion:

it has been long recognized that 1 Hunahpu is equivalent to the lowland Maya
tzolkin day 1 Ahau, the starting point of the Venus calendar, when the
Morning Star has a heliacal rising. 7 Hunahpu or Ahau is just 240 days later;
1 Hunahpu or Ahau is just 20 days iater in the tzolkin than 7 Ahau. Thus, it
is highly likely that we are dealing with an astral myth concerning the Morning
and Evening Stars.

En realidad, la atribucion del aspecto vespertino de Venus a Vucub
Hunahpu no parece muy convincente, por las razones que se citan a
continuacion:

a) Estableciendo la identidad de Hun Hunahpu con la estrella de la ma-
Aana, con base en la equivalencia 1 Hunahpu = 1 Ahau = dia de la
salida heliaca en el Cddice de Dresde, esperariamos que la identi-
ficacién de Vucub Hunahpu con el lucero vespertino estuviera
basada en la ecuacién 7 Ahau = dia de la primera aparicién de la es-
trella de la tarde; pero en realidad los dias Ahau, en ninguno de los
cinco periodos sinddicos en el Codice de Dresde indican la aparicion
de Venus como lucero de la tarde.

b)La distancia entre 1 Ahauy 7 Ahau es de 240 dias, mientras que la
distancia entre la salida heliaca del lucero matutino y la siguiente
primera aparicién del lucero vespertino es de aproximadamente 313
dias o, segun el “canon” del Cddice de Dresde, 326 dias (cfr. Gibbs,
1980: 57). Por consiguiente, si la visibilidad matutina comienza con
el dia 1 Ahau, el primer dia 7 Ahau que sigue de ninguna manera
puede caer dentro del siguiente periodo de :a visibilidad vespertina,
sino que mas bien esta cerca del ultimo dia de la visibilidad matutina.

c¢) Siconsideramos la distancia entre 1 Ahau y 7 Ahau como una razén
especifica para relacionar a Hun Hunahpu y Vucub Hunahpu con
dos aspectos de Venus, se plantea la pregunta: jcual es el signifi-

34 Kehler (1989: 297) piensa que este parrafo se refiere a la caida de un meteorito. No obstante,
el nombre Nohoch Ek parece aludir a Venus.
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cado de sus adversarios Hun Camé y Vucub Camé, cuyos nombres
calendaricos corresponden a los dias (1 Cimiy 7 Cimi del calendario
yucateco) que tambiénestan separados por elintervalo de 240 dias?

Dennis Tedlock (1985; 1991) propuso una idea mas probable sobre la
identidad astrondmica de los personajes del Popol Vuh. Entre los quichés
contemporaneos la combinacion de un signo calendarico con los numera-
les 1y 7 es una forma convencional de indicar todas las posibles combi-
naciones de este signo con los 13 numerales, ya que en un ciclo de 260
dias la secuencia que empieza con el numeral 1 termina con el 7.35 Puesto
que en la Tabla de Venus del Cddice de Dresde los dias Ahau representan
una de las series de los dias candnicos, en los que se esperaban salidas
heliacas de Venus por el oriente, es probable que tanto Hun Hunahpu
como Vucub Hunahpu personificaran el aspecto matutino de Venus
(D. Tedlock, 1985: 234). Su descenso al inframundo corresponde con la
invisibilidad durante la conjuncién superior, mientras que su enfrentamien-
to fatal con los sefiores Hun Camé y Vucub Camé (1 Muerte y 7 Muerte)
coincide con la reaparicion de Venus en el cielo occidental, puesto que en
el Dresde los dias Cimi comienzan el primer periodo de la visibilidad
vespertina después del periodo matutino que empieza con los dias Ahau.
La cabeza cortada de Hun Hunahpu representa la estrella de la tarde (ibid.:
273y s., 353). De manera semejante, D. Tedlock (1991) interpreta todas
las aventuras de Hun Hunahpu y Vucub Hunahpu, y de sus sucesores
Hunahpu y Xbalanqué, destacando que hay una conmensurabilidad ge-
neral entre los episodios miticos y los movimientos de Venus, segun se
reproducen en el Codice de Dresde. Hunahpu y Xbalanqué suceden a su
padre y a su tio, después de su muerte en Xibalba, figurando como
aspectos de Venus, deidades del maiz y portadores del afio Solar; al final
ascienden al cielo como el Sol y la Luna (D. Tedlock, 1985: 294).36
Puesto que el Popol Vuh, aligual que el Codice de Dresde, abarca los
cinco periodos sinddicos de Venus, también menciona los cinco periodos
de la visibilidad vespertina, todos representados metaféricamente por
cabezas cortadas de Hun Hunahpu y Hunahpu, o por pelotas en forma
de calavera o calabaza. Como hace notar Tedlock (1985: 236), en la

35 Debido a esta propiedad de! calendario, 1y 7 son niimeros cuya significacién es comparable
a la de alfa y omega (Edmonson, 1964: 273).

3 No hay consenso sobre la identidad astronémica de Hunahpt y Xbalanqué. Aunque el texto
del Popol Vuh los relaciona con el Sol y la Luna, respectivamente, Lounsbury (1985: 51 y ss.), y
anteriormente Thompson, prefieren identificar al primero con Venus y al segundo con el Sol. Segun
Tedlock (1985: 296 ss.), Xbalangqué representa el sol nocturno y probablemente también la luna llena,
y a Hunahpu le corresponde el sol diurno, pero las asignaciones tinicas y claras no son posibles.
Baudez (1985: 33 y ss.), basandose en la iconografia de Copan y Quirigud, llega a una conclusién
muy parecida. Sobre este problema, véase también Cohodas, 1974: 105 y s. (discusién) y Pasztory,
1972: 452, n. 12,
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iconografia mesoamericana la estrella de la tarde es una calavera. Segun
Lounsbury (1982: 153), el glifo alternativo de Venus es una. calavera con
marcas distintivas y dientes; Carlson (1983: 45 y s.) relacioné este glifo
especificamente con la estrella de la tarde, basandose en las repre-
sentaciones del Codice Grolier. Ahora bien, segun el Popo! Vuh, la cabeza
cortada de Hun Hunahpu tiene un poder fertilizante: “Y habiendo ido a
poner la cabeza en el arbol, al punto se cubrié de frutas este arbol que
jamas habia fructificado antes de que pusieran entre sus ramas la cabeza
de Hun-Hunahpu” (Recinos, 1976: 56).

Ademas, conunchisguete de saliva la calavera de Hun Hunahpu embaraza
a la doncella Xquic (ibid.: 58; Closs, 1988: 809 y s.). Taube (1985: 176) opina
que la cabeza con la foliacién de maiz en la iconografia maya representa la
cabeza cortada de Hun Hunahpu. Podemos concluir, entonces, que la fertili-
dad es simbolizada por Venus como estrella de la tarde.

Analizando el Codice Viena, Furst (1978a: 22 y ss., 318) argumenta
que las deidades, cuya asociacion con el maiz, la tierra y la fertilidad es
indiscutible, siempre se representan con calaveras o mandibulas descar-
nadas. Méas aun, el aspecto esquelético es atribuido exclusivamente a las
figuras que crean o generan la vida, y a las deidades de la vegetacién
(Furst, 1978b: 106):

If the skeletal jaw and skeletal features are fertility images, perhaps the
symbonsm of the entire post-Classic needs to be re-evaluated. Figures and
motifs previously interpreted as death imagery may in fact be related to
fertility. (Furst, 1978a: 23.)

A la luz de estos argumentos resulta mas facil comprender las repre-
sentaciones esqueléticas de algunas deidades que se asocian con la
estrella de la tarde y, por otra parte, con la fertiidad. Como ejemplos
mencionemos las representaciones de Xolotl en la estatuilla de Stuttgart
(Seler, 1960-1961, Ill: 392-409), en el relieve de Tepetzintia, Veracruz
(Klein, 1975: 74 y s.; Ochoa, 1984, lam. XLVI: a), o en la parte posterior
de la estatua huaxteca de Quetzalcoat! del Museo de Brookiyn (Brundage,
1982: 230, fig. 31); también Lahun Chan, probablemente asociado con
Venus vespertino (Closs, 1979: 161 y s.; 1989: 409-411), esta repre-
sentado en la pagina 47 del Cddice de Dresde con costillas descarnadas,
pero ademas tiene la nariz del dios Chac (Closs et al, 1984: 231).

0. ¢El complejo Venus-lluvia-maiz en el Preclasico?

Uno de los relieves de Chalcatzingo, Morelos, quiza contenga el indicio
mas antiguo conocido hasta la fecha de la asociacidén entre Venus, lluvia
y maiz.
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La mayoria de los relieves.encontrados en este sitio preclasico, fecha-
dos hacia 800 a.C., estan relacionados con la lluvia y la fertilidad (Grove,
1968), entre ellos el relieve 4, que representa a dos félidos, probablemente
jaguares, atacando (?) a dos figuras humanas que parecen estar tendidas
en el suelo (figura 11). Como ya sefialaron Angulo V. (1987a: 145), Grove
(1972: 157), y Grove y Angulo (1987: 121), el motivo o simbolo que tiene
el jaguar de arriba en lugar de la oreja es muy parecido a una variante del
glifo maya de Venus. La decoracion de la cabeza de este animal también
incluye el motivo que, segun la interpretacion de Joralemon (1971: 13),
representa el maiz y caracteriza a los dioses | y Il de su clasificacion: el
primero es el jaguar-dragén, asociado con el fuego, la tierra, las cuevas,
la sequia y la fertilidad, mientras que el segundo fue designado como el
dios olmeca del maiz (ibid.: 90). Si esta interpretacién de los elementos
iconograficos es correcta, el planeta Venus formaba parte de las creencias
acerca del maiz y de la fertilidad ya en el Preclasico medio. Es digno de
notarse que la ojera del jaguar representado en otro relieve, que fue
descubierto en Chalcatzingo recientemente (Oliveros, 1994: 68), esta
decorada con el mismo simbolo que aparece en el monumento 4. La
identificacion del “glifo de Venus” debe considerarse tentativa, puesto que
lo separan unos mil afos de los glifos mayas a los que se parece; sin
embargo, cabe mencionar. algunos datos que posiblemente indiquen la
continuidad de forma y significado de este simbolo.

El glifo maya de estrella o de Venus al que corresponde el motivo de
Chalcatzingo no aparece en el catalogo de Thompson (1962) por separa-
do; comunmente se describe como la mitad del T510 (Lamat cruciforme)
(ibid.: 109).” Ambas variantes parecen haber sido intercambiables.
Aunque no podemos estar totalmente seguros de que sus formas estu-
vieran genéricamente relacionadas, es interesante que entre los pocos
simbolos olmecas que fueron transmitidos a la escritura maya, Coe
(1976: 111) menciona el signo de Lamat, simbolo de Venus. Un posible
prototipo del glifo T510 lo encontramos en un fragmento ceramico de
Tlapacoya, el cual también representa una variante del dios |, segun la
clasificacién de Joralemon (1971: 48, fig. 140). Ademas, Justeson et al.
(1985: 50) observan:

The cruciform Lamat on Cerro de las Mesas Stela 8 parallels the cruciform
Lamat signs of Mayan texts... as wellas the Zapotecan examples, suggesting
that acruciform Lamat was a general feature of early southern Mesoamerican
scripts. The sign could well have been inherited separately by both Zapotec
and Mayan writing from an Olmec "mother script”...

37 Véase supra, nota 30.
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Figura 11. Relieve en el monumento 4 de Chalcatzingo (segun Grove, 1972, figura 2).
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Figura 12. El motivo de ""ojo estelar” en un vaso de Monte Alb4n (segun Caso y Bernali,
1952, tigura 93).

Puesto que en algunas urnas zapotecas aparece la variante 47510 del
glifo Lamat (figura 12; Caso y Bernal, 1952: 59, 161, figs. 93, 94 y 284), es
posible que también este signo haya sido usado ya en las escrituras
tempranas. Efectivamente, un motivo semejante a este simbolo se en-
cuentra en un sello cilindrico de Tlatilco, junto con las cruces parecidas al
glifo Lamat (figura 15a); Kelley (1966: 744), reconociendo estas similitu-
des, opind que se trata de la escritura mas antigua de Mesoamérica.
Citando los datos histoéricos acerca del culto a Venus en el México
posclasico, Angulo V. (1987a: 146 y ss.) recuerda los sacrificios humanos
e interpreta el relieve 4 de Chalcatzingo en este sentido. Por otra parte, es
importante tener en cuenta el siguiente parrafo de Closs (1979: 163):

A rather unusual relationship between dogs with torn ears and Venus can be
seen on Princeton 8. This vase includes a canine god whom Coe identifies
as “the dog associated in the Mesoamerican mind with the journey across
their version of the River Styx, in which a dog must accompany his master”
(Coe, 1978: 58-62). The legend to which Coe refers can be derived from the
role of the canine god of the evening star in leading the sun 1o the underworld.
In this instance the canine god is represented with a torn ear in the shape of
a Venus symbol. The usage of the Venus glyph as an-ear is not unique to
Princeton 8. It is also to be found on Stela 16 at Tikal and again on Lintel 3
of Temple IV at Tikal. In all three cases the orientation of the Venus ear is
the same.

Ademas, los personajes de las estelas 8 de Naranjoy 1 de la Amelia llevan
en su tocado el mismo simbolo (Graham y Von Euw, 1975: 27; Schele y
Freidel, 1990: fig. 10:3). EI glifo de Venus también sustituye la oreja del
llamado monstruo de Venus en las variantes de cabeza del glifo Lamat
(Thompson, 1971: fig. 7: 59, 60); en la casa E del Palacio de Palenque
esta colocado en la oreja de la cabeza delantera del monstruo bicéfalo
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(figura 10). En todos Ios casos mencionados, incluyendo los monumentos
de Chalcatzingo, la cabeza esta representada en perfil y la variante del
glifo no sélo es la misma (1/2 T510) sino que también tiene la misma
orientacién con respecto a la cabeza. En ambos ejemplos de Tikal, el glifo
de Venus esta colocado en el tocado en forma de calavera, lievado por el
gobernante (figuras 13 y 14); la calavera de este tipo parece ser un
sustituto del glifo de Venus, que se refiere particularmente a su aspecto
vespertino (Carlson, 1983: 45y s.; Seler, 1960-1961, I: 844). En:el mons-
truo bicéfalo de la Casa E de Palenque, la cabeza que lleva en su oreja el
glifo de Venus esta del lado poniente, lo que tarnbién sugiere la asociacidon
con la estrella de latarde (véase supra, apartado M). En el vaso Princeton 8
el glifo reemplaza la oreja del perro. Si también en este caso se trata de
la estrella de la tarde (véase la cita supra), el jaguar pudo haber sido el
animal igualmente apropiado que el perro: segun el Chilam Balam de
Kaua, el dios venusino Lahun Chan, probablemente asociado con la
estrella de la tarde, tenia la cara de jaguar y el trasero de perro (Closs,
1979: 162).°¢ Podemos especular, entonces, que el jaguar “venusino” del
relieve 4 de Chalcatzingo representaba la estrella vespertina en su papel
de psicopompo, asociado —asi como Xdlotl en épocas mucho mas tar-
dias— también con la fertilidad (véase supra, apartado G). El contexto
iconografico del relieve, incluyendo figuras humanas tendidas y simbolos
de vegetacion, parece apoyar tal interpretacién.

Puede ser que la “oreja venusina” se encuentre, ademas, en la cabeza
que esta representada en un sello de Tlatilco (figura 15b) y se parece a la
variante de cabeza del glifo Lamat (Thompson, 1971: fig. 7: 60). Joralemon
(1971: 45) identifica a este personaje, que tiene rasgos de jaguar, con el dios |
de su clasificacion. Justeson et al. (1985: 35) hacen notar que el mismo
sello contiene el posible prototipo del glifo maya del Sol (kin, T544). Al
comparar el ordenamiento de motivos en el sello con otros disefios
preclasicos, mencionan que posiblemente se trata de precursores de las
“bandas astronémicas” mayas. En un contexto asi, el glifo de Venus
obviamente no estaria fuera de lugar.

P. Orientaciones hacia los extremos de Venus
Chichén Itza

Investigando las propiedades astronémicas del Caracol de Chichén itza,
Aveni, Gibbs y Hartung (1975) descubrieron que algunas de las lineas con

38 En relacién con la asociacion Venus-jaguar, véase la argumentacion de Closs (1989: 411-413).
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Figura 13. Estela 16 de Tikal (segun Jones, 1977, figura 7; dibujo de W. R. Coe).




posible significacion astronémica apuntan a los extremos norte y sur de
Venus en el horizonte occidental. El acimut de las lineas perpendiculares
a las bases de la plataforma inferior y- de la plataforma del llamado
estilobato corresponde al acimut del maximo extremo norte de Venus en el
horizonte occidental alrededor del afio 850 d.C., es decir, en la épcca en
que mas probablemente se realizd la construccion de esta fase del edificio.
La torre, en la que se conservan tres ventanas, fue construida alrededor
del afio 1000. En esta época Venus alcanzaba su maximo extremo norte
a lo largo de una diagonal de la ventana 1, mientras que su maximo
extremo sur pudo observarse a lo largo de una diagonal de la ventana 2
(Aveni etal., 1975: tabla 1, figs. 2, 4, 5y 6). La forma del edificio contribuye
a la probabilidad de que estos alineamientos fueran intencionales: Diego
de Landa asocia el Caracol de Mayapan, muy parecido al de Chichén, con
el dios Kukulcan (Aveni et al., 1975: 980), variante de Quetzalcdatl cuya
identidad venusina es bien conocida.
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Figura 14. Dintel 3 del Templo 4 de Tikal (segun Jones, 1977, figura 11;
dibujo de W. R. Coe).
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Figura 15. Motivos en dos sellos de Tiatilco (segun Kelley, 1966, figuras 1y 2).

Uxmal

Aveni (1975: 184 y ss., fig. 6, tabla 5) observd que la linea recta desde la
entrada al Templo del Adivino hacia el suroeste, pasando por el centro del
Juego de Pelota, el centro de la Plaza Norte del Grupo Sury por la entrada
principal al Grupo Oeste, termina aproximadamente en aquel punto del
horizonte donde Venus se ponia al llegar a su maximo extremo sur a
mediados del sigio vii. Aunque no podemos tener la seguridad de que este
alineamiento fuera intencional, cabe mencionar los glifos de estrella
(2T510) y los numerales ocho (escritos con barras y puntos) que se
encuentran en la decoracién de la fachada poniente del templo Chenes de
la Piramide del Adivino.

También la insdlita orientacion del Palacio del Gobernador, sesgada
aproximadamente 15° respecto a las demas estructuras en Uxmal, fue
atribuida a Venus. La linea desde la entrada principal del Palacio, perpen-
dicular a la fachada y trazada hacia el sureste, pasa casi exactamente por
un monticulo visible en el horizonte sudeste e identificado con la Gran
Piramide de las ruinas de Nohpat (Aveni, 1975: 183). Investigaciones
realizadas en 1989 revelaron que esta identificacién era errénea y que se
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trata de la piramide principal de un sitio relativamente pequefio, llamado
Cehtzuc y situado a unos 4.5 km de distancia (Sprajc, 1990). Segln Aveni
(1975: 184), “el alineamiento desde el Palacio del Gobernador a Nohpat
apunta casi exactamente al acimut de la salida de Venus, cuando el
planeta alcanzaba su méaxima declinacién sur alrededor del afio 750 d.C.”
Los valores que da Aveni (1975: tabla 5) para los acimutes de la linea
desde la entrada principal del Palacio a Nohpat ( Cehtzuc) y de la maxima
posicion sur de la salida de Venus son 118°13’y 118°03’, respectivamen-
te.® Pero hay que sefialar que en este caso no se tomé en cuenta la
asimetria entre los acimutes de las visibles salidas y puestas de Venus
(véase el capitulo I): el acimut 118°03’ corresponde, en la latitud de Uxmal
(20°22’'N), a la declinacién de —26°23 (tomando 0° para la altura del
horizonte y considerando la refraccién); cerca del ano 750 d.C., Venus
alcanzaba esta declinacién siempre y exclusivamente cuando era visible
como estrella de la tarde. La tabla 1 muestra que en el ciclo de ocho aros
entre 748 y 755 (otros ciclos en el siglo vii manifiestan patrones muy
parecidos) Venus, como estrelia matutina, alcanzé su maximo extremo sur
el 25 de diciembre de 754, del calendario juliano, cuando tuvo la declina-
cion de —24.11° (—24° 06’ 36”),% lo que significa que su punto de salida en
el horizonte oriental de Uxmal nunca alcanzé un acimut mayor de 115°36’,
es decir, casi no pasd mas al sur del punto que alcanzaba el Sol en los
Solsticios de invierno. Segun se observa, el acimut del alineamiento entre
el Palacio del Gobernador y Cehtzuc es 2° mayor que el maximo acimut
que pudo alcanzar Venus, siendo visible como estrella de la mafana,
alrededor del ano 750. La diferencia equivale aproximadamente a 4. dia-
metros del Sol.

Parece mas probable que el alineamiento haya sido planeado en la
direccién opuesta: el observador situado en Cehtzuc podia ver la puesta de
Venus detras del Palacio del Gobernador, cuando el planeta alcanzaba sus
grandes extremos norte. Encontramos un fuerte apoyo iconogréfico de esta
hipétesis en la decoracién plastica del palacio. Los mascarones de Chac,
dios de la lluvia, estan arreglados en grupos de cinco, que es el nimero de
periodos sinddicos de Venus en un ciclo de ocho anos (véase el capitulo I);
ademas, las mejillas de los mascarones estan decoradas con mas de 350
glifos de Venus (Aveni, 1982: 15; Aveni y Hartung, 1986: 31): recordemos

39 gegun mis mediciones, el acimut de la linea entre la entrada principal del Palacio del
Gobernador y la piramide de Cehtzuc es 117°35’, mientras que el valor de 118°13’ corresponde, més
bien, a la linea desde la esquina noreste del palacio a Cehtzuc.

40 Ademas, en este dia Venus estaba bastante cerca del Sol, teniendo la elongacién oeste menor
de 4°, por lo que probablemente ya estaba dentro del periodo de invisibilidad antes de la conjuncién
superior (que cay6 en el 11 de enero de 755, juliano). Es més probable que el planeta haya sido visible
por ultima vez algunos dias antes, cuando todavia no habia alcanzado la declinacién de —24° y, por
lo tanto, sali6 aun més hacia el norte.
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que los grandes extremos norte de la estrella de la tarde ocurrian a fines de
abril o a principios de mayo vy, por lo tanto, anunciaban o coincidian con el
comienzo de la época de lluvias. Ocho serpientes bicéfalas forman parte de
la decoracion encima de la entrada principal, y los numerales 8 (en notacién
de barras y puntos) estan colocados en dos mascarones de Chac que se
ubican en las esquinas noreste y noroeste del Palacio del Gobernador
(figura 16). Aunque estos elementos pudiesen ser una alusion al intervalo
canénico de desaparicion del planeta alrededor de la conjuncién inferior
(ocho dias) (Aveniy Hartung, 1986: 31), es alin mas probable que se refieran
al ciclo venusino de ocho anos: recordemos que Venus llegaba a sus
maximos extremos norte en intervalos de ocho afnos.

Otro detalle merece ser mencionado. Latabla 1 muestra que lamaxima
declinacién norte, alcanzable por Venus como estrella de la tarde alrede-
dor del ano 750 d.C., era de 27.21°, correspondiendo al acimut de
aproximadamente 299°26'. Pero la linea de Cehtzuc al Palacio del Gober-
nador (esquina noreste: véase la nota 39) tiene el acimut de 298°13’.
Resulta que el error es de mas de 1°, si fechamos la construccién del
palacio a mediados del siglo vii. Ahora bien, aceptando los argumentos de
Kowalski (1987: 51), quien lo fechd en ca. 900 d.C., obtenemos una mejor
concordancia entre el alineamiento y los maximos extremos norte de
Venus en el horizonte occidental (en el horizonte oriental la corresponden-
cia resulta ser aun peor): cerca del afo 900 d.C., la declinaciéon maxima
norte era 26.90° (el 30 de abril de 904, fecha juliana), correspondiendo al
acimut de 299°04'. La conformidad seria todavia mas exacta algunas
décadas antes; en efecto, es factible que el palacio date de una época
anterior, si consideramos la extensa discusion de Kowalski (1987: 25y ss.)
sobre la cronologia Puuc en relacién con el Palacio del Gobernador.

Puesto que el Palacio del Gobernador visto desde Cehtzuc tiene 1°15’
de ancho, la puesta de Venus detras del edificio pudo ser observada
cuando la declinacién del planeta rebasaba 24°56’, es decir, en dos o tres
extremos norte de la estrella vespertina visibles en un ciclo de ocho afos
(ocasionalmente, durante un lapso de varios dias) (cfr. tabla 1).4

El eje de la estructura oeste de la plaza sur del Grupo 17 de Uxmal
(Pollock, 1980: 263, figs. 458, 460-463) tiene el acimut de 120°15’ (x15’)
(mediciones propias, 1989) que, en la direccidén oeste, aproximadamente
coincide con los maximos extremos norte de Venus. La orientacion tam-
bién corresponde —con el mismo margen de error, es decir, de +1°— a
los grandes extremos lunares norte/sur en el horizonte poniente/oriente.

4 L a importancia del alineamiento desde la piramide principal de Cehtzuc al extremo nore del
Palacio del Gobernador tal vez esta indicada por el hecho de que esta linea (298°13') es exactamente
perpendicular a la fachada del palacio, cuyo acimut es 28°11' (Aveni y Harlung, 1986: 31, fig. 6¢, y mis
propias mediciones).
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Figura 16. Ei numeral 8 en uno de los mascarones que adornan las esquinas norte
del Palacio del Gobernador de Uxmal (foto: I. S.).



Desafortunadamente faltan datos adicionales que esclarezcan el verda-
dero motivo de esta orientacion.

Santa Rosa Xtampak

Probablemente el Gran Palacio de Santa Rosa Xtampak, sitio Chenes en
el estado de Campeche, también fue orientado hacia los extremos de
Venus, puesto que su orientacion es muy parecida a la del Palacio del Go-
bernador en Uxmal (Aveni, 1982: 14).

Nocuchich

Segun las mediciones que efectué en 1989, la estructura 2 de este sitio
Chenes en el estado de Campeche (Pollock, 1970: 45 y s.: fig. 54) esta
orientada aproximadamente 28'4° al sur del oeste, 2 por lo que pudiera
haber registrado los extremos maximos sur de Venus vespertino. Aunque
faltan datos para demostrar que esta orientacién era intencional, cabe
senalar que el nombre del lugar quiza aluda a Venus: nocuchich significa
“gran 0jo”, recordandonos a Nohoch ich, uno de los nombres de Venus
entre l0s mayas de Belice (Thompson, 1930: 63).43

Huexotla

Una de las estructuras del sitio posclasico de Huexotla, que se encuentra
al sur de la ciudad de Texcoco en el Estado de México, es el llamado
Circular, situado en la parte sureste de la zona arqueolégica y aproxima-
damente a 2 km de distancia del centro del poblado actual de Huexotla. El
edificio tiene el acceso del lado oriente y “posee una subestructura de la
que aflora eltalud norte” (Garcia G., 1987:79), visible entre las dos alfardas
de la segunda fase (figura 17).4 Las dos fases constructivas no tienen la
misma orientacion. Las mediciones con transito efectuadas en noviembre
de 1988 por A. Ponce de Ledn y el presente autor revelaron que el eje de
la escalinata de la segunda fase tiene el acimut de 107°26', que parece
estar relacionado con el Sol. La subestructura, en cambio, muy pro-

42 gl resultado de las mediciones es aproximado, por ser bastante cortas las paredes medibles
de esta torre. La orientacién pudo haber funcionado en combinacién con otra estructura, si fue erigida
en la direccién requerida, formando un alineamiento apropiado para observaciones.

43 No obstante, un informante local comenté que el nombre del sitio se debfa a los ojos bulbosos
de la figura modelada en estuco en la estructura 1 (Pollock, 1970: 44, fig. 53), actuaimente arruinada.

44 Dos épocas constructivas en Huexotla fueron notadas ya por Batres (1904: 6).
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bablemente fue orientada hacia el extremo norte de Venus vespertino. La
hip6tesis se basa en los siguientes datos:

El eje de la Unica alfarda visible de la subestructura tiene el acimut de
118°16’ (0 298°16’, en la direccién opuesta). Tomando 19°28'10" para la
latitud geografica del sitio, 5°37’ de la altura dei horizonte y considerando
la refraccion, el acimut 118°16’ corresponde a la declinacién de —24°22".
La orientacioén hacia el oriente, por lo tanto, no parece astronémicamente
significativa. Por otro lado, el acimut inverso de 298°16’ corresponde,
considerando 1°13’ de la altura del horizonte, a la declinacion de 26°52’,
que concuerda con los valores de la declinacién maxima norte de Venus
en ciertas épocas. Ahora bien, la subestructura del Circular, encontrando-
se en la zona que parece haber sido el nucleo de la poblacién inicial,
probablemente pertenece a la primera época de la ocupacién prehispéani-
ca, fechada con base en la presencia de la ceramica tipo Azteca Temprano
aproximadamente entre 1150 y 1350 d.C. (Garcia G., 1987: 82, 100). En
la tabla 1 podemos ver que la mejor correspondencia entre la orientacion
de la subestructura del Circular y los extremos maximos norte de la
estrella de la tarde seria a mediados del siglo xi. Hay que decir que todavia
no conocemos bien el grado de exactitud lograda en las orientaciones
prehispanicas, por lo que los fechamientos astronémicos de este tipo
deben considerarse con reserva. Sin embargo, parece que la evidencia
astron6mica apoya el fechamiento arqueologico.

La hipotesis de que el factor determinante en la orientacién de la
subestructura del Circular fue el planeta Venus se apoya en la misma forma
del edificio. En la clasificacion de Pollock (1936: 147, tabla 5) el Circular
de Huexotla pertenece al tipo 5, que figura entre los tipos asociados con
el culto a Quetzalcéatl (ibid.: 159 y ss.). Los joyeles de viento, motivos
predominantes en la ceramica encontrada en la zona aledafia por Batres
(1904: 6), confirman esta asociacion, que apoya la hipétesis de la orienta-
cion venusina. Excavando el Circular, Batres (1904: 15) encontré “frag-
mentos de un enorme idolo de barro que llevaba por tocado cinco flores
puestas en la frente en sentido horizontal”. El nimero de estos elementos
decorativos podria tener una conexién con Venus (cinco periodos sinddi-
cos = ocho afos; véase el capitulo I). Ademas, la descripcién de Batres
nos recuerda al personaje representado en dos almenas teotihuacanas de
Cinteopa, Morelos: en una de las almenas la figura lleva en su tocado cinco
rosetas, pero en la otra aparecen en el mismo lugar cinco simbolos
idénticos al glifo maya Lamat (T510), simbolo de Venus (figura 18; Cook
de Leonard, 1985: fig. 1).

La hipétesis de que la orientacion fue planeada hacia el poniente se
ve reforzada por su relaciéon con la topografia circundante. El eje de la
alfarda prolongado hacia el este no parece apuntar a ningun punto
significativo, ya que pasa por la ladera sur del cerro Tlapanco, relativamen-
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te cercano al sitio. Pero si prolongamos el mismo eje hacia el oeste, la
linea visual pasa por el Pico Tres Padres, el cerro mas alto visible en el
horizonte noroccidental (ca. 3000 msnm), situado al norte de la ciudad de
México y a unos 30 km de Huexotla (figura 19).

Como muestran algunos estudios recientes, varios templos prehispa-
nicos estan orientados hacia cerros prominentes en sus alrededores; en
muchos casos estas orientaciones parecen ser, ademas, significativas
astronédmicamente (cfr. Ponce de Leodn, 1982; Tichy, 1983; Aveni, Calnek
y Hartung, 1988). Esto quiere decir que los lugares donde se iban a
construir los edificios ceremoniales deben haber sido escogidos con base
en determinados principios de la “geografia sagrada” o0 geomancia, en la
que intervinieron consideraciones de caracter astronémico y calendarico,
creencias relacionadas con la topografia local y probablemente muchos
factores mas (Carlson, 1981). Aunque estamos lejos de comprender el
funcionamiento y la combinatoria de estas reglas, es un hecho que los
cerros desempenaban un papel muy importante en la cosmovision prehis-
panica, especificamente en los conceptos acerca del agua, la lluvia y la
fertilidad (cfr. Broda, 1982a; 1987; 1991a).

En el caso concreto del Pico Tres Padres, este cerro tenia una
importancia especial para los mexicas. En el mes de Atlcahualo se hacian
sacrificios de nifos en varios cerros de la cuenca de México; entre ellos
se menciona el Quauhtépetl, que puede identificarse con el Pico Tres
Padres (Sahagun, 1985: 98, L. 2, cap. 20; Broda, 1971: 273; 1991b: 84 y
ss.).* La presencia de fragmentos de ceramica prehispanica en la cumbre
confirma los informes histéricos (cfr. Sanders et al., 1979: mapa 18). Los
montones de piedra que se encuentran en la planicie cerca de la cumbre
sugieren que habia estructuras prehispanicas, aunque por la actividad
humana reciente (p. e. peregrinaciones en la fiesta de la Santa Cruz, el
3 de mayo) no se pueden reconocer restos in situ de tales construcciones.
Es mas que probable que los mexicas heredaran el sentido de la impor-
tancia ritual del cerro de sus antecesores, y que el culto relacionado con
las peticiones de lluvia se realizara en este sitio ya en los tiempos del
asentamiento temprano de Huexotla. En relacion con esto cabe recordar
que Venus, visto desde el Circular de Huexotla, se ponia detras del Pico
Tres Padres al alcanzar sus grandes extremos norte, que coincidian con
el comienzo de la época de lluvias.

Puesto que en la arquitectura prehispanica del México central hasta la
fecha no se han reconocido otros alinearmientos hacia los extremos de
Venus, no hay que descartar la posibilidad de que en el caso de la

45 El barrio al pie del cerro todavia se llama Cuauhtepec, y los lugarefios usan este nombre para
designar todo el grupo de los cerros al norte de la ciudad de México, dominados por el Pico Tres
Padres.
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Figura 18. Dos almenas de Cinteopa {segtin Cook de Leonard, 1985, figuras ta y 2b).



Figura 19. Vista a lo largo de la alfarda de la

subestructura del Circular de Huexotla hacia el

noroeste; el monte mas alto en el horizonte, hacia

el cual esta orientada la alfarda, es el Pico Tres
Padres (foto: I. S.).

subestructura del Circular en Huexotla la coincidencia de la orientacion
con el acimut maximo norte de la puesta de Venus sea accidental. Sin
embargo, en vista de los argumentos presentados, parece probable que
el edificio haya sido deliberadamente orientado hacia el cerro prominente
al noroeste y, a la vez, hacia los extremos norte de la estrella de la tarde,
habiéndose premeditado el lugar de construccién.

Es posible, incluso, que haya una correlacion entre las orientaciones
de las dos fases constructivas del Circular de Huexotla. Las fechas Solares
que corresponden a la orientacién de la segunda fase (107°26’) son el 10
de febrero y el 1° de noviembre (salida del Sol), y el 6 de mayo y el 7 de
agosto (puesta del Sol), tomando en consideracién las alturas del horizonte
de 5°50’ (este) y 0°44’ (oeste). La fecha del 6 de mayo parece particular-
mente interesante, ya que concuerda con las fechas de los extremos
maximos de Venus (3-6 de mayo, calendario gregoriano, en los siglos xiv
y xv). Considerando que esta fecha se relaciona con la puesta del Sol, es
significativo que el eje del edificio prolongado hacia el poniente esté
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alineado con el cerro Petlécatl, al norte de la ciudad de México (figura 20).46
i, Seréd que la segunda fase del Circular fue deliberadamente orientada
hacia el punto donde se ponia el Sol en la fecha en que Venus alcanzaba
—cada ocho afios— su maximo extremo norte?

Al referirse al Caracol de Mayapan, la estructura comparable al Caracol
de Chichén Itza, Aveni y Hartung (1978: 7) sefialan: “La puerta unica al
poniente (y la probable ‘ventana’ de la carnara arriba) enfatiza la importan-
cia del lado poniente del edificio con su escalinata de acceso como en
Chichén Itza”.

Otra estructura similar es el Castillo de Paalmul, que esta orientado
hacia el noroeste y también tiene el acceso del lado poniente (ibid.: fig. 5).
El estado deteriorado del edificio impide efectuar mediciones exactas, pero
probablemente también “los arquitectos de Paalmul estaban tratando de
orientar el edificio con respecto a Venus" (ibid.: 11).

Hace muchas décadas, Seler (1963, II: 117) observo que “dan al oeste
las fachadas de los templos consagrados a la deidad del planeta Venus”.
Hoy en dia hay que corregir esta afirmacion: las fachadas de los templos
circulares de Quetzalcdatl dan al oeste en la peninsula de Yucatan, pero al
este en el centro de México (Pollock, 1936:160); asimismo, vimos que el Pa-
lacio del Gobernador en Uxmal, cuya relacion con Venus es dificilmente
refutable, tiene la entrada del lado oriente. Pese a estas diferencias, en rela-
cién con todos los alineamientos que se acaban de discutir y que se refieren
a los extremos de Venus, aunque sean pocos 1os conocidos hasta la fecha,
se puede afirmar que registraban los extremos de la estrella de la tarde,
visibles en el horizonte occidental. Parece, entonces, que la ubicacion de la
entrada o escalinata no indica la direccion del registro astronémico.

Q. El Templo 22 en Copan

El Templo 22, una de las estructuras mas importantes de Copéan, es
particularmente famoso por la rica decoracién plastica de su entrada
interior, que ofrecié bases para interpretaciones acerca de la funcién de la
estructura. Segun Morley, el templo fue dedicado a Venus, mientras que
Girard y Kubler lo relacionaron con la agricuitura (Robicsek, 1972: 121,
123). Closs, Aveniy Crowley (1984) presentaron varios argumentos para

46 Hacia el oriente el eje pasa por el cerro Tlaloc, pero considerablemente al norte de la cumbre.
Sin embargo, las fechas solares que registra esta direccién (10 de febrero y 1° de noviembre) también
pudisron haber sido importantes, puesto que corresponden a varios alineamientos que fueron
encontrados en otros sitios del México central y que “funcionan” hacia el oriente.
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Hacia el Pico Tres Padres:
maximo extremo norte de Venus ~._

Hacia el cerro Petlécath
puesta deiSol el 6 de mayo ~
y el 7 de agosto =

20m

Figura 20. La orientacion de las dos etapas constructivas del Circular de Huexotla
(plano segun Garcia G., 1987: 19; dibujo de SneZana Hvala-Tecco).

demostrar que ambos aspectos fueron partes interrelacionadas de un todo
conceptual.

Uno de los rasgos distintivos del templo es la ventana en el muro
poniente (Closs et al., 1984: 247, figs. 3 y 4). El Sol se pone detras del hori-
zonte local a lo largo del eje de esta ventana el 12 de abril y el 1° de
septiembre, es decir, en las fechas marcadas también por la linea entre
las estelas 12 y 10 (Aveni-y Hartung, 1976: 11; Aveni, 1977: 13, fig. 1.6).
Closs et al. (1984) sugirieron que la ventana pudo haber servido, ademas,
para las observaciones de Venus. Segun ellos, en los siglos vin y 1x los
dias de visibilidad del planeta por la ventana casi siempre cayeron en abril
0 mayo. Aunque los fenédmenos no ocurrian cada afo, las apariciones de
Venus por la ventana, combinadas con los extremos grandes norte del pla-
neta, que también caian en abril 0 mayo, generaron un patrén casi anual
de los eventos venusinos observables que aproximadamente coincidfan
con el comienzo de la época de lluvias y la siembra del maiz (Closs et al.,
1984: 235y ss., 239 y ss., tabla 1).

Como se ha mostrado en un estudio posterior (Sprajc, 1987-1988), en
la gran mayoria de los lapsos que aparecen en el articulo citado como
periodos de visibilidad de Venus por la ventana (Closs et al., 1984: tabla 1),
el planeta estaba dentro de los periodos de invisibilidad alrededor de
conjunciones o era visible como estrella matutina, por lo que no pudo ser
observable en el cielo occidental.#” Calculando Solamente las fechas en
las que Venus hubiera sido visible a través de la ventana como estrella
de la tarde, obtuve el patrén presentado en la tabla 2 (en el apéndice), que

47 £s decir, si Ios mayas no lo observaban de dfa: la idea no parece probable, aunque no puede
ser enteramente descartada (cfr. Motolinia, 1803: 54).
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abarca el periodo entre los afios 758 y 790 d.C., época més probable del
uso de la ventana (véase infra).

Enlatabla 2 los periodos de visibilidad de Venus a través de la ventana
estan senalados con rayas negras. En algunos casos se pudieron observar
las primeras apariciones de Venus después de la conjuncidn superior, y las
ultimas antes de la conjuncién inferior. Calculando las fechas de la primera
y la ultima visibilidad del planeta, se tomd en consideracién el arcus
visionis, es decir, la depresion necesaria del Sol debajo del horizonte, o la
minima separacién vertical entre el Sol y Venus, requerida para que el
planeta fuera visible. El valor exacto del arcus visionis depende en cada
caso de distintos factores, por lo que es imposible establecer fechas
exactas de las primeras o ultimas apariciones después o antes de las
conjunciones. En la tabla 2 se indica la probabilidad decreciente de
ia visibilidad de Venus con rayas que se van estrechando y finalmente
desaparecen en las fechas, cuando la depresién vertical del Sol bajo el
horizonte astrondémico llegd a ser menos de 3°.4

La tabla 2 muestra que Venus era visible por la ventana entre febrero
y abril, y entre junio y septiembre. La posible relacién entre los periodos
de la visibilidad de Venus por la ventana y el cultivo del maiz puede
ilustrarse con datos etnograficos. Los chortis modernos comienzan su ciclo
agricola limpiando sus milpas y jardines de enero en adelante. Estos
trabajos deben acabarse a principios de abril. Toda la maleza se deja secar
al Sol para ser quemada hacia mediados de abril. La siembra del maiz
empieza después del 3 de mayo. A mediados de julio, cuando aparecen
los primeros jilotes en las tierras bajas, se celebra la fiesta de primicias
que dura varios dias. Lo mismo ocurre a principios de agosto en las tierras
altas. Después de la primera cosecha en las tierras bajas, a mediados de
septiembre, empieza la segunda siembra. Tanto este maiz como ei de las
tierras altas se cosecha en noviembre (Wisdom, 1940: 43y ss., 437 y ss.,
462y ss., 470y ss.).

El ciclo agricola en Copan durante el Clasico ha de haber sido parecido
al de los chortis modernos, ya que éstos viven en condiciones ecologicas
comparables; ademas, es muy probable que sean descendientes de los
antiguos habitantes de Copan (Closs et al., 1984: 226). Por consiguiente,
el patrén de sus actividades vinculadas con el cultivo de maiz no sélo es
condicionado por limitaciones ambientales sino también, hasta cierto
grado, por la continuidad cultural. Es factibie, entonces, que las apariciones
estacionales de Venus por la ventana del Templo 22 tuvieran alguna
significacion relacionada con la agricultura.

48 a discusién detallada sobre el problema del arcus visionis, asi como otros pormenores acerca
de Venus y el Templo 22 de Copén, se encuentran en Sprajc, 1987-1988.

87



Podemos suponer que las apariciones en febrero-marzo-abril corres-
pondieran a las primeras labores anuales antes de la siembra. Las apari-
ciones en julio-agosto, por otra parte, coincidian aproximadamente con la
época de recoleccién de los primeros jilotes. Entre los chortis contempo-
raneos éste es un evento muy importante, ya que los jilotes en julioy agosto
son para muchas familias el primer maiz después de varios meses de
escasez. Probablemente la situacién no era muy diferente en el periodo
Clasico. Las fiestas de primicias son comunes en todas partes del mundo,
y fueron importantes también en el centro de México (Broda, 1971: 282y
ss.; 1983: 151 y s., 154).

Es interesante observar que la ventana permitia detectar algunas
primeras y ultimas apariciones de Venus después y antes de las con-
junciones. Cuando el planeta desaparecié en la conjuncion inferior en
marzo, Venus “entrd” en la ventana el 2 de febrero (p.e. en los afios 762,
770, etcétera.); la fecha no cambié durante todo el periodo abarcado en la
tabla 2, lo cual es sorprendente, puesto que las fechas de otros fendmenos
que se repiten en ciclos de ocho afios gradualmente retroceden en el
calendario. El 2 de febrero del calendario juliano en el siglo vii corresponde
al 6 de febrero en el calendario gregoriano reconstruido (antes de su
verdadera instauracion); podemos recordar que, segun Girard (1949: 411
y ss.), el ano agricola de los chortis empieza el 8 de febrero, determinan-
dose esta fecha por medio de las observaciones del Sol.#®

Otro detalle interesante es que las primeras apariciones de Venus
después de las conjunciones superiores fueron visibles por la ventana en
las fechas cercanas al 12 de abril y 1° de septiembre, que son las fechas
en que el Sol se pone a lo largo del eje de la ventana. Parece como si la
ventana hubiera servido para localizar el planeta en los momentos de su
primera visibilidad: Venus era visible s6lo una o dos tardes antes de
moverse fuera de la ventana, poniéndose muy cerca de una de las lineas
diagonales que delimitan el angulo de vista a través de la ventana.

Wisdom (1940: 462) menciona que las quemas en las milpas conclu-
yen hasta mediados de abril. Si los astronomos de Copan cbservaban en
abril las primeras apariciones de Venus después de las conjunciones
superiores, hay que notar que en este caso las quemas dificilmente
habrian comenzado antes de este evento, porque el humo en el aire
hubiese impedido las observaciones (cfr. las dificultades de Morley, cuan-
do queria medir el acimut de la linea entre las estelas 12y 10: Aveni, 1977:
11). ¢ Podria ser que en la sequnda mitad del siglo vin las quemas se hayan
iniciado (al menos cada ocho afos) apenas después de la primera apari-

49 Sin embargo, Wisdom (1940: 462) afirma que el afio social, econémico y religioso empieza el
25 de abril.
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cion de la estrella de la tarde por la ventana del Templo 22, es decir,
alrededor del 20 de abril (fecha gregoriana)?

Entre los chortis contemporaneos, la primera cosecha de maiz y de
frijoles en las tierras bajas comienza alrededor del 1° de septiembre, y es
seguida por la segunda siembra a mediados del mes (Wisdom, 1940: 445).
Nuevamente surge la pregunta: ;sera que las primeras apariciones de
Venus en septiembre anunciaban, cada ocho afios, la primera cosecha y
la segunda siembra?

Tanto la primera como la segunda siembra son precedidas, hoy en dia,
por las ceremonias con las que se pide la lluvia y que pudieron haber tenido,
originalmente, alguna conexidn con Venus. La ceremonia principal, entre
el 25 de abrily el 3 de mayo, se dedica en especial alos Hombres Trabajado-
res, que son las deidades mas importantes de la lluvia, mientras que en los
ritos en septiembre, llevados a cabo por cada familia en su milpa, se invoca
a los Jovenes Hombres Trabajadores, quienes actian como asistentes de
los anteriores. Los Hombres Trabajadores chortis se pueden identificar
con los Chaques yucatecos (Thompson, 1975: 322), y podemos recordar
que los mascarones de Chac aparecen en las cuatro esquinas del Templo
22 (Closs et al., 1984: 227). Pero a pesar de su importancia, los Hombres
Trabajadores no actian solos, puesto que son ayudantes de los Chicchanes;
los verdaderos duefos del agua son estos ultimos (Wisdom, 1940: 395y ss.,
445 y ss.). De acuerdo con su importancia, la representacion plastica de lo
que muy probablemente es una deidad Chicchan es uno de los mas
eminentes elementos iconograficos del Templo 22 (figura 10). Los simbolos
de Venus que lleva este monstruo indican su relacién con el planeta; por
otra parte, las caracteristicas del Chicchan chorti también sugieren su
asociacion con Venus (Closs et al., 1984: 225 y ss.). Por consiguiente, si “el
poder supremo sobre las lluvias implicitamente lo tiene Venus y los dioses
de la lluvia son sus servidores” (ibid.: 230), podemos suponer que las primeras
apariciones de Venus en abril se asociaban con los ritos de peticion de la
lluvia, dedicados a los Chaques y seguidos por la siembra de maiz, en tanto
que los fendmenos en septiemnbre estaban relacionados con la primera
cosecha y con las ceremonias antes de la segunda siembra en las tierras
bajas. Es posible que a los sacerdotes y astronomos de Copan les haya
parecido significativo que ciertos fendmenos del cuerpo celeste, que ya habia
estado relacionado con lluvia y maiz, llegaran a coincidir periédicamente con
dos momentos importantes en el afio agricola. Tal vez esta coincidencia fue una
de las razones que motivaron la construccién de la ventana del Templo 22.

Hay otro argumento que apoya la suposicién de que las primeras
apariciones de Venus después de las conjunciones superiores fueron
observadas a través de la ventana. Entre los elementos iconograficos de
la decoracion del templo aparecen dos calaveras a cada lado de la entrada
interior. La calavera de este tipo fue reconocida por Lounsbury (1982: 153)
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como simbolo alternativo de Venus; ademas, en ciertos casos parece estar
especificamente conectada con la estrella de la tarde: tres imagenes en
el Codice Grolier caracterizadas por sus calaveras corresponden a las
primeras apariciones del lucero vespertino después de la conjuncion
superior (Carlson, 1983: 45 y ss.) (sobre la calavera y su simbolismo de
fertilidad véase supra, apartado N).

Aunque el patrén presentado de la visibilidad de Venus por la ventana
del Templo 22 difiere del que propusieron Closs et al., en realidad refuerza
su argumento sobre el complejo Venus-lluvia-maiz y el simbolismo del
Templo 22.

Cuando escribi el articulo sobre Venus y el Templo 22 de Copan
(Sprajc, 1987-1988), el lapso representado en la tabla 2 parecia corres-
ponder al periodo mas probable de la construccion y del uso del edificio.
Pero, el reciente desciframiento de la inscripcién en el escalén del Tem-
plo 22, realizado por David Stuart (1992: 175), revel6 que la estructura fue
consagrada en 715 d.C. por el gobernante 18 Conejo; datos estratigraficos
concuerdan con este fechamiento (Fash, 1988: 160; Fash et al., 1992:
436). Sin embargo, segun Hohmann y Vogrin (1982: 50), la ventana en el
muro poniente del Templo 22 fue una adicion tardia, resultado de trabajos
de remodelacién, tal vez relacionados con la construccién de los adyacen-
tes templos 21A y 22A. Las inscripciones asociadas con ambos edificios
(Stuart, 1992: 177 y ss.) sugieren que el responsable de estas obras pudo
haber sido Yax Pac, entronizado en el aio 763. Cabe sefalar que la vida
de este gobernante estaba evidentemente bajo los auspicios de Venus.
La fecha de su designacién como sucesor o regente, 9.15.15.12.16 5 Cib
9 Pop (9 de febrero de 747 del calendario juliano, segun la constante de
correlacion 584 283), coincidi6 con la primera aparicion de la estrella de la
tarde; la inscripcion del Templo 11 que registra esta fecha incluye el
conjunto glifico chac ek, refiriéndose claramente a Venus (Lounsbury,
1982: 154 y s.). En la misma estructura también encontramos la fecha
9.17.0.0.16 3 Cib 9 Pop (3 de febrero de 771, fecha juliana), nuevamente
un dia en que muy probablemente se presenté la primera aparicion de
Venus después de la conjuncion superior; ésta fue la primera vez, después
del ascenso al trono de Yax Pac, en que este fendmeno pudo observarse
en el mismo dia de haab que en la ocasién de su designacion como
regente, hacia 24 afos o tres ciclos de ocho afos (Schele y Miller, 1986:
123 ys.). Ademas, “los simbolos de Venus y calaveras que aparecen como
elementos iconogréficos en algunos monumentos de los que él fue res-
ponsable tal vez indican la imagen que adquirié o confirmé en aquel dia”
(Lounsbury, 1982: 155). A la luz de estos datos podemos sospechar que
fue, efectivamente, Yax Pac el que disefi6 la ventana del Templo 22 para
las observaciones de Venus, especificamente de sus primeras apariciones
en el cielo vespertino.
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Baudez (1987) refuté la interpretacién de Closs et al. (1984) acerca de
la funcién astronémica de la ventana del Templo 22, arguyendo que la
adyacente estructura 22 A, mas o menos contemporanea de la estructura
22, obstruia la vista a través de la ventana. Sin embargo, ahora esta claro
que la estructura 22 A es posterior a la 22 y que, por lo tanto, las
observaciones de la estrella de la tarde pudieron realizarse probablemente
durante algunas décadas abarcadas en la tabla 2.% Por otra parte, los
mismos Hohmann y Vogrin (1982: 50, 52), en cuyos datos se apoya
Baudez, afirman que una pequefia parte del horizonte occidental pudo
verse por encima del techo del Templo 22 A, e incluso sugieren que la
ventana tenia una funcién astronémica (Hohmann y Vogrin, 1982: 80).

Resumen

Los datos presentados demuestran que las creencias acerca de la lluvia
y del maiz en Mesoamérica se asociaban (o todavia se asocian) con
distintos aspectos del planeta Venus. La mas obvia es la distincion entre
la estrella de la mafianay la estrella de la tarde. Los conjuntos de los datos
indican la asociaciéon del complejo Venus-lluvia-maiz con uno u otro
aspecto, segun se muestra en el siguiente esquema:

Venus matutino: B, E?, F, H?, L?;
Venus vespertino: A, B,C,D, F, G, I, J, K, M, N?, O?, P, Q.

En algunos casos la asociacion no se indica explicitamente y la colocacion
del conjunto en el esquema depende de la interpretacién de los datos
basada en datos comparativos. Los signos de interrogacion sefnalan que
la indicacion es particularmente incierta:

E. Xulab es la estrella de la mafana, pero el mayor de sus servidores
Mames es Yaluk, proveedor del maiz, quien se asocia con el oeste. Yaluk esta
sin duda relacionado con el maiz, mientras que Xulab es patrono de ia.
agricultura, caza y pesca, pero particularmente de las ultimas dos activi-
dades (Thompson, 1930: 63).

H. Segun varios datos, Cintéotl se identifica con la estrella de la
manana, pero esta asociado con el oeste.

L. Santiago es el lucero matutino, pero San Pedro podria referirse al
aspecto vespenrtino de Venus; ambos se asocian con los cerros y la
agricultura.

S0 Hay que recordar que, debido a las caracteristicas del movimiento aparente de Venus, los
alineamientos relacionados con el planeta en todo caso no “funcionan” durante épocas prolongadas.
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N. La cabeza cortada de Hun Hunahpu tiene poder fettilizante y fue
identificada con la estrella de la tarde; pero los protagonistas Hun Hunahpu
y Vucub Hunahpu se asocian, mas bien, con la estrella de la manana.

O. La interpretacion se basa en los datos comparativos, provenientes
de culturas considerablemente mas tardias.

Los conjuntos B y F sugieren la asociacion del complejo Venus-liuvia-
maiz con ambos aspectos del planeta. En el conjunto B 1a mencién del
desplazamiento del planeta, en relacion con la llegada de las lluvias, se
refiere a la estrella de la tarde, con la que también se identifica el dios del
maiz; pero la estrella de la manana es dominante y parece ser el supremo
dispensador de lluvias. Aungque en la mayoria de los conjuntos las lluvias
o el maiz se asocian con la estrella de la tarde, varios sefialan la posicion
dominante del lucero matutino: véanse los conjuntos B, D, E, F, K, Ly N.
Presentaremos una posible explicacion de ello en el siguiente capitulo.

En los conjuntos B, |, Ky P encontramos datos que reflejan la obser-
vacion del desplazamiento de Venus respecto al horizonte y de la coinci-
dencia de estos fendmenos con cambios climaticos. En todos estos casos,
segun se ha intentado demostrar, se trata de la estrella de la tarde.
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IV. Perspectiva diacronica

Los datos que se acaban de exponer demuestran la presencia del com-
plejo Venus-lluvia-maiz en sus diversas manifestaciones, en distintas
épocas y regiones de Mesoamérica. También indican que este complejo
conceptual estuvo relacionado principalmente con el aspecto vespertino
del planeta. Para ordenar y sintetizar la informacion presentada, en este
capitulo haré énfasis en el aspecto cronologico, tratando de esbozar el
desarrollo de las concepciones que unian el planeta Venus con as lluvias,
el maiz y la fertilidad en general.

Es dificil decir en qué época, dénde y cdmo empezaron a formarse
estas ideas, pero su amplia distribuciéon podria ser un indicio de su
considerable antigliedad. Las creencias que relacionaban el planeta Ve-
nus con las lluvias o con el maiz no sélo fueron documentadas en la vasta
area mesoamericana sino también entre otros pueblos del continente
americano, por ejemplo entre los incas y pawnees (Zuidema, 1980: 274;
Chamberlain, 1982: 52 y ss.; lwaniszewski, s.f.). El hecho de que encon-
tremos grandes diferencias en el nivel de desarrollo socioeconémico de
estas sociedades, aunque la subsistencia de todas ellas por lo menos en
parte dependia del cultivo de plantas, permite suponer que el origen del
complejo Venus-lluvia-maiz se remonta a las etapas relativamente tem-
pranas de la evolucién de la agricultura.

Puesto que se trata de una parte de la cosmovision, y considerando
que la reconstruccion de la cultura espiritual es una de las tareas mas
dificiles de la arqueologia, no es de extranar que, segun los datos dispo-
nibles actualmente, no sea posible comprobar la presencia del complejo
Venus-lluvia-maiz en el periodo Preclasico de Mesoamérica. Sin embargo,
quizas el los monumentos de Chalcatzingo, del Preclasico medio, sean los
indicios mas tempranos de esta asociaciéon conocidos hasta la fecha (véase
el capitulo Ill, apartado O). El jaguar superior representado en el relieve 4

1 Aungue no hay que descartar a priorila posibilidad de una difusién tardia de ideas provenientes
de un solo foco, es mucho mas probable que los conceptos semejantes surgieran independientemente
en varias partes (por tos motivos descritos en el capflulo V), o bien, fueran propagados junto con la
difusién de la agricultura, formando parte de Ja cosmovisién de las sociedades agricolas.
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fue interpretado, con base en la iconografia, como perteneciente al grupo
de las deidades olmecas asociadas con la tierra, el agua, el maiz y la
fertilidad (Joralemon, 1971: 13, 82, 90; 1976: 33, 37).2 Si la “oreja venusina”
que aparece en cada uno de los jaguares de Chalcatzingo es, en efecto,
el simbolo de Venus, los datos comparativos de épocas posteriores
sugieren que este elemento iconografico se refiere al aspecto vespertino
del planeta. Podemos agregar que, segun la famosa hip6tesis de Cova-
rrubias, en parte corroborada por Pasztory (1974: 15 y ss.), el jaguar
olmeca fue el ancestro comun de los dioses mesoamericanos de la lluvia;
éstos se asociaban, segun los datos disponibles para al menos algunos
de ellos, con Venus como estrella de la tarde (véase infra).

Los vestigios del complejo Venus-lluvia-maiz son mucho mas abundan-
tes en relacién con el periodo Clasico. La cruz que con frecuencia aparece
en las representaciones de las deidades teotihuacanas de la lluvia y la
fertilidad (“Tlaloc”, “Gran Diosa”) fue interpretada por Armillas {(1945: 17y s.)
y anteriormente por Seler (1960-1961, V: 440) como simbolo de Venus.
Muchas de estas cruces se parecen al glifo maya T510 (Lamat), por ejemplo,
las que aparecen en los murales de Tetitla, Tepantitla y Atetelco (Séjourné,
1954: 200, dibujo 15; A. Miller, 1973: 94 y s., 164 y s.) y en una de las
aimenas de Cinteopa (figura 18). Tanto el personaje en la almena como el
llamado Tlaloc de Jade de Tetitla, Teotihuacan, llevan cinco cruces, 1o que
podria ser una indicacion adicional de su asociacién con Venus.

La identidad venusina de la cruz teotihuacana se ve reforzada por
algunos conjuntos iconograficos o glificos en los que la cruz se sustituye
por la estrella de cinco puntas, a saber, en las bigoteras de Tlalocy en los
llamados encierros de estrellas (figura 21; Carlson, 1991: figs. 7cy d, 13
gy h; Berlo, 1989: 26, fig. 8). Baird (1989) y Carlson (1991) recientemente
demostraron que las estrellas de cinco puntas (tanto las formas completas
como las variantes representadas como “medias estrellas”), muy comunes
en laiconografia teotihuacanay frecuentes en Cacaxtla y en el &rea maya,
al menos en ciertos contextos pueden ser identificadas con Venus. La
variante “media estrella” debe de haber estado genéricamente relacionada
con el glifo de Venus que aparece en la iconografia postclasica en el
México central, Oaxaca y Yucatan, y anteriormente en el monolito clasico
tardio de Maltrata, Veracruz, donde esta asociado a la serpiente emplu-
mada (figura 9), y en los murales epiclasicos descubiertos recientemente
en la subestructura Ill del Palacio de Cacaxtla, Tlaxcala (Santana S. et al.,
1990: 334): en dos pilares pintados se representan un personaje masculino
y otro femenino, cada uno con un simbolo grande de Venus con cinco

2 Tamibién en el arte de Izapa el jaguar parece estar relacionado con las montafias, las lluvias y
el dragén bicétalo (V. Smith, 1984: 28).
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Figura 21. Estrellas de cinco puntas y cruces, pare-
cidas a la cruz maya Kan y al simbolo de Lamat, en
los llamados enclerros de estrellas de a) Cacaxtla,
estructura A; b) Teotihuacan, portico 1 de Tetitla; y
¢) Xochicalco, estela 1 (segun Berlo, 1989, figura 8).

I6bulos; ambas figuras se encuentran dentro de marcos azules adornados
con medias estrellas (figura 22).

Los contextos en que aparecen las estrellas de cinco puntas en ia
iconografia teotihuacana se relacionan con el agua y la fertilidad, por una
parte, y con la guerra y el sacrificio, por otra (Baird, 1989). El simbolismo
vinculado con sacrificios y con Venus es particularmente evidente en
Cacaxtla. A pesar de su sanguinaria imagineria, los murales de Cacaxtla
también muestran una asociacion del planeta con el aguay la fertilidad. El
personaje masculino mencionado arriba, con el “delantal venusino” y
atributos que lo identifican como victima de sacrificio, tiene el ojo de Tialoc
y la cola de alacran (figura 22). En la iconografia maya la cola de alacran
se asocia tanto con Venus como con las deidades de la lluvia y la fertilidad
(Baus C., 1990: 354 y ss.).? Un relieve recientemente descubierto en el

3 El extenso argumento de Baus (1990) no deja lugar a dudas en cuanto a la identidad venusina
del signo con cinco I6bulos que aparece en Cacaxtla y, en versiones derivadas y posteriores, en todo
el centro de México, en Oaxaca y en la peninsula de Yucatan (véanse también los argumentos de
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Figura 22. Personajes en los pilares sur y norte de la subestructura lll del Palacio de
Cacaxtla (segun Baus C., 1990, figuras 1y 2; dibujo de M. Urdapilleta).

grupo 8N-11 de Copan representa a un joven con la cola de alacran,
emergiendo del glifo de Lamat (variante media, 4T510); el mismo perso-
naje, identificado por Taube con el joven dios del maiz, se encuentra
pintado en un plato maya del Clasico, también con la cola de alacrany con
el glifo Lamat (variante completa) que sustituye su cuerpo (Carlson, 1991:
19y ss,, figs. 8 y k). Las analogias del area maya son indiscutiblemente
importantes para la interpretacion de los murales de Cacaxtla, conside-

V. Miller, 1989: 290 y ss.). Datos adicionales que confirman las asociaciones del hombre-alacran de
Cacaxtla con Venus, la lluvia, la guerra y el sacrificio pueden encontrarse en Carlson, 1991: 19y ss.
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rando que su iconografia es francamente “mayanizada” (cfr. McVicker,
1985).

Parece que el alacran, con sus asociaciones pluviales, era una de las
manifestaciones vespertinas de Venus. La lectura de un glifo que se encuen-
tra en la segunda columna de los nombres de las deidades en la pagina 46
del Codice de Dresde es probablemente sinan (= “alacran”, en el maya
yucateco); esta columna de la Tabla de Venus corresponde a los fen6menos
de la estrella de la tarde (Carlson, 1991: 25 y ss.). Tal vez no es una
coincidencia que el hornbre-alacran de Cacaxtla esté en la parte poniente
de la camara, donde se encuentra el mural; ademas, el recinto mismo se
localiza en la seccién oeste del palacio, lo que podria ser significativo, si éste
fue, como sugiere Carlson (1991: 38 y ss.), el verdadero lugar para los
sacrificios relacionados con Venus, es decir, un auténtico “encierro de
Venus”, cuya representacion estilizada se encuentra en el mural del edificio
A de Cacaxtla (figura 21a). Un encierro parecido esta pintado detras del
capitan de los guerreros vencidos en el mural de batalla de la estructura B,
nuevamente en el talud poniente. En la iconografia teotihuacana la estrella
de cinco puntas en ocasiones se asocia con calaveras de dientes prominen-
tes; calaveras semejantes aparecen en los textos mayas como glifos alter-
nativos de Venus, particularmente de la estrella de la tarde (Baird, 1989: 115;
Lounsbury, 1982: 153; Carlson, 1983: 45 y ss.).

Estas evidencias, que muestran la asociacién del aspecto especifica-
mente vespertino de Venus con la fertilidad, y al mismo tiempo con el
simbolismo de sacrificio, concuerdan con lo que sabemos de los conceptos
mayas acerca de la guerra y el sacrificio: las hazafas militares, frecuente-
mente programadas para coincidir con caracteristicos fenémenos venusi-
nos, entre los que predominan las primeras apariciones de la estrella de la
tarde, aparecen rodeadas de un complejo simbolismo, expresado iconogra-
ficamente con una serie de motivos relacionados con Tlaloc. Este estilo de
guerras, vinculado con Venus y Tlaloc, fue introducido al area maya durante
el Clasico temprano, pero su origen ha de buscarse en Teotihuacan (Schele
y Freidel, 1990: 130y ss., 147 y passim; Carlson, 1991).4

Este papel sobresaliente de Venus en el culto y simbolismo de guerra
es acorde con algunas caracteristicas bien conocidas de la antigua
cosmovision mesoamericana. Los sacrificios humanos, concebidos como
la deuda que se tenia que pagar a los dioses, se llevaban a cabo co-
mo un acto inevitable para asegurar las lluvias, la fertilidad agricola y el
debido funcionamiento del universo en general. Puesto que los cauti-
vos obtenidos en batallas eran las victimas mas comunes de sacrificio,

4 Aunque la programacién de las operaciones bélicas dependia también de otros planetas, Venus
era el mas importante; ademas, las fechas que pueden relacionarse con las primeras apariciones de
la estrella de la tarde parecen ser los registros observacionales mas exactos (Aveni y Hotaling, 1994).
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la guerra adquirié dimensiones sagradas y, por consiguiente, las asocia-
ciones de Venus con la lluvia y el maiz llegaron a penetrar en el
simbolismo de sacrificio y en los rituales de guerra. Podemos suponer,
desde luego, que los conceptos relacionados con la fertilidad y la guerra
evolucionaron, y su funcién social se transformd paulatinamente. Estas
ideas religiosas bien pudieron haber sido fomentadas por los gobernan-
tes que, aprovechandose de ellas, podian lograr varios objetivos secu-
lares y politicos, sancionar y santificar los ataques y conquistas y satis-
facer sus ambiciones personales. En apoyo de esta suposicién
mencionemos que las connotaciones de guerra, muerte y sacrificio de
las estrellas teotihuacanas de cinco puntas llegan a ser especialmente
acentuadas apenas en la iconografia del Clasico tardio, aunque se
mantienen sus asociaciones con el agua y la fertilidad (Baird, 1989: 111,
118). Se puede sugerir, entonces, que las conexiones de Venus con la
guerra y el sacrificio son mas tardias que sus relaciones con la lluvia y
el maiz; estas ultimas pueden explicarse con base en algunos fenéme-
nos naturales facilmente observables (véase el capitulo V), en tanto que
las otras no tienen una base observacional aparente y pueden compren-
derse mejor en términos de su contexto sociopolitico y justificaciones
ideoldgicas.

Hay otros datos que indican la importancia central de la estrella de la
tarde en el complejo Venus-lluvia-maiz entre los mayas del Clasico.

El monstruo celeste o terrestre —dragoén, cocodrilo o serpiente, que en
cierta época lleg6 a relacionarse con Venus— tiene una larga historia en el
desarrollo de las culturas mesoamericanas.® En los relieves de lzapa del
Preclasico tardfo encontramos tanto al dragén bicéfalo como a la serpien-
te. Ambos estan directamente asociados con motivos acuaticos (Norman,
1976: 56; V. Smith, 1984: 25 y ss.). Como dios olmeca VII aparece en el
estudio de Joralemon (1971: 82, 90) el prototipo de la serpiente empluma-
da. En un articulo posterior, Joralemon (1976: 33) prefirié incluir a esta
deidad en su grupo |, cuyas connctaciones y posibles conexiones con
Venus han sido cconsideradas en relacién con el jaguar “venusino” de
Chalcatzingo (capitulo Ill, apartado O).

El concepto de la deidad reptiliana, representada en el arte mesoame-
ricano desde el Preclasico, evoluciond por lo menos en dos direcciones
claramente discernibles. Una rama de desarrollo desemboco en la ser-
piente emplumada, cuya personificacion en el centro de México llegé a
ser Quetzalcoatl; de esta deidad sumamente compleja nos vamos a ocupar
mas adelante. La otra rama nos lleva al dragon bicéfalo maya (Joralemon,

5 Brundage (1982: 2y ss.) trata de resumir cé6mo pudiera haberse originado el concepto del dra-
goén celeste y cuales son los animales en el medio ambiente mesoamericano que, por causa de sus
caracteristicas, probablemente intervinieron en el surgimiento y desarrollo del concepto.
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1976: 61), representacion muy comun del dios que los mayas yucatecos
llamaban Itzamna.s Este no sélo era el dios maximo, sino que también
incorporaba a “la mayoria de los demas dioses principales en calidad de
alguno de sus diversos aspectos” (Thompson, 1975: 258). La relacion
genérica entre Quetzalcdatl e Itzamna queda comprobada por multiples
semejanzas entre ambas deidades: tanto Itzamna como Quetzalcdatl eran
creadores, ambos presidian las aguas y la fertilidad en general, incorpo-
raban el aspecto del héroe cultural (inventor de las artes, del calendario,
de la escritura), tenian una conexién especial con los gobernantes, etcé-
tera (cfr. Lépez A., 1973; Thompson, 1975: 258-287; Brundage, 1982).
Parece que incluso la iconografia de sus representaciones zoomorfas no
siempre permite una distincién clara entre uno y otro (cfr. Nicholson, 1987):
mientras que Seler (1916) hablé de “fachadas de Quetzalcoatl’, Thompson
(1943: 398) prefirié atribuirlas a ltzamna. Seler llamé “la atencién a los
simbolos del planeta Venus en fachadas de este tipo para apoyar su
identificacion de los monstruos con Quetzalcouat!” (ibid.), pero el argumen-
to no tiene peso: también Itzamna, entre los mayas del Cléasico, tenia cierta
relacién con Venus (véase, capitulo lll, apartado M).”

Puesto que los glifos de Venus estan colocados normaimente en la
parte occidental de los dragones celestes, parece que fue la estrella
vespertina la que tenia mayor importancia en esta asociacion. También
los alineamientos astrondémicos en la arquitectura (cap. lll, apartados P
y Q) registraban fenémenos del lucero de la tarde. Tanto Itzamn& como
los alineamientos tienen que ver con las lluvias y con el ciclo agricola, por
lo que podemos concluir que entre los mayas, al menos en el Clasicoy en
el Posclasico temprano, el complejo Venus-lluvia-maiz estuvo relacionado
particularmente con la estrella de ia tarde.

La transicién del Clasico al Posclasico se caracterizé por algunos
cambios notables en la organizacion social y politica, debidos a las
migraciones, turbulencias y movimientos de ideas en toda Mesoamérica,
que se reflejaron también, en cierto grado, en los sistemas religiosos y en
la cosmovisién. Fue durante el periodo Posclasico cuando diversos ele-
mentos de la cultura espiritual adoptaron las formas y expresiones que
fueron documentadas en las primeras décadas después de la Conquista
y que —aunque fragmentadas, contaminadas y transformadas— sobrevi-
ven en ciertas comunidades indigenas hasta la actualidad. Por consiguien-
te, los datos etnograficos y etnohistéricos expuestos en los capitulos

8 En el 4rea maya posiblemente ocurrié un desdoblamiento en el desarrollo del prototipo
preclasico, resultando en el dragdn bicéfalo, por una pare, y en lo que Bardawil (1976) llama la
Deidad-Ave Principal, por la otra.

7 Hay distintas interpretaciones del significado de las fachadas zoomorfas (cfr. supra: capftulo Ill,
nota 33).
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anteriores reflejan sobre todo aguellas concepciones acerca del complejo
Venus-lluvia-maiz que se formaron durante las Ultimas etapas de desarro-
llo de la Mesoameérica prehispanica. Aunque, indudablemente, la mayor
parte de estas ideas fue heredada de las épocas anteriores, algunos datos
claramente indican que el efecto de las nuevas ideologias, generadas
después de haberse terminado el periodo Clasico, dejé sus huellas tam-
bién en la cosmovision en general, y en las concepciones acerca del
planeta Venus en particular.

Segun se desprende del capitulo lll, en gran parte de Mesoamérica el
complejo Venus-lluvia-maiz se asociaba especialmente con la estrella de
la tarde. Los datos del centro de México y algunos de la zona maya son
notablemente diferentes de los demas, pero creo que estas divergencias
tienen una explicacion histérica. Para poder encontrarla, tenemos que
tratar de comprender primero la historia de la deidad que durante largas
épocas tuvo un lugar central en la religion de varias culturas mesoameri-
canas y que, al menos en ciertas épocas, figuraba como personificacion
de lo que hemos denominado el complejo Venus-lluvia-maiz.

El problema de Quetzalcdatl ha sido tema de innumerables libros y
articulos. A continuacién se resumiran solamente algunas opinionesy sin-
tesis acerca de la evolucion de este dios, para esclarecer el aspecto que
aqui nos interesa: su asociacién con Venus.

Conviene empezar con las siguientes ideas tomadas de Pedro Armillas
(1947:163):

Quetzalcdatl tiene en la mitologia y en la tradicion mexicanas diferentes
aspectos divinos y humanos. Es necesario examinarlos separadamente a
fin de averiguar la antigiedad de los diferentes conceptos individualmente
y cuando y cdmo se integraron para constituir la compleja figura del siglo xvi.
Su asociacidén puede serresultado de un sincretismo religioso tardio, aungue
cada uno de ellos aisladamente puede ser muy antiguo. Es necesario al
estudiarlos precisar cuidadosamente en cada referencia de cual de ellos se
trata, no aceptarlos sin mas averiguacion como interdependientes en cual-
quier época por el hecho de que lo fueran en tiempos de la Conquista.

Quetzalcdatl es dios creador, dios del viento, y también es la personifica-
cion del planeta Venus. A Armillas (1947: 164) le “parece muy probable
que esas tres deidades tuvieran origen independiente”. Como héroe
civilizador Quetzalcdatl aparece, ademas, en una categoria intermedia
entre los dioses y los hombres. En este aspecto se parece a los héroes
culturales de varias mitologias sudamericanas, también frecuentemente
identificados con el dios creador (ibid.: 168). Pero es poco probable que
el concepto tan complejo de esta deidad sea anterior a la época tolteca.
La serpiente emplumada no es exclusivamente la representacién de
Quetzalcoatl; en la épocateotihuacana aparece relacionada con los dioses
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del agua y de la vegetacion.t Armillas (ibid.: 178) admite que faitan datos
para dilucidar “por qué a la compleja deidad de la vida, de la estrella Venus
(y en consecuencia del tiempo) y del viento se le da el nombre de
Quetzalcoat!”.

Segun Pina Chan (1977), Quetzalcéatl tuvo su origen en el horizonte
olmeca, en una vieja deidad que era imaginada como una serpiente em-
plumada, simbolo de la nube de agua. Como dios personificado, Quetzal-
céatl posiblemente existia ya en Teotihuacan, pero el verdadero culto a
esta deidad empez6 en Xochicalco hacia el fin del Clasico. Es alli donde
por primera vez aparece claramente representado no sélo como dios
relacionado con el agua y con el maiz sino también como numen del viento
y del planeta Venus, desdoblado en sus aspectos matutino (Tlahuizcal-
pantecuhtli) y vespertino (Xolotl). El culto a esta compleja deidad empezé
a propagarse con el ocaso del Clasico y fue lievado a El Tajin, Castillo de
Teayo, Uxmal, Seibal, Chichén Itza y a otros lugares. La divulgacién de la
nueva religién en la peninsula de Yucatan se debio a las migraciones de
los maya-chontales, provenientes de las regiones de Tabasco y del sur
de Veracruz.

Nicholson (1979) hace notar que la serpiente emplumada ya esta
presente en Teotihuacan y que, ademas, existen prototipos preclasicos.
Ehécatl o algun dios equivalente con la caracteristica mascara bucal
aparece en el Ciasico tardio —por ejemplo en Seibal, adonde posiblemen-
te fue llevado de la costa del Golfo— o quizas ya en el Clasico medio
(Cotzumalhuapa). Pero la fusion de Ehécatl con Quetzalcdatino es anterior
al Posclasico. Tampoco es segura, antes de la época tolteca, su conexién
con Venus. Tlahuizcalpantecuhtli, con quien Quetzalcdatl comparte esta co-
nexién, complica la situacién, puesto que es iconograficamente muy
distinto y, por otra parte, mas belicoso y malévolo. Tlahuizcalpantecuhtli,
intimamente relacionado con Mixcéatl, es uno de los dioses que simbolizan
el estilo “chichimeca” de la vida de los anteriores cazadores y recolectores
(Nicholson, 1971: 426 y s.).

Brundage (1982; 1979: 102-128) presenta el complejo simbolismo
acuatico y celeste de los dragones y serpientes que aparecen en el arte
mesoamericano desde el Preclasico y que fueron un componente impor-
tante del Quetzalcoatl posterior. El concepto del dios del viento se mani-
fiesta ya en el Preclasico, surgiendo probablemente en la costa del Golfo,
debido a los vientos violentos que son comunes en esa zona. Puesto que

8 “Ahora bien, aunque Quetzalcdatt no aparezca individualizado en Teotihuacan, es posible que
alguno de los conceptos que con &l se rélacionan haya existido alli, pero no aisladamente, sino incluido
en la idea de Tldloc. Me refiero concretamente al culto de Venus si, como se ha sefalado, es
efectivamente el glifo de ese planeta el que aparece en algunas representaciones relacionado con ese
dios” (Armillas, 1945: 26).
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también la serpiente emplumada se origin6 en la cultura olmeca, resultan
mas comprensibles las menciones en las fuentes coloniales tempranas
sobre el origen costefio de Quetzalcéatl, asi como sus atributos huaxtecos
en la iconografia. Brundage cree que Quetzalcéatl, aunque no desde el
principio, esta presente en Teotihuacan, ya relacionado ¢on Venus y
manifestandose en su aspecto matutino como Ce Acatl y en su aspecto
vespertino como Xolotl. Este ultimo es probablemente una deidad muy
antigua, en varios aspectos parecida a Quetzalcéatl. Ce Acatl, por otra
parte, es muy diferente; como cazador y guerrero es antitético al esoteris-
mo y al sacerdocio, tan caracteristicos de Quetzalcéatl. Chiuhcnahui
Ehécatl y Ce Acatl originalmente no estuvieron conectados. El aspecto
guerrero de la estrella matutina probablemente se originé en las culturas
a lo largo de la costa del Golfo. La propagacién del culto asociado con la
serpiente emplumada fue acompanada por el juego de pelota, que parece
haber sido el acto central en este culto. Las implicaciones de este juego
son tanto venusinas como de fertilidad. El Tajin, con sus juegos de pelota
y representaciones de Quetzalcéatl en los relieves, posiblemente fue la
ciudad sagrada de este dios. Al norte de México y al suroeste de Estados
Unidos llegan las canchas del juego de pelota al mismo tiempo o poco
después de la aparicién de la serpiente emplumada, hacia fines del
Clasico. Los que llevaron la nueva religién hacia la peninsula de Yucatan
al parecer pertenecian a dos grupos. La estela 19 de Seibal representa a
un personaje con la mascara bucal de Ehécatl, mientras que en Chichén
Itza encontramos a la serpiente emplumada. Brundage (1982: 269 y ss.)
supone, confesando que se trata de una especulacién, que en este
proceso participaron diversos grupos humanos. A Seibal posiblemente
llegaron los maya-putunes de la costa, a mediados del siglo 1x, en tanto
que Chichén fue poblado en dos oleadas: la primera, hacia el fin del siglo v,
solo estaba parcialmente mexicanizada, mientras que la segunda era paten-
temente tolteca y devota a Kukulcan como Serpiente Emplumada:

This would mean that the cult of Ehécatl had continued at full strength in the
coastal cultures while the cult of Quetzalcéatl Ce Acatl shown as a war
dragon had become specialized in the Mexican highlands and was in-
troduced into Chichén Itza by the second wave of intruders. (Brundage,
1982: 270)

Davies (1977) dedica.una gran parte de su libro sobre los toltecas al
problema de Quetzalcéatl. Segin este investigador, es cuestionable la
existencia de Quetzalcéatl como deidad personalizada en Teotihuacan.
Aunque encontramos a la serpiente emplumada, son relativamente esca-
sas las pruebas que indican la presencia de Quetzalcéatl en su forma -
compleja, como dios del lucero de la manana fusionado con el del viento.
El verdadero Quetzalcéatl es fend6meno posclasico, que tiene sus raices
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en el Clasico. Es probable que el culto a esta deidad se haya desarrolla-
do en las regiones costenas, en Tabasco o en la Huaxteca. El aspecto de
la estrella matutina posiblemente fue notable en las regiones de Tabasco,
en tanto que el de Ehécatl es caracteristico de la Huaxteca; es en esta
region donde quiza se hayan unido ambos aspectos. Los nonoalcas, que
posteriormente participaron en la formacién del Estado tolteca, serian los
que a finales del Clasico llevarian el nuevo culto de la costa sur del Golfo
al centro de México, tal vez a través de la Huaxteca. Asimismo, las
migraciones de los putunes a Yucatan y Guatemala tuvieron su origen en
las regiones de Tabasco. Durante el Posclasico, Quetzalcoatl adopté el
aspecto guerrero en la figura de Tlahuizcalpantecuhtli: “Through a kind of
amalgamation with Mixcoatl, the Hunting God from the north, Tlahuizcal-
pantecuhtli ceased to be merely the Morning Star and became instead the
Warrior of the Dawn” (Davies, 1977: 126).

Esta fusion se realiz6 relativamente tarde, como resultado del contacto
con los tolteca-chichimecas que llegaron del norte y que, junto con los
nonoalcas, fundaron el nuevo Estado con capital en Tollan. Las repre-
sentaciones de Tlahuizcalpantecuhtli en Tula son mayormente tardias.
Aunque los primeros vestigios de la “mexicanizacion” aparecen en Yuca-
tan ya en el Clasico tardio, y fueron debidos a las migraciones putunes; la
verdadera influencia tolteca empieza apenas a finales del siglo x, y las
huellas méas palpables que dejé fue en Chichén Itza que, sin ernbargo, ya
era un centro muy importante antes de esta penetracion. Probablemente
el desarrollo de Tula refleja en parte el florecimiento de Chichén Itz4; las
influencias en la época tolteca, por lo tanto, no iban exclusivamente en la
direccion del oeste hacia el este sino también al revés.

Después de mencionar estas opiniones sobre la evolucién de Quetzal-
coatl podemos concluir que los investigadores coinciden en ciertos puntos
importantes: la costa del Golfo era el lugar de origen de varios rasgos
caracteristicos de la deidad que posteriormente se denominaria Quetzal-
coatl; la serpiente emplumada simboliza particularmente el agua, las
nubes, la vegetaciony la fertilidad; el dios complejo no es anterior al Clasico
tardio; en la propagacion del culto, sobre todo hacia Guatemala y la
peninsula de Yucatan, tuvieron un papel importante los pueblos de la costa
sur del Golfo; el aspecto guerrero y cazador del lucero matutino, personi-
ficado en Tlahuizcalpantecuhtli, parece aberrante y fue adoptado en
épocas relativamente tardias. Ahora bien, para intentar comprender la
relacion de Quetzalcéati con el complejo Venus-lluvia-maiz, cabe hacer
algunas observaciones adicionales.

La regidn de la costa del Golfo, entre la parte sur de lo que actuaimente
es el estado de Veracruz y la parte poniente de Campeche, en efecto,
parece haber sido el foco del desarrollo y de la dispersion de nuevas ideas
en varias épocas. Es ahi donde surgio el estilo preclasico llamado oimeca
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y donde al parecer se origind el concepto de la serpiente emplumada. No
s6lo son relativamente comunes sus representaciones en el horizonte
olmeca (cfr. Joralemon, 1971: 82 y ss.); también algunas fuentes escritas
después de la Conquista son bastante claras:

Quetzalcdatl, en aquella lengua mexicana quiere decir o significar una cierta
manera de culebra que tiene una pluma pequefia encima de la cabeza, cuya
propia tierra donde se crian es en la provincia de Xicalango, que esta a la
entrada del reino de Yucatan, yendo de la de Tabasco. (Las Casas, 1967, I
646, L. 3, cap. 122.)°

Esta descripcion de la serpiente que tiene plumas encima de la cabeza
concuerda con algunas representaciones en el arte del horizonte olmeca,
por ejemplo en el monumento 19 de La Venta, en una vasija de Tlatilco y
en una pintura en la cueva de Juxtlahuaca (Joralemon, 1971: 82 y s.,
figs. 245, 247 y 248). Pero es apenas en el Clasico cuando la serpiente
emplumada aparece asociada con simbolos de Venus: en los murales
teotihuacanos esté frecuentemente adornada con estrellas de cinco pun-
tas o conlascruces venusinas (cfr. supra; Carlson, 1991: fig. 11 a; A. Miller,
1973: 165, figs. 346 y 349); también en el monolito de Maltrata, del Clasico
tardio (figura 9), y en las representaciones clasicas y epiclasicas en
Acanceh y Chichén Itza en Yucatan encontramos glifos de Venus asocia-
dos con las serpientes emplumadas (Carlson, 1991: 30 y ss., figs. 11 dy
e; V. Miller, 1989: 294).

Brundage (1982: 72; 1979: 108) supone que también la deidad del
viento se originé en épocas tempranas en las regiones del Golfo, caracte-
rizadas por los fuertes vientos que a veces invaden la zona. En los sitios
preclasicos de Chalcatzingo y Tlapacoya se encontraron figurillas antro-
pomorfas con mascarabucal, semejante ala de Ehécatl (Angulo V., 1987b:
204, fig. 9; Lépez A., 1990: 333). La considerable antigtiedad del dios del
viento es, por tanto, probable, como también su origen costeno, ya que en
tiempos posteriores Ehécatl se representa con atributos huaxtecos y es
adorado en templos redondos, comunes sobre todo a lo largo de la costa
de Veracruz (Ochoa, 1984: 144).

Segun Caso y Bernal (1952: 365), en Oaxaca “el dios con mascara
bucal de serpiente, en el que hemos querido ver una representacion de
Quetzalcoatl, ya aparece en la época I", es decir, por lo menos hacia fines
del Preclasico; en una urna de la época Monte Alban 1lI-B, este dios esta
decorado con “ojos estelares” (figura 23), que se parecen no sélo al glifo
maya de Venus (42T510), sino también a los simbolos que adornan las

9 Véase un pasaje parecido en Sahagun (1985: 654 y s., L. 11, cap. 6).
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Figura 23. Dios con mascara y con el “ojo
estelar” en el tocado, Tlacochahuaya (seglin
Caso y Bernal, 1952, figura 284).

figuras posclasicas de Quetzalcoatl y Xélotl provenientes de la Huaxteca
(cfr. Ochoa, 1984, lams. XLV: A, C, XLVI: a; Brundage, 1982: 230, fig. 31;
266, fig. 35) y a los signos que posiblemente representan a Venus en los
relieves de El Tajin (Delhalle y Luykx, 1986: 118). La “faja de cielo” con
dos “ojos estelares” aparece en otro vaso de Monte Alban, de la época
IlI-A (Clasico) (figura 12).

No sélo es la semejanza formal de estos motivos en las urnas oaxa-
quefias con el glifo maya %T510 la que permite suponer que se trata de
simbolos de Venus: Justeson et al. (1985: 21, 66) muestran que el nombre
del dia Lamat probablemente es de origen zapoteco, y se difundio en las
lenguas mayas alrededor del principio de nuestra era, es decir, en el
Preclasico tardio. En vista de estos datos linglisticos no es improbable,
por lo tanto, que haya habido contactos y transferencias de conceptos y
signos correspondientes en épocas relativamente tempranas. Sin embar-
go, la difusién Iéxica en este caso no necesariamente implica que el glifo
Lamat haya llegado al &rea maya directamente de los zapotecos; recorde-
mos que el Lamat cruciforme parece haber sido “el rasgo general de las
escrituras tempranas de la Mesoamérica meridional” y que los datos
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iconograficos “sugieren una divergencia separada de los signos mayas y
zapotecos de un prototipo comun y més temprano” (Justeson et al., 1985:
50, 52).

Parece, entonces, que tanto la serpiente emplumada como el dios dei
viento, ancestro de Quetzalcdatl-Ehécatl, ya se habian asociado con
Venus hasta el Clasico.

Una épocaimportante en el desarrollo de las culturas mesoamericanas
fue el llamado Clasico terminal o Epiclasico (ca. 700-900 d.C.). Una regién
que desempené un papel fundamental durante este periodo fue la costa
del Golfo. Como sefiala Davies (1977 97), las evidencias arqueologi-
cas demuestran fuertes vinculos de Teotihuacan con la costa del Atlantico,
particularmente con la regién sur de Veracruz; asimismo, la abundancia
de conchas y de otros simbolos costefios en la iconografia indica que todo
el complejo teotihuacano estuvo de cierta manera “orientado hacia el
Golfo”. En el llamado Barrio de los Comerciantes, en la orilla este de
Teotihuacan, se encontraron grandes cantidades de ceramica foranea,
principalmente de la costa del Golfo (Rattray, 1988). “Al parecer, esta
vecindad fue fundada originalmente por gente que traia ceramica maya,
pero mas tarde fue dominada por comerciantes de la costa del Golfo, y sus
productos acaparan el mercado de tiempos de Xolalpan Tardio (550-
650 d.C.);” tal vez “esta vecindad fue habitada por grupos de familias
comerciantes provenientes de la costa del Golfo” (Rattray, 1987: 261).

Asimismo, no olvidemos que la filiacion lingUistica mas probable de los
teotihuacanos es totonaca:

The primary linguistic evidence for the linguistic identification of Teotihuacan
must rest on the assumption that Teotihuacan vocabulary should have had
animpact throughout Mesoamerica, and in particular on highland Mayan and
adjacent Mixe-Zoquean languages through Kaminaljuyu, and from there on
interacting Lowland Mayan groups. There is no evidence for early Nahua
impact on the vocabulary of any Mesoamerican language, and in particular
none on Mayan... There is more evidence for Early Classic or earlier impact
of Totonacan on Mayan than of any other non-Mayan group except
Mixe-Zoquean. (Justeson et al., 1985: 72, n. 5.)

Los idiomas mixe-zoqueanos pueden relacionarse con los portadores de
las culturas olmeca y de lIzapa (Kaufman, 1976: 115), por lo que Justeson
et al.,, (1985: 68) concluyen:

Thus, if the language of Teotihuacan has modem descendants, Totonacan
is the most viable candidate. It is also possible that the cultural impact of
Teotihuacan in the Maya lowlands and the Guatemalan highlands was
implemented by, or in association with, speakers of Totonacan, and that
Teotihuacan was not Totonacan-speaking itself.
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Como mencionan los mismos autores, los totonacos afirmaban que sus
antepasados habian construido las piramides del Sol y de la Luna, antes
de llegar a la costa del Golfo; también los aztecas, seguin Torquemada,
atribuian la construccion de Teotihuacan a los totonacos (Justeson et al.,
1985: 72, n. 5). Esta tradicion, aunque no necesariamente refleja la
posicion dominante de los totonacos en la sociedad teotihuacana, si indica
cierta relacion de la gran urbe con los pueblos de la costa del Golfo.

Considerando estos vinculos con el area del Golfo, manifestados en
formas tan variadas, no es de extrafar que, después de la caida de
Teotihuacan, una parte de la poblacion haya emigrado hacia esas regio-
nes, donde los portadores de la cultura “mexicana” se encontraron y se
mezclaron en cierto grado con los mayas occidentales (Davies, 1977: 122,
220y s.; Pollock, 1936: 164). Es posible que en un momento posterior se
hayan realizado otras migraciones, pero esta vez desde el Golfo hacia el
centro de México. De este modo podrian explicarse los fuertes rasgos
mayoides que ostentan los relieves y murales de Xochicalco y Cacaxtla
(Morley et al., 1983: 158). Podriamos especular, inclusive, que estos sitios
indican el establecimiento de los enclaves politicos y econdmicos de
los mayas en el México central (Sharer, 1983: 2586). Por otra parte, Fon-
cerrada de Molina (1980) piensa que el estilo de Cacaxtla debe entenderse
en términos de la didspora teotihuacana y del cosmopolitismo de la gran
urbe, puesto que la presencia maya en Teotihuacan se manifiesta no sélo
en la ceramica sino también en los murales de Tetitla y en otros hallazgos
arqueoldgicos; los putunes —los mayas mexicanizados de la costa del
Golfo— pudieron haber contribuido a este contacto, pero la influencia no
fue directa sino a través de Teotihuacan (Foncerrada, 1980: 194).

Es obvio que una viable reconstruccion histérica de la época no es
posible, mientras no se resuelvan los-problemas de la relacion cronolégica
entre varios sitios y sus etapas de desarrollo: Litvak K. (1970; 1972) senalé
que el auge de Xochicalco probablemente empezo antes de la caida de
Teotihuacan; mas aun, por sus extensos contactos con el area maya,
Oaxacay sobre todo la costa del Golfo, Xochicalco pudo haber coadyuva-
do a la decadencia final de Teotihuacan, interceptando gran parte de los
articulos de comercio que llegaban del sureste.

Aunque no hay consenso sobre los procesos historicos en el Clasico
terminal, algunos hechos relacionados con el problema de Quetzalcéatl
permiten ciertas conclusiones.

En relacidon con el papel civilizador de Quetzalcéatl, es importante
senalar que varios cronistas mencionan a los llamados olmeca-xicallancas
como primer pueblo civilizado (Chadwick, 1966: 1). Quetzalcdatl se asocia
principalmente con los toltecas, pero asimismo con los olmeca-xicallancas,
que a veces se identifican con los toltecas (Pollock, 1936: 163 y s.). Sahagin
(1985:608ys., L. 10, cap. 29) dice que los olmecas, uixtotin y mixtecas eran
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grandes artifices y mercaderes y que eran considerados hijos de Quetzal-
coatl. Es muy probable que los mixtecas formaran parte de los olmeca-xica-
llancas y que éstos tuvieran un papel importante en la cultura teotihuacana
(Chadwick, 1966; Foncerrada de Molina, 1980: 186). La filiacién costefia de
los olmeca-xicallancas es indudable (Davies, 1977: 122): en las fuentes
estan asociados no sélo con Cholula y Tlaxcala sino también con la costa
de Veracruzy Tabasco (Pollock, 1936: 164); Sahagun (1985: 608,614, L. 10,
cap. 29) coloca a los olmecas, uixtotin, mixtecas y nonoalcas “hacia el
nacimiento del Sol”; Chadwick (1966: 11 y ss., 21) hace notar que estas
designaciones de los pueblos pueden ser intercambiables y que el lugar de
origen de los mixtecas posiblemente fue la zona fronteriza entre Oaxaca y
Veracruz; los mixtecas incluso pudieron haber participado en las culturas de
La VentayMonte Alban I. Cabe recordar que los datos lingUisticos expuestos
arriba sugieren cierta participacion en la cultura teotihuacana de los pueblos
de habla totonacana; hay indicios de que en el panteén totonaco Quetzal-
cOatl era una deidad muy prominente (Pollock, 1936: 165).

Resulta, entonces, que los pueblos con los que explicitamente se
asocia Quetzalcdatl tenian fuertes conexiones con la costa del Golfo. A la
luz de los datos expuestos también se vuelve sumamente probable la hi-
pétesis de Acosta Saignes (1975) de que los mercaderes de la sociedad
azteca (los pochteca) fueron de origen étnico distinto: muchas peculiari-
dades culturales relacionan a este grupo con la costa, entre ellas el culto
a Quetzalcoatl. Recordemos que el culto era muy popular en Cholula,
ciudad de los mercaderes par excellence. La famosa ruta de comercio
conducia por Tochtepec a Xicalanco y Acallan en la zona del Golfo, es
decir, a los grandes puertos de intercambio en los que confluian los
articulos de lujo de varias partes de Mesoamérica. Chadwick (1966: 17)
sugiere que los precursores de los pochteca de Tenochtitlan eran los
olmeca-xicallancas. En realidad. los nombres de estos grupos no tienen
que importarnos aqui; lo que parece obvio es que los mexicas incorporaron
en su sistema politico y econémico la organizacién comercial ya existen-
te, en la cual desempenaban un papel preponderante ios pueblos civiliza-
dos con raices en las culturas clasicas de Mesoamérica. Aunque segura-
mente pertenecian a distintos grupos étnicos, todos gravitaban
fuertemente hacia la costa del Golfo. La mayoria de las fuentes coloniales
mencionan a los toltecas como portadores de la gran civilizacion anterior
a los aztecas, pero no hay que olvidar que los fundadores del imperio de
Tollan Xicocotitlan no eran étnicamente homogéneos: los Hamados tolte-
ca-chichimecas llegaron del noroeste, pero los auténticos toltecas, el
verdadero Kulturvolk, como dice Davies (1977: 52), fueron los que prove-
nian de la direccién opuesta: los nonoalcas. Es decir, también el Estado
tolteca incorpor6 a los herederos de la civilizacion anterior, aprovechan-
dose de sus artes, conocimientos y contactos comerciales con las regiones
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de abundancia, riquezas naturales y productos preciados. Son precisa-
mente los nonoalcas, gente del sureste, con los que se puede asociar el
culto al dios “tolteca” Quetzalcdatl. Como probablemente pasaron por la
Huaxteca, es alli donde pudo haberse efectuado la fusion de Quetzalcéatl
con Ehécatl (Davies, 1977: 158, 177). Ochoa (1984: 33 y ss., 112 y ss.)
hace notar que ciertos materiales arqueoldgicos de la Huaxteca indican
contactos con el area maya durante el Clasico tardio y que, tomando en
cuenta las fuentes que mencionan el arribo de los pueblos por la regidén
del Panuco, “puede sugerirse que aquellas gentes tal vez procedian de
una zona localizada entre la costa de Tabasco y Campeche” (ibid.: 115).
Finalmente, en los mitos, Quetzalcoatl como héroe civilizador proviene del
este, lo que podria ser unreflejo de verdaderas migraciones, o simplemen-
te de la procedencia oriental de la gran mayoria de los bienes que
simbolizaban la vida civilizada (Pollock, 1936: 163; Davies, 1977: 158).

Por consiguiente, los datos que comprueban la asociacion de Quetzal-
cbatl con las regiones del Golfo son mas que abundantes. Segun vimos,
es probable que una deidad asociada con la ferilidad y parecida a
Quetzalcdatl haya existido ya en el Clasico temprano; también es posible
que haya estado relacionada con Venus. Pero fue probablemente en el
Clasico terminai que esta deidad adquirié nuevas dimensiones, debido al
intenso flujo de ideas y bienes entre varias regiones mesoamericanas en
esa época. La opinion de que la costa del Golfo ocupaba el lugar focal
en estas interacciones se confirmard mas adelante, en relaciéon con la
difusion del nuevo culto hacia la peninsula de Yucatan, porlo que podemos
coincidir con Davies (1977: 122): “The new Quetzalcéatl may have ema-
nated from Teotihuacan, but the development of his worship seems to have
germinated outside that center, in Tabasco or in the Huaxteca”.

También otros autores, cuyas opiniones acerca de Quetzalcoatl y su
desarrollo fueron resumidas arriba, concuerdan en que la costa del Golfo
fue la regién donde se formé y desde donde se propagé el complejo culto,
en el cual se unieron la serpiente emplumada, el dios del viento y la adoracion
del planeta Venus. Aunque todos subrayan el culto a la estrella de la mafana,
los datos disponibles realmente no permiten concluir que el aspecto matutino
de Venus fuera particularmente importante en aquella época.

En el centro de México, la “nueva religiéon” dejé sus huellas en Xochi-
calco. Segun Pifa Chan (1977: 30), alli nacio el dios Quetzalcéatl, asocia-
do con el planeta Venus. Saenz (1964: 71y ss., 77) identifico al personaje
en las estelas 1 y 3 con Tlahuizcalpantecuhtli —Venus matutino— con
base en representaciones semejantes en Tula y Chichén Itza. Pero si es

10 parece que fue Seler (1960-1961, 1: 692 ss.) el primero que relaciond las imagenes en Chichén
z4&, que representan un rostre humano saliendo de las fauces de la serpiente, con Kukulcdn como
lucero de la manana.
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correcta la argumentacion de Klein (1976: 85 y ss., 97), las repre-
sentaciones en face del dios venusino (como en las estelas de Xochicalco)
se refieren exclusivamente a la estrella de la tarde. Pasztory (1973: 187 y
ss.) rechazg la identificacion de Saenz, interpretando a los personajes de
las estelas 1y 3 como deidades de Ia tierra, relacionadas con la fertilidad
y con el Sol nocturno. Por otra parte, en la estela 3 esta la fecha 4 Qllin,
que puede referirse al Sol 0 a Xdlotl, Venus vespertino (Caso, 1967: 197).
Davies (1977: 67) comenta que en las estelas de Xochicalco, Quetzalcoatl
aparece como Tlahuizcalpantecuhtliy no como Ehécatl. Pero en Xochical-
co no hay ninguna fecha 1 Acatl, tan caracteristica de Tlahuizcalpantecuhtli,
mientras que si encontramos las fechas 7 Ehécatl (en la estela 1) y 9
Ehécatl'" (en la Piramide de la Serpiente Emplumada). En tanto que Siete
Viento parece ser una advocacion antigua del dios del aire en codices
mixtecos (Brundage, 1982: 76), el nombre Nueve Viento es una designa-
cién muy comun de Ehécatl-Quetzalcéatl (Caso, 1967: 191). Las fechas 9
Ehécatl estan claramente asociadas en Xochicalco con la serpiente em-
plumada. Esta fecha, asi como la serpiente emplumada, aparece también
en los murales de Cacaxtla, donde notamos, de nuevo, la ausencia de la
fecha 1 Acatl. Examinando las fechas de la Piramide de la Serpiente
Emplumada, Prem (1974) encontr algunas que posiblemente implican
calculos venusinos, sin que haya ninguna referencia especial a la estrella
de la manana.

En vista de estos argumentos, parece que la serpiente emplumada y
Ehécatl ya estaban fusionados en el Epiclasico. Como afirmé anteriormen-
te, los signos de Venus pintados en Cacaxtla probablemente se refieren a
la estrella de la tarde; la misma asociacion, segun se vera, puede exten-
derse también a Ehécatl.

Al periodo Clasico terminal o Epiclasico, marcado en el México central
por fuertes influencias desde la zona maya, evidentes sobre todo en
Xochicalco y Cacaxtla, pertenecen también los primeros vestigios de la
“mexicanizacién” en varios sitios mayas, por ejemplo en Seibal, Oxkintok,
Dzecilna, Xcochkax y Dzitbalché (Proskouriakoff, 1965: 488, 490). Ambos
fendbmenos se han atribuido a la expansién de ideas y de grupos humanos
desde la zona entre Xicalango y el sur de Veracruz. No sélo los datos
arqueoloégicos sino también las evidencias linglisticas y epigraficas han
permitido detectar una difusion importante desde Ia costa del Golfo hacia
el area maya durante el Clasico terminal y el Posclasico temprano, en la
que participaron pueblos de habla nahua, zoque, chontal y yucateca

11 En realidad, estas fechas estan expresadas con el glifo llamado Ojo de Reptil, pero éste fue
identificado por Caso (1967: 161, 164 y ss.) con el signo mexica Ehécatl. El analisis de las fechas
grabadas en el Templo de la Serpiente Emplumada de Xochicalco, realizado por Prem (1974: 358),
apoya esta identificacién.
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(Justeson et al., 1985: 24 y ss., 66, 68-70). Todo parece indicar que no
sélo se trataba de contactos comerciales sino en varios casos también de
dominacion politica (Fox, 1980; Justeson et al., 1985: 69). A los portadores
del nuevo estilo y “espiritu” de la época se les ha denominado putunes o
maya-chontales, aunque no formaban una sola nacién (Morley et al., 1983:
157; Thompson, 1975: 21-72). Si tomamos en cuenta que estos grupos
posiblemente llevaron el culto de Quetzalcéatl (0 una nueva y mas com-
pleja variante de este culto) al centro de México, resulta interesante que,
segun A. G. Miller, (1983: 8), los putunes también fueron responsables de
la divulgacién del culto a Venus y a Quetzalcéatl en la peninsula de Yuca-
tan. Miller considera que habia un culto a la estrella de la mafiana, que
llegd del centro de México. Esta afirmacién se aplica mas en épocas tardias
del Posclasico (p. e., en relacién con Tulum, donde Miller cree haber
encontrado el culto al lucero matutino), pero no puede aplicarse con la
misma probabilidad en periodos anteriores. Citando a C. Jones, Miller
(ibid.) menciona una representacién de Lahun Chan en Oxkintok. Este dios
no es de origen mexicano sino chontal o tzeltal (Thompson, 1971: 218);
en cuanto a su conexidén con Venus, es mas bien el aspecto vespertino el
que esta bajo su dominio (Closs, 1979: 161 y ss.).

En Chichén Itza hay varias representaciones epiclasicas de guerreros
que llevan variantes centromexicanas del glifo de Venus sujetas a sus ca-
bezas o cinturas (figura 24). Sus rasgos faciales, peinados y ornamentos
nasales no son mayas sino muy parecidos a los que caracterizan a
los extranjeros intrusos representados en las estelas tardias de Seibal y
generalmente reconocidos como maya-chontales mexicanizados, origina-
rios de la costa del Golfo (V. Miller, 1989: 288 y ss.). Algunos ejemplos de
estos “guerreros-estrella” fueron, efectivamente, encontrados en el area
del Golfo (ibid.: 299, figs. 20-31, 20-32).2 Como se ha argumentado en
relacién con los personajes de Cacaxtla que llevan faldellines venusinos
(figura 22), los guerreros-estrella de este tipo manifiestan un complejo
simbolismo asociado con la guerra, el sacrificio, la fertilidad y Venus como
estrella vespertina. Podria ser significativo que los guerreros de Chichén
que llevan faldellines venusinos estén grabados casi exclusivamente en
los tableros que miran hacia el poniente (V. Miller, 1989: 297).

En cuanto a la asociacion de Quetzalcdati con Venus, Pollock (1936:
163), citando un estudio de Thompson (1934), senald algo importante: en
el centro de México varios contextos asocian a este dios con el este, pero el
portador del cielo Quetzalcéati-Ehécatl esta asociado con ei oeste. La
aparente anomalia se debe a que en el momento del contacto habia dos

12 Sobre las relaciones especificas entre Seibal y Chichén itza, documentadas en la iconografia
y epigrafia, véase Kowalski (1989),
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Figura 24. Columna 40 del Templo de los Guerreros de Chichén Itz; nétense las
llamadas figuras de Tlahuizcalpantecuhtli en las partes inferiores y el “faldellin
venusino” del segundo guerrero (segun Schele y Freidel, 1990, figura 9: 18b).

conceptos incorporados en la figura de Quetzalcéatl: el del dios creador
y el del héroe cultural:

In his second aspect the god retained many of his old attributes, but acquired
new ones, one of these being his association with the morning star. The
Codex Chimalpopoca clearly tells of his apotheosis, or metamorphosis to
Tlauizcalpantecutli... he bears the name Ce Acatl... Ce Acatl is also the sign of
Tlauizcalpantecutli, the moming star, and there is no doubt that the later
conception of Quetzalcoéatl identified him with that deity and with the east.
(Pollock, 1936: 163.)
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A pesar de que muchos documentos son confusos en relacién con Quet-
zalcoatl, algunas fuentes primarias claramente distinguen entre el dios y
el héroe cultural (Nicholson, 1979: 40 y ss.): por una parte mencionan al
dios del viento y creador —Quetzalcéatl o Ehécati— y por la otra al gober-
nante tolteca llamado Ce Acatl, Topiltzin, Nacxit, etcétera. Aunque este
ultimo también acaba divinizado, el contexto de los episodios en los que
aparecen uno y otro claramente revela el caracter mas divino y antiguo de
Quetzalcodatl-Ehécatl-creador.”® La transformacion en la estrella de la
mafiana es parte de los mitos que hablan sobre Quetzalcéatl Ce Acatl.
Pero el numen adorado en los templos redondos consagrados a Quetzal-
cbatl debe haber sido Quetzalcéatl-Ehécatl, puesto que algunas fuentes
histéricas explicitamente relacionan la forma circular de estas estructuras
con las caracteristicas del aire o viento (Pollock, 1936: 161). El hecho de
que algunos templos redondos estén orientados hacia los extremos de Ve-
nus vespertino (véase supra, cap. lll, apartado P) confirma la relacién,
mencionada arriba, de Quetzalcdatl-Ehécatl con Venus y coincide con la
asociacion de esta deidad con el oeste.

Pollock (1936: 147, tabla 5), analizando distintas variantes de los
templos redondos, definié el tipo dedicado a Quetzalcoatl y reconocié su
amplia distribucion en Mesoamérica. Multiples datos indican el origen
costefio de estas estructuras: Quetzalcodatl se representa con atributos
huaxtecos; el culto a este dios fue probablemente muy importante entre
los totonacos; los templos redondos pudieron haberse inspirado en la
forma circular de casas que parece haber sido comun en la costa de
Veracruz;* en el México central no hay prototipos de templos redondos
(con la excepcion de Cuicuilco, pero la laguna de varios siglos que lo
separan de los templos de Quetzaicéatl indica que la continuidad es
improbable); en el &rea maya los templos circulares no aparecen antes de
las primeras influencias “mexicanas” (ibid.: 136-173). Ademas, no debe-
mos hacer a un lado la siguiente observacion: los mitos del centro de
México afirman que Quetzalcoatl llegd del oriente y salié hacia el oriente,
rnientras que segun la informacién proveniente de Yucatan llegé del oeste
y también se fue en esa direccion. Los templos parecen confirmar estos
relatos, pues en la peninsula de Yucatan todos tienen la escalinata del
lado poniente, en tanto que los del centro de México y de la zona totonaca
miran hacia el oriente (ibid.: 160). Si estos mitos reflejan las migraciones
desde las zonas del Golfo, refiriéndose a los portadores del culto a

13 | a distincidn muy clara entre ambos personajes se encuentra, por ejemplo, en la Historia de
los mexicanos por sus pinturas, la Histoyre du Mechique {(Garibay, 1979), en el Popol Vuh (Reci-
nos, 1976) y en la Historia de las Indias de Duran (1967, I: 9-15, 61-69).

14 “En realidad, todo parece apuntar que las formas circulares en grandes estructuras tuvieron
su origen y desarrollo en la costa del Golfo", donde aparecen ya en el Preclasico (Ochoa, 1984: 56).
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Quetzalcoatl, tal vez también apoyan la opinién de que Quetzalcdat! era
el titulo dado a los gobernantes (cfr. Lépez A., 1973; Davies, 1977: 224
y ss.). En este sentido es significativo que se mencione a Cukulchan (=
Kukulcan/Quetzalcdatl) como la deidad del sefior de itzamkanac, la capital
de Acalan, y que los gobernantes Cocom de Mayapan y de Sotuta
afirmaban ser descendientes de Quetzalcéatl (Scholes y Roys, 1968: 56 y
s.). Davies (1977: 107) menciona, citando a Krickeberg, que Gucumatz se
consideraba entre los quichés como dios de la costa del Golfo, puesto que
uno de sus titulos era Ah h'ol, “Sefor del hule”.

La suposicion de que el culto a Ehécatl fue propagado desde la costa
del Golfo se ve reforzada por la representaciéon de este dios en la este-
la 19 de Seibal, uno de los sitios que con mayor claridad revelan las
intrusiones provenientes de aquella regién. Muchos rasgos culturales
epiclasicos en Seibal son de origen foraneo, entre ellos un templo redondo
(A. Smith, 1982: 164 y ss., 239; Kowalski, 1989: 176 y s., 182).

La plataforma inferior del Caracol de Chichén ltza fue construida durante
el Clasico terminal, probablemente a mediados del siglo ix (Aveni, Gibbs y
Hartung, 1975: 979). Davies (1977: 204 y ss.) cita opiniones de varios
investigadores, con base en las cuales se puede concluir que el Caracol no
es un edificio tolteca, puesto que sélo tiene algunas adiciones en este estilo;
pero el concepto del templo redondo tampoco es maya, por lo que resul-
ta probable que la construccidon de la primera fase haya coincidido con las
primeras influencias o incursiones de los putunes, a los que Thompson
(1975: 31) atribuyd la edificacién del Castillo interior de Chichén. Tal conclu-
sién concuerda con la observacion de Pollock (1936: 171):

it shouid be recalled that the Caracol at Chichen Itza, on the basis of
architectural criteria, appears to date from the very beginning of the Mexican
period there, and we must consequently conclude that the trait of erecting
round buildings to Quetzalcoatl was carried into Yucatan on the first wave of
Mexican cultural influence.

La plataforma inferior del Caracol esta orientada hacia el extremo norte
de Venus vespertino, asi como el Palacio del Gobernador en Uxmal, erigido
en aproximadamente la misma época o quizas algunas décadas mas tarde
(capitulo Ill, apartado P). A esta época pertenecen las primeras huellas de
la intrusion foranea en las tierras bajas mayas, ya que aparecen en asocia-
cién con las fechas del primer cuarto del baktun 10 (Proskouriakoff, 1965:
488). Este periodo corresponde al florecimiento del estilo Puuc, caracteriza-
do por algunos rasgos que indican influencias ajenas. Por ejemplo, el culto
falico que aparece en esta época en la peninsula de Yucatan probablemente
fue introducido desde las regiones del Golfo: sabemos que este culto tenia
mucha popularidad en las zonas de Veracruz (Thompson, 1975: 384 y s.;
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Davies, 1977: 208). Por otra parte, los libros de Chilam Balam atribuyen la
introduccién de practicas erdticas y “cosas vergonzosas” a los itzaes, a
quienes Thompson (1975: 30, 41) identificé con los putunes.s Al mismo
tiempo debe de haberse propagado el nuevo culto a Quetzalcéatl-Kukulcan,
cuyo aspecto falico es conocido (Folan, 1972).'¢ No hay razones para dudar
de que el Caracol de Chichén ltza estuviera dedicado a este dios desde su
primera fase (Pollock, 1936: 159), a la que pertenece la plataforma inferior
con su orientacidn venusina. Asimismo las serpientes emplumadas en
Uxmal indican la presencia del culto (Pifa Chan, 1977: 45); el hecho de que
muchas aparecen en grupos de ocho —en el Palacio del Gobemador y en
el edificio este del Cuadrangulo de las Monjas— sugiere su asociacién con
Venus. Entre los mayas, Venus era venerado y al parecer incluso tenia
atributos falicos ya en el Clasico (Closs, 1988), antes de la dispersion de los
putunes. Pero es probable que hayan sido ellos los que elaboraron vy
divulgaron, juntg con otros elementos culturales, la nueva y mas compleja
variante del culto de Quetzalcoatl, en la que estaba incorporada la practica
de orientar edificios con respecto a Venus.

En comparacién con los dos edificios considerados arriba, es menos
clara la posicién cronoldgica del Palacio de Santa Rosa Xtampak, que
probablemente también fue orientado hacia el extremo norte de la estrella
de la tarde. Las posibles lecturas de las fechas encontradas en este sitio
Chenes abarcan el intervalo entre 750 y 889 d.C., segUn la correlacién GMmT
(Pollock, 1970: 47)..Es interesante que el Templo 22 de Copan, que por
su entrada en forma de fauces abiertas recuerda el estilo de Chenes, tenga
una ventana con posibles alineamientos venusinos; el templo fue construi-
do en el siglo vii (véase el capitulo lll, apartados P y Q).

Los alineamientos hacia los extremos de Venus como estrella de la
tarde, que sefalan fendmenos que delimitan la época de lluvias y el ciclo
agricola, representan una nueva manifestacién del complejo Venus-lluvia-
maiz, que forma parte de la version epiclasica del culto a Quetzaicéatl, en
la que se han integrado tanto la serpiente emplumada como Ehécatl. La
divulgacion de esta novedosa religiéon en varias partes de Mesoamérica
se puede atribuir a la expansiéon de los pueblos del area del Golfo (los
putun-olmeca-xicallanca). Fueron ellos los que empezaron a erigir templos
circulares consagrados a Quetzalcoatl-Ehécatl; éstos se siguieron cons-
truyendo durante el Posclasico, algunos con alineamientos hacia los
extremos de Venus vespertino (p. e. el Circular-sub de Huexotla, la torre

15 Algunas fuentes hablan de précticas sodomiticas en la regién de Xicalango (Ochoa y Vargas,
1987: 109).

16 | o5 atributos falicos de la Serpiente Emplumada fueron documentados etnograficamente en
la Mixteca (Monaghan, 1989: 17y ss.).

17 También fueron detectadas posibles implicaciones venusinas en los nlimeros de ciertos
elementos arquitecténicos y decorativos del Cuadrangulo de las Monjas en Uxmal (Lamb, 1980).
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del Caracol de Chichén Itza y, posiblemente, el Castilio de Paalmul; véase
el capitulo Ill, apartado P).

Antes de considerar los cambios en el Posclasico, veamos ciertas
caracteristicas de otra manifestacion cultural, ligada con el problema de
Quetzalcsatl.

Brundage (1982: 49 y s.) afirma que el juego de pelota forma parte del
culto relacionado con la Serpiente Empiumada: la difusién de este cuito
estuvo relacionada, incluso hasta el suroeste de Estados Unidos, con la
aparicion de las canchas de juego de pelota. “The ballgame was the central
cult act in the religion... This sports arena featured that avatar of Quetzal-
céatl who was the evening star. The death of light is celebrated in it, and
possibilities of rejuvenation are hinted at” (Brundage, 1982: 63).

El juego de pelota mesoamericano surge en el Preclasico; por la
disponibilidad del caucho parece légico buscar su lugar de origen en la zo-
na olmeca. La popularidad y difusién de la practica comienza ya en aquella
época, pero culmina en.el Clasico, sobre todo durante sus ultimas etapas
(Taladoire, 1981: 532 y ss.). Como senala Pasztory (1972: 441), hay que
distinguir entre el juego de pelota como diversién y el que representa una
actividad religiosa. Los vestigios de esta ultima variante son particularmen-
te abundantes en la costa del Golfo (Taladoire, 1981: 387). Es alli donde
el juego de pelota constituia un elemento central en los ritos de vegetacion
y fertilidad: “De plus, ce culte et ces croyances constituent une part
essentielle de I'apport des cultures de la céte du Golfe et le jeu traduit
partiellement 'expansion et le développement de cette religion” (Taladoire,
1981: 388).

Pasztory (1972: 446y ss.) hace notar que los habitantes de la zona eran
mercaderes par excellence y que el vehiculo de la expansion del culto
relacionado con el juego de pelota debe haber sido el comercio de cacao.
Taladoire (1981: 552 y ss.) reconoce laimportancia de los mercaderes, pero
observa que el cuito se difundié en un contexto mas amplio, junto con los
rasgos guerreros que, hablando del Clasico tardio de la zona maya, normal-
mente se describen como “mexicanos” o provenientes de la costa del Golfo.
Los frescos recientemente descubiertos en el Templo Rojo de Cacaxtla al
parecer apoyan estas afirmaciones: en la pared oriente de la escalinata que
conducé al templo esta pintado el dios maya L, representado como un
mercader armado y asociado con la serpiente emplumada y con el arbol de
cacao; se ha dicho que uno de los objetos que lleva en su cacaxtlirepresenta
una bola de hule (Carlson, 1991: 48 y ss., figs. 15 a, ¢, g, h, i)."®

'8 parece que el juego de pelota tenia un papel importante en los rituales mayas de guerra
relacionados con Venus y Tlaloc desde el Clasico (Carlson, 1991: 31 y ss.; Gutiérrez, 1990). No obs-
tante. en épocas posteriores este complejo ceremonial pudo haber sido elaborado y llevado a otras
partes de Mesoamérica por los pueblos del Golfo.
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Es evidente el paralelismo entre el desarrollo del juego de pelota como
acto ritual y la historia descrita del culto de Quetzalcdatl. Resulta probable,
por lo tanto, que se trate de dos aspectos o partes de un solo complejo
religioso, cuyos portadores eran los pueblos comerciantes de la costa del
Golfo. Casi sobra recordar que en el centro de México, Quetzalcéatl era
patrono de los mercaderes (Duran, 1967, I: 61 y ss.). También Kukulcan
parece haber sido dios de la riqueza y del comercio: el gobernante de
Acalan, que era a la vez el comerciante mas eminente del reino, tenia a
Kukulcan como dios protector (Scholes y Roys, 1968: 56 y s.).

El juego de pelota mesoamericano implicaba un complejo simbolismo
relacionado con el ciclo agricola y la fertilidad, por una parte, y con Venus
y otros ciclos astrales, por la otra (Taladoire, 1981: 545; Pasztory, 1972:
445; Kowalski, 1992). Quetzalcdatl tenia atributos muy parecidos; su
conexién con el comercio puede considerarse secundaria, y tal vez se
deba a la actividad méas caracteristica de los que fueron portadores y
propagadores de su culto. La relacién entre Venus, el maiz y el juego de
pelota queda bastante explicita particularmente en el Popol Vuh (cfr.
capitulo Ill, apartado N) y en el simbolismo de la fiesta azteca de Atamal-
cualiztli: el hecho de que esta fiesta, dedicada al maiz, se celebrara cada
ocho anos (Sahagun, 1985: 157, L. 2, Apéndice 1) sugiere una conexién
con el ciclo venusino; por otra parte, el himno de Atamalcualiztli menciona
eljuego de pelota (ibid.: 900, L. 2, Apéndice 6). La relaciéon de Venus con el
juego de pelota se manifiesta también en la iconografia. El relieve en
el escalén 7 del Templo 33 de Yaxchilan representa una escena del juego
de pelota, en la que participan dos figuras con glifos de Venus ('4T510)
en su cuerpo; la misma variante del glifo venusino aparece en el texto
acompanante (Graham, 1982: 160 y s.). En el dintel de la entrada interior
del templo A del Gran Juego de Pelota en Chichén Itz también encontra-
mos esta variante del glifo de Venus, en una escena que representa al Sol
y a la serpiente emplumada {Maudslay, 1889-1902, Ill, lam. 35). Asimismo
fueron interpretados como glifos de Venus algunos simbolos que aparecen
en los relieves de los juegos de pelota en El Tajin (Wilkerson, 1984: 120y
ss.; Delhalle y Luykx, 1986). La iconografia del Vaso de los Siete Dioses,
del Clasico maya, se vincula tanto con Venus como con €l juego de pelota
(Closs, 1979; Gutiérrez, 1990).

Quetzalcéatl desempenaba cierto papel en el juego de pelota, puesto
que se menciona en el contexto del juego en el himno de Atamalcualiztli
(Sahagun, 1985: 900 y s., L. 2, Apéndice 6) y en otros mitos (Taladoire,
1981: 73). Ademas, probablemente esta representado en los juegos de
pelota de Chichén ltza y El Tajin (Pifa Chan, 1977: 43y s., 46, figs. 41, 46
y 48). No obstante, el patrono del juego de pelota era, en realidad, Xélot!,
es decir, la advocacion de Quetzalcéatl que representaba a Venus como
lucero vespertino (Brundage, 1982: 63; Pasztory, 1972: 445; Codice
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Magliabechiano, p. 33 v.; cfr. también Cohodas, 1991, particularmente
paginas 275 y ss.). En el himno de Atamalcualiztii es Xdlotl el que figura
como protagonista en el juego de pelota. Una deidad deforme, comparable
a Xélotl y Nanahuatl de los tiempos posteriores, esta relacionada con el
juego de pelota en la pintura mural de Teotihuacan (Séjourné, 1954: 201,
dibujo 16; Pasztory, 1972: 449). Por consiguiente, si también el juego de
pelota, como ritual asociado al culto de Quetzalcéatl, estaba regido por el
aspecto vespertino de Venus, el simbolismo del juego de pelota confirma
el papel central de la estrella de |la tarde en el complejo Venus-lluvia-maiz.

Considerando el importante lugar que tenian en el complejo Venus-llu-
via-maiz los dioses Quetzalcéatl e ltzamn4, es justo advertir que la idea
de relacionar a estas dos deidades con el aspecto vespertino de Venus no
es totalmente original o nueva. Hace varias décadas, Walter Lehmann
(1928: 773 y ss.) argumentd que el Quetzalcdatl de los mitos que subrayan
la ausencia de sacrificios humanos no puede ser el mismo Quetzalcéatl
que se identifica con el lucero del alba, porque en este Ultimo aspecto
aparece como guerrero triunfante, equivalente a Kukulcan, que en Yucatan
introduce los sacrificios humanos. Segun Lehmann, la esencia de Quet-
zalcdatl no era la misma en todas las épocas; dos formas basicas en las
que se manifiesta corresponden a dos distintas culturas toltecas. En su
forma antigua Quetzalcoatl se relaciona con la Luna creciente y con la
estrella de la tarde, de acuerdo con la importancia del oeste en el sistema
cosmoldgico del tipo lunar, mientras que la asociacion con la estrella de la
manana es un rasgo del sistema lunisolar.’ Lehmann encuentra el reflejo
de ambos sistemas en los calendarios venusinos y en los conceptos
acerca de los rumbos del universo, estableciendo que el sistema lunar
tiene mayor antigiedad. Basandose en algunos datos de los cédices y
considerando que en Yucatan el culto sangriento a Kukulcan como lucero
del alba fue precedido por la adoracién de Itzamn4, Lehmann (1928: 775,
785) concluye que éste también estuvo ligado con la Luna y la estrella de
la tarde.

Es obvio que varios detalles de la argumentaciéon de Lehmann ya no
se pueden sostener. Los mitos que describen a Quetzalcéatl como hombre
devoto, pacifico, opuesto a los sacrificios humanos y finalmente obligado
a abandonar el trono tal vez reflejan la realidad, contrastando las épocas
anteriores con el aumento de la violencia y la militarizacion después del
Ciasico, pero sin duda se trata, al mismo tiempo, de una visién idealizada
del pasado: la guerra y los sacrificios humanos habian sido comunes en
Mesoamérica desde tiempos remotos. No obstante, es posible que los

19 Seler (1960-1961, I1: 335 y 5.) interpretd el mito sobre el éxodo de Quetzalcdatl hacia el oriente
como un mito lunar.
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conceptos sobre la Luna si hayan contribuido a la imponrtancia de Venus
vespertino. El cémputo lunar, vagamente relacionado con el afio tropico,
efectivamente antecede, en términos de la evolucién general, los calenda-
rios que tratan de establecer una correspondencia mas exacta con el ano
solar (Eliade, 1972: 150; Marshack, 1974: 268; Stewart, 1984: 186). En el
caso especifico de Mesoamérica varios autores mencionan la posibilidad
de que el complejo sistema calendarico haya sido precedido por un
calendario lunar que constaba de 12 0 13 meses lunares acomodados en
el afo trépico (Caso, 1967: 85; Spinden, 1924: 158; Coe, 1976: 111). La
existencia de tal calendario se vuelve mas probable a la luz de las evi-
dencias que recientemente presentd Stewart (1984). Para elaborar sus
conclusiones, Lehmann (1928) aparentemente se inspiré en los datos
etnogréaficos que obtuvo entre los mixe-popolucas, y es interesante que
también Minch G. (1983: 158) haya encontrado entre los popolucas
“ciertos vestigios de un calendario lunar de origen prehispanico”, que
“parece ser una forma de computar el tiempo de tradicion cazadora
recolectora anterior a la aparicion de la agricultura”. Las creencias acerca
de la influencia de la Luna sobre varios acontecimientos terrestres se
conservan en muchos grupos indigenas contemporaneos (Kéhler, 1991).
También es indiscutible la importancia de la Luna para los mayas:

Itis certain that the Classic Maya were lunar astrologers, since several glyphs
describing the phase of the moon and other selenine matters follow the initial
date on a monument, so that whatever the matter described, the influence of
the moon upon it was extremely important. (Coe, 1973: 8.)

Neugebauer (1975: 1067) menciona que en los calendarios estrictamente
lunares, la cuenta de los meses a partir de la primera visibilidad de la Luna
parece la mas natural y que esta practica también responde a que los dias
comienzan al anochecer. Sabemos que el calendario maya no era estric-
tamente lunar, pero en vista de la importancia de la Luna y de sus ciclos,
es interesante que entre los indigenas contemporaneos en varias partes
de Guatemala el dia comienza o termina con la puesta del Sol, y no es
imposible que los mayas prehispanicos hayan tenido la misma idea (cfr.
Thompson, 1971: 102; La Farge, 1934: 115; Villa R., 1968: 147 y ss.).
Puesto que evidentemente los mayas trataban de correlacionar los ciclos
lunares con los ciclos de Venus (Aveni, 1992; Closs, 1989), y considerando
que el momento mas natural para comenzar la cuenta lunar es la primera
visibilidad del cuarto creciente en el oeste (cfr. Kéhler, 1991: 235), es
posible que también el calendario venusino anteriormente principiara con
la primera aparicion de la estrella de la tarde, como razonaba Lehmann
(1928: 773 y s., 777). El hecho de que los rumbos asociados con los
periodos de visibilidad e invisibilidad de cada ciclo sinddico de Venus en
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el Cddice de Dresde terminan con el oriente y con la salida heliaca sugiere
que la estrella de la mahana se consideraba “vieja" con respecto a la
estrella de la tarde, como entre los mixe-popolucas. Aunque hay que
advertir que en otro renglon de la Tabla de Venus en ese cédice los rumbos
tienen una colocacién diferente, en la que el oriente empieza cada periodo
sinddico, es interesante que Thompson (1971: 227) mencionara la posibi-
lidad de que antano el ciclo pudiera haber comenzado con la puesta
heliaca en el occidente.

Aunque esta discusion no concierne directamente a la identidad venu-
sina de Quetzalcéatl e Itzamna, parece significativo que Lehmann, hace
ya medio siglo, reconociera la importancia de Venus en su manifestacién
vespertina. La opinidbn, comun hasta afos recientes, de que la estrella de
la tarde casi no les interesaba a los mesoamericanos, se basaba en
algunas informaciones coloniales; éstas, al hablar basicamente de las
culturas del México central de la época de la Conquista, destacan la
importancia del lucero matutino, particularmente en relacién con Quetzal-
céatl. Sin embargo, los datos presentados revelan claramente la primacia
del aspecto vespertino del planeta. ;Por qué, entonces, tantos relatos
vinculan a Quetzalco6ati conla estrella de la mafnana?2 Sirealmente ocurrié
el cambio, como suponia Lehmann, ;cémo podemos explicarlo?

Varios investigadores afirmaron que el aspecto guerrero y malévolo de
Quetzalcoatl en realidad es el de 'Flahuizcalpanfecuhtli, Senor del Alba,
que iconograficamente es casi identico a Mixcéatl, dios de la caza y
la guerra, pero muy distinto de Quetzalcéatl-Ehécatl (Nicholson, 1971:
426 y s.; 1979: 42, Brundage, 1979: 133 y s.; Davies, 1977: 64, 126).
Definiendo su complejo Mixcéatl-Tlahuizcalpantecuhtli de deidades, Ni-
cholson (1971: 426) dice:

This group of deities shared a number of features with Huitzilopochtli,
particularly the militaristic-abogado role, but they were much more explicitly
stellarin nature. They also especially symbolized the earlier hunting-gather-
ing, “Chichimec” life way.

Jiménez Moreno (1972: 33) escribe lo siguiente acerca de la llegada tardia
de estas deidades:

Mas tarde —superada la invasion de némadas que siguié el desplome de
Tula— se lograria en Tenayuca la simbiosis del culto traido por aquellos
invasores —que adoraban a un dios de la caza y de la guerra— con el de
los sedentarios que invocaban al del rayo y de 1a lluvia.

20 Recordemos, sin embargo, que también estos milos son ambiguos en cuanto a la relacién
exclusiva de Quetzalcéatl con la estrelia de la manana (cfr. capitulo Ill, apartado F).
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Es digno de notarse que —como observa Soustelle— sus dioses celestes
fuesen preponderantemente cazadores y guerreros —por ejemplo, Mixcoat| y
Huitzilopochtli— introducidos por pueblos que —como los tolteca-chichimecas
y los mexicas— alcanzarcn la supremacia en el Horizonte Posclasico. Asi, del
mismo modo que estas gentes tardiamente llegadas del noroeste y occidente
de México se sobrepusieron a otras por ellos avasalladas, los dioses celestes
constituyeron una super-estructura, debajo de la cual se vieron, hasta cierto
punto, postergados los dioses mas antiguos.

Puesto que el origen de los pueblos cazadores que llegaban a Mesoamé-
rica debe buscarse hacia el norte, es significativo que las caracteristicas
de Tlahuizcalpantecuhtli nos hagan pensar en los indios norteamericanos.
Hall (1991: 558) describe una ceremonia de los mandanes en la que dos
hombres pintados con rayas rojas y blancas, asi como Tlahuizcalpante-
cuhtli en los cddices, se llaman “rayos de la mafiana”. Brundage (1982:
161) menciona la importancia de la estrella de la manana entre los sioux
del grupo oglala. Los pawnees identifican al dios de la guerra con Venus
matutino (Chamberlain, 1982: 55 y ss.; O'Brien, 1986: 943).2!

Las representaciones de Tlahuizcalpantecuhtlien Tula probablemente
no representen al dios del lucero matutino. En las fauces de la cabeza de
frente de los monstruos bicéfalos mayas frecuentemente aparece una
cabeza humana; este motivo, como supone Kelley (1976: 96, fig. 33), pudo
haber sido el prototipo de la figura tolteca identificada por Saenz (1964:
71) con Tlahuizcalpantecuhtli.22 Si la hipétesis es correcta, no hay motivos
para relacionar estas figuras con la estrella de la manana, puesto que las
cabezas de frente de los monstruos bicéfalos se asocian, como ya vimos
(capitulo 1ll, apartado M), con el poriiente. También hay que notar que
Cecelia Klein (1976: 85y ss., 97) arguyé que las deidades de Venus como
estrella de la mafana nunca se representan en face, por lo que las
llamadas imagenes de Tlahuizcalpantecuhtli en Tula y Chichén ltza sélo
pueden relacionarse con la estrella vespertina o con alguna otra deidad
cténica (cfr. Pasztory, 1973).

Es mas probable, entonces, que el culto a la estrella de la maniana
haya alcanzado su auge apenas después de la caida de Tula. ;Pero cémo

21 Thompson (1939: 149) menciona varios paralelismos entre Mesoamérica y la cultura de los
pawnees.

22 E}origen maya de estas representaciones (rostro humano saliendo de las fauces de la serpiente
0 monstruo) es probable en vista de la opinién, expuesta primero por G. Kubler y ahora aceptada
ampliamente, de que las estructuras tardias de Tula no fueron la inspiracién sino mas bien el reflejo
de la arquitectura de Chichén Itz4 (Pifa C., 1977: 56 y ss.; Davies, 1977: 216 y ss.; Ochoa, 1984: 79,
116; V. Miller, 1989: 287, 301). En realidad, el foco de influencias debié haber sido, nuevamente, el
area del Golfo, donde los motivos de la cabeza humana en fauces de la serpiente fueron, efectivamen-
te, encontrados (Alvarez A. y Casasola, 1985, lam. 36; V. Miller, 1989: 301, fig. 20-31; Kowaliski,
1989: 179).
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pudo fusionarse el dios guerrero de los cazadores advenedizos del norte
con el antiguo Quetzalcoatl mesoamericano?

David Kelley (1955) demostrd, basandose en datos linguisticos y
etnograficos, que los antiguos pueblos yuto-aztecas tenian dos deidades
principales e interrelacionadas: una era el canido salvaje, probablemente
el coyote, y la otra un dios de la caza. Ambos se asociaban con Venus
como estrella de la marana, con el fuego y con la agricultura (en los grupos
que la tenian). El coyote en la mitologia de los grupos yuto-aztecas es un
trickster erético y héroe cultural. Segun Kelley, la asociacion yuto-azteca
coyote + hermano mayor + creador + frickster + héroe civilizador + lucero
del alba se unié con el concepto mesoamericano creador + serpiente
gigante + lluvia:

In Aztec ideas of Quetzalcdatl, the identification with the morning star, the
miraculous birth, the eroticism, and the theft of maize are almost certainly
derived from Uto-Aztecan ideas of Coyote. The identification with a giant
serpent, rain god, and wind god are prcbably due to local Meso-American
ideas. (Kelley, 1955: 413.)

Asi, la deidad principal de los cazadores chichimecas —el dios de la
estrella de la mafana, creador y héroe cultural, emparentado con el dios
de la caza— se fusiono con la deidad suprema (y, por tanto, compara-
ble) de la poblacion autdctona: Quetzalcdatl —creador, dios del viento, de
la vida y de la fertilidad—, quien adquirié rasgos nuevos, entre ellos algunos
gue eran ajenos a su naturaleza original. Aunque esta unién ocasion6
varias confusiones acerca de este dios manifestadas en las fuentes
coloniales, la distincion entre Tlahuizcalpantecuhtli y Quetzalcéatl es nor-
malmente bastante clara: “...it is evident that the two forms of Quetzalcéatl,
Ce Acatl and Chiucnahui Ehécatl, were originally unconnected... After the
partial fusing did take place, it finally became inevitable that Quetzalcéatl
would also be known as Ce Acatl” (Brundage, 1979: 112).

El mito sobre la transformaciéon de Quetzalcéatl en el lucero del alba
relaciona a los dos de una manera peculiar: segun Brundage (1979: 112),
la fecha de nacimiento de la estrella matutina (1 Acatl) es,alavez, ladela
muerte del dios del aire.2® Podriamos especular, inclusive, que este mito
refleja —aunque de manera idealizada— el cambio en la religiéon inducido
por los invasores: Quetzalcoatl antiguo —la estrella de la tarde, buen
gobernante y sacerdote— envejece y tiene que retirarse, transformandose
en el lucero del alba y volviendose agresivo y malévolo.

23 | ehmann (1928: 773) opind que el calendario de Venus basado en los dias Acatl es posterior
al sistema basado en los dias Cipactli. También es significativo que el afo 1 Acatl parece haber sido
de importancia singular para los chichimecas (Lépez A., 1990: 440, n. 47).
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Entre los rasgos de la deidad principal yuto-azteca, Kelley (1955)
menciona los aspectos del hermano mayor y del trickster. Este ultimo,
dificilmente atribuible a Quetzalcéatl, corresponde mas bien al caracter de
Tezcatlipoca, cuya naturaleza shamanica revela que sus raices también
estanfuera de las civilizaciones mesoamericanas. Pero es interesante que
el lucero de la manana se describa como Hermano Mayor entre |0s coras,
y que algunas de sus caracteristicas correspondan al concepto de trickster
(Preuss, 1912: LXIl; Hinton, 1972: 37 y ss.).

En relacién con el complejo Venus-lluvia-maiz en las épocas tardias
del Posclasico podemos razonar que cuando Quetzalcdatl adquirié nuevos
atributos, Venus matutino lleg6 a ser dominante también en las creencias
donde el antiguo dios estaba relacionado con las lluvias y con el maiz. Esta
transferencia del énfasis a la estrella de la manana probablemente afecté
también a otras deidades relacionadas con Venus, la lluvia y el maiz, por
ejemplo a Cintéotl.2¢ Asimismo, hay que tomar en consideracién que los
atributos de la estrella matutina y la estreila vespertina tal vez empezaron
a confundirse ya en épocas anteriores, a raiz de conocimientos astroné-
micos: al reconocer que se trataba de un solo cuerpo celeste, pro-
bablemente era dificil mantener estrictamente separadas las creencias
sobre uno y otro aspecto del planeta.? Sin embargo, aunque la estrella de
la mafana ocupa el lugar dominante en varios casos discutidos en el
capitulo Ill, su relacién con las creencias acerca de la lluvia y el maiz no
es tan decisiva. Xulab, el dios del lucero del alba de los kekchis y mopa-
nes, es duefio de los animales; también es patrono de la agricultura, la
caza y la pesca, pero “particularmente de las Gltimas dos” (Thompson,
1930: 63). Esto significa que Venus como estrella de la mafnana se asocia
sobre todo con la caza, quizads porque el tiempo favorable para esta
actividad es la madrugada (Thompson, 1975: 306). También Mixcoéatl y los
dioses de la caza de los coras y huicholes se identifican con el lucero del
alba (Seler, 1901: 71). Coe (1973: 14) comparé al dios L maya, relacionado
con la guerra y la caza, con Mixcdatl; el dios L como patrono de uno de los
periodos venusinos en el Cddice de Dresde es probablemente la manifes-
tacién del aspecto matutino (Closs, 1979: 151). Asimismo podria ser
significativo-que Quetzalcoatl en el mito no provee a la humanidad del maiz
ni lo crea, sino tan sélo lo descubre; el que abre la montafna es Nanahuatl,
estrella de la tarde (Brundage, 1982: 94 y s.). La relacién entre Xulab y
Yaluk en el mito de los kekchis es similar (véase el capitulo lil, apartado E).

24 Tal vez la conexién de los dioses con los rumbos del universo reflefa concepciones mas
antiguas: tanto Quetzalcdatl como Cintéotl se asociaban con el oeste (Thompson, 1934).

25 Quizé es por eso que Tiahuizcalpantecuhtli también era dios de la estrella de la tarde, seguin
el Cddice Telleriano-Remensis {(Kingsborough, 1964, I: 204), aunque su nombre y el contexto de los
mitos indican que su asociacién primaria era con el lucero matutino.
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En la mitologia de los coras la estrella de la manana mata a la serpiente
acuatica para impedir el diluvio; cuentos parecidos se encontraron entre
los lacandones y otros grupos (véase el capitulo lil, apartado D). Parece
ser que la estrella de la mafiana figura como numen que controla las lluvias,
pero no las produce.

Para ilustrar la relacién entre los aspectos matutino y vesperino de
Venus en la cosmovisidn mesoamericana, veamos algunos datos compa-
rativos. lwaniszewski (s.f.) estudio los atributos caracteristicos del planeta
en varias culturas del mundo. De sus datos se desprende que la estrella
de la manana se relaciona sobre todo con la caza, la guerra, laluz, el fuego
y practicas shamanisticas. Estos conceptos probablemente tienen su
origen en sociedades cazadoras y recolectoras, para las que Venus como
lucero del alba es.particularmente importante: su aparicién en la madru-
gada sefala el tiempo apropiado para empezar la caza o para emprender
un ataque contra el enemigo. Igualmente comun es la asociacion del lucero
matutino con innovaciones tecnoldgicas, posiblemente derivada del hecho
de que la salida del planeta anuncia la llegada del Sol e introduce el nuevo
dia. Recordemos que el aspecto importante de Quetzalcdati era el del
héroe civilizador, y es precisamente este aspecto el que en los mitos se
asocia con la estrella de la manana. El descubrimiento del maiz podria
interpretarse como parte del papel civilizador de este dios.

Por otra parte, Venus vespertino normalmente tiene atributos que
revelan su conexién con la fertilidad. Entre los skidi pawnees de las
llanuras de Norteamérica la estrella de la tarde tiene poder sobre las lluvias
y se concibe como madre del maiz (Charnberlain, 1982: 52 y ss., 211;
O’Brien, 1986: 943y ss.). Los incas del Peru prehispéanico relacionaban el
lucero vespertino con la época de lluvias (Sharon, 1978: 95). De esta
manera, en todos los casos del simbolismo venusino citados por Iwanis-
zewski (s.f.) y provenientes de culturas muy distintas, la fertilidad se asocia
con la estrella de la tarde; el autor concluye que estas ideas surgieron en
las sociedades agricolas, puesto que entre los cazadores y recolectores
el aspecto vespertino de Venus tiene poca imponrtancia.

Si atribuimos a las influencias tardias de los cazadores que llegaron al
centro de México el prominente lugar del lucero del alba en las creencias
acerca de la lluvia y el maiz, tenemos que resolver un problema adicional.
Los datos histoéricos y etnograficos indican que estas concepciones fueron
relativamente comunes en la época del Contacto, por lo que hay que
postular que se difundieron en pocos siglos en diversas partes de Mesoa-
mérica. Durante el Posclasico tardio, efectivamente, hubo importantes
movimientos de poblacion y de ideas. A esta época pertenecen los mura-
les tardios de Tulum y Santa Rita en la costa caribe de la peninsula de
Yucatan. Su estilo, con pocas caracteristicas mayas y muy parecido al del
México central y Oaxaca, fue denominado por Robertson (1970) el “Estilo
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Internacional del Posclasico tardio”. Segun este autor, el Estilo Internacio-
nal no llegé a la peninsula de Tula o con los toltecas de Chichén Itza.
A. Miller (1982: 71 y ss.) encuentra la presencia fordnea en Tulum después
del afio 1400 —que se muestra tanto en los frescos como en la ceramica—
y la atribuye a los putunes nahuatizados, quizéa relacionados con el sistema
de comercio de los aztecas y envueltos en su politica expansionista. El
patrén de asentamiento de la ultima etapa de Tulum, incluso, no es maya
sino semejante, mas bien, a los del centro de México (Robertson, 1970:
86, n. 22; A. Miller, 1982: 72 y s.). Resulta evidente que no sélo habia
influencias y difusion de ideas, sino también la presencia fisica de personas
extranjeras. Los murales de Iximché demuestran que los altos de Guate-
mala no quedaron al margen de la expansién del Estilo Internacional
(Robertson, 1970: 88). Navarrete (1976) presentd varios indicios arqueo-
l6gicos de las influencias mexicanas en el area maya meridional durante
el Posclasico tardio:

me parece que dadas las condiciones politicas del momento, el foco de
donde irradiarian tales rasgos lo poseia el pueblo que controlaba las
principales rutas de comercio y conservaba su hegemonia de paso por medio
de guarniciones militares.

Tal foco, centrado en Tenochtitlan, hacia sentir su presencia hasta las
tierras cacaoteras del Soconusco, donde mantenia la guarniciéon de
Huehuetan. (Navarrete, 1976: 373.)

Segun A. Miller (1982: 85-90), los frescos de Tulum y los petrograbados
en la cueva de Tancah son un testimonio del culto de Venus como lucero
del alba. lwaniszewski (1987) encontré, ademas, posibles referencias al
lucero matutino en los alineamientos de Tulum. Es probable que los
portadores del llamado Estilo Internacional del Posclasico tardio también
propagaran en varias partes de Mesoamérica la variante modificada del
complejo Venus-lluvia-maiz, en la que Venus matutino tenia una impor-
tancia sobresaliente. La hipétesis esta de acuerdo con la siguiente obser-
vacion concerniente a la costa oriental de la peninsula de Yucatan:

| suggest that the people who placed the “Mixtec-Aztec” sky-sign in the
Tancah Cenote Cave and carved the cuit of Venus glyphs there..., who set
up a cult of Quetzalcéatl-Kukulcan as Venus as the Morning Star at Tulum,
and who painted the murals of Tulum Structures 5 and 16 as well as those
superimposed on Structure 44, were the Putun-Nahua who were laying the
ground work, right up until 1521, for a military invasion of the East Coast by
the Aztecs. | suggest that the ethnic identity of this cuitural group was the
Culhua-Mexica of the Altiplano; further, the cultural and economic evidence
of intrusion into the East Coast after 1400, seen in architecture, ceramics,
and murals, seems to have been a prelude to an actual takeover in
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accordance with a well established model of Aztec expansion: the pochteca.
{(A. Miller, 1982: 74.)

Al explicar influencias mexicanas en la parte sur del area maya, Navarrete
(1976: 376) lleg6 a una conclusién comparable:

parece que estamos frente a un fenémeno de mexicanizacion de los pueblos
mayas, a manera de preambulo preparatorio para una intervencién mas
violenta.

Intentos de lo que en nuestros dias se llama colonizacién cultural de
parte del que exporta intereses econémicos, y junto con ellos impone su modo
de vida, sus dioses, sus mitos y su filosofia.

Pienso que el conjunto de elementos materiales que he presentado, son
la expresion de lo que podriamos llamar “las visperas” de una expansién
azteca hacia el sur. ’

En vista de los datos expuestos, podemos resumir que el complejo
Venus-lluvia-maiz en Mesoamérica estuvo asociado basicamente con el
aspecto vespertino del planeta. La relacion de estas creencias con Venus
matutino debe considerarse secundaria, resultado de la fusién relativa-
mente tardia de dos tradiciones religiosas. Algunas caracteristicas del dios
principal de los pueblos cazadores, como la asociacién con la estrella de
la mafnana, se mezclaron con las del dios supremo de los agricultores
mesoamericanos; puesto que este Ultimo presidia la fertilidad, el lucero del
alba también adquiri6 atributos de esta indole. Sin embargo, los nuevos
conceptos no oscurecieron totalmente la supremacia del lucero vespertino
en el complejo Venus-lluvia-maiz.
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V. Posibles bases observacionales
del complejo Venus-lluvia-maiz

Es muy probable que las creencias panmesoamericanas gque relacionan
al planeta Venus con la lluvia y el maiz hayan surgido como resultado de
la observacién de la naturaleza. Al hombre moderno, proveniente de la
civilizacién urbana del siglo xx, varias asociaciones conceptuales encon-
tradas en otras culturas pueden parecerle, a primera vista, incomprensi-
bles o hasta ilégicas, porque en muchos casos no establecen relaciones
correctas de causa y efecto si se las juzga en términos del razonamiento
cientifico moderno. Sin ernbargo, nunca deberia descartarse la posibilidad
de que si reflejen la observacion de fendmenos naturales. Los cambios
ciclicos en la naturaleza se manifiestan en innumerables fenbmenos
observables que coinciden en tiempo y espacio. La percepcién de estas
coincidencias (muchas de las cuales son peculiares de un medio ambiente
particulary de ninguna manera resultan obvias para un forastero) se refleja
en construcciones mentales especificas; la gran variedad de escenas,
interacciones y fenémenos comparables en la naturaleza provoca ciertas
asociaciones que encuentran su lugar en las creencias, en el simbolismo
y en las explicaciones del mundo que rodea al hombre, es decir, en la
cosmovision:

Understanding the symbolism of a culture often begins by bearing witness
to the complex behavior of the things and phenomena of that segment of the
world view we call “natural’. For Maya symbolism specifically, this means
we are obligated to know the life cycle of the toad, the stingless bee and the
maize plant, to name but a few of the entities that we, in our unfortunate
wisdom, separate from the rest of nature and relegate to the zoological and
botanical realms. We must also be able to follow the course of the sun, the
stars, and the intricate movement of Venus, matters that we choose to label
astronomy. (Aveni, 1991: 309)

El movimiento aparente de Venus efectivamente muestra ciertas caracte-

risticas que pueden explicar el lugar prominente del planeta en las creen-
cias acerca de las lluvias y el maiz:
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1) Dutting (1980: 156 y s.) sugqirid que la desaparicion de Venus du-
rante ocho dias en el inframundo, antes de reaparecer como es-
trella matutina, fue asociada con la invisibilidad de la semilla de
maiz en la tierra, antes de nacer como nueva planta. Graulich
(1979-1980: 410; 1981: 83) expresd la misma idea, notando que,
segun Pedro Ponce de Ledn, siete u ocho dias después de la
siembra, cuando el maiz ya habia salido, los campesinos llevaban
una candela de cera y copal a la sementera (Garibay, 1979: 126).
Reconociendo la analogia con el periodo canonico de invisibilidad
de Venus, Graulich asoci6 el primer brote del maiz con la estrella de
la mafiana y la semilla con la estrella de la tarde. El uUnico dato
adicional que podemos citar en apoyo de esta suposicion es que
Venus, alrededor de la conjuncién inferior, efectivamente queda
invisible ocho dias en promedio (Aveni, 1992: 89, 97) y que el dios
maya del maiz fue el patrono del numeral ocho (Thompson, 1971:
134 y s., 137). Sin embargo, la asociacion entre el dios del maiz y
el numero 8 también pudiese ser derivada del ciclo de ocho anos,
equivalente a cinco periodos sinédicos de Venus (véase el capitu-
lo 1): recordemos que Atamalcualiztli, 1a fiesta mexica del rejuvene-
cimiento del maiz, se celebraba cada ocho afios, probablemente en
conjuncion con ciertos fendmenos venusinos (véase el capitulo I,
apartado H).

2)Los periodos de visibilidad de Venus como estrella de la manana 'y
también como estrella de la tarde son de aproximadamente 263 dias
(Gibbs, 1980: 57). Estos intervalos, como se observa, se aproximan
a la duracién de un tzolkin o tonalpohualli. Motolinia (1903: 54)
relaciona explicitamente el calendario de 260 dias con la visibilidad
de Venus: “...y este tiempo y dias que aparece y sale la primera vez
y sube en alto y se torna & perder y encubrir en esta tierra son
doscientos y sesenta dias, los cuales estan figurados y asentados
en el calendario ¢ tabla...”.

Por otra parte, el ciclo agricola dura en varias partes de Mesoa-
mérica aproximadamente 260 dias y pudo haber contribuido al
surgimiento del calendario sagrado; en algunas comunidades de
Guatemala, la cuenta de 260 dias todavia rige las labores agricolas
(B. Tedlock, s.f.). Asi, el calendario de 260 dias al parecer esta
vinculado tanto con Venus como con la agricultura. El hecho de que
el periodo de visibilidad de Venus sea de aproximadamente igual
duracion que el ciclo agricola pudiese haber sido uno de los motivos
para asociar el planeta con el maiz y, por extension, con la lluvia.

3)Iwaniszewski (s.f.) opina que la introduccién de la agricultura reforzé
los conceptos acerca de la muerte y del renacimiento y que éstos
posiblemente fueron correlacionados con la puesta del planeta. Esta
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interpretacion en realidad no aclara la importancia de Venus vesper-
tino, porque la correlacién mencionada se refiere, mas bien, a ambos
aspectos del planeta: Venus “muere” tanto en el oeste como en el
este (entrando en periodos de invisibilidad alrededor de las conjun-
ciones), y también “renace” en ambos lados del cielo.

4) No hay que descartar la posibilidad de que los atributos venusinos
representen una extensiéon del simbolismo lunar. El desplazamiento
de la Luna es en cierto sentido contrario al del Sol; aunque cada dia
sale en el este y se pone en el oeste (como todos los cuerpos
celestes), el movimiento de la Luna durante su periodo sinddico es
al revés: la Luna empieza a crecer en el poniente y desaparece en
el oriente. Es por ello, indudablemente, que entre los mixe-popolu-
casy los coras la Lunatiene su casa en el poniente (Lehmann, 1928:
772; Preuss: 1912: LVII). Los mayas probablemente tenian concep-
ciones semejantes, ya que los glifos lunares estan colocados en la
parte occidental de las bandas celestiales (véase capitulo Ill, apar-
tado M). En todas partes del mundo la-Luna se asocia con el agua,
la vegetacion y la fertilidad (Eliade, 1972: 150-177; Seler, 1960-
1961, lll: 336), y las creencias en Mesoamérica no representan
ninguna excepcion (Thompson, 1939; Kbhler, 1991)." Si el rumbo
de la Luna era el poniente, es posible que el simbolismo lunar haya
sido transmitido a Venus como estrella de latarde y, ademas, al lado
poniente del universo en general. Sabemos que en Mesoamérica
las deidades del oeste se asociaban con el maiz y con el agua
(Thompson, 1934: 225y ss.). Preuss (1912: XXXVII) menciona que
los cuentos sobre el paraiso hacia el poniente, donde habitan las
deidades del maiz, se pueden encontrar hasta los pueblos de
Arizona. Entre los mixe-popolucas los atributos de la Luna se
confunden con los de Venus, de tal manera que, segin Lehmann
(1928: 772), la Luna menguante y el lucero del alba deben conside-
rarse conceptos emparentados, al igual que la Luna creciente y la
estrella de la tarde. También Klein (1976: 96) encuentra correlacio-
nes entre Venus y la Luna.

5)Otro fenédmeno que debe tomarse en cuenta son los extremos.
Como se explicé en el capitulo I, el punto de salida y puesta de Venus
se mueve a lo largo del horizonte oriental y occidental, alcanzando
los extremos norte y sur. Todos los extremos mantienen la conco-
mitancia estable con las estaciones del afio durante épocas muy
prolongadas. Los extremos de la estrella de la tarde parecen par-

T Aunque no han sido explorados en su totalidad, son maltiples los hechos observacionales que
deben de haber motivado estos conceptos {cfr. Eliade, 1872; 150 y ss.).
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ticularmente interesantes, ya que siempre ocurren entre abril y junio
(extremos norte), y entre octubre y diciembre (extremos sur) (véase
el capitulo |, tabla 1) y, por le tanto, aproximadamente coinciden
con el comienzo y con el fin de la época de lluvias en Mesoamérica.
Algunos datos bastante explicitos indican que las coincidencias de
estos fendmenos astronémicos con los cambios climaticos efectiva-
mente fueron percibidas (capitulo lll, apartados B, | y K). Observa-
ciones mas precisas deben haber revelado que en cada ciclo de
ocho anos hay un extremo méas grande que otros, y que estos
extremos siempre caen casi en el mismo momento del afio trépico:
alrededor del 1 de mayo y 1 de noviembre. La importancia de los
extremos maximos, manifestada en algunos alineamientos (capitu-
lo Ill, apartado P), probablemente se debié a que su coincidencia
con el comienzo y el fin de la época de lluvias es mas exacta que la
de otros extremos. En algunas regiones de Mesoamérica, como en
las tierras bajas mayas, los extremos maximos delimitan con bas-
tante exactitud también el ciclo agricola. Actualmente los chortis en
Guatemala, por ejemplo, siembran maiz en la primera mitad de ma-
yo y lo cosechan en noviembre (en sus tierras bajas ésta ya es la
segunda cosecha) (Wisdom, 1940: 437 y ss.). También en Yucatan
las siembras de maiz empiezan en mayo y las cosechas en noviem-
bre (Enciclopedia Yucatanense, 1977, VI. 203). Estos trabajos coin-
ciden con el comienzo y el fin de las lluvias (cfr. ibid., |: 88y ss.). Es
muy probable que las circunstancias hayan sido similares en la
época prehispanica.

Aunque los maximos extremos de la estrella de la tarde coinciden
con el inicio y fin de la época de lluvias, probablemente no eran
observados en relacién con la orientacién en el tiempo. Para la
determinaciéon del momento del afio tropico y para calibraciones
calendaricas, la observacion del Sol y de las estrellas es mucho mas
confiable y presenta menos dificultades. De hecho, las fechas que
coinciden con los dos cambios climaticos en Mesoamérica parecen
haber sido muy importantes en el calendario solar. Las orientaciones
astronomicas en la arquitectura prehispanica se refieren, en su
mayor parte, a los fendmenos solares, ‘puesto que pocas rebasan
los limites del desplazamiento del Sol por el horizonte (cfr. Ave-
ni, 1980: 235, fig. 74). Es significativo que sean muy comunes las
orientaciones que pertenecen a la llamada familia de 17° (Ave-
ni, 1980: 237, 311 y ss.);2 las fechas solares que corresponden a

2 Se trata de un gran nimero de edificios, cuyos ejes estan desviados aproximadamente 17° de
los rumbos cardinales en el sentido de las manecillas del reloj.
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este grupo de orientaciones caen a principios de febrero y de
noviembre (salida del Sol) y a principios de mayo y a mediados
de agosto (puesta del Sol). La importancia especial de las fechas
cercanas al 3 de mayo y al 1 de noviembre posiblemente queda
reflejada en la gran popularidad de las fiestas de la Santa Cruz y de
Todos los Santos entre los indigenas contemporaneos. Los dos
momentos del aio trépico que delimitan la época de lluvias, segu-
ramente eran determinados ante todo mediante las observaciones
del Sol, pero su coincidencia con los extremos maximos de Ve-
nus vespertino pudo haber reforzado la significacion simbdlica de
estos Ultimos; como consecuencia, la estrella de la tarde pro-
bablemente fue incorporada en las explicaciones del orden césmico
como uno de los agentes responsables de importantes cambios
ciclicos en la naturaleza.?

Es posible que la asociacion Venus-lluvia-maiz se deba a una combi-

nacion de los motivos observacionales expuestos arriba, y quizés a algu-
nos que no hemos logrado reconocer. Pero los factores determinantes
debieron haber sido la asociacién conceptual con la Luna (4)y los extre-
mos de Venus (5); esta conclusion se apoya en los siguientes argumentos:

a) La transferencia de 10s conceptos vinculados con la Luna a Venus,
y la observacion de los extremos o del desplazamiento de Ve-
nus vespertino por el horizonte se reflejan en los datos presentados
en el capitulo Il (apartados B, |, K, P).

b)La época de lluvias y, por consiguiente, el ciclo agricola son fend-
menos estacionales, dependientes del afo trdpico; los Unicos fe-
nomenos venusinos que mantienen la concordancia con las esta-
ciones parecen ser los extremos.

¢)La asociacion de la Luna con agua, vegetacion y fertilidad es
universal; el hecho de que también Venus como estrella de la tarde
se asocie con la fertilidad en muchas culturas podria explicarse con
la transferencia de conceptos lunares a Venus vespenrtino, puesto
que tanto la Luna como la estrella de la tarde “nacen” en el poniente.

d)La coincidencia de los extremos de la estrella de la tarde con los
cambios climaticos se manifiesta en varias partes del mundo, donde

3 Otro tenémeno que pudo haber llamado la atencién es que Venus, desplazandose por el

horizonte occidental, siempre esta un poco delante del Sol. La estrella de la tarde alcanza sus extremos
y empieza a regresar antes que el Sol, as decir, antes de los solsticios. En el horizonte oriental sucede ai
revés: Venus matutino sigue al Sol en su desplazamiento a lo largo del horizonte, alcanzando
sus extremos después de los solsticios (cfr. capltulo. |, figuras 7 y B). Es decir, cuando es visible como
estrella de la tarde, el planeta de alguna manera anticipa el movimiento anual del Sol a lo largo del
horizonte occidental; quiza también por eso el tucero vespertino era considerado particularmente
poderoso.
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fue documentada la asociacidén de Venus vespertino con la fertilidad;
en los Andes peruanos, por ejemplo, los extremos del lucero ves-
pertino también delimitan la época de lluvias, que empieza en
octubre (extremos sur) y termina en abril (extremos norte) (cfr.
Zuidema, 1980: 276; Camino, 1982), y hay que sefalar que las
ceremonias al Dios del Trueno, identificado con Venus, se realiza-
ban en abril (Zuidema, comunicacién personal, 1988); en Mesopo-
tamia, donde la diosa Ishtar se asociaba con Venus vespertino
(Iwaniszewski s.f), las inundaciones empiezan en noviembre y
terminan en mayo; sin embargo, es obvio que, para poder hacer
generalizaciones mas calificadas, seria imprescindible realizar es-
tudios comparativos mas detallados.

e)Las circunstancias 1, 2y 3, aunque posiblemente contribuyeron a la

asociaciéon Venus-lluvia-maiz, no explican la importancia central de
la estrella de la tarde en estos conceptos.



Consideraciones finales

El complejo Venus-lluvia-maiz debe entenderse en un contexto mas
amplio, como un fendmeno intimamente relacionado con otros aspectos
de la cultura. Los elementos que constituyen un complejo cultural estan
—en mayor o menor medida— estructural y funcionalmente relacionados;
la presencia de los que no lo estan puede explicarse histéricamente. Por
consiguiente, la comprensién de un fenémeno cultural, de su funcion y
evolucion, puede ayudar a comprender el funcionamiento y la historia de
la sociedad de la que forma parte. Puesto que el desarrollo del complejo
Venus-lluvia-maiz refleja ciertos cambios socioculturales, el presente es-
tudio podria tener implicaciones mas generales para la comprensiéon de
los procesos histdricos y evolutivos en Mesoamérica.

Considerando que la asociacion de Venus como estrella de la tarde con
el simbolismo de la fertilidad parece ser universal en sociedades agricolas,
tanto complejas como sencillas, es probable que también en Mesoamérica
estas concepciones empezaran a formarse en etapas bastante antiguas de
la evolucion de la agricultura. Su presencia en el Preclasico puede deducirse
por algunos indicios arqueoldgicos, aunque los datos mas claros provienen
del Clasico. En cierta época, el complejo Venus-lluvia-maiz llegd a vincularse
estrechamente con el simbolismo de guerra y de sacrificio, probablemente
como resultado de ciertas justificaciones ideolégicas, comunmente efectua-
das por la clase gobernante en sociedades estratificadas. La cantidad de
datos que prueban la importancia central de la estrella vespertina es abru-
madora; todo parece indicar que la estrella matutina subié de rango en
épocas relativamente tardias del Posclasico, debido a las incursiones de los
némadas nortefios y a la fusion de dos tipos de cosmovision, que se habian
originado en sociedades fundamentalmente distintas en su estilo de vida y
organizacion socioeconémica. En contraste con los agricultores, la impor-
tancia del lucero del alba parece ser un rasgo caracteristico de la cosmovi-
sién de los pueblos cazadores y recolectores.

La cosmovisién puede definirse como una concepcién estructurada del
universo, en la que las ideas y representaciones estan relacionadas entre
si y articuladas en un todo relativamente congruente (cfr. Broda, 1982c:
81; Lépez A., 1984, |: 20). La aparente falta de coherencia que se ocbserva
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en algunos casos puede deberse a nuestra incapacidad de comprender
la complejidad de los conceptos o0 a las distintas tradiciones historicas
superpuestas (cfr. Kelley, 1955: 403).

No es de extranar que en una sociedad como la azteca Venus se aso-
ciara con tantas deidades; por una pare, las caracteristicas de varios
numenes se traslapaban en mayor o menor grado, y, por la otra, Venus
tenia diversas connotaciones. Los dioses parecidos representaban distin-
tas facetas del mismo simbolismo. Algunos de ellos probablemente se
hayan originado en distintas tradiciones histéricas, ocupando en ellas
posiciones comparables, pero con el tiempo llegaron a constituir un solo
complejo religioso, en el que a cada uno le fue atribuido un aspecto
especifico; posiblemente intervinieron procesos parecidos en la diferen-
ciacion de las antiguas deidades romanas (Frazer, 1922: cap. 16). Segu-
ramente fueron sélo los iniciados, es decir, quienes formaban el estrato
sacerdotal, los que conocian los detalles de la doctrina esotérica. En
ciertos casos es evidente que hasta el momento de la Conquista no se
habia logrado una unién coherente de las deidades y concepciones
antiguas y las que habian lliegado recientemente:

E igual que, en algunas conquistas vertiginosas que permiten aduefiarse de
los objetivos de mayor valor estratégico, se rodean bolsones de territorio
enemigo, que solo mas tarde quedan sometidos e incorporados, asi también
debid existir dentro de la religion tenochca un buen nimero de elementos
culturales de caracter religioso —provenientes de los grupos subyugados—
que aln no estaban digeridos y que acaso desentonaban dentro de la
configuracién cosmoldgica y valoral de la filosofia de la vida de los mexicas.
(Jiménez M., 1972: 33.)

Sin embargo, el traslape de las caracteristicas de varios dioses en un
complejo religioso no siempre y no solamente se debe a la superposicion
de tradiciones histéricas convergentes. Hay que tomar en consideracién que
las deidades personificaban o gobernaban ciertos segmentos de la realidad.
Puesto que en la naturaleza se pueden observar varios fenémenos que
coinciden en tiempo o espacio, o que aparentemente condicionan uno a otro,
es de esperar que las deidades relacionadas con estos fenémenos reflejen
las correlaciones observadas. Por ejemplo, el Sol que se oculta, la Luna
creciente y Venus vespertino comparten el mismo rumbo del universo, por
lo que es comprensible que fueran conceptualmente fusionados (cfr. Klein,
1976: 97). No obstante, a veces la falta de datos nos hace pensar en la
(con)fusidn. Es posible que distintos dioses relacionados con Venus repre-
sentaran ciertos segmentos del periodo sinddico que, a su vez, simbolizaban
determinados fendmenos naturales con los que coincidian (por ejemplo, las
apariciones otofales de la estrella de la tarde hacia el sur probablemente se
asociaran con el fin de la época de lluvias y la cosecha).
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Es decir, si Venus se asociaba con diversas deidades de un sistema
religioso, el hecho puede explicarse como consecuencia de varios facto-
res, complementarios e interrelacionados:

1) La fusion de distintas tradiciones histéricas, en las que Venus estuvo
asociado con ciertas deidades, ocasiond la multiplicacion de las
deidades venusinas.

2)El planeta se asociaba con diversos fendmenos y aspectos de la
vida que, aunque relacionados entre si, eran gobernados por distin-
tas deidades.

3) Estos fendmenos naturales o culturales y las deidades correspon-
dientes se asociaban con distintas manifestaciones del planeta.

En cuanto a su funcién, el complejo Venus-lluvia-maiz no se puede
comprender desvinculado de la cosmovision, es decir, del conjunto de
ideas que ayudan al individuo o a un grupo social a aprehender el universo
(Lopez A., 1984, I: 20). Todos los grupos humanos, en cualquier época
y lugar del mundo, han regido sus vidas segun los cambios ciclicos en la
naturaleza. La capacidad de predecirlos en muchos casos ha sido de
importancia fundamental para la supervivencia, sobre todo entre los agri-
cultores. Desde épocas remotas el hombre debe haber percibido que los
cambios en el medio ambiente se repiten con el mismo ritmo que los cam-
bios en el cielo, y que la periodicidad de estos ultimos es mucho mas exacta
y estable que la de los demas cambios en la naturaleza. La percepcién de
estas regularidades permitié al hombre ubicarse en tiempo y espacio y le
ayudoé a crear una visién coherente del mundo que lo rodeaba: el “caos”
fue reemplazado por el “cosmos” (cfr. Krupp, 1983: 1y ss., 157y ss., 315y
ss.; Broda, 1982c¢: 101). La observacion de los astros dio por resultado una
serie de conocimientos exactos sobre la naturaleza. Por otra parte, el orden
celeste, estable y aparentemente invariable, se consideraba superior al
orden terrestre y humano; esta nocién dio origen a una enorme variedad
de mitos, que explican el orden universal, y a creencias segun las cuales
los eventos en la tierra se ven afectados por los fenémenos observados
en el cielo. Por consiguiente, si los antiguos mesoamericanos percibieron
que los extremos de Venus vespertino coincidian con el comienzo y fin de
la época de lluvias, es probable que la estrella de la tarde haya sido
considerada como uno de los factores de los que dependian importantes
cambios periddicos en el medio ambiente. Otro motivo de esta creencia
probablemente fue la asociacion conceptual con la Luna, a su vez relacio-
nada con el agua y la agricultura.

Segun Thompson (1975: 306), el “culto de Venus lo ejercia fa jerarquifa,
pero debido a sus asociaciones astrondmicas atraia poco al campesino,
como se ve en el papel verdaderamente menor del planeta en la vida actual

135



del maya”. No obstante, multiples datos etnograficos que se han presen-
tado (capitulos Il y 1ll) demuestran que las creencias que relacionan a
Venus con la lluvia y el maiz no pertenecian exclusivamente a la cosmo-
visién de la élite, ya que se han conservado entre los campesinos y
documentado etnoldgicamente. Para percibir los fenédmenos que pro-
bablemente motivaron estas concepciones no se requieren métodos de-
masiado complicados: el movimiento de la Luna y sus fases son cosas
bien conocidas para los campesinos de varias partes de Mesoamérica
(Kéhler, 1991); asimismo, es faciimente observable el paralelismo entre el
desplazamiento de Venus con respecto al horizonte y los cambios clima-
ticos periodicos. Por otra parte, para establecer ias magnitudes y las fechas
exactas de los extremos, asi como la periodicidad de los fendbmenos, la
duracién exacta del periodo sinédico y de los intervalos de visibilidad
y desapariciéon, no sélo se requieren observaciones mucho mas exactas
y prolongadas, sino también los implementos que posibilitan el registro y
la acumulacion de los datos (escritura, calendario, etc.). Estos conocimien-
tos si se han perdido después de la Conquista, porque sin duda constituian
el privilegio de la clase dominante.

Es decir, las ideas basicas del complejo Venus-lluvia-maiz pudieron
surgir ya en sociedades igualitarias, pero fueron desarrolladas y comple-
mentadas con conocimientos mas perfeccionados en las sociedades
estratificadas. Los conocimientos astronémicos permiten la prediccién de
ciertos fendmenos naturales y de este modo facilitan el ordenamiento de
actividades en el tiempo. Sin embargo, las observaciones de Venus
parecen ser poco Utiles para fines practicos, ya que el movimiento del
planeta muestra pocas y poco exactas concordancias con el ano trépico.
Los conocimientos sobre Venus, por lo tanto, no ofrecen ventajas adapta-
tivas a las- sociedades que cuentan con especialistas en esta materia.
,Como se puede explicar, entonces, la presencia de este saber tan
sofisticado, pero aparentemente inutil, en Mesoamérica?

Como ya se menciond, el complejo Venus-lluvia-maiz formaba parte
de la cosmovision. En las sociedades complejas las creencias de este tipo
se incorporan en la ideologia del estrato gobernante que, en apariencia,
es responsable del funcionamiento regular del universo; el orden natu-
ral es condicionado por el culto y la debida realizacion del ritual (Broda,
1982c: 105). Es de suponer que el papel de Venus en las creencias sobre
la lluvia y el maiz también dictara ciertos actos ceremoniales que servian
como instrumentos de dominacién. La prediccion de eventos astronémicos
y los servicios astrolégicos contribuian a la legitimacion del poder. No
obstante, la atencién que recibié el planeta Venus en Mesoamérica puede
atribuirse, ademas, a otros motivos menos utilitarios:
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However, agrarian states also often develop esoteric knowledge which has
no direct social relevance for the masses or for the management of the social
system, but the possession of which is defined as a criteria for high rank: for
example, the requirement of Confucian knowledge for those seeking
bureaucratic posts in Imperial China, the Latin requirement in English boys’
public schools in the nineteenth century, the privileges of the mantric
knowledge of the Brahmins of India, and the need for the Aztec elites to inform
their offspring of the celestial wanderings of the morning star... These people
neither produced food, nor served directly to make the social system run
smoothly. Often, history tells us, they worked in their own devious paths
simply to satisfy their own hunger for knowledge for knowledge’s sake. (Hunt,
1977: 269)

Este déseo de saber, lainquietud por penetrar en los misterios del universo
—tan esencial en el ser humano— es el origen y la fuerza motriz del
quehacer cientifico; es el motivo al que seguramente podemos atribuir
varios conocimientos que poseian los antiguos mesoamericanos; es la
misma curiosidad que nos ha impulsado a explorar sus conceptos sobre
Venus, la lluvia y el maiz. Sin embargo, la verdad es elusiva; no es nada
facil conocer y explicar correctamente la complejidad del mundo que nos
rodea; no lo fue para aquellos observadores del cielo mesoamericano que
trataban de entender los cursos de la “gran estrella”, y tampoco lo es para
nosotros, cualquiera que sea el objeto de nuestro estudio. Errores y
omisiones, interpretaciones equivocadas y correcciones son parte insepa-
rable de la busqueda cientifica.

Este trabajo no pretende haber proporcionado soluciones definitivas
para los problemas discutidos. Sélo futuras investigaciones podran evaluar
la validez de las interpretaciones expuestas, confirmando unas y refutando
o modificando otras. A manera de apologia, quiero concluir con la siguiente
idea: “We cannot help but note how frequent synthesis and reflection
—even if incorrect— serve to stimulate additional fieldwork, and these new
data generally serve as the basis for reinterpretation and modification”
(Thomas, 1979: 448).
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Por la explicacidén astrondmica de la relacion entre las estaciones del afo
trépico y los extremos venusinos, y de los diferentes valores de declinacién
alcanzables por la estrella matutina y la estrella vespertina, veamos las
figuras 25y 26.

La figura 25 presenta las orbitas de la Tierra y de Venus de una manera
simplificada, puesto que las 6rbitas de los planetas no son circuldfes, como
semuestranen lafigura, sino ligeramente elipticas. Al alcanzar sus extremas
declinaciones norte o sur, Venus, como se percibe en el cielo, nunca esta
muy lejos de los puntos solsticiales de la ecliptica; su distancia respecto del
punto solsticial, en el momento de la declinacién extrema, depende de su
latitud ecliptica (el angulo entre el planetay elplano de la ecliptica, observado
desde la Tierra). Si el plano de la 6rbita de Venus no estuviera inclinado con
respecto al plano de la ecliptica (es decir, si Venus constantemente tuviese
la latitud ecliptica de 0°), el planeta siempre alcanzaria su declinacion
maxima/minima exactamente en el punto del solsticio de verano/invierno de
la ecliptica, teniendo la longitud ecliptica (el angulo entre el punto vernal o
primer punto Aries (y) y el planeta, visto desde la Tierra y medido a lo largo
de la ecliptica hacia el oriente o, en la figura 25, en la direccién opuesta a la
de las manecillas del reloj) de 90°/270°. El extremo norte, por ejemplo, podria
ser alcanzado en cualquier momento entre las fechas marcadas en la figura
25 con las posiciones Ay B de la Tierra, ya que unicamente durante este
periodo del afio Venus podria llegar a tener 90° de la longitud ecliptica. Si
los extremos norte ocurrieran antes del solsticio de verano —la Tierra
estando en algun lugar entre Ay el 27 de junio— serian visibles en el oeste,
porque Venus, teniendo la elongacion este, seria la estrella de la tarde; en
cambio, los extremos alcanzados después del solsticio, encontrandose la
Tierra entre el 271 de junioy B, serian visibles en el este. Las declinaciones
extremas norte de la estrella matutina y las de la estrella vespertina tendrian
entonces el mismo valor, equivalente a la declinacidén del Sol en el solsticio
de verano.

Pero enrealidad la situacién es mas complicada, debido a la inclinacion
de la oOrbita de Venus con respecto al plano de la ecliptica (3.394°
actualmente). Suponiendo que el plano de la ecliptica en la figura 25
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Figura 26. Explicacion de la relacion estacional y de la asimetria en la magnitud de
los extremos de Venus matutino y vespertino (véase Apéndice; dibujo de A. Ponce
de Ledn H.).

coincida con el plano de la hoja de papel, tenemos que imaginarnos que
la parte rayada del plano de la érbita de Venus esta debajo del plano de
papel, con el punto mas bajo en S, mientras que la otra parte de la érbita
esta arriba del plano de papel, con el punto mas elevado en N. La longitud
heliocéntrica del nodo ascendente (2) no es constante, sino que va
creciendo con el tiempo; en la figura 25 es de aproximadamente 65°, tal
como fue alrededor del ano 700 d.C., pero las explicaciones que siguen
son validas para varios milenios (también para la actualidad), ya que el
avance del nodo es relativamente lento: su longitud heliocéntrica, siendo
hoy en dia aproximadamente 76.5°, fue, por ejemplo, 50.03° en el afio
—1000, 58.83° en el ano 0y 67.72° en el aflo 1000

! Agradezco la informacién a Daniel Flores G., det instituto de Astronomia de la Universidad
Nacional Auténoma de México.
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Figura 27. Declinaciones maximas de Venus cemo funcion del tiempo. La curva

conecta solamente las maximas declinaciones norte de los ciclos de ocho anos

sucesivos. Las oscilaciones muestran periodos de 251 anos y sefalan intervalos en

los cuales los patrones de fendmenos venusinos se repiten (véase el capitulo I). El

crecimiento general de los valores de declinacion es consecuencia del avance del
nodo ascendente de la orbita de Venus.

Para que Venus como estrella de la tarde alcance su extremo norte,
tiene que estar en la zona cerca del punto Nde su 6érbita; la Tierra, por otra
parte, tiene que encontrarse en algun lugar cerca del punto A. Si la Tierra
esta en el punto C, Venus, estando en N, tiene la longitud ecliptica de 90°;
si la Tierra esté en D, la longitud de Venus es un poco menor, pero su
latitud ecliptica es mayor de la que tiene cuando la Tierra esta en C, puesto
que la distancia entre Cy N es mayor de la que separa los puntos Dy N.
Por consiguiente, las declinaciones de Venus que resultan de una u otra
situacion tienen valores similares. La figura 26 ilustra ambos casos, como
se ven en el cielo occidental en las latitudes mesoamericanas. Suponiendo
que Venus esta aproximadamente en el punto de su maxima latitud
heliocéntrica (N en la figura 25), los puntos ¢y d sefialan las posiciones
de Venus en el cielo, cuando la Tierra esta en los puntos Cy D, respecti-
vamente, de la figura 25. El punto dtiene la latitud ecliptica (B,) mayor que
el punto ¢ (B,), pero la declinacién de ambos puntos (3., 8, es comparable.
La figura 25 muestra que los extremos norte de Venus son particularmente
grande, cuando la Tierra se encuentra en aquella parte de su 6rbita que
esta delimitada aproximadamente por los puntos Dy C, que corresponde
a fines de abril y principios de mayo. Para alcanzar sus mdximas declina-
ciones norte, Venus tiene que estar enfrente del punto N, teniendo la
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longitud heliocéntrica un poco mas de 180°; aunque ya paso por el punto
de sumaxima latitud heliocéntrica (O), la pequena distancia entre la Tierra
y el planeta ocasiona su mayor latitud ecliptica y, por tanto, su mayor
declinacién. Obviamente Venus no esta cada afo, en esta época, cerca
del punto N, por lo que los extremos norte de la estrella de la tarde no son
fendmenos anuales y, por otra parte, las fechas y los valores de las
declinaciones extremas varian, repitiéendose (aproximadamente) en inter-
valos de ocho afnos.

La figura 25 muestra que los grandes extremos norte pueden ser
alcanzados por la estrella vespertina exclusivamente antes del solsticio de
verano. Venus como estrella matutina puede llegar a su extremo norte
apenas después del solsticio. Si la Tierra esta, por ejemplo, en el punto E
y Venus en el punto X, la longitud ecliptica del planeta es 90°, pero su
latitud ecliptica es muy pequena, ya que acaba de pasar por el nodo
ascendente. Al llegar, por ejemplo, al punto Y, la latitud de Venus ha
crecido, pero la Tierra tiene que estar por lo menos en el punto B para que
Venus sea visible como estrella matutina; en esta situacién el planeta ya
esta tan lejos del punto solsticial de la ecliptica que ha disminuido consi-
derablemente su declinacion. Por consiguiente, los mayores extremos
norte de la estrella de la mafiana pueden ser alcanzados después del
solsticio de verano, siendo considerablemente menores que los grandes
extremos alcanzables por la estrella de la tarde.

Por. otra parte, para que Venus como estrella de la tarde alcance su
extrema declinacion sur, tiene que encontrarse en un lugar no muy lejano
del punto S, en tanto que la Tierra debe estar cerca del punto F, es decir,
en aquella zona de su orbita que corresponde al periodo entre octubre y
diciembre. La estrella de la manana puede llegar a sus extremos sur
solamente después del solsticio de invierno, pero éstos, de nuevo, nunca
son tan grandes como los maximos extremos sur visibles en el horizonte
poniente. La explicacion de estos hechos es analoga a la que se dio para
los extremos norte.

Podemos resumir que estos fendmenos venusinos dependen de una
combinacién de factores astrondmicos: de la inclinacion del eje de rotacion
de la Tierra con respecto al plano de la ecliptica, de la razén entre los ejes
semimayores de las érbitas de Venus y de la Tierra —de la que depende
la elongacion maxima del planeta—, de la inclinacion del plano orbital de
Venus con respecto al plano de la ecliptica, y de la longitud heliocéntrica
del nodo ascendente y del perihelio de la érbita de Venus.

La figura 25 presenta la situacion existente alrededor del afio 700 d.C.
Pero la relacion estacional de los extremos venusinos no cambia durante
milenios, aunque las fechas exactas y las magnitudes de los extremos
varian. La tabla 1 muestra las variaciones en el patron de los extremos de
Venus durante unos dos mil anos. Fijandonos solamente en los extremos
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maximos norte y sur (subrayados en latabla 1) observamos que los valores
de las declinaciones oscilan, pero la tendencia general que muestran en
estos dos milenios es de un paulatino crecimiento (figura 27), debido al
avance del nodo ascendente de la ¢rbita de Venus y, por consiguiente,
al avance de los puntos de la maxima y minima latitud heliocéntrica del
planeta (N y S en la figura 25). Puesto que el avance del nodo es
relativamente lento, el crecimiento oscilatorio de las declinaciones maxi-
mas de Venus apenas puede percibirse en el transcurso de varios siglos.
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Tabla 1. Fechas y valores de las declinaciones extremas de Venus como estrella
matutina y vespertina en varios ciclos de ocho anos entre los siglos vi a.C. y xv| d.C.
(N = declinacion norte; S = declinacion sur).

Fecha juliana Estrella matutina Eslrella vespertina

N S N S

-596 ene. 10 —24.36

jun. 2 25.36

nov. 2 ~26.61
-595 feb. 22 -21.24

jul. 20 24.16

dic. 9 -25.16
-594 mayo 9 26.63
-593 ene. 25 -23.87

jun. 19 24.96

nov. 12 -26.36
-592 ago. 4 23.59

dic. 19 —24.77"
-591 mayo 19 ’ 25.91
-590 feb. 8 -23.10

jul. 4 24.58"

nov. 24 -25.65
-589 abr. 5 20.22

ago. 19 22.61

* Todas las fechas son julianas. Los céalculos estuvieron basados en las tablas de Tuckerman
(1962, 1964), donde las posiciones de Venus aparecen en intervalos de cinco dias. Para obtener
valores y fechas de las declinaciones extremas se efectuaron interpolaciones lineales para los dias
intermedios. Los valores de las declinaciones estan dados en grados decimales y valen para las 16:00
horas del Tiempo Universal. Los valores de la oblicuidad de la ecliptica usados en ios caiculos fueron
oblenidos con base en los datos de Aveni (1980: 104). Los numeros en negrillas representan
declinaciones maximas norte y sur en cada ciclo de ocho afios. Los asteriscos indican que la elonga-
¢ién del planeta en el momento de fa declinacién extrema era menos de 5%, por lo que probablemente
no pudo ser visible.

145



Fecha juliana

Estrella matutina

Estrella vespertina

-340
—-339

-338

-337

-336

~335
-334

-333

mayo 17
feb. 6
jul. 2
nov. 22
abr. 7
ago. 17
ene. 7
jun. 1
oct. 29
feb. 21
jul. 17
dic. 7
mayo 6
ene. 22
jun. 16
nov. 9
ago. 2
dic. 22

N

24.51"

22.48

24.09

23.52

S

-23.01

~24.29

-21.22

—-23.80

N
25.90

20.35

25.34

26.72

24.91

s

—-25.63

—26.58

-25.13

—~26.40

-24.72*

mayo 5
‘ene. 20
jun. 14
nov. 8
jul. 31
dic. 21
mayo 15
feb. 5
jun. 29
nov. 20
abr. 2
ago. 15
ene. 5
mayo 29
oct. 29
feb. 18
jul. 16
dic. 5

23.42

24.44*

22.42

24.01

-23.71

-22.93

—24.23

-21.20

26.78

24.85

25.90

19.97

25.30

—-26.42

-24.65

-25.62

—26.52

~-25.09
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Fecha juliana

Estrolla matutina

Estreila vespertina

N S N S

132 abr. 9 22.83

ago. 15 22.07
133 ene. 5 —24.09

mayo 30 25.18

oct. 31 -27.22
134 feb. 18 -20.57

jul. 16 23.86

dic. 6 —24.97
135 mayo S 26.70
136 ene. 21 -23.54

jun. 14 24.74

nov. 8 -26.29
137 jul. 31 23.24

dic. 21 -24.53*
138 mayo 15 25.79
139 feb. 5 -22.70

jun. 30 24.32*

nov. 21 -25.51
324 ago. 2 22.95

dic. 23 —24.37*
325 mayo 17 25.58
326 feb. 6 -22.28

jul. 3 2415

nov. 23 -25.33
327 abr, 21 25.62

ago. 17 21.54
328 ene. 8 -23.91

jun. 1 25.03

nov. 1 =27.30
329 jul. 18 23.66

dic. 8 —24.82
330 mayo 5 26.47
331 ene. 23 -23.32

jun, 17 24.58

nov. 10 -26.07
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Fecha juliana

Estrella matutina

Estrella vespertina

500

501

502

503

504

505

506

507

jul. 21
dic. 11
mayo 7
ene, 26
jun. 20
nov. 12
ago. 6
dic. 27
mayo 20
oct. 8
feb. 9
jul. 5
nov. 26
abr. 30
ago. 19
ene. 11
jun. 4
nov. 2

N
23.41

22.58

23.96

20.67

S

-23.01

-24.19

-21.73

—23.70

N

26.13

24.40*

25.37

27.06

24.85

S

-24.63

-25.78

-22.73

-25.13

~26.94

644

645

646

647

648

649

650

651

feb. 14
jul. 11
dic. 1
mayo 1
ene. 16
jun. 10
nov. 4
jul. 27
dic. 17
mayo 11
ene. 31
jun. 25
nov. 16
abr. 5
ago. 10
ene. 1
mayo 25
oct. 27

23.69

23.06

2417*

21.94

-20.47

-23.37

-22.53

-23.94

26.83

24.61

25.74

22.07

25.10

—24.86

—26.33

—24.40*

-25.45

-27.31
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Fecha ju/iaha

Estrella matutina

Estrella vespertina

748

749

750

751

752

753

754

755

feb. 8
jul. 4
nov. 24
abr, 30
ago. 17
ene. 10
jun. 3
nov. 1
jul. 20
dic. 10
mayo 5
ene. 24
jun. 18
nov. 10
ago. 4
dic. 25
mayo 19
oct. 6

852

853

854

855

856
857

858

859

feb. 1
jun. 26
nov. 17
abr. 14
ago. 11
ene. 2
mayo 27
oct. 31
feb. 14
jul. 13
dic. 3
mayo 1
ene. 17
jun. 11
nov. 4
jul. 28
dic. 18
mayo 13

N

23.86

20.45

23.31

22.47

24.01

21.50

23.52

22.83

s N s
-21.55
-25.06
27.21
-23.60
24.77
~26.92
-24.56
26.11
—22.91
24.32*
-25.75
—24.11"
25.32
-22.73
~22.20
-25.28
24.96
-23.78
24.95
~27.59
-19.71
-24.73
26.62
-23.19
24.47
-26.14
-24.27
25.59
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Fecha jullana

Estrella matutina

Estrella vespertina

996

997

998

999

1000

1001

1002

1003

ene. 23
jun. 16
nov. 9
ago. 2
dic. 23
mayo 17
oct. 5
feb. 6
jul. 3
nov. 23
abr. 27
ago. 15
ene. 7
jun. 1
oct. 29
jul. 18
dic. 8
mayo 4

N

22.32

23.77

20.33

23.21

S
-22.78

—24.02"

-21.45

—-23.50

N

24.22"

25.25

27.34

24.70

26.10

]

-25.69

-23.31

-25.00 -

-26.95

—24.49

1146

1147
1148

1149

1150

1151

1152

1153

feb. 9
jul. 8
nov. 28
abr. 29
ene. 13
jun. 6
nov. 1
jul, 22
dic. 13
mayo 8
ene. 27
jun. 22
nov. 14
mar. 30
ago. 5
dic. 28
mayo 21
oct. 26

23.50

22.85

24.00"

21.72

-20.27

-23.19

-22.33

—23.78

26.88

24.46

25.68

22.41

24.98

-24.74

—-26.33

—24.26"

—25.36

-27.52
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Fecha juliana

Estrella matutina

Estrella vespertina

1244

1245

1246

1247

1248

1249

1250

1251

ene. 7
mayo 30
oct. 28
jul. 16
dic. 6
mayo 2

ene. 21
jun. 15
nov. 7
jul. 30
dic. 21
mayo 15
oct. 2
feb. 3
Jun. 30
nov, 21
abr. 25
ago. 13

N

23.10

22.22

23.68

20.22

S

-23.39

-22.69

-23.94"

-~21.36

N

24.61

26.04

24.15°

25.20

27.46

S

-26.94

-24.41

—-25.65

-23.28

-24.94

1500

1501

1502

1503

1504

1505

1506

1507

mayo 13
oct. 4
feb. 1
jun. 28
nov. 19
abr. 25
ago. 10
ene. 4
mayo 28
oct. 28
jul. 13
dic. 4
abr, 30
ene. 19
jun. 12
nov. 5
jul. 29
dic. 20

23.59

20.11

23.02

22.15

-21.26

-23.32

-22.62

—-23.86"

25.14

27.56

24.55

26.06

24.07"

-23.29

—24.88

-27.02

-24.35

—-25.64
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