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PRÓLOGO 

Las civilizaciones autóctonas del Nuevo Mundo, tanto las de 
Mesoamérica como aquellas que crecieron más o menos en forma 
paralela en la región de los Andes en América del Sur, sin duda 
ocupan un lugar especial en la historia de la humanidad, sobre 
todo porque se formaron y desarrollaron prácticamente aisladas 
del resto del mundo: las eventuales transmisiones culturales trans
oceánicas siguen siendo tema de discusiones, y no hay pruebas de 
que estos contactos -si es que los hubo- tuvieran algún impacto 
sustancial sobre la evolución de la América precolombina. Pese al 
aislamiento, las culturas andinas y mesoamericanas fueron, en 
aspectos generales, parecidas a otras grandes civilizaciones de la 
antigüedad, lo que nos permite ver una de las pruebas más 
convincentes de la uniformidad psicofisiológica del hombre, 
igualdad independiente de las diferencias raciales. En otras pala
bras, todo ser humano responde de manera similar a los retos de 
su entorno, encontrando modos parecidos de adaptación que se 
manifiestan en su cultura, es decir, en todo el conjunto de carac
terísticas que conforman s'u estilo de vida; no solamente en la 
tecnología y las formas de subsistencia sino también en la organi
zación social, las costumbres y la religión. Culturas comparabl~s, 
aunque separadas en tiempo y espacio, pueden formarse a raíz de 
análogas circunstancias ambientales, económicas y sociales. Sin 
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embargo, es difícil que todos estos factores que determinan los 
caminos de la evolución cultural se den en diversos lugares y 
momentos, en combinaciones exactamente iguales, por lo que no 
es de extrañar que las antiguas civilizaciones americanas, a pesar 
de su similitud general con las del Viejo Mundo, también se 
distingan por ciertas peculiaridades. Por ejemplo, así como en los 
Andes fue desarrollada una organización estatal sorprendente
mente compleja, que permitió un eficaz control centralizado del 
enorme imperio de los incas, en Mesoamérica se dieron otras 
características sui generis. 

Aunque tecnológicamente en la Edad de Piedra -;mesto que 
los pocos metales conocidos no tenían mayor papel en la vida 
cotidiana- las culturas mesoamericanas alcanzaron un alto nivel 
de desarrollo económico, social, artístico e intelectual, compara
ble al del antiguo Egipto, China y Mesopotamia, es decir, al de las 
culturas basadas en el uso extenso del bronce y -en épocas 
tardías-del hierro. El esplendor de Mesoamérica, logrado sin que 
hubiera animales de tracción y herramientas metálicas, y aunque 
no se conocía el arado ni se usaba la rueda, queda atestiguado no 
solamente en la magnífica arquitectura monumental, la belleza 
de las obras de arte y la diversidad y elegancia de objetos de lu
jo. Fue precisamente en Mesoamérica donde surgió la única 
verdadera escritura precolombina y donde fue inventada, inde
pendientemente de los logros similares en el Viejo Mundo, la 
notación de números con valores de posición, incluyendo el 
concepto y el símbolo del cero. Además, los mesoamericanos 
alcanzaron la primacía en otro campo, en un ámbito de conoci
mientos cuya presencia en todas las civilizaciones tempranas 
representa el testimonio de su enorme importancia: el calendario 
y la astronomía. Los mayas, amén de ser los únicos entre los 
pueblos nativos del continente americano que pudieron escribir 
cualquier mensaje con su complejo sistema de jeroglíficos (incluso 
ideas abstractas), se destacaron también como los más acuciosos 
observadores del cielo; fueron los mejores astrónomos del Nuevo 
Mundo precolombino. 

Cuando Hernán Cortés, con unos cuantos navíos que llevaban 
alrededor de 600 hombres, arribaba a las costas orientales de lo 
que pronto se convertiría en la provincia de la Nueva España, no 
pudo sospechar que su empresa iba a ser facilitada por una extra-
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ña coincidencia. Al pisar tierra firme, los españoles no se encon
traron con tribus dispersas y primitivas, sino con una población 
numerosa y bien organizada; se enfrentaban nada. menos que a 
un imperio fuertemente militarizado y dominado por los aztecas, 
quienes desde su grandiosa capital en la región lacustre del 
Altiplano Central controlaban extensas partes del antiguo Méxi
co. El éxito de la Conquista parecía algo totalmente ilusorio. No 
obstante la indudable audacia de los soldados españoles, y pese 
al susto que las armas de fuego y los caballos infundieron a los 
nativos, las tropas imperiales hubieran podido aniquilar a los inva
sores de haber actuado a tiempo, antes de que éstos se fortalecie
ran con aliados indígenas hartos del oneroso yugo azteca; una sola 
señal del emperador Moctezuma hubiese bastado para que sus 
ejércitos acabaran con el puñado de intrusos, cuyas ambiciones 
pronto llegaron a ser evidentes. Sin embargo, una tenebrosa 
profecía le amarró las manos al poderoso rey mexica. 

Fue la historia de Quetzalcóatl, ilustre gobernante y piadoso 
sacerdote, hombre y dios a la vez, quien antaño reinaba en Tula, 
legendaria capital de los toltecas. Cuando diversas intrigas lo 
obligaron a abandonar el trono, salió con sus seguidores hacia el 
oriente, pero prometió volver. Su regreso se esperaba en un año 
1 Acatl, que en el calendario nativo sólo podía ocurrir cada 52 
años. Una de esas inusitadas coincidencias que de vez en cuando 
produce la historia, quiso que la expedición de Cortés desem
barcara en las costas del actual estado mexicano de Veracruz 
justamente en 1519, cuando corría el año azteca 1 Acatl. Moctezu
ma confundió al capitán español con Quetzalcóatl profetizado. El 
temor de enfrentarse con el ser divino que vuelve para reclamar 
su trono y reinstaurar el imperio tolteca, del que los gobernantes 
aztecas alegaban ser legítimos sucesores, paralizó al soberano; 
Motecuhz.oma, "Señor Airado", inexorable monarca e intrépido 
guerrero, ganador de batallas y conquistador de territorios, se 
transformó irreconociblemente: angustiado y amilanado, trató de 
obviar el inminente destino, enviándole suntuosos regalos a Cor
tés y pidiéndole que se marchara. El lujo de los obsequios logró 
el efecto contrario entre los aventureros españoles, ávidos de 
tesoros y hambrientos de gloria. En dos años, después de una 
sucesión de hazañas y acontecimientos que constituyen uno de los 
más inverosímiles y apasionantes episodios de la historia, y que 
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ejemplifican tanto la impresionante valentía y la asombrosa astu
cia como la despiadada crueldad del ser humano, la gran México
Tenochtitlan cayó en manos de los conquistadores. 

Quetzalcóatl fue probablemente el dios más extraordinario y 
complejo de la antigua Mesoamérica: creador, dios de la vida y la 
fertilidad, numen del viento y, por otra parte, personaje que 
parece haber sido histórico, como sabemos, rey de Tula. Pero el 
tema central de este libro no es Quetzalcóatl -aunque le dedi
camos el espacio merecido-sino el astro que personifica. Algunas 
versiones del mito donde Quetzalcóatl figura como sacerdote y 
gobernante tolteca relatan que, al desaparecer hacia el oriente, se 
convirtió en el lucero del alba, la estrella Venus. Si un dios tan 
eminente como Quetzalcóatl era identificado con Venus, el lumi
noso planeta debió haber tenido una importancia extraordinaria. 
Y en efecto, el divino astro aparece como protagonista en nume
rosos mitos y creencias; relacionado con diversas deidades, fue 
objeto de devota adoración, pero también de estudios y pacien
tes observaciones. 

¿Por qué? ¿Qué es lo que hace tan singular a este cuerpo 
celeste? e Cuáles fueron los conocimientos y conceptos que tenían 
los mesoamericanos sobre el planeta Venus? 

A estas y otras preguntas buscaremos respuestas en las páginas 
que siguen. Los temas tratados pertenecen al campo de la ar
queoastronomía, joven disciplina cuyo nombre quizá parezca 
enigmático o exótico a los "no iniciados"; habrá quienes piensen 
que hablaremos de asuntos misteriosos, esotéricos o tal vez sobre 
extraterrestres. Efectivamente, enigmas no faltarán, pero no nos 
atreveremos a invocar a los visitantes del espacio para aclarar los 
misterios que se nos atraviesen. Aunque no podemos negar cate
góricamente que en las infinidades del universo existan o existie
ran otros mundos civilizados, la Tierra no parece ser un lugar 
donde haya pruebas al respecto. Y no se trata de la terquedad o 
la intransigencia de los científicos, encerrados en su mundo 
académico, como frecuentemente rezan las acusaciones de quie
nes con libros carentes de veracidad y llenos de datos tergiversa
dos, intentan manipular los hechos y lucrar con lo que más atrae 
al público: lo desconocido; se trata simplemente de honestidad; 
hay que reconocer que, a pesar de tantas investigaciones arqueo
lógicas realizadas en todos los rincones de la Tierra, hasta la fecha 
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no se han encontrado huellas o rastros de visitantes inteligentes 
de otros mundos. Pero no por ello el estudio de las antiguas cul
turas es menos excitante. El pasado sigue guardando sus miste
rios, pero no es justo atribuir cualquier enigma a la intervención 
de la inteliger1cia superhumana o extraterrestre. No seamos so
berbios: si no sabemos explicar ciertos logros de las sociedades 
pretéritas, no significa que éstos fueron irrealizables con la tecno
logía y conocimientos disponibles para aquellos hombres, nues
tros antepasados, sin ayuda de "maestros espaciales". 

Con el progreso tecnológico muchos métodos y procedimien
tos empleados en la antigüedad cayeron en desuso y quedaron 
olvidados. En la Europa medieval, por ejemplo, era común la opi
nión de que extraños objetos de pedernal y de insólitas formas, 
ocasionalmente desenterrados en diversos lugares, eran obra de 
duendes o rayos. Su verdadero origen fue esclarecido apenas 
cuando los viajeros y exploradores de la Europa renacentista, en 
la época de los grandes descubrimientos geográficos, observaron 
que varios pueblos de ultramar -diferentes, atrasados y "primiti
vos"- usaban objetos de este tipo como herramientas cotidianas, 
elaborándolos en poco tiempo y con técnicas sencillas. La piedra, 
sobre todo el pedernal, había sido materia prima básica también 
en Europa durante largos periodos del paleolítico y el neolítico, 
pero en épocas posteriores fue desplazada por el bronce y el 
hierro, por lo que diversas técnicas de labrar la piedra, al volverse 
innecesarias, desaparecieron por completo, no solamente de la 
práctica sino también de la memoria. Las herramientas líticas, por 
no haberse usado durante tanto tiempo, eran ya algo totalmente 
inimaginable para el europeo medieval; las explicaciones sobre
naturales a las que recurría para aclarar los enigmáticos artefactos 
no eran del todo disímiles de las teorías modernas que, con el 
afán de ofrecer soluciones excitantes -aunque infundadas- a 
diversos enigmas que presenta la historia de la humanidad, pos
tulan la intervención de extraterrestres; más aún, las incógnitas 
que se pretenden resolver son a menudo ficticias, ya que son 
explicables en términos enteramente humanos y "terrenales". 
Aunque las especulaciones de esta índole hacen volar la imagina
ción y atraen a un gran número de lectores, no cabe duda que la 
verdad es aún más apasionante: no pocas veces nos quedamos 
realmente perplejos y fascinados al descubrir los verdaderos ca-
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minos que llevaron al hombre, en épocas remotas ya, a sorpren
dentes logros tecnológicos, a extraordinarios conocimientos pre
cisos sobre el comportamiento del universo y, finalmente, a un 
sinnúmero de ideas que encontraron su lugar en los mitos y la 
religión. 

La arqueo astronomía explora una parte de esta enorme riqueza 
cultural que creó el hombre de antaño, de aquellos tiempos que 
estudian los arqueólogos. El nombre arqueoastronomía, compuesto 
por vocablos de origen griego, puede traducirse como "astrono
mía antigua"; pero no sólo se trata de la astronomía en el sentido 
moderno de la palabra, no solamente de conocimientos que hoy 
calificaríamos como exactos o científicos, sino de todos aquellos 
aspectos de la vida que tienen alguna relación con la observación 
de los astros. A la arqueoastronomía le interesa lo que el hombre, 
creador de culturas conocidas arqueológicamente, sabía sobre los 
eventos celestes, cuáles eran los que atraían su particular atención 
y cómo los interpretaba. La utilidad de la astronomía en la vida 
cotidiana es otra cuestión de sumo interés: ¿por qué una determi
nada sociedad atribuyó importancia preponderante a ciertos fe
nómenos celestes? Indagando en la función práctica y el papel 
social de los conocimientos astronómicos y las ideas relaciona
das, y tratando de entender de qué manera los mitos y creencias 
reflejan lo observado en el cielo, la arqueoastronomía contribuye 
a la comprensión general del hombre, de las diferencias y simili
tudes entre las culturas y de su evolución. 

Fue apenas en los años sesenta de este siglo cuando empezó a 
formarse la arqueoastronomía como una rama más de la ciencia 
compuesta del hombre, la antropología. El evento crítico fue la 
publicación, en 1965, del libro Stonehenge decoded (Stonehenge des
cifmdo), cuyo autor, el astrónomo Gerald Hawkins, trató de de
mostrar que el célebre santuario megalítico situado en la planicie 
de Salisbury en Inglaterra fue, en realidad, un complicado obser
vatorio astronómico. En la disposición de enormes bloques de 
piedra arreglados en círculos veía alineamientos deliberados ha
cia el Sol y la Luna, arguyendo que señalaban puntos significati
vos de salida y puesta de ambos astros en el horizonte. Otros 
elementos de este sitio 10 llevaron a la idea de que los construc
tores de Stonehenge tenían, inclusive, la capacidad de predecir 
los eclipses. 
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Aunque el ingeniero Alexander Thom empezó a investigar las 
orientaciones astronómicas en varios sitios megalíticos de la Eu
ropa occidental ya en los años cincuenta, sus estudios, publicados 
en revistas técnicas especializadas, pasaron casi inadvertidos. Ape
nas el libro de Hawkins suscitó grandes polémicas entre los 
arqueólogos, astrónomos y otros estudiosos. Pocos estaban dis
puestos a aceptar las afirmaciones de que los habitantes de la 
Inglaterra prehistórica, sencillos agricultores sin escritura, hubie
sen alcanzado un nivel tan alto de saber astronómico. Sin embar
go, las discusiones e investigaciones que provocó la obra de 
Hawkins derivaron en importantes cambios de actitud, sobre to
do entre los arqueólogos . Aunque algunas aserciones de Thom y 
Hawkins han sido refutadas, hoy en día nadie cuestiona la presen
cia de orientaciones astronómicas en los sitios megalíticos. Nume
rosos estudios posteriores, difundidos en otras partes del mundo, 
empezaron a constituir esta nueva disciplina, para la que se acuñó 
el nombre arqueoastronomía, y han mostrado que el hombre de la 
antigüedad, aun el de las culturas aparentemente "primitivas", po
seía, en efecto, sorprendentes conocimientos astronómicos, de los 
que hace algunas décadas pocos se hubieran atrevido a pensar. 

Las orientaciones plasmadas en diversos vestigios arqueoló
gicos representan tal vez la más típica fuente de información pa
ra los estudios arqueoastronómicos, pero de ninguna manera la 
única. Como veremos a lo largo de los capítulos que siguen, la ar
queoastronomía toma en consideración todos los datos disponi
bles que puedan dilucidar el problema estudiado. 

Cabe mencionar, antes de comenzar, que el presente libro no 
está dirigido a los especialistas; su objetivo es acercar algunos de 
los aspectos más atractivos de las antiguas culturas mesoamerica
nas a un público más amplio. Para la comprensión general no es 
indispensable leer las notas al final de cada capítulo; sin embargo, 
la información adicional incluida en ellas podrá servir al lector 
que desee profundizar en los temas tratados . Las referencias 
bibliográficas en las notas se citan de forma abreviada, aparecien
do solamente el apellido d el autor, el título acortado del artículo 
(entre comillas) o del libro (en cursivas) y -cuando la información 
pertinente se encuentra en secciones reducidas y localizables de 
la obra citada- la(s) página(s) correspondiente(s); el número 
romano que en algunos casos antecede, denota el volumen de la 
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obra que se compone de varios tomos o volúmenes.1 La bibliogra
fía al final contiene fichas completas de las obras citadas. 

iEstimado lector! Si alguna parte del relato que sigue te parece 
complicada, quiero alentarte con un comentario que reciente
mente, en una plática informal, hizo el profesor Anthony Aveni, 
protagonista de la arqueoastronomía mesoamericana, refiriéndo
se al interés que en mucha gente despiertan los logros astronómi
cos de los mayas: 

"Si usted quiere entender la astronomía maya, es absolutamen
te inevitable que aprenda algo sobre los hechos astronómicos, 
pues no hay que subestimar a los mayas: ieran realmente muy 
buenos astrónomos!" 

Notas 

1 En las citas bibliográficas se emplean abreviaturas convencionales: ihid. (lat. 
ibídem= "allí mismo"), refiriéndose a la última obra citada anteriormente, id. y 
ead. (lat. idem, eadem = "el mismo", "la misma"), designando que el autor o la 
autora de la obra cuyo título sigue es el mismo o la misma que aparece en la ci
ta inmediatamente anterior; si la obra tiene varios autores, el apellido del 
primero es seguido por et al. (lat. et alii ="y otros"). El número de página segui
do por s o ss denota que la información correspondiente se encuentra no so
lamente en la página cuyo número se cita sino también en la siguiente o las 
siguientes. 
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INTRODUCCIÓN 

Regíanse de noche para conocer la hora que era por el 
lucero y las cabrillas y los astilejos. De día, por el medio 
día, y desde él al oriente y poniente, tenían puestos a 
pedazos nombres con los cuales se entendían y se regían 
para sus trabajos. 

Fray Diego de Landa* 

Cualquiera que haya contemplado el cielo oriental en las noches 
claras antes del amanecer, o la parte poniente del firmamento 
después del ocaso del Sol, conoce a la gran luminaria celeste, el 
planeta Venus. También podrá imaginarse por qué los pueblos 
indígenas de México y de las regiones norte de Centroamérica lo 
designan, en sus lenguas vernáculas, con los nombres huey citlalli, 
nohoch ek, mukta kanal y muchos otros que guardan el mismo 
significado: "estrella grande", "lucero". En efecto, la errante "es
trella", en la que los antiguos pueblos mediterráneos vieron a su 
diosa del amor, es mucho más brillante que cualquiera de las 
demás; la penetrante luz matutina o vespertina no puede escapar 
a la atención de nadie que tenga la posibilidad de observar la 
maravillosa cúpula celeste con sus miles de estrellas, privilegio del 
que estamos privados muchos de los que vivimos en las grandes 
urbes, donde la iluminación artificial, la densidad de los edificios 
y la agobiante contaminación obstruyen la visión hacia las profun
didades del universo. 

* Relación de las cosas de Yucatán, p. 61. 
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Los nombres indígenas de Venus, así como las creencias y los 
mitos que rodean el planeta y que en lugares recónditos siguen 
resistiendo el olvido, no son más que una minúscula parte del gran 
bagaje cultural que se conserva en algunas comunidades desde las 
épocas prehispánicas. Lo que en la actualidad persiste como tra
dición popular, como residuo de lo que las vicisitudes de los siglos 
después de la Conquista borraron, antaño formaba parte de una 
compleja cosmovisión, compuesta no sólo por creencias religiosas 
y cuentos míticos sino también por conocimientos exactos sobre 
la naturaleza, algunos de ellos muy avanzados. El planeta Venus 
figuraba como uno de los numerosos protagonistas que actuaban 
en el gigantesco escenario celeste y que, bien sabemos, tenían 
tanta importancia para los hombres que antes de la intrusión del 
hombre blanco, poblaban la parte central, sur y sureste de México 
y el norte de Centroamérica, formando el área cultural que los 
científicos hoy en día denominan Mesoambica. 

Una enorme variedad de datos nos habla del destacado papel 
que tenía el planeta Venus en las antiguas creencias e historias 
mesoamericanas. Muchos de esos datos han sido difíciles de 
detectar por estar ocultos en las grotescas representaciones pic
tóricas, envueltos en el metafórico lenguaje de los mitos, o ente
rrados en las crípticas inscripciones jeroglíficas; pero hay otros 
que no dejan lugar a dudas: se trata de las menciones que encon
tramos en los escritos de aquellos cronistas, frailes y funcionarios 
españoles que en las primeras décadas después de la Conquista, 
describían las costumbres y supersticiones de los nativos, hacien
do notar la gran preocupación con la que seguían los movimientos 
del lucero matutino y vespertino. El monje agustino Jerónimo 
Román y Zamora, por ejemplo, comentó que "tan gran cuenta 
tenian con el día que aparecía y quando se ascondia, que nunca 
erravan";1 asimismo, fray Toribio de Benavente o Motolinía2 relata 
que "después del sol, a esta estrella adoraban e hacían más 
sacrificios que a otra criatura ninguna, celestial ni terrenal." 

Para poder comprender por qué los antiguos mesoamericanos 
dedicaban tanta atención al planeta Venus es necesario, en primer 
l~Jgar, conocer los motivos más generales que los impulsaban para 
observar y estudiar lo que estaba sucediendo día tras día en la 
bóveda celeste. 

N o sólo es su insaciable afán de conocer los misterios de la 
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naturaleza lo que ha motivado al hombre, en cualquier época y 
lugar del mundo, a alzar su vista hacia el cielo. Los fenómenos 
que allí se observan entrañan algo muy especial, algo que desde 
épocas muy remotas ha cautivado la atención del ser humano: el 
orden sublime que parece inmutable, hermoso y perfecto. La 
esfera celeste, donde parecen estar ftias las estrellas, gira constan
temente con la misma velocidad; el eterno movimiento del Sol 
hace que los días y las noches se sucedan con invariable regulari
dad; la siempre cambiante Luna, con sus fases que aparentan ser 
continuos ciclos de vida, muerte y renacimiento, es otro medidor 
inequívoco del paso del tiempo. La apariencia del cielo cambia en 
cada momento, pero estos cambios son previsibles en su mayoría, 
ya que siempre ocurren en los mismos intervalos de tiempo. Más 
aún, muchos coinciden con los cambios cíclicos en el medio 
ambiente: las constelaciones que podemos ver hoy al anochecer, 
en algunos días cambiarán de posición y en cierta época del año 
desaparecerán para reaparecer tiempo después; en invierno el Sol 
sale en otra dirección que en verano, ya que su camino diurno se 
desplaza continuamente en el transcurso del año. Los cambios 
cíclicos en la naturaleza, como las estaciones del año o las épocas 
de siembra y de cosecha, coinciden con los que se observan en el 
cielo, pero estos últimos ocurren en intervalos mucho más esta
bles. Sabemos que los fenómenos climáticos, como el comienzo 
de la época de lluvias, del que en muchas partes del mundo de
pende el inicio del ciclo agrícola y la abundancia de la cosecha, se 
pueden retrasar o adelantar; a diferencia de éstos, los cambios 
cíclicos celestes nunca alteran su horario. La percepción de esta 
regularidad le permitió al hombre ubicarse en el tiempo y el es
pacio, predecir los cambios anuales en su medio ambiente y 
ordenar sus actividades en el tiempo; le ayudó a crearse una visión 
coherente del mundo en que vivía: en su conciencia el "caos" fue 
reemplazado por el "cosmos". No es de extrañar que el vocablo 
griego kósmos llegó a usarse como sinónimo de "universo", aunque 
su significado original fue simplemente "orden": es precisamente 
el espacio celeste el que representa el orden por excelencia. 5 

En todas las tradiciones del mundo, el cielo es visualizado como 
imagen de la perfección divina, materializada en el insuperable 
orden al que el orden terrestre y humano están subordinados. 
Resulta comprensible entonces, que los eventos celestes, según 
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las creencias que en un sinnúmero de modalidades encontramos 
en todas partes, determinen o influyan sobre lo que acontece en 
la Tierra. Sin embargo, no solamente mitos y creencias surgen 
como consecuencia de la observación del cielo; cada sociedad, por 
más sencillo y elemental que sea su nivel cultural, también posee 
conocimientos exactos sobre la naturaleza. Ambas clases de ideas 
y representaciones -tanto conceptos correctos como los que no 
lo son- están en determinado grupo social, íntimamente relacio
nados entre sí, entrelazados y articulados en un todo relativamen
te congruente; forman parte de una concepción estructurada del 
universo, es decir, de la cosmovisión.4 

Saber predecir los cambios climáticos anuales es de vital impor
tancia sobre todo en sociedades cuya subsistencia se basa en el 
cultivo de las plantas; esta capacidad que estriba en la observación 
de los astros, permite el debido ordenamiento y la planeación de 
las labores agrícolas, por lo que los dirigentes de los grupos, en 
su anhelo de justificar y aumentar su poder y prestigio, resultan 
ser los principales interesados en los conocimientos astronómi
cos. Es por ello que, cuando con el desarrollo de la agricultura y 
el surgimiento de las sociedades estratificadas empieza a formarse 
el área cultural mesoamericana, la astronomía adquiere un signi
ficado sobresaliente. Si hoy en día la observación del cielo para la 
mayoría de la gente ya no tiene ningún interés, las razones son 
obvias: tenemos relojes precisos y contamos con un calendario 
confiable; son cosas comunes y cotidianas, y ni siquiera se nos ocurre 
que las importantes unidades de tiempo -<omo el día, el mes y el 
año- derivan del movimiento cíclico de los cuerpos celestes. Efec
tivamente: el cómputo del tiempo es -<omo dicen E. Woolard y G. 
ClemenceS- un problema astronómico inmanente. 

Pero volvamos a la pregunta: ¿por qué fue precisamente Venus 
el astro que, aparte del Sol y la Luna, tanto preocupaba a los 
antiguos mesoamericanos? Aunque varias respuestas serán encon
tradas a lo largo de los capítulos siguientes, podemos adelantar 
algunas aquí mismo. 

En primer lugar, Venus es el astro cuyo brillo sólo es rebasado 
por el Sol y la Luna. Usando el lenguaje de los astrónomos, en el 
momento de su máximo brillo, Venus alcanza la magnitud de 
-4.4; los planetas Marte, Júpiter y Mercurio nunca rebasan las 
magnitudes -2.8, -2.5 y -1.9 respectivamente, mientras que la 
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magnitud de Sirio, la más brillante de las estrellas, no es más que 
-1.5. Por otra parte, Venus nunca se aleja mucho del Sol: pode
mos observarlo exclusivamente en el cielo oriental u occidental 
algunas horas antes de la salida o después de la puesta del Sol; en 
el cielo vespertino brilla como heraldo de la noche, en tanto que 
su aparición en la madrugada por el oriente presagia el nuevo día. 
Es esta relación tan estrecha con el Astro Rey la que, además de 
su brillantez, debe haberle otorgado al planeta una posición tan 
destacada, no sólo en la cosmovisión mesoamericana sino en la de 
muchas y variadas culturas que ha creado la humanidad. Como 
ejemplo, basta recordar a los antiguos babilonios, sabios "cal
deos" del Viejo Mundo, quienes llevaban sofisticados registros 
astronómicos en escritura cuneiforme, tales como las llamadas 
Tablas de Ammizaduqa, asombrosas efemérides de Venus que 
datan del segundo milenio antes de Cristo. Poderosos dioses que 
gobernaban en distintos lugares y tiempos personificaban al pla
neta: las diosas Ishtar de los babilonios e Inanna de sus antepasa
dos sumerios, Afrodita de los griegos y Venus de los romanos, el 
Dios de la Tormenta de los peruanos y Quetzalcóatl de los 
mexicanos; complejos mitos y leyendas narraban sus hazañas y 
desgracias, sus vidas y sus muertes. 

Los primeros cronistas y frailes eruditos nos hablan del alto 
rango que tenía Venus en Mesoamérica y de lo venerado y temi
do que era; también nos cuentan historias de los personajes míti
cos que se identificaban con el luminoso astro. Pero aparte de 
estos documentos, escritos después de la Conquista, hay otras 
fuentes que nos permiten conocer cuál fue el verdadero papel de 
Venus en el mundo prehispánico, qué tanto sabían los antiguos 
mesoamericanos sobre el comportamiento real del planeta y por 
qué lo rodearon con un simbolismo tan complejo y específico a 
la vez. Laboriosos estudios arqueológicos, etnológicos, históricos, 
iconográficos y arqueoastronómicos nos han acercado a la solu
ción de estas incógnitas. La información relevante está encubierta 
en los códices, en las escenas representadas en la cerámica, en la 
pintura mural y las obras escultóricas, en la mitología que sobre
vive entre los indígenas actuales, aunque empobrecida y distorsio
nada, en los mensajes contenidos en las inscripciones jeroglíficas 
de los mayas e inclusive en las orientaciones de los edificios 
prehispánicos. 
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Estas y otras manifestaciones culturales en las que se basan las 
investigaciones son casi siempre difíciles de interpretar, no sólo 
por oscuras y fragmentarias, sino particularmente por ser vesti
gios de una cosmovisión muy diferente a la nuestra. La cosmovi
sión de cualquier pueblo es un reflejo, aunque a veces deformado 
y borroso, de su realidad natural y social. Las cosmovisiones de 
distintas sociedades difieren porque son condicionadas en cada 
caso particular por las características del medio ambiente, el nivel 
de desarrollo tecnológico, las bases de subsistencia e incluso la 
organización social, por lo que a veces hay diferencias en la cosmo
visión de distintos estratos o grupos dentro de un solo sistema 
social. Si en la cosmovisión que, a pesar de sus numerosas moda
lidades, actualmente predomina en la cultura occidental, los 
conocimientos científicos tienen mayor peso que los mitos y 
creencias, esto se debe al nivel de desarrollo que alcanzamos como 
herederos de lo que el gran arqueólogo Cordon V. Childe6 llamó 
la "corriente principal" de la evolución cultural, una larga historia 
de búsquedas, progresos y equivocaciones. Pero no confundamos: 
la ciencia moderna es una visión coherente del mundo, la expli
cación más viable, pero de ninguna manera es la verdad absoluta. 
y por otra parte, la ciencia, como el esfuerzo más objetivo por 
conocer y comprender la realidad del universo, no es privilegio 
exclusivo de la cultura occidentaL' Si para los que vivimos en la 
civiJización urbana del siglo XX muchas asociaciones conceptuales 
que caracterizan las cosmovisiones de otros pueblos resultan 
incomprensibles, ilógicas y hasta absurdas, es porque normalmen
te desconocemos las bases que las originaron y las circunstancias 
que intervinieron en su desarrollo. Los cambios cíclicos en el 
medio ambiente, por ejemplo, se manifiestan en innumerables 
fenómenos observables que coinciden en tiempo y espacio. La 
percepción de estas coincidencias, de las que muchas son peculia
res de un medio ambiente y de ninguna manera obvias para un 
forastero, se refleja en específicas construcciones mentales; la 
gran variedad de escenas, interacciones y fenómenos comparables 
en la naturaleza provoca ciertas asociaciones conceptuales que 
encuentran lugar en la cosmovisión. Aunque el razonamiento de 
todo ser humano obedece a las mismas reglas de lógica, no todo 
individuo dispone de los mismos conocimientos, pues éstos de
penden tanto de su trasfondo cultural como del entorno natural 
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en el que vive. Es por eso por lo que los mismos hechos reales 
observados en la naturaleza pueden pasar por distintas transfor
maciones culturales, resultando en muy variadas explicaciones 
del mundo. 

Por consiguiente, el estudio de la esfera intelectual de un 
pueblo requiere amplios conocimientos de la sociedad involucra
da, de las peculiaridades de su medio ambiente y de su cultura en 
general. A fin de entender lo que los antiguos mesoamericanos 
sabían y creían del planeta Venus, para penetrar en sus conoci
mientos y mitos, en las escenas de los códices y en los atributos 
de los dioses, entraremos en distintos ámbitos de su cultura, pero 
en primer lugar tendremos que observar lo que hace el planeta 
Venus en el cielo; trataremos de visualizarlo como lo veían ellos, 
a simple vista, para acercarnos a una realidad que para muchos 
de nosotros perdió el interés y cayó en el olvido. 

El camino de conocimiento científico es largo, escarpado y 
sinuoso; hay muchas encrucijadas en las que existe el peligro de 
que el infatigable caminante se desvíe y termine en callejones que, 
a pesar de haber requerido mucho tiempo y esfuerzo, resultan sin 
salida. La mayor parte de este libro representa el intento de llevar 
al lector por veredas que ya fueron recorridas, sobre todo por la 
que parece ser correcta y que nos llevará, aunque su fin no se 
vislumbra todavía, a un punto donde podremos aproximarnos a 
la perspectiva que los antiguos mesoamericanos tenían del plane
ta Venus. Pero antes de emprender este fascinante viaje, antes de 
sumergirnos en la interminable búsqueda, alcemos la vista hacia 
el firmamento, veamos lo que realmente sucede allí y sigamos las 
andanzas de la "gran estrella". 

Notas 

1 Seler, Gesammelte Abhandlungen, 1, p. 624. 
2 Memoriales, p. 56. 
3 Cf Krupp, Echoes ofthe ancient skies, pp. 1ss, 157ss, 315s; Broda, "Astronomy, 
cosmovisión, and ideology", p. 101. 
4 López A., Cuerpo humano, 1, pp. 15ss; Broda, "Astronomy, cosmovisión, and 
ideology", p. 81; ead., "Cosmovisión y observación de la naturaleza", p. 462. 
5 Spherical astronomy, p. 326. 
6 What happened in history, p. 29. 
7 Gingerich, "Reflections on the role of archaeoastronomy", pp. 38s; Broda, 
"Cosmovisión y observación de la naturaleza", pp. 46ls. 
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LOS ITINERARIOS 
DEL ASTRO ERRANTE 

La comprensión del simbolismo de una cultura a me
nudo empieza al presenciar el complejo comportamim
to de las cosas y los fenómenos de aquel segmento de la 
cosmovisión que llamamos "natural': Para el simbolis
mo maya, específicamente, esto significa que estamos 
obligados a conocer el ciclo de vida del sapo, de la abeja 
sin aguijón, y de la planta de maiz, para nombrar sólo 
algunas de las entidades que nosotros, en nuestra 
desafortunada sabiduria, separamos del resto de la 
naturaleza y relegamos a los dominios de la zoologia y 
la botánica. También debemos poder seguir el curso del 
So~ las estrellas y el intrincado movimiento de Venus, 
cosas que elegimos clasificar como astronomia. 

Anthony F. Aveni* 

Venus y Mercurio son planetas inferiores del sistema solar, lo que 
significa que las órbitas por las que se desplazan están más cerca 
del Sol que la órbita de la Tierra. Su movimiento, tal como lo po
demos observar desde la Tierra, es muy diferente al de otros 
planetas que llamamos superiores, porque los planetas inferiores 
nunca se alejan mucho del Sol y sólo pueden verse en la madru
gada por el oriente o en la noche por el poniente, algunas horas 
antes de la salida o después de la puesta del Sol. Cuando la Tierra 
se encuentra entre el Sol y un planeta superior, por ejemplo Marte 

* "The real Venus-Kukulcan", p. 309 (traducción: I.S.) 
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o Júpiter, éste brilla en el cielo nocturno desde el anochecer hasta 
el alba, alcanzando su punto más alto a medianoche. En cambio, 
Venus y Mercurio, por estar más cerca del Sol que la Tierra, nunca 
llegan a una posición comparable, por lo que jamás son visibles 
durante toda la noche. 

Mercurio es mucho más pequeño que Venus, cuyo tamaño casi 
alcanza al de la Tierra, y mucho más distante, ya que es el planeta 
más cercano al Sol. Por eso es más difícil de observar; aunque los 
mesoamericanos probablemente lo conocían, el brillante Venus 
tenía incomparablemente mayor importancia. 

Venus se desplaza, así como los demás planetas, a lo largo de 
una elipse, en uno de cuyos focos se encuentra el Sol. Su órbita 
está inclinada aproximadamente 3.4 o respecto al plano de la 
eclíptica, como solemos denominar la órbita de la Tierra. Puesto 
que la distancia media entre Venus y el Sol es menor de la que 
separa el Sol y la Tierra, Venus -de acuerdo con las leyes que hace 
c<tsi cuatro siglos descubrió el gran astrónomo Johannes Kepler
gira alrededor del Sol con mayor velocidad que la Tierra. 

En la figura 1.1 podemos observar las distintas posiciones de 
Venus con respecto al Sol y la Tierra. Para facilitar la compren
sión, vamos a suponer que la Tierra, que en realidad se desplaza 
en el mismo sentido que Venus, no se mueve. Cuando Venus 
se encuentra entre el Sol y la Tierra no es visible; decimos que 
está en la conjunción infe·rio·r. Si la órbita de Venus estuviera en el 
mismo plano· que la eclíptica, el planeta en este momento pasaría 
enfrente del disco solar, pero por la inclinación de la órbita este 
fenómeno, llamado tránsito de Venus, ocurre solamente cuando la 
conjunción inferior se produce cerca del nodo, punto en el que la 
órbita de Venus cruza el plano de la eclíptica. Algunos días 
después de la conjunción, Venus aparece como estrella de lama
ñana en el cielo oriental; sale al alba y en pocos momentos 
desaparece en el creciente resplandor del Sol. Este es su o·rto 
helíaco o salida heliaca[ (del griego helios, "Sol"). En los días 
siguientes sale cada vez más temprano, permaneciendo visible 
más tiempo y alejándose del Sol. En unas diez semanas alcanza 
su máxima elongación oeste, el mayor alejamiento del Sol hacia 
el poniente. En los siguientes seis meses su distancia aparente del 
Sol va disminuyendo, el lucero matutino sale cada día más tarde 
y finalmente desaparece. La última visibilidad de la estrella matutina 
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fenómeno,lIamado tninsito de Venus, ocurre solamente cuando la 
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ocurre unas cuatro semanas antes de la conjunción supe-rior, cuan
do el Sol se encuentra entre Venus y la Tierra. Después de este 
periodo de invisibilidad, que dura aproximadamente 50 días, 
Venus reaparece, pero esta vez después del ocaso del Sol en el 
cielo occidental. El día de su p·rimera aparición_ como est-rella vesper
tina no es visible más que unos momentos antes de ocultarse, 
siguiendo el eterno movimiento de la esfera celeste. Alejándose 
del Sol durante los siguientes seis meses, la estrella de la tarde 
llega a su máxima elongación este; a partir de entonces empieza a 
acercarse al Sol y, con el ocaso helíaco o la puesta heliaca!, desapa
rece del cielo vespertino. El ciclo comienza de nuevo cuando, 
después de un promedio de 8 días de la invisibilidad alrededor de 
la conjunción inferior, Venus reaparece como estrella matutina 
(fig. 1.1, lámina 1). 

Para completar este ciclo que llamamos pe·riodo sinódico o Tevo
lución sinódica, Venus necesita 583.92 días en promedio. El térmi
no sinódico se deriva de las antiguas palabras griegas syn, ')unto", 
"con", y hodós, "camino", refiriéndose a los caminos aparentes del 
Sol y del planeta, ya que este periodo está determinado por las 
recurrentes posiciones del planeta respecto al Sol, vistas desde la 
Tierra. Recordemos que mientras Venus se desplaza pasando por 
varios puntos marcados en la figura 1.1, la Tierra también se 
mueve en la misma dirección, aunque con menor velocidad. Por 
lo tanto, para volver a la misma posición respecto al Sol y la Tierra 
-por ejemplo, a la conjunción inferior- Venus tiene que recorrer 
más de una vuelta completa de 360°; es por ello por lo que el 
periodo sinódico es más largo que la revolución sideral o periodo 
sidlreo (del latín: sidus, genitivo side·ris, "estrella"), en el que el 
planeta regresa al mismo punto de su órbita. Este periodo, cuya 
duración es de 224.70 días, es difícilmente observable y, por lo 
que sabemos, no fue conocido por los antiguos mesoamericanos. 

La duración del periodo sinódico de 583.92 días es, como se ha 
dicho, el valor medio. Cada revolución particular puede durar entre 
580 y 588 días, porque tanto la Tierra como Venus se desplazan a 
lo largo de sus órbitas elípticas con velocidades que no son constan
tes sino varían de acuerdo con las leyes de Kepler. Sin embargo, los 
mesoamericanos establecieron el valor medio del periodo sinódico 
con bastante precisión, ya que le atribuyeron 584 días. 
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Figura 1.1. Momentos caracteristicos del periodo sin6dico de Venus (CI: 
conjunci6n inferior; SH: salida heHaca; EO: maxima elongaci6n oeste; UVM: 
ultima visibilidad matutina; CS: conjunci6n superior; PVV: primera visibili
dad vespertina; EE: maxima elongaci6n este; PH: puesta heHaca). 
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Figura 1.1. Momentos característicos del periodo sinódico de Venus (CI: 
conjunción inferior; SH: salida helíaca; EO: máxima elongación oeste; UVM: 
última visibilidad matutina; CS: conjunción superior; PVV: primera visibili
dad vespertina; EE: máxima elongación este; PH: puesta helíaca). 
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Las distancias en la esfera celeste normalmente se miden en 
grados. Debido a la rotación de la Tierra el cielo aparentemente 
gira con una velocidad de 15° por hora aproximadamente. Lama
yor distancia del Sol que alcanza Venus en el momento de su 
máxima elongación este u oeste puede ser de hasta 48°, lo que 
significa que el planeta sale o se pone unas tres horas antes del 
orto o después del ocaso del Sol. No siempre es visible en la misma 
parte del cielo; tampoco sale siempre en la misma dirección, ni se 
pone detrás del mismo punto del horizonte occidental. Venus, 
como se observa desde la Tierra, describe curvas y lazos irregula
res en el cielo (lámina 1). No entraremos en detalles para explicar 
estos complicados movimientos que se deben a una combinación 
de distintos hechos astronómicos, entre los que mencionemos la 
inclinación del eje de rotación de la Tierra y la inclinación de 
la órbita de Venus respecto a la eclíptica. 

En las latitudes geográficas de Mesoamérica, Venus queda 
visible como estrella de la mañana y también como estrella de la 
tarde aproximadamente 263 días. Cuando pasa por la conjunción 
inferior desaparece durante 8 días en promedio, aunque en casos 
particulares este periodo puede variar entre 1 y 16 días. Alrededor 
de la conjunción superior queda invisible aproximadamente 50 
días. Los valores precisos de estos intervalos dependen de la 
latitud geográfica del observador y de algunos factores astronó
micos que resultan en diferentes posiciones aparentes del planeta 
respecto al Sol; también influyen las condiciones de tiempo, ya que 
los días de la primera o de la última visibilidad de la estrella ma
tutina o vespertina quedan condicionados por la claridad del cielo. 

Puesto que la duración del periodo sinódico de Venus es de 
aproximadamente 584 días, resulta que 5 periodos sinódicos 
equivalen casi a 8 años: 

5 X 584d = 8 X 365d = 292Qd 

Esto significa que los mismos fenómenos de la revolución 
sinódica -por ejemplo, las salidas helíacas después de la conjun
ción inferior- ocurren cada 8 años casi en las mismas fechas del 
año. En realidad las fechas de estos fenómenos retroceden paula
tinamente, porque la duración exacta del año trópico es de 
365.2422 días, 1 y la del periodo sinódico de Venus 583.92 días, 
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En las latitudes geográficas de Mesoamérica, Venus queda 
visible como estrella de la mañana y también como estrella de la 
tarde aproximadamente 263 días. Cuando pasa por la conjunción 
inferior desaparece durante 8 días en promedio, aunque en casos 
particulares este periodo puede variar entre 1 y 16 días. Alrededor 
de la conjunción superior queda invisible aproximadamente 50 
días. Los valores precisos de estos intervalos dependen de la 
latitud geográfica del observador y de algunos factores astronó
micos que resultan en diferentes posiciones aparentes del planeta 
respecto al Sol; también influyen las condiciones de tiempo, ya que 
los días de la primera o de la última visibilidad de la estrella ma
tutina o vespertina quedan condicionados por la claridad del cielo. 

Puesto que la duración del periodo sinódico de Venus es de 
aproximadamente 584 días, resulta que 5 periodos sinódicos 
equivalen casi a 8 años: 

5 X 584d = 8 X 365d = 2920d 

Esto significa que los mismos fenómenos de la revolución 
sinódica -por ejemplo, las salidas helíacas después de la conjun
ción inferior- ocurren cada 8 años casi en las mismas fechas del 
año. En realidad las fechas de estos fenómenos retroceden paula
tinamente, porque la duración exacta del año trópico es de 
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por lo que el periodo de 8 años (2921.9376d) es unos 2 días más 
largo que el ciclo de 5 revoluciones sinódicas de Venus (2919.60d). 
Pero la ecuación es mucho más aplicable al año mesoamericano 
que tenía solamente 365 días. Como veremos, esta relación entre 
el año calendárico y el ciclo de Venus fue, efectivamente, bien 
conocida en Mesoamérica. 

Es necesario describir aquí unos fenómenos que casi no se 
conocen en la astronomía moderna, pero tenían mucha importan
cia en Mesoamérica y quizá también en otras partes. Si observa
mos la salida de Venus cuando es visible como lucero matutino, 
del mismo lugar en varias madrugadas consecutivas, nos percata
remos de que no siempre aparece en el mismo punto del horizon
te; si hoy salió, por ejemplo, detrás de un cerro prominente, en 
unos días saldrá hacia el sur o hacia el norte de esta elevación. Lo 
mismo observaríamos en el horizonte poniente, fijándonos en la 
puesta de Venus como estrella vespertina. Es decir, así como los 
puntos de salida y puesta del Sol se desplazan a lo largo de los ho
rizontes oriental y occidental, llegando a sus extremos norte y sur 
en los solsticios, también se mueven los puntos de orto y de ocaso 
de Venus. Pero hay algunas diferencias importantes. El Sol reco
rre toda su trayectoria por el horizonte oriental u occidental, 
volviendo al mismo punto, en un año, y siempre alcanza sus 
extremos en los solsticios, es decir, en los mismos momentos del 
año trópico; los extremos solsticiales del Sol son siempre iguales 
si los observamos de un mismo lugar: en latitudes mesoamerica
nas se encuentran a unos 25" al norte y al sur del este y del oeste 
verdadero, a saber, de los puntos alejados exactamente 90" del 
norte y del sur astronómico. El desplazamiento de Venus es, en 
cambio, mucho más complicado. 

Los extremos que alcanza Venus en su desplazamiento por 
ambos horizontes no siempre son iguales y tampoco ocurren en 
los mismos intervalos de tiempo. Los tamaños y las fechas de los 
extremos se repiten, así como los demás fenómenos venusinos, 
aproximadamente cada 8 años, pero también estos patrones de 
fenómenos, observables en un ciclo de 8 años, cambian de manera 
paulatina a través del tiempo. A veces Venus no alcanza los puntos 
solsticiales del Sol, pero sus ext·remos máximos son más distantes del 
este y del oeste ve·rdadem que los que alcanz.a el Sol en su movimiento 
anual po·r el hotiz.onte. 
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Recientes estudios arqueoastronómicos han revelado que los 
máximos extremos de Venus visibles en el horizonte oriente y en 
el poniente no son iguales. El descubrimiento llegó como sorpresa, 
ya que los puntos de salida y de puesta de los astros normalmente 
están colocados simétricamente en los horizontes este y oeste 
respecto a la línea norte-sur; en otras palabras, la distancia angular 
entre el punto de salida de una estrella y el este verdadero es igual 
a la que separa el punto de su puesta y el oeste verdadero; la 
trayectoria del Sol cambia en el transcurso del año, pero sus extre
mos son de la misma magnitud en ambos horizontes. También los 
extremos de Venus son simétricos estrictamente hablando, pero 
lo importante en nuestro caso es que no todos son visibles. Recor
demos que en el estudio de una sociedad como la mesoamericana 
debemos visualizar el cielo tal como ellos lo podían ver, es decir, 
a simple vista, ya que no se han encontrado huellas de instrumen
tos ópticos sofisticados. 

Veamos con más detalle de qué se trata. Venus está en el cielo, 
arriba del horizonte, durante lapsos considerables de tiempo, 
pero de día no lo podemos ver (salvo en casos excepcionales), por
que su luz, así como la de las estrellas, queda superada por el brillo 
del Sol dispersado en la atmósfera. Cuando Venus es visible como 
estrella de la mañana, casi nunca rebasa los extremos solsticiales 
del Sol. Los máximos extremos norte y sur visibles en el horizonte 
oriental, que ocurren una vez cada uno en un ciclo de 8 años, 
pueden ser apenas I~¿• mayores de los extremos solsticiales del Sol; 
esta diferencia angular equivale a un diámetro del disco solar. El 
panorama cambia si nos volteamos hacia el poniente. Casi todos 
los extremos de Venus cuando es visible como estrella de la tarde, 
son más grandes que los extremos solares; al alcanzar los máximos, 
Venus llega a ponerse hasta 4• (= 8 diámetros del disco solar) más 
allá que el Sol en los solsticios (fig. 1.2). Cabe reiterar que se trata 
de ext1·emos visibles: si observamos la puesta del lucero vespertino 
el día de su máximo extremo norte, por ejemplo, el ángulo entre el 
punto de su puesta y el oeste verdadero es igual al que separaba 
el este verdadero y el planeta en el momento de su salida en la 
mañana del mismo día, pero en este momento Venus no fue visible 
porque el Sol había salido antes. Venus como lucero matutino 
antecede al Sol, pero lo sigue cuando es visible como estrella 
vespertina. 
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antecede al Sol, pero lo sigue cuando es visible como estrella 
vespertina. 
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Figura 1.2. Zonas del horizonte en las que Venus sale cuando es visible como 
estrella de la mañana, y se pone cuando es visible como estrella de la tarde, en 
comparación con las zonas de salida y puesta del Sol en latitudes mesoamerica
nas. Es notable la asimetría en la magnitud de los extremos máximos visibles en 
el este y el oeste: los extremos máximos de la estrella de la tarde son más grandes 
que los de la estrella del alba. La vista es desde arriba hacia el imaginario 
observador en el centro. Cualquier dirección en el plano horizontal se puede 
expresar con su azimut, que es el ángulo medido desde el norte astronómico 
hacia la derecha o -visto desde arriba-en el sentido de las manecillas del reloj. 
Por consiguiente, los números alrededor del círculo que representa el horizonte 
marcan los azimuts en intervalos de 30'. Como se observa, los azimuts del norte, 
este, sur y oeste son O', 90', 1 80' y 270' respectivamente. 
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Esta asimetría de los ext1·emos de Venus visibles en los horizontes 
oriente y poniente no es el único descubrimiento reciente. Otra 
característica que pudo haber sido aún más significativa para los 
antiguos mesoamericanos, es que los extremos, aunque sus fechas 
varían, siempre ocurren en determinados periodos del año. La 
estrella matutina invariab!emente alcanza sus extremos norte 
entre fines de junio y agosto, y sus extremos sur entre los últimos 
días de diciembre y febrero, es decir, después de los solsticios de 
verano e invierno respectivamente. En cambio, los extremos de 
Venus visibles en el horizonte poniente acaecen antes de los solsti
cios: el lucero vespertino llega al punto más alejado hacia el nor
te entre abril y junio, y al punto más distante hacia el sur entre 
octubre y diciembre. Como veremos, son precisamente estos 
extremos los que deben haber tenido la mayor importancia en 
Mesoamérica, porque coinciden aproximadamente con el co
mienzo y con el fin de la época de lluvias. De particular interés 
resultan ser los extremos máximos, ya que sus fechas casi no 
cambian: la estrella de la tarde llega a sus mayores extremos norte 
y sur entre el 1 y 6 de mayo y entre el 2 y 7 de noviembre 
respectivamente; ambos ocurren en intervalos de 8 años. 

Para concluir y justificar este capítulo cabe subrayar, de nueva 
cuenta, que gran parte del simbolismo celestial que caracteriza a 
una cultura resulta incomprensible si no tratamos de reproducir 
lo que sucede en el cielo y, además, encontrar la relación entre 
estos fenómenos y otros que se presentan en el medio ambiente. 
Pronto nos convenceremos de que las propiedades observables 
del movimiento del planeta Venus dejaron huellas tanto en la mi
tología como en otros vestigios de las culturas mesoamericanas. 
Pero hay que advertir que no todos los fenómenos que se acaban 
de describir son igualmente fáciles de observar; tampoco todos 
reciben la misma atención en distintas culturas. Algunos parecen 
ser conceptos de la astronomía occidental, como por ejemplo las 
conjunciones; otros, como fenómenos helíacos, no le interesan a 
la astronomía moderna. El ejemplo más interesante lo repre
sentan, sin duda, los extremos: aunque los conocimientos astro
nómicos actuales, sintetizados en fórmulas, tablas y sofisticados 
programas de computadora, permiten reproducir de una manera 
confiable lo que acontece en el cielo, o lo que estaba sucediendo 
en cierta época del pasado, las características de los extremos de 
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Venus fueron descubiertas o, mejor dicho, redescubiertas apenas 
cuando el estudio de las orientaciones en la arquitectura mesoa
mericana llevó a la búsqueda de sus posibles significados.2 

De todo esto nos ocuparemos en uno de los siguientes capítu
los; pero empecemos ahora con los primeros grandes descubri
mientos que abrieron paso hacia la inesperada realidad del 
pasado prehispánico, develando el verdadero talento y la tenebro
sa superstición de los que, con tanta paciencia, seguían los cursos 
del brillante planeta. 

Notas 

1 El año trópico es el intervalo en el que recurren las estaciones, como conse
cuencia del desplazamiento de la Tierra a lo largo de su órbita alrededor del 
Sol y de la inclinación del eje de rotación de la Tierra respecto a esta órbita, 
llamada también eclíptica (el ángulo entre el eje de rotación de la Tierra y la 
perpendicular al plano de la eclíptica es aproximadamente 23.5•); dicho con 
más precisión, el año trópico es el lapso entre dos idénticas posiciones conse
cutivas de la Tierra respecto al Sol, por ejemplo, entre dos equinoccios de 
primavera sucesivos. 

2 El lector interesado podrá encontrar información más detallada sobre 
e l movimiento apare nte de Venus en: Ave ni, Observadores del cielo, pp. 99ss; id., 
"The real Venus-Kukulcan; id. , "The Moon and the Venus table"; Closs, 
"Venus in the Maya world"; Gibbs, "La calendárica mesoamericana"; Flores 
C ., "Venus y su relación con fechas antiguas". Sobre las características de los 
extremos de Venus véase: Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, 1", pp. 18-21; 
id., "Venus orientations", pp. 270s; la explicación astronómica de las peculiari
dades de los extre mos se presenta en: Sprajc, "Venus, lluvia y maíz: el simbo
lismo como posible reflejo", pp. 231-233. 
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LOS LIBROS SAGRADOS 

En la provincia de Yucatán {. .. }había unos libros de 
hojas a su modo, encuadernados o plegados, en que 
tenían los indios sabios la distribución de sus tiempos, 
y conocimiento de planetas y animales, y otras cosas 
naturales, y sus antiguallas, cosa de grande curiosidad 
y diligencia. Parecióle a un doctrinero que todo aquello 
debía de ser hechizos y arte mágica, y porfió que se 
habían de quemar, y quemáronse aquellos libros, lo 
cual sintieron después no sólo los indios sino españoles 
curiosos, que deseaban saber secretos de aquella tierra. 
{. .. }Esto sucede de un celo necio, que sin saber ni aun 
querer saber las cosas de los indios, a carga cerrada 
dicen que todas son hechicerías, y que éstos son todos 
unos borrachos, que qué pueden saber, ni entender. Los 
que han querido con buen modo informarse de ellos, 
han hallado muchas cosas dignas de consideración. 

joseph de Acosta * 

Cuando el filólogo y bibliotecario alemán Ernst Forstemann em
pezó a examinar el curioso manuscrito que se guardaba en la Bi
blioteca Real de Dresde y que había sido reconocido como maya 
por su similitud con los relieves de Palenque, las antigüedades me
xicanas y centroamericanas apenas estaban despertando el interés 
del mundo "civilizado". Eran las últimas décadas del siglo pasado, 
época de los primeros viajeros y exploradores, cuya inquietud por 
conocer países exóticos y penetrar en su enigmático pasado fue 
fomentada por el espíritu del siglo XIX: las ideas evolucionistas, 

*Historia natural y moral de las Indias, p. 461 (L. 6, cap. 7). 

37 

2 

LOS LIBROS SAGRADOS 

En la provincia ~ Yucatán { ... ] haMa unos libros de 
hojas a su modo, encuadernad05 o plegados, 1m que 
ten{an los indios sabios la distribución de sus tiempos, 
, conocimiento de planetas y animales, 'j otTas cosas 
naturales, y sus antiguallas, cosa tU grande curiosidad 
,diligencia. Partcióle a un doctrinero que tOM aquello 
IhMa de ser hechiws y aru mdgica, y poifió qm se 
hab{an de quemar, y qunnánmse aquellos libros, bJ 
cual sintieron despuú no sólo los indios sino españoles 
curiruos, ~ rUseaban saber secretos de aquella tierra. 
f. .. ] Esto SUCI!ik de un celo necio, qm sin sabtr ni aun 
querer saber las cosas de los indios, a carga cerrada 
dicen que todas son hechicerías, y que éstos son todos 
un05 borrachos, que qui pueden saber; ni entender. Los 
que han querido con hum modo informarse de ellos, 
han hallado muchas cosas dignas tU considtración. 

Joseph de Acosla"-

Cuando el filólogo y bibliotecario alemán Ernst Fórstemann em
pezó a examinar el curioso manuscrito que se guardaba en la Bi
blioteca Real de Dresde y que había sido reconocido como maya 
por su similitud con los relieves de Palenque, las antigüedades me
xicanas y centroamericanas apenas estaban despertando el interés 
del mundo "civi1izado". Eran las últimas décadas del siglo pasado, 
época de los primeros viajeros y exploradores, cuya inquietud por 
conocer países exóticos y penetrar en su enigmático pasado fue 
fomentada por el espíritu del siglo XIX: las ideas evolucionistas, 

"* Hi5toria natural, moral de lal Indias, p. 461 (L. 6, cap. 7). 

37 



38 LA ESTRELLA DE QUE1ZALCÓA TL 

fortalecidas por los notables avances en biología, geología y otras 
ciencias naturales, resonaban fuertemente en el ámbito de las hu
manidades; la creciente aceptación de la unidad biológica del 
hombre reclamaba la explicación de su gran diversidad cultural, 
estimulando el estudio de pueblos ajenos y diferentes, y resultan
do en intentos de reconstruir las etapas generales de la evolución 
cultural de la humanidad. 

Uno de los importantes vestigios de las extrañas culturas abo
rígenes del Nuevo Mundo fue el manuscrito hoy conocido como 
Códice de Dresde. Poco se sabe de su historia. En 1739 fue adqui
rido por el entonces director de la Biblioteca Real de Dresde, de 
un particular en Viena, adonde debió haber llegado junto con 
otros obsequios que en 1519 envió Hernán Cortés al emperador 
habsburgo y rey de España Carlos V. Aunque los detalles acerca 
de su origen son aún desconocidos, el estilo del códice así como 
sus peculiaridades calendáricas y algunos objetos representados 
en las ilustraciones, indican que se trata de una copia de versio
nes anteriores hecha en la península de Yucatán durante los 
últimos siglos antes de la Conquista. 

Aparte del Códice de Dresde sólo tres manuscritos mayas se han 
conservado hasta nuestros días: el Códice de Madrid, el Códice de 
París y el Códice Grolier. Hechos de papel de la corteza del árbol 
amate (Ficus sp.), en tiras plegadas a manera de biombo y blanquea
das con una capa caliza, estos códices contienen imágenes pintadas 
en varios colores, textos jeroglíficos y datos calendáricos. Se trata de 
una especie de manuales que usaban los sacerdotes y gobernantes 
para poder predecir fenómenos astronómicos, ordenar las activida
des en el ciclo anual, prescribir la debida realización de los ritos 
correspondientes a ciertas fechas y eventos, y anunciar las profecías. 
El uso de estos libros era privilegio de los nobles, pues la plebe maya 
no fue iniciada en las artes de la escritura. 

Ernst Forstemann publicó su primer reporte sobre el Códice 
de Dresde en 1880, cuando estaba en sus cincuentas, pero el mis
terioso manuscrito y los jeroglíficos mayas cautivaron su interés 
para el resto de su vida. Un importante antecedente fue la publi
cación, en 1864, de la Relación de las cosas de Yucatán, obra escrita 
alrededor del año 1566 por el obispo de Yucatán fray Diego de 
Landa; el abate Charles E. Brasseur de Bourbourg descubrió una 
copia del manuscrito original, perdido y olvidado durante siglos, en 
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la biblioteca de la Academia de Historia en Madrid. En su extensa 
descripción de la vida y la historia de los mayas yucatecos, el obis
po Landa incluyó la descripción de su calendario y algunos datos 
sobre su escritura. Esta información, aunque mucho más fragmen
taria que la de la famosa Piedra de Roseta, que le permitió aJ. F. 
Champollion descifrar los jeroglíficos egipcios, arrojó los prime
ros rayos de luz sobre el misterio de la escritura maya. Los pri
meros estudiosos, entre ellos el mismo Brasseur de Bourbourg, 
pronto reconocieron el significado de algunos signos glíficos, 
pero fue Forstemann quien, con su acucioso estudio del Códice de 
Dresde y apoyándose en los datos de Landa, cimentó las bases para 
el desciframiento de la escritura maya: correctamente interpretó 
diversos glifos, sobre todo calendáricos, estableció el orden de 
lectura de los textos en el códice, explicó el contenido básico de sus 
tablas y almanaques y aclaró las principales características de la 
numeración y del calendario maya. Uno de los méritos más signifi
cativos de Ernst Forstemann fue precisamente su reconocimiento 
de la Tabla de Venus (lámina 2).1 

En cinco páginas consecutivas, que tienen la misma estructura, 
aparecen las secuencias de números 236, 90, 250 y 8, cuya suma 
es, en cada página, 584. Observando que ésta es una excelente 
aproximación de la duración del periodo sinódico de Venus en 
días, Forstemann llegó a la conclusión obvia: las cinco páginas 
representan una tabla de cinco periodos venusinos, refiriéndose 
los números en cada página a los periodos de visibilidad e invisi
bilidad del planeta. Hoy sabemos que su interpretación fue co
rrecta, así como lo fue su desciframiento del glifo de Venus que 
aparece a lo largo de toda la tabla (fig. 2.1, lámina 2). 

Numerosos estudios posteriores basados en el trabajo pionero 
de Forstemann han contribuido al esclarecimiento de la compleja 
Tabla de Venus del Códice de Dresde. Para poder comprender su 
funcionamiento, primero tendremos que resumir las característi
cas de la numeración y del calendario maya. 

CONTADORESDELOSD~ 

Uno de los logros más espléndidos del genio maya fue indudable
mente el sistema de escribir los números con valores de posición. 
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días, Forstemann llegó a la conclusión obvia: las cinco páginas 
representan una tabla de cinco periodos venusinos, refiriéndose 
los números en cada página a los periodos de visibilidad e invisi· 
bilidad del planeta. Hoy sabemos que su interpretación fue co
rrecta, así como lo fue su desciframiento del glifo de Venus que 
aparece a lo largo de toda la tabla (fig. 2.1, lámina 2). 

Numerosos estudios posteriores basados en el trabajo pionero 
de Forstemann han contribuido al esclarecimiento de la compleja 
Tabla de Venus del Códice de Dresde. Para poder comprender su 
funcionamiento, primero tendremos que resumir las característi· 
cas de la numeración y del calendario maya. 

CONTADORES DE LOS DíAs 

Uno de los logros más espléndidos del genio maya fue indudable· 
mente el sistema de escribir los números con valores de posición. 
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Figura 2.1. Glifos mayas de Venus. Las variantes a y b eran leídas como ek, lo 
que significa "estrella" en varios idiomas mayenses. Algunos investigadores 
opinan que el glifo ek se refiere a Venus sólo cuando lleva el prefijo chac ("rojo", 
"grande") -como en las variantes e y d- ya que esta conexión aparece en la 
Tabla de Venus en el Códice de Dresde y considerando que chac ek, uno de los 
nombres de Venus documentados en el maya yucateco, significa "gran estrella", 
Jo que es la designación muy común del planeta no solamente en lenguas mayas 
sino también en otros idiomas mesoamericanos. Sin embargo, la variante b del 
glifo ek (sin pref~o) se encuentra en la página 47 del Dresde, evidentemente 
refiriéndose a Venus. Asimismo es indicativo que el glifo ek sin preftios aparece 
en las bandas celestiales -elementos decorativos de los que hablaremos en el 
tercer capítulo-junto con símbolos del Sol y de la Luna; también en estos casos 
ha de referirse a Venus, puesto que el Sol, la Luna y Venus eran para los mayas 
los astros más importantes, siendo los demás planetas y las estrellas de menor 
interés. Como veremos, el glifo ek, aun sin preftios, efectivamente figura en 
muchos contextos como símbolo de Venus, aunque su significado estricto fue 
simplemente "estrella", "lucero". El hecho no debe extrañar: Venus, el más 
luminoso planeta, era para los mayas la estrella por excelencia (Kelley, Deciphe
ring the Maya script, p. 38; Closs, "Venus in the Maya world", pp. 147s;Justeson, 
"Ancient Maya ethnoastronomy", p. 110). 
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En los sistemas de este tipo cada número está compuesto de 
dígitos cuyo valor está determinado por su posición, lo que hace 
posible escribir números grandes con relativamente pocos dígitos 
y facilita operaciones aritméticas. El sistema de notación posicio
nal ha sido utilizado desde hace muchos siglos en nuestro mundo 
occidental, pero recordemos que los antiguos griegos y romanos 
no lo conocían aún, por lo que los números romanos son todo 
menos prácticos, particularmente si se trata de números grandes. 
Nuestro sistema de números es decimal, porque usamos diez 
guarismos, de O a 9, y porque los valores de las posiciones son 
potencias del número 10, que crecen de derecha a izquierda. El 
sistema de los mayas, en cambio, fue vigesimal, teniendo como 
base el número 20: usaban 20 cifras, de O a 19, y los valores de 
posición eran potencias del numero 20, que crecían desde abajo 
hacia arriba, porque los mayas normalmente escribían en colum
nas, de arriba hacia abajo y de izquierda a derecha. Por lo tanto 
a las unidades (10° = 1), decenas (101), centenas (102), etcétera, del 
sistema decimal corresponden los siguientes valores de posición en 
el sistema vigesimal: 1 (=20°), 20 (=201), 400 (=202), 8,000 (=203), et
cétera. Por ejemplo el número decimal472,266 (= 4 x 105 + 7 x 104 + 
2 x 103 + 2 x 102 + 6 x 1 O + 6 x 1) escribiríamos en el sistema vigesimal 
como 2.19.0.13.6 (= 2 x 204 + 19 x 203 +O x 202 + 13 x 20 + 6 x 1), si 
usamos cifras arábigas y separamos los dígitos (posiciones del nú
mero) con puntos, como normalmente transcribimos los números 
mayas. En la escritura maya el mismo número aparecería así: 

• • 2 

•••• 
19 

o 

••• 13 

• 6 
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En este sistema cada punto o círculo equivalía a uno, cada barra 
a cinco, en tanto que el cero normalmente se representaba con 
una concha seccionada o un signo parecido a la flor de cuatro 
pétalos. Además de este sencillo sistema, el más común en los 
códices, los mayas empleaban una notación más esotérica y difí
cilmente legible en la que los guarismos se representaban con 
cabezas de deidades figuradas en perfil (fig. 2.2). 

Los mayas no usaban números fraccionarios. También hay que 
advertir que su sistema de numeración usado para fines calendá
ricos y astronómicos era en realidad un sistema vigesimal modifi
cado en el cual no todos los valores de posición eran potencias 
del número 20. El verdadero sistema vigesimal probablemente fue 
utilizado en la vida cotidiana y para transacciones de comercio, 
porque está atestiguado lingüísticamente. Por ejemplo para los 
números 400 y 8,000 (potencias de 20) existen en las lenguas 
mayas palabras especiales. En el español estos números se expre
san con palabras compuestas que revelan la base decimal ("cuatro
cientos", "ocho-mil"); también de acuerdo al sistema decimal las 
palabras especiales en español designan algunos números que son 
potencias de 10 ("cien", "mil"). No obstante, todos los números 
mayas que se han conservado en las inscripciones monumentales, 
en los códices, en la cerámica y en otros objetos, están escritos en 
una variante peculiar del sistema vigesimal con los siguientes 
valores de posición: 1, 20, 360 (= 20 x 18), 7,200 (= 202 x 18), 
144,000 (= 203 x 18), 2,880,000 (= 204 x 18) etcétera. Esta modifi
cación del sistema vigesimal sin duda refleja su uso calendárico, 
ya que el valor de la tercera posición (360) es una aproximación 
de la duración del año trópico en días. Veamos ahora la estructura 
básica del calendario maya. 

El año calendárico que invariablemente tenía 365 días se com
ponía de 18 "meses" de 20 días cada uno, seguidos por un periodo 
de 5 días considerados aciagos (fig. 2.3). Aunque los mayas sabían 
que el año trópico era un poco más largo que su año formal, a 
éste nunca le agregaban días (a manera de intercalaciones, como 
es la práctica, en años bisiestos, en nuestro calendario gregoriano) 
para mantenerlo en concordancia con el año trópico de 365.2422 
días. El año de 365 días se llamaba haab ("año") en el maya 
yucateco; palabras emparentadas estaban y siguen estando en uso 
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Figura 2.2. Variantes de cabeza de los glifos mayas de números (según Aveni, 
Observadores del cielo, fig. 49). 
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Figura 2.2. Variantes de cabeza de los gliros mayas de números (según Aveni. 
Observadores del cielo, fig. 49). 
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en otras lenguas mayas. Para ciertos fines se empleaba también el 
periodo de 360 días llamado tun. 

Otro importante ciclo calendárico tenía 260 días; su nombre 
yucateco fue probablemente tz.olkin ("ordenamiento", "secuen
cia" o "cuenta de días"; el nombre azteca de este ciclo, tonalpohua
lli, tiene el mismo significado), pero algunos investigadores 
prefieren llamarlo "almanaque" o "ciclo sagrado", porque tenía 
un papel importante en la vida ritual y en la astrología. El nombre 
de cada día era la combinación de uno de los números del 1 a 13 
(número de trecena) y de uno de 20 signos (signo de veintena) (fig. 
2.4). Puesto que los números y los signos se sucedían en el orden 
invariable y sin interrupciones, tuvieron que transcurrir 260 días 
para que se consumaran todas las combinaciones posibles de los 
13 numerales y 20 signos. Los ciclos sagrados, a su vez, se seguían 
sin interrupción, así como las semanas de nuestro calendario se 
suceden independientemente de los meses y años; de modo que 
un determinado día del ciclo de 260 días caía en diferentes fechas 
del año y frecuentemente aparecía dos veces en un solo año de 
365 días (fig. 2.5.) 

No entraremos en detalles de las diversas hipótesis que hay 
sobre el posible origen del ciclo de 260 días, único en la historia 
de la humanidad. Tan sólo mencionaremos una posibilidad por
que está directamente relacionada con nuestro tema y porque se 
encuentra explícitamente citada en una fuente muy temprana. 
Fray Toribio de Benavente o Motolinía dice en su obra Memoriales, 
escrita en el siglo XVI, que el ciclo de 260 días derivaba del 
movimiento del planeta Venus: 

Esta tabla que aquí se pone se puede llamar calendario de los 
indios de la Nueva España, el cual contaban por una estrella 
que en el otoño comienza a aparecer a las tardes al occidente, 
y con luz muy clara y resplandeciente [ ... ] Llámase esta 
estrella Lucifer, y por otro nombre se dice Esper [ ... ] y este 
tiempo y días que aparece y sale la primera vez y sube en alto 
y se torna a perder y encubrir en esta tierra son doscientos y 
sesenta días, los cuales están figurados y asentados en el 
calendario o tabla. 2 

Los ciclos de 260 días se combinaban continuamente con los 
años de 365 días. Cada día, por lo tanto, tenía el nombre corres-
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pondiente al ciclo de 260 días, así como el nombre que señalaba 
su posición en el mes del año de 365 días. Como demuestra un 
cálculo sencillo, el mecanismo de permutación de ambos ciclos 
resulta en que las mismas combinaciones de las fechas de ambos 
ciclos sólo pueden recurrir en intervalos de 18,980 días, o 52 años 
de 365 días (52 x 365 = 73 x 260 = 18,980). 

Los ciclos de 365 y de 260 días estaban en uso en toda Mesoamé
rica desde los últimos siglos antes de Cristo. Los meses y los signos 
tenían diferentes nombres en distintos idiomas, pero las corres
pondencias están bien establecidas. Sabemos que los signos del 
ciclo de 260 días comenzaban con Cipactli entre los aztecas y con 
Imix entre los mayas, y que el primer mes Pop del año maya 
correspondía al Tlaxochimaco azteca. Asimismo era panmesoame
ricano el ciclo de 52 años, denominado Rueda Calendá·rica por los 
investigadores actuales. No conocemos su nombre maya, pero los 
mexicas lo llamaban xiuhmolpilli ("atadura de años"). En el siste
ma de Ruedas Calendáricas es posible fechar un evento con pre
cisión, pero sólo dentro de un ciclo, porque las fechas se repetían 
cada 52 años y porque estos ciclos no tenían nombres especiales. 
Los contemporáneos de los eventos prehispánicos seguramente 
sabían a qué ciclo se refería cierta fecha: también nosotros diciendo 
que algo sucedió, por ejemplo, en mayo de 91, normalmente sabe
mos de qué siglo se trata. Sin embargo, a los historiadores y arqueó
logos las fechas expresadas en el sistema de Ruedas Calendáricas 
frecuentemente les ocasionan dolores de cabeza. 

La mayoría de los pueblos mesoamericanos sólo conocía el 
calendario cíclico que acabamos de describir, pero los mayas 
tenían además un sistema que les permitía (y nos permite) el [e
chamiento absoluto de los eventos. Era la llamada Cuenta Larga 
que los mayas heredaron de sus antecesores de habla mixe-zoque, 
portadores de las culturas preclásicas que florecieron a lo largo 
de la costa sur del Golfo de México. Las fechas de la Cuenta Larga 
están colocadas, sin ambigüedad, en el tiempo absoluto, porque 
este sistema, así como nuestro calendario, tiene su punto de par
tida del que se cuenta continuamente el transcurso de días, meses, 
años y periodos más largos . Aunque el problema de la correlación 
del calendario maya con el europeo durante muchos años agobia
ba a los estudiosos, hoy en día casi todos aceptan la solución a la 
que llegaron, con ligeras discrepancias, el norteamericano John 
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Figura 2.3. Nombres y glífos mayas de los 18 meses de 20 días y del periodo de 
5 días (Ua'jeb) en el año de 365 días; para cada mes se muestran tres variantes 
del glifo (según Avení, Ob.~ervadQres, fig. 55). 
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T. Goodman, el yucateco Juan Martínez Hernández y el inglés J. 
Eric S. Thompson; la ültima versión de Thompson correlaciona 
el inicio de la Cuenta Larga con la fecha 11 de agosto de 3114 a.C. 
del calendario gregoriano (reconstruido para el pasado), aunque 
algunos investigadores prefieren la fecha 13 de agosto. Sabemos 
que ése fue un día 4 Ahau del tzolkin y el octavo día del mes Cumku 
del haab. Se trata, claro está, de una fecha que siendo tres milenios 
más temprana que los inicios de la escritura y del calendario en 
Mesoamérica, no puede referirse a ningün acontecimiento histó
rico; sin duda fue calculada con base en criterios mitológicos, 
numerológicos y, quizá también, astronómicos. 3 

Las fechas de la Cuenta Larga expresan el número de días 
transcurridos desde el inicio de la cuenta en el sistema vigesimal 
modificado, pero al mismo tiempo nos dicen cuántos ciclos trans
currieron, porque los valores de posición corresponden a la du
ración de diversos periodos de tiempo empleados por los mayas: 
kin (día), uinal (mes de 20 días), tun (18 uinales, 360 días), katun 
(20 tunes, 7,200 días) y baktun (20 katunes, 144,000 días). Además 
de las fechas que se refieren a eventos reales y más o menos con
temporáneos de las inscripciones, encontramos otras que con 
eventos de la actualidad maya no tienen ninguna relación real, ya 
que caen tanto en el pasado como en el futuro remoto (fig. 2.6). 
Para estos cómputos, que abarcan millones de años y que se 
vinculan con eventos mitológicos, los mayas empleaban ciclos más 
largos, o sea, valores de posición más altos: pictun (20 baktunes: 
2,880,000 días), calabtun (20 pictunes: 57,600,000 días), kinchiltun 
(20 calabtunes: 1,152,000,000 de días) y alautun (20 kinchiltunes: 
23,040,000,000 de días). iEste último periodo excede los 63 millo
nes de años! Es obvio que sólo un sistema de notación posicional 
posibilita cálculos con tales cifras astronómicas. 

No sabemos cómo se hacían estos cálculos, aunque podemos 
imaginarnos los métodos posibles. Más que probable es el uso de 
tablas parecidas a las que, antes de la reciente propagación de las 
computadoras personales, empleaban los mayistas modernos. Si en 
las comunidades indígenas actuales que conservan restos del anti
guo sistema calendárico, los "contadores de los días" -especialistas 
en la materia- todavía conocen diversas propiedades de calendario 
que facilitan sus operaciones de cálculo, no cabe duda que los 
antiguos ah kinoob tenían conocimientos perfectos al respecto (ah 
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Figura 2.5. Fechas de Rueda Calendárica para un haab (año de 365 días), cuyo 
portador (fecha de tzolkin del primer día del primer mes) es 12 Kan, correspon
diente a la serie de portadores del año que se usaba en el Postclásico (Kan, 
Muluc, Ix, Cauac); en épocas anteriores los portadores del año eran diferentes. 
En la tabla están marcados los meses del haab y sus días, los signos de veintena 
del tzolkin y -en la posición de cada día-los coeficientes de trecena del tzolkin. 
Nótese que determinados signos de veintena sólo pueden caer en determinadas 
posiciones del mes separadas por 5 días: en el año que se muestra los meses 
empiezan con el signo Kan; el primer día del siguiente año sería 13 Muluc, 
iniciando todos los meses con el signo Muluc, en tanto que el signo Kan ocuparía 
ell6º día de cada mes. Es decir, en este esquema postclásico los días Kan podían 
caer únicamente en los días 1, 6, 11 y 16, mientras que en el sistema clásico, tal 
como se manifiesta en la Tabla de Venus del Códice de Dresde, ocupaban las 
posiciones 2, 7, 12 y 17 de cada mes (compárese fig. 2.7). También se observan 
las secuencias 1, 8, 2, 9 etcétera, de los coeficientes de trecena en intervalos de 
20 días. Usando tablas de este tipo es relativamente fácil calcular las distancias 
entre las fechas de la Rueda Calendárica o determinar las fechas a las que llevan 
ciertos intervalos. 
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kin, "el de los días", fue el nombre yucateco de los sacerdotes-ca
lendaristas). Algunos ejemplos concretos ilustrarán el asunto. 

Puesto que cualquier signo de veintena recurre en intervalos 
de 20 días, es evidente que sus sucesivos coeficientes de trecena 
avanzan cada vez por 7 unidades: el siguiente Ahau después de 1 
Ahau, por ejemplo, es 8 Ahau (1 + 7), siguen 2 Ahau (8 + 7 -13), 
9 Ahau, etcétera (compárese fig. 2.5); de esto se desprende que 
en intervalos de 40 días el número de trecena sube por 1 (por lo 
que los jacaltecas de Guatemala designan los periodos de 40 días 
como u yoc habiZ, "pies" o "pasos del año"). Los uinales de un año 
-por tener cada uno 20 días- obviamente todos empiezan con 
el mismo signo de veintena. Todos los periodos de la Cuenta 
Larga -por ser mlÍitiplos de 20 días- terminaban en los días 
Ahau, variando solamente los correspondientes coeficientes de 
trecena: en las terminaciones consecutivas de los tunes (periodos 
de 360 días) bajaban por 4 (8 Ahau, 4 Ahau, 13 Ahau, 9 Ahau, 
etcétera), en las de los katunes (periodos de 20 tunes) por 2 (3 
Ahau, 1 Ahau, 12 Ahau, etcétera). Además de éstos, seguramente 
había otros instrumentos mnemotécnicos que empleaban los sa
cerdotes mayas para agilizar sus cómputos calendáricos. 4 

EFEMÉRIDES DE VENUS EN EL MANUSCRITO 
DEDRESDE 

Volvamos al Códice de Dresde. La Tabla de Venus se encuentra 
en las páginas 24 y de la 46 a la 50. Aunque en realidad se trata 
de las páginas 24 a 29, sigue en uso la numeración original que 
fue erróneamente determinada por los primeros estudiosos, por
que el códice se encontró en tres fragmentos: al reverso de la 
primera parte, que termina en su anverso con la página 24, fueron 
asignadas las páginas 25 a 45, por lo que el anverso de la segunda 
parte empieza con la página 46 (lámina 2). 

Por el momento dejaremos a un lado la página 24, que contiene 
información introductoria y es diferente de las cinco siguientes, 
que representan la propia tabla. Cada una de estas cinco páginas 
tiene tres dibujos en la parte derecha, el resto son textos, números 
y fechas (fig. 2. 7). En el último renglón de cada página se encuen-
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Figura 2.6. Parte de la inscrip- 1 
ción en el Templo de la Cruz 
Foliada en Palenque, Chiapas. 
Así como la gran mayoría de los 2 
textos mayas, éste también está 
escrito en dobles columnas des-
de arriba hacia abajo y de iz- 3 
quierda a derecha. Comienza 
con la Serie Inicial de datos ca-
lendáricos. El llamado Glifo In- 4 
troductor arriba a la izquierda 
(A1-B2) anuncia que sigue la fe-
cha de la Cuenta Larga, que en 5 
este caso es 1.18.5.4.0; las cifras 
están expresadas con variantes 
de cabeza de los glifos numéri- 6 
cos (v. fig. 2.2) en la columna A, 
en tanto que los glifos de los 

7 correspondientes periodos ero-
no lógicos se encuentran en la co-
lumna B. La fecha nos dice, por 

8 tanto, que desde el inicio de la 
cuenta transcurrieron 1 baktun 
(A3-B3), 18 katunes (A4-B4), 5 
tunes (A5-B5), 4 uinales (A6-B6) 9 
y O kines (A7-B7). Sigue la fecha 
de la Rueda Calendárica 1 Ahau 
(A8-B8) 13 Mac (A9). Los datos 10 
sobre la cuenta lunar rezan que 
en ese día la Luna tuvo la edad 

11 de 10 días (AIO) y que habían 
transcurrido 5 meses lunares del 
ciclo semestral (BIO), teniendo 12 
el corriente mes 30 días (Al2). 
La fecha corresponde al 8 de no-
viembre de 2360 a. C. Sigue el 13 
texto en el que encontramos más 
fechas de Rueda Calendárica y 
los llamados números de distan- 14 
cia que expresan intervalos entre 
los eventos. Se trata, claro está, 
del pasado mitológico, a saber, 15 
de los nacimientos y otros acon-
tecimientos en la vida de las dei-
darles con las que se relacionaba 16 
la dinastía de Palenque (según 
Schele y Freidel, Aforest of kings, 17 
fig. 6: 15). 
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tran los números 236, 90, 250 y 8, escritos en color rojo con barras 
y puntos en notación posicional (11.16, 4.10, 12.10 y 0.8). Son 
periodos de días que separan las fechas de tz.olkin anotadas en 13 
filas y 4 columnas en la parte superior izquierda. La última de es
tas 131íneas en la página 46, por ejemplo, empieza con el día 8 Cib; 
agregándole 90 días, intervalo de la segunda columna del renglón 
inferior extremo de la página, llegamos (como podemos compro
bar mediante la tabla en la fig. 2.5) al día 7 Cimi, que aparece como 
segundo en la línea 13 de las fechas de tz.olkin. Si a este día sumamos 
el tercer intervalo de 250 días, 1legamos al siguiente día, 10 Cib. El 
último intervalo de 8 días nos 1leva al día 5 Kan, el último en la página 
46. Siguiendo ahora en la página 4 7 y sumando al día 5 Kan 236 
días, el primer intervalo que aparece en la hilera inferior extrema 
de esta página, 1legamos al día 7 Ahau, primero de la línea 13 de las 
fechas de tz.olkin. Es decir, cada uno de los cuatro intervalos 1leva al 
día que aparece en la misma columna en la parte superior de la 
página, partiendo del día anterior del mismo renglón; además, termi
nando el renglón de una página, seguimos con las fechas del mismo 
renglón de la siguiente página. 

Como ya dijimos, los intervalos en la parte inferior de cada 
página, en la línea 26, han de referirse a los periodos de visibilidad 
e invisibilidad de Venus. El último es 8; el lector se acordará que 
el periodo de 8 días es, en promedio, el de la invisibilidad del pla
neta alrededor de la conjunción inferior. Por otra parte, sabemos 
que los pueblos del centro de México asignaban efectivamente 8 
días a este periodo. Al hablar de Quetzalcóatl , dios que según 
varios documentos se identificaba con Venus, los Anales de Cuauh
titlan relatan que "se convirtió en la estrella que al alba sale": 

Decían que, cuando él murió, sólo cuatro días no apareció, 
porque entonces fué a morar entre los muertos (mictlan); y 
que también en cuatro días se proveyó de flechas; por lo cual 
a los ocho días apareció la gran estrella (el lucero), que 
llamaban Quetzalcoatl. 5 

Por consiguiente, los intervalos que anteceden al de 8 días han 
de relacionarse con los pedodos de visibilidad matutina (236), 
invisibilidad alrededor de la conjunción superior (90) y visibilidad 
vespertina (250), en tanto las fechas de tz.olkin que aparecen en la 
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tran los nllIneros 2:{6, 90, 250 Y 8, escritos en color rojo con barras 
y puntos en notación posicional (11.16, 1.10,12.10 Y 0.8). Son 
periodos de días que separan las fechas de tzolkin anotadas en 13 
filas y 1 columnas en la parte superior izquierda. La última de es
tas 13 líneas en la página 16, por r"Jemplo, empieza con el día 8 Cib; 
agregándole 90 días, intervalo de la segunda columna del renglón 
inferior extremo de la página, llegamos (como podemos compro
bar mediante la tabla en la fig. 2.5) al día 7 Cimi, que aparece como 
segundo en la línea 13 de las fechas de tzolhin. Si a este día sumamos 
el tercer intervalo de 250 días, lleg".l.mos al siguiente día, 10 Cib. El 
último intervalo de 8 días nos lleva al día 5 Kan, el último en la página 
46. Siguiendo ahora en la página 17 y sumando al día 5 Kan 236 
días, el primer intervalo que aparece en la hilera inferior extrema 
de esta página, llegamos al día 7 Ahau, primero de la línea 13 de las 
fechas de tzolhin. Es decir, cada uno de los cuatro intervalos lleva al 
día que aparece en la misma columna en la parte superior de la 
página, partiendo del día anterior del mismo renglón; además, termi
nando el renglón de una página, seguimos con las fechas del mismo 
renglón de la siguiente página. 

Como ya dijimos, los intervalos en la parte inferior de cada 
página, en la línea 26, han de referirse a los periodos de visibilidad 
e invisibilidad de Venus. El último es 8; el lector se acordará que 
el periodo de 8 días es, en promedio, el de la invisibilidad del pla
neta alrededor de la conjunción inferior. Por otra parte, sabemos 
que los pueblos del centro de México asignahan efectivamente 8 
días a este periodo. Al hahlar de Qlletzalcóatl, dios que según 
varios documentos se identificaba con Venus, los Anales de Cuauh
tillan relatan que "se convirtió en la estrella que al alba sale": 

Decían que, cuando él murió, sólo cuatro días no apareció, 
porque entonces rué. a morar entre los muertos (mictlan); y 
que tambié.n e:n cuatro días se proveyó de flechas; por lo cual 
a los ocho días apareció la gran estrdla (d lucero), que: 
llamaban Quetzalcoatl.~ 

Por consiguiente, los intervalos que anteceden al de 8 días han 
de relacionarse con los periodos de visihilidad matutina (236), 
invisibilidad alrededor de la conjunción superior (90) y visibilidad 
vespertina (250), en tanto las fechas de (zo/hin que aparecen en la 
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parte superior de cada página, en las columnas correspondientes 
a los intervalos 236, 90, 250 Y 8, representan días de la última visi
bilidad matutina, de la primera aparición vespertina, y de la pues
ta y salida helíacas, respectivamente. Si bien el periodo de 8 días, 
asignado a la invisibilidad de Venus alrededor de la conjunción 
inferior, corresponde a la realidad (en promedio), otros tres in
tervalos parecen aberrantes, ya que tanto la estrella de la mañana 
como la de la tarde quedan visibles, como hemos mencionado en 
el capítulo anterior, aproximadamente 263 días. En la posible 
solución de este problema nos ocuparemos más adelante. 

¿y por qué la Tabla de Venus consta de cinco páginas? 
La suma de los intervalos citados en la parte inferior de cada 

página es 584, por lo que cada página corresponde a un periodo 
sinódico de Venus. Según lo mencionado en el capítulo anterior, 
5 periodos de Venus equivalen a 8 años de 365 días. Por lo tanto, 
para predecir la fecha de haab en la que ocurrirá un fenómeno de 
Venus, sólo necesitamos tabular las fechas de haab de los eventos en 
un ciclo de 8 años, ya que en los siguientes ciclos estas fechas se 
repetirán. Las fechas de haab, en efecto, aparecen en las líneas 14, 
20 y 25 de la Tabla de Venus. Tres series de fechas se derivan del 
uso de la tabla en distintas épocas y reflejan la necesidad de aplicar 
correcciones, de las que hablaremos en seguida. También apare
cen, en la hilera 19, a la izquierda del dibujo central en cada pági
na, números acumulativos correspondientes al número de día 
consecutivo de cada fenómeno; el último, en la página 50, es 2,920 
(8.2.0), puesto que esta es la duración, en días, de 5 periodos 
sinódicos u 8 años (5 x 584 = 8 x 365 = 2,920). 

Es decir, la Tabla de Venus era "reciclable". Terminando el pri
mer renglón de las fechas de tzolkin en la página 50 con el día 9 
Ahau, hay que pasar, agregando 236 días, al segundo renglón de la 
página 46, empezando con el día 11 Cib (ambas fechas, hoy en 
día obliteradas, son fácilmente reconstruibles por la evidente es
tructura de la tabla); si para obtener las fechas de haab usamos la 
línea 20, resulta que las fechas completas de estos dos días, a los 
que corresponden la salida helíaca de la estrella de la mañana y 
la última visibilidad matutina, eran 9 Ahau 18 Kayab y 11 Cib 9 
Zac.6 Al continuar el segundo renglón, hay que seguir con el ter
cero, cuarto, y así sucesivamente hasta el treceavo. Usando la ta
bla, los mayas pudieron predecir las fechas de ciertos fenómenos 
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11 
12 
13 

página46 

3Cíb 2Cimi 
11 Cib IOCimi 
6Cib 5Cimi 
1 Cib 13 Cimi 
9 Cib 8 Cimi 
4 Cib 3Cimi 

12Cib 11 Cimi 
7Cib 6Cimi 
2Cib 1 Cimi 

10 Cib 9 Cimi 
SCib 4Cimi 

13Cib 12 Cimi 
8 Cib 7 Cimi 

SCib 
13Cib 
8Cib 
3 Cib 

11 Cib 
6Cib 
1 Cib 
9Cib 
4 Cib 

12Cib 
7Cib 
2Cib 

I OCib 

13 Kan 
8 Kan 
3 Kan 

11 Kan 
6Kan 
1 Kan 
9Kan 
4 Kan 
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7 Kan 
2 Kan 

10 Kan 
5Kan 

2 Ahau 
I OAhau 
5 Ahau 

13Ahau 
8Ahau 
3 Ahau 

11 Ahau 
6Ahau 
1 Ahau 
9 Ahau 
4 Ahau 

12 Ahau 
7Ahau 

página 47 

1 Oc 4 Ahau 12 Lamat 
9 Oc 12 Ahau 7 Lama! 
4 Oc 7 Ahau 2 Lama! 

12 Oc 2 Ahau 10 Lamat 
7 Oc 1 O Ah a u 5 Lama! 
2 Oc 5 Ahau 13 Lama! 

10 Oc 13 Ahau 8 Lama! 
5 Oc 8 Ahau 3 Lama! 

13 Oc 3 Ahau 11 Lamat 
8 Oc 11 Ahau 6 Lama! 
3 Oc 6 Ahau 1 Lamat 

11 Oc 1 Ahau 9 Lamat 
6 Oc 9 Ahau 4 Lama! 

14 1 4 YaKkin 14 Zac 19 Tzec 7Xul 1 3Cumku 8Zodz 18PaK 6Kayab 

18 1 chac ek chac ek chac ek chac ek 1 chac ek chac ek chac ek ak 

19 1 236 326 576 584 1 820 910 1160 1168 

9 Zac 19 Muan 4 YaK 12 Yax 20 

23 chac ak chac ek chac ak chac ek 

25 1 19 Kayab 4 Zodz 14 PaK 2 Kayab 

26 236 90 250 

3Zodz 13 Mol 18 Uo 6 Zip 

chac ek chac ek chac ek chac ek 

13 YaK 3 Muan 8 Chen 16 Chl'"' 

236 90 250 

1 Kan 
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131K 3 Kan 
81K 11 Kan 
3 1x 6 Kan 

11 lx 1 Kan 
6 1x 9 Kan 
1 lx 4 Kan 
91x 12 Kan 
41K 7 Kan 

121ll 2 Kan 
l lx 10 Kan 
21K S Kan 

10 lx 13 Kan 
5 rx 8 Kan 
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11 Eb 13 Lama! 12 Edznab 2 Lama\ 
6 Eb 8 Lama! 7 Edznab 1 O Lama! 
1 Eb 3 Lama\ 2 Edznab S Lamat 
9 Eb 11 Lama! 10 Edznab 13lamat 
4 Eb 6 Lamat 5 Edznab 8 Lamat 

12 Eb 1 Lama\ 13 Edznab 3 Lamat 
7 Eb 9 lamat 8 Edznab 1 1 Lama! 
2 Eb 4 Lamat 3 Edznab 6 Lama! 

1 O Eb 12 Lamat 11 Edznab 1 Lama! 
5 Eb 7 lamat 6 Edznab 9 Lama\ 

13 Eb 2 Lamat 1 Edznab 4 Lama\ 
8 Eb 10 Lamat 9 Edznab 12 Lamat 
3 Eb 5 lamat 4 Edznab 7 Lama! 

10Cib 
SCib 
gm 
BCib 
3m 

11 Cib 
e m 
1m 
•m 
•m 

12 Cib 
7Cib 
2Cib 

12 Eb 
7 Eb 
2 Eb 

10 Eb 
5 Eb 

13 Eb 
8 Eb 
3 Eb 

11 Eb 
6 Eb 
1 Eb 
9 Eb 
4 Eb 

página 50 

tllk 

•• 
11k 

•• .. 
121k ,. 
2• 

101k 
5• 

131k ,. 
3. 

1 Eb 9Ahau 
9 Eb 4 Ahau 
4 Eb 12Ahau 

12 Eb 7 Ahau 
7 Eb 2 Ahau 
2 Eb IO Ahau 

10 Eb 5 Ahau 
SEb 13 Ahau 

13 Eb 8 Ahau 
8 Eb 3Ahau 
3Eb 11Ahau 

11 Eb 6Ahau 
6 Eb 1 Ahau 

17 YaK 7 Muan 12 Chen O YaK 11Zip !Mol 6Uo 14Uo 1 10Kankin OUayeb SMac 13 Mac 

chac ek chac ak chac ek chac ak chac al( chac ek chac ek chac e l( 1 chac ek chac ek chac ek chac ek 

1404 1494 1744 1752 1988 2078 2328 2336 1 2572 2662 2912 2920 

2Muan 7 Pop 17 Mac 5 Kankin 1 16 YaKkin 6Ceh 11 Xul 19 Xul 1 15 Cumku O Tzec 10 Kayab 18 Kayab 

7 Zip 17 YaKkin 

236 90 

2 Uo 

250 

10 Uo 

chac ek chac ek chac ek chac ek 

6 Kankin 16 Cumku 1 Mac 9Mac 

236 90 250 

chac ek chac ek chac ek chac ek 

O Yaxkin 10 Zac 15 Tzec 3 Xul 

236 90 250 

Figura 2.7. Reproducción esquemática de las páginas 46 a 50 de la Tabla de Venus del Códice de Dresde. Para facilitar las 
referencias, las líneas están numeradas (primera columna a la izquierda), omitiéndose algunas que no se mencionan en el 
texto y cuya función en la tabla es menos clara. Algunos glifos (fechas), actualmente borrados en el códice, están restaurados 
y unos cuantos corregidos, porque se trata de evidentes errores del escriba; la inconfundible estructura de la tabla permite 
hacer estas enmiendas. Cabe notar que el Códice de Dresde emplea la variante clásica del calendario maya, en la que los 
días de los meses del haab tienen coeficientes numéricos de 1 a 19 (o de 1 a 4, en el caso de los días de Uayeb), en tanto que 
el último día de cada mes se representa con el glifo del próximo mes precedido por un prefijo que puede traducirse como 
"asentamiento" o "inicio" y que convencionalmente transcribimos con "O" (cero); la última fecha de haab en la hilera 14 de 
la página 48, por ejemplo, es O Yax, y equivale al vigésimo (último) día del mes anterior Chen. 
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Figura 2.7. Reproducción esquemática de las páginas 46 a 50 de la Tabla de Venus del Códice de Dresde. Para facilitar las 
referencias, las líneas están numeradas (primera columna a la izquierda), omitiéndose algunas que no se mencionan en el 
texto y cuya función en la tabla es menos clara. Algunos glifos (fechas), actualmente borrados en el códice, están restaurados 
y unos cuantos corregidos, porque se trata de evidentes errores del escriba; la inconfundible estructura de la tabla permite 
hacer estas enmiendas. Cabe notar que el Códice de Dresde emplea la variante clásica del calendario maya, en la que los 
dias de los meses del haab tienen coeficientes numéricos de 1 a 19 (o de 1 a 4, en el caso de los dias de Uayeb), en tanto que 
el último dia de cada mes se representa con el glifo del próximo mes precedido por un prer~o que puede traducirse como 
"asentamiento" o "inicio" y que convencionalmente transcribimos con "O" (cero); la última fecha de haab en la hilera 14 de 
la página 48, por ejemplo, es O Yax, Y e'luivale al vigésimo (último) dia del mes anterior Chen. 
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venusinos para muchos años por venir. Falta contestar, ahora, por 
qué son 13 las líneas de las fechas de tzolkin. 

Puesto que el mínimo común mültiplo de 260 y 584 es 37,960 
(37,960 = 65 x 584 = 146 x 260), deben transcurrir 13 ciclos de 5 
periodos sinódicos de Venus, o de 8 años -es decir, 104 años de 
365 días- para que los fenómenos venusinos referidos en la tabla 
vuelvan a caer en las mismas fechas de tzolkin (37,960 = 13 x 5 x 
584 = 13 x 8 x 365). La última fila de las fechas de tzolkin en la 
página 50 termina con el día 1 Ahau; sumándole 236 días, llega
mos al día 3 Cib, prime-ro de la p·rimera fila en la página 46; el uso 
de la tabla puede empezar de nuevo. 

¿y qué sabemos del tiempo real en el que fue usada la tabla? 
Examinemos la página 24, primera de la Tabla de Venus del 

Códice de Dresde (lámina 2, fig. 2.8). 
En la parte inferior izquierda y debajo del texto glífico se 

encuentran tres números: el de la primera columna es 6.2.0, cuyo 
símbolo de cero está adornado con un anillo. Por los contextos 
en los que aparecen estos "números de anillo" en otras partes del 
códice sabemos que siempre representan valores negativos, seña
lando el número de días antes del comienzo de la Cuenta Larga. 
El día inicial de la Cuenta Larga, 4 Ahau 8 Cumku, aparece en la 
primera columna ele la página 21, abajo del número de anillo. 
Conociendo el mecanismo del calendario mesoamericano, y sa
biendo que la fecha base de la Cuenta Larga maya era el día 4 
Ahau 8 Cumku, es posible determinar la fecha de la Rueda 
Calendárica para cualquier posición en la Cuenta Larga. Podemos 
calcular entonces que la fecha anotada con el número de anillo 
era- 6.2.0 1 Ahau 18 Kayah. En la segunda columna se encuen
tra el número 9.9.16.0.0; se trata de un "nümero de distancia", 
como normalmente denominamos los nümeros que expresan 
intervalos entre las fechas: si a la fecha- 6.2.0 1 Ahau 18 Kayab 
agregamos 9.9.16.0.0, llegamos nuevamente a un día 1 Ahau 18 
Kayab, ya que el intervalo 9.9.16.0.0, qu e corresponde a 
1,366,560 días, es divisible, sin residuo, con la Rueda Calendári
ca de 18,980 días. La fecha 1 Ah a u 18 Kayab aparece, efectivamen
te, después del número de distancia en la segunda columna. La 
posición de este día en la Cuenta Larga, 9.9.9.16.0, se encuentra 
en la tercera columna. 

El día 1 Ahau 18 Kayab es prominente no sólo en la página 
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en la tercera columna. 
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introductoria sino también en la propia tabla que sigue: una de 
las series de las fechas de haab, la de la línea 20, termina en la 
página 50 con 18 Kayab. Puesto que el día 1 Ahau es la última de 
las fechas de tzolkin en la misma página, resulta que el día 1 Ahau 
18 Kayab era la fecha base de la Tabla de Venus, que correspondía 
a la salida helíaca de la estrella de la mañana: si le agregamos 236 
días, intervalo de la visibilidad matutina, llegamos al día 3 Cib, 
con el que inicia la primera hilera de las fechas de tzolkin en la 
página 46 (obliterado pero reconstruible) y al cual corresponde, · 
en la hilera 20, la fecha de haab 9 Zac.7 

La fecha 9.9.9.16.0, 1 Ahau 18 Kayab, aparece tan destacada en 
la página 24 que nos hace pensar en que esta fue la base real de la 
tabla, la cual correspondía a la salida helíaca de Venus como estre
lla matutina. Pero esta fecha, que en el calendario gregoriano fue 
el 9 de febrero de 623 d.C., no pudo ser establecida como fecha 
de la salida helíaca del planeta con base en observaciones; hoy 
podemos calcular que el orto helíaco ocurrió, en realidad, unos 
14 días después de este día. Sin embargo, si el día 1 Ahau 18 Kayab 
figura en forma tan prominente en la tabla, es lógico suponer que 
alguna vez coincidió con la salida helíaca de Venus matutino, 
porque de lo contrario la serie de las fechas de haab que termina 
con el día 18 Kayab nunca hubiera podido ser funcional en el uso 
de la tabla y la importancia de esta fecha sería inexplicable. 

Floyd Lounsbury, eminente lingüista y especialista en la epi
grafía maya, encontró la brillante solución del problema.8 

La única fecha 1 Ahau 18 Kayab, entre las históricamente pro
bables, que coincidió con el orto helíaco de Venus era el 25 de 
noviembre de 934 d.C., la cual correspondía a la posición 
10.5 .6.4.0 de la Cuenta Larga maya. Este también fue proba
blemente el día de la salida helíaca de Marte. Es una coincidencia 
que ocurre muy rara vez; de ahí la importancia singular que los 
mayas atribuyeron a este día. Por consiguiente, la fecha 1 Ahau 
18 Kayab debió ser instituida como base de la tabla en 10.5.6.4.0, 
cuando en realidad coincidió con la salida helíaca del planeta, 
cumpliendo con su función según la tabla. Las fechas anteriores 
que aparecen en la página 24 fueron calculadas con el motivo de 
obtener los días en el pasado que llevaban el mismo nombre y 
en los que ocurrieron los mismos fenómenos . Puesto que en 
10.5.6.4.0 pudo observarse también la salida helíaca de Marte, era 
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Figura 2.8. Reproducción esquemática de la página 24 de la Tabla de Venus del 
Códice de Dresde. Las líneas de la sección derecha de la página están numera
das. El número 1.12.8.0 en la línea 5 es la necesaria corrección del error que 
cometió el escriba, anotando 1.12.5.0 (compárese lámina 2). 
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necesario buscar los días en que coincidieron ambos eventos y, 
además, cayeron en la misma fecha de la Rueda Calendárica. El 
periodo sinódico medio de Marte es de 779.94 días; el valor usado 
por los mayas fue 780. El mínimo común múltiplo de 780 y 584 
es 113,880 o, en notación maya, 15.16.6.0. Este intervalo, que 
equivale a 6 Ruedas Calendáricas, aparece como segundo en la 
primera fila de la página 24; substrayéndolo de 10.5.6.4.0, 1 Ahau 
18 Kayab, llegamos a la fecha 9.9.9.16.0, 1 Ahau 18 Kayab, anotada 
en la parte inferior izquierda de la página 24. Más aún, los mayas 
calcularon otra fecha muy anterior, en la que ambas salidas 
helíacas cayeron en 1 Ahau 18 Kayab. Se remontaron al tiempo 
mítico antes del inicio de la Cuenta Larga: de la fecha 9.9.9.16.0, 
1 Ahau 18 Kayab, restaron un largo periodo de 1,366,560 días (más 
de 3,700 años), escrito en la página 24 como número de distancia 
9.9.16.0.0, para llegar a la fecha- 6.2.0, 1 Ahau 18 Kayab (4 de 
agosto de 3120 a.C.). Según sus parámetros, éste también fue el 
día de las salidas helíacas de Venus y de Marte, ya que el intervalo 
9.9.16.0.0 es, nuevamente, múltiplo común de 584 y 780. Además, 
este número refleja de una manera muy clara la preocupación de 
los mayas por buscar múltiplos comunes de varios ciclos. El 
número 9.9.16.0.0 (1,366,560) es divisible entre los siguientes 
nümeros importantes del calendario y la astronomía maya: 

1,366,560 = 5,256 x 260 (tzolkin) 
= 3,744 x 365 (haab) 
= 2,340 x 584 (periodo sinódico "canónico" 

de Venus, PV) 
= 1, 752 x 780 (periodo sinódico "canónico" 

de Marte) 
= 468 x 2,920 (ciclo de 5 PV u 8 años de 365 días) 
= 72 x 18,980 (Rueda Calendárica, RC) 
= 36 x 37,960 (2 RC, recorrido completo de 

la Tabla de Venus) 

El gran ciclo de 37,960 días que abarca la tabla, equivale a 104 
años de 365 días. Al transcurrir este periodo, sin embargo, los 
fenómenos observables de Venus ya no caen en las fechas que 
predice la tabla. La explicación es obvia: la tabla asigna al periodo 
sinódico de Venus 584 días, pero el valor medio real es un poco 
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más corto: 583.92 días. El error que se acumula en 104 años es, 
entonces, de 5.2 días. 

Podemos imaginarnos la preocupación y la decepción de los as
trónomos mayas, cuando observaron que el divino planeta ya no 
se comportaba de acuerdo con su tabla. Después de haberla usado 
durante todo un gran ciclo de 104 años, desde la fecha 10.5.6.4.0, 
1 Ahau 18 Kayab, esperaban que Venus, después de su desapari
ción del cielo occidental, apareciera de nuevo como estrella de la 
mañana en el día sagrado 1 Ahau 18 Kayab, que cayó en la fecha 
10.10.11.12.0 de su Cuenta Larga y en el31 de octubre de 1038 
del calendario gregoriano. Pero su tabla falló: hacía ya cinco días 
que el lucero matutino brillaba al alba en el cielo oriental. ¿Qué 
sucedió? ¿Por qué la realidad ya no coincidía con la tabla? ¿cómo 
adaptar las efemérides para eliminar los desfases que, hacía tiem
po observaban entre los pronósticos de su tabla y los fenómenos 
en el cielo? Estas y otras han de haber sido las angustias de los 
sacerdotes. Quizá la solución del problema nos parezca fácil a 
nosotros: tan sólo hay que escoger un día en el que observamos 
la salida helíaca del planeta, y establecerlo como nueva fecha base 
de la tabla. Sin embargo, para los mayas la tarea no era sencilla, 
porque la determinación de un día del orto helíaco no era su única 
preocupación; este día tuvo que ser, además, 1 Ahau. Aunque 
desconocemos los motivos, es un hecho que los días 1 Ahau tenían 
enorme importancia en todos los asuntos relacionados con 
Venus; inclusive el nombre calendárico de los dioses de Venus era 
1 Ahau. 9 Por consiguiente, para establecer una nueva fecha base, 
fue necesario buscar un día 1 Ahau que coincidiera con la salida 
helíaca de Venus. 

A pesar de las dificultades, los sabios astrónomos no sólo 
resolvieron el problema; encontraron una solución tan elegante 
que pudieron incorporarla en una sola tabla, la misma que cono
cemos. 

No sabemos cuáles fueron los procedimientos y esfuerzos que 
los llevaron al resultado deseado. No obstante, con algo de ima
ginación podemos reconstruir el posible escenario. 

Al utilizar la tabla, cuyo inicio fue la fecha 10.5.6.4.0, 1 Ahau 18 
Kayab, durante varias décadas, los sacerdotes empezaron a notar 
las crecientes discrepancias entre la tabla y la realidad. Al termi
narse todo el recorrido de la tabla, después de 104 años, el desfase 
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llegó a ser tan notorio que decidieron determinar otra fecha base. 
Durante muchos años esperaron, en vano, a que Venus, después 
de su viaje por el inframundo, apareciera en la madrugada de un 
día 1 Ahau. Por fin, el 13 de diciembre de 1129 sucedió algo que 
rebasó sus esperanzas: al amanecer de este día, que era 10.15.4.2.0, 
1 Ahau 18 Uo, pudieron detectar el planeta Venus por primera 
vez después de que, hacía varios días, desapareció del cielo ves
pertino; pero además, icerca de Venus brillaba otra luminaria! Era 
el planeta júpiter, que también apareció por primera vez después 
de haber sido invisible durante más de 30 días. Es decir, dos 
luceros hicieron su aparición al alba de ese mismo día. Los sacer
dotes que presenciaron el fenómeno debieron tomarlo como se
ñal divina: seguramente sabían -ya por tradición oral, ya porque 
lo leyeron en libros antiguos- que hacía 195 años, en 10.5.6.4.0, 
1 Ahau 18 Kayab, sucedió algo parecido: en aquel día, que desde 
entonces sirvió como base de la Tabla de Venus, aparecieron 
juntos Venus y el planeta rojizo, Marte. El cielo reveló, una vez 
más, que el tiempo es cíclico y que los eventos se repiten. La 
decisión de los sabios fue obvia: el día 10.15.4.2.0, 1 Ahau 18 Uo, 
fue inaugurado como nueva base de la Tabla de Venus. 

Está bien, podrá decir el lector; los astrónomos pueden calcu
lar que el 13 de diciembre de 1129 ocurrieron las salidas helíacas 
de Venus y de Júpiter; asimismo sabemos que ese fue el día 
10.15.4.2.0, 1 Ahau 18 Uo. ¿Pero cómo podemos concluir que ese 
día fue establecido como nueva fecha base de la Tabla de Venus? 

Veamos otra vez la página 24 del códice (fig. 2.8). En la terce
ra columna abajo, después del número 9.9.9.16.0, encontramos 
una fecha de Rueda Calendárica: es precisamente 1 Ahau 18 Uo. 
La posición de este día en la Cuenta Larga no aparece explícita
mente escrita, ya que el número arriba, 9.9.9.16.0, corresponde 
al día 1 Ahau 18 Kayab; esta fue, como ya dijimos, la base calcu
lada, sustrayendo el factor 15.16.6.0 -que aparece como segundo 
en la primera línea de números en la página 24- de la fecha base 
real, 10.5.6.4 .0, 1 Ahau 18 Kayab. Sin embargo, si a la fecha 
9.9.9.16.0 sumamos el factor 1.5.14.4.0, primero de la segunda fi
la en la misma página, llegamos precisamente a la fecha 
10.15.4.2.0, 1 Ahau 18 Uo. A este día nos llevan también otros 
factores, pero a partir de la fecha base 10.5.6.4.0; si a ésta agrega
mos 5.5.8.0, el último de los factores de la primera línea, más 
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4.12.8.0, el tercero de la segunda, llegamos de nueva cuenta, a 
10.15.4.2.0, 1 Ahau 18 Uo. 

Los cuatro números del primer renglón en la página 24 están 
parcialmente dañados, pero se pueden reconstruir con base en 
los dígitos preservados y las fechas correspondientes de tzolkin 
anotadas debajo de cada número (lámina 2, fig. 2.8). Se trata de 
múltiplos de 37,960 días, es decir, del gran periodo que abarca 
toda la Tabla de Venus y que equivale a 2 Ruedas Calendáricas 
(RC) y a 65 periodos de Venus de 584 días (PV); al reconstruir los 
dígitos borrados (entre paréntesis), tenemos los siguientes múl
tiplos : 

(l. l.) 1.14.0 = 151,840 = 260 PV= 8 RC 

(15 .16.) 6.0 = 113,880 = 195 PV = 6 RC 

(10.10.) 16.0 = 75,920 = 130 PV = 4RC 

(5.5.) 8.0 = 37,960 = 65 PV= 2RC 

Estos intervalos sumados a cualquier día 1 Ahau, fecha base de 
la tabla, llevan nuevamente a los días 1 Ahau anotados debajo 
de cada uno de ellos, por lo que pudieron ser usados para deter
minar las bases retrospectivas de la tabla: sumando a la fecha 
9.9.9.16.0 1 Ahau 18 Kayab los intervalos 5.5.8.0, 10.10.16.0, 
15.16.6.0 y 1.1.1.14.0, obtenemos las fechas 9.14.15 .6.0, 
10.0.0.14.0, 10.5.6.4.0 y 10.10.11.12.0 respectivamente, todas 
correspondiendo a los días 1 Ahau 18 Kayab. 

A los días 1 Ahau llevan también los cuatro números de la se
gunda fila, ya que todos son múltiplos del tzolkin; sin embargo, 
no son múltiplos enteros del periodo de 584 días (PV): 

1.5.14.4.0 = 

9.11.7.0 = 

4 .12.8.0 = 

1.5.5.0 = 

185,120 = 5 X 37,960-8 X 584-8 = 317 PV- 8 

68,900 = 2 X 37,960-12 X 584- 12 = 118 PV -12 

33,280 = 37,960- 8 X 584- 8 =57 PV - 8 

9,100 = 15 PV + 340 

Sobre la función del último número (1.5.5.0) no hay consenso 
entre los investigadores, pero los demás se parecen entre sí, por 
ser cada uno algunos días más corto que un múltiplo del periodo 
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múltiplos de 37,960 días, es decir, del gran periodo que abarca 
toda la Tabla de Venus y que equivale a 2 Ruedas Calendáricas 
(Re) y a 65 periodos de Venus de 584 días (PV); al reconstruir los 
dígitos borrados (entre paréntesis), tenemos los siguientes múl
tiplos: 

(1.1.) 1.14.0 = 151,840 = 260 PV= 8 RC 

(15.16.) 6.0 = 113,880 = 195 PV = 6RC 

(10.10.) 16.0 = 75,920 = 130 PV = 4 RC 

(5.5.) 8.0 = 37,960 = 65 PV= 2 RC 

Estos intervalos sumados a cualquier día 1 Ahau, fecha base de 
la tabla, llevan nuevamente a los días 1 Ahau anotados debajo 
de cada uno de ellos, por lo que pudieron ser usados para deter
minar las bases retrospectivas de la tabla: sumando a la fecha 
9.9.9.16.0 1 Ahau 18 Kayab los intervalos 5.5.8.0, 10.10.16.0, 
15.16.6.0 Y 1.1.1.14.0, obtenemos las fechas 9.14.15.6.0, 
10.0.0.14.0,10.5.6.4.0 Y 10.10.11.12.0 respectivamente, todas 
c.orrespondiendo a los días 1 Ahau 18 Kayab. 

A los días 1 Ahau llevan también los cuatro números de la se
gunda fila, ya que todos son múltiplos del tzolkin; sin embargo, 
no son múltiplos enteros del periodo de 584 días (PV): 

1.5.14.4.0 = 

9.11.7.0 = 

4.12.8.0 = 

1.5.5.0 = 

185,120= 5x37,960-8x584 - 8=317PV-8 

68,900 = 2x37,960-12x584-12 = 118 PV -12 

33,280 = 37,960 - 8 x 584 - 8 = 57 PV - 8 

9,100 = 15 PV + 340 

Sobre la función del último número (1.5.5.0) no hay consenso 
entre los investigadores, pero los demás se parecen entre sí, por 
ser cada uno algunos días más corto que un múltiplo del periodo 
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de Venus de 584 días. Fueron precisamente estos números los que 
hicieron pensar a los primeros estudiosos que se trataba de fac
tores de corrección: puesto que el valor de 584 días usado en la 
tabla excede por 0.08 días la duración media verdadera del 
periodo sinódico, el error acumulado a través del tiempo pudo 
eliminarse acortando un ciclo canónico de Venus, es decir, esta
bleciendo una nueva fecha base algunos días antes de su termina
ción; para que las nuevas bases fuesen siempre los días sagrados 
1 Ahau, los intervalos que llevaban a ellas, sumados a las bases 
anteriores, tuvieron que ser múltiplos de 260 días. 

Habiéndose establecido la base 1 Ahau 18 Uo, los estudiosos 
mayas encontraron la primera regla de correcciones: para deter
minar la P..ueva base, sumaron a la base anterior un gran ciclo de 
la tabla (5.5.8.0, es decir, 37,960 días) más el factor 4.12.8.0 (33,280 
días). Con este procedimiento pudieron llegar, a partir de la base 
1 0.15.4.2.0, 1 Ahau 18 U o, al día 11.5.2.0.0, 1 Ahau 3 Xul, que 
figura como una de las bases en la página 50, ya que aparece como 
último en la línea 25. Esta fecha, que corresponde al 30 de 
diciembre de 1324, fue probablemente el día en que se observó 
la salida helíaca de Venus, según los cálculos modernos. Pero esta 
vez los astrónomos mayas no esperaron casi dos siglos para volver 
a ajustar su tabla; parece que no quisieron permitir que el error 
de su tabla se fuera acumulando durante tanto tiempo. Antes de 
establecer la base 1 Ahau 3 Xul, encontraron otro día 1 Ahau que 
coincidió con la salida helíaca de Venus: fue el día 11.0.3.1.0, 1 
Ahau 13 Mac, o el 22 de junio de 1227. También esta base apare
ce en la página 50, como última fecha del renglón 14; ele su 
posición en la Cuenta Larga nos informamos en la página 24: 
agregando un gran ciclo de la tabla (5 .5.8.0) más el factor 9.11. 7.0 
(68,900 días), el segundo de la segunda línea de números, a la 
fecha base 1 0.5.6.1.0, 1 A ha u 18 Kayab, llegamos a 11.0.3.1.0, 1 
Ahau 13 Mac. 

Si la fecha 11.0.3.1.0, 1 Ahau 13 Mac, fue elegida como inicio 
de la tabla con base en observaciones, la Tabla ele Venus, tal como 
aparece en el Códice de Dresde, no pudo haber sido elaborada 
antes del año 1227; e n este caso los factores que aparecen en la 
página 24 representan el resumen de las tablas anteriores, hacien
do referencia a las bases en el pasado histórico y mítico. 

No sabemos quiénes, dónde y cuándo se percataron por prime-
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ra vez de que el valor de 584 días, atribuido a la duración del pe
riodo sinódico de Venus, no fue totalmente exacto. Tal vez este 
descubrimiento ocurrió precisamente en la época a la que perte
necen las primeras versiones de la Tabla de Venus del Códice de 
Dresde. ¿Sería que los mayas de aquellos tiempos pensaban que 
el planeta había cambiado su comportamiento? A esta suposición 
nos podría llevar el hecho de que en los cálculos que resumieron 
en la página 24 y con los que establecieron las fechas bases en el 
pasado remoto, usaron el valor de 584 días sin correcciones. 

Los intervalos anotados en las primeras dos filas de la página 
24 sugieren que los autores y usuarios de la Tabla de Venus del 
Códice de Dresde emplearon dos reglas de corrección: de acuer
do con la primera agregaron a la base 10.5.6.4.0, 1 Ahau 18 Kayab 
-Hamémosla Base 1- un gran ciclo de la tabla (5.5.8.0) más el 
intervalo 4.12.8.0, determinando de esta manera la siguiente Base 
2, 1 0.15.4.2.0, 1 Ahau 18 U o. Para fijar la Base 3 -11.0.3.1.0, 1 
Ahau 13 Mac- aplicaron la segunda regla, sumando a la Base 1 
un gran ciclo (5.5.8.0) más el factor 9.11. 7.0, en tanto que la Base 
4 -11.5.2.0.0, 1 Ahau 3 Xul- fue determinada, de nuevo, mediante 
la primera regla, pero esta vez a partir de la Base 2. 10 Aunque por 
falta de datos no sabemos si este mecanismo de correcciones fue 
aceptado como válido por tiempo indefinido y utilizado también 
después de la base 1 Ahau 3 Xul, podemos calcular que el valor 
medio de la duración del periodo sinódico de Venus, implícito en 
el mecanismo empleado, es de 583.9344 días.ll Comparándolo 
con el valor exacto de 583.92 días, resulta que el error es de unos 
21 minutos por periodo sinódico. Se trata de una precisión admi
rable, si consideramos que fue lograda con base en la observación 
de fenómenos helíacos, cuya visibilidad se puede adelantar o re
trasar por causa de las variables e imprevisibles condiciones 
meteorológicas, y tomando en cuenta que los sacerdotes-astróno
mos, en sus esfuerzos por encontrar una nueva fecha base, tuvie
ron que respetar los constreñimientos de tipo calendárico y ritual. 

Las tres filas inferiores que aparecen en la mitad derecha de la 
página 24 contienen números que son múltiplos de 5 revoluciones 
sinódicas de Venus, es decir, del periodo de 2,920 días que abarca 
un recorrido de las cinco páginas de la tabla; este periodo es mul
tiplicado por los números de 1 a 12, empezando los múltiplos en 
el extremo inferior derecho, donde se encuentra el número 8.2.0 
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(== 1 x 2,920) y continuando hacia la izquierda y hacia arriba. Las 
fechas debajo de cada múltiplo indican el día de tzolkin al que lleva 
el intervalo señalado por cada uno de ellos, partiendo del día 1 
Ahau, fecha base de la tabla. La función de los múltiplos era la de 
facilitar los cálculos de las distancias entre las fechas de fenóme
nos de Venus dentro de un gran ciclo de la tabla. 12 

VENUS Y LA LUNA 

Uno de los enigmas de la Tabla de Venus lo representan los 
intervalos asignados a los periodos de visibilidad e invisibilidad del 
planeta. El intervalo de 8 días es el único que corresponde a la 
realidad: el astrónomo Anthony F. Avení, pionero y protagonista de 
la arqueoastronomía mesoamericana, mostró que el periodo de invi
sibilidad de Venus alrededor de la conjunción inferior puede ser de 
1 a 16 días, siendo el promedio 8 días. 13 Otros intervalos de la tabla 
son más difíciles de explicar: tanto la estrella de la mañana como el 
lucero vespertino quedan visibles aproximadamente 263 días, pero 
el códice atribuye a estos periodos duraciones desiguales de 236 y 
250 días respectivamente, de lo cual también resulta el excesivamen
te largo periodo de invisibilidad de 90 días, ya que Venus alrededor 
de la conjunción superior desaparece durante unos 50 días. 

Entre las soluciones que se han propuesto para aclarar estos 
intervalos irregulares, la más probable parece ser la que los 
vincula con la cuenta lunar. Tanto las inscripciones monumenta
les como los códices atestiguan claramente que los mayas seguían 
los erráticos cursos de la Luna con mucha atención. La llamada 
Tabla Lunar del Códice de Dresde revela, además, que poseían so
fisticados conocimientos sobre la periodicidad de los eclipses. 

El intervalo que primero llama la atención en la Tabla de Venus 
es de 236 días, asignado a la visibilidad del lucero matutino; es el 
múltiplo íntegro más exacto de 8 meses sinódicos de la Luna (8 x 
29.53059 días== 236.244 7 días). El mes sinódico es el periodo entre 
dos mismas fases consecutivas de la Luna, por lo que el intervalo 
de 236 días conecta los días en que la Luna está en la misma fase. 
En otras palabras, al transcurrir este lapso de la visibilidad matu
tina de Venus, la Luna está en la misma fase que en el día de la 
salida helíaca del planeta; es la octava y la última vez en este 
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periodo, ya que la novena ocurre unos 29112 días después, cuando 
Venus ya habría desaparecido (266 días después del orto helíaco), 
entrando en el periodo de invisibilidad alrededor de la conjun
ción superior. El intervalo de 90 días representa a su vez una 
aproximación de tres meses sinódicos (3 x 29.53059 días= 88.5918 
días). Aunque 89 días sería un múltiplo íntegro más exacto del 
mes sinódico, es posible que el lapso de 90 días se deba a las 
peculiaridades del movimiento de la Luna: el mes sinódico tiene 
29.53059 días en promedio, pero en casos particulares puede ser 
más largo, por lo que tres meses pueden durar hasta 90 días. 
Además, la suma de este intervalo y el de 236 días es 326 días, que 
es un intervalo en el que pueden ocurrir eclipses: en la Tabla 
Lunar (o Tabla de Eclipses) del mismo códice, aparecen los inter
valos 177 ó 178 y 148, que separan los posibles eclipses; 326 días 
equivalen a (178 + 148) días y aproximadamente 11 meses sinódi
cos. Este intervalo puede separar dos eclipses de la Luna, o un 
eclipse lunar y otro solar; la misma propiedad la posee el lapso de 
340 días, entre la "canónica" desaparición de la estrella matutina 
y la puesta helíaca de la estrella de la tarde, correspondiendo a 
11 112 meses lunares. 14 

Para resumir, entre los intervalos en que se divide cada periodo 
sinódico de la Tabla de Venus, el único que parece haber sido 
basado en forma estricta en los fenómenos de Venus es el de la 
invisibilidad alrededor de la conjunción inferior. Los demás fue
ron determinados con base en la relación entre Venus y la Luna: 
el de 236 días llevaba a la fecha en que la Luna estaba, por última 
vez en un periodo de visibilidad matutina de Venus, en la misma 
fase que en el día de la salida helíaca del planeta; el siguiente 
intervalo de 90 días llevaba a la misma fase de la Luna, pero pri
mera después de la reaparición del planeta como estrella delatar
de. Además, si un eclipse coincidió con el orto helíaco de la 
estrella de la mañana, existió el "peligro" de que ocurriera otro 
después de 326 (= 236 + 90) días. El siguiente periodo de 250 días 
parece haber sido dictado por el intervalo de 8 días alrededor de la 
conjunción inferior, es decir, por la fecha de la desaparición de 
la estrella de la tarde, aunque también conforma, junto con el de 90 
días, un posible intervalo de eclipses: si un eclipse ocurría en el 
día 236 de la visibilidad matutina, era posible que fuera seguido 
por el otro cerca de la desaparición de la estrella vespertina. 
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Estos no son los únicos datos que revelan la relación de la Tabla 
de Venus con los movimientos lunares. El periodo de 37,960 días, 
el gran ciclo de la Tabla de Venus, es un intervalo de eclipses, así 
como lo son los factores de corrección 4.12.8.0 (33,280 días) y 
1.5.14.4.0 (185,120 días) escritos en el segundo renglón de la pá
gina 24. Esto implica que buscando una nueva fecha base de la 
tabla, los mayas no sólo estaban preocupados en encontrar un día 
1 Ahau que coincidiera con el orto helíaco de Venus; al mismo 
tiempo querían que los fenómenos venusinos que reproduciría la 
tabla a partir de la nueva base, tuviesen una relación con el patrón 
de los eclipses parecida a la que fue observada durante el gran 
ciclo anterior, basado en otra fecha. 15 

A raíz de perseverantes esfuerzos de los investigadores siguen 
resolviéndose los misterios que se encuentran codificados en la 
Tabla de Venus del Códice de Dresde. El método esbozado de 
armonizar los ciclos de Venus y la Luna con el cómputo calendá
rico -apenas recientemente desembrollado- es una manifesta
ción más del extraordinario genio maya, cuyos logros causan cada 
vez más nuestro asombro. 

CIENCIA Y SUPERSTICIÓN 

El gran mayista Eric Thompson comentó, con toda razón, que la 
Tabla de Venus del Códice de Dresde es un "sutil y mecánicamen
te hermoso producto de la mentalidad maya". 16 Pero el complejo 
artefacto no fue elaborado simplemente a raíz de la curiosidad 
científica; los sofisticados conocimientos astronómicos involucra
dos en la tabla fueron suscitados por preocupaciones de otra 
índole. "Debemos reconocerlo", dijo el mismo Thompson, "en lo 
que concierne a sus fines, la astronomía maya es astrología"Y 

Los eventos celestes tenían una profunda significación; eran 
presagios de lo que iba a acontecer en la Tierra, agüeros venturo
sos y aciagos. Sin embargo, el fatalismo de los mayas no venció 
totalmente sus esfuerzos por cambiar el destino. Las divinidades 
no siempre eran inexorables; plegarias y ritos realizados a tiempo 
pudieron aliviar los desastres augurados. Es por ello que tanto les 
importaba predecir los acontecimientos en el cielo. 

Algunas fuentes tempranas del centro de México nos hablan 
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del temor que causaban las salidas helíacas de Venus como estre
lla de la mañana. En la Historia general de las cosas de Nueva España, 
obra monumental de fray Bernardino de Sahagún, leemos: 18 

A la estrella de Venus la llamaban esta gente citlápol, uei 
citlalin, estrella grande; y decían 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 teníanla de mal agüero, diciendo 
que traía enfermedad consigo, y por esto cerraban las puertas 
y ventanas para que no entrase su luz [ ... ]. 

Sorprendentemente, cuatro siglos después el etnólogo Juan de 
Dios Rosales19 encontró una creencia casi idéntica entre los cak
chiqueles de Guatemala: 

La estrella Santiago es la que regresa tres veces para atrás 
cuando sale, pues es por su caballo que no quiere andar, pero 
a la cuarta vez le castiga y entonces corre a su dirección. Dicen 
que cuando sale Santiago, todas las bestias se acuestan cuan
do ven salir a ella, de lo contrario se mueren. 
[ ... ] Santiago, es la más grande de todas, sale siempre a las 
cuatro de la mañana y [ ... ] se regresa tres veces cuando sale, 
lo que no tienen que ver las personas, de lo contrario se 
mueren. 

No cabe duda que ambas citas se refieren a los primeros días 
de la visibilidad matutina de Venus (después de la conjunción 
inferior), cuando el planeta es visible sólo algunos momentos 
antes de desaparecer en los rayos del Sol. 

Los Anales de Cuauhtitlan, otro documento del siglo XVI, son 
aun más explícitos: al aparecer como lucero matutino, Quetzal
cóatl dispara contra sus víctimas las flechas, de las que se proveyó 
durante los 8 días de su paso por el inframundo: 

Sabían cuándo viene apareciendo, en qué signos y cada 
cuántos resplandece, les dispara sus rayos y les muestra 
enojo. Si cae en 1 cipactli (espadarte), flecha a los viejos y 
viejas, a todos igualmente. Si en 1 océlotl (tigre), si en 1 máfatl 
(venado), si en 1 xóchitl (flor), flecha a los muchachitos. Si en 
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1 acatl (caña), flecha a los grandes señores, todo así como si 
en 1 miquiztli (muerte). Si en 1 quiyáhuitl (lluvia), flecha a la 
lluvia, y no lloverá. Si en 1 olin (movimiento), flecha a los 
mozos y mozas; y si en 1 atl (agua), todo se seca, etc. Por eso 
los viejos y viejas veneraban a cada uno de esos signos. 20 

A la luz de estos datos del centro de México, de inmediato 
llaman la atención los dibujos en medio de las páginas 46 a 50 del 
Códice de Dresde: representan deidades armadas con flechas o 
dardos. Las figuras de abajo, en cambio, parecen se r sus víctimas. 
Algunos de los dioses que presiden los periodos sinódicos de la 
tabla son claramente identificables. Ignoramos el nombre del que 
está representado en la página 46, pero normalmente lo designa
mos con la letra "L"; puesto que los nombres de muchas deidades 
mayas siguen siendo desconocidos, el investigador alemán Paul 
Schellhas21 les asignó letras del alfabeto. El dios L parece ser 
dueño del inframundo, en varios contextos relacionado con Ve
nus.22 En medio de la página 47 aparece el dios Lahun Chan; su 
nombre, que significa "Diez Cielo", se encuentra en el texto arriba 
del dibujo. El de la página 49 es Kukulcán, variante maya de 
Quetzalcóatl (lámina 2). 

Las víctimas en los dibujos inferiores concuerdan bastante bien 
con lo que mencionan los Anales de Cuauhtitlan. El puma o jaguar 
de la página 4 7 simboliza la realeza; en la página 48 encontramos 
al dios del maíz. El dios con cabeza de tortuga en la página 49, es 
probable que tenga que ver con la lluvia, en tanto que la víctima 
de la página 50 parece ser un guerrero. Los textos acompañantes, 
a medida que se pueden leer, mencionan los peligros y amenazas 
que ocasionan las apariciones de Venus .23 

Si las crónicas escritas después de la Conquista en el centro de 
México ayudan a aclarar el significado de las imágenes en un 
códice maya, es probable que todos los pueblos mesoamericanos, 
al menos en los tiempos tardíos, tuvieron conceptos muy seme
jantes acerca del planeta Venus. El estudio comparativo de los 
códices nos lleva a la misma conclusión. Los fragmentos conser
vados del Códice Grolier, encontrado en el estado de Chiapas, 
son precisamente las páginas de una tabla de Venus que, pese a 
su diferente presentación, se basa en los mismos parámetros y 
principios que la tabla del Dresde (lámina 3).24 Mientras que tan 
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sólo conocemos cuatro códices mayas, de los que el Grolier es el 
más recientemente descubierto, es mucho mayor el número de 
manuscritos pictográficos que provienen de las regiones centrales 
de México y que llegaron a parar en diversos archivos y bibliotecas 
del mundo. En los códices del llamado grupo Borgia, el erudito 
americanista alemán Eduard Seler encontró algunas tablas de 
Venus comparables a la del Códice de Dresde, tanto por su funcio
namiento como por la iconografía (láminas 4 y 5).25 

Lo que reflejan los almanaques venusinos en los códices es, 
por una parte, el sofisticado saber sobre la complicada realidad 
astronómica, resultado de la paciente y ardua labor de muchas 
generaciones de aquellos infatigables observadores del cielo 
mesoamericano. Por otra parte, al penetrar en el contenido de 
estas tablas también empezamos a vislumbrar el destacado lugar 
que tenía Venus en la antigua cosmovisión y religión: el planeta 
más brillante de la bóveda celeste aparece como foco de un 
complejo simbolismo y objeto de una gran devoción. Aunque 
los sorprendentemente avanzados conocimientos astronómicos 
provocan, con toda justicia, nuestra particular admiración, las 
creencias no son menos interesantes; fueron la principal fuerza 
motriz que impulsaba a los sacerdotes-astrónomos a observar y 
estudiar con todo cuidado los detalles de lo que realmente 
sucedía en el cielo. Así como en la astronomía de la Europa 
medieval estaba profundamente inmersa la astrología, los con
ceptos que hoy en día calificamos como creencias y supersticio
nes formaban parte inseparable y esencial de la astronomía 
prehispánica. 

Los intentos de explicar el universo resultan tanto en conocimien
tos exactos como en ideas religiosas, pero esta distinción la hacemos 
nosotros: apoyándonos en nuestros propios conocimientos, separa
mos de la ciencia las ideas que creemos falsas, relegándolas al ámbito 
de creencias. Estas últimas, sin embargo, no son menos verdaderas 
y válidas para la sociedad en que surgieron, porque interpretan la 
realidad objetiva de acuerdo a los conocimientos disponibles, y 
aunque no representan la visión científica del mundo según los cri
terios modernos, de alguna forma reflejan también la observación de 
los hechos reales y concretos. Estudiando una sociedad, las caracte
rísticas de su cultura, de su medio ambiente y las particularidades 
de su trayectoria histórica, podemos llegar a comprender muchas 
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de las aparentemente insólitas asociaciones mentales contenidas 
en sus mitos y conceptos religiosos. 

Este es el campo que trataremos de abordar en los siguientes 
capítulos: al explorar la infinidad de ideas y atributos ligados con 
el planeta Venus en Mesoamérica, buscaremos sus raíces y segui
remos su desenvolvimiento, convenciéndonos de que las extrañas 
creencias no son gratuitas ni tan absurdas como parecen, sino 
comprensibles a la luz de la realidad natural y social del hombre 
mesoamericano . Nos sorprenderemos al descubrir que las carac
terísticas de ciertos fenómenos astronómicos fácilmente observa
bles debieron haber sido la inspiración principal del complejo 
simbolismo relacionado con Venus y el origen de su enorme 
importancia que, finalmente, resultó en la acumulación de asom
brosos conocimientos exactos sobre el comportamiento del lumi
noso planeta. 

Notas 

1 Algunos datos generales sobre los códices, su contenido y la historia de 
investigaciones se encuentran, por ejemplo, en: Morley et al., The ancient Maya, 
pp. 513-520; sobre el Códice de Dresde y su historial véase Thompson, A 
commentary on the DTesden Codex. 
2 Motolinía, MemoTiales, pp. 53s. 
3 Así como cualquier fecha d e la Cuenta Larga maya puede entenderse como 
el número de días transcurridos desde la fecha base, también los cómputos 
astronómicos y calendáricos modernos emplean la cuenta continua de días. 
Joseph Justus Scaliger -en su obra De emendatione temporum, publicada en 
1583- calculó que las mismas combinaciones de los tres ciclos del calendario 
cristiano (el ciclo lunar de 19 años, el solar de 28 años y el de indicciones de 
15 años) recurren en intervalos de 7980 años -periodos que en honor a su 
padre,Julius Caesar Scalige r , denominó peTiodos julianos- y que el inicio de los 
tres ciclos coincidió en el 12 de enero de 4713 a.C., del calendario juliano 
proléptico (es decir, reconstruido para el pasado anterior a su instauración), 
por lo que introdujo la cuenta de días julianos a partir de esta fecha, cuyo númeTo 
de día juliano es cero (nótese que los nombres de los días julianos y del calen
dario juliano son de origen distinto, siendo este último denominado según su 
instaurador, el emperador romano Julio César). 
La correlación del calendario maya con el europeo se expresa con la llamada 
constante de correlación, que es el número de día juliano equivalente a la fecha 
base de la Cuenta Larga maya. Entre las numerosas constantes de correlación 
(llamadas tambié n "ecuaciones Ahau") que se han propuesto, las que pertene
cen a la "familia" Goodman-Martínez-Thompson satisfacen la más amplia gama 
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de criterios, desde astronómicos hasta históricos; actualmente casi todos los 
mayistas emplean una de las variantes de Thompson: la original, que correla
ciona el día cero de la Cuenta Larga maya con el día juliano 584,285 (8 de 
septiembre de 3114 a.C., en el calendario juliano, o 13 de agosto del mismo 
año en el calendario gregoriano), o la modificada, 584,283, que coloca la fecha 
base maya dos días antes en el calendario europeo. Para convertir las fechas 
mayas que se mencionan en el presente trabajo se ha usado la constante 
584,285, expresándose todas las fechas en el calendario gregoriano. 
Aquí cabe señalar también que en la cuenta de años, introducida en el siglo 
sexto por el monje Dionysius Exiguus -quien calculó (erróneamente) el año 
del nacimiento de Cristo- no existe el año cero: en este sistema, que seguimos 
usando, el año 1 d.C. es precedido inmediatamente por el año 1 a.C. Para 
facilitar cálculos astronómicos y calendáricos, el francés Jacques Cassini esta
bleció en el siglo XVIII la llamada convención astronómica de la cuenta de años, 
introduciendo los años con el signo negativo y el año O; éste corresponde al 
año 1 a.C, el año -1 al año 2 a.C. etcétera. Denotando el año con n, vale entre 
la convención histórica y la astronómica la siguiente relación: 

(n+1)a.C.=-n 

Puesto que las conversiones calendáricas se realizan mediante cálculos en la 
convención astronómica, son frecuentes los errores en los años del calendario 
juliano o gregoriano correspondientes a las fechas convertidas de la Cuenta 
Larga. En diversas publicaciones encontramos, por ejemplo, que la Cuenta 
Larga maya comienza en el año 3113 a.C.; en realidad, el año en cuestión es 
3114 a.C., o, en la convención astronómica, -3113. 
Sobre los detalles de la cuenta de días julianos habla, por ejemplo, Neugebauer, 
A history of ancient mathematical astronomy, part III, book VI, pp. 1061ss. La 
correlación de los calendarios maya y europeo ha sido el tema de numerosas 
publicaciones; algunos resúmenes del problema (con bibliografía correspon
diente) se encuentran en: Satterthwaite, "Calendarics of the Maya lowlands"; 
Thompson, Maya hieroglyphic writing, pp. 303-31 O; Kelley, Deciphering the Maya 
script, pp. 30ss; Aveni, Observadores del cielo, pp. 232ss. 
4 Sobre la numeración y el calendario maya véase: Satterthwaite, "Calendrics 
ofthe Maya lowlands"; Thompson, Maya hieroglyphic writing; Kelley, Deciphering 
the Maya SC1ipt, pp. 21-52; Aveni, Observadores del cielo, pp. 154ss; Closs, "The 
mathematical notation of the ancient Maya"; Lounsbury, "Maya numeration, 
computation, and calendrical astronomy". El último autor presenta también los 
procedimientos de cómputo calendárico, tanto modernos como los que pudie
ron haber usado los mayas. 
5 Códice Chimalpopoca, 11. 
6 La primera fecha de haab en la fila 20 de la p. 46 es 8 Zac (lámina 2), lo que 
evidentemente es un error del escriba; la fecha debería ser 9 Zac. 
7 Véase nota anterior. 
8 Los descubrimientos de Lounsbury, presentados en sus artículos "The base 
of the Venus table" y "A derivation of the Mayan-to:J ulian calendar correlation", 
se basan, claro está, en diversos trabajos anteriores que él mismo cita. Algunas 
interpretaciones del funcionamiento de la Tabla de Venus del Códice de Dresde 
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se encuentran, por ejemplo, en: Thompson, A commentary on the Dresden Codex, 
pp. 62-71; Lounsbury, "Maya numeration, computation, and calendrical astro
nomy", pp. 776-789; Closs, "El mecanismo para la determinación de fechas"; 
Aveni, Observadores del cielo, pp. 209-221. 
9 Thompson, Historia y religión de los mayas, p. 305. 
10 El esquema de correcciones que propone Lounsbury ("A derivation of the 
Mayan-to-Julian calendar correlation", pp. 185, 197s, Table 7.1) es ligeramente 
diferente: las bases 10.15.4.2.0 1 Ahau 18 Uo, 11.0.3.1.0 1 Ahau 13 Mac y 
11.5.2.0.0 1 Ahau 3 Xul fueron alcanzadas, según su procedimiento, sumando 
los intervalos 4.12.8.0, 9.11. 7.0 y 14.10.6.0, respectivamente, a la base secunda
ria 10.10.11.12.0 1 Ahau 18 Kayab (5.5.8.0 o un gran ciclo de la tabla después 
de la base real, 10.5.6.4.0 1 Ahau 18 Kayab). La única desventaja de esta 
reconstrucción de las correcciones es que el último intervalo ( 14.10.6.0), 
requerido para determinar la base 1 Ahau 3 Xul, no aparece explícitamente 
anotado en el códice. 
11 Este promedio desde luego no pudo ser conocido o expresado en esta forma 
por los mayas, puesto que no usaban números fraccionarios. 
12 El más probable uso de estos múltiplos fue ejemplificado por Closs, "El 
mecanismo para la determinación de fechas", pp. 132s. 
13 Aveni, "The Moon and the Venus table", pp. 92ss. 
14 Justeson , "Ancient Maya ethnoastronomy", pp. 91-98; Ave ni, "The Moon and 
the Venus table". 
15 Aveni ("The Moon and the Venus table", pp. 91ss) observó que las bases 
9 .9.9 .16.0 1 Ahau 18 Kayab, 10.5.6.4.0 1 Ahau 18 Kayab y 10.15.4.2.0 1 Ahau 
18 Uo fueron, en efecto, precedidas por eclipses lunares visibles en Yucatán, 
que ocurrieron entre 2 y 4 semanas antes de la instauración de la nueva base; 
es decir, siempre durante los últimos días de la visibilidad vespertina de Venus. 
Las fechas bases 11.0.3.1.0 1 Ahau 13 Mac y 11.5.2.0.0 1 Ahau 3 Xul, sin 
embargo, no siguieron ningún eclipse. En los tiempos tardíos, cuando se 
establecieron estas fechas bases, los mayas tal vez perdieron el interés en 
mantener la concordancia entre los eclips~s y los fenómenos de Venus. Ade
más, la fecha 11.0.3.1.0 1 Ahau 13 Mac fue alcanzada mediante el factor 9.11.7.0 
(68,900 días), que no es intervalo de eclipses. No obstante, si de 9.11.7.0 
sustraemos el enigmático factor 1.5.5.0 (ambos están anotados en la segunda 
línea de la página 24), obtenemos 8.6.2.0 o 59,800 días, periodo que sí es un 
intervalo de eclipses. Parece como si el número 1.5.5.0 permitiera buscar la 
fecha dentro del ciclo venusino que sirviera como base para predicciones de 
eclipses, análoga a la base anterior de la Tabla de Venus. Dicho de otro modo: 
el patrón de los eclipses durante el uso de la tabla iniciada con 1 Ahau 13 Mac 
iba a ser parecido al que se observaba a partir de la fecha que estaba 1.5.5.0 
días posterior a la fecha base anterior, 1 Ahau 18 Kayab Uusteson, "Ancient 
Maya ethnoastronomy", pp. 97s). Una función diferente del factor 1.5.5.0 fue 
propuesta por Lounsbury ("A solution for the number 1.5.5.0"). 
16 A commentary on the Dresden Codex, p. 62. 
17 !bid., p. 77. 
18 p . 263 (L. 7, cap. 3). 
19 Notes on San Pedro La Laguna, pp. 510s. 
2° Códice Chimalpopoca, p. 11 . 
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21 "Representation of deities". 
22 Closs, "Venus in the Maya world", pp. 150s. 
23 Thompson, A commentary on the Dresden Codex, pp. 64ss. V. R. Bricker y H. M. 
Bricker ("A method for cross-dating almanacs with tables", p. 64ss) argumentan 
que las víctimas en las páginas 46 a 50 del Códice de Dresde son patronos de 
los años correspondientes a los periodos sinódicos tabulados, partiendo de la 
fecha base 10.5.6.4.0, 1 Ahau 18 Kayab. 
24 Coe, The Maya scribe, pp. 150ss, Table 3; Carlson, "The Grolier Codex". 
25 Seler, Comentarios al Códice Borgia; id., Gesammelte Abhandlungen, pp. 618-667. 
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LLUVIA Y MAIZ 

[. .. ]era la más linda y la más preciosa de las estrellas; 
y ella es la nube, [. .. J y la quisieron mucho porque fué 
la más bella de las estrellas. 

Cuento de una nube (Yalálag, Oaxaca)* 

Bal ti zihi cae? Bal ua? yume. Tech a uohel. Zihil u 
cah ah mun ti caan. 
(iCómo nació el grano de maíz? ¿cómo, padre? 
Tú sabes. El Tierno nació en el cielo.) 

Chilam Balam de Chumayel** 

Todavía hace algunos años era muy común la opinión de que 
Venus en su manifestación vespertina casi no les interesaba a los 
mesoamericanos, porque algunos reportes coloniales tempranos, 
que se refieren básicamente a las culturas del México central en 
la época de la Conquista, recalcan la importancia del lucero de la 
mañana. Estos relatos, como mencionamos en el capítulo ante
rior, hablan de diversos peligros que se atribuían a los momentos 
de las primeras apariciones de la estrella matutina y concuerdan 
con las imágenes que acompañan a las tablas de Venus en algunos 
códices. Si los periodos de invisibilidad alrededor de la conjun-

* Radin y Espinosa, El folklore de Oaxaca, p. 44. 
** Roys, The Book of Chilam Balam, pp. 36, 112 (traducción según la versión 
inglesa de Roys: I.S.). Según Thompson (Historia y religión, p. 345), Ah Mun ("El 
Tierno") ha de ser una designación del joven dios del maíz. 
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ción inferior eran concebidos como viajes del planeta por las re
giones de la muerte en el inframundo, es imaginable que sus 
reapariciones en el cielo oriental fueran interpretadas como agüe
ros nefastos que traían consigo la enfermedad y la muerte. Las 
representaciones en los códices que muestran a los dioses de la 
estrella de la mañana en la actitud agresiva, ilustran estas creen
cias. Las flechas que las funestas deidades disparan hacia sus 
víctimas, seguramente simbolizan los penetrantes rayos de luz que 
emite el planeta en los momentos de su salida helíaca (láminas 2, 
4 y 5). 1 

Sin embargo, este aspecto malévolo de la estrella de la mañana, 
aunque tan notorio, no fue el único semblante del planeta Venus. 
Tampoco fue sólo su manifestación matutina la que atrajo la 
atención de los mesoamericanos. Aunque pueda parecer contra
dictorio, el divino astro no sólo era dañino sino también benéfi
co; no sólo traía la muerte sino también las lluvias y buenas 
cosechas; no sólo era destructor sino también dador de vida, 
alegoría de la fertilidad y regulador del orden cósmico. Era la 
manifestación celeste de varias deidades, cuyas características 
analizaremos para poder entender la compleja imagen que tenía 
el planeta en la cosmovisión y la religión. 2 

QUETZALCÓATL E ITZAMNÁ 

Entre los incontables dioses del panteón mesoamericano, Quet
zalcóatl es sin duda el más famoso, el más complejo y -a pesar de 
haber sido objeto de numerosos estudios- el más enigmático y 
controvertido. Fue uno de los dioses más importantes, y en algu
nas culturas y épocas fue probablemente la deidad suprema. Sus 
diversas variantes -como Kucumats y Kukulcán- aparecen en 
tiempos tardíos en casi toda Mesoamérica. Según las fuentes que 
hablan de las culturas del México central, Quetzalcóatl en la época 
del contacto incorporaba múltiples aspectos o advocaciones: era 
dios creador, dios del viento, serpiente emplumada, héroe cultu
ral y también la personificación del planeta Venus. Sin embargo, 
esta compleja deidad fue resultado de una fusión tardía de distin
tos conceptos que tenían orígenes independientes. Para hacer el 
intento de aclarar la naturaleza de Quetzalcóatl y su relación con 
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Venus, examinemos por separado los más importantes de estos 
componentes. 3 

Como su nombre lo indica, Quetzalcóatl fue ante todo la Ser
piente Emplumada, ser mítico que desde las épocas remotas 
representaba el agua celeste, las nubes y la época de lluvias. En 
muchas comunidades indígenas todavía se conservan las creencias 
que asocian las lluvias o el agua en general con las serpientes, a 
veces aladas o emplumadas. Estos conceptos pudieron haber 
tenido su fundamento en la observación de la naturaleza: la pre
sencia de ofidios aumenta notablemente con el comienzo de la 
época de lluvias. Además, la curiosa peculiaridad de la serpiente 
que periódicamente cambia de piel fue tal vez concebida como su 
facultad de continuos renacimientos, originando la noción de 
inmortalidad de estos reptiles. 4 En su estudio sobre los pueblos 
del Istmo veracruzano, el etnólogo Guido Münch5 observa que 
"simbólicamente, el agua es considerada una serpiente que origi
na la muerte y resurrección de la naturaleza. La serpiente al igual 
que la tierra se transforma periódicamente." 

Las representaciones más antiguas de la serpiente emplumada 
son preclásicas; aparecen en el primer milenio antes de Cristo en 
el arte olmeca, cuyo característico estilo fue propagado desde su 
foco en las regiones del Golfo de México. Es allí donde al parecer 
surgió el concepto de la serpiente emplumada, como también lo 
sugiere la siguiente mención de fray Bartolomé de Las Casas:6 

Quezalcóatl, en aquella lengua mexicana quiere decir o signi
ficar una cierta manera de culebra que tiene una pluma 
pequeña encima de la cabeza, cuya propria tierra donde se 
crían es en la provincia de Xicalango, que está a la entrada 
del reino de Yucatán, yendo de la de Tabasco. 

Esta descripción de la serpiente con plumas en la cabeza con
cuerda con algunas representaciones olmecas; por ejemplo, en el 
Monumento 19 de La Venta, Tabasco, y en una pintura en la cueva 
de Juxtlahuaca, Guerrero. 7 ¿Habrá sido alguna protuberancia en 
la cabeza de cierta especie de serpientes la que originó la idea de 
las plumas? Quizá los biólogos sepan responder esta pregunta. 
En las representaciones posteriores el plumaje cubre todo el cuer
po de la serpiente, tal vez porque las escamas fueron imaginadas 
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como plumas que, por ser caracteristicas de las aves, simbolizaban 
el cielo, donde se forman las nubes y de donde cae el agua. 

En Mesoamerica resulta impactante Ia intima relacion que se 
observa entre Ia lluvia y Ia consecuente fertilidad de Ia tierra. AI 
inicio de Ia epoca de lluvias podemos presenciar en muchas partes 
-en particular en regiones como el centro de Mexico, Oaxaca y 
Guerrero-la que parece ser un cambio milagroso en Ia naturale
za: Ia seca y escasa vegetacion, quemada por el sol, cuyo ardor no 
ha sido mitigado durante varios meses, revive en pocos dias, 
llenandose por todos lados de brotes nuevos; el paisaje repenti
namente reverdece y aparecen animales de toda clase; Ia natura
leza con su impresionante elocuencia anuncia que ha empezado un 
nuevo ciclo de vida. Por eso Ia lluvia fue para el agricultor meso
americana sinonimo de vida; cualquier retraso serio en Ia llegada de 
las lluvias podia afectar drasticamente Ia maduracion del maiz y 
amenazar el exito de Ia cosecha. Entonces noes raro que Ia serpiente 
emplumada, simbolo y dueno del agua celeste, llegara a ocupar el 
Iugar predominante en Ia religion mesoamericana. 

No sabemos si ya en el Preclasico existia alguna conexion entre 
Ia serpiente emplumada y el planeta Venus. Las primeras huellas 
claras de esta relacion son del Clasico, periodo entre los siglos 
tercero y noveno despues de Cristo. 

Figura 3.1. El llamado Tlaloc de Jade en los murales de Tetitla, Teotihuacan 
(cortesfa de Jorge Angulo V.). Los diseiios cruciformes en su collar -proba
blemente sfmbolos de Venus- son cinco, lo que podrfa ser una alusi6n al ca
racterfstico ciclo de 5 periodos sin6dicos del planeta (vease capitulo 1). 
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La cruz que con frecuencia adorna las serpientes emplumadas 
y otras deidades de la lluvia y la fertilidad representadas en 
Teotihuacan -la ciudad más grande y poderosa en esa época-fue 
interpretada por algunos investigadores como signo de Venus, 
porque se asemeja al glifo maya del planeta (fig. 3.1 ). No debe 
extrañar que el símbolo maya tuviera el mismo significado en el 
centro de México, considerando que los contactos e intercambios 
culturales entre Teotihuacan y el área maya fueron intensos y du
raderos. En lugar de las cruces a veces encontramos estrellas de 
cinco puntas, motivos que apenas hace poco fueron reconocidos 
como símbolos de Venus (fig. 3.2).8 Las serpientes emplumadas y 
otras escenas en las que aparecen las cruces y las estrellas de cinco 
puntas ilustran las creencias que circundaban el planeta Venus: 
se trata de contextos en los que sobresale la fertilizante agua de 
la lluvia, líquido vital que reaviva la naturaleza, hace crecer las 
plantas alimenticias y condiciona la abundancia agrícola. Sobre 
todo en las épocas tardías de Teotihuacan, las estrellas con fre
cuencia acompañan las escenas relacionadas con la guerra y el 
sacrificio, pero hay que señalar que Jos temas militares en la 
iconografía teotihuacana están entrelazados con el simbolismo de 
la fertilidad. 9 El papel de Venus en estos conceptos será tema del 
siguiente capítulo. 

Otra deidad incorporada en la compleja figura postclásica de 
Quetzalcóatl es Ehécatl, dios del viento (lámina 1 0). Según relata 
fray Bernardino de Sahagún, Quetzalcóatl (como viento o Ehécatl) 
"barría el camino a los dioses del agua y esto adivinaban porque 
antes que comienzan las aguas hay grandes vientos y polvos". 10 

También Ehécatl parece haber sido de considerable edad, ya que 
en algunos sitios preclásicos se encontraron figurillas antropo
morfas con máscaras parecidas al pico de ave que normalmente 
caracteriza las representaciones de Ehécatl. 11 Asimismo es probable 
su origen costeño, porque en tiempos tardíos, Ehécatl se repre
senta con atributos huaxtecos y es adorado en templos redondos, 
característicos a lo largo de la costa de Veracruz. Algunas urnas 
funerarias de Oaxaca pertenecientes a la cultura clásica de Monte 
Albán, están modeladas en forma de un personaje que por su 
peculiar máscara bucal podría ser Ehécatl o un dios equivalente; 
a veces está decorado con el diseño llamado "ojo estelar", pareci
do a una variante del glifo maya de Venus (figs . 3.3 y 2.lb). 12 
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Figura 3.2. Las cruces y estrellas de cinco puntas son diseños comunes en las 
representaciones teotihuacanas del Dios de la Tormenta (a, b) y en sus emble
mas, llamados también "bigoteras de Tláloc" (c-f) (según Carlson, Venus-regula
ted warfare, fig. 13). 
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No sólo es la semejanza formal de estos motivos en las urnas 
oaxaqueñas con el glifo maya del planeta la que permite suponer 
que se trata de símbolos de Venus. También los estudios lingüísticos 
apoyan esta conclusión: puesto que el símbolo de Venus constituye 
el elemento principal del glifo de Lamat, uno de los veinte signos 
calendáricos del tzolkin maya (fig. 2.4), es significativo que el nombre 
Lamat es probablemente de origen zapoteco, es decir, de proce
dencia oaxaqueña, habiéndose difundido a las lenguas mayas al
rededor del inicio de nuestra era, en el Preclásico Tardío. 13 

Parece entonces que en la época clásica tanto la serpiente em
plumada como el dios del viento, ancestro de Quetzalcóatl-Ehé
catl, ya estaban relacionados con el planeta Venus, pero todavía 
figuraban como deidades separarlas. La fusión empezó apenas 
hacia finales del Clásico. 

Teotihuacan, la gran metrópoli ubicarla en el Altiplano Central, 
es de alguna manera el símbolo del periodo Clásico. El auge de 
la ciudad, que en sus mejores momentos debió haber contado con 
unos 200,000 habitantes, empezó en los primeros siglos de nues
tra era y resultó en un poderío que llegó a sentirse hasta los con
fines de Mesoamérica. Durante varios siglos Teotihuacan ejerció 
el control sobre extensos territorios, volviéndose una ciudad cos
mopolita. La cerámica foránea encontrada en distintos barrios de 
Teotihuacan y proveniente de Oaxaca, la costa del Golfo y el área 
maya, indica la presencia de grupos extranjeros, tal vez comer
ciantes de aquellas regiones mesoamericanas. Pero en los albores 
del siglo octavo ocurrió la catástrofe: la ciudad de Teotihuacan 

Figura 3.3. El motivo de "ojo estelar" (parte superior del diseño), parecido a 
una variante del glifo maya de Venus, en un vaso de Monte Albán (según Caso 
y Berna), Urnas de Oaxaca, fig. 94). 
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sufrió un gran incendio, quizá provocado por invasores extranje
ros. El desastre, del que la gran urbe nunca logró recuperarse, 
causó disturbios y movimientos de grupos humanos a lo largo y 
ancho de Mesoamérica y resultó en el ocaso de la época clásica. 

Las migraciones y reestructuraciones políticas en este turbulen
to periodo, que los arqueólogos denominan Epiclásico o Clásico 
Terminal y que corresponde a los siglos octavo y noveno d.C., 
dejaron sus huellas en distintos ámbitos de la cultura. Conside
rando las intensas conexiones de Teotihuacan con el área del Gol
fo, manifiestas en datos arqueológicos, iconográficos, lingüísticos 
e histórico-míticos, no es de extrañar que después de la caída de 
la ciudad una parte de la población haya emigrado hacia esas 
regiones, donde los portadores de la cultura centromexicana se 
encontraron y en cierto grado mezclaron con los mayas occiden
tales.14 En un momento posterior probablemente hubo otras mi
graciones, pero esta vez desde el Golfo hacia el centro de México. 
De este modo podemos explicarnos los fuertes rasgos mayas que 
ostentan los relieves y murales de Xochicalco y Cacaxtla, dos sitios 
muy importantes que florecieron en el periodo Epiclásico en las 
regiones centrales de México. Debido al intenso flujo de ideas y 
bienes entre varias regiones mesoamericanas en esa época, tam
bién la imagen de Quetzalcóatl adquirió nuevas dimensiones. 

Quetzalcóatl se asocia en los mitos principalmente con los tol
tecas, pero éstos son a veces identificados con los olmeca-xicallan
cas, a quienes varios cronistas mencionan como primer pueblo 
civilizado. Sahagún dice que los olmecas, uixtotin y mixtecas eran 
grandes artífices y mercaderes y que eran considerados hijos de 
Quetzalcóatl. Es muy probable que los olmeca-xicallancas, 
de quienes los mixtecas tal vez formaban parte, tenían un papel 
importante en la cultura teotihuacana, pero es indudable que fue
ron de origen costeño: en las fuentes están asociados no sólo con 
Cholula y Tlaxcala sino también con las costas de Veracruz y 
Tabasco. 15 Asimismo es significativo que los totonacos de la época 
del contacto afirmaran que sus antepasados, antes de llegar a la 
costa del Golfo (a la región donde los encontraron los conquista
dores españoles), habían edificado las Pirámides del Sol y de la 
Luna; también los aztecas, según comenta fray Juan de Torque
mada, atribuían la construcción de Teotihuacan a los totonacos. 
Estudios recientes demuestran que la filiación lingüística más 
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probable de los teotihuacanos es, en efecto, la totonacana. 16 

Ahora bien, hay indicios de que en el panteón totonaco Quetzal
cóatl era una deidad muy prominenteY 

Resulta entonces que todos los pueblos con los que explícita
mente se asocia Quetzalcóatl tenían relación con la costa del Golfo. 
Recordemos también que en la época del imperio azteca el culto 
a Quetzalcóatl era particularmente popular entre los llamados 
pochteca, mercaderes que formaban un grupo social muy peculiar, 
el cual probablemente descendía de los olmeca-xicallancas, 18 aun
que en este nombre debemos ver más que una designación étnica 
precisa, un apelativo genérico usado para referirse a los pueblos 
originarios del Golfo. Parece obvio que los mexicas incorporaron 
a su sistema político y económico la organización comercial ya 
existente, en la que tenían el papel preponderante los pueblos 
civilizados que habitaban y habían habitado la costa del Golfo: una 
de las más famosas rutas de comercio conducía desde el Altiplano 
Central por Tochtepec (hoy Tuxtepec, Veracruz) a Xicallanco y 
Acallan, grandes puertos de intercambio en las regiones sureñas 
del actual estado de Campeche, a los que confluían artículos de 
lujo de varias partes de Mesoamérica. Aunque la mayoría de las 
fuentes coloniales relacionan a Quetzalcóatl con los toltecas, la 
gran civilización anterior a la azteca, no hay que olvidar que 
tampoco los fundadores del imperio de Tula, floreciente en el 
Postclásico Temprano, eran étnicamente homogéneos: los llama
dos tolteca-chichimecas llegaron del noroeste, pero los auténticos 
toltecas -el verdadero Kultu-roolk, como dice Nigel Davies-19 

fueron los que provenían de la dirección opuesta: los nonoalcas. 
Es decir, así como posteriormente los mexicas, también el estado 
tolteca asimiló a los herederos de la civilización anterior, aprove
chándose de sus artes, conocimientos y contactos comerciales con 
las regiones de opulencia, riquezas naturales y productos precia
dos. Son precisamente los nonoalcas, gente del sureste, con 
quienes se puede asociar el culto al dios 'tolteca' Quetzalcóatl. 
Puesto que probablemente pasaron por la Huaxteca, al norte del 
actual estado de Veracruz, es ahí donde la serpiente emplumada 
y Ehécatl -probablemente originario de aquella región- pudie
ron haberse fusionado en una deidad compuesta, tal como se 
manifiesta, según veremos en seguida, en el Epiclásico. Finalmen
te cabe mencionar que en los mitos centromexicanos, Quetzal-

llUVIA Y MMZ 8J 

probable de los teotihuacanos es, en efecto, la totonacana. 16 

Ahora bien, hay indicios de que en el panteón totonaco Quetzal~ 
cóatl era una deidad muy prominenteY 

Resulta entonces que todos los pueblos con los que explícita~ 
mente se asocia Quetzalcóatl tenían relación con la costa del Golfo. 
Recordemos también que en la época del imperio azteca el culto 
a Quetza1cóatl era particularmente popular entre los llamados 
pochteca, mercaderes que formaban un grupo social muy peculiar, 
el cual probablemente descendía de los olmeca-xicallancas,ls aun~ 
que en este nombre debemos ver más que una designación étnica 
precisa, un apelativo genérico usado para referirse a los pueblos 
originarios del Golfo. Parece obvio que los mexicas incorporaron 
a su sistema político y económico la organización comercial ya 
existente, en la que tenían el papel preponderante los pueblos 
civilizados que habitaban y habían habitado la costa del Golfo: una 
de las más famosas rutas de comercio conducía desde el Altiplano 
Central por Tochtepec (hoy Tuxtepec, Veracruz) a Xicallanco y 
Acallan, grandes puertos de intercambio en las regiones sureñas 
del actual estado de Campeche, a los que confluían artículos de 
lujo de varias partes de Mesoamérica. Aunque la mayoría de las 
fuentes coloniales relacionan a Quetza1cóatl con los toltecas, la 
gran civilización anterior a la azteca, no hay que olvidar que 
tampoco los fundadores del imperio de Tula, floreciente en el 
Postclásico Temprano, eran étnicamente homogéneos: los llama
dos tolteca-chichimecas llegaron del noroeste, pero los auténticos 
toltecas -el verdadero Kulturuolk, como dice Nigel Davies-J9 
fueron los que provenían de la dirección opuesta: los nonoalcas. 
Es decir, así como posteriormente los mexicas, también el estado 
tolteca asimiló a los herederos de la civilización anterior, aprove
chándose de sus artes, conocimientos y contactos comerciales con 
las regiones de opulencia, riquezas naturales y productos precia
dos. Son precisamente los nonoalcas, gente del sureste, con 
quienes se puede asociar el culto al dios 'tolteca' Quetzalcóatl. 
Puesto que probablemente pasaron por la Huaxteca, al norte del 
actual estado de Veracruz, es ahí donde la serpiente emplumada 
y Ehécatl ;>robablemente originario de aquella región- pudie
ron haberse fusionado en una deidad compuesta, tal como se 
manifiesta, según veremos en seguida, en el Epiclásico. Finalmen
te cabe mencionar que en los mitos centromexicanos, Quetzal-



84 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓA TL 

cóatl como héroe civilizador viene del este, lo que podría ser 
reflejo de verdaderas migraciones, o simplemente de la proceden
cia oriental de la mayoría de los bienes que en épocas tardías 
simbolizaban la vida civilizada. 20 

Al periodo Clásico Terminal o Epiclásico, marcado en el Méxi
co central por fuertes influencias desde el área maya, pertenecen 
también los primeros vestigios de la "mexicanización" en varios 
sitios mayas, fenómeno que se ha atribuido, de nuevo, a la expan
sión de ideas y grupos humanos desde la zona del Golfo entre los 
actuales estados de Campeche y Veracruz. 21 A quienes propaga
ron el nuevo "espíritu" de la época en el área maya se les ha 
denominado putunes o maya-chontales,22 aunque han de haber 
sido portadores del mismo complejo cultural que fue llevado al 
centro de México por los grupos allí conocidos como olmeca-xi
callancas. Junto con otros rasgos de su cultura, los militantes y 
expansivos originarios de la fra~a costeña difundieron una nueva 
y más compleja variante del culto a Quetzalcóatl, tanto en las 
regiones centrales de México como en el área maya. 

Entre los elementos foráneos que en este periodo aparecen en los 
sitios mayas se destacan los templos redondos dedicados a Quet
zalcóatl. Analizando distintas variantes de las estructuras circulares, 
el arqueólogo Harry Pollock23 definió los tipos relacionados con el 
culto a Quetzalcóatl. A pesar de su amplia distribución en Mesoa
mérica, los datos disponibles sugieren que el origen de estos edifi
cios debe buscarse en la zona del Golfo, donde las estructuras 
circulares son comunes desde el Preclásico; considerando que el 
dios adorado en los templos redondos era Quetzalcóatl-Ehécatl 
-algunas fuentes de manera explícita relacionan la forma circular 
de estas estructuras con las características del aire o viento-, es 
indicativo que este numen se represente en las épocas tardías con 
atavíos típicos huaxtecos. Asimismo es interesante que, según los 
mitos del centro de México, Quetzalcóatl llegó del oriente y salió 
hacia el oriente, en tanto que las fuentes de Yucatán relatan que 
llegó del oeste y también se fue en esa dirección; los templos 
redondos parecen corroborar estos relatos -que seguramente se 
refieren a las migraciones de los difusores del culto a Quetzalcóatl
Ehécatl- pues en la península de Yucatán todos tienen la escalinata 
del lado poniente, mientras que los del centro de México y de la 
zona totonaca en Veracruz miran hacia el oriente.24 
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Diversos datos sugieren que la región donde se unió la serpien
te emplumada con el dios del viento, y de donde se propagó el 
culto a esta deidad compuesta, fue la franja costera de los actuales 
estados de Veracruz, Tabasco y Campeche. Como veremos en el 
último capítulo, algunos de los templos redondos consagrados a 
Quetzalcóati-Ehécatl fueron orientados hacia los extremos de 
Venus; ésta, sin embargo, no es la única prueba de que también 
la adoración del planeta Venus formaba parte del complejo culto. 

En el centro de México la "nueva religión", característica del 
Epiclásico, dejó sus huellas en Xochicalco, en el estado de More
los, y en Cacaxtla, Tlaxcala. 

El monumento más famoso de Xochicalco, magnífico sitio 
arqueológico que domina los valles al suroeste de la ciudad de 
Cuernavaca, es la Pirámide de la Serpiente Emplumada, cuyo 
nombre se debe al elemento decorativo más prominente del 
edificio. Las ondulantes serpientes emplumadas, representadas en 
relieve en los cuatro taludes de la pirámide, se encuentran acom
pañadas por los glifos 9 Ojo de Reptil (fig. 3.4). Más que de una 
fecha del tonalpohualli, ha de tratarse del nombre calendárico atri
buido a la serpiente emplumada. Puesto que el signo Ojo de Rep
til, frecuente también en Teotihuacan y en otras partes, corres
ponde al Ehécatl de las épocas posteriores, y considerando que 
Nueve Ehécatl fue una designación muy común de Quetzalcóatl 
en su advocación de Ehécatl, 25 es obvio que en Xochicalco ya 
estaba unida la serpiente emplumada con el dios del viento. El 
indicio de que la deidad compuesta también se vinculaba con 
Venus consiste en que son ocho las serpientes emplumadas que 
adornan los taludes de la pirámide, aludiendo seguramente al 
ciclo venusino de 8 años. El glifo 9 Ojo de Reptil (Ehécatl) y la 
serpiente emplumada aparecieron también en los espectaculares 
murales descubiertos hace algunos años en Cacaxtla. Las pinturas 
de Cacaxtla, que revelan no sólo la relación de Venus con la 
fertilidad sino su importante papel en un simbolismo mucho más 
complejo, serán examinadas en el siguiente capítulo. Aquí nos 
vamos a detener en torno a otros hallazgos de Xochicalco. 

Hace algunas décadas el arqueólogo César Sáenz excavó tres 
estelas con relieves en el patio de otra estructura de Xochicalco 
que, por esta razón, fue denominada Pirámide de las Estelas. 26 En 
las Estelas 1 y 3 está representado frontalmente un personaje que 
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Figura 3.4. Serpientes emplumadas y glifos 9 Ojo de Reptil en la Pirámide de la 
Serpiente Emplumada en Xochicalco, Morelos. 
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Figura 3.4. S~rpi~ntes ~mplumadas y glifos 9 Ojo de Reptil ~n la Pirámid~ tk la 
S~rpi~nt~ Emplumada ~n Xochicalco, Mordos. 
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emerge de las fauces de la serpiente (fig. 3.5). El diseño se parece 
al que es común en los relieves de Tula y Chichén Itzá. Así como 
Tollan Xicocotitlan, la actual ciudad de Tula en el estado de 
Hidalgo, fue la capital del imperio tolteca durante el Postclásico 
Temprano, Chichén Itzá fue un importante centro regional con
temporáneo en la península de Yucatán. Hace muchos años el 
ilustre estudioso alemán Eduard Seler27 afirmó que el motivo de 
cabeza humana en las fauces de la serpiente representa a Quetzal
cóatl en su aspecto de Venus como estrella de la mañana. Esta 
interpretación fue aceptada como válida durante varias décadas, 
aunque en realidad carece de bases sólidas. Es probable que el 
contenido glífico e iconográfico de las estelas de Xochicalco 
efectivamente tenga que ver con Venus, porque en una de las 
caras laterales de la Estela 2 encontramos el símbolo que, según 
veremos en el siguiente capítulo, fue usado como glifo de Venus 
durante el Postclásico, con particular frecuencia en el México 
central y Oaxaca; sin embargo, no hay ninguna referencia especial 
al aspecto matutino del planeta. 

En las fauces de la cabeza de frente de los monstruos bicéfalos 
mayas aparece con frecuencia una cabeza humana; este motivo, 
supone David Kelley, pudo haber sido el prototipo de la figura 
que Sáenz -siguiendo a Seler- identificó con Tlahuizcalpante
cuhtli, venus matutino. 28 Si la hipótesis de Kelley es correcta, no 
hay motivos para relacionar estas figuras con la estrella de la 
mañana, puesto que las cabezas frontales de los dragones bicéfa
los se asocian, como pronto veremos, con el poniente. Por otra 
parte, estudiando las propiedades simbólicas de la iconografía 
mesoamericana, la historiadora de arte Cecelia Klein llegó a la 
conclusión de que los dioses de Venus en su manifestación matu
tina nunca se representan en Jace, porque esta es la característica 
de las deidades relacionadas con la tierra; por lo tanto, las men
cionadas imágenes de Tula, Chichén Itzá y Xochicalco sólo pue
den referirse a la estrella de la tarde o a alguna otra deidad 
ctónica.29 

El dios venusino por excelencia, conocido en las épocas tardías 
del Postclásico como avatar de Quetzalcóatl y relacionado parti
cularmente con la estrella de la mañana, era Tlahuizcalpantecuh
tli, pero en ningún monumento de Xochicalco encontramos su 
característico nombre calendárico Ce Acatl ( 1 Caña). La fecha que 
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Figura 3.5. Las cuatro caras de cada una de las estelas de Xochicalco (según Sáenz, "Las estelas de Xochicalco", láminas 
11-IV). 

L ...L ESTELA :Z 
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podría tener alguna relación con Venus, aunque no con la estrella 
de la mañana, es 4 Movimiento, grabada en la Estela 3, ya que en 
los tiempos de la Conquista Nahui Ollin (4 Movimiento) no sólo 
fue el nombre calendárico del Sol sino también de Xólotl, grotes
ca deidad que personificaba a Venus como estrella de la tarde. 30 

Xólotl y Quetzalcóatl eran dioses íntimamente relacionados e 
incluso emparentados, ya que el Códice Magliabechiano los des
cribe como hermanos. Xólotl está frecuentemente representado 
con atavíos de Quetzalcóatl. También es indicativo que en los 
mitos el papel de ambos dioses es a veces intercambiable.31 No 
sólo Quetzalcóatl, la serpiente emplumada, se relacionaba con el 
agua y la época de lluvias; las escenas en el Códice Borgia mues
tran también a Xólotl asociado con el relámpago, la lluvia y, 
además, con el maíz. Según la Histoyre du Mechique, Xólotl "nutrió 
con pan molido" a los primeros hombres. Más aún, el Códice 
Magliabechiano dice que "Xulutl [ ... ] quiere dezir un modo de 
pan que ellos tienen hecho de bledos y mahíz. "32 

Además de ser la deidad que llevaba al Sol y a los difuntos al 
inframundo, Xólotl estaba vinculado con Venus como estrella de 
la tarde. 33 Considerando que los Códices Borgia y Vaticano B 
asignan el nombre 4 Ollin a Xólotl, es probable que la fecha en 
la Estela 3 de Xochicalco se refiera a Venus en su aspecto vesper
tino, pero la deidad involucrada puede ser también Quetzalcóatl, 
ya que 4 Ollin fue, según el Códice Vaticano A, la fecha de la 
desaparición de QuetzalcóatP4 Además, en un monolito fechado 
hacia finales del Clásico y encontrado en Maltrata, Veracruz, está 
grabada la fecha 4 Ollin asociada a la serpiente emplumada, de la 
que cuelga un símbolo de Venus idéntico al que se encuentra en 
la Estela 2 de Xochicalco y que, en variantes derivadas, llega a ser 
común en el Postclásico (fig. 3.6). 

Estas evidencias indican que Xólotl, lucero del atardecer, esta
ba de algún modo incorporado en el concepto de Quetzalcóatl. 
¿será entonces que también éste personificaba a la estrella de la 
tarde? La idea es enteramente verosímil, pues como veremos más 
adelante, el aspecto vespertino de Venus ocupaba el lugar sobre
saliente también en otros conceptos relacionados con lluvia, maíz 
y fertilidad. No obstante, parece que en Jos últimos siglos antes 
de la Conquista ocurrió el cambio y el lucero matutino llegó a ser 
dominante. 
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Figura 3.6 . El grabado en un lado del monolito de Maltrata, Veracruz (según 
Baird, "Stars and war", fig. 39). 

En el Códice Telleriano-Remensis leemos: 

Este Tlauizcalpantecutli o estrella Venus es el Quet~alcóvatl. 
Dicen que es aquella estrella que llamamos luzero del alua, y 
así le pintan con vna caña que era su día; cuando se fue o 
desapareció tomó su nombre. 
Este Tlauizcalpantecutli quiere dezir señor de la mañana 
cuando amane~e y lo mesmo es señor de aquella claridad 
cuando quiere anoche~er. 35 

Según este comentario, Tlahuizcalpantecuhtli dominaba am
bos aspectos de Venus, aunque su nombre, "Señor del Alba", 
sugiere su conexión primaria con el lucero de la mañana. La 
fuente que claramente relaciona a Quetzalcóatl con Venus matu
tino son los Anales de Cuauhtitlan: 

Decían los viejos que se convirtió en la estrella que al alba 
sale; así como dicen que apareció, cuando murió Quetzal
coatl, a quien por eso nombraban el Señor del alba (tlahuiz
calpanteuctli). Decían que, cuando él murió, sólo cuatro días 
no apareció, porque entonces fué a morar entre los muertos 
(mictlan); y que también en cuatro días se proveyó de flechas; 
por lo cual a los ocho días apareció la gran estrella (el lucero), 
que llamaban Quetzalcoatl. 36 
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El lapso de ocho días, después del cual apareció el lucero, 
corresponde al periodo canónico de la invisibilidad de Venus en 
torno a la conjunción inferior. También las armas de las que se 
provee Quetzalcóatl confirman su transformación en Venus ma
tutino, ya que éste, como lo muestran las imágenes en los códices, 
disparaba flechas contra sus víctimas en los momentos de su salida 
helíaca. 

El episodio citado de los Anales de Cuauhtitlan forma parte del 
mito, cuyas diversas variantes han de haber sido comúnmente 
conocidas en la Mesoamérica de los tiempos de la Conquista. Sin 
embargo, es importante advertir que más que de un mito "puro", 
se trata de un relato mitificado que refleja -aunque borrosa y 
confusamente- ciertos eventos y procesos históricos anteriores a 
la época azteca. El protagonista, señor de Tula, no fue dios en el 
sentido estricto de la palabra, sino más bien un hombre-dios, 
gobernante o sacerdote -o personaje con ambos cargos a la vez
que encarnaba a la deidad llamada Quetzalcóatl, cuyo nombre 
llevaba en su título. Es significativo que, a pesar de mucha confu
sión, algunas fuentes distinguen claramente entre el verdadero 
dios y el personaje que -aunque también acaba divinizado- es 
esencialmente humano: 37 por una parte mencionan al dios del 
viento y creador -Quetzalcóatl o Ehécatl- y por la otra al gober
nante o sacerdote tolteca llamado Topiltzin, Ce Acatl, Nácxit, 
Quetzalcóatl, etc. Uno y otro aparecen en episodios separados, 
cuyos contextos revelan que el concepto de Quetzalcóatl-Ehécatl
creador era mucho más divino y antiguo. 38 

Los relatos sobre Quetzalcóatl como hombre-dios son tan con
tradictorios -<:amo lo demuestra cualquier análisis crítico y ex
haustivo de las fuentes disponibles- que resulta imposible fechar 
con seguridad la vida de este individuo; en algunas versiones su 
reino coincide con los tiempos tempranos de TuJa, en tanto que 
otras lo relacionan con el ocaso de la metrópoli tolteca. Estas 
inconsistencias sugieren que en diversas variantes del mito en rea
lidad confluyen historias de varios personajes que llevaban el títu
lo del dios Quetzalcóatl. 

En efecto, el conflicto cuya víctima es el rey Quetzalcóatl 
pudiese ser refl ejo de cambios políticos y sociales en distintas épo
cas . La memoria histórica de los aztecas al parecer llegaba hasta 
los toltecas; aunque es ilusorio tratar de trazar un límite claro 
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entre el mito y la historia -ya que hasta los sucesos más recientes 
eran susceptibles a la mitificación-, es evidente que remontándo
se hasta los tiempos de Tula, la "historiografía" mexica quedaba 
profundamente sumergida en el mito. Parece que todo el pasado 
anterior a los aztecas y chichimecas fue absorbido por los toltecas, 
pueblo idealizado de grandes inventores, artífices y sabios, con 
los que toda dinastía tardía pretendía vincular su ascendencia. Por 
ende, en los relatos sobre Tula convergen las tradiciones que se 
refieren tanto a Tollan Xicocotitlan -capital de los toltecas así 
definidos por la arqueología, cuyo auge corresponde al Postclási
co Temprano, periodo entre los años 900 y 1200 d.C.- como a 
Tollan Teotihuacan, y tal vez a alguna otra Tollan, considerando 
que este vocablo comúnmente significaba "urbe" o "metrópoli". 
Los cuentos que describen a Quetzalcóatl como buen gobernante, 
hombre devoto, pacífico, opuesto a la práctica de sacrificios hu
manos y al final obligado a abandonar el trono, tal vez contrastan 
la escalada de violencia y militarización que se dieron después del 
Clásico con épocas anteriores. Se trata, claro está, de una visión 
idealizada de los "buenos viejos tiempos", tan característica de la 
mente humana. La guerra y el sacrificio estuvieron presentes en 
Mesoamérica desde tiempos remotos. La pax teotihuacana, de la 
que habló Wigberto Jiménez Moreno,39 uno de los grandes de 
la antropología mexicana, pudo haber existido realmente en ciertos 
momentos de la gran urbe y de su dominación en Mesoamérica, 
pero los periodos de paz fueron sin duda precedidos -así como 
la pax augusta en el antiguo imperio romano- por inexorables 
conquistas y sostenidos con la férrea ley del más poderoso; lo 
demuestran evidencias arqueológicas de diversa índole, siendo 
particularmente persuasiva la pintura mural teotihuacana, repleta 
de escenas de guerra y de sacrificio. 

Por otra parte, no en todas las leyendas Quetzalcóatl tiene ca
racterísticas "agradables" o -para nuestro gusto-loables: su equi
valente Kukulcán es quien -según algunas fuentes- int-roduce los 
sacrificios humanos en Yucatán. Las contradicciones en los cuen
tos que en apariencia hablan de un solo personaje, sin duda resul
taron de diferentes circunstancias históricas en las que estaban 
involucrados diversos individuos, los cuales llevaban el título del 
gran dios.40 Los mitos reflejan tanto periodos belicosos como de 
paz y estabilidad política. 41 
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Aunque en algunos elementos del mito podemos ver una remi
niscencia de los tiempos de transición entre el Clásico y el Post
clásico, otros probablemente se refieren a la época del desplome 
de Tula, con el que se inicia el Postclásico Tardío. Es indicativo, 
por ejemplo, que en algunas versiones del mito son las intrigas de 
Tezcatlipoca las que obligan a Quetzalcóatl a abdicar y emigrar;42 

sin embargo, en TuJa no encontramos ninguna representación de 
Tezcatlipoca.43 Si este dios, por lo tanto, no figuraba en el panteón 
tolteca, es probable que su victoria simbolice el fin del imperio 
de TuJa. La transición al Postclásico Tardío fue marcada por 
incursiones de los pueblos cazadores-recolectores provenientes 
d esde las regiones norteñas y comúnmente llamados chichimecas, 
aunque en realidad no formaban una sola etnia. Si Tezcatlipoca 
representa metafóricamente a los invasores que imponen una 
nueva religión, la transformación de Que tzalcóatl en el lucero del 
alba podría significar el destacado lugar que, con estos cambios, 
adquiere Venus matutino en el culto. En efecto, según el texto 
citado, el dios Tlahuizcalpantecuhtli nace cuando muere Quet
zalcóatl. Aunque en la época del contacto Tlahuizcalpantecuhtli 
era considerado una variante de Quetzalcóatl, varios investiga
dores notaron que las dos deidades no estaban conectadas origi
nalme nte. El agresivo y malévolo Tlahuizcalpantecuhtli, cuyas 
características son totalmente ajenas a la naturaleza de Quet
zalcóatl, parece ser una advocación aberrante de este último. 44 

Quetzalcóatl-reuniendo las propiedades de sus avatares Ehécatl, 
Xólotl y la Serpiente Emplumada- es, en esencia, la deidad del agua 
celeste, cuyo fertilizante poder hace crecer las plantas que constitu
yen el sustento del hombre, sobre todo el maíz. Tlahuizcalpante
cuhtli, iconográficamente casi idéntico a Mixcóatl, dios de la caza y 
la guerra, es muy diferente. Como dice Henry Nicholson,45 especia
lista en las religiones mesoamericanas, Tlahuizcalpantecuhtli perte
nece al grupo de deidades que simbolizaban el estilo de vida de los 
ante riores cazadores y recolectores, el modo de vivir "chichimeca". 
Puesto que el nombre calendárico de Tlahuizcalpantecuhtli era 
1 Acatl, es también significativo que el año 1 Acatl parece haber sido 
de importancia singular precisamente entre los chichimecas.46 Wig
berto Jiménez Moreno47 resumió de la siguiente manera los procesos 
de cambio en la religión, inducidos en las etapas tardías del Postclá
sico por los pueblos advenedizos: 
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Más tarde -superada la invasión de nómadas que siguió el 
desplome de Tula- se lograría en Tenayuca la simbiosis del 
culto traído 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 la lluvia[ ... ). 
Es digno de notarse que [ ... ) sus dioses celestes fuesen pre
ponderan temen te cazadores y guerreros -por ejemplo, Mix
cóatl y Huitzilopochtli- introducidos por pueblos que 
-como los tolteca-chichimecas y los mexicas- alcanzaron la 
supremacía en el Horizonte Postclásico. Así, del mismo modo 
que estas gentes tardíamente llegadas del noroeste y occiden
te de México se sobrepusieron a otras por ellos avasalladas, 
los dioses celestes constituyeron una superestructura, debajo 
de la cual se vieron, hasta cierto punto, postergados los dioses 
más antiguos. 

Considerando que el origen de los pueblos cazadores que 
llegaban a Mesoamérica debe buscarse hacia el norte, puede ser 
ilustrativa la mitología de los nativos norteamericanos. En una 
ceremonia de los indios mandanes descrita en el siglo pasado, 
figuraban dos hombres llamados "rayos de la mañana" y pintados 
con rayas rojas y blancas, tal y como parece Tlahuizcalpantecuhtli 
en los códices mexicanos. Los pawnees identificaban al dios de 
la guerra con Venus matutino, y también los sioux del grupo 
oglala rendían culto a la estrella de la mañana. 48 

En general, Venus como lucero del alba tiene mucha importan
cia entre los pueblos cazadores en todas partes, probablemente 
porque su aparición en la madrugada señala el momento apropia
do para empezar la caza. Más concretamente, sabemos que el dios 
principal de los pueblos de la familia lingüística yuto-azteca -a la 
que pertenecían los mexicas y otros grupos chichimecas- era un 
creador y héroe cultural asociado con la caza, el fuego y Venus 
matutino. Es comprensible, entonces, que éste se haya fusionado 
con la deidad suprema de la población autóctona: Quetzalcóatl 
-creador, dios del viento, de la vida y la fertilidad, también 
relacionado con Venus- adquirió rasgos nuevos, entre ellos algu
nos que eran ajenos a su naturaleza original. 49 Aunque esta unión 
ocasionó varias confusiones acerca de este dios, manifiestas en las 
fuentes coloniales, la distinción entre Tlahuizcalpantecuhtli o 
Ce Acatl y Quetzalcóatl-Ehécatl es bastante clara. 
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Los datos que acabamos de examinar sugieren -contrariamente 
a la opinión todavía común- que las llamadas imágenes de Tlahuiz
calpantecuhtli en Tula, Chichén Itzá y Xochicalco en realidad no re
presentan a este dios, traído a Mesoamérica apenas después de la 
época tolteca, sino a Quetzalcóatl; el viejo dios se relacionaba con 
Venus mucho antes de fusionarse con Tlahuizcalpantecuhtli, pero 
en aquella época la importante debió haber sido la estrella de la 
tarde. Más adelante veremos que las orientaciones de algunos tem
plos dedicados a Quetzalcóatl-Ehécatl refuerzan esta aserción. 

En el sureste de Mesoamérica, en las extensas regiones alfom
bradas con la densa cubierta selvática, los mayas adoraban a un 
dios comparable a Quetzalcóatl; era el dragón con dos cabezas, 
relacionado con la tierra y particularmente con el cielo, dios que 
los mayas yucatecos llamaban Itzamná. No sólo era la deidad 
suprema; también incorporaba, en sus diversos aspectos, a la 
mayoría de los demás dioses principales. Fray Bernardo de Liza
na50 dice, en su obra histórica sobre Yucatán publicada en 1633, 
que Itzamná era "el rozio, o sustancia del Cielo y nubes". Tenía 
el poder absoluto sobre las lluvias y, por lo tanto, sobre los 
Chaques, dioses populares de la lluvia, cuyo culto sobrevive entre 
los campesinos yucatecos de hoy. Entre los chortís modernos, 
probables descendientes de los antiguos habitantes de Copán en 
Honduras, la deidad equivalente es Chicchán, que combina los 
rasgos de Itzamná con los de la serpiente emplumada. Así como 
Itzamná era una deidad cuádruple, son cuatro los Chicchanes que 
producen la mayor parte de fenómenos celestialesY 

No sólo la serpiente emplumada sino también el monstruo 
bicéfalo tiene sus raíces en el Preclásico. En los relieves de Izapa, 
sitio del Preclásico Tardío al sur del estado de Chiapas, encontra
mos tanto al dragón bicéfalo como a la serpiente. Ambos están 
directamente asociados con motivos acuáticos. 52 En realidad, los 
monstruos bicéfalos parecen tener básicamente el mismo signifi
cado simbólico en el extenso territorio que va desde Asia hasta 
los Andes en Sudamérica: representan el cielo, tal vez la franja 
zodiacal o Vía Láctea, el arco iris y otros aspectos pluviales del 
cielo. Como supone el arqueoastrónomojohn Carlson, 53 las bases 
de estos conceptos fueron traídas ya con los primeros inmigrantes 
asiáticos que poblaron el continente americano. 

Las deidades reptilianas, representadas en el arte mesoameri-
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cano desde el Preclásico, evoluciona1·on por lo menos en dos di
recciones claramente discernibles. Una rama de desarrollo resultó 
en la serpiente emplumada, cuya personificación llegó a ser Quet
zalcóatl; la otra nos lleva al dragón bicéfalo maya, representación 
común del dios Itzamná. La relación genérica entre Quetzalcóatl 
e Itzamná se refleja en múltiples semejanzas entre las dos deida
des: ambos eran creadores, presidían las aguas y la fertilidad, 
incorporaban el aspecto del héroe cultural (inventor de las artes, 
del calendario, de la escritura) y tenían una conexión especial con 
los gobernantes; las representaciones de uno y del otro pudieron 
ser tanto zoomorfas como antropomorfas. 54 

Además, así como Quetzalcóatl, también Itzamná estaba asocia
do con el planeta Venus. 

glifo de la Luna 

Figura 3.7. Monstruo bicéfalo en la Casa E del Palacio de Palenque, Chiapas 
(según Schele, "Accession iconography", fig. 9). 
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Las representaciones del dragón bicéfalo se asemejan a un 
lagarto o cocodrilo, cuya cola es sustituida por la cabeza trasera, 
iconográficamente distinta de la delantera, pero también fantás
tica y grotesca. Por regla general, en la cabeza del frente está inser
tado el glifo de Venus y en la trasera el glifo del Sol. Las variantes 
estilizadas o simplificadas del monstruo bicéfalo son las llamadas 
bandas celestiales, elemento común en los relieves monumenta
les, en los códices y en la cerámica.55 Se componen de varios 
segmentos rectangulares en los que están enmarcados los glifos 
del Sol, de la Luna, de Venus y otros cuyo significado no está del 
todo claro. La estrecha relación conceptual entre las bandas 
celestiales y los dragones bicéfalos se manifiesta, por ejemplo, en 
la Casa E de Palenque, hermosa ciudad maya en el estado de 
Chiapas, donde el cuerpo del monstruo bicéfalo está formado por 
una larga banda celeste (fig. 3. 7). 

Tanto en la Casa E de Palenque como en el Templo 22 de 
Copán, Honduras, los dragones bicéfalos están colocados en el 
espacio arquitectónico, decorando las entradas. En ambos casos 
la cabeza delantera del monstruo está del lado poniente y la 
cabeza trasera del lado oriente. La misma orientación de ambos 
monstruos ~s decir, del este al oeste- indica que el dragón 
bicéfalo maya de alguna manera simboliza el movimiento de los 
cuerpos celestes. Puesto que los glifos de Venus se encuentran en 
las partes delanteras, hacia el poniente (fig. 3. 7, lámina 6), ¿será 
que se refieren al aspecto vespertino del planeta? 

La idea es probable si consideramos que el Templo 22 de 
Copán, cuya entrada está decorada con el monstruo celeste, tiene 
en su muro poniente una ventana que -como enseguida vere
mos- servía precisamente para observar ciertos fenómenos de 
Venus como estrella de la tarde (fig. 3.9). Por otra parte, también 
en las bandas celestiales que forman parte de la decoración 
arquitectónica y que, por ende, están orientadas en el espacio, 
observamos que los glifos de Venus aparecen en sus partes occi
dentales, por ejemplo, en el tablero del Templo de la Cruz (fig. 
3.8) y en algunos pilares del Templo de las Inscripciones en 
Palenque. El relieve sobre la lápida del sarcófago de Pacal -señor 
de Palenque en el siglo séptimo, cuya cripta fue descubierta en el 
interior del Templo de las Inscripciones en los años cincuenta
está enmarcado en una banda celestial; también en este caso el 
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glifo de Venus está en el lado poniente. Cabe agregar que la ban
da decorativa en el tablero del Templo del Sol de Palenque, cuya 
orientación es diferente, es decir, aproximadamente de norte a 
sur, no es una banda celestial en el sentido estricto de la palabra, 
ya que entre los elementos de los que se compone no hay glifos 
de cuerpos celestes; el relieve del otro tablero alineado aproxima
damente en la dirección norte-sur, el del Templo de la Cruz 
Foliada, tampoco incluye la banda celestial. 

Figura 3.8. Tablero del Templo de la Cruz de Palenque, Chiapas (según Schele, 
"Accession iconography", fig. 6). 
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Es de particular interés que también los glifos de la Luna están 
colocados en las partes poniente de las mencionadas bandas 
celestiales de Palenque, en tanto que los glifos del Sol aparecen 
en sus secciones oriente (fig. 3.8). Parece entonces que la coloca
ción en el espacio de los monstruos y bandas celestes y de sus 
elementos constitutivos refleja ciertos conceptos sobre los lados 
del universo, indicando que los mayas asociaban el este con el Sol 
y el oeste con la Luna y Venus. Es obvio que el oriente era el 
rumbo del Sol, porque es allí donde "nace" día tras día el Astro 
Rey . La asociación de la Luna con el oeste tiene la misma base 
lógica, aunque quizá menos transparente: carla 29 días y medio la 
Luna está en la conjunción con el Sol, siencio invisible durante 
unos ciías; después de este intervalo aparece -puesto que se 
desplaza hacia el oriente entre las estrellas- al anochecer en el 
cielo occidental, alejándose del Sol en los días siguientes. Es decir, 
la Luna "nace" en el poniente. 

El movimiento de Venus es más complejo: el planeta aparece y 
desaparece en ambos lados del cielo. Si también Venus dominaba 
el lado poniente del uniYerso maya, como lo sugiere la ubicación 
ele sus glifos en los dragones y bandas celestiales, este concepto 
debió derivar de la especial importancia atribuida al aspecto 
vespertino del planeta. Recordando que los monstruos bicéfalos 
y las bandas celestiales simbolizaban a Itzamná, cabe señalar que 
el rumbo de este dios era el oeste. 56 Si en la asociación de Venus 
con el monstruo celeste el importante fue el lucero vespertino, 
resultan ser obvias las connotaciones que debió tener la estrella 
de la tarde en la cosmovisión maya: Itzamná era, esencialmente, 
la deidad del agua fertilizante que cae del ciclo. 

El Templo 22 de Copán, una de las más esplé~ ndidas estructuras 
de esta importante ciudad maya en Honduras, posee en su muro 
poniente una ventana cuya función astronómica refuerza nuestras 
conclusiones. Las ventanas son extremadamente raras en la arqui
tectura maya; además, la ventana del Templo 22 de Copán tiene 
la apariencia de una ranura con sólo 20 cm de ancho, por lo que 
es sumamente improbable que haya servido para iluminar o 
ventilar el interior del edificio. Todo parece indicar que fue 
disei1ada para observar ciertos fenómenos astronómicos sobre el 
horizonte poniente (fig. 3.9).57 

Durante el siglo octavo, periodo en que fue construido y usado 
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el edificio, pudieron ser observadas, a lo largo de ambas diagona
les horizontales de Ia ventana, algunas de las primeras apariciones 
de Venus despues de Ia conjunci6n superior, a saber, las que 
ocurrian a mediados de abril y a principios de septiembre. Estas 
fechas son significativas, ya que corresponden a dos momentos 
importantes en el ciclo agricola. Los campesinos chortis que viven 
en Ia vecindad y cuyos antepasados construyeron Ia ciudad de 
Copan, queman sus milpas a mediados de abril , preparandolas 
para Ia siembra que se inicia en mayo; en las tierras bajas, donde 
Ia maduraci6n es mas rapida, Ia primera cosecha d e maiz y de 
frijoles empieza a principios de septiembre y es seguida por Ia 
segunda siembra a mediados del mes. 58 

Figura 3.9 . La ventana en el muro poniente del Templo 22 e n Copan, Honduras; 
vista hacia el poniente (cortesfa de E. C. Krupp, Griffith Observatory) . 

Tanto Ia primera como Ia segunda siembra son precedidas por 
las ceremonias en las que se pide Ia lluvia y que originalmente 
pudieron tener alguna conexi6n con Venus. El ritual principal, 
entre el 25 de abril y el 3 de mayo, es dedicado particularmente 
a los Hombres Trabajadores, deidades de Ia lluvia, mientras que 
en las ceremonias de septiembre, llevadas a cabo por cada familia 
en su milpa, se invoca a los J6venes Hombres Trabajadores, 
quienes actuan como asistentes de los anteriores. Puesto que los 
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Hombres Trabajadores chortís se pueden identificar con los Cha
ques, dioses de la lluvia yucatecos, podemos hacer notar que los 
mascarones de Chaco de una deidad equivalente adornan las es
quinas del Templo 22. No obstante, los Hombres Trabajadores 
no actúan solos: son ayudantes de los Chicchanes, que son los ver
daderos dueños del agua.59 De acuerdo con su importancia, la 
representación plástica de lo que ha de ser la deidad Chicchán, 
comparable a Itzamná de los mayas yucatecos, figura como el 
elemento iconográfico más eminente del Templo 22: es el dragón 
bicéfalo que vigila la entrada interior al edificio; los símbolos de 
Venus que lleva el monstruo indican su relación con el planeta 
(lámina 6). Por consiguiente, si Venus tenía el poder supremo sobre 
las aguas y los dioses de la lluvia eran sus servidores, podemos 
suponer que las primeras apariciones del planeta en abril estaban 
ligadas con los ritos de petición de la lluvia dedicados a los Chaques 
y seguidos por la siembra de maíz, en tanto que los fenómenos en 
septiembre se vinculaban con la primera cosecha y con las ceremo
nias antes de la segunda siembra en las tierras bajas. 

Los eventos venusinos no eran anuales: tanto los de abril como 
los de septiembre ocurrían en intervalos de ocho años; además, 
sus fechas iban cambiando paulatinamente. Sin embargo, para los 
astrónomos y sacerdotes de Copán tal vez adquirió un especial 
significado simbólico el hecho de que ciertos fenómenos de Venus 
llegaran a coincidir periódicamente con dos momentos importan
tes del año agrícola, ya que se trataba del cuerpo celeste que 
ocupaba el lugar alto en las creencias relacionadas con la lluvia y 
el maíz. Ahora bien, la ventana del Templo 22 mira hacia el po
niente; eran los fenómenos de Venus vespertino los que atraían 
el particular interés de los sacerdotes. Podemos concluir, nueva
mente, que el puesto sobresaliente en estas creencias le corres
pondía a la estrella de la tarde. 

Existen otros argumentos que apoyan nuestra interpretación 
sobre el uso astronómico de la ventana del Templo 22. Entre los 
elementos de la decoración plástica del edificio se encuentran, 
flanqueando la entrada interior, dos calaveras con dientes promi
nentes (lámina 6). La calavera de este tipo fue identificada recien
temente como símbolo alternativo de Venus, refiriéndose 
específicamente a la estrella de la tarde: en la Tabla de Venus del 
Códice Grolier corresponden a las primeras apariciones del luce-
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ro vespertino después de la conjunción superior, tres figuras que 
se destacan por sus cráneos descarnados (lámina 3). 60 

Aunque el Templo 22 fue erigido a principios del siglo octavo 
por el gobernante llamado 18 Conejo, hay algunos indicios de que 
la ventana en el muro fue resultado de una remodelación pos
terior efectuada por Yax PacY Lo significativo es que la vida de 
este gobernante, bajo cuyo mando fueron realizadas algunas de las 
obras más admirables de Copán, estaba evidentemente bajo el 
auspicio de Venus: dos fechas relacionadas con el monarca, ambas 
conmemoradas en las inscripciones del Templo 11, coincidieron 
con las primeras apariciones de la estrella de la tarde. La primera 
es 9.15.15.12.16, 5 Cib 9 Pop (15 de febrero de 747), cuando fue 
designado como sucesor al trono; el conjunto glífico chac ek ("gran 
estrella") que aparece en la inscripción, es una clara referencia 
al fenómeno de Venus observado en ese día. La segunda fecha, 
9.17.0.0.16, 3 Cib 9 Pop (9 de febrero de 771), parece ser una especie 
de "aniversario venusino" del primer evento: fue la primera vez, des
pués de la entronización de Yax Pacen 763, que la primera aparición 
del lucero vespertino ocurrió en la misma fecha de haab (9 Pop) que 
en la ocasión del acontecimiento anterior, hacía 24 años o 3 ciclos 
venusinos de 8 años. Asimismo es indicativo que los símbolos de Ve
nus aparecen en varios monumentos de los que fue responsable Yax 
Pac, probablemente destacando la imagen que adquirió o confirmó 
e n aquel día, cuando fue designado como regente. 62 

¿De qué imagen estamos hablando? ¿Cuál fue la naturaleza de los 
lazos entre Yax Pac y el planeta Venus? ¿Acaso el poderoso gober
nante de Copán aparentaba ser la personificación del brillante astro? 

La respuesta más probable es que sí. Sabemos que en muchas 
civilizaciones antiguas los soberanos eran deificados; identificán
dose con los dioses más excelsos, o incluyéndolos en su ascenden
cia, los gobernantes no sólo ensalzaban su pode r y legitimaban su 
autoridad, sino que también asumían las responsabilidades divi
nas en la Tierra. Veamos lo que tuvo que jurar el recién electo 
tlatoani mexica en la ceremonia de entronización llevada a cabo 
en lo alto del templo de Huitzilopochtli: 

El rey se levantaba entonces, echaba de aquel incienso en las 
brasas, y con gran mesura y reverencia sahumaba a Vitci
lopuchtli y se sentaba. Llegaba luego el gran sacerdote y le 
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tomaba juramento de palabra, y le conjuraba que tendría la 
religión de sus dioses, ( ... ] que haría andar al sol con su 
claridad, llover a las nubes, correr a los ríos y a la tierra 
producir todo género de mantenimientos. Estas y otras cosas 
imposibles prometía y juraba el nuevo rey. 63 

Si el emperador azteca tenía el deber de controlar tan impor
tantes fenómenos naturales, es decir, conservar el orden cósmico 
y de este modo asegurar el bienestar del pueblo, es obvio que 
debió haber sido considerado como encarnación de una podero
sa deidad, o de varias a la vez. Tanto las circunstancias del ritual 
de investidura como otros datos sugieren que representaba parti
cularmente a Huitzilopochtli, dios tutelar de Jos mexicas. 64 Ya 
mencionamos que los señores de varios reinos mesoamericanos 
personificaban a Quetzalcóatl; sabemos también que Jos gober
nantes mayas se apropiaban de algunos atributos de Itzamná.65 

Ahora bien, si la manifestación celeste de los dioses que corftro
laban la lluvia y la fertilidad agrícola -como Quetzalcóatl e 
Itzamná- era Venus, es imaginable el motivo por el que Yax Pac 
se identificaba con el planeta. Su caso no es aislado en la historia 
de los mayas. Sabemos de otros gobernantes que se consideraban 
íntimamente ligados con el luminoso astro. En Toniná, Chiapas, 
uno de los sitios que simbolizan el ocaso del Clásico maya, fue 
descubierto un trono detrás del cual está un gigantesco glifo de 
Venus elaborado en estuco (lámina 7). En algunos de los nume
rosos relieves, que representan a los ostentosamente ataviados 
señores mayas, encontramos el signo de Venus en el tocado del 
rey (fig. 3.10). En Uxmal, magnífica ciudad epidásica en Yucatán, 
gobernaba alrededor del año 900 d. C. el señor llamado Chac. La 
fachada de su edificio residencial, hoy en día conocido como 
Palacio del Gobernador, está decorada con cientos de glifos de 
Venus, colocados en las mejillas de los mascarones de Chac, dios 
de la lluvia; además, la orientación del palacio, de la que hablare
mos en el capítulo quinto, corresponde a los extremos norte de 
la estrella de la tarde. También Paca], señor de Palenque en el 
siglo séptimo, estaba vinculado con Venus: lo demuestran las 
fechas relacionadas con eventos de su vida, en particular la de su 
nacimiento, que coincidió con la primera aparición del lucero del 
atardecer después de la conjunción superior.66 Esta fecha, como 
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Figura 3.10. Estela 8 de Naranjo, Guatemala (según Graham y von Euw, Corpus 
2, 27s). El personaje representado en el lado frontal es el penúltimo gobernante 
de Naranjo llamado Escudo (Closs, ''The dynastic history ofNaranjo"). La fecha 
con la que inicia la inscripción en el dorso de la estela es 9.18.10.0.0 (CI-D3) 
lO Ahau (C4) 8 Zac (C9) (19 de agosto de 800 d.C.), por lo que la fecha de Rueda 
Calendárica II Akbal II Yaxkin, grabada a la izquierda del rostro del personaje 
en el lado frontal (AI-A2), ha de referirse a algún evento que sucedió 77 días 
antes, en 9.18.9.14.3, 11 Akballl Yaxkin. En ese día (3 de junio de 800), Venus 
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era visible como estrella vespertina, encontrándose cerca de su máxima elonga
ción este, lo que significa que al anochecer apareció alto en el cielo y permane
ció visible, antes de ocultarse, durante unas 3 horas. Es probable que el rey de 
Naranjo, conmemorando un evento de su vida que coincidió con esta posición 
significativa del lucero de la tarde, pretendía manifestar su relación con el 
planeta, cuyo signo se observa en su tocado. Como veremos en el capítulo 
cuarto, la programación de importantes actos en la vida política, militar y 
dinástica de los mayas era regida por el comportamiento del planeta Venus. 
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se verá en el siguiente capítulo, fue posiblemente inventada, lo que 
refleja la especial preocupación de Paca) por recalcar su estrecha re
lación con el planeta Venus, sobre todo con la estrella de la tarde. 
Las evidencias glíficas sugieren que también un gobernante de 
Quiriguá, Guatemala, figuraba como avatar de Venus vespertino.67 

Venus no era el único cuerpo celeste con el que se identificaban 
los reyes. Chan Bahlum, sucesor de Paca) en Palenque, tenía una 
conexión especial con el planeta Júpiter68 y varios señores de 
Copán y Quiriguá están representados con atributos solares. 59 Se
guramente las identificaciones con los astros eran múltiples, 
incluso de un solo gobernante. Así como las deidades supremas 
incorporaban numerosos aspectos de la naturaleza, manifestán
dose también en diversos cuerpos celestes, eran complejas las 
personificaciones que confluían en la imagen del soberano. Lo 
que es significativo, sin embargo, es que Venus era un elemento 
de suma importancia en esta imaginería. Ahora también podemos 
explicarnos el por qué de esta importancia. El planeta era uno de 
los agentes sobrenaturales que controlaban la lluvia, fenómeno 
natural que, por condicionar el crecimiento del maíz, principal 
sustento del hombre, era de vital relevancia. 

Los mesoamericanos sabían, probablemente desde el Preclási
co, que el lucero vespertino y el matutino eran un solo cuerpo ce
leste, por lo que las diversas facetas del simbolismo relacionado 
con distintas manifestaciones del planeta no pudieron mantener
se estrictamente separadas. No obstante, las creencias que veían 
en Venus el símbolo de la fertilidad rodeaban sobre todo su aspec
to vespertino. 

¿Cómo y por qué motivos surgieron estos conceptos? 
La respuesta a esta pregunta la vamos a posponer para uno de 

los siguientes capítulos. 

DIOSES DIABÓLICOS 

Quetzalcóatl e Itzamná eran dioses del más alto rango, focos del 
culto estatal y venerados sobre todo por la realeza. La plebe no 
contaba con suficientes conocimientos teológicos para poder 
comprender la complejidad conceptual de estas deidades, por1o 
que su culto desapareció poco tiempo después de la Conquista. 
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Pero los cultos populares -por ser más sencillos y prácticos- sobre
vivieron, aunque empobrecidos y contaminados por el cristianis
mo. Los seres sobrenaturales de origen prehispánico que todavía 
rigen la vida cotidiana de los indígenas actuales son dueños de ám
bitos particulares y concretos de la naturaleza, de aquellos que 
tienen la mayor importancia para la supervivencia del campesino. 

Las creencias más arraigadas y ubicuas son las que se relacionan 
con la tierra y el agua. Su origen se remonta por lo menos al Pre
clásico, aunque los datos más concretos provienen de épocas más 
recientes. El Tlalocan de los aztecas, reino de las deidades de la 
lluvia, era el "paraíso terrenal", situado en el inframundo; era un 
lugar de abundancia, ya que, según relata fray Bernardino de 
Sahagún, 70 allí "nunca jamás faltan las mazorcas de maíz verdes, 
y calabazas y ramitas de bledos, y ají verde y jitomates, y frijoles 
verdes en vaina, y flores." Todavía en la actualidad encontramos 
creencias parecidas,71 cuya manifestación más común es el culto 
de los cerros. 

La idea de que el agua se encuentra debajo de la superficie de la 
tierra en realidad no es creencia; es un hecho natural que los 
mesoamericanos conocían por experiencia propia. Es evidente que 
el agua brota de los manantiales localizados en las laderas y al pie 
de los cerros, y que las corrientes bajan de las montañas. También 
llama la atención que las nubes con frecuencia se forman alrededor 
de las cumbres de montes altos, como si el agua saliera de ellos. 
Como consecuencia de estas observaciones, los cerros empezaron a 
ser concebidos como receptáculos llenos del preciado líquido y, por 
tanto, dignos de ser adorados. 72 Asimismo surgió el culto de la tie
rra y de las cuevas, que parecen ser entradas al inframundo. 

Algunas creencias que se han conservado muestran que los 
dueños del agua, a pesar de tener sus aposentos en el inframundo, 
están subordinados a un poder celeste: al planeta Venus. Los 
tzotziles de San Andrés Larraínzar, en Chiapas, todavía hablan de 
la serpiente emplumada llamada Mukta Ch 'on ("gran serpiente"), 
a la que identifican con Venus; es una deidad muy temida que 
habita las montañas. Los cakchiqueles de Panajachel, Guatemala, 
dicen que el guardián de la milpa y del cerro es Venus, al que 
describen como la estrella más fuerte y designan con el nombre 
Santiago. Los exploradores Frans Blom y Oliver La Farge supie
ron que entre los tzeltales de Chiapas el dueño de los montes se 
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con la tierra y el agua. Su origen se remonta por lo menos al Pre
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dueños del agua, a pesar de tener sus aposentos en el inframundo, 
están subordinados a un poder celeste: al planeta Venus. Los 
tzotziles de San Andrés Larraínzar, en Chiapas, todavía hablan de 
la serpiente emplumada llamada Mukta eh Jon ("gran serpiente"), 
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Santiago. Los exploradores Frans Blom y Oliver La Farge supie. 
ron que entre los tzeltales de Chiapas el dueño de los montes se 



108 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓA TL 

llamaba Hun Ahau. El lector se acordará que 1 (hun) Ahau es el 
día base de la Tabla de Venus en el Códice de Dresde y que éste 
era el nombre común de los dioses mayas de Venus. 73 

Por otra parte, el obispo Landa menciona que Hunhau (= Hun 
Ahau) era el nombre del señor del infierno; nada raro es entonces, 
que la mención de Hun Ahau, según relatan Blom y La Farge, pro
vocaba pánico entre los tzeltales. Los tzotziles de Zinacantan, Chia
pas, identifican explícitamente a Venus, llamado muk'ta k'anal ("gran 
estrella"), con el diablo. También es interesante que los cakchiqueles 
le dijeron al antropólogo Sol Tax que Santiago (Venus) cuida la 
milpa y el cerro, "pero el Diablo no le quiere dejar que sea amigable"; 
además, en el idioma cakchiquel existe una expresión que puede 
traducirse de dos maneras: "con el diablo" o "con el dueño de los 
cerros". La identificación de un sobrenatural conocido como "due
ño del cerro" o "dueño del cerro y el río" con el diablo fue encon
trada también entre los zapotecos de Oaxaca.74 

Si el diablo en las creencias indígenas se asocia con los dueños 
de los montes, es de imaginarse que también tendrá que ver direc
tamente con las lluvias. En efecto, un informante zoque de Copai
nalá, Chiapas, le contestó a William Wonderly, 75 aunque no sin 
vacilar: "El dios de la lluvia es el Rey Satanás"; además lo identificó 
con luzbel o Lucifer. Asimismo los mixe-popolucas del Istmo ve
racruzano creen que la época de lluvias es regida por Satanás;76 

éste, como veremos más adelante, se relaciona también con 
Venus. 

El diablo, tal como se manifiesta en los mitos indígenas contem
poráneos, tiene poco en común con el diablo de la doctrina 
cristiana. Resulta obvio que este ser mítico substituyó a ciertas 
deidades prehispánicas. En su obra sobre el Istmo veracruzano el 
etnólogo Guido Münch77 observa: 

En la tradición popular se ha reemplazado al Chaneque por 
el diablo. El antiguo dios de la tierra y el agua, dueño del 
inframundo y los animales va perdiendo sus atributos para 
convertirse en el demonio occidental, símbolo de la destruc
ción y la maldad. El cristianismo lo ha satanizado. 

De esta manera también podemos entender la asociación del 
diablo con el planeta Venus. ¿Qué es lo que sucedió? 
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En la cosmovisión prehispánica el agua se encontraba en el 
mundo subterráneo, en particular en los cerros; también Venus 
tenía cierta relación con el inframundo, no sólo por sus nexos con 
el agua sino probablemente también por las características de su 
movimiento: las desapariciones del planeta alrededor de las con
junciones bien pudieran haber sido concebidas como sus descen
sos al inframundo. Debido a la influencia de los frailes después 
de la Conquista, el concepto indígena del inframundo fue equi
parándose a la idea cristiana del infierno. Este proceso de trans
formación no es nada difícil de entender si nos imaginamos los 
esfuerzos de los primeros religiosos, como los describe de modo 
muy ilustrativo el cronista Diego Muñoz Camargo: 

Como no sabían la lengua, no decían sino que en el infierno 
(señalándolo por abajo la tierra con la mano), que allí había 
fuego y que había sapos y culebras. Y, acabando de decir esto, 
elevaban los ojos al cielo, diciendo que un solo Dios estaba 
arriba en el cielo, ansí mismo apuntando con la mano.78 

Si el inframundo indígena empezó a confundirse con el infier
no cristiano, no es de extrañar que las deidades del inframundo 
se volvieran diablos. Ya en el Códice Ramírez, dibujado después 
de la Conquista, aparece en la lámina XIX el dios Tláloc con la 
cabeza de toro, es decir, como diablo. 79 Como consecuencia de 
estas transfiguraciones también Venus llegó a asociarse con el 
diablo. 

Debido a las concepciones prehispánicas sobre el inframundo, 
el diablo y el infierno en el folklor actual de los indígenas no siem
pre y no necesariamente tienen malas connotaciones. La cristia
nización resultó en la sustitución de nuevos términos, mas no 
tanto de nuevos conceptos. Los nahuas de Durango, por ejemplo, 
creen que el diablo vive en un cerro, en una casa bien construida, 
y que posee rebaños de ganado y otras riquezas; en su inframundo 
se ordeñan vacas y la gente se divierte, bailando y jugando, así 
como antaño en el Tlalocan. Asimismo el Rey de la Tierra de los 
popolucas del Istmo reside en el talogan, en el mundo subterráneo 
o paraíso, lugar de abundancia y felicidad. No obstante, este 
mundo de riquezas no sólo es dadivoso y benévolo; para los agri
cultores, que dependen de los caprichos de la naturaleza y del 
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inseguro régimen pluvial, también es temible, de difícil acceso, 
cruel y avaro. 80 

DUEÑOS DEL MAíz 

Todas las grandes civilizaciones antiguas se basaron en el cultivo 
de una o varias de sólo seis especies de plantas alimenticias: trigo, 
cebada, maíz, papa, arroz y mijo. 81 Del mismo modo que las 
distintas variedades de papa contribuyeron de manera sustancial 
al crecimiento de las culturas andinas en Sudamérica, y así como 
las civilizaciones del Medio Oriente surgieron gracias a la domes
ticación del trigo y la cebada, y la antigua China debió su esplen
dor al cultivo de arroz y de mijo, el desarrollo de Mesoamérica no 
se puede concebir sin el cereal que desde hace al menos unos 
cinco milenios constituye el alimento principal en esta parte del 
mundo: el maíz (Zea mays).s2 

Hace unos diez mil años notables cambios climáticos acabaron 
con el último periodo glaciar y provocaron alteraciones drásticas 
en la disponibilidad de recursos naturales de los que dependía 
la supervivencia del hombre. Al desaparecer muchos animales que 
eran su presa principal, los cazadores y recolectores tuvieron 
que adaptarse a las nuevas condiciones ambientales y buscar 
diferentes estrategias para sobrevivir. Viéndose obligado a apro
vechar en mayor grado las plantas silvestres comestibles, el 
hombre empezó a intervenir en el crecimiento de algunas: cuida
ba sus brotes, recolectaba sus semillas y las sembraba en lugares 
propicios. El control de crecimiento de ciertas plantas silvestres 
fue el primer paso hacia su domesticación; fue el inicio de la 
agricultura. 

Varias son las plantas que -durante pocos milenios después de 
haberse retirado los grandes glaciares que cubrían extensas super
ficies de Norteamérica- fueron domesticadas en tal o cual parte 
de los territorios que posteriormente participarían en la forma
ción de Mesoamérica. Las más importantes -maíz, chile y frijol, 
la clásica "trinidad alimenticia" mesoamericana- siguen siendo el 
pan de cada día para muchos campesinos. Sin embargo, la planta 
más nutritiva, cuyo lugar central en la agricultura intensiva con
dicionó el surgimiento y desarrollo de las complejas culturas 

110 LA ESTR.ElL1t DE QUETZALCÓIt TL 

inseguro régimen pluvial. también es temible. de difícil acceso, 
cruel y avaro.80 

DUEÑOS DEL MAíz 

Todas las grandes civilizaciones antiguas se basaron en el cultivo 
de una o varias de sólo seis especies de plantas alimenticias: trigo, 
cebada, maíz, papa, arroz y mijo.8l Del mismo modo que las 
distintas variedades de papa contribuyeron de manera sustancial 
al crecimiento de las culturas andinas en Sudamérica, y así como 
las civilizaciones del Medio Oriente surgieron gracias a la domes~ 
ticación del trigo y la cebada, y la antigua China debió su esplen~ 
dor al cultivo de arroz y de mijo, el desarrollo de Mesoamérica no 
se puede concebir sin el cereal que desde hace al menos unos 
cinco milenios constituye el alimento principal en esta parte del 
mundo: el maíz (lea mays).u 

Hace unos diez mil años notables cambios climáticos acabaron 
con el último periodo glaciar y provocaron alteraciones drásticas 
en la disponibilidad de recursos naturales de los que dependía 
la supervivencia del hombre. Al desaparecer muchos animales que 
eran su presa principal, los cazadores y recolectores tuvieron 
que adaptarse a las nuevas condiciones ambientales y buscar 
diferentes estrategias para sobrevivir. Viéndose obligado a apro
vechar en mayor grado las plantas silvestres comestibles, el 
hombre empezó a intervenir en el crecimiento de algunas: cuida~ 
ba sus brotes, recolectaba sus semillas y las sembraba en lugares 
propicios. El control de crecimiento de ciertas plantas silvestres 
fue el primer paso hada su domesticación; fue el inicio de la 
agricultura. 

Varias son las plantas que -durante pocos milenios después de 
haberse retirado los grandes glaciares que cubrían extensas super~ 
ficies de Norteamérica- fueron domesticadas en talo cual parte 
de los territorios que posteriormente participarían en la forma~ 

ción de Mesoamérica. Las más importantes -maíz, chile y frijol, 
la clásica "trinidad alimenticia" mesoamericana-siguen siendo el 
pan de cada día para muchos campesinos. Sin embargo, la planta 
más nutritiva, cuyo lugar central en la agricultura intensiva con~ 
didonó el surgimiento y desarrollo de las complejas culturas 



LLUVIA Y MAfZ 111 

estatales y de alguna manera dictó el modus vivendi mesoameri
cano, fue el maíz; sus diversas variedades, desarrolladas a través 
de los siglos, llegaron a constituir la base de un sinnúmero de 
platillos. 

Sólo alguien que conoce las preocupaciones y esfuerzos de los 
campesinos actuales, cuya subsistencia depende de los frutos de 
su milpa, y el respeto y el cariño con el que se refieren al maíz, 
podrá darse una idea adecuada sobre lo importante que es y fue 
en Mesoamérica este cereal desde las épocas inmemoriales. Es 
natural, por lo tanto, que le fuera asignado un lugar distinguido 
en la religión, que llegara a figurar como protagonista en diversos 
mitos y creencias y que le fuera dedicada una enorme atención en 
el culto. Más aun, el maíz fue deificado, como también lo fueron 
otras plantas de semejante significado en otras culturas del mun
do que alcanzaron un comparable nivel de desarrollo. Así como 
en los tiempos primigenios de la cosmología mesoamericana sur
gieron el maíz y otras plantas útiles del cuerpo de Cintéotl, en el 
antiguo Egipto encontramos representado a Osiris, de cuyo cuer
po brota el trigo; hasta los racionales y ecuánimes griegos vieron 
en su diosa Deméter -cuya variante romana, Ceres, dio el nombre 
a los cereales-la personificación del trigo; su milagroso nacimien
to era dramatizado en los ocultos rituales que se realizaban cada 
año en los misterios de Eleusis. 83 

Varios dioses mesoamericanos personificaban el maíz, algunos 
inclusive sus distintas fases de crecimiento. Sin embargo, las dei-' 
dades del maíz no podían actuar de forma independiente de aque
llas que -poderosas y excelsas como Quetzalcóatl e Itzamná
controlaban las lluvias. A pesar de algunas variaciones regionales, 
la temporada de lluvias en Mesoamérica comienza por lo general 
entre mayo y junio y termina entre octubre y noviembre. 84 Puesto 
que el inicio y el fin de las lluvias determinan las épocas de siembra 
y de cosecha del maíz, y que el desenvolvimiento del ciclo agríco
la y la abundancia de la siega dependen de la cantidad y la distribu
ción en el tiempo de las precipitaciones, es obvio que los númenes 
del maíz no pudieron estar desligados de los que dominaban el 
régimen pluvial, y que las creencias relacionadas con la divina 
planta estaban íntimamente relacionadas y entrelazadas con el 
simbolismo acuático. Como es de esperar, entonces, también los 
dioses del maíz dependían de los poderes del planeta Venus. 
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Los mayas escribían sus números con puntos y barras o, de 
manera más sofisticada y esotérica, con cabezas de las deidades 
representadas en perfil. Aparentemente cada numeral tenía una 
asociación especial con un dios. Por ejemplo, el número cuatro 
se representaba con la cabeza del dios solar, porque el movimien
to anual del Sol está limitado por cuatro puntos solsticiales en el 
horizonte: dos en el oriente y dos en el poniente. La distribución 
en el plano terrestre de estos puntos, que al mismo tiempo eran 
las cuatro esquinas del mundo, también dio origen al glifo kin, 
símbolo maya del Sol, cuya forma se parece a una flor de cuatro 
pétalos. Siguiendo la misma lógica, podemos esperar que el 
número ocho tenga que ver con Venus: según lo demuestra la 
Tabla de Venus en el Códice de Dresde, los mayas conocían el 
ciclo de 8 años -equivalente a 5 periodos sinódicos- en el que 
determinados fenómenos de Venus vuelven a caer en las mismas 
fechas del año; además, al periodo de desaparición de Venus 
alrededor de la conjunción inferior le asignaron canónicamente 
8 días. Por ende, el número 8 era por excelencia venusino. Ahora 
bien, la variante de cabeza del número 8 es el rostro de un perso
naje juvenil, cuyas características no dejan lugar a ninguna duda 
en cuanto a su identidad: es el dios maya del maíz. 85 

¿Podemos concluir que el patronato del dios del maíz sobre el 
número 8 se debe a su relación con Venus? 

En el Altar 41 de Copán está representado un monstruo bicé
falo; de las fauces abiertas de su cabeza delantera emerge la cabeza 
del joven dios del maíz. 86 Como ya fue mostrado, las cabezas delan
teras de los dragones celestes se asociaban con el oeste y con 
Venus, en particular con la estrella de la tarde. 

Pero hay pruebas aun más contundentes. 
En los códices, la escultura monumental y la cerámica encon

tramos numerosas representaciones del dios maya del maíz: es un 
personaje joven con atributos distintivos, entre los que destaca el 
follaje de maíz que adorna su cabeza, con frecuencia alargada y 
rapada a manera de tonsura, en lo que podemos ver una clara 
alusión a la mazorca. La escena pintada en un plato clásico maya 
muestra a un personaje juvenil en el que, por su extremadamente 
alargada y tonsurada cabeza, reconocemos al dios del maíz; isu 
cuerpo, del que sale la cola de alacrán, es sustituido por la variante 
cruciforme del glifo maya de Venus (lámina 8)! En un conjunto 
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arquitectónico al este de la acrópolis principal de Copán, Hondu
ras, fue excavado un banco o trono, cuya decoración en relieve 
representa una banda celestial; en uno de sus segmentos se 
encuentra el glifo de Venus del cual emerge un personaje juvenil, 
también equipado con la cola de alacrán. La similitud de ambos 
diseños indica que se trata nuevamente del dios del maíz. El 
Edificio Este del complejo llamado Las Monjas en Chichén ltzá, 
Yucatán, está decorado con una banda de signos que algunos 
investigadores interpretan como constelaciones zodiacales; en 
uno de los segmentos rectangulares podemos discernir el glifo de 
Venus, en el que se apoya una figura antropomorfa con la cola 
de alacrán. Este personaje parece ser barbudo, pero es probable 
que sea el mismo dios del maíz, a veces representado con barba 
(fig. 3.11).87 

Figura 3.11. El personaje con barba y cola de alacrán, sobre el glifo de Venus; 
Las Monjas, Chichén Itzá, Yucatán (según Baus C., "El culto a Venus", fig. 14). 

Los mayas atribuían ciertas propiedades del alacrán a las dei
dades relacionadas con el maíz y con la lluvia. La cola de este 
arácnido caracteriza, por ejemplo, al dios Chac que aparece en la 
página 31 del Códice de Madrid y de cuyo trasero está cayendo el 
agua. También la vieja diosa representada entre dos Chaques en 
la página 11 del mismo códice tiene la cola de escorpión; entre 
los objetos que lleva en sus manos encontramos el signo de maíz 
(lámina 9). Estas escenas son más comprensibles a la luz de 
algunas creencias indígenas que persisten hasta la actualidad: los 
tzotziles de la región de Magdalenas, en Chiapas, dicen que el 
alacrán atrae el rayo y provoca la lluvia.88 

Una fuente de suma relevancia para el estudio de la mitología 
maya es el Popol Vuh o "Libro del Consejo" de los quichés, gru
po maya que habita los altos de Guatemala. Este texto, escrito 
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después de la Conquista con caracteres latinos pero en el idioma 
quiché, es una especie de biblia indígena, cuyas narraciones co
mienzan con los tiempos de la creación y terminan en la época de 
la dominación española. El Popal Vuh es considerado la obra más 
significativa de la literatura nativa de las Américas. 

Dos personajes importantes del Popal Vuh son los hermanos 
Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú, hijos de la pareja ancestral de 
ancianos Xpiyacoc y Xmucané. Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú 
se dedican al juego de pelota, pero los señores de Xibalbá o infra
mundo, Hun Carné y Vucub Carné, molestos por el ruido encima 
de sus cabezas, convocan a los dos muchachos a jugar pelota con 
ellos en las regiones subterráneas. Hun Hunahpú y Vucub Hunah
pü aceptan el desafío, pero caen en la trampa: los dueños de la 
oscuridad los asesinan, a Hun Hunahpú le cortan la cabeza y la 
ponen entre las ramas de un árbol. Al acercarse la doncella Xquic, 
hija de uno de los señores del inframundo, la cabeza de Hun 
Hunahpú le escupe en la mano, con lo que la muchacha queda 
preñada. Subiendo a la superficie de la tierra, Xquic da a luz a los 
gemelos Hunahpú y Xbalanqué, cuyo destino será vengar la muer
te de su padre y tío. Realizan varias hazañas heroicas, pero tam
bién para ellos el juego de pelota representa la diversión principal. 
El ruido fastidia de nuevo a los señores de Xibalbá y los mucha
chos tienen que presentarse en el inframundo. Sin embargo, Hu
nahpú y Xbalanqué resultan más hábiles y astutos que Hun Carné y 
Vucub Carné y, mañosamente, pasan todas sus pruebas. En el último 
episodio aparecen como comediantes ilusionistas que con su magia 
y trucos dejan fascinados a los de Xibalbá. La presentación de sus 
artes culmina cuando se inmolan a sí mismos y resucitan. Hun Carné 
y Vucub Carné, entusiasmados, exigen que los muchachos los sa
crifiquen y resuciten también a ellos. Los gemelos obedecen, pero 
sólo en parte: como es de esperar, el sacrificio de los señores de 
Xibalbá resulta ser real y definitivo. Posteriormente los gemelos 
ascienden al ciclo, transformándose en el Sol y la Luna. 89 

Los nombres de Hun (1) Hunahpü y Vucub (7) Hunahpú son 
equivalentes quichés de los días de tzolkin 1 Ahau y 7 Ahau, en 
tanto que los nombres de sus adversarios Hun Carné y Vucub 
Carné ("1 Muerte", "7 Muerte") corresponden a los días 1 Cimi y 
7 Cimi. Entre los quichés contemporáneos, que siguen usando el 
calendario de 260 días, la combinación de un signo de veintena 
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con los números 1 y 7 es una forma convencional para señalar 
todas las posibles combinaciones de este signo con los trece 
numerales, ya que en un ciclo de 260 días la secuencia de estas 
combinaciones empieza con el prefijo 1 y termina con el 7 (el or
den consecutivo de los numerales de trecena combinados con un 
determinado signo es 1, 8, 2, 9, 3, 10, 4, 11, 5, 12, 6, 13 y 7; este 
último es seguido, de nueva cuenta, por 1; compárese fig. 2.5). 
Debido a esta propiedad del calendario, la combinación de los 
números 1 y 7 con un signo de veintena tiene para los quichés la 
significación comparable a la de alfa y omega. 90 

Puesto que en la Tabla de Venus del Códice de Dresde los días 
Ahau constituyen la última serie de los días canónicos de salida 
helíaca del planeta -terminando con el día 1 Ahau, la base del 
gran ciclo de 37,960 días de esta tabla (lámina 2, fig. 2.7)-, el 
antropólogo Dennis Tedlock considera que tanto Hun Hunahpú 
como Vucub Hunahpú personifican a Venus en su aspecto matu
tino. Su juego de pelota en las regiones orientales de la tierra 
representa el periodo de visibilidad de la estrella de la mañana; 
pronto veremos que el juego de pelota mesoamericano efectiva
mente simbolizaba, entre otras cosas, el movimiento de los astros. 
La bajada de Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú al inframundo 
corresponde, según Tedlock, a la invisibilidad de Venus alrededor 
de la conjunción superior, mientras que su enfrentamiento fatal 
con Hun Carné y Vucub Carné significa la reaparición del planeta 
en el cielo occidental, ya que en el Códice de Dresde los días Cimi 
comienzan el primer periodo de visibilidad vespertina después del 
periodo matutino iniciado con los días Ahau. La estrella de la tar
de es simbolizada por la cabeza cortada de Hun Hunahpú; esta 
interpretación de Tedlock se apoya en los datos epigráficos: como 
ya fue mencionado con relación al Templo 22 de Copán, uno de 
los glifos mayas de Venus es la calavera con ciertos rasgos distin
tivos, refiriéndose probablemente a la estrella de la tarde.91 

Ahora bien, de acuerdo con lo que leemos en el Popal Vuh, la 
cabeza cortada de Hun Hunahpú tiene el poder fertilizante: 

Y habiendo ido a poner la cabeza en el árbol, al punto se cu
brió de frutas este árbol que jamás había fructificado antes de 
que pusieran entre sus ramas la cabeza de Hun-Hunahpú.92 
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Además, la calavera de Hun Hunahpú embaraza a la doncella 
Xquic con un chisguete de saliva. El nombre Xquic significa "La 
de la sangre" en el idioma quiché, y cabe notar que los pueblos 
mayas de los altos de Guatemala identifican la sangre de las par
turientas con el maíz.93 Karl Taube observa, en su excelente 
estudio sobre el dios maya del maíz, que la cabeza desmembra
da del dios tonsurado del maíz, con frecuencia representada en 
los platos mayas del Clásico Tardío así como en algunos códices 
y relieves, ha de ser la misma cabeza cortada de Hun Hunahpú, 
simbolizando la mazorca desprendida de su mata; el degolla
miento del dios es, por lo tanto, una metáfora de la cosecha 
del maíz. 94 

En vista de estos datos podemos concluir que Hun Hunahpú y 
Vucub Hunahpú, deidades de Venus, figuran también como se
ñores del maíz. La personificación de Venus es, sobre todo, Hun 
Hunahpú: recordemos que el nombre 1 Ahau era, de acuerdo con 
otras fuentes, el título común de los dioses de Venus, porque el 
día más importante de los ciclos de Venus era 1 Ahau. Vucub 
Hunahpú (7 Ahau) no es más que el complemento personalizado 
de Hun Hunahpú (1 Ahau); en el lenguaje místico de los quichés 
los dos hermanos personifican todos los días Ahau, importantes 
en el calendario venusino. En el mismo sentido, Hun Hunahpú, 
el decapitado, es también el dios del maíz. Su cabeza simboliza a 
la estrella de la tarde, por lo que es este aspecto de Venus el que 
preside el maíz y la fertilidad agrícola. 

Algo parecido encontramos en el Altiplano Central. Los nom
bres calendáricos de los dioses Cintéotl y Xochipilli eran 1 Xóchitl 
y 7 Xóchitl ("1 Flor", "7 Flor"), respectivamente, equivalentes a 1 
Ahau y 7 Ahau (1 Hunahpú y 7 Hunahpú de los quichés). Xochi
pilli, aunque conocido principalmente como dios de la música, la 
danza y el arte, estaba estrechamente relacionado con Cintéotl, 
dios azteca del maíz. 95 Sahagún96 identifica a Cintéotl con Itztla
coliuhqui, cuyos nexos con Venus serán detalladamente exami
nados en el siguiente capítulo. También es significativo que 
Atamalcualiztli, la fiesta mexica del rejuvenecimiento del maíz, se 
celebraba cada ocho años:97 es muy probable que coincidiera con 
ciertos fenómenos venusinos que, como ya sabemos, en intervalos 
de 8 años recurrían en las mismas fechas del año calendárico. 

Algunos datos reveladores, aunque envueltos en el lenguaje 
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poético, se encuentran en el himno que se cantaba en las fiestas 
de Atamalcualiztli y del que algunos versos reproducimos aquí: 

Mi corazón es flor: está abriendo la corola, 
Ah, es dueño de la media noche. 
Ya llegó nuestra Madre, ya llegó la diosa: 
Tlazoltéotl. 
Nació Centéotl en Tamoanchan: 
donde se yerguen las flores, 1-Flor. 
Nació Centéotl en región de lluvia y niebla. 
[ .. . ] 
En tierra estás en pie cerca del mercado, 
tú eres el Señor, tú, Quetzalcóatl. 
[ ... ] 
Juega a la pelota, juega a la pelota el viejo Xólotl: 
en el mágico campo de pelota juega Xólotl: 
el que viene del país de la esmeralda. iMíralo! 
¿Acaso ya se tiende Piltzintecuhtli 
en la casa de la noche, en la casa de la noche? 
Príncipe, príncipe: 
con plumas amarillas te aderezas, 
en el campo del juego te colocas 
[ .. . ] 
El habitante de Oztoman, ay, el habitante de Oztoman 
lleva a cuestas a Xochiquetzal: 
allá en Cholula impera. 
[ ... ].98 

Las ceremonias en las que se cantaba este himno eran consa
gradas al maíz; no obstante, en los protagonistas del canto pode
mos reconocer deidades astrales: el Sol está representado por 
Piltzintecuhtli, la Luna por las diosas Tlazoltéotl y Xochiquetzal, 
en tanto que Quetzalcóatl y Xólotl -y probablemente Cintéotl, 
dios del maíz- personifican a Venus. Recordando que también 
los relatos del Popo! Vuh giran en torno al maíz y los cuerpos 
celestes, llama la atención que en ambos casos tiene un lugar 
destacado el juego de pelota, peculiaridad cultural mesoamerica
na cuyo análisis -al que merecidamente dedicaremos varias pági
nas-nos abrirá nuevas perspectivas sobre los temas que tratamos. 
Como ya habrá notado el lector, los jugadores principales son, 
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poético, se encuentran en el himno que se cantaba en las fiestas 
de Atamalcualiztli y del que algunos versos reproducimos aquí: 

Mi corazón es flor: está abriendo la corola, 
Ah, es dueño de la media noche. 
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Nació Centéotl en región de lluvia y niebla. 
[ ... ] 
En tierra estás en pie cerca del mercado, 
tú eres el Señor, tú, Quetzalc6atl. 
[ ... ] 
Juega a la pelota, juega a la pelota el viejo X6lotl: 
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el que viene del país de la esmeralda. ¡Míralo! 
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en la casa de la noche, en la casa de la noche? 
Príncipe, príncipe: 
con plumas amarillas te aderezas, 
en el campo del juego te colocas 
[ ... ] 
El habitante de Oztoman, ay, el habitante de Oztoman 
lleva a cuestas a Xochiquetzal: 
allá en Cholula impera. 
[ ... ].'~a 
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en tanto que Quetzalcóatl y Xólotl -1 probablemente Cintéotl, 
dios del maíz- personifican a Venus. Recordando que también 
los relatos del Popol Vuh giran en torno al maíz y los cuerpos 
celestes, l1ama la atención que en ambos casos tiene un lugar 
destacado el juego de pelota, peculiaridad cultural mesoamerica
na cuyo análisis -al que merecidamente dedicaremos varias pági
nas-nos abrirá nuevas perspectivas sobre los temas que tratamos. 
Como ya habrá notado el lector, los jugadores principales son, 
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tanto en el Popal Vuh como en el himno de Atamalcualiztli, núme
nes de Venus y del maíz. 

Esto no puede ser una coincidencia. 

Notas 

1 Véase nota 36 de este capítulo. 
2 Los temas que trata este capítulo están ampliamente presentados y argumen
tados en: Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, I & II"; id. , Venus, lluvia y 
maíz: Simbolismo y astronomía . 
3 Algunos de tantos trabajos que tratan el problema de Quetzalcóatl son: 
Armillas, "La serpiente emplumada"; López A., Hombre-dios; Piña Ch., Quetzal
cóatl; Davies, The Toltecs; Nicholson, "Ehecatl Quetzalcoatl vs. Topiltzin Quet
zalcoatl"; Brundage, The phoenix of the westem world; Florescano, El mito de 
Quetzalcóatl. 
~ Cf Eliade, Tratado de hist01·ia de las religiones, p. 159. 
5 Etnología del Istmo, p . 179. 
6 Apologética historia, I, p . 646 (L. 3, cap. 122); véase un pasaje parecido en 
Sahagún, Historia general, III , p . 274 (L. 11, cap. 5). 
7 Joralemon, A study of Olmec iconography, pp. 82s, figs. 245, 247, 248. 
8 Baird, "Stars and war at Cacaxtl <"; Carlson, Venus-regulated warfare. 
9 Baird, "Stars and war at Cacaxf a; Pasztory, "El poder militar como realidad 
y retórica", pp. 181, 183s. 
10 Historia general, I, p. 45 (L. 1, cap. 5); compárese también: Anderson y Dibble, 
Florentine Codex: Book 7, p. 14. 
11 Angula V., "Los relieves d el g upo 'IA' en la montaña sagrada de Chalcatzin
go", p. 204, fig. 9; López A., Los mitos del tlacuache, p . 333. 
12 Caso y Berna), Urnas de Oaxaca, p . 365, figs. 93, 284. 
13 Justeson et al., The foreign impact, pp. 21, 66. 
14 Davies, The Toltecs, pp. 122, 220s; Pollock, Round structures, p. 164. 
15 Chadwick, "The 'Olmeca-Xicallanca' ofTeotihuacan"; Pollock, Round structu
res, pp. 163s; Davies, The Toltecs, p. 122; Foncerrada de M., "Mural painting", 
p. 186; Sahagún, Historia general, III, pp. 205s (L. 1 O, cap. 29). 
16 Justeson el al., Thefot·eign impact, pp. 68, 72, n. 5 . 
17 Pollock, Round structures, p. 165. 
18 Chadwick, "The 'Oimeca-Xicallanca' of Teotihuacan", p. 17. 
19 The Toltecs, p. 52. 
20 Pollock, Round structures, p. 163; Davies, The Toltecs, pp. 158, 177. 
21 No sólo los datos arqueológicos sino también las evidencias lingüísticas y 
epigráficas han permitido detectar una importante difusión cultural desde la 
costa del Golfo hacia el área maya durante el Clásico Terminal y el Postclásico 
Temprano, en la que participaron pueblos de habla nahua, zaque, chontal y 
yucateca: Justeson et al., Theforeign impact, pp. 24s, 66,68-70. 
22 Morley et al., The ancient Maya, p. 157; Thompson, Historia y religión, pp. 
21-72. 
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23 Round structures, p. 147, Table 5. 
24 Pollock, Round structures, pp. 136-173; Ochoa, Historia prehispánica de la 
Huaxteca, p . 56; Davies, The Toltecs, pp. 204ss. 
25 Caso, Los calendarios prehispánicos, pp. 161, 164s, 191. 
26 Sáenz, "Las estelas de Xochicalco". 
27 Gesammelte Abhandlungen, I, pp. 692s. 
28 Kelley, Deciphering the Maya script, p. 96, fig. 33; Sáenz, "Las estelas de 
Xochicalco", p. 71. El origen maya de estas representaciones (rostro humano 
saliendo de las fauces de la serpiente o monstruo) es probable en vista de la 
opinión primero expuesta por George Kubler y ahora ampliamente aceptada, 
de que las estructuras tardías de Tula no fueron la inspiración sino, más bien, 
el reflejo de la arquitectura de Chichén Itzá: Piña Ch., Quetwlcóatl, pp. 56s; 
Davies, The Toltecs, pp. 216s; Ochoa, Historia prehispánica de la Huaxteca, pp. 79, 
116; V. Miller, "Star warriors at Chichen Itza", pp. 287, 301. En realidad, el foco 
de influencia debió haber sido, nuevamente, el área del Golfo, donde los 
motivos de cabeza humana en fauces de la serpiente fueron, efectivamente, 
encontrados; Alvarez A. y Casasola, Las figurillas de Jonuta, lám. 36; V. Miller, 
"Star warriors", p. 301, fig. 20-31. 
29 Klein, The face of the emth, pp. 85ss, 97; Pasztory, 'The Xochicalco stelae", pp. 187ss. 
3° Caso, Los calendm·ios prehispánicos, p. 197. 
31 Así, por ejemplo, relata fray Gerónimo de Mendieta que el Sol, al haber sido 
creado y colocado en el cielo, se quedó parado, por lo que Xólotl, para hacerlo 
mover, sacrificó a todos los dioses y finalmente a sí mismo; en la versión de fray 
Bernardino de Sahagún, sin embargo, el sacrificador fue el Aire, es decir, 
Quetzalcóatl en su advocación de Ehécatl. El que bajó al inframundo para 
conseguir los huesos de los que se creara el hombre fue, según la Leyenda de los 
Soles, Quetzalcóatl y, según la Histoyre du Mechique, Ehécatl, pero Mendieta 
atribuye esta tarea a Xólotl (Códice Chimalpopoca, pp. 120s; Garibay, Teogonía e 
historia de los mexicanos, p. 106; Sahagún, Historia general, II, p. 261 -L. 7, cap. 
2; Mendieta, Historia eclesiástica, pp. 78s- L. 2, cap. 1). 
32 Seler, Comentarios al Códice Borgia, IT, pp. 34, 45s; Garibay, Teogonía e historia, p. 106. 
33 La relación de Xólotl con Venus vespertino no está explícitamente reportada, 
pero el análisis de diversos datos -algo complejo para presentarlo aquí- no deja 
lugar a dudas (véase Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, 1'', pp. 29s, y 
particularmente, Seler, Gesammelte Abhandlungen, III, pp. 392-409). 
También Nanáhuatl, dios disforme que en realidad era variante de Xólotl, tenía 
que ver con el maíz, el agua y b estrella de la tarde (Sprajc, ibid.). 
34 Caso, Los calendarios prehispánicos, p. 197; Kingsborough, Antigüedades de 
México, 111, p. 50. 
35 Kingsborough, Antigüedades de México, 1, p. 204. 
36 Códice Chimalpopoca, p. 11. El traductor P.F. Velázquez menciona en sus co
mentarios que el vocablo náhuatl mitl, "flecha", usado en este contexto debe 
entenderse como "rayo", considerando que tonamitl significa "rayo de sol"; ibid., p. 78. 
37 Nicholson, "Ehecatl Quetzalcoatl vs. Topiltzin Quetzalcoatl", pp. 40s. 
38 La distinción clara entre ambas figuras se encuentra, por ejemplo, en la 
Historia de los mexicanos por sus pinturas, la Histoyre du Mechique (Garibay, 
Teogonía e historia), el Popal Vuh (Recinos, Popal Vuh; Tedlock, Popal Vuh) y la 
Historia de las Indias de Durán, 1, pp. 9-15, 61-69. 
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39 "Mesoamérica", p. 480. 
40 Este dios era, por ejemplo, el protector del gobernante de Acallan, impor
tante señorío en la región sur del actual estado de Campeche; incluso la dinastía 
yucateca de los Cocomes, señores de Mayapán y Sotuta, alegaba su descenden
cia de Quetzalcóatl: Scholes y Roys, The Maya Chontallndians, pp. 56s. 
41 Muchas de estas ideas sobre el significado de los mitos de Ce Acati-Topiltzin
Quetzalcóatl han sido pronunciadas ya por diversos investigadores, pero las 
interpretaciones aquí expuestas se basan principalmente en el libro de A. López 
Austin, Hombre-dios, donde se resumen también las anteriores opiniones al 
respecto. 
42 Véase, por ejemplo, Sahagún, Historia general, 1, pp. 278ss (L. 3, caps. 3-14). 
43 López A., Hombre-dios, p. 36. 
44 Pollock, Round structures, p. 163; Nicholson, "Religion in pre-Hispanic Cen
tral Mexico", pp. 426s; id., "Ehecatl Quetzalcoatl vs. Topiltzin Quetzalcoatl'', 
pp. 40ss; Brundage, The )ifth sun, pp. 112, 133s; Davies, The Toltecs, pp. 64, 126. 
45 "Religion in pre-Hispanic Central Mexico", p. 426. 
46 López A., Los mitos del tlacuache, p. 440, nota 47. 
47 "Estratigrafía y tipología religiosas", p. 33. 
48 Hall, "A Plains lndian perspective", p. 558; Chamberlain, When stars came 
down lo Earth, pp. 55ss; O'Brien, "Prehistoric evidence for Pawnee cosmology", 
p. 943; Brundage, The phoenix, p. 161. 
49 Kelley, "Quetzalcoatl and his coyote origins". 
50 Historia de Yucatán, p. 4. 
51 Thompson, "The Moon goddess", pp. 157ss; id., Historia y religión, pp. 
258-287; De la Garza, El universo sagrado, pp. 163ss; Wisdom, The Chorti 
lndians, pp. 393ss, 445. 
52 Joralemon, "The Olmec dragon", p. 61; Norman, !zapa sculpture, p. 56; Smith, 
!zapa relief carving, pp. 25ss. 
53 "The double-headed dragon", p. 160. 
54 López A., Hombre-dios; Thompson, Historia y religión, pp. 258-287; Brundage, 
The phoenix. 
55 Carlson y Landis, "Bands, bicephalic dragons, and other beasts". 
56 Thompson, "Sky bearers", p. 226. 
57 Las interpretaciones sobre el uso astronómico del Templo 22 de Copán están 
extensa y detalladamente presentadas en: Sprajc, "Venus and Temple 22 at 
Copán"; id. "The Venus-rain-maize complex, I", pp. 50-53. 
58 Wisdom, The Chorti Jndians, pp. 43'/ss, 462ss. 
59 !bid., pp. 395s, 445s; Thompson, Historia y religión, p. 322. 
60 Lounsbury, "Astronomical knowledge and its uses", p. 153; Carlson, "The 
Grolier Codex", pp. 45ss. 
61 Fash, "A new look at Maya statecraft", p. 160; Stuart, "Hieroglyphs and 
archaeology at Copan", p. 175; Larios et al. "Architectural stratigraphy"; Hoh
mann y Vogrin, Die Architektur von Copán, p. 50. 
62 Lounsbury, "Astronomical knowledge", pp. 154s; Schele y Miller, The blood 
of kings, pp. 123s. 
63 López de Gómara, La conquista de México, pp. 434s. También Motolinía 
(Memoriales, p. 283) describe la misma ceremonia, mencionando que el sacer-

120 LA J,;STRELLA DJ,; QUJ,;TZALCÓA TL 

~g "Me~oamédca", p. 480. 
10 Este dios era, por ejemplo, el protector del gobernante de Acallan, impor
tante ~el-iOrío en la región sur del actual estado de Campeche; incluso la dinastía 
yucateca de los eocomes, señores de Mayapán y Sotuta, alegaba su de~cenden
cia de Quetzakóatl: Scholes y Roys, The Maya Chontallndialll, pp. 56s. 
~l Mucha~ de esta~ ideas ~obre e! significado de lo~ mito~ de Ce Acatl-Topiltzin
Quetzalcóatl han ~ido pronundada~ ya por diversos investigadores, pero las 
interpretaciones aquí expuestas se basan principalmente en el libro de A. López 
Austin, /lombre-dios, donde se resumen también las anteriores opiniones al 
respecto. 
42 Véase, por ejemplo, Sahagún, HislOria gewra4 1, pp. 278~s (L. 3, caps. 3-14). 
4~ López A., /lombre-dios, p. 36. 
H Pollork, ROlJ.nd struclures, p. 163; Nicholson, "Religion in pre-IIispanic Cen
tral Mexko", pp. 426s; id., "Ehecatl Quetzalcoatl VS. Topiltzin Quetzalcoatl", 
pp. 40~s; Brundage, Thefiflh sun, pp. 112, 133s; Davies, The Tollecs, pp. 61, 126. 
45 "Religion in pre.Hispanic Central Mexico", p. 426. 
~6 López A., Los mitos del tlacuache, p. 410, nota 47. 
47 "E~tratigrafía y tipología religiosas", p. 33. 
48 Hall, "A Plains lndian pcrspective", p. 558; Chamberlain, Whm stars come 
doum to Earth, pp. 55M; O'Brien, "Prehisloric evidence for Pawnee cosmology", 
p. 913; Brundage, The phomix, p. 16L 
49 Kellcy, "Quetzakoatl and his coyote origins". 
50 /listoria df Yucatán, p. 1. 
51 Thompson, "The Moon goddes~", pp. 157~s; id., /listoria y religión, pp. 
258-287; De la Garza, El unitlerso sagrado, pp. 163ss; Wisdom, Thf Chorli 
lndians, pp. 393ss, 115. 
52 ]oralemon, "The Olmec dragon", p. 61; Norman, hapasculptu.re, p. 56; Smith, 
hapa re/¡4 caming, pp. 25ss. 
5~ ''The double-headed dragan", p. 160. 
54 Lópel: A., /lombrf-dios; Thompson, /listoria y religión, pp. 258-287; Brundage, 
The Phoenix. 
55 Carlson y Landis, "Bands, bicephalic dragons, and other beasts". 
56 Thompson, "Sky bearers", p. 226. 
57 Las interpretaciones sobre el uso astronómico de! Templo 22 de Copán están 
extensa y detalladamente presentadas en: Sprajc, "Venu~ and Temple 22 at 
Copán"; id. ''The Venus-rain-maize ccmp\ex, 1", pp. 50-53. 
58 Wisdom, The Choni lndialll, pp. 43'lss, 462ss. 
59 ¡bid., pp. 395s, 115.'1; Thompson, Historia y religión, p. 322. 
60 Lounshury, "Astronomical knowledge and its u~es", p. 153; Carlson, "The 
Grolier Codex", pp. 45ss. 
61 Fash, "A new look at Maya staterraft", p. 160; Stuart, "IIieroglyphs and 
arrhaeology al Copan", p. 175; Lados el al. "Architertural stratigraphy"; Hoh
mann y Vogrin, Die ArchiUktur von CoPán, p. 50. 
62 Lounsbury, "Astronomical knowkdge", pp. 151s; Schele y Miller, The blood 
oJ kings, pp. 123s. 
6~ Lópel: de Gómara, La conquista de México, pp. 131s. También Motolinía 
(Mfmoriales, p. 283) describe la misma ceremonia, mencionando que el sacer-



LLUVIA Y MAfZ 121 

dote exhortaba al nuevo tlatoani a "velar mucho en hacer andar al sol é á la 
tierra"; cf Broda, "Relaciones políticas ritualizadas", pp. 225ss. 
64 Broda, "Los estamentos en el ceremonial mexica", pp. 39s; Durán, Historia 
de las Indias, II, p. 317. 
65 Thompson, Historia y religión, pp. 285s; Sharp, Chacs and chiefs, p . 14. 
66 Berlin, Signos y significados, pp. 139s; Dütting, "Venus, the Moon and the 
gods", pp. 20s; id., "Lunar periods and the quest for rebirth", p. 123. 
61 Closs, "A glyph for Venus as evening star". 
68 Lounsbury, "A Palenque king and the planet Jupiter". 
69 Baudez, "The Sun kings at Copan and Quirigua". 
70 Historia genera~ I, p. 297 (L. 3, Apéndice - cap. 2). 
71 Véase por ejemplo: Knab, "Geografía del inframundo". Aunque Tlalocan a 
veces se sitúa en el primer cielo (Nicholson, "Religion", Table 2), son abruma
doras las pruebas de que en realidad se encontraba en el inframundo: Heyden, 
"Caves, gods, and myths", pp. 19ss; Ziehm, "Introducción", p. 15; Broda, "Las 
fiestas aztecas"; ead., "El culto mexica", p. 50; ead., "Templo Mayor as ritual 
space"; Klein, The face of the earth, pp. 80ss. 
72 El culto de los cerros en Mesoamérica ha sido estudiado extensamente por 
Broda, "Las fiestas aztecas"; ead., "El culto mexica"; ead., "Templo Mayor as 
ritual space"; ead., "Cosmovisión y observación de la naturaleza"; ead., "The 
sacred landscape". 
73 Holland, Medicina maya, p . 94; Tax, Panajache~ p. 2451 ; Blom y La Farge, 
T1·ibes and temples, 11, p. 368; Thompson, Historia y religión, p. 305. 
74 Blom y La Farge, Tribes and temples, 11, p. 369; Carda de León, "Breves notas", 
p . 307; Tax, Panajache~ pp. 2451, 2456, 2459; De la Fuente, Yalálag, p . 267. La 
asociación entre Venus y el diablo ha sido claramente mostrada por Closs, 
"Cognitive aspects", pp. 405-407. 
75 "Textos folklóricos" p. 157. 
76 Lehmann, "Ergebnisse", p. 767. 
77 Etnología del Istmo, p. 174. 
78 Acuña, Relaciones geográficas: Tlaxcala, 1, p. 208. 
79 Ziehm, "Introducción", p . 25. 
80 !bid., p. 20; Münch C., Etnología del Istmo, pp. 155, 173; Preuss, Mitos y cuentos 
nahuas, pp. 545-559; López A., Cuerpo humano e ideología, 1, p. 64. 
8 1 Wenke, Patterns in prehistory, p. 266. 
82 Hay muchos estudios sobre la domesticación del maíz; uno de los más 
recientes es Fritz, "Are the first American farmers getting younger?", reconsi
derando los fechamientos del maíz más temprano y citando la bibliografía 
anterior al respecto. 
83 López A., Hombre-dios, p. 158; Frazer, La rama dorada, pp. 178, 453, 474-480; 
Budge, Osiris, 1, p . 58; Eliade, A history of religious ideas, pp. 97ss, 290ss. 
84 E. Carda, Modificaciones al sistema de clasificación climática de Koppen, pp. 
22-30, 62-70. 
85 Thompson, Maya hieroglyphic writing, pp. 134s, 137; Cohodas, "The icono
graphy of the Panels, III", p . 160. 
86 Dütting, "Aspects of Classic Maya religion", p. 146, fig. 16. 
87 Taube, "The Classic Maya maize god", p. 179, fig. 10; Carlson, Venus-regulated 
warfare, pp. 1 9ss, fig. 8k. 

LLUVIA Y MAiz 121 

dote exhortaba al nuevo tlatoani a "velar mucho en hacer andar al sol i á la 
tierra"; cf. Broda, "Relaciones políticas ritualizadas", pp. 22553. 
64 Broda, "Los estamentos en el ceremonial mexica", pp. 39s; Durán, Historia 
de la! Indias, 11, p. 317. 
65 Thompson, Historia y religión, pp. 2855; Sharp, Chacs and chieft, p. 14. 
66 Berlin, SiW10S J' siW1ificados, pp. 13905; Dütting, "Venuo5, the Moon and the 
godo5", pp. 2005; id., "Lunar periods and the quest for rebinh", p. 123. 
67 Cloo5s, "A glyph for Venus a!l evening star". 
M Lounsbury, "A Palenque king and the planetJupiter". 
&9 Baudez, ''Th.e Sun kings at Copan and Quirigua". 
70 Historia gnural, 1, p. 297 (L. 3, Apéndice - cap. 2). 
71 Viase por ejemplo: Knab, "Ceografia del inframundo". Aunque Tlalocan a 
veces se sitúa en el primer cielo (Nicholson, "Religion", Table 2), wn abruma
doras las pruebas de que en realidad se encontraba en el inframundo: Heyden, 
"Caves, gods, and myths", pp. 190505; Ziehm, "Introducción", p. 15; Broda, "Las 
fiestas aztecas"; tad., "El culto mexica", p. 50; ead., "Templo Mayor as ritual 
space"; Klein, The fati! 01 tht earth. pp. 80ss. 
n: El culto de los cerros en Mesoamérica ha sido estudiado extensamente por 
Broda, "Las fiestas aztecas"; ead., "El culto mexica"; ead., ''Templo Mayor as 
ritual space"; ead., "Cosmovisión y observación de la naturaleza"; ead., ''The 
sacred landscape". 
73 lIolland, Medicina maya, p. 94; Tax, Panajachel, p. 2451; Blom y La Farge, 
Tribes and temples. 11, p. 368; Thompson, Hutoria y religi6n, p. 305. 
74 Blomy La Farge, Tribes and temples, 11, p. 369; Carda de Le6n, "Breves notas", 
p. 307; Tax, Panajachel, pp, 2451, 2456, 2459; De la Fuente, Yalálag, p. 267. La 
asociación entre Venus y el diablo ha sido claramente mostrada por Closs, 
"Cognitive aspects", pp. 405-407. 
75 "Textos folklóricos" p. 157. 
76 Lehmann, ''Ergebnio505e'', p. 767. 
77 Etnologia del Tstmo, p. 174. 
7S Acuña, Relaciones geogrdficas: Tlaxcala, 1, p. 208. 
79 Ziehm, "Introducción", p. 25. 
so [bid., p. 20; Münch C., EtlUJlogia del Tstmo, pp. 155, 173; PreUso5. Mitos y cuentru 
nahuas, pp. 545-559; L6pez A., Cuerpo hu71UJlUJ e ideologia, J, p. 64. 
al Wenke, Pauerns in prehistory, p. 266. 
S2 Hay muchos estudios sobre la dome5ticación del maíz; uno de los más 
recientes eo5 Fritz, "Are the first American farmen getting younger?", recon!li
derando 1005 fechamientos del maíz máo5 temprano y citando la bibliografía 
anterior al respecto. 
s~ López A., HombrHlios, p. 158; Frazer, La rama dorado.. pp. 178, 453, 474-480; 
Budge, Otiris, r, p. 58; Eliade, A history ofreligiow ideas, pp. 97~~, 290505. 
S4 E. Carda, Modificaciones al sisUma de clasificación climdtica de Koppen, pp. 
22-30, 62-70. 
ss Thompson, Maya hieroglYPhic writing;. pp. 1345, 137; Cohodas, "The icono
graphy ofthe Panels, HI", p. 160. 
86 Dütting, "Aspecto5 ofClaso5ic Maya religion", p. 146, fig. 16. 
S7 Taube, ''The Claso5ic Maya maize god", p. 179, fig. 10; Carlo5on, Venus-1'l!gulaud 
waifare, pp. 19ss, fig. 8k. 



122 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓA TL 

88 Baus C., "El culto a Venus en Cacaxtla", pp. 354ss. 
89 Recinos, Popal Vuh; Tedlock, Popal Vuh. 
90 Tedlock, Popal Vuh, pp. 214s; id., "La siembra y el amanecer", p. 164; Edmon
son, "Historia de las tierras altas mayas", p. 273. 
91 Tedlock, "La siembra y el amanecer". De manera semejante Tedlock explica 
las demás aventuras de Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú y de sus sucesores 
Hunahpú y Xbalanqué, comentando que existe una conmensurabilidad general 
entre los episodios míticos del Popal Vuh y los movimientos de Venus, como los 
reproduce la Tabla de Venus en el Códice de Dresde. Considerando que el 
Popal Vuh, según se afirma en su texto introductorio, está basado en un antiguo 
manuscrito jeroglífico y en la acompañante tradición oral explicativa, es legíti
mo compararlo con el contenido de un códice prehispánico. Dennis Tedlock 
vivió un tiempo considerable entre los quichés de Momostenango, Guatemala, 
como aprendiz de los Ah kih, especialistas en el calendario, y adquirió conoci
mientos profundos sobre el lenguaje metafórico que se sigue usando en la 
narrativa quiché y que es característico también del Popal Vuh. 
92 Recinos, Popal Vuh, p. 56; cf Tedlock, Popal Vuh, p. 104. 
93 Taube, "The Classic Maya maize god", p. 178. 
94 !bid., pp. 176s. Las cabezas del dios del maíz aparecen, por ejemplo, en el 
follaje de la planta de maíz representada en el Tablero de la Cruz Foliada de 
Palenque; véase Nájera, El don de la sangre, pp. 183s. 
95 En la clasificación de Nicholson ("Religion in pre-Hispanic central Mexico", 
pp. 416ss ), Cintéotl y Xochipilli pertenecen al mismo complejo de deidades. El 
apodo Ce Xóchitl de Cintéotl se menciona, por ejemplo, en el himno de 
Atamalcualiztli (Sahagún, Historia general, IV, p. 302). Aunque el nombre ca
lendárico de Xochipilli no está explícitamente reportado, hay datos inconfun
dibles . El Códice Magliabechiano (pp. 46v-48r) menciona fiestas parecidas en 
los días 1 Xóchitl y 7 Xóchitl, en tanto que otro manuscrito relaciona la 
festividad de 7 Xóchitl con Xochipilli (Gómez de Orozco, "Costumbres, fiestas, 
enterramientos", p. 53). El dios mixteco Siete Flor parece ser una variante de 
Xochipilli (Furst, Codex Vindobonensis, p. 164). El paralelismo entre ambos 
dioses aztecas y los hermanos Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú del Popal Vuh 
fue notado ya por Taube ("The Classic Maya maize god", p. 175). 
96 Historia general, I, p. 193 (L. 2, cap. 30). 
97 !bid., I, pp. 230s (L. 2, Apéndice 1); Seler, Gesammelte Abhandlungen, II, p. 1063. 
98 Garibay, Veinte himnos sacros, pp. 152s; los comentarios de Garibay al himnc 
se encuentran en las páginas 154-172; oztomecat~ "habitante de Oztoman", e1 
una metáfora de "comerciante", refiriéndose a Quetzalcóatl, dios de los mer· 
caderes. 

122 LA ESTRElLA DE QUE1ZALCÓA1L 

88 Baus C., "El culto a Venus en Cacaxtla", pp. 3541515. 
89 Recinos, Popol Vuh; Tedlock, Popol Vuh. 
90 Tedlock, Popol Vuh, pp. 21415; id., "La siembra y el amanecer", p. 164; Edmon
son, "Historia de las tierras altas mayas", p. 273. 
91 Tedlock, "La siembra y d amanecer". De manera semejante Tedlock explica 
las demás aventuras de Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú y de sus sucesores 
Hunahpú y Xbalanqué, comentando que existe una conmensurabilidad general 
entre los episodios míticos del Popol Vuh y los movimientos de Venus, como los 
reproduce la Tabla de Venus en el Códice de Dresde. Considerando que el 
Popol Vuh, según se afirma en su texto introductorio, está basado en un antiguo 
manuscrito jeroglífico y en la acompañante tradición oral explicativa, es legíti
mo compararlo con el contenido de un códice prehispánico. Dennis Tedlock 
vivió un tiempo considerable entre los quichés de Momostenango, Guatemala, 
como aprendiz de los Ah It,ih, especialistas en el calendario, y adquirió conoci
mientos profundos sobre el lenguaje metafórico que se sigue usando en la 
narrativa quiché y que es característico también del Popol Vuh. 
92 Recinos, Popol Vuh, p. 56; el Tedloek, Popol Vuh, p. 104. 
9' Taube, ''I'he Classic Maya maize god", p. 178. 
94 Ibid., pp. 17615. Las cabezas del dios del maíz aparecen, por ejemplo, en el 
follaje de la planta de maíz representada en d Tablero de la Cruz Foliada de 
Palenque; véase Nájera, El don tU la sangrt, pp. 18315. 
9li En la clasificación de Nicholson ("Religion in pre-Hispanic central Mexico", 
pp. 4161515), Cintéotl y Xochipilli pertenecen al mismo complejo de deidades. El 
apodo Ce X6chitl de Cintéotl se menciona, por ejemplo, en el himno de 
Atamalcualiztli (Sahagún, Hutoria gnural, IV, p. 302). Aunque el nombre ca
lendárico de Xochipilli no está explícitamente reportado, hay datos inconfun
dibles. El Códice Magliabechiano (pp. 46v-48r) menciona fiestas parecidas en 
los días 1 X6chitl y 7 Xóchitl, en tanto que otro manuscrito relaciona la 
festividad de 7 Xóchitl con Xochipilli (Gómez de Orozco, "Costumbres, fiestas, 
enterramientos", p. 53). El dios mixteco Siete Flor parece ser una variante de 
Xochipilli (Furst, COtUX Vindobontnsis, p. 164). El paralelismo entre ambos 
dioses aztecas y los hermanos Hun Hunahpú y Vucub Hunahpú del Popol Vuh 
fue notado ya por Taube ('The Classic Maya maize god", p. 175). 
96 Historia gtnYal, 1, p. 193 (L. 2, cap. 30). 
97 [bid, 1, pp. 23015 (L. 2, Apéndice 1); Seler, Ge.sammtlte Abhandlungro, 11, p. 1063. 
98 Garibay, Vtinte himnos sacros, pp. 15215; los comentarios de Garibay al himnc 
se encuentran en las páginas 154-172; ouomecatl, "habitante de Oztoman", el 
una metáfora de "comerciante", refiriéndose a Quetzalcóatl, dios de los mero 
caderes. 



4 

LA GUERRA Y EL SACRIFICIO 

El cuadragésimo edificio se llamaba Ilhuicatitlan. Este 
era una columna gruesa y alta, donde estaba pintada 
la estrella o lucero de la mañana, y sobre el capitel de 
esta columna estaba un chapitel hecho de paja; delante 
de esta columna y de esta estrella, mataban cautivos 
cada año, al tiempo que parecía nuevamente esta 
estrella. 

Fray Bernardino de Sahagún * 

La imagen del planeta Venus, como la hemos conocido hasta 
ahora, no representa toda la verdad sobre el complejo papel que 
tenía el divino astro en la cosmovisión mesoamericana. Otorgaba 
las lluvias y bendecía al hombre con abundantes cosechas, pero a 
la vez tenía injerencia en asuntos políticos, auspiciaba las guerras 
y reclamaba las vidas humanas en sacrificio. Aunque su campo de 
acción rebasaba el ámbito de las condiciones climáticas y la 
agricultura, la mayor parte del variado ceremonial dedicado a 
Venus puede entenderse en función de las preocupaciones fun
damentales del agricultor mesoamericano. Sin embargo, las ideas 
originales son a veces apenas discernibles, ya que pasaron por 
tantas transformaciones -cuyas causas trataremos de detectar-· 
que resultaron en manifestaciones aparentemente aberrantes del 
simbolismo primario, enigmáticas, grotescas, incluso aterradoras. 

* Historia genera~ 1, p . 237 (L. 2, Apéndice 2). 
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Este otro aspecto de Venus, más cruento y lúgubre, es el tema que 
abordaremos a continuación. 

LA MAGIA DEL JUEGO DE PELOTA 

La pelota de hule fue una de las primeras curiosidades con las que 
toparon los marineros españoles al arribar al Nuevo Mundo. Ya 
en sus primeros viajes a las Antillas y costas de Centroamérica, 
Cristóbal Colón observó que los niños jugaban con la pelota. Lo 
que más les extrañó a los españoles fue que estas pelotas rebota
ban mucho más que las que conocían en Europa y que estaban 
hechas de cuero, teniendo en medio una vejiga de puerco o algo 
semejante. Los indios en las zonas tropicales del continente ame
ricano tenían pues la ventaja de que la madre naturaleza los 
bendijo con algunas especies de árboles de las que era posible 
extraer una materia elástica entonces desconocida en el Viejo 
Mundo: el caucho. 

En Mesoamérica el juego de pelota llegó a ser una actividad 
formalizada, basada en un conjunto de reglas y practicada en 
lujosas canchas de mampostería, especialmente construidas para 
estos fines. Las variaciones en el diseño arquitectónico de las 
canchas, así como algunas representaciones pictóricas, revelan 
que las reglas del juego no siempre y no en todas partes eran 
iguales; sin embargo, tampoco había diferencias sustanciales, ya 
que todas las canchas mesoamericanas comparten ciertos rasgos 
típicos. Tan característico y difundido era el juego de pelota en 
las antiguas civilizaciones de México y Centroamérica que el gran 
americanista Paul Kirchhoff, 1 a quien debemos el término Mesoa
mérica y su definición, lo incluyó en su lista de elementos distin
tivos de esta área cultural. 

En su obra Historia de las Indias de Nueva España escrita en el 
siglo XVI, fray Diego Durán habla del juego de pelota entre los 
aztecas: 

Pues si ver jugar a la pelota con las manos a los de nuestra 
nación nos da tanto contento y espanto de ver la destreza y 
ligereza con que algunos la juegan, ¿cuánto más alabaremos 
a los que, con tanta maña y destreza y gentileza la juegan con 
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las asentaderas, o con las rodillas, teniendo por falla el tocarla 
con las manos, ni con otra parte del cuerpo[ ... ]? [ ... ) 

Eran estos juegos de pelota en unas partes mayores que en 
otras, y labrada la traza que en la pintura vimos: angosto por 
el medio y a los cabos, ancho; hechos de propósito aquellos 
rincones, para que, entrándose allí la pelota, los jugadores 
no se pudiesen aprovechar de ella e hiciesen falla. [ ... ] 

En medio de este cercado había dos piedras fij adas en la 
pared, frontera la una de la otra. Estas dos tenían cada una 
un agujero en medio[ ... ). Y para que sepamos de qué servían 
estas piedras, es de saber: la piedra de la una parte servía a 
los de la una banda, para meter por aquel agujero que la pie
dra tenía la pelota, y la otra del otro lado, para los de la otra 
banda. Y cualquiera de ellos que primero metía por allí su 
pelota ganaba el precio. [ ... ] 

Todos los que jugaban este juego lo jugaban en cueros, 
puestos encima de Jos bragueros que a la continua traían 
unos pañetes de cuero de venado, para defensa de los muslos, 
que siempre los traían raspando por el suelo. Poníanse en las 
manos unos guantes para no lastimarse las manos con que 
siempre andaban afirmando y sustentándose por el suelo.[ ... ) 

Llámase la materia de esta pelota "hule", lo cual en nuestro 
castellano he oído nombrar por este nombre "batel", lo cual 
es una resina de un árbol particular que, cocida, se hace como 
unos nervios. [ ... )Tiene una propiedad, que salta y repercute 
hacia arriba y anda saltando de aquí para allá, que primero 
cansa que la tomen los que andan tras ella. 2 

El fraile dominico no fue el primero en admirar estas destrezas 
de los nativos. El mismo conquistador de México, Hernán Cortés, 
quedó tan maravillado al ver el juego de pelota que mandó a un 
grupo de jugadores a España, para que mostrasen sus habilidades 
al público de allá . 

Parece que el estilo de jugar a la pelota descrito por Diego 
Durán fue muy común en Mesoamérica, ya que lo corroboran 
varias representaciones en las que los jugadores se muestran en 
posiciones típicas en el suelo, interceptando "pelotas bajas" con 
sus caderas. Para proteger las partes más expuestas de su cuerpo, 
los jugadores usaban un equipo especial, evitando de esta manera 
las lesiones que pudieran causar no sólo caídas y bruscos movi
mientos en el suelo, sino también los "pelotazos": recordemos que 
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pared, frontera la una de la otra. Estas dos tenían cada una 
un agujero en medio [ ... ]. Y para que sepamos de qué seTVÍan 
estas piedras, es de saber: la piedra de la una parte servía a 
los de la una banda, para meter por aquel agujero que la pie
dra tenía la pelota, y la otra del otro lado, para los de la otra 
banda. Y cualquiera de ellos que primero metía por allí su 
pelota ganaba el precio. [ ... ] 

Todos los que jugaban este juego lo jugaban en cueros, 
puestos encima de los bragueros que a la continua traían 
unos pañetes de cuero de venado, para defensa de los muslos, 
que siempre los traían raspando por el suelo. PonÍanse en las 
manos unos guantes para no lastimarse las manos con que 
siempre andaban afirmando y sustentándose por el suelo. [ ... ] 

Llámase la materia de esta pelota "hule", lo cual en nuestro 
castellano he oído nombrar por estc nombre "batel", lo cual 
es una resina de un árbol particular que, cocida, se hace como 
unos nervios. [ ... ] Tiene una propiedad, que salta y repercute 
hacia arriba y anda saltando de aquí para allá, que primero 
cansa que la tomen los que andan tras dla.2 

El fraBe dominico no fue e1 primero en admirar estas destrezas 
de los nativos. El mismo conquistador de México, Hernán Cortés, 
quedó tan maravillado al ver el juego de pelota que mandó a un 
grupo de jugadores a España, para que mostrasen sus habilidades 
al público de allá. 

Parece que el estilo de jugar a la pelota descrito por Diego 
Durán fue muy común en Mesoamérica, ya que lo corroboran 
varias representaciones en las que los jugadores se muestran en 
posiciones típicas en el suelo, interceptando "pelotas bajas" con 
sus caderas. Para proteger las partes más expuestas de su cuerpo, 
los jugadores usaban un equipo especial, evitando de esta manera 
las lesiones que pudieran causar no sólo caídas y bruscos movi
mientos en el suelo, sino también los "pelotazos": recordemos que 
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las pelotas eran macizas y pesadas, parecidas a las que todavía usan 
en su juego de pelota tradicional algunas comunidades e n el 
estado mexicano de Sinaloa. Aunque en varias regiones de México 
sobreviven distintos juegos de pelota, cuyos orígenes Rueden 
buscarse en los tiempos prehispánicos, la variante sinaloense es 
la única que se parece a la que describe el padre Durán; las pelotas 
de hule que se usan en este juego son hechas a mano y pesan varios 
kilogramos, por lo que los participantes, que juegan exclusiva
mente con las caderas, llevan protectores especiales de cuero 
(lámina 13). 

Fray Diego Durán3 dice que "en todas las ciudades y pueblos 
que tenían algún lustre [ ... ] edificaban juegos de pelota, muy 
cercados de galanas cercas y bien labradas. " En efecto, en Mesoa
mérica se conocen arqueológicamente unas mil canchas, y hay 
varios sitios que cuentan con más de una. Localizadas en los 
centros cívicos y ceremoniales, las canchas de juego de pelota 
forman parte de los conjuntos arquitectónicos más suntuosos de 
cada sitio (lámina 12). No cabe duda: el juego de pelota tenía un 
papel social muy importante. Pero no sólo era diversión popular 
y espectáculo püblico, como lo describen Durán y otros cronistas; 
el juego de pelota era -sobre todo en ciertas épocas y culturas
un asunto sumamente serio. Mucho más que un evento deportivo, 
el juego de pelota era un acto ceremonial de gran importancia e n 
la vida religiosa, un drama ritual cuyas causas eran complejas y 
sus consecuencias trascendentales.4 

De esto nos habla una gran variedad de objetos de arte que 
revelan detalles sobre el juego de pelota e iluminan aspectos de 
su simbolismo y su trasfondo mítico. En diversos sitios se han en
contrado figurillas de barro que representan a los jugadores 
equipados con sus típicas vestiduras. Los marcadores de piedra 
empotrados en el piso o en los muros laterales de las canchas están 
decorados con diseños simbólicos y escenas de juego en relieve. 
Motivos semejantes se encuentran grabados en los llamados yu
gos, hachas y palmas, objetos de piedra finamente labrados, sin 
duda asociados con el juego de pelota y comunes sobre todo en 
las regiones del Golfo de México; su función no está del todo 
clara, pero es probable que se trata de imitaciones artísticas de 
los protectores de cuerpo que usaban los jugadores. En los relie
ves y pinturas que adornan las canchas, e n la cerámica maya y en 
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Figura 4.1. Escalón 7 de la Estructura 33 de Yaxchilán, Chiapas (según Graham, Corpus 3, 160). El gobernante Pájaro:Jaguar 
juega a la pelota, personificada por un cautivo amarrado. Dos enanos que presencian el evento llevan glifos de Venus en sus 
cuerpos; otro símbolo del planeta se encuentra en el breve texto a la derecha del rey. En aquel 21 de octubre de 744 d.C., 
cuando se llevó a cabo el macabro espectáculo, Venus estaba cerca de su máxima elongación oeste, brillando como lucero 
matutino. La fecha de la Cuenta Larga, grabada en la parte superior derecha del relieve, está expresada en una forma singular: 
a los 9 baktunes anteceden 8 dígitos de valores más altos, cada uno con el número 13, por lo que la fecha completa 
(13.13.13.13.13.13.13.13.9.15.13.6.9) representa un número exorbitante de días, contados a partir de una base imaginaria 
que está a miles de millones de años en el pasado. Es evidente que para los mayas la fecha base comúnmente usada en su 
Cuenta Larga (4 Ahau 8 Cumku, 13 de agosto de 3114 a.C.) no representaba el inicio del tiempo absoluto sino tan sólo de 
la era actual, que fue precedida por otras, mucho más largas. Eternizando la fecha del evento de manera tan inusual, el 
victorioso príncipe de Yaxchilán tal vez quería recalcar que su gloriosa hazafla fue única, máxima e insuperable en todos los 
tiempos, per omnia saecula saeculorum. 
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los códices aztecas y mixtecos encontramos diversas repre
sentaciones del juego de pelota, en las que toman parte personajes 
e minentes, tanto míticos como reales . A veces son los meros 
gobernantes los que juegan a la pelota. Así, por ejemplo, recono·· 
cemos a Pájaro-jaguar, poderoso señor de la ciudad maya de 
Yaxchilán, en la escena de juego grabada en uno de los escalones 
de su palacio, magnífico edificio que los arqueólogos hoy en día 
designan como Estructura 33; en la pelota con la que está jugando 
e l soberano se encuentra la figura de un cautivo amarrado (fig. 
4.1 ). Esta y otras escenas parecidas indican que el juego de pelota 
tal vez fungía como epílogo de las hostilidades, terminando con 
la humillación y el sacrificio de los enemigos derrotados . Por otra 
parte, algunos detalles iconográficos sugieren que los involucra
dos en el juego de pelota encarnaban a los personajes divinos 
asociados tradicionalmente con este juego; parece que el propó
sito fue reproducir y perpetuar los acontecimientos míticos, tales 
como se relatan e n el Popal Vuh y en el himno de Atamalcualiztli, 
antiguos textos en los que como protagonist as deljuego de pelota 
figuran los dioses. 

Pero, ¿cuál fue la finalidad de esta dramatización de los mitos? 
Por otro lado, si el juego oc pelota rcpresrntaba una manifesta
ción pomposa del triunfo en la guerra, ¿por qué era necesario 
inmiscuir en asuntos políticos y militares, este espectáculo tan 
extravagante y evidentemente rit.ualizado? En fin, ¿cuál fue el 
verdadero móvil de esta práctica, tan profundo y relevante que 
hasta los mismos reyes sentían la necesidad o responsabilidad de 
intervenir y, además, de eternizar y glorificar su participación en 
los monumentos? 

En el himno de Atamalcualiztli, cantado en las fiestas aztecas 
del rejuvenecimiento del maíz, aparecen en el contexto del juego 
de pelota las deidades relacionadas con la fertilidad y el maíz. 
También en el Popal Vuh el juego de pelota de alguna manera 
resulta en la fecundidad, representada por la cabeza cortada de 
Hun Hunahpú; como ya fue argumentado en el capítulo anterior, 
en este personaje podemos ver una manifestación del dios del 
maíz. En un mito moderno, encontrado en la Sierra Totonaca en 
el estado mexicano de Veracmz, el joven dios del maízjuega a la 
pelota con las deidades del trueno. 5 Entre los motivos de la de
coración arquitectónica oc las canchas de Copán, Honduras, 
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fueron encontradas mazorcas y hojas del maíz. En varios sitios los 
relieves vinculados con el juego de pelota ostentan plantas flore
cientes y fructificantes. Es decir, la compleja imaginería en diver
sos objetos, de tal o cual manera asociados o dedicados al juego 
de pelota, corrobora la relación de esta actividad con el culto de 
la fertilidad. 6 

No obstante, muchas representaciones muestran que un ele
mento central del juego de pelota y del ceremonial conexo fue 
también el sacrificio humano, y que la ejecución típica en estos 
contextos fue la decapitación. En una página del Códice Borbó
nico -hermoso manuscrito azteca pintado en vísperas de la Con
quista- podemos ver a un individuo degollado a un lado de la 
cancha de pelota, en cuyo centro se encuentra una calavera 
(lámina 11). También en otros códices los diseños de canchas con 
frecuencia incluyen calaveras, y cabe notar que los cráneos huma
nos han sido descubiertos en las excavaciones de canchas de 
pelota en varios sitios mesoamericanos. Diversos relieves, tanto 
en la arquitectura como en objetos relacionados con el juego de 
pelota -por ejemplo, en las llamadas palmas y hachas- repre
sentan actos de decapitación y cabezas o calaveras. 7 Algunas de 
estas escenas, en las que brotan del cuello del degollado diseños 
vegetales y serpientes, simbolizando la milagrosa transformación 
de la sangre del sacrificado (fig. 4.2), revelan de una manera muy 
impactante su trasfondo conceptual: el motivo de las occisiones 
rituales era asegumT la fertilidad de la natumleza. 

Otro aspecto del juego de pelota es su relación con los cuerpos 
celestes. Ya vimos que los héroes del Popal Vuh, así como los 
personajes que figuran en el himno de Atamalcualiztli, personifi
can a Venus, el Sol y la Luna. Algunos murales conservados en el 
Templo de los Jaguares, que forma parte del complejo arquitec
tónico del GranJuego de Pelota de Chichén Itzá, Yucatán, fecha
do hacia finales del Clásico, representan el duelo entre el Sol y la 
serpiente emplumada que simboliza a Venus, ya que el glifo del 
planeta aparece en una de estas escenas. En el relieve del Escalón 
7 de la Estructura 33 de Yaxchilán participan en el juego de pelota 
dos enanos, cada uno con un glifo de Venus en su cuerpo (fig. 
4.1). También es interesante notar que el símbolo de la cancha de 
juego de pelota, frecuentemente representado en los códices cen
tromexicanos (lámina 11 ), recuerda el glifo Ollin, uno de los signos 
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Figura 4.2. Escena central del relieve en un talud del Gran Juego de Pelota de 
Chichén Itzá, Yucatán (según Schele y Miller, The blood of kings, fig. VI.3). 

de veintena del calendario de 260 días. Eduard Seler opinó que el 
glifo calendárico fue de rivado del modelo de la cancha y que 
ambos signos eran imágenes de la tierra. En un estudio reciente 
el etnólogo alemán Ulrich Kohler8 confirmó la interpretación 
de Seler y demostró además que el aspa del glifo Ollin representa 
las direcciones hacia los cuatro puntos solsticiales en los horizon
tes oriente y poniente, refiriéndose al movimiento anual del Sol. 
La evidente relación entre el glifo Ollin y el símbolo del juego de 
pelota constituye una prueba adicional de que también el juego 
de pelota simbolizaba el movimiento de los astros arriba del pla
no terrestre . 

Podemos imaginarnos, en vista de los datos expuestos, que los 
continuos rebotes de la pelota imitaban el eterno movimiento de 
los astros; así como el Sol se desplaza de un lado del mundo al 
otro, la pelota brincaba de uno al otro extremo de la cancha; así 
como Venus, durante un periodo de visibilidad matutina o ves-
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pertina, aparece sobre el horizonte, en los días siguientes asciende 
en el cielo y, de nuevo, desciende hacia la tierra, también la pelota 
subía y bajaba sobre la cancha. Pero no sólo se trataba de repro
ducir los movimientos de los astros; la intención no fue simple
mente imitar el desenvolvimiento de ciertos fenómenos en el 
firmamento. El juego de pelota tenía una función mucho más 
vital: era un acto mágico cuyo objetivo era asegurar y mantene·r el 
incesante movimiento de los más importantes cuerpos celestes. 

Este trasfondo del juego de pelota, es decir, la inquietud por lo 
que pasaba en el cielo, no estaba desligado del simbolismo de 
fertilidad sino, más bien, profundamente entrelazado con él. El 
comportamiento de los astros no hubiese causado tanta preocu
pación, de no haber sido por su característica y bien conocida 
relación con los eventos terrestres, fenómenos naturales de los 
que dependía la supervivencia del ser humano. Los ciclos astrales 
se suceden en forma paralela a los demás ciclos en la naturaleza; 
los repetitivos fenómenos celestes coinciden con las variaciones 
estacionales que se manifiestan en el clima, en la vegetación, en 
la presencia de ciertos animales. En tanto que los cambios en el 
medio ambiente, aunque periódicos, no siempre son puntuales, 
los astros en su gran mayoría mantienen constantes sus rutas y 
horarios, por lo que el cielo, contador inequívoco del tiempo 
cíclico, llegó a ser concebido como espacio divino, escenario de 
acontecimientos que condicionaban las transformaciones estacio
nales de la naturaleza. Sin embargo, aunque el orden celeste 
parecía invariable y perfecto, el hombre no dejaba de temer que 
los dioses empíreos cambiaran sus costumbres, provocando con
secuencias desastrosas en la Tierra. Los mesoamericanos, así 
como tantos otros pueblos antiguos, tenían miedo de que el Sol 
se detuviera, o que en el solsticio de invierno siguiera su curso 
hacia el sur, continuara bajando en el cielo y finalmente desapa
reciera. Pero no todo dependía de la voluntad de los dioses, 
porque ni ellos eran omnipotentes. Plegarias y sacrificios dedica
dos a los seres divinos no eran suficientes. Para prevenir sucesos 
no deseados y graves trastornos del orden cósmico, era necesario 
llevar a cabo ciertos actos que obedecían a los principios univer
sales de causa y efecto, a los que hasta los dioses estaban someti
dos; para perpetuar el debido funcionamiento de la naturaleza 
era imprescindible recurrir a la magia. 
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El pensamiento mágico es tan típicamente humano y omnipre
sente -aunque está más arraigado e importante en algunos siste
mas religiosos que en otros- que no ha desaparecido ni en el 
mundo occidental moderno, no obstante todos los avances cien
tíficos y elogios a la razón. Las características de la magia fueron 
por primera vez extensa y detalladamente descritas por el célebre 
escocés, antropólogo e historiador de las religiones james George 
Frazer, cuya monumental obra La rama dorada sigue siendo un 
estudio clásico de la magia y la religión. Publicada en varias 
ediciones ---5iendo la más completa la tercera, cuyos 12 volúmenes 
aparecieron entre los años 1911 y 1915___,, La rama dorada tuvo 
repercusiones trascendentales en las ciencias que estudian al 
hombre y, por ser también una fascinante obra literaria, contri
buyó a la popularización de la antropología. 10 Varios jóvenes que 
años después llegarían a ser destacados antropólogos, historiado
res, sociólogos e incluso psicólogos se entusiasmaron por el 
estudio de pueblos sencillos o naturales -los llamados "primiti
vos"- precisamente leyendo La mma domda, entre otros Emile 
Durkheim, Marcel Mauss, Luden Lévi-Bruhl, Oswald Spengler, 
Sigmund Freud y Bronislaw Malinowski. Escribiendo en los años 
en que la etnología o antropología pasaba por su etapa infan
til, cuando las investigaciones serias en diversas sociedades no 
occidentales apenas habían empezado, Frazer no tuvo acceso a 
muchos datos que acumularían los trabajos de campo posteriores. 
Sin embargo, la cantidad del material histórico y etnográfico que 
reunió para ilustrar y sustentar sus interpretaciones es en verdad 
impresionante. Varias de sus generalizaciones son hoy, nada 
extraño, obsoletas, pero hay que subrayar que las críticas han sido 
a menudo excesivamente severas e injustas, y se han debido a la 
preponderante actitud antievolucionista de la primera mitad de 
este siglo. El rechazo generalizado del evolucionismo --corriente 
antropológica que surgió en la segunda mitad del siglo pasado y 
cuyos protagonistas, aparte de Frazer, fueron estudiosos tan emi
nentes como Edward B. Tylor y Lewis H. Morgan- empezó a 
decae r a partir de los años cincuentas, gracias a la labor de Julian 
H. Steward, Leslie A. White, Marvin Harris y otros antropólogos 
que reafirmaron la validez fundamental del enfoque evolucionis
ta. Evaluando la obra de Frazer desde un punto de vista más 
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objetivo, debemos reconocer que muchas de sus ideas siguen 
teniendo coherencia a la luz de las investigaciones modernas. 11 

Frazer mostró que la magia tiene en todas partes la misma ló
gica, y se basa en los mismos principios de razonamiento, aunque 
se manifiesta en una infinidad de modalidades y prácticas con
cretas. Un fundamento universal de la magia es la convicción de 
que entre cosas separadas que alguna vez estaban unidas o que en 
algo se asemejan, existen relaciones de influencia mutua, lo que 
significa que las entidades así vinculadas pueden ejercer impac
to una sobre otra aun a distancia; por ~emplo, el cambio que sufre 
uno de dos objetos ligados de este modo será producido también 
en el otro, porque -conforme a los conceptos mágicos- el efecto 
semeja a su causa. Pero no sólo se trata de cosas inanimadas sino 
también de seres vivos, procedimientos y fenómenos naturales, 
por lo que una secuencia de eventos o acciones provocará otra 
serie de acontecimientos comparables. Es decir, el hombre puede 
producir un determinado desenlace de sucesos, realizando una 
operación cuyos elementos tienen alguna similitud con el resulta
do deseado; pero por la misma lógica también debe evitar ciertos 
actos para impedir consecuencias adversas: el conocido término 
tabú se refiere precisamente a observancias de esta índole. Frazer 
distinguió entre la magia contagiosa o contaminante, basada en 
el contacto que alguna vez existió entre dos cosas, y la homeopá
tica o imitativa, pero en realidad el principio de imitación o simi
litud está casi siempre involucrado, tanto en acciones mágicas 
concretas como en creencias asociadas. 12 

Las famosas brujerías con fotografías de personas a las que se 
quiere perjudicar son ejemplos de la magia imitativa; en cambio, 
fechorías con muñecos que contienen uñas, pelo o cualquier otra 
parte o pertenencia de la víctima se basan en ambos principios de 
la magia. Estos son ejemplos de la notoria magia negra, cuyo pro
pósito es causar daño. Sin embargo, en la historia de la humani
dad ha sido mucho más común e importante la magia dedicada a 
producir efectos favorables. El lector interesado podrá encontrar 
en La rama dorada un sinnúmero de casos concretos que ejempli
fican el pensamiento mágico y que provienen de culturas muy 
diversas del mundo. 

Según Frazer, la magia y la religión son dos manifestaciones 
diferentes de la cultura espiritual del hombre, que corresponden 
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a dos etapas consecutivas y universales de la evolución cultural. 
La característica de cualquier religión es la adoración y la conci
liación de los poderes superiores al hombre que dirigen el curso 
de la naturaleza y de la vida humana. El hombre procura persuadir 
a los seres divinos de que actúen con benevolencia, dedicándoles 
ritos propiciatorios y dirigiéndoles oraciones y plegarias, pero a 
final de cuentas todo depende de la voluntad de los dioses. La 
magia, en cambio, no trata de controlar los eventos con súplicas 
y rezos sino mediante determinadas acciones que producen el 
resultado deseado, de acuerdo con los principios de causa y efecto 
comúnmente aceptados. Los procedimientos de la magia se pare
cen a los de la ciencia, pero sus bases son asociaciones falsas de 
ideas: los principios mágicos no son leyes científicamente com
probadas sino creencias tradicionales de la comunidad.13 

Pese a que las definiciones de Frazer siguen siendo analítica
mente útiles, hay que advertir que en realidad no existe ningún 
límite claro entre la magia y la religión. En cualquier sistema de 
creencias encontramos tanto componentes mágicos como religio
sos, aunque en distintas proporciones. Además, ninguna sociedad 
se ha caracterizado exclusivamente por el pensamiento mágico
religioso; éste siempre representa el complemento a los conoci
mientos correctos y al razonamiento empírico. Aunque el papel 
de la magia va disminuyendo conforme avanza el desarrollo 
tecnológico, económico y social -es decir, la evolución cultural 
en general- es asombrosa su persistencia: muchas de las prácticas 
mágicas establecidas no pierden credibilidad durante siglos y 
milenios. La explicación ha de buscarse en las propias caracterís
ticas de la magia: lo que pretende haber logrado un acto mágico 
es frecuentemente resultado de procesos naturales; el fracaso 
suele atribuirse a los efectos de acciones mágicas adversas o a la 
violación de tabúes; también las definiciones de lo que es éxito o 
fracaso de un encantamiento pueden ser bastante flexibles. 

Volviendo, después de esta digresión, a nuestro tema, podemos 
decir que el juego de pelota es un claro ejemplo de la magia imi
tativa, aunque enlazada con un intrincado sistema religioso. Ju
gando a la pelota y manteniéndola en movimiento continuo, los 
mesoamericanos estimulaban mágicamente la ininterrumpida 
marcha de los astros y perpetuaban el orden celeste que, a su vez, 
posibilitaba la continuación de la vida en la Tierra. 
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Por otra parte, también los sacrificios, que representaban la 
culminación de este drama ritual, incluían elementos mágicos. 

El sacrificio humano es una manifestación sumamente comple
ja de la religiosidad. Numerosas y muy variadas interpretaciones 
se han propuesto sobre el origen, el significado y la finalidad de 
este fenómeno cultural, tan aborrecible, horroroso e ininteligible 
para nosotros, pero tan común en las culturas antiguas, no sólo 
del Nuevo sino también del Viejo Mundo. El sacrificio, en general, 
ha sido considerado como acto mágico, como una escenificación 
de los mitos, como forma de propiciar o sobornar a los dioses; el 
sacrificio humano, específicamente, se ha interpretado, además, 
como intento de establecer el contacto entre los seres divinos y 
los humanos. Estas y otras muchas explicaciones que se han 
sugerido son probablemente complementarias, aunque no todas 
aplicables a cualquier caso particular. El significado original de la 
palabra latina saC'rifica-re sin duda refleja un aspecto importante 
de la occisión ritual, el de "hacer sagrado" al ser inmolado, pero 
no nos dice nada sobre los motivos concretos de esta práctica, y 
tampoco sobre el significado de sus diversas formas que parecen 
atroces, perversas y simplemente absurdas. 

Desde los periodos más tempranos, el sacrificio humano fue un 
rasgo característico de las culturas mesoamericanas, pero su simbo
lismo y objetivos sufrieron varias modificaciones a través del tiempo. 
Sobre todo en épocas tardías esta tradición rebasó el ámbito de la 
religión, adquiriendo en varias partes la preeminente significación 
política, más que nada en el centro de México, donde la notoria 
cantidad de sacrificios humanos alcanzó, hasta el momento de la 
Conquista, dimensiones aterradoras. 14 Aunque la sangrienta cos
tumbre llegó a tener un papel social muy complejo, su trasfondo 
fundamental nunca quedó olvidado. Una de las razones más citadas 
es que los sacrificios se consideraban indispensables para mantener 
al Sol en eterno movimiento. Este, obviamente, no pudo ser el único 
motivo, ya que no sólo las deidades solares recibían a los seres 
humanos en ofrenda. Los aztecas concebían los sacrificios humanos 
como la deuda que se pagaba a los dioses, para que mantuvieran el 
orden natural que hacía posible la vida en la Tierra.15 

¿Pero en qué lógica se basaban estas ideas? ¿cuál fue el camino 
del razonamiento humano que condujo a la práctica de sacrificios 
humanos? 
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La teoría de James G. Frazer, aunque tan sólo representa uno 
de los posibles acercamientos al problema, nos ofrece una visión 
no solamente interesante y coherente sino también compatible 
-al menos grosso modo- con lo que concretamente sabemos de los 
sacrificios humanos en Mesoamérica. 

Según el modelo de Frazer,16 en las sociedades igualitarias los 
magos o hechiceros, valiéndose de la magia, aparentaban con
trolar el curso de la naturaleza, por lo que en el proceso de 
estratificación social, los más hábiles especialistas en asuntos 
mágico-religiosos, considerados como sujetos con poderes sobre
naturales, llegaron a ocupar las posiciones más altas en la socie
dad, reuniendo en su persona la autoridad religiosa y civil. Con 
el desarrollo de la religión y su predominio sobre la magia, cambió 
la interpretación de los poderes sobrehumanos que se atribuían 
a los líderes: los gobernantes de los estados prístinos llegaron a 
encarnar a los dioses, formas personalizadas de las fuerzas que 
rigen la naturaleza. El envejecimiento de estos individuos ocasio
naba el temor de que los mismos efectos de debilitamiento fueran 
producidos -de acuerdo con principios mágicos- también en la 
naturaleza, por lo que en algún momento crítico fue necesario 
quitarles la vida y transferir sus poderes divinos a otra persona, 
joven y vigorosa. Es probable que en el México prehispánico, al 
menos en ciertas épocas y regiones, esta práctica fuera común; 
algunos detalles en los documentos históricos indican, por ejem
plo, que los gobernantes no podían reinar más de 52 años. 17 

Conforme iba creciendo la importancia del poder civil -con el 
desarrollo de las sociedades estatales-los reyes empezaron a des
embarazarse de esta onerosa costumbre, cediéndola a los sumos 
sacerdotes u otros individuos-sustitutos, que llegaron a figurar 
como encarnaciones de los dioses y, por tanto, víctimas de occi
siones rituales. 

Algunos hombres-dioses tuvieron que morir cada año, porque 
personificaban aspectos cíclicos de la naturaleza. Un hecho muy 
evidente es que la vegetación "muere" cada año, para "renacer" 
un tiempo después. Muertes y renacimientos de las deidades de 
vegetación se celebraban anualmente en las antiguas civilizacio
nes mediterráneas. Conocidos por distintos nombres -Osiris, 
Tammuz, Adonis, Attis y otros- estos dioses no se encarnaban en 
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representantes humanos que tuvieran que ser sacrificados; al 
menos tal práctica, si es que había existido, no sobrevivió hasta 
las épocas documentadas históricamente. 18 No obstante, sabemos 
que los aztecas año tras año seleccionaban, adoraban y sacrifi
caban a los individuos que representaban a diversas de sus dei
dades.19 Estos sacrificios bien pueden entenderse como actos 
mágicos, efectuados para mantener el equilibrio en la naturaleza 
y conservar la continuidad de sus muertes y renacimientos. 

La decapitación, forma típica del sacrificio relacionado con el 
juego de pelota, puede interpretarse de manera semejante. Los 
eternos ciclos naturales sugieren que para nacer, primero hay que 
morir; antes de sembrar es menester recoger las semillas o cose
char, es decir, "matar" a la planta. Parece que los sacrificios 
humanos por decapitación, como parte de rituales de cosecha, 
eran comunes también entre los agricultores tempranos de Euro
pa, ya que algunas costumbres que se conservan entre los cam
pesinos de varias regiones, o que fueron documentadas histó
ricamente, contienen elementos que aluden a esta forma de 
inmolación. Frazer interpreta estos sacrificios como occisiones 
del espíritu del cereal.2° Considerando que tanto la cosecha del 
trigo como la del maíz pudo haber sido concebida como degolla
miento de la mata, resulta más comprensible el motivo por el que 
la decapitación fue la forma más común de sacrificio en estos 
contextos: simbolizando la siega o la recolección de mazorcas, 
esta acción mágica aseguraba la cosecha. 

Cabe reiterar que varios elementos de la teoría de Frazer deben 
ser, hoy en día, desechados. Así como no es comprobable un mo
noteísmo primigenio -tesis que surgió como reacción a las ideas 
evolucionistas y que fue durante décadas aferradamente defendi
da por algunos etnólogos de la llamada Escuela de Viena-, 
también faltan pruebas de que las etapas universales de la evolu
ción del pensamiento humano fueran la magia, la religión y la 
ciencia, como pensaba Frazer. Asimismo son deficientes sus pro
puestas para aclarar la transición de las sociedades igualitarias a 
las estratificadas; la explicación de los procesos involucrados en 
el surgimiento de la complejidad social sigue siendo un problema 
candente de la antropología, foco de debates y controversias. Sin 
embargo -"Y abogando en favor de otras interpretaciones de 
Frazer- podríamos citar numerosos ejemplos concretos que sus-
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ten ten su idea de que los soberanos-dioses, que como depositarios 
de las fuerzas divinas se hacían responsables de los procesos vi
tales en la naturaleza, eran, en efecto, un concepto común en los 
estados arcaicos. 

Tomando en cuenta estas reservas y aplicando las debidas 
enmiendas, debemos reconocer que las interpretaciones frazeria
nas todavía representan una opción viable para dilucidar algunos 
aspectos importantes del simbolismo del sacrificio humano, así 
como para entender específicamente por qué las cabezas cortadas 
y calaveras simbolizaban la fertilidad, no solamente en relación 
con el juego de pelota sino también en otros contextos. En el Códice 
Viena, por ejemplo, las deidades cuya asociación con el maíz, la 
tierra y la fertilidad es indiscutible, siempre se representan con 
calaveras o mandíbulas descarnadas; más aun, el aspecto esquelé
tico caracteriza exclusivamente a las figuras que generan la vida y 
a las deidades de la vegetación. 21 Recordando que Venus, sobre 
todo en su aspecto vespertino, tenía evidentes conexiones con el 
simbolismo de fertilidad, resultan ahora menos sorprendentes las 
representaciones de Xólotl en forma de esqueleto;22 también el 
dios maya Lahun Chan, patrono de Venus vespertino, se muestra 
en la página 4 7 del Códice de Dresde con costillas descarnadas y, 
además, con la característica nariz ganchuda de Chac, dios de la 
lluvia (lámina 2). 23 

Datos comparativos de otras partes del mundo revelan, de 
nuevo, que no sólo en Mesoamérica la macabra imaginería forma
ba parte del simbolismo de fecundidad . Entre los campesinos de 
varias regiones de Europa sobreviven algunas costumbres que se 
realizan cada año, normalmente en primavera, y que incluyen 
matanzas simbólicas del espíritu de la vegetación; la figura que 
representa al espíritu -hecha de paja, madera, papel o de otro 
material- es tirada al agua, quemada, enterrada o destrozada. En 
algunos lugares el espíritu de la vegetación es simbolizado por 
una efigie de la muerte, que personifica la fenecida vegetación en 
invierno y que debe ser "matada" para revivificar la naturaleza; 
los pedazos que quedan después de su destrucción se esparcen o 
entierran en los campos de cultivo, para hacerlos más fecundos, 
o se llevan a los pesebres, para que el ganado medre. Estas y otras 
costumbres parecidas,24 haciendo notar que también en Europa 
todavía encontramos la asociación -aparentemente tan insólita-en-
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tre imágenes mortuorias y la fertilidad, han de tener sus raíces en 
conceptos comparables a los que originaron el sangriento ritual 
agrícola en Mesoamérica. Sin embargo, mientras que en Europa 
se trata de costumbres folklóricas, superviv~ncias paganas que en 
lugares aislados permanecen como residuo anacrónico de un an
tiguo sistema de creencias, los ritos que se practicaban en Mesoa
mérica eran parte esencial de una religión viva, omnipresente y 
vigorosa. 25 

Para nosotros, los "civilizados" del siglo XX, resulta difícil 
comprender este pensamiento mágico que siente la necesidad de 
intervenir con encantamientos -a veces tan crueles y mortíferos
en el curso de los fenómenos naturales. Debemos estar conscien
tes, empero, de que tal pensamiento no es nada menos humano 
que el nuestro, al que consideramos "racional" (¿de veras siempre 
lo es?). Diversas costumbres que sobreviven en localidades recón
ditas del mismo "mundo civilizado" -aunque normalmente entre 
los estratos más bajos y, por ende, más tradicionales de la socie
dad- nos parecen igualmente oscuras y absurdas, porque también 
reflejan una cosmovisión muy diferente, un modo de pensar 
separado del nuestro por un largo trecho de la evolución cultural, 
en el que se han acumulado tantos nuevos conocimientos que los 
puntos de partida y las etapas de desarrollo que tuvieron que · 
atravesar nuestros antepasados ya no nos son fácilmente inteligi
bles; su lógica nos queda oscura, ajena y "primitiva". 

Ya vimos que en el simbolismo del juego de pelota los astros 
más importantes fueron el Sol, la Luna y Venus. Pero algunas 
circunstancias sugieren que Veims tenía un lugar especialmente 
destacado. 

Los vestigios del juego de pelota son particularmente abundantes 
-nada raro- en la zona del Golfo, tierra del caucho, a cuyos ha
bitantes los aztecas solían designar simplemente como olmeca, "gente 
de hule". Aunque la práctica surge y empieza a propagarse ya en el 
Preclásico, su popularidad y difusión culminan en el Clásico, sobre 
todo durante sus últimas etapas. Ya sabemos que en esta época los 
pueblos del Golfo dominan el escenario mesoamericano, controlan
do las redes comerciales entre el área maya y las regiones centrales 
y norteñas de Mesoamérica. Son precisamente estos pueblos los que 
enriquecen el simbolismo del juego de pelota, que llega a ser parte 
inseparable de los rituales de vegetación y fertilidad, y difunden la 
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popularidad de este culto, junto con otros rasgos culturales por 
los que se caracteriza el periodo Epiclásico.26 

Como se observa, existe un paralelismo entre el desarrollo del 
juego de pelota como actividad ceremonial y la historia del culto 
a Quetzalcóatl, descrita en el capítulo anterior, así como entre 
los atributos de este dios y el simbolismo del juego de pelota. 
Parece que se trata de dos aspectos o partes de un solo complejo 
religioso, cuyos portadores eran los pueblos comerciantes de la 
costa del Golfo . Recordemos que en el centro de México, Quet
zalcóatl era patrono de los mercaderes y que su culto era muy 
popular en Cholula, famosa ciudad de los comerciantes. No 
obstante, la relación de Quetzalcóatl con el comercio puede 
considerarse secundaria, debiéndose a la actividad más caracte
rística de los que fueron portadores y difusores de su culto en el 
Epi clásico. 

El historiador Burr Brundage27 afirma que el juego de pelota 
es diagnóstico del culto relacionado con la serpiente empluma
da; la difusión de este culto fue acompañada, hasta en el sur
oeste de los Estados Unidos, por la aparición de las canchas de 
juego de pelota. En efecto, las representaciones de las serpientes 
emplumadas son frecuentes en la arquitectura dedicada al juego 
de pelota. 

Si eljuego de pelota era un acto central en el culto de Quetzal
cóatl, es obvio y comprensible que también el planeta Venus, ava
tar celeste de este dios, tenía un lugar dominante en este complejo 
ritual. Quetzakóatl se menciona en el contexto del juego de 
pelota en el himno de Atamalcualiztli, cantado en las festividades 
que se celebraban cada 8 años, en intervalos que reproducían los 
ciclos de Venus. No obstante, quien realmente juega a la pelota 
en este canto (cuyas partes ya citamos) es Xólotl; también el 
comentario en la página 33v del Códice Magliabechiano dice que 
el patrono del juego de pelota era Xólotl, es decir, aquella advo
cación de Quetzalcóatl que personalizaba a Venus como lucero 
vespertino. Puesto que el objetivo principal del juego de pelota 
era perpetuar el orden celeste y de esta manera asegurar el debido 
curso de otros ciclos en la naturaleza, podemos concluir, otra vez 
más, que el planeta Venus, en particular el lucero del atardecer, 
figuraba como protagonista entre los astros que regían los fenó-
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menos naturales, de los que dependía la fertilidad de la tierra y la 
abundancia de las mieses. 

EL DIOS DE LOS OJOS VENDADOS 

Una de las enigmáticas y poco conocidas deidades del Anáhuac 
es el dios llamado Itztlacoliuhqui. Su nombre significa "curva de 
obsidiana" u "obsidiana encorvada", recordándonos la caracterís
tica capucha con la que está representado este dios en los códices 
(lámina 14). Fray Bernardino de Sahagún describe este atuendo 
cuando habla del personaje que iba a ser sacrificado en la fiesta 
de Ochpaniztli como representante de Cintéotl, dios del maíz; 
éste fue transformado en Itztlacoliuhqui, cuando le pusieron en 
la cabeza la piel del muslo de la mujer sacrificada como imagen 
de la diosa-madre Toci: 

Los atavíos que llevaba eran la carátula del pellejo metida por 
la cabeza y un capillo de pluma metido en la cabeza, que 
estaba pegado a un hábito de pluma que tenía sus mangas y 
su cuerpo; la punta del capillo, que era larga, estaba hecha 
una rosca hacia atrás; tenía un lomo como cresta de gallo en 
la rosca, y llamaban a este tal capillo itztlacoliuhqui, que quiere 
decir dios de la helada. 28 

Interesantes datos sobre este dios se encuentran en el Códice 
Telleriano-Remensis, en la lámina donde se muestra ltztlacoliuh
qui como patrono de una de las trecenas calendáricas del tonalpo
hualli, ciclo sagrado de 260 días: 

Yztlacoliuhqui era señor del pecado o ceguedad, que pecó en 
el paraíso, y así lo pintan con los ojos atapados [ ... ]. Esta es 
una estrella que está en el cielo, que fingen que va vuelta de 
revez y los ojos atapados. Teníanla por grande agüero para 
guerras y nacimientos y así en este signo mataban los adúlte
ros. Esta imagen de estrella está a la parte del sur, según se 
muestra [ ... ].29 

Como razonaba Eric Thompson,30 la mención de que "va vuelta 
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de revez" pudiese ser una referencia al movimiento retrógrado de 
algún planeta, probablemente de Venus, porque el último de los 
cinco dioses que presiden los periodos sinódicos de la Tabla de 
Venus en el Códice de Dresde es precisamente ltztlacoliuhqui, 
reconocible por los ojos vendados que caracterizan sus repre
sentaciones en los códices del centro de México (láminas 2 y 14). 
Además, en el Códice Borbónico ltztlacoliuhqui está acompañado 
por el diseño del cielo estrellado, en el que se encuentra el símbolo 
del que hablaremos en seguida: es el glifo de Venus, común en el 
Postclásico, sobre todo en las regiones centrales de Mesoamérica 
(lámina 14). Asimismo es interesante que ltztlacoliuhqui se men
ciona como dios del hielo31 y que en los códices con frecuencia 
se le representa con la gorra atravesada por una flecha, ya que estos 
atributos le corresponden, según la Leyenda de los Soles, a Tlahuiz
calpantecuhtli: cuando el Sol, apenas creado, quedó parado en el 
cielo, Tlahuizcalpantecuhtli lo flechó para que se moviera: 

Le disparó y no le acertó. iAh! iAh! le dispara y flecha el Sol 
a Tlahuizcalpanteuctli con sus saetas de cañones de plumas 
rojas, y en seguida le tapó la cara con los nueve cielos juntos. 
Porque Tlahuizcalpanteuctli es el hielo. 32 

Fray Gerónimo de Mendieta, en su Historia eclesiástica indiana, 33 

relata el mismo mito, pero en su versión el nombre del personaje 
es Citli, lo que ha de ser una corrupción de la palabra náhuatl cetl 
("hielo"): 

Citli, tomó un arco y tres flechas, y tiró al sol para le clavar 
la frente: el sol se abajó y así no le dió: tiróle otra flecha la 
segunda vez y hurtóle el cuerpo, y lo mismo hizo á la terce
ra: y enojado el sol tomó una de aquellas flechas y tiróla a 
Citli, y enclavóle la frente, de que luego murió. 

A la luz de estos cuentos algunos estudiosos opinaron que 
ltztlacoliuhqui era una variante de Tlahuizcalpantecuhtli, dios de 
Venus como estrella de la mañana, y que el concepto del dios de la 
helada pudo haberse derivado de la asociación natural del lucero 
matutino con el frío de la madrugada.34 No obstante, la conexión 

142 LA ESTRElLA. DE QUEIZALCÓATL 

de revez" pudiese ser una referencia al movimiento retrógrado de 
algún planeta, probablemente de Venus, porque el último de los 
cinco dioses que presiden los periodos sinódicos de la Tabla de 
Venus en el Códice de Dresde es precisamente Itztlacoliuhqui, 
reconocible por los ojos vendados que caracterizan sus repre~ 
sentaciones en los códices del centro de México (láminas 2 y 14). 
Además, en el Códice Borbónico Itztlacoliuhqui está acompañado 
por el diseño del cielo estrellado, en el que se encuentra el símbolo 
del que hablaremos en seguida: es el glifo de Venus, común en el 
Postclásico, sobre todo en las regiones centrales de Mesoamérica 
(lámina 14). Asimismo es interesante que Itztlacoliuhqui se men
ciona como dios del hielosl y que en los códices con frecuencia 
se le representa con la gorra atravesada por una flecha, ya que estos 
atributos le corresponden, según la Leyenda cUt los Soles, a TIahuiz
calpantecuhtli: cuando el Sol, apenas creado, quedó parado en el 
cielo, Tlahuizcalpantecuhtli lo flechó para que se moviera: 

Le disparó y no le acertó. ¡Ahl ¡Ahl le dispara y flecha el Sol 
a Tlahuizcalpanteuctli con sus saetas de cañones de plumas 
rojas, y en seguida le tapó la cara con los nueve cielos juntos. 
Porque Tlahuizcalpanteuctli es el hielo. ~2 

Fray Gerónimo de Mendieta, en su Ilistoria eclesiástica indiana,!3 
relata el mismo mito, pero en su versión el nombre del personaje 
es Citli, lo que ha de ser una corrupción de la palabra náhuatl cetl 
("hielo"): 

Citli, tomó un arco y tres flechas, y tiró al sol para It: clavar 
la frentt:: el sol se abajó y así no le dió: tiróle otra flecha la 
segunda vt:z y hurtÓlt: el cuerpo, y lo mismo hizo á la tt:rct:
ca: y enojado el sol tomó una de aquellas flechas y tiróla a 
Citli, y enc1avóle la frente, dt: que luego murió. 

A la luz de estos cuentos algunos estudiosos opinaron que 
Ilztlacoliuhqui era una variante de Tlahuizcalpantecuhtli, dios de 
Venus como estrella de la mañana, y que el concepto del dios de la 
helada pudo haberse derivado de la asociación natural del lucero 
matutino con el frío de la madrugada.M No obstante, la conexión 



LA GUERRA Y EL SACRIFICIO 143 

de ltztlacoliuhqui con las heladas parece tener una explicación 
diferente. 

En la versión náhuatl de la gran obra de fray Bernardino de 
Sahagún, en la sección que trata de fenómenos naturales, leemos: 

La helada se llamaba Itztlacoliuhqui. Una vez al año llegaba 
el frío. Durante la fiesta de Ochpaniztli comenzaba el frío. Y 
esto persistió ciento veinte días -dento veinte soles-y hacía 
frío . Y terminó y desapareció durante la fiesta llamada Tititl. 
Cuando el mes llegó a su fin, se decía: "Porque la helada se 
fue. Ahora habrá siembra, será el tiempo de la siembra [ ... ]"35 

Parece entonces que Itztlacoliuhqui personificaba el frío rela
cionado con la época del año: según el texto citado, las heladas 
empezaban en Ochpaniztli, es decir, en el mes en que se celebraba 
la fiesta de Cintéotl y de su advocación Itztlacoliuhqui. ¿Qué 
relación pudiera haber tenido el planeta Venus con todo esto? 

En el comentario del Códice Telleriano-Remensis leemos que 
"esta imagen de estrella está a la parte del sur". En los meses 
cuando hace frío en el centro de México, Venus es visible en la 
parte meridional de la bóveda celeste. En términos generales, esta 
afirmación vale tanto para el lucero matutino como para el 
vespertino, pero hay razones que nos hacen pensar que ltztlaco
liuhqui se asociaba específicamente con la estrella de la tarde en 
otoño. 

A mediados del siglo XVI, cuando el padre Sahagún recopilaba 
su información, el mes de Ochpaniztli correspondía aproximada
mente a la primera mitad de septiembre; si Venus es visible como 
lucero vespertino, en esta época del año siempre se encuentra 
hacia el sur del oeste verdadero. De acuerdo con lo que hemos 
explicado en el primer capítulo, la estrella de la tarde alcanza 
su extremo sur antes del solsticio de invierno. Puesto que en su 
desplazamiento a lo largo del horizonte antecede al Sol, llega a 
ponerse hacia el sur del oeste verdadero, viéndose en el cielo 
meridional, varios días o semanas antes del equinoccio de otoño (23 
de septiembre). La estrella de la mañana, en cambio, sigue al Sol 
en su desplazamiento a lo largo del horizonte oriental, por lo que 
alcanza su extremo sur apenas después del solsticio de invierno 
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y, por la misma razón, empieza a verse hacia el sur del este 
verdadero apenas un tiempo después del equinoccio de otoño. 

En este punto conviene resumir lo que hemos dicho hasta aquí. 
De acuerdo con varios datos, ltztlacoliuhqui se identificaba con 
Venus. Según los códices Telleriano-Remensis y Vaticano A, se 
trataba de una estrella en el cielo meridional. En septiembre, 
cuando se celebraba la fiesta de Ochpaniztli con ceremonias dedi
cadas al dios ltztlacoliuhqui, Venus puede verse en el cielo meri
dional sólo si es estrella de la tarde, visible al anochecer. 

¿Podemos concluir, entonces, que ltztlacoliuhqui se relaciona
ba específicamente con Venus vespertino en otoño? Hay algunos 
datos adicionales que apoyan tal conclusión. 

Los rituales de la fiesta de Ochpaniztli se efectuaban con el 
motivo de co~urar el buen desenvolvimiento del ciclo agrícola y 
la abundante cosecha unos dos meses después. 36 Itztlacoliuhqui 
era una variante de Cintéotl, dios del maíz. Como ya menciona
mos, en un momento de las ceremonias pusieron a la víctima que 
iba a ser sacrificada como representante de Cintéotl los atavíos 
de ltztlacoliuhqui. Parece que esta transformación simbolizaba la 
transición de la época de lluvias a la época seca y fría. Sabiendo 
que, según las creencias, los astros tenían un gran impacto sobre 
los acontecimientos en la Tierra, podemos suponer que este cam
bio climático se consideraba como consecuencia del "viaje" de la 
estrella de la tarde hacia el sur: es probable, entonces, que el rito 
representara un acto mágico para asegurar que los fenómenos 
naturales ocurrieran a tiempo y debidamente, ya que de ellos de
pendía la maduración del maíz y el éxito de la cosecha. De acuerdo 
con lo expuesto en el capítulo anterior, Venus -,sobre todo su 
aspecto vespertino- tenía en la cosmovisión mesoamericana una 
clara relación con la lluvia, el maíz y la fertilidad. 

Asimismo es revelador el siguiente hecho. Itztlacoliuhqui apa
rece en el Códice de Dresde como uno de los patronos de los 
cinco periodos de Venus. Su imagen está en la página 50 del códi
ce, asociada con el último periodo que termina con los días Ahau 
(lámina 2, fig. 2. 7). Probablemente no es casual que uno de estos 
días sea 1 Ahau, la fecha base del gran ciclo de la tabla, conside
rando que ltztlacoliuhqui era una variante de Cintéotl, cuyo nom
bre calendárico era 1 Xóchitl (= 1 Ahau). Como ya fue mostrado 
en el capítulo segundo, la verdadera fecha base de la Tabla de 
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Venus en el Dresde fue 10.5.6.4.0, 1 Ahau 18 Kayab, o el 25 de 
noviembre de 934 del calendario gregoriano, coincidiendo con la 
salida helíaca de la estrella del alba y correspondiendo, según la 
estructura de la tabla, a la terminación del periodo sinódico 
presidido por ltztlacoliuhqui. En esa fecha, Venus tenía la decli
nación negativa,!7 así como un tiempo antes de la conjunción 
inferior, cuando era visible como estrella de la tarde. Parece 
entonces que también en el Códice de Dresde ltztlacoliuhqui 
gobernaba los periodos que, recurriendo cada 8 años, terminaban 
cuando Venus estaba en la parte sur del cielo. Es probable que las 
deidades representadas en medio de las páginas 46 a 50 del códice 
se relacionaban específicamente con la terminación de los perio
dos: las imágenes colocadas aliado derecho de las páginas, como 
también el bien conocido interés de los mayas en el cumplimiento 
de los ciclos, hablan en favor de tal suposición. Esto no necesaria
mente implica, sin embargo, que todos los cinco dioses hayan sido 
únicamente manifestaciones de Venus en cada una de sus salidas 
helíacas, como se ha sugerido con base en los datos del centro de 
México.!8 La asociación con el lucero vespertino es probable no 
sólo para ltztlacoliuhqui sino también para Lahun Chan, regente 
en la página 4 7 del códice. gg 

Es de esperar que haya habido algún traslape en las atribucio
nes de las deidades a varios aspectos de Venus, puesto que a los 
antiguos mesoamericanos no les fue desconocido el hecho de 
que se trataba de un solo cuerpo celeste. No obstante, los datos que 
acabamos de examinar sugieren que ltztlacoliuhqui se asociaba 
con Venus como estrella de la tarde, específicamente cuando se 
veía hacia el suroeste, durante los últimos meses de la época de 
lluvias. Hay que advertir que el fenómeno no es anual y que en 
un ciclo de 8 años Venus es visible en el cielo occidental sólo en 4 
o 5 otoños. Pero, curiosamente, en un pasaje de Motolinía40 

leemos: 

[ ... ] contaban por una estrella que en el otoño comienza a 
aparecer a las tardes al occidente, y con luz muy clara y 
resplandeciente [ ... ] Llámase esta estrella Lucifer, y por otro 
nombre se dice Esper [ ... ] Como el sol va abajando y haciendo 
los días pequeños, parece que ella va subiendo: a esta causa 
cada día va apareciendo un poco más alta, hasta tanto que 
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torna el sol a la alcanzar y pasar en el verano y es ti o, y se viene 
a poner con el sol, en cuya claridad se deja de ver [ ... ],41 

Puede que esta descripción tan peculiar del movimiento de 
Venus se deba precisamente a la importancia que tenían las 
apariciones otoñales del lucero vespertino y sus extremos sur que 
coincidían con la cosecha. 

En el Códice Telleriano-Remensis encontramos otros datos dig
nos de consideración: 

Delante desta imagen mataban a los que tomaban en adulte
rio[ ... ]. Yztlacoliuhqui era señor del pecado o ceguedad, que 
pecó en el paraíso, y así lo pintan con los ojos a tapados. 42 

Puesto que la ceguera se consideraba como una de las terribles 
consecuencias de la conducta licenciosa, las representaciones de 
Itztlacoliuhqui en los códices están acompañadas por adúlteros 
apedreados. 43 Es interesante notar que algunos mitos recolecta
dos por Konrad T. Preuss y Thomas B. Hinton entre los caras de 
Nayarit y nahuas de Durango, relatan que la estrella de la tarde 
en tiempos antiguos ocupaba el alto lugar de la estrella de la 
mañana, pero debido a la transgresión sexual fue relegada al cielo 
occidental; los caras identifican a su dios del maíz con el lucero 
vespertino, 44 y recordemos que también Itztlacoliuhqui era varian
te del dios del maíz Cintéotl. Estos cuentos, por lo tanto, apoyan 
nuestra conclusión en la que relacionamos a Itztlacoliuhqui con 
el aspecto vespertino de Venus. 

El comentario en el Códice Telleriano-Remensis dice que ltzt
lacoliuhqui "es una estrella que está en el cielo, que fingen que va 
vuelta de revez." Venus tiene periodos de movimiento retrógrado 
tanto durante la visibilidad matutina como durante la vespertina. 
Pero en realidad no sabemos si el movimiento definido en la astro
nomía moderna como retrogradación -hacia el poniente sobre el 
fondo estelar- también se consideraba como movimiento al revés 
entre los pueblos prehispánicos. Es sintomático que entre algunos 
grupos indígenas todavía se encuentra la noción de que la Luna 
se desplaza al revés en el cielo.45 Ahora bien, la Luna nunca se 
mueve en el sentido que la astronomía define como retrograda
ción, puesto que respecto a las estrellas siempre se desplaza hacia 
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el este. Sin embargo, el hecho de que la Luna "salga" por el 
poniente -porque es allí donde aparece al anochecer, por prime
ra vez después de su invisibilidad (conjunción con el Sol)- y suba 
cada día más en el cielo, moviéndose hacia el oriente, da la 
impresión del movimiento al revés. El movimiento de la estrella 
de la tarde es bastante parecido: durante los primeros meses de 
su periodo de visibilidad vespertina, Venus poco a poco va subien
do, es decir, al anochecer aparece cada día un poco más alto en 
el cielo (lámina 1 ); aunque los detalles de su movimiento aparente 
difieren de un ciclo al otro, es característico que empieza a perder 
ostensiblemente su altura apenas unos 30 ó 40 días antes de la 
desaparición, cayendo en las últimas dos semanas "literalmente 
como piedra". 46 Por consiguiente, el hecho de que la estrella de 
la tarde, así como la Luna, "salga" en el occidente, alejándose del 
Sol durante la mayor parte del tiempo de su visibilidad, pudo 
haber originado la idea del movimiento al revés. 

Volvamos una vez más al Códice Telleriano-Remensis. El co
mentarista dice que la estrella, con la que se identifica Itztlaco
liuhqui, "está a la parte del sur" y que la tenían "por grande agüero 
para guerras y nacimientos". Para comprender mejor a qué se 
refieren estos comentarios, nos vamos a trasladar a la parte 
sureste de Mesoamérica, donde los mayas del periodo Clásico al 
parecer tenían conceptos muy similares a los que regían en la 
región central de México en la época del contacto. 

LAS PIEDRAS QUE HABLAN 

Las inscripciones jeroglíficas esculpidas en estelas, dinteles y otros 
monumentos mayas guardaron su secreto durante muchos siglos. 
El primero en acertar su contenido general fue el abogado nor
teamericano John Lloyd Stephens, quien en la primera mitad del 
siglo pasado viajaba por las inhóspitas y difícilmente accesibles 
regiones de Guatemala, Honduras y el sureste de México, acom
pañado por el dibujante Frederick Catherwood, cuyos excelentes 
grabados incluyó en sus libros Incidentes de viaje en Centroamé-rica, 
Chiapas y Yucatán e Incidentes de viaje en Yucatán. Publicadas en 
1841 y 1843 respectivamente, éstas fueron las primeras obras 
serias sobre las antigüedades mayas. No sólo fue Stephens el 
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primero en considerar la civilización maya como autóctona, crea
da por los antepasados de los mismos pueblos indígenas que en 
la actualidad habitan esas regiones; asimismo estaba seguro, pese 
a que en su época la escritura maya era un misterio total, de que 
en los monumentos se encontraba grabada la historia, y que los 
textos glíficos narraban la vida y las hazañas de los gobernantes, 
cuyas representaciones veía en las estelas.47 

Aunque cierta, la opinión del famoso viajero quedó olvidada 
durante mucho tiempo. Desde que se lograron los primeros des
ciframientos, hacia los finales del siglo pasado, los esfuerzos de 
los epigrafistas, especialistas que se dedican al estudio de las ins
cripciones, durante muchas décadas casi no penetraron más allá 
de los glifos calendáricos. La profusión de los datos de esta índole 
en las inscripciones, a pesar de una gran cantidad de signos 
diferentes, llevó a una opinión generalizada, común todavía hace 
pocos lustros, de que los temas de los textos mayas eran exclusi
vamente asuntos relacionados con el calendario y la astronomía. 
En su obra Los mayas antiguos, publicada en 1946, el ilustre mayista 
Sylvanus G. Morley escribió: 

Las inscripciones mayas tratan en primer lugar de cronolo
gía, astronomía, tal vez podría decirse con más propiedad 
astrología y cuestiones religiosas. No encierran en manera 
alguna la glorificación de una persona, ni su autopanegírico, 
como las inscripciones de Egipto, Asiria y Babilonia. No 
refieren historias de conquistas reales, ni registran los pro
gresos de un imperio, ni elogian, ni exaltan, glorifican o 
engrandecen a nadie; en verdad son tan completamente 
impersonales y no-individualistas que es posible que jamás se 
haya grabado en ellas el jeroglífico del nombre de algún 
hombre o de alguna mujer.48 

Varios años después, J. Eric S. Thompson, otro gran personaje 
de la arqueología y epigrafía maya, repitió la misma opinión. 49 Los 
mayas del Clásico, periodo que abarca los siglos entre 300 y 900 
d. C. aproximadamente y en el que fue erigida la gran mayoría de 
los monumentos con inscripciones, eran considerados como un 
pueblo pacífico de campesinos y artesanos, gobernados por una 
noble élite, cuyas únicas preocupaciones fueron los asuntos reli
giosos, la observación de los astros y la exaltación del espíritu. 
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Este cuadro idealizado de la sociedad maya empezó a cambiar 
apenas en las últimas décadas, a lo que contribuyeron ante todo 
los rápidos avances en el desciframiento de la escritura jeroglífica, 
basados en los enfoques modernos de la lingüística. Se ha demos
trado que las inscripciones monumentales están dedicadas, en su 
mayor parte, a los acontecimientos de la vida de los gobernantes 
y sus familias. De las tinieblas del pasado emergieron los persona
jes reales de la historia de los mayas; otrora anónimas figuras, 
esculpidas en las estelas y fachadas de los edificios, se presentaron 
con sus nombres. Aparecieron los señores, soberbios y crueles, 
quienes en la piedra eternizaron y glorificaron los eventos de sus 
vidas: nacimientos, entronizaciones, vínculos dinásticos, victo
rias en las batallas con reinos vecinos y sacrificios de los cautivos. 
Ya no había duda: contrario a lo que pensaba el gran Morley, los 
mayas no eran sustancialmente diferentes de otras sociedades 
antiguas que alcanzaron un nivel comparable de evolución cul
tural.50 

¿Acaso estos descubrimientos, que de alguna forma "profanan" 
a los antiguos mayas, obscurecen sus méritos en el campo de la 
ciencia, sobre todo en el de la astronomía? 

De ninguna manera. Debemos reconocer, simplemente, que 
también los mayas no eran más que seres humanos, con sus 
virtudes y defectos, cualidades y vicios; pero la excelencia de su 
calendario y astronomía sigue siendo innegable. Las inscripcio
nes, aunque fueron esculpidas con motivos seculares para satisfa
cer las ambiciones del estrato gobernante, dedican mucho espacio 
a los datos calendáricos y astronómicos, cuyo estudio continúa 
develando detalles sorprendentes. Sin embargo, a la luz de nuevas 
lecturas de los textos, estos sofisticados conocimientos empiezan 
a mostrar su otro semblante: ahora sabemos que también entre 
los mayas, así como en otras civilizaciones antiguas, la astronomía 
estaba al servicio del poder. 

Por más poderosos e insolentes que fueran, los señores nun
ca menospreciaban las señales divinas que se manifestaban en 
el cielo. No cualquier día era propicio para emprender activi
dades importantes; los sacerdotes, perspicaces observadores 
del firmamento, eran los que sabían discernir e interpretar los 
agüeros celestes y asesorar al gobernante en sus decisiones tras
cendentales. 
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Cuando los epigrafistas empezaron a entender partes no ca
lendáricas de los textos, notaron que en contextos de batallas, 
sacrificios y tomas de poder a menudo aparece un glifo cuyo sig
nificado ha sido conocido desde los tiempos de Forstemann: el 
signo de Venus (fig. 4.3). La presencia del glifo astronómico en 
las secciones que relatan cierto tipo de eventos históricos parecía 
desconcertante. ¿Acaso el planeta tenía alguna relación especial 
con estos actos? ¿Sería que algunos momentos de su periodo 
sinódico eran considerados más venturosos para ciertos fines que 
otros? Puesto que las mismas inscripciones proporcionan fechas 
de estos acontecimientos, colocadas en la Cuenta Larga maya y 
"traducibles" a nuestro calendario, fue posible aclarar las dudas 
recurriendo a los cálculos astronómicos basados en conocimien
tos actuales. Efectivamente: en muchos de los días referidos en 
las inscripciones, Venus se encontraba en posiciones característi
cas de su periodo sinódico.51 

Figura 4.3. Conjuntos glíficos mayas que designan la guerra relacionada con 
Venus (o algún otro planeta) (según Lounsbury, "Astronomical knowledge", 
fig. 2). 

Algunos ejemplos ilustrativos de estas fechas se encuentran en 
las tierras bajas mayas del sur, en los sitios del Petén guatemalteco. 
En la Estela 2 de Aguateca y en la Estela 16 de Dos Pilas está 
grabada la fecha 9.15.4.6.4, 8 Kan 17 Muan, acompañada por el 
glifo de Venus adjunto al símbolo que representa el emblema de 
Seibal, otra localidad de la región. En aquel día, según lo conme
moran las inscripciones, las tropas de Aguateca y Dos Pilas -regi
dos en esa época por una rama de la dinastía de Tikal, poderosa 
urbe en el Petén-lanzaron el ataque hacia Seibal, cuyo gobernan
te fue capturado el día siguiente. La fecha corresponde al 3 de 
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diciembre de 735, cuando Venus apareció por primera vez des
pués de su periodo de invisibilidad, como estrella de la tarde. El 
mismo fenómeno ocurrió en el 27 de diciembre de 631, cuando 
la ciudad, hoy conocida como sitio de Caracol, situado en Belice, 
agredió a Naranjo, en Guatemala; la fecha, 9.9.18.16.3, 7 Akbal 
16 Muan, está conmemorada en la Estela 3 de Caracol y también 
en la Escalera jeroglífica de Naranjo, donde fue grabada después 
de haber sido conquistada la localidad.52 

No obstante, algunas de las fechas acompañadas por el glifo de 
Venus fueron, al parecer, dictadas por el movimiento d e otros 
planetas brillantes. Así, por ejemplo, las inscripciones de Tortu
guero, importante sitio maya en Tabasco, hablan de la batalla que 
se llevó a cabo en 9.10.17.2.14, 13 Ix 17 Muan, o el 23 de 
diciembre de 649 d.C. En este día el planeta Marte llegaba a su 
segundo punto estacionario, terminando el movimiento retrógra
do, es decir, el desplazamiento hacia el poniente respecto al fondo 
estelar; también Júpiter y Saturno estaban dentro de su periodo 
de retrogradación, ambos muy cerca de la oposición y, por tanto, 
visibles durante toda la noche. En 9.16.4.1.1, 7 Imix 14 Tzec, el9 
de mayo de 755, el famoso gobernante de Yaxchilán Pájaro:Jaguar 
capturó al enemigo llamado Calavera Enjoyada, según lo conme
moran los Dinteles 8 y 41 de las Estructuras 1 y 42 de esta esplén
dida ciudad en la Selva Lacandona; en aquellos días el planeta 
Saturno empezaba a cambiar la dirección de su desplazamiento 
entre las estrellas, entrando en el periodo de retrogradación.53 En 
las inscripciones que mencionan estos y otros acontecimientos, 
cuyas fechas se vinculan con fenómenos de varios planetas, encon
tramos el mismo glifo que hemos designado como signo de Venus; 
aunque en muchos casos es efectivamente Venus al que se refiere 
este símbolo, su significado exacto -como ya mencionamos en el 
comentario a la figura 2.1- era simplemente "estrella" o "lucero". 

Los párrafos en los que aparecen glifos de estrella conmemoran 
sacrificios, capturas, entronizaciones y -en la mayoría de los 
casos- guerras. Considerando que inclusive los ascensos al poder 
fue ron imaginablemente precedidos o condicionados por proezas 
militares, se trata de hazañas cuyo carácter es predominantemen
te bélico. Es obvio que la programación de estos actos dependía, 
en primer lugar, de circunstancias políticas y estratégicas, por 
lo que para su realización no siempre fue posible encontrar fechas 
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diciembre de 735, cuando Venus apareció por primera vez des
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mismo fenómeno ocurrió en el 27 de diciembre de 631, cuando 
la ciudad, hoy conocida como sitio de Caracol, situado en Belice, 
agredi6 a Naranjo, en Guatemala; la fecha, 9.9.18.16.3, 7 Akbal 
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que coincidieran con posiciones favorables de Venus; en estos ca
sos los sacerdotes probablemente buscaban señales agoreras en 
el movimiento de otros planetas. No obstante, los análisis de las 
fechas muestran que el astro más relevante para determinar el 
momento en que convenía emprender ciertos asuntos fue el pla
neta Venus; sus augurios eran más confiables que los de otros 
planetas. Los momentos que aseguraban el mayor éxito de las 
operaciones eran, al parecer, las primeras apariciones de la estre
Ha de la tarde; otras fechas corresponden a los días de la última 
visibilidad de la estrella vespertina, de la primera y la última visi
bilidad de la estre11a matutina, y a los días cercanos a la máxima 
elongación o la mayor altura sobre el horizonte. 54 

Cabe subrayar que estas fechas, en su mayoría, coincidieron 
con fenómenos característicos de la estrella de la tarde. Otro dato 
interesante es que las más de las veces cayeron en la mitad seca del 
año. Ambos hechos son significativos si recordamos nuestra dis
cusión sobre el dios Itztlacoliuhqui, al que hemos relacionado, 
analizando los datos del centro de México, con el planeta Venus, 
específicamente con sus apariciones vespertinas en otoño: aho
ra, a la luz de lo que nos han revelado las inscripciones mayas, 
queda más claro el comentario en el Códice Telleriano-Remensis, 
que dice que Itztlacoliuhqui era considerado "grande agüero para 
guerras". Puesto que las hazañas eternizadas en las inscripciones 
fueron llevadas a cabo generalmente en la época seca, cuando 
Venus era visible en el ciclo meridional, también podemos enten
der por qué el comentario en el mismo códice identifica a Itztla
coliuhqui con una estrella que "está a la parte del sur". 

No debemos, sin embargo, sobrestimar el papel de la astrología 
en la determinación de las fechas en que se iban a realizar ciertos 
actos. La época de otoiio e invierno fue , tanto en el Altiplano 
Ce ntral como entre los mayas, la más apropiada para efectuar las 
operaciones bélicas: los agresores pudieron esperar un rico botín, 
porque en estos meses el maíz estaba maduro o ya se había 
cosechado; por otra parte, en la época del año entre la cosecha y 
la siembra casi no había labores agrícolas, por lo que podía 
reclutarse el mayor nümero de guerreros. Por consiguiente, las 
"épocas de guerra" estaban sujetas a las necesidades y circuns
tancias económicas y políticas. 55 En otras palabras: las batallas 
sucedían, por varias razones, cuando Venus estaba en la parte sur 
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de la bóveda celeste, y no po·rque estaba allí. Sólo los momentos 
precisos de estos eventos fueron dictados por los criterios astro
nómicos o, mejor dicho, astrológicos. 

Según el Códice Telleriano-Remensis, ltztlacoliuhqui no sólo era 
agüero para guerras sino también para nacimientos. Podemos ima
ginarnos a qué se refiere el comentario: seguramente los que nacie
ron en los días en que Venus estaba en alguna de sus posiciones 
significativas, eran considerados particularmente afortunados. En 
las inscripciones mayas encontramos datos en apoyo de esta suposi
ción. Como vimos en el capítulo anterior, algunos gobernantes ma
yas se identificaban con Venus. El gran Pacal, señor de Palenque, 
nació en 9.8.9.13.0, 8 Ahau 13 Pop (26 de marzo de 603); en este 
día pudo observarse la primera aparición de Venus como estrella de 
la tarde. También otras fechas que se relacionan con este gobernan
te y que aparecen en el Templo de las Inscripciones, donde fue des
cubierta la cripta de Pacal, implican cálculos venusinos. 56 Ahora 
bien, la fecha de su nacimiento fue posiblemente inventada con base 
en cómputos astronómicos, precisamente con el motivo de hacerla 
coincidir con un venturoso evento de Venus: es indicativo que, 
según los datos de las inscripciones, Pacal vivió 80 años, en tanto 
que sus restos óseos, al ser examinados, manifestaron características 
de un individuo de unos 50 años de edad. Aunque no podemos des
cartar la posibilidad de algún error en el análisis osteológico, cabe 
recordar que en varios casos las fechas mayas en efecto fueron 
inventadas o calculadas, con motivos numerológicos y astrológicos. 57 

En estos empeños de corregir o "fabricar" la historia, los mayas no 
eran nada excepcionales: las estructuras de poder en dondequiera 
intentaban -y siguen intentando- falsificar la realidad a su conve
niencia, con el afán de ensalzar a los dirigentes, legitimar su posi
ción, justificar sus privilegios y sancionar el vigente orden social. Es 
la eterna realidad en la historia del hombre, desde que surgieron las 
sociedades estratificadas y se abrieron los abismos sociales entre 
superiores y súbditos, gobernantes y gobernados. 

RITOS SANGRIENTOS 

En la parte central de México y en Oaxaca estaba en uso, sobre 
todo durante el Postclásico, un signo de Venus diferente del que 

LA GUERRA Y EL SACRiFICIO lJ3 

de la bóveda celeste, y no porque estaba allí. Sólo los momentos 
precisos de estos eventos fueron dictados por los criterios astro
nómicos o, mejor dicho, astrológicos. 

Según el Códice Telleriano-Remensis, Itztlacoliuhqui no sólo era 
agüero para guerras sino también para nacimientos. Podemos ima
ginarnos a qué se refiere el comentario: seguramente los que nacie
ron en los días en que Venus estaba en alguna de sus posiciones 
significativas, eran considerados particulannente afortunados. En 
las inscripciones mayas encontramos datos en apoyo de esta suposi
ción. Como vimos en el capítulo anterior, algunos gobernantes ma
yas se identificaban con Venus. El gran Pacal, señor de Palenque, 
nació en 9.8.9.13.0, 8 Ahau 13 Pop (26 de marzo de 603); en este 
día pudo observarse la primera aparición de Venus como estrella de 
la tarde. También otras fechas que se relacionan con este gobernan
te y que aparecen en el Templo de las Inscripciones, donde fue des
cubierta la cripta de Pacal, implican cálculos venusinos.56 Ahora 
bien, la fecha de su nacimiento fue posiblemente inventada con base 
en cómputos astronómicos, precisamente con el motivo de hacerla 
coincidir con un venturoso evento de Venus: es indicativo que, 
según los datos de las inscripciones, Pacal vivió 80 años, en tanto 
que sus restos óseos, al ser examinados, manifestaron características 
de un individuo de unos 50 años de edad. Aunque no podemos des
cartar la posibilidad de algún error en el análisis osteológico, cabe 
recordar que en varios casos las fechas mayas en efecto fueron 
inventadas o calculadas, con motivos numerológicos y astrológicos Y 
En estos empeños de corregir o "fabricar" la historia, los mayas no 
eran nada excepcionales: las estructuras de poder en dondequiera 
intentaban -y siguen intentando- falsificar la realidad a su conve
niencia, con el afán de ensalzar a los dirigentes, legitimar su posi
ción,justificar sus privilegios y sancionar el vigente orden social. Es 
la eterna realidad en la historia del hombre, desde que surgieron las 
sociedades estratificadas y se abrieron los abismos sociales entre 
superiores y súbditos, gobernantes y gobernados. 

RITOS SANGRIENTOS 

En la parte central de México y en Oaxaca estaba en uso, sobre 
todo durante el Postclásico, un signo de Venus diferente del que 



154 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓA TL 

empleaban los mayas. Se compone de varios lóbulos o lengüetas 
que salen como rayos de luz del elemento central parecido a un ojo. 
Este símbolo, que podemos denominar el glifo centromexicano de 
Venus, aparece en la pintura mural, en códices y relieves, tanto en 
las representaciones del cielo como en otros contextos (fig. 4.4, 
láminas 10 y 14). En el Códice Vaticano B lo lleva el dios Tlahuizcal
pantecuhtli, que en las páginas 80-84 figura como patrono de cinco 
periodos de Venus, flechando a sus víctimas en los días de salida 
helíaca (lámina 4). 

El glifo centromexicano de Venus se conoce como tal desde 
hace muchas décadas,58 pero apenas los estudios recientes han 
descubierto que el prototipo de este diseño postclásico fue el 
ornamento de media estrella, que con mucha frecuencia aparece 
en la iconografía teotihuacana del Clásico.59 Este motivo a veces 
representa la estrella completa y otras veces sólo la mitad, pero 
casi siempre tiene un ojo o círculo en el centro y cinco puntas, lo 

a b e 

d e 

Figura 4.4. Ejemplos del glifo centromexicano de Venus: a) Códice Fejerváry
Mayer 25; b) Palacio IV de Mitla, Oaxaca; e) Templo de los Jaguares de Chichén 
Itzá, Yucatán; d) Códice Viena 13; e) disco de piedra azteca (según Baus C., "El 
culto a Venus", figs. 3 y 6). 
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que podría ser una alusión a los cinco periodos sinódicos de 
Venus que constituyen el ciclo de ocho años. 

Los ornamentos de estrella o de media estrella con cinco pun
tas, asociados con serpientes emplumadas, deidades de la lluvia 
y escenas de guerra y sacrificio, figuran prominentemente en los 
frescos teotihuacanos, pero en ocasiones aparecen también en los 
monumentos mayas contemporáneos. No sabemos con exactitud 
de qué naturaleza eran los vínculos entre Teotihuacan y los ma
yas del Clásico. ¿Se trataba de relaciones de comercio, lazos 
dinásticos, conflictos o alianzas militares? Aunque los detalles son 
desconocidos, es evidente que el impacto de Teotihuacan -y tal 
vez incluso su dominación política-llegó hasta el corazón del área 
maya. En Tikal, por ejemplo, encontramos representados a los 
guerreros teotihuacanos, posiblemente mercenarios del gober
nante local o emisarios de la gran urbe. Las influencias teotihua
canas son notables en la arquitectura maya desde las etapas tardías 
del Preclásico. Varios elementos iconográficos en los monumen
tos mayas ostentan su origen teotihuacano, entre ellos las estrellas 
de cinco puntas que, así como en Teotihuacan, aparecen en con
textos de guerra y de sacrificio y que, a la vez, están relacionadas 
con símbolos de fertilidad. En Teotihuacan las estrellas con fre
cuencia acompañan a las deidades de la tierra y de la lluvia: en 
algunas de estas representaciones reconocemos con claridad al 
antiguo ancestro del dios conocido en épocas posteriores como 
Tláloc: sus "anteojos" circulares y los dientes salientes de laman
díbula superior son rasgos inconfundibles del viejo dios de la llu
via y del agua terrenal. También en algunas estelas mayas encon
tramos su rostro; pero curiosamente, las escenas en las que 
aparece no tienen ninguna relación directa con la lluvia, fertilidad 
o fenómenos naturales: así como la estrella de cinco puntas, 
también Tláloc forma parte de la imaginería que se asocia con 
eventos de carácter bélico. 

La presencia de las estrellas teotihuacanas en estos contextos 
no requiere explicaciones: ya sabemos que en la cosmovisión 
maya el planeta Venus estaba íntimamente relacionado con la 
guerra. Pero los conjuntos iconográficos indican que también el 
dios Tláloc tenía un lugar importante en estas ideas. Así como la 
estrella de cinco puntas, las representaciones de Tláloc son ele
mentos foráneos en la iconografía maya; su origen ha de buscarse 
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en Teotihuacan, por lo que es allí donde también debió haberse 
formado el curioso complejo conceptual que vinculaba la guerra 
con Venus y con Tláloc y que, durante las fases tempranas del 
Clásico, fue asimilado por los mayas. 60 

Si durante varios siglos del Clásico las influencias culturales se 
irradiaban desde el poderoso foco en el Altiplano Central, en las 
últimas etapas del periodo ocurrió el cambio del que ya hablamos: 
la caída de Teotihuacan y la resultante diáspora estremeció a toda 
Mesoamérica, provocando desintegraciones y reestructuraciones 
políticas. Parece que fue precisamente el desmoronado yugo del 
centralizado poder imperial el que permitió el surgimiento de 
diversos señoríos y estados regionales, cuyo florecimiento carac
teriza el periodo Epiclásico. En este proceso resultaron fortaleci
dos los pueblos de la costa del Golfo, región donde la confluencia 
de distintas etnias produjo una cultura híbrida, una amalgama de 
elementos mayas y "mexicanos". El comercio, la base de subsis
tencia de estos grupos, fue el origen de su poder económico y el 
motivo de su expansionismo, que en esa época dejó huellas desde 
el centro de México hasta las planicies yucatecas. Aunque el 
ubicuo impacto de los pueblos del Golfo -llamados olmeca-xica
llancas en el México central, y maya-putunes o chontales cuando 
se habla de sus incursiones al área maya- ha sido reconocido 
desde hace tiempo, los recientemente descubiertos murales de 
Cacaxtla, en el estado de Tlaxcala, rebasaron todas las expectati
vas: inadie esperaba encontrar pruebas tan contundentes de la 
presencia maya en el centro de México! Los murales de Cacaxtla 
se caracterizan por una combinación ecléctica de elementos ico
nográficos provenientes de diversas culturas mesoamericanas, 
pero su ejecución y estilo son flagrantemente mayas.61 

Los primeros murales salieron a la luz del día en los años 
setenta, cuando empezaron las excavaciones en el llamado Gran 
Basamento de Cacaxtla. Posteriormente, durante las excavaciones 
de 1986, fue desenterrada una subestructura en la sección ponien
te de este gigantesco complejo arquitectónico, en la que se encon
traron dos pilares estucados colocados hacia el muro oeste del 
recinto. En las caras oriente de ambos pilares aparecieron dos 
espectaculares frescos policromos, representando a una pareja de 
figuras humanas semidesnudas, pintadas de azul sobre el fondo 
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pero quedan suficientes detalles para poder reconocer a un per
sonaJe femenino, en tanto que la figura en el pilar norte es evi
dentemente masculina. Cada personaje, enmarcado en bordes 
azules a los que están sujetas medias estrellas con cinco puntas, 
lleva un faldellín de piel de jaguar decorado con un diseño que 
inmediatamente llama la atención por su asombrosa similitud con 
el glifo centromexicano de Venus: tiene cinco lóbulos blancos y el 
elemento central en forma del ojo, con la pupila negra sobre el fon
do blanco y la ceja invertida pintada de azul. Asimismo es patente 
la semejanza de este diseiio con las medias estrellas que adornan 
los bordes de ambos frescos : cada una tiene cinco puntas pintadas 
de blanco y el ojo central de colores negro, blanco y azul. El perso
naje masculino en el pilar norte tiene, además, una de estas estre
llas en su mano izquierda. No cabe duda: el motivo que adorna la 
cintura de ambos personajes es la variante evolucionada de la me
dia estrella teotihuacana, precursor del glifo centromexicano de 
Venus, ubicuo en el Postclásico.63 

¿y qué representan estos dos personajes, tan evidentemente 
relacionados con Venus? ¿Cuál es el significado de estos murales? 

Veamos otros detalles. Ambas figuras están pintadas de azul. 
Según dice el obispo Diego de Landa, los mayas pintaban de azul 
a los individuos que iban a ser sacrificados. ¿Se trata entonces de 
las víctimas preparadas para morir en la piedra de sacrificio? Las 
envolturas de papel blanco, amarradas arriba de los tobillos de 
ambas figuras, hablan a favor de esta suposición: son los carac
terísticos adornos usados en los actos de sacrificio.64 

Pero las escenas contienen información aun más interesante. 
Cada uno de los personajes está parado sobre una franja azul con 
animales acuáticos y con el borde superior ondulado. Sin duda, 
lo que se representa es el agua, tal vez el mar, que para los aztecas 
era el símbolo de la fertilidad absoluta. 65 Además, el hombre en 
el pilar norte tiene alrededor de su ojo, un círculo parecido a los 
"anteojos" característicos de Tláloc, dios de la lluvia. Estas asocia
ciones se confirman con otro extraño elemento: iel personaje 
masculino tiene la cola de alacrán, claramente reconocible por 
sus anillos y su curvo aguijón! En el simbolismo mesoamericano 
el alacrán se asocia no sólo con la muerte y el sacrificio sino tam
bién --como ya fue mostrado en el capítulo anterior- con la lluvia 
y el maíz. 66 
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El simbolismo envuelto en estos detalles iconográficos ya no 
nos es desconocido. Se trata de víctimas de sacrificio cuya muerte 
iba a asegurar la fertilidad, simbolizada por el agua y la vida 
animal que el preciado líquido procrea. En el fondo rojo de los 
murales y en el color azul de ambos personajes podemos ver una 
expresión metafórica de la sagrada transformación de la sangre 
de los sacrificados en la fecundante agua. Considerando que ya 
conocemos al numen celeste que controlaba las lluvias, no es 
sorprendente la presencia de las estrellas: los sacrificios fueron 
consagrados al planeta Venus. 

Las dos figuras están enmarcadas en los bordes decorados con 
medias estrellas. Estos "encierros de estrellas" parecen designar 
el lugar de sacrificio; el recinto donde se encuentran ambos 
pilares pintados, era tal vez el verdadero "encierro de Venus", 
espacio en el que se efectuaban las occisiones rituales. La tradi
ción ha de haber sido teotihuacana: cuartos decorados con medias 
estrellas han sido descubiertos en los barrios de Tetitla y La Ven
tilla en Teotihuacan.67 

Otros murales de Cacaxtla parecen ser parte del mismo relato 
mítico y ritual. El llamado mural de la batalla, dividido en dos 
partes, se localiza en los taludes este y oeste del paramento sur 
del Edificio B, en la sección norte del Gran Basamento de Cacax
tla (lámina 17). El fresco representa horripilantes escenas de lo 
que parece ser un cruento conflicto entre dos grupos de guerreros 
que se distinguen tanto por su fisionomía como por sus atuendos. 
Los vencidos, algunos con deformación craneana al estilo maya, 
llevan atavíos de plumas y cabezas de aves como tocados, en tanto 
que las pieles y garras de jaguar caracterizan a los victoriosos, cu
yos rostros expresan despiadada ferocidad. Los derrotados, casi 
todos en el suelo, manifiestan graves heridas, de las que brota la 
sangre y, en algunos casos, las entrañas. Es probable que los 
taludes este y oeste representen la secuencia temporal de los 
eventos, ya que en cada uno encontramos a dos personajes idén
ticos que parecen ser capitanes de ambos bandos. El jefe de los 
guerreros-aves, aunque ricamente ataviado, exhibe en las dos es
cenas la sumisión frente al capitán de los enemigosjaguares; en 
el talud este se está punzando la mejilla con una lanza en lo que 
parece ser un acto de autosacrificio. 

En efecto, al inspeccionar el mural más detenidamente, detec-
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tamos que se trata, mucho más que de una verdadera batalla, de 
un derramamiento ritual de sangre, de un sacrificio masivo efec
tuado en un fingido enfrentamiento entre dos grupos: casi ningu
no de los guerreros vencidos tiene armas y muchos tienen sus 
cuerpos y rostros pintados de azul, color de los sacrificados. Hay 
también otros detalles que identifican a los hombres-aves como 
víctimas de sacrificio, destinados a morir en un combate ficticio 
y ritual, más que en un auténtico conflicto armado. 

El capitán de los guerreros-aves en el talud oeste parece estar 
a punto de enfrentar la muerte: está enmarcado en el mismo 
encierro de estrellas que ya conocemos y que ha de ser la re
presentación esquemática del lugar de sacrificio consagrado a 
Venus.68 

Otros aspectos del complejo simbolismo que exhiben estos 
murales están plasmados en cuatro frescos -algo más tardíos que 
el mural de la batalla- descubiertos en el Edificio A, al este de la 
Estructura B. En las jambas de la entrada al edificio y en los muros 
norte y sur que flanquean la entrada hay cuatro personajes en los 
que, por sus atuendos, reconocemos a los protagonistas de la 
batalla del Edificio B; pero aquí los dos representantes de los 
guerreros-aves no aparecen en la actitud sumisa, como les corres
pondería a los derrotados, sino en posturas elegantes y ricamente 
ataviados, exhibiendo la misma majestuosidad que caracteriza a 
sus dos adversarios, hombresjaguares (lámina 18). Estas circuns
tancias corroboran la idea sobre el carácter ritual de la batalla 
representada en el Edificio B.69 

Las cuatro figuras de la Estructura A parecen ser alegorías de 
la fertilidad resultante del sacrificio. También aquí encontramos 
las franjas con animales acuáticos. El personaje en el mural norte, 
vestido con una piel de jaguar, tiene en sus manos un haz de 
dardos o lanzas amarrado con triples tiras anudadas de papel o 
tela blanca, típicos adornos de los sacrificados o sacrificadores. 
Parece que los dardos acaban de ser usados porque de sus puntas 
están escurriendo las gotas de lo que debería ser sangre, pero 
curiosamente ilas gotas están pintadas de azul! La sangre de 
sacrificio se ha transformado en otro líquido igualmente precioso: 
el agua. 

En el muro sur está representado un personaje con atributos 
de ave, parado sobre la serpiente emplumada de brillante color 
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verde. Entre sus manos sostiene una barra ceremonial grande, 
decorada con triples nudos de sacrificio. En la parte superior 
izquierda del mural se encuentra un diseño rectangular con 
medias estrellas; seguramente se trata de una representación 
simbólica del encierro de Venus, lugar de sacrificio. 70 

También las figuras pintadas en las dos jambas de la entrada 
llevan ajorcas y tiras anudadas, característicos adornos en los 
actos de sacrificio, pero además manifiestan atributos de fertili
dad. El personajejaguar de la jamba norte está vertiendo el agua 
de un jarro decorado con la cara de Tláloc; de su ombligo sale 
hacia abajo un motivo vegetal, representando probablemente al 
maíz, ya que las flores que lleva son iguales a las que adornan la 
planta con mazorcas pintada en el mural sur. De la concha que 
abraza el personaje en la jamba sur emerge una cabeza, cuyo largo 
y rojo cabello posiblemente simboliza las barbas de la mazorca, 
sugiriendo que se trata del dios del maíz. 71 Si los personajes del 
lado sur de la entrada están asociados con el maíz maduro --como 
parecen indicarlo las mazorcas-los del lado norte han de relacio
narse con el maíz tierno; es probable que la serpientejaguar, los 
atuendos y otros atributos por los que se distinguen ambas figuras 
del lado norte simbolicen la tierra, la noche y la época de lluvias, 
en la que se desenvuelve el ciclo agrícola, en tanto que la serpiente 
emplumada y otros elementos iconográficos que acompañan a los 
dos personajes del lado sur sugieren su asociación con el cielo, el 
día y la época seca, cuyo inicio representa la cosecha del maíz. 72 

Los frescos que se encuentran de los lados norte y sur de la 
entrada al edificio están pintados sobre el fondo rojo, y los que 
adornan las jambas sobre el fondo azul; ésta es otra alusión al gran 
misterio religioso que revelan los murales de Cacaxtla: la sagra
da metamorfosis de la sangre en el agua, la transición de la muerte 
a la vida, la necesidad del sacrificio para garantizar los eternos 
renacimientos de la naturaleza. 

Muchos aspectos del complejo simbolismo que manifiestan los 
murales de Cacaxtla están ocultos, pero algo queda claro: las ma
tanzas rituales, cuya finalidad era asegurar la lluvia, el crecimiento 
de las plantas y, por ende, la supervivencia del hombre, eran 
consagradas al planeta Venus. 

Ahora también podemos imaginarnos cómo pudieron haberse 
originado los conceptos que vinculaban el planeta con la guerra, 

160 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓATL 

verde. Entre sus manos sostiene una barra ceremonial grande, 
decorada con triples nudos de sacrificio. En la parte superior 
izquierda del mural se encuentra un diseño rectangular con 
medias estrellas; seguramente se trata de una representación 
simbólica del encierro de Venus, lugar de sacrificio,1° 

También las figuras pintadas en las dos jambas de la entrada 
llevan ajorcas y tiras anudadas, característicos adornos en los 
actos de sacrificio, pero además manifiestan atributos de ferti1i~ 
dad. El personaje-jaguar de la jamba norte está vertiendo el agua 
de un jarro decorado con la cara de Tláloc; de su ombligo sale 
hacia abajo un motivo vegetal, representando probablemente al 
maíz, ya que las flores que lleva son iguales a las que adornan la 
planta con mazorcas pintada en el mural sur. De la concha que 
abraza el personaje en la jamba sur emerge una ca.beza, cuyo largo 
y rojo cabello posiblemente simboliza las barbas de la mazorca, 
sugiriendo que se trata del dios del maÍz.71 Si los personajes del 
lado sur de la entrada están asociados con el maíz maduro --como 
parecen indicarlo las mazorcas-los del lado norte han de relacio~ 
narse con el maíz tierno; es probable que la serpientejaguar, los 
atuendos y otros atributos por los que se distinguen ambas figuras 
del lado norte simbolicen la tierra, la noche y la época de lluvias, 
en la que se desenvuelve el ciclo agrícola, en tanto que la serpiente 
emplumada y otros elementos iconográficos que acompañan a los 
dos personajes del lado sur sugieren su asociación con el cielo, el 
día y la época seca, cuyo inicio representa la cosecha del maíz.n 

Los frescos que se encuentran de los lados norte y sur de la 
entrada al edificio están pintados sobre el fondo rojo, y los que 
adornan las jambas sobre el fondo azul; ésta es otra alusión al gran 
misterio religioso que revelan los murales de Cacaxtla: la sagra~ 
da metamorfosis de la sangre en el agua, la transición de la muerte 
a la vida, la necesidad del sacrificio para garantizar los eternos 
renacimientos de la naturaleza. 

Muchos aspectos del complejo simbolismo que manifiestan los 
murales de Cacaxtla están ocultos, pero algo queda claro: las ma~ 
tanzas rituales, cuya finalidad era asegurar la lluvia, el crecimiento 
de las plantas y, por ende, la supervivencia del hombre, eran 
consagradas al planeta Venus. 

Ahora también podemos imaginarnos cómo pudieron haberse 
originado los conceptos que vinculaban el planeta con la guerra, 



LA GUERRA Y EL SACRIFICIO 161 

atestiguados en las inscripciones mayas que conmemoran hazañas 
militares. Los individuos destinados para morir en el altar de 
sacrificio eran normalmente los enemigos apresados en las bata
llas, por lo que la guerra adquirió dimensiones sagradas: recorde
mos que los aztecas, tlaxcaltecas y huexotzincas de las épocas 
posteriores se enfrentaban ocasionalmente en las llamadas Gue
rras Floridas, cuyo exclusivo objetivo fue obtener el suficiente 
número de cautivos para el sacrificio.73 Obviamente no todas las 
guerras eran sagradas; en la mayoría de los casos sus causas eran 
económicas y políticas. Sin embargo, el elemento ritual era im
portante en todas las guerras mesoamericanas. 74 Si las asociacio
nes de Venus con la lluvia y el maíz llegaron a penetrar en el 
simbolismo de sacrificio y el ritual de guerra, podemos suponer 
que las ideas que ligaban la fertilidad con la guerra gradualmente 
evolucionaron, llegando a ser la justificación de las operaciones 
bélicas, más que su inmediato motivo. Es probable que estos 
conceptos fueran fomentados por los gobernantes que, aprove
chándose de ellos, pudieron lograr sus propios objetivos, sancio
nar y santificar los ataques y conquistas y satisfacer sus ambiciones 
personales. En apoyo de esta suposición mencionemos que las 
connotaciones de guerra, muerte y sacrificio de las estrellas teo
tihuacanas de cinco puntas parecen particularmente acentuadas 
en la iconografía del Clásico Tardío, aunque mantienen sus aso
ciaciones con el agua y la fertilidad. 75 

Por consiguiente, las conexiones de Venus con la guerra y el 
sacrificio parecen ser de origen más tardío que sus asociaciones 
con la lluvia y el maíz; para estas últimas, como en seguida vere
mos, podemos encontrar fundamento en algunos fenómenos 
naturales fácilmente observables, mientras que las otras, que no 
tienen una obvia base observacional, pueden comprenderse en 
términos de su contexto sociopolítico y de la ideología que 
imponía el estrato en el poder. 

No solamente las inscripciones mayas y los murales de Cacaxtla 
atestiguan la relación de las guerras con el planeta Venus. En 
Chichén Itzá, Yucatán, hay varias representaciones epiclásicas de 
guerreros que llevan variantes centromexicanas del glifo de Venus 
sujetas a sus cabezas o cinturas (fig. 4.5, lámina 15). Sus rasgos 
faciales, peinados y ornamentos nasales no son mayas sino muy 
parecidos a los que caracterizan a los extranjeros intrusos repre-
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Figura 4.5. Columna 40 del Templo de los Guerreros de Chichén Itzá, Yucatán; 
nótese el "faldellín venusino" del segundo guerrero (según Schele y Freidel, A 
forest of kings, fig. 9:18b). 

sentados en otros sitios del área maya -por ejemplo, en Seibal, 
Guatemala- y generalmente reconocidos como maya-chontales 
mexicanizados, originarios de la costa del Golfo. Algunos ejem
plos de estos "guerreros-estrella" fueron encontrados en el área 
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del Golfo. 76 Como hemos visto en relación con los personajes de 
Cacaxtla que llevan "faldellines venusinos", los guerreros-estrella 
de este tipo manifiestan el simbolismo relacionado con la guerra, 
el sacrificio, la fertilidad y el planeta Venus. Estos conceptos 
tienen sus raíces en el periodo Clásico, tanto en Teotihuacan 
como en el área maya, pero es apenas en el Epiclásico cuando 
adquieren nuevas dimensiones, formando parte del expansivo 
complejo cultural, elaborado y propagado por los putunes, ol
meca-xicallancas, maya-chontales, o como queramos denominar 
a los habitantes de la zona rlcl Golfo de México, tan omnipresentes 
en esa época. 

Antes de concluir este capítulo, no podemos pasar por alto 
algunos detalles que se antojan importantes. Los dos personajes 
de Cacaxtla, cuyas cinturas están decoradas con glifos de Venus, 
están pintados sobre los pilares en la parte poniente de la cámara 
en la que se encuentran ambos murales; además, el recinto mismo 
se localiza en la sección oeste del Palacio. Si éste fue el lugar de 
sacrificios dedicados a Venus -el verdadero "encierro de estre
llas", cuya imagen estilizada se encuentra en uno de los murales 
del F. di ficio A (lámina 18:d )- podría ser significativo que un 
encierro parecido sirva de fondo al capitán de los guerreros 
vencidos en el mural de la batalla de la Estructura B, nuevamente 
en el talud poniente (lámina 17:a). Por otro lado, los guerreros con 
faldellines venusinos, representados en las columnas de Chichén 
Itzá, están grabados casi todos en los tableros que miran hacia el 
oeste. 77 Si estas circunstancias no son fortuitas, corroboran lo que 
ya nos han mostrado otras evidencias: en las ideas que vinculaban 
el planeta Venus con la fertilidad, el sacrificio y la guerra, le fue 
atribuida una predominante importancia a la estrella de la ta·rde. 

Notas 

1 "Mesoamérica". 
2 Durán, Historia de las Indias, 1, pp. 206-208. 
3 Historia de las Indias, I, p. 206. 
4 Son numerosos los estudios que describen y analizan diversos aspectos del 
juego de pelota mesoamericano; algunos de los más recientes son: Taladoire, 
Les terrains de jeu de halle; Paszlory, "The historical and religious significance"; 
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Scarborough y Wilcox, eds., The Mesoamerican ballgame; Bussel et al., eds., The 
Mesoamerican ballgame; Uriarte, ed., El juego de pelota en Mesoamérica. 
5 Gillespie, "Ballgames and boundaries", p. 331. 
6 Kowalski, "Las deidades astrales"; Gillespie, "Ballgames and boundaries", pp. 
319s. 
7 También en la mitología de otros pueblos nativos del continent~ americano 
encontramos las asociaciones entre pelotas y cabezas o calaveras: Gillespie, 
"Ballgames and boundaries", pp. 328ss. 
8 "On the significance of the Aztec day sign 'Oiin"'. 
9 La primera edición en 2 volúmenes salió en 1890 y la segunda en 3 volúmenes 
en 1900. La versión española que citamos aquí es la traducción de la edición 
abreviada por el mismo Frazer y publicada en 1922. 
1° Citando las palabras de Paul Mercier (Historia de la antropología, p. 52), 'J. C. 
Frazer fue sin duda uno de los más eficaces propagandistas de la antropología". 
11 Una edición crítica de la obra de Frazer, modificada y anotada de acuerdo 
con los datos e interpretaciones recientes, es: Gaster, The new Golden bough. 
12 Frazer, La rama !UJrada, pp. 27-67. 
13 /bid., pp. 68-80. 
14 Sobre diversos aspectos del sacrificio humano en Mesoamérica véase por 
ejemplo: Boone, ed., Ritual human sacrifice; González T., El sacrificio humano 

, entre los mexicas; Davies, The Aztecs, pp. 168-173; Nájera, El don de la sangre. 
15 Broda, "Las fiestas aztecas", pp. 275s, 318s. 
16 La rama domda, sobre todo capítulos 5-8, 24-26 y 59. 
17 López A., Hombre-dios, pp. 133s. 
18 Sin embargo, Osiris en el antiguo Egipto sí recibía sacrificios humanos que, 
según se creía, aseguraban la abundancia del agua: Budge, Osiris, I, pp. 197ss, 
211. 
19 Como dice Davies (The Aztecs, p . 171 ), en cierto sentido los sacrificados 
murieron como dioses, no para los dioses. Aunque los reyes mexicas no eran 
sacrificados, sabemos que encarnaban al dios supremo de los aztecas; el 
cronista Pomar, refirié ndose a las víctimas que representaban a los dioses, dice 
que "a Huitzilopochtli no lo representaba nadie si no era el rey": Broda, "Los 
estamentos en el ceremonial mexica", p . 40. 
20 La rama dorada, pp. 510ss (cap. 47); véase también Eliade, Tratado de historia 
de las religiones, pp. 308-310. 
21 Furst, Codex Vindobonensis, pp. 22s, 318; ead., "The year 1 Reed", p. 106. 
22 Por ejemplo, en la llamada estatuilla de Stuttgart y en varias esculturas de la 
Huaxteca: Seler, Gesammelte Abhandlungen, III, pp. 392-409; Klein, "Post-Classic 
Mexican death imagery", pp. 74s; Ochoa, Historia prehispánica de la Huaxteca, 
lám. XL VI: a. 
23 Closs, "Venus in the Maya world", pp. 161s; id., "Cognitive aspects", pp. 
409-411. 
24 Frazer, La rama domda , pp. 370-380; Eliade, Tratado de historia de las religiones, 
pp. 289-292. 
25 Sobre varios aspectos de la relación conceptual entre los muertos y la 
agricultura escribe Eliade, Tratado, pp. 316-320. 
26 Taladoit·e, Les terrains de jeu de halle, pp. 387s, 532s, 552s; Pasztory, "The 
historical and re ligious significance", pp. 446s. 
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27 The phoenix of the western world, pp. 49s. 
28 Sahagún, Historia general, 1, p. 192 (L. 2, cap. 30). 
29 Kingsborough, Antigüedades de México, 1, p. 212. En el Códice Vaticano A 
(3738, Ríos) encontramos comentarios muy parecidos: ibid., 111, p. 90. 
30 Maya hieroglyphic writing, p. 220. 
31 Sahagún, Historia general, 1, p. 192 (L. 2, cap. 30); Kingsborough, Antigüedades 
de México, I, p. 212. 
32 Códice Chimalpopoca, p . 122. 
33 P· 79. 
34 Seler, Comentarios al Códice B01gia, 11, pp. 119s; Thompson, Maya hieroglyphic 
writing, p. 220. 
35 Anderson y Dibble, Florentine Codex, Book 7, p . 19 (traducción del inglés: l. 
S.). En la sección correspondiente de los Primeros memoriales, obra temprana de 
Sahagún, se encuentra el mismo comentario y también el dibujo de Cetl, 
personificación de la helada, con el mismo atavío encorvado que caracteriza a 
ltztlacoliuhqui: Sullivan, "The mask of ltztlacoliuhqui", p . 253. 
36 Broda, "Ciclos agrícolas", p. 154. 
37 La declinación astronómica es la coordenada que expresa la distancia angular 
medida desde el ecuador celeste (círculo imaginario en la esfera celeste, 
colocado en el plano del ecuador terrestre) hacia el norte (declinación positiva) 
o hacia el sur (declinación negativa). En tanto que las declinaciones extremas 
del Sol son aproximadamente 23.5 ' (solsticio de junio) y- 23.5' (solsticio de 
diciembre), Venus alcanza las declinaciones hasta aprox. ±27 .5 '. Teniendo la 
declinación positiva , Venus sale y se pone hacia el norte del este y oeste 
verdadero; en cambio, cuando su declinación es negativa, los puntos de su 
salida y puesta están hacia el sur del este y oeste verdadero, por lo que el planeta 
es visible en la parte meridional de la bóveda celeste. 
38 Thompson, Maya hieroglyphic writing, p. 219; Lounsbury, "Maya numeration, 
computation, and calendrical astronomy", p. 778. 
39 Closs, "Venus in the Maya world", pp. 161s; id. , "Cognitive aspects", pp. 409ss. 
40 Memoriales, pp. 53s. 
41 Las Casas, Apologética historia, II, pp. 40s (L. 3, cap. 142), tiene un párrafo 
parecido, posiblemente tomado de Motolinía o de alguna fuente común; 
también dice que el lucero "se comienza a ver en la Nueva España en el otoño", 
pero en el manuscrito está, además, el comentario tachado "por el mes de 
septiembre" (ibid., n. 6), es decir, ¿en Ochpaniztli? 
42 Kingsborough, Antigüedades de México, I, p. 212. 
43 Sullivan, "The mask of Itztlacoliuhqui", p. 259. 
44 Pre uss, Die Nayarit-Expedition, pp. XXXII, XLIV, LXIIs, 111s; id., "El concepto 
de la estrella matutina"; id., Mitos y cuentos nahuas, pp. 75-81; Hinton, Caras, 
huicholes y tepehuanes, pp. 37s. 
45 Piña Ch. y Pavón A., "Entrevista con el caribe Bor", p. 11; Lehmann, 
"Ergebnisse", pp. 764, 767. Un informante tzotzil de San Pedro Chenalhó, 
Chiapas, me dijo, durante la investigación de campo en 1986, ·que sólo la Luna 
va al revés en el cielo, porque se desplaza del poniente al oriente, mientras que 
el Sol y las estrellas se mueven del oriente al poniente. 
46 Aveni, "The real Venus-Kukulcan", p. 312. 
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Justeson, "Ancient Maya ethnoastronomy", pp. 105-109. 
52 Lounsbury, "Astronomical knowledge", pp. 152ss, Table l. 
53 Justeson, "Ancient Maya ethnoastronomy", pp. 109ss, Table 8.8; Schele y 
Freidel, A forest of kings, pp. 444ss. 
54 Justeson, "Ancient Maya ethnoastronomy", pp. 105-111, Table 8.8; Closs, 
"Sorne parallels in the astronomical events"; Aveni y Hotaling, "Monumental 
insctiptions". 
55 Broda, "Ciclos agrícolas", p. 156;Justeson, "Ancient Maya ethnoastronomy", 
pp. 1 07s; Marcus, Mesoamerican writing systems, pp. 430ss. Aunque N ah m en su 
reciente estudio "Maya warfare and the Venus year" concluye que las batallas 
y capturas ocurrían en cualquier época del año, reconoce que las campañas 
militares prolongadas tendían a efectuarse en la época seca. 
El estudio más completo e indicativo al respecto que se ha realizado hasta la 
fecha, es el de Anthony Aveni y Lorren Hotaling, "Monumental inscriptions 
and the observational basis ofMayan planetary astronomy". Los autores exami
naron casi cien fechas mayas acompai1adas por los glifos de estrella u otros 
elementos jeroglíficos e iconográficos que atestiguan su asociación con Venus 
o con otros planetas. Aunque debemos reconocer que todavía no sabemos bien 
cuáles y cuántos fenómenos astronómicos fueron tomados en consideración 
por los mayas en su selección de cada fecha particular, los resultados de los 
análisis estadísticos de Aveni y Hotaling son altamente significativos: entre 
otras cosas muestran que en 70% de las fechas Venus era visible como estrella 
de la tarde, que la mayor concentración de las fechas corresponde a la época 
seca del año y que entre los casos de la primera y última visibilidad de Venus 
matutino y vespertino predominan las primeras apariciones de la estrella de la 
tarde; asimismo revela este importante estudio que también las conjunciones 
planetarias y los periodos de retrogradación de los planetas superiores marca
ban momentos o lapsos especialmente convenientes para iniciar las hostilidades 
o emprender otros asuntos relacionados_ Por consiguiente, la mención en el 
Códice Telleriano-Remensis de que Itztlacoliuhqui, "agüero para guerras", es 
una estrella que va al revés, podría referirse también al movimiento retrógrado 
de los planetas superiores. 
56 Bcrlin, Signos y significados, pp. 139s; Dütting, "Venus, the Moon and the 
gods", pp. 20s. 
57 Carlson, "On Classic Maya monumental recorded history"; Marcus, Mesoame· 
rican writing systems, pp. 345s. Cabe agregar que, según algunos estudios re· 
dentes, las determinaciones osteológicas de la edad de individuos en el mo 
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mento de su fallecimiento pueden ser, efectivamente, poco confiables, por lo 
que en realidad no sabemos si la fecha de nacimiento de Paca!, correspondiente 
al mencionado fenómeno de Venus, fue falsificada, o se trata de una remarcable 
coincidencia; véase Hammond y Molleson, "Huguenot weavers and Maya 
kings". 
58 Seler, Gesammelte Abhandlungen, 1, pp. 662s; Beyer, "El llamado 'Calendario 
Azteca"', pp. 249s. 
59 Baird, "Stars and war at Cacaxtla"; Carlson, Venus-regulated warfare. 
60 Schele y Freidel, Aforest ofkings, pp. 130s, 147 & passim; Carlson, Venus-regu
lated warfare. 
61 Abascal et al., "La arqueología del sur-oeste de Tlaxcala"; Kubler, "Eclecticism 
at Cacaxtla"; McVicker, "The 'Mayanized' Mexicans"; Graulich, "Dualities in 
Cacaxtla", pp. 94s. Los murales de Cacaxtla han sido objeto de numerosos 
estudios, de los que sólo algunos se citan aquí; en éstos el lector interesado 
podrá encontrar referencias a trabajos anteriores. De acontecimientos y proce
sos en el Epiclásico o Clásico Terminal tratan los artículos en Diehl y Berlo, 
eds., Mesoamerica after the decline of Teotihuacan. 
62 Santana S. et al., "Cacaxtla". 
63 Baus C ., "El culto a Venus en Cacaxtla". 
64 Carlson, Venus-regulated warfare, p. 22. 
65 Broda, "The provenience of the offerings", p. 223. 
66 Baus C., "El culto a Venus", pp. 354ss; Carlson, Venus-regulated warfare, pp. 19ss. 
67 Carlson, Venus-regulated warfare, pp. 38ss; id., "Rise and fall of the city of the 
gods", p. 69. 
68 Baird, "Stars and war at Cacaxtla", pp. 112s; Carlson, Venus-regulated warfare, 
pp. 13ss; McVicker, "The 'Mayanized' Mexicans", p. 94. 
69 Aunque en la representación del enfrentamiento de dos grupos étnicamente 
distintos podemos ver un reflejo de conflictos reales entre los habitantes 
epiclásicos de la región de Puebla y Tlaxcala y los llamados olmeca-xicallancas, 
pueblos mayanizados procedentes del Golfo, podemos también suponer que 
estas guerras llegaron a ser ritualizadas -parecidas a las Guerras Floridas de las 
épocas posteriores- y que, con el tiempo, los invasores y los autóctonos 
formaron un gobierno dual, cuya significación simbólica parece estar vertida 
en Jos murales del Edificio A de Cacaxtla. Es indicativo que en Cholula, según 
algunas fuentes, en los tiempos de la dominación olmeca-xicallanca gobernaban 
dos "sumos sacerdotes" y "capitanes", uno con atavíos de águila y el otro con 
los de jaguar. Por otra parte, la reconciliación y fusión de dos etnias pudo haber 
resultado en la reinterpretación y mitificación de Jos antagonismos anteriores. 
Véase Graulich, "Dualities in Cacaxtla", pp. 104ss, 110ss; McVicker, "The 
'Mayanized' Mexicans", p. 84; Foncerrada de M., "Mural painting", p. 193; 
López de M., "Cacaxtla", pp. 67s. Sobre el lugar de los olmeca-xicallancas y de 
Cacaxtla -que durante un tiempo fue su capital- en el desarrollo cultural 
prehispánico del valle poblano-tlaxcalteca, véase Carda C., Guía oficial: Cacaxt
la-Tizatlán, sobre todo pp. 29ss, 48ss. 
7° Carlson, Venus-regulated warfare, pp. 16ss. 
71 Graulich, "Dualities in Cacaxtla", pp. 99, 103; Kubler, "Eclecticism at Cacax
tla", p. 164. 
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IDEAS Y ORIGENES 

El culto prehispánico tenía una estrecha vinculación 
con la observación de la naturaleza.[ ... ] Sin embargo, 
la observación precisa que se evidenciaba en muchas de 
estas prácticas, se entremezclaba con el mito y la magia. 
Uno de los temas más apasionantes en el estudio de la 
cosmovisión prehispánica consiste en analizar precisa
mente la relación dialéctica que existía entre el desa
rrollo de la observación concisa de la naturaleza y su 
transformación, a partir de cierto punto, en mito y 
religión. 

johanna Broda * 

El recorrido por diversos ámbitos de las culturas mesoamericanas 
nos ha revelado en las páginas anteriores que el planeta Venus 
tenía un lugar de suma importancia en las creencias sobre la lluvia, 
el maíz y la fertilidad agrícola; era avatar celeste de varias deida
des, incluso de las supremas como Quetzakóatl e Itzamná. Asi
mismo hemos visto que el divino planeta recibía las vidas humanas 
en sacrificio y que también auspiciaba las guerras, pero los con
ceptos en los que se basaban estas prácticas rituales y militares no 
estaban desligados sino más bien derivaban de aquellos en los que 
el planeta figuraba como numen del agua y la fecundidad. Curio
samente, diversos datos que hemos examinado sugieren que fue 
ante todo el aspecto vespertino de Venus el que tenía el papel 
destacado en este complejo simbolismo. 

* "Cosmovisión y observación de la naturaleza", pp. 462s. 
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¿Cómo surgieron estas creencias? 
Es de suponer que tenían -así como tantas otras ideas que 

componen cualquier cosmovisión- alguna base observacional, es 
decir, que las asociaciones mentales fueron originadas por cier
tos hechos perceptibles en el comportamiento del mundo real. 
Los conceptos que relacionaban Venus con la guerra y el sacrifi
cio, para los que una explicación de esta índole no es aparente, 
parecen haber sido una ampliación, una manifestación cultural
mente desarrollada, de las creencias sobre la lluvia y la fertilidad, 
por lo que cabe buscar el origen de estas últimas. ¿Pudiesen haber 
sido motivadas por algunos hechos reales, por algunos fenómenos 
observables en la naturaleza? 

Apenas los estudios arqueoastronómicos realizados en los últi
mos años mostraron que tales hechos, efectivamente, existen. 

LOS EDIFICIOS QUE MIRAN HACIA VENUS 

Fue en los años ochenta cuando, como estudiante de maestría en 
la Escuela Nacional de Antropología e Historia en México, empe
cé a interesarme en la arqueoastronomía, joven disciplina que 
-habiendo surgido hacía unas dos décadas a raíz de las investiga
ciones de alineamientos astronómicos en los sitios megalíticos de 
la Europa Occidental- apenas estaba "madurando" como nueva 
rama de la antropología. Como arqueólogo y etnólogo, no tenía 
conocimientos de astronomía suficientes para poder seguir los 
argumentos que encontraba en estudios arqueoastronómicos. 
Pero el asunto era demasiado interesante; decidí superar mi 
ignorancia en trigonometría esférica y astronomía de posición. El 
reto era grande, pero el esfuerzo valió la pena. 

Hasta entonces no sólo habían sido realizados importantes 
estudios de los sitios megalíticos de Europa; también en Mesoa
mérica ya se habían logrado avances notables. La evidente impor
tancia del calendario y la astronomía en las culturas 
mesoamericanas, reconocida desde que se habían iniciado los es
tudios históricos y arqueológicos en esta parte del mundo, inspiró 
numerosas investigaciones sobre el tema, basadas particularmen
te en fuentes históricas; sin embargo, apenas en los años setenta 
llegó a ser objeto de estudios sistemáticos un aspecto importante 
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de las antiguas prácticas astronómicas, hasta entonces descuidado 
casi por completo: las orientaciones en la arquitectura. Trabajos 
aislados sobre la posible significación astronómica de la orienta
ción de algunos templos prehispánicos habían sido publicados 
anteriormente por autores como Ignacio Marquina, Enrique Juan 
Palacios y Oliver Ricketson. Pero las mediciones sistemáticas en 
diversos sitios mesoamericanos fueron iniciadas apenas a fines de 
los años sesenta, siendo los pioneros en estos estudios el astróno
mo Anthony F. Avení, los arquitectos Horst Hartung y Arturo 
Ponce de León y el geógrafo Franz Tichy. 

Hasta los años ochenta ya se habían medido suficientes orien
taciones para poder afirmar que en su mayoría son astronómicas, 
refiriéndose ante todo a las posiciones del Sol en el horizonte. 
También se habían encontrado posibles alineamientos hacia algu
nas estrellas brillantes y, con menos probabilidad, hacia la Luna. 
Además, ya se conocían algunas orientaciones hacia el planeta 
Venus. 1 

Mi particular interés por el planeta Venus fue incitado por el 
importante artículo de Michael Closs, Anthony Aveni y Bruce 
Crowley, publicado en 1984, sobre la probable función astronó
mica del Templo 22 de Copán. Verificando sus argumentos apren
dí cosas interesantes sobre el comportamiento del planeta 
observable a simple vista, lo que me llevó a modificar y ampliar 
sus conclusiones acerca de los fenómenos que pudieron ser ob
servados a través de la ventana del Templo 22,2 de los que ya 
hablamos en el capítulo tercero, en relación con el dios maya It
zamná y los dragones bicéfalos. Closs, Avení y Crowley fueron los 
primeros en mostrar con pruebas suficientes que en la cosmovi
sión mesoamericana existía la relación conceptual entre Venus, 
lluvia y maíz, asociación que posteriormente fue sustentada con 
una gran cantidad de datos de diversa índole. 3 Una de sus aser
ciones más sorprendentes fue que en los siglos octavo y noveno 
d. C. todos los grandes extremos norte de Venus -cuando el 
planeta rebasó la declinaci6n4 de 25 1.-2 o- fueron visibles en abril o 
en mayo. La estable relación estacional de los grandes extremos 
norte -es decir, el hecho de que durante dos siglos siempre 
ocurrían en la misma temporada del año-llamaba la atención, ya 
que el periodo sinódico rlc Venus de 583.92 días y el año trópico 
de 365.2422 días son conmensurables en la razón aproximada de 
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5:8, por lo que otros fenómenos de Venus sólo cada 8 años caen 
en aproximadamente las mismas fechas del año, y aun éstas 
paulatinamente retroceden (porque la duración de 5 periodos 
sinódicos de Venus es algo más corta que la de 8 años trópicos; 
véase capítulo 1). Closs, Avení y Crowley observaron, además, que 
los grandes extremos norte, ocurriendo las más de las veces a fines 
de abril y a p-rincipios de mayo, coincidían con el comienzo de la 
época de lluvias. Ahora bien, comparando las fechas de los extre
mos citadas en su artículo con los datos que proporcionan las 
efemérides calculadas para el pasado,5 llegué a una conclusión 
adicional: todos esos extremos fueron visibles en el poniente, cuan
do Venus era la estrella de la tarde; esto quería decir que el planeta, 
cuando era visible como estrella de la mañana, nunca alcanzó la 
declinación de 2M-2•. 

La curiosidad que despertó este descubrimiento me animó a 
explorar más a fondo el movimiento aparente de Venus. Los re
sultados fueron realmente sorprendentes: no sólo los extremos 
norte sino también los extremos sur de la estrella de la tarde 
fueron más grandes que los del lucero matutino; no sólo los 
extremos norte de la estrella de la tarde ocurrían constantemente 
en la misma estación del año sino también todos los demás; apar
te de los extremos norte del lucero vespertino, heraldos de la época 
de lluvias, los extremos sur de la estrella de la tarde parecían 
igualmente significativos, porque coincidían con el fin de la tem
porada de lluvias en Mesoamérica. Además, estas peculiaridades 
no fueron observables únicamente en los siglos octavo y noveno; 
la asimetría de los extremos visibles en el oriente y poniente, así 
como su constante concomitancia con ciertos periodos del año trópico, 
se pudieron observar desde tiempos inmemoriales -definitiva
mente durante todas las épocas en que florecieron las culturas 
mesoamericanas-, son observables en la actualidad y seguirán 
siéndolo durante muchos milenios por venir (fig. 1.2).6 

De las características de los extremos de Venus, que ya fueron 
detalladamente descritas en el capítulo primero, no se habla en 
la astronomía moderna. Estos conocimientos, aunque fueron lo
grados en Mesoamérica y posiblemente en otras culturas pretéri
tas, en el transcurso de los siglos quedaron sepultados en el 
olvido. En la actualidad ya no son interesantes los mismos fenó
menos que atraían la atención de los astrónomos antiguos; el 
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interés de aquellos que no contaban con telescopios y otros 
sofisticados instrumentos para explorar el universo fue diferente 
del que rige la ciencia actual; la astronomía moderna, pues, ya no 
es astronomía a simple vista. 

A la luz de los nuevos hallazgos acerca de los extremos de 
Venus, me llamó la atención la orientación de la Casa del Gober
nador en Uxmal, famoso sitio epiclásico en la península de Yuca-
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Figura 5.1. Plano del centro cívico-ceremonial de Uxmal, Yucatán (según Aveni, 
Observadores, fig. 97). 
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tán. El suntuoso edificio, calificado por algunos exploradores 
como el más hermoso monumento arquitectónico de la América 
precolombina, se yergue sobre una gigantesca plataforma cons
truida en la parte sureste del centro cívico y ceremonial de Uxmal 
(lámina 19, fig. 5.1 ). Del lado oriente conduce al Palacio, cuya 
planta tiene forma de un rectángulo alargado, una amplia esca
linata, frente a la cual se encuentran dos altares colocados en 
medio de un gran recinto sobre la plataforma. La fachada oriente 
del edificio, lujosamente decorada en mosaico de piedra, cuenta 
con once entradas que permiten acceso a varios aposentos. Mien
tras que los ejes de los demás edificios de Uxmal están desviados 
de aproximadamente go a 15° al este del norte o -visto de otra 
manera- al sur del este, el Palacio del Gobernador representa 
una excepción, ya que está sesgado más de 28° en la misma 
dirección. Los constructores deben haber tenido razones de peso 
para orientar un edificio tan importante de una forma tan singu
lar. La imaginaria perpendicular a la fachada, trazada desde la 
entrada principal en el centro de la estructura hacia el sureste, 
pasa casi exactamente por un lejano montículo que apenas se 
destaca del plano horizonte yucateco. Anthony Avení, astrónomo 
norteamericano al que debemos el corpus más grande de las 
mediciones arqueoastronómicas realizadas en sitios mesoameri
canos, observó que esta línea, cuyo azimut7 es 118° 13', coincide 
con la dirección en la que salía Venus cuando alcanzaba su 
máximo extremo sur; es decir, el Palacio del Gobernador fue 
orientado, según Aveni, hacia el punto del mayor alejamiento del 
planeta hacia el sur en el horizonte este.8 

La aserción de Avení fue astronómicamente exacta: durante los 
últimos siglos del primer milenio d. C., cuando floreció Uxmal, 
Venus efectivamente salía en aquella dirección, cuando alcanzaba 
sus mayores declinaciones negativas (hacia el sur). No obstante, 
ien esos momentos nunca fue visible como estrella de la mañana! Es 
decir, cada 8 años, cuando Venus al alcanzar su máximo extremo 
sur salió en aquella dirección, era de día, porque el Sol había sali
do antes; el máximo extremo sur pudo observarse en el mismo 
día, pero apenas después de la puesta del Sol en el ho·rizonte poniente, 
porque Venus era visible como est-rella de la ta·rde. Tomando en 
cuenta la asimetría en la magnitud de los extremos visibles en los 
horizontes este y oeste, resulta que Venus, visible como estrella de 
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la mañana, nunca alcanzó un azimut mayor de 115112• en el horizon
te oriente de Uxmal, es decir, casi no pasó más allá del punto que 
alcanzaba el Sol en los solsticios de invierno. La diferencia entre 
esta dirección y la que marca la orientación de la Casa del Gober
nador es considerable, ya que equivale a unos 5 diámetros del 
disco solar, lo que me suscitó dudas acerca de los motivos de la 
orientación: si los constructores mayas realmente hubiesen que
rido orientar el edificio hacia los máximos extremos sur de la 
estrella de la mañana, ¿habrían cometido un error tan grande? 

La idea parecía poco probable, pero esta conclusión resultó 
algo desconcertante: la Casa del Gobernador ostenta, pues, varios 
elementos que inconfundiblemente revelan su relación con Ve
nus. En la decoración de la fachada del Palacio todavía se preser
van más de 350 glifos de Venus; los mascarones del dios Chac 
-elemento más prominente de esta decoración- están arreglados 
en grupos de cinco, que es el número de periodos sinódicos de 
Venus en un ciclo de ocho años (lámina 20); a este ciclo aluden, 
además, ocho serpientes bicéfalas que adornan la fachada encima 
de la entrada principal, y los numerales 8 -en notación de barras 
y puntos- que están colocados en dos mascarones de Chac 
ubicados en las esquinas noreste y noroeste del Palacio (fig. 5.2). 
En vista de tantos indicios parecía natural esperar que también la 
orientación del edificio estuviera relacionada con Venus, pero 
la discrepancia entre la dirección en la que mira el Palacio y la de 
los máximos extremos sur de la estrella de la mañana era desalen
tadoramente grande. Rehusándome a atribuir la insólita orien
tación al azar, seguí buscando: ¿no podría haber sido otro fenó
meno de Venus el que la haya motivado? 

Para mi satisfacción encontré la respuesta afirmativa. Los cál
culos mostraron que la orientación del Palacio del Gobernador 
pudo haber "funcionado" en la dirección inversa: prolongado ha
cia el poniente, el eje transversal del edificio corresponde a la di
rección en la que se ponía Venus, visible como estrella de la tarde, 
cuando alcanzaba sus máximos extremos norte. La hipótesis de 
que éste era el fenómeno al que fue orientado el Palacio del Go
bernador cuenta con apoyo iconográfico en la decoración plástica 
del edificio: considerando que los máximos extremos norte del 
lucero vespertino, que ocurren a principios de mayo (véase capí
tulo 1 ), anuncian el comienzo de la época de lluvias, probable-
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mente no es una coincidencia que los glifos de Venus estén 
colocados en las mejillas de los mascarones de Chac, dios de la 
lluvia (lámina 20). Además, aunque los numerales 8 que aparecen 
en las esquinas norte del Palacio (fig. 5.2) podrían referirse a los 
8 días del lapso canónico de la desaparición del planeta alrededor 
de la conjunción inferior, es aun más probable que se relacionan 
con el ciclo de 8 años: recordemos que Venus alcanza sus máximos 
extremos norte --5iempre visibles en el poniente- en intervalos 
de 8 años. 

Las puestas de Venus detrás del Palacio del Gobernador pudie
ron ser observadas desde algún punto cercano ubicado frente al 

Figura 5.2. El numeral ocho (escrito con una barra y tres puntos) en uno de los 
mascarones de Chac que adornan las esquinas norte de la Casa del Gobernador, 
Uxmal. 

Palacio, o desde el montículo que se encuentra, como ya mencio
namos, hacia el sureste, a lo largo de la perpendicular a la fachada. 
La elevación fue identificada en la bibliografía con la Gran Pirá
mide de las ruinas de Nohpat, situadas a unos 8 km de Uxmal. En 
abril de 1989 visité el lugar, extenso sitio arqueológico cuyos 
numerosos vestigios arquitectónicos están hoy en día cubiertos 
con la espesa vegetación. La llamada Gran Pirámide , de unos 20 
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metros de altura, debió haber sido el templo más importante de 
la antigua ciudad. Al subir a la arruinada pero todavía majestuosa 
estructura, se me abrió el hermoso panorama que ya hace siglo y 
medio describió John Lloyd Stephens, uno de los primeros explo
radores que penetraran en los misterios de las ciudades mayas: 

[ ... ] con las ruinas de Nohpat a nuestros pies estábamos 
mirando sobre la extensa y desolada planicie [ ... ] Hacia el 
noroeste, asombrosas por la grandeza de los edificios y por 
su altura sobre la llanura, estaban las ruinas de Uxmal, sin 
deterioro visible, pareciendo a esta distancia impecables, 
como una ciudad viva. Frente a nosotros estaba la gran Casa 
del Gobernador, aparentemente tan cerca que casi mirába
mos en sus abiertas puertas [ ... ].9 

Sin embargo, midiendo las direcciones hacia las estructuras de 
Uxmal comprobé que el azimut hacia el Palacio del Gobernador 
no era el esperado, es decir, 1800 mayor del que había sido 
medido desde el Palacio hacia el montículo al sureste. Puesto que 
obtuve el mismo resultado con mediciones repetidas, la obvia 
conclusión fue que el lugar donde me encontraba -la Gran 
Pirámide de Nohpat- no era el montículo visible desde Uxmal en 
el eje del Palacio del Gobernador. Revisando la verde planicie 
divisé una sospechosa elevación hacia el noroeste; estaba total
mente enmantada, así como todo el paisaje en sus alrededores, 
pero no parecía natural. En el día siguiente me ayudaron a 
encontrar el enigmático montículo Manuel Ay Canul, custodio de 
la zona arqueológica de Uxmal y buen conocedor del área, y el 
arqueólogo José Huchim Herrera, ambos igualmente inquietos 
ante un posible nuevo hallazgo arqueológico. Tuvimos que abrir
nos el paso por la tupida y espinosa vegetación, pero nuestro 
esfuerzo y sudor fueron dignamente remunerados: el montículo 
resultó ser la pirámide principal de un pequeño sitio arqueológico 
que los lugareños conocen como Cehtzuc. 10 Las mediciones que 
efectué desde la cúspide de la pirámide confirmaron que éste era 
el montículo al que mira el Palacio del Gobernador de Uxmal. 

Los extremos norte de Venus pudieron observarse, entonces, 
desde la pirámide principal de Cehtzuc, situada a unos 4 112 km de 
Uxmal. Al alcanzar su máximo alejamiento hacia el norte, Venus 
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se ponía aproximadamente alineado con el extremo norte de la 
Casa del Gobernador. Mas no sólo los máximos extremos norte 
podían ser observados en la dirección del Palacio; puesto que su 
anchura angular, viendo desde Cehtzuc, es de 1 o 15 ', el planeta lle
gó a ocultarse detrás del edificio en dos o tres extremos norte de 
la estrella vespertina visibles en un ciclo de 8 años. 11 Todos estos 
extremos ocurrían a fines de abril o en mayo y, por ende, anun
ciaban la llegada de las lluvias (lámina 21 ). 12 

El nombre de la Casa del Gobernador, aunque tradicional 
-derivado de las leyendas que todavía circulan entre los habitan
tes de la región, y que hablan sobre el glorioso pasado de Uxmal
no es desatinado, ya que las investigaciones modernas revelaron 
que eJ edificio fue, en efecto, un palacio residencial construido 
alrededor del año 900 d. C. por el señor llamado Chac, bajo cuyo 
reino Uxmal alcanzó su máximo poderío y esplendorY Además 
del mismo nombre del gobernante, los rostros del dios Chac que 
adornan su palacio y que están decorados con signos de Venus, 
sugieren que el personaje figuraba ante sus súbditos como encar
nación de la deidad de la lluvia14 y -así como otros gobernantes 
mayas- también del planeta Venus, manifestación celeste del 
supremo dispensador de las lluvias. Podemos suponer que el 
señor Chac, orientando su residencia hacia los fenómenos de 
Venus que anunciaban la llegada de las lluvias, no sólo consagraba 
el palacio sino, además, aparentaba asumir o compartir los pode
res que tenía el divino astro cuando, llegando a sus extremos norte 
en el horizonte poniente, traía las benéficas aguas. 

Veamos ahora las demás orientaciones hacia los extremos de 
Venus, conocidas hasta la fecha. Probablemente el Gran Palacio 
de Santa Rosa Xtampak, sitio clásico tardío en el estado de Cam
peche, también fue orientado hacia los extremos norte de Venus 
vespertino, ya que su orientación es muy parecida a la del Palacio 
del Gobernador de Uxmal. 15 

La célebre estructura llamada Caracol, en Chichén ltzá, Yuca
tán, pertenece a la época de transición entre el Clásico y el Post
clásico. Avení, Gibbs y Hartung descubrieron que algunas líneas 
incorporadas en el edificio apuntan a los extremos norte y sur de 
Venus en el horizonte occidental. Las perpendiculares a las bases 
de dos plataformas del edificio, trazadas hacia el poniente, corres
ponden a la dirección hacia el máximo extremo norte de la estrella 
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de la tarde. En la torre circular se conservan en la parte superior 
tres ventanas, dos de las cuales poseen alineamientos hacia Venus. 
Los máximos extremos norte de la estrella de la tarde podían 
observarse a lo largo de una diagonal de la llamada Ventana 1, 
mientras que una diagonal de la Ventana 2 marcaba los mayores 
extremos sur, también del lucero del anochecer (lámina 22). La 
forma circular del edificio aumenta la probabilidad de que estos 
alineamientos fueran intencionales, ya que el obispo Diego de 
Landa asocia el Caracol de Mayapán, muy parecido al de Chichén, 
con Kukulcán, variante yucateca del dios venusino Quetzalcóatl. 16 

En Paalmul, sitio postclásico en la costa caribe de la península 
de Yucatán, se localiza una pirámide de planta redonda u ovalada, 
llamada Castillo. Puesto que la escalinata de acceso está dirigida 
hacia el noroeste, es posible que mirara en la dirección hacia los 
extremos norte de Venus vespertino, aunque por el estado dete
riorado del edificio no se han podido efectuar mediciones exactas 
que verifiquen la hipótesis. 17 

Al suroeste del área central de Uxmal se encuentra un conjunto 
arquitectónico llamado Grupo 17, retirado de la zona monumen
tal abierta al público y cubierto de vegetación. La Estructura 
Oeste en la Plaza Sur es la única relativamente bien conservada 
de este grupo; en su fachada oriente todavía se observan algunos 
mascarones de Chac. 18 La orientación del edificio coincide apro
ximadamente con la dirección hacia los máximos extremos norte 
de Venus vespertino. 19 

En Nocuchich, sitio en el estado de Campeche, se encuentra 
una torre denominada en la literatura Estructura 2.20 Su fachada 
principal mira hacia el suroeste, en la dirección de los máximos 
extremos sur de Venus en el horizonte poniente. Aunque no 
podemos demostrar que esta orientación fuese intencional, cabe 
señalar que el nombre del lugar quizá aluda a Venus: Nocuchich 
significa "gran ojo", recordándonos la palabra Nohoch /eh, uno de 
los nombres con los que designan a Venus los mayas de Belice.21 

Al sur de la ciudad de Texcoco, en la parte oriente de la Cuenca 
de México, se localiza Huexotla, poblado de cuya importancia en 
los tiempos prehispánicos hablan varios documentos antiguos; los 
restos de monumentales construcciones que todavía se conservan 
en el hoy sencillo pueblo y sus alrededores permanecen como 
mudo testimonio de la grandeza que vivió el lugar durante los últi-
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mos siglos antes de la Conquista. Una de las estructuras principa
les es el llamado Circular, situado en las milpas al sureste de la 
población moderna. El edificio, con acceso del lado oriente, tie
ne dos etapas constructivas con orientaciones diferentes. Entre 
las dos alfardas de la segunda fase, cuya orientación parece estar 
relacionada con el Sol, es visible el talud norte de la escalinata de 
la subestructura, orientado hacia los extremos norte de Venus 
vespertino (lámina 23, fig. 5.3). 

La misma forma del edificio apoya la afirmación de que el fac
tor determinante en la orientación de la subestructura fue el pla
neta Venus. De acuerdo con la clasificación de los edificios redon-

hacia el Pico Tres Padres; 
máximo extremo norte de Venus 

hacia el Cerro Petlécatl; 
puesta del Sol el 6 de mayo 
y el 7 de agosto 

N 

Figura 5.3. La orientación de las dos etapas constructivas del Circular de 
Huexotla, Edo. de México. 
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Figura 5.~. La orientación de las dos etapas corntructivas del Circular de 
Huexotla, Edo. de México. 
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dos en Mesoamérica hecha por Pollock,22 el Circular de Huexotla 
pertenece a uno de los tipos asociados con el culto de Quetzal
cóatl. Más aun, en la cerámica hallada a principios del siglo en la 
zona aledaña por Leopoldo Batres, aparecieron como motivos 
predominantes los llamados joyeles de viento, adorno típico de 
Quetzalcóatl. Excavando el Circular, Batres23 encontró fragmen
tos de un enorme ídolo de barro que llevaba cinco flores puestas 
horizontalmente en su tocado. El número de estos elementos 
decorativos podría tener una conexión con Venus, cuyos 5 perio
dos sinódicos equivalen a 8 años. Además, la descripción de 
Batres hace recordar 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 símbolos idénticos a la variante crucifor
me del glifo maya de Venus (fig. 5.4). 

Algunos habitantes del actual poblado de Huexotla todavía 
recuerdan que uno de los nombres con los que sus padres y 
abuelos solían referirse al curioso montículo redondo era "kiosco 
de las estrellas". Quizá en esta designación tradicional, aunque ya 
nadie sabe explicar su origen, podamos ver una pálida reminis
cencia de la relación que antaño tenía el edificio con la "estrella" 
de Venus. 

Aquel día de noviembre de 1988, cuando estábamos en Huexotla 
con el arquitecto Arturo Ponce de León, midiendo orientaciones de 
diversas estructuras, tuvimos la suerte de poder distinguir las mon
tañas que, situadas al oeste y al norte de la ciudad de México, forman 
la línea del horizonte poniente. Fue una oportunidad muy rara, 
considerando que la vista en esta dirección queda, en la época actual, 
las más de las veces obstruida por una espesa capa de smog, casi 
eternamente suspendida sobre la cuenca de la gran metrópoli. Lle
vando a cabo las mediciones en el Circular, nos dimos cuenta de un 
detalle que refuerza la idea de que la orientación de la subestructura 
fue planeada hacia el poniente: la alfarda está dirigida exactamente 
al Pico Tres Padres, el monte más alto visible en el horizonte noro
este, localizado al norte de la ciudad de México y a unos 30 km de 
Huexotla (lámina 24). 

Como lo demuestran algunos estudios recientes, varios tem
plos prehispánicos están orientados hacia cerros prominentes en 
sus alrededores. Puesto que en muchos casos estas orientaciones 
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Figura 5.4. Dos almenas de Cinteopa, Morelos (seglln Cook de Leonard, "Las 
almenas", figs. lay 2b). 

parecen ser, ademis, signit1cativas astronomicamente, es proba
ble que los lugares donde se iban a construir los edificios cere
moniales, fueran cuidadosamente seleccionados con base en 
determinados principios de Ia "geografla sagrada" o geomancia, 
en Ia que intervinieron consideraciones de caricter astron6mico 
y calendirico, creencias relacionadas con Ia topografia local y 
otros factores. 24 Aunque estamos lejos de comprender el funcio
namiento de toda Ia combinaci6n de estas reglas, es un hecho que 
los cerros jugaban un papel muy importante en Ia cosmovisi6n 
prehispinica, espedficamente en los conceptos acerca del agua y 
Ia fertilidad. 25 

El Pico Tres Padres, concretamente, era de importancia espe
cial para los mexicas. Entre los cerros de Ia Cuenca de Mexico en 
los que se hadan sacrificios de nifi.os para asegurar las lluvias se 
menciona el Quauhtepetl, que puede identificarse con el Pico 
Tres Padres. 26 Es mas que probable que los aztecas heredaran Ia 
importancia del cerro de sus antecesores y que el ritual para Ia 
lluvia se realizara en este sitio ya en Ia epoca cuando fue construi
da Ia primera fase del Circular de Huexotla, es decir, a fines del 
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Postclásico Temprano. En vista de la naturaleza del culto que se 
llevaba a cabo en el cerro, cabe recordar que Venus, visto desde 
el Circular de Huexotla, se ponía detrás del Pico Tres Padres al 
alcanzar sus mayores extremos norte, que coincidían con el co
mienzo de la época de lluvias. 

Es posible, inclusive, que exista una correlación intencional 
entre las orientaciones de las dos fases constructivas del Circular. 
A lo largo del eje de la segunda fase se pone el Sol en los días 6 
de mayo y 7 de agosto . La primera fecha es particularmente intere
sante, considerando que en los siglos XIV y XV -época a la que 
pertenece la segunda etapa del Circular- los máximos extremos 
de Venus ocurrían entre el 3 y el 6 de mayo. Estas circunstancias 
sugieren que la estructura tardía del Circular fue deliberadamente 
orientada hacia el punto donde se ponía el Sol en las fechas 
cuando Venus alcanzaba sus máximos extremos norte. Dicho de 
otro modo: mientras que la primera estructura fue dirigida hacia 
el cerro detrás del cual se ocultaba el lucero del atardecer al llegar 
a sus máximos extremos norte -ocurriendo estos fenómenos en 
intervalos de 8 años, pero siempre alrededor del 6 de mayo-, la 
segunda etapa fue orientada en la dirección de las puestas del Sol 
en las mismas fechas del año. 

La suposición de que la segunda fase del Circular registraba las 
puestas del Sol no sólo se apoya en la coincidencia descrita sino 
también en la topografía circundante: el eje del edificio tardío 
prolongado hacia el poniente conduce al Cerro Petlécatl, al norte 
de la ciudad de México. Por consiguiente, las dos etapas construc
tivas del Circular miran hacia dos cerros prominentes en el 
horizonte oeste y, además, ambas orientaciones son astronómica
mente significativas e interrelacionadas (fig. 5.3). Estas correspon
dencias, si no se trata de una sorprendente casualidad, indican 
que el lugar de construcción del edificio debió ser cuidadosamen
te premeditado, con el motivo de hacer coincidir las direcciones 
hacia las dos montañas con aquellas que marcaban determinados 
fenómenos astronómicos en el horizonte poniente; iun logro en 
verdad extraordinario! 27 

Las orientaciones que acabamos de examinar indican que los 
mesoamericanos seguían el desplazamiento de Venus a lo largo 
del horizonte. Aunque son pocas las orientaciones hacia los 
extremos de Venus conocidas hasta la fecha, podemos observar 
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Postclásico Temprano. En vista de la naturaleza del culto que se 
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Es posible, inclusive, que exista una correlación intencional 
entre las orientaciones de las dos fases constructivas del Circular. 
A lo largo del eje de la segunda fase se pone el Sol en los días 6 
de mayo y 7 de agosto. La primera fecha es particularmente intere
sante, considerando que en los siglos XIV Y XV -época a la que 
pertenece la segunda etapa del Circular-los máximos extremos 
de Venus ocurrían entre el 3 Y el 6 de mayo. Estas circunstancias 
sugieren que la estructura tardía del Circular fue deliberadamente 
orientada hacia el punto donde se ponía el Sol en las fechas 
cuando Venus alcanzaba sus máximos extremos norte. Dicho de 
otro modo: mientras que la primera estructura fue dirigida hacia 
el cerro detrás del cual se ocultaba el lucero del atardecer al llegar 
a sus máximos extremos norte -ocurriendo estos fenómenos en 
intervalos de 8 años, pero siempre alrededor del 6 de mayo-, la 
segunda etapa fue orientada en la dirección de las puestas del Sol 
en las mismas fechas del año. 

La suposición de que la segunda fase del Circular registraba las 
puestas del Sol no sólo se apoya en la coincidencia descrita sino 
también en la topografía circundante: el eje del edificio tardío 
prolongado hacia el poniente conduce al Cerro Petlécatl, al norte 
de la ciudad de México. Por consiguiente, las dos etapas construc
tivas del Circular miran hacia dos cerros prominentes en el 
horizonte oeste y, además, ambas orientaciones son astronómica
mente significativas e interrelacionadas (fig. 5.3). Estas correspon
dencias, si no se trata de una sorprendente casualidad, indican 
que el lugar de construcción del edificio debió ser cuidadosamen
te premeditado, con el motivo de hacer coincidir las direcciones 
hacia las dos montañas con aquellas que marcaban determinados 
fenómenos astronómicos en el horizonte poniente; ¡un logro en 
verdad extraordinario!27 

Las orientaciones que acabamos de examinar indican que los 
mesoamericanos seguían el desplazamiento de Venus a lo largo 
del horizonte. Aunque son pocas las orientaciones hacia los 
extremos de Venus conocidas hasta la fecha, podemos observar 



184 LA ESTRELLA DE QUE1ZALCÓATL 

que todas se refieren a los extremos máximos de la est-rella de la 
tarde, visibles en el horizonte occidental. Estos son, como ya sabe
mos, más grandes que los mayores extremos del lucero del alba, 
pero aun más significativa debió ser su otra característica: los 
extremos de la estrella vespertina delimitan aproximadamente la 
época de lluvias y, por ende, el ciclo agrícola en latitudes mesoa
mericanas. La iconografía del Palacio del Gobernador de Uxmal 
sugiere que los constructores estaban conscientes de la relación 
estacional de los extremos: los glifos de Venus colocados en los 
mascarones de la deidad de la lluvia ilustran y recalcan el signifi
cado de la orientación del Palacio hacia los extremos norte de la 
estrella de la tarde, heraldos de la época de lluvias. 

En vista de estos indicios, y considerando que la época de lluvias 
es fenómeno estacional y que los únicos eventos de Venus que 
mantienen la concordancia con las estaciones del año son los 
extremos, es realmente tentador proponer que fueron ellos el 
principal motivo observacional de las creencias que rodeaban al 
planeta, en particular su manifestación vespertina. 

¿Qué tan verosímil es esta suposición? ¿No habrá evidencias 
más explícitas que la sustenten? 

Quizá los siguientes datos etnográficos resulten aun más con
vincentes. 

¿QUÉ CUENTAN LOS INDÍGENAS? 

En la cosmovisión tradicional de los coras, grupo étnico que 
habita la Sierra de Nayarit en el occidente mexicano, Venus en 
sus dos aspectos tiene un papel muy importante. Los coras ven 
en la estrella de la tarde a su dios del maíz Sautari, mientras que 
el lucero matutino, héroe cultural llamado Hatsikan, es conside
rado dueño de las nubes y las lluvias; no obstante, este atributo 
parece corresponder también a la estrella de la tarde, como nos 
indica el análisis del siguiente canto, uno de los que hace casi un 
siglo recopiló el investigador alemán Konrad T. Preuss: 28 

Del norte ven bailando y (trae como corona a) tus 
hermanos menores. 
Del norte ven bailando con plumas de la urraca azul. 
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[ ... ] 
Del norte (ven bailando) con las flores de turas. 
Trae las flores de cempasuchil. 
Trae las flores de zacalosuchil. 
Trae las flores de tsakwas. 
Las nubes las traes como corona. 
Lo blanco lo traes como corona. 
La vida la traes como corona. 

El ser invocado es Sautari, estrella de la tarde, porque las flores 
que se mencionan aparecen en otro cantar como hermanos de 
Sautari, cuyo nombre significa "el que recolecta flores". Los coras 
asocian estas especies de flores con la época de lluvias.29 El 
significado del canto le quedó obscuro a Preuss, como lo confiesa 
en su comentario: ¿por qué Venus, adornado con flores y nubes, 
viene del norte?30 Ahora bien, recordando lo que dijimos en el 
primer capítulo sobre el comportamiento observable de Venus, 
podemos aclarar el enigma y constatar que el relato poético con
cuerda perfectamente bien con los hechos astronómicos y climá
ticos. Cuando Venus es visible como estrella de la tarde, su extre
mo norte aproximadamente coincide con, o anuncia, la llegada 
de las lluvias. Esto no implica que los coras tuvieran que ftiarse 
en las fechas y magnitudes exactas de los extremos; el hecho fácil
mente perceptible es que Venus en esta época del año, si es visible 
en el cielo occidental, siempre se encuentra hacia el norte del 
poniente verdadero. Su "regreso" del norte coincide con la época 
de lluvias: conforme la estre11a de la tarde se va desplazando hacia 
el sur, después de haber 11egado a su extremo norte, las lluvias 
van aumentando. Es por e11o que Sautari es invocado para que 
venga del norte y traiga consigo las nubes, la época de lluvias 
---5imbolizada con ciertas flores y plumas de la urraca azul-y, por 
último, la vida misma. El canto indica que el dios del maíz, 
personificación del lucero vespertino, también tiene el poder 
sobre las lluvias. 

En otro canto es la estrella matutina (Hatsikan) la que pide las 
nubes al dios del norte.31 Aunque Venus se relaciona en varios 
cantares con distintos rumbos del cielo, lo significativo es que son 
exclusivamente sus asociaciones con el norte las que traen las lluvias 
como consecuencia. De acuerdo con lo mencionado en el capítulo 
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1, 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 maña
na alcanza su extremo norte después del solsticio de verano, es 
decir, durante la plena época de lluvias. 

Datos muy ilustrativos fueron encontrados por el etnólogo e 
historiador Walter Lehmann entre los mixe-popolucas de Oluta y 
Sayula, en la región del Istmo veracruzano. Según esta informa
ción, documentada hace más de medio siglo, la estrella del alba 
es personificada por el Viejo o Viejito; a esta deidad, concebida 
como hombre anciano y enfermo, con prendas sucias y rotas, le 
pertenece el oriente, descrito como lugar de la casa del viento 
viejo, mientras que el dueño de la casa del poniente fue designado 
en una ocasión como "muchacho limpio". Puesto que la persona 
que proporcionó esta información comentó que la Luna era es
posa del Sol, Lehmann descartó la posibilidad de que el muchacho 
limpio representara la Luna creciente del oeste; en vista de la aso
ciación del pobre, sucio y enfermo Viejito con la estrella de la 
mañana, le pareció más probable que el muchacho limpio perso
nificara a la estrella de la tarde. 32 

No obstante, en otra ocasión el mismo informante asignó la ca
sa del poniente a Satanás. Como ya lo hemos mostrado (capítulo 3), 
el diablo en el folklor mesoamericano comúnmente figura como 
numen de la lluvia relacionado con Venus, lo que también en este 
caso quedará confirmado. En una versión se dice que Satanás es 
patrono del norte, en tanto que el poniente le pertenece a la Luna, 
el sur al Sol y el este al Viejo (lucero matutino) y al Sol. En un 
contexto diferente el Viejo, quien está a cargo de la época seca, 
gobierna tanto en el este como en el sur, mientras que Satanás, 
controlando la época de lluvias, tiene su casa en el norte y también 
en el oeste. Particularmente interesante es la mención de que 
Satanás está por el sur en la época seca y alcanza su casa del nor
te con los vientos del sur, entre febrero y mayo. 33 Considerando 
que éste es precisamente el periodo cuando Venus, si es visible 
en el cielo occidental, se desplaza hacia el norte -después de 
haber llegado a su extremo sur-, podemos suponer que Satanás 
personifica al lucero vespertino, cuyos extremos norte anuncian 
el comienzo de la época de lluvias. 34 

Satanás no se puede identificar con la Luna, porque ambos apa
recen en la misma versión entre los patronos de los rumbos car-
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dinales. Esto no significa, sin embargo, que no estén relacionados, 
ya que los dos figuran como dueños del poniente, así como el Sol 
y el lucero del alba ambos presiden el este (véase arriba). Dicho 
con más precisión: la relación existe entre la estrella de la tarde 
y la Luna creciente y entre la estrella de la mañana y la Luna 
menguante. 35 

El hecho de que el personaje llamado muchacho limpio -reco
nocido ya por Lehmann como Venus vespertino- se menciona 
como dueño de la casa del poniente una sola vez, pero no aparece 
donde se citan los patronos de los cuatro rumbos cardinales, per
mite identificarlo con Satanás. Lehmann conectó a este último 
con el Sol nocturno, que en realidad es un concepto relacionado 
con el lucero vespertino, como lo revelan los mismos datos de 
Lehmann. Según le contó una de sus informantes, el dios princi
pal es Naxaikat o Móstramo (=Nuestro Amo), "representante del 
sol que no se ve": 

El Sol, el día y la luna, los tres en naxaikat "Amo de Nosotros". 
[ ... ] Naxaikat es una estrella muy bonita; dicen que es puro 
oro. Es el espíritu de Dios y de todo, el espíritu del Móstramo. 
Donde está el sol todos los días, 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 mo
zos. 36 

Los atributos y sobrenombres como "amo de nosotros", "noso
tros somos sus mozos" y "el sol por debajo .. . como espejo" corres
ponden, como observa Lehmann, al dios nahua Tezcatlipoca, 
cuyo otro nombre Titlacahuan significa "somos sus esclavos". 
Aunque sobresale el concepto del Sol nocturno, la "estrella muy 
bonita" puede referirse a Venus como lucero vespertino: así como 
el Viejito tiene múltiples aspectos, identificándose con el Sol 
diurno, Jesucristo, la Luna menguante y la estrella de la mañana,37 

Naxaikat parece incorporar al Sol nocturno, la Luna creciente y 
la estrella de la tarde. 

Fusiones conceptuales de esta índole seguramente tienen raíces 
antiguas: también en el México central prehispánico Venus ves
pertino se confundía con el Sol nocturno y la Luna. Considerando 
que el Satanás de los mixe-popolucas es dueño de las lluvias, es 
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significativo ver que también el dios Tláloc tenía cierta relación 
con el Sol nocturno, por una parte, y con Venus como estrella de 
la tarde, por la otra.38 

Los motivos observacionales que originaron estas ideas no son 
difíciles de detectar. La asociación del oriente y del poniente con 
los aspectos matutino y vespertino de Venus, respectivamente, no 
requiere explicaciones. Asimismo es comprensible que el este sea 
también el rumbo del Sol, puesto que es allí donde cada día "nace" 
el astro diurno; al ocultarse en el lado opuesto del cielo se vuelve 
invisible, nocturno, por lo que a esta manifestación del Sol le 
pertenece el poniente. El desplazamiento de la Luna es en cierto 
sentido contrario al del Sol; aunque cada día sale en el este y se 
pone en el oeste (como todos los cuerpos celestes), el movimiento 
de la Luna durante su periodo sinódico es al revés. Después de 
unos días de invisibilidad alrededor de la conjunción con el Sol, 
la delgada hoz de la Luna creciente aparece en el cielo occidental 
tras la puesta del Sol; en los días siguientes está creciendo y 
alejándose del Sol hacia el oriente; después del plenilunio, cuando 
sale al anochecer y es visible toda la noche, la Luna empieza a 
menguar, retrasando su orto cada día más, hasta que llega a salir 
apenas en la madrugada y, acercándose al Sol, finalmente desapa
rece. Es decir, la Luna "nace" y empieza a crecer en el poniente y 
desaparece en el oriente. Es sin duda por ello que la Luna tiene 
su casa en el poniente, no sólo entre los mixe-popolucas sino 
también entre los coras,39 y es por la misma razón que la Luna 
creciente se asocia con Venus vespertino, y la Luna menguante 
con Venus matutino: si es visible en la madrugada, cerca de la 
estrella del alba, la Luna está siempre en su fase menguante, así 
como la estrella de la tarde sólo puede ser acompañada por la 
Luna creciente. La asociación de la Luna con el oeste debe haber 
sido común en los tiempos prehispánicos, según lo atestiguan 
algunos datos del centro de México citados arriba y otros del área 
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posible motivo de la relación conceptual entre la estrella de la 
tarde, la lluvia y el maíz: los atributos de Venus en su aspecto 
vespertino podrían representar una extensión del simbolismo lu
nar. En todas partes del mundo la Luna se asocia con el agua, la 
vegetación y la fertilidad, y las creencias en Mesoamérica no repre
sentan ninguna excepción.40 Si el rumbo de la Luna era el ponien
te, es posible que el simbolismo lunar fuese transmitido al lucero 
vespertino y, además, al lado poniente del universo en general. 

. Sabemos que en Mesoamérica los dioses del oeste eran los del 
maíz y del agua; Konrad T. Preuss41 menciona inclusive que los 
cuentos sobre el paraíso hacia el poniente, donde moran las 
deidades del maíz, pueden encontrarse hasta entre los indios de 
Arizona. 

En relación con los extremos de Venus cabe reiterar que, aun
que todos mantienen la concomitancia con determinadas estacio
nes del año durante épocas muy prolongadas, los extremos visibles 
en el horizonte poniente son en particular interesantes, ya que 
sie mpre ocurren entre abril y junio (extremos norte) y entre 
octubre y diciembre (extremos sur) y, por lo tanto, coinciden 
aproximadamente con el comienzo y el fin de la temporada de 
lluvias en Mesoamérica. 42 Datos etnográficos encontrados entre 
los mixe-popolucas y los coras, así como algunas orientaciones en 
la arquitectura, indican que las coincidencias de estos fenómenos 
astronómicos con los cambios climáticos anuales fueron, efectiva
m e nte, percibidas. Observaciones más precisas han de haber reve
lado que uno de los extremos norte y sur que ocurren en un ciclo 
de 8 años es más grande que otros, y que estos extremos máximos 
siempre caen en el mismo momento del año trópico: alrededor 
del 1 de mayo y 1 de noviembre. La importancia de los extremos 
máximos, manifestada en alineamientos arquitectónicos, proba
blemente se debió a que su coincidencia con el inicio y el fin de 
la época de lluvias es más exacta que la de otros extremos. En 
algunas regiones de Mcsoamérica, como en las tierras bajas ma
yas, los extremos máximos delimitan también con bastante exac
titud el ciclo agrícola. 43 

Aunque los extremos de Venus son fenómenos estacionales, 
probablemente no eran observados con motivos de orientación 
en el tiempo. Para la d ete rminación del momento del año trópico 
y para calibraciones calcndáricas es mucho más confiable y pre-
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senta menos dificultades la observación del Sol y de las estrellas. 
De hecho, las fechas que coinciden con los dos principales cam
bios climáticos anuales en Mesoamérica eran muy importantes en 
el calendario solar: Las orientaciones astronómicas en la arquitec
tura prehispánica se refieren, en su mayor parte, a las salidas y 
puestas del Sol, ya que pocas -entre éstas las que se relacionan 
con Venus- rebasan los límites del desplazamiento del Sol por el 
hodzonte. Es significativo que sean muy comunes las orientacio
nes que pertenecen a la llamada familia de 17o; se trata de un gran 
número de edificios cuyos ejes están desviados aproximadamente 
17o de los rumbos cardinales en el sentido de las manecillas de re
loj .44 Las fechas solares que corresponden a este grupo de orien
taciones 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 1 
de noviembre se refleja en la gran popularidad de las fiestas de la 
Santa Cruz y de Todos los Santos entre los indígenas contempo
ráneos. Aunque se trata de festividades cristianas, las costumbres 
y actividades ceremoniales involucradas contienen una enorme 
cantidad de elementos prehispánicos; la finalidad de los rituales 
que se llevan a cabo durante la celebración de la Santa Cruz es bá
sicamente conjurar el advenimiento de las lluvias, en tanto que 
las ceremonias alrededor del 1 de noviembre tienen que ver con 
la cosecha. En la época prehispánica los dos momentos del año 
trópico que delimitan la época de lluvias seguramente eran deter
minados ante todo mediante las observaciones del Sol, pero su 
coincidencia con los extremos máximos de Venus vespertino 
pudo haber reforzado la significación simbólica de estos últimos; 
como consecuencia -teniendo en cuenta que los astros, según las 
creencias, influían sobre los eventos en la Tierra-la estrella de la 
tarde llegó a ser incorporada en las explicaciones del orden cós
mico como uno de los agentes responsables de los importantes 
cambios cíclicos en la naturaleza. 

Para terminar, mencionemos que la asociación de Venus como 
lucero de la tarde con la fertilidad, lejos de ser una singularidad 
mesoamericana, ha sido documentada en diversas culturas basa
das en la agricultura, en épocas y lugares del mundo muy distin
tos,45 lo que nos hace pensar en que estas creencias surgieron a 
raíz de la observación de los mismos o semejantes hechos natura-
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les. Aunque faltan estudios comparativos más detallados, pode
mos mencionar que la coincidencia de los extremos de la estrella 
de la tarde con importantes cambios cíclicos en el medio ambiente 
se manifiesta en varias partes del mundo. En los Andes peruanos, 
por ejemplo, los extremos del lucero vespertino también delimi
tan la época de lluvias, que empieza en octubre (extremos sur) y 
termina ·en abril (extremos norte), y es interesante que las cere
monias dedicadas al Dios del Trueno, identificado con Venus, se 
realizaran en abril; en Mesopotamia, donde la diosa Ishtar se 
asociaba con Venus vespertino, las inundaciones de los grandes 
ríos -fenómeno anual de vital importancia para la agricultura
empiezan en noviembre y terminan en mayo. 46 

Por otro lado, las peculiaridades del movimiento de la Luna, 
cuya asociación con agua, vegetación y fertilidad es universal, son 
observables en todas partes; puesto que la Luna "nace" en el oeste, 
compartiendo este lado del universo con la estrella de la tarde, es 
probable que el simbolismo lunar fuera transferido al poniente y 
al aspecto vespertino de Venus. 

Considerando estos argumentos, podemos concluir que hay 
dos hechos observacionales que pudieron haber originado las 
creencias de que Venus, específicamente el lucero de la tarde, 
controla las lluvias, condicionando también el desenvolvimiento 
del ciclo agrícola: la relación estacional de los extremos de Venus, 
particularmente de la estrella de la tarde, y la extensión del 
simbolismo lunar al lado poniente del universo. Es por estas dos 
razones -o por una de las dos-por lo que el planeta en su aspecto 
vespertino llegó a considerarse como uno de los factores de los 
que dependían importantes cambios periódicos en el medio am
biente, no sólo en Mesoamérica sino también en otras culturas. 

Notas 

1 Sobre la arqueoastronomía mesoamericana véase las síntesis de Avení, Obser
vadores del cielo en el México antiguo, y Galindo, Arqueoastronomía en la América 
antigua, pp. 23-200. 
2 Closs et al., "The planet Venus and Temple 22"; Sprajc, "Venus and Temple 
22". 
3 Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, 1 & 11"; id. , Venus, lluvia y maíz.: 
Simbolismo y astronomía. 
4 Véase capítulo 4, nota 37. 
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5 Las posiciones de los astros y las fechas de los fenómenos significativos en 
épocas pasadas pueden encontrarse en tablas y efemérides como las de Meeus 
(Astronomical tables) y Tuckerman (Planetary, lunar, and solar positions); actual
mente también están disponibles varios programas de computadora. 
6 Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, 1", pp. 18-21. 
7 El azimut es el ángulo en el plano horizontal, medido desde el norte hacia la 
derecha, de o· a 360' (véase fig. 1.2). 
8 Aveni, "Possible astronomical orientations", pp. 183s, Table 5. 
9 Stephens, lncidents oftravel in Yucatan, 1, p. 363 (traducción: l. S.). 
10 Sprajc, "Cehtzuc". 
11 Frecuentemente la puesta de Venus tras el Palacio del Gobernador pudo ser 
observada durante el lapso de varios días sucesivos, debido a que la declinación 
del planeta (y, por tanto, el azimut de su salida o puesta) varía muy poco en los 
días cercanos al extremo. 
12 Argumentos detallados sobre la orientación del Palacio del Gobernador de 
Uxmal se encuentran en: Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, 1", p. 47; id. , 
"Venus orientations", pp. 272s. 
13 Kowalski, The House of the Governor. 
14 Varios gobernantes mayas en el Yucatán postclásico llevaban en su título el 
nombre "Chac", aparentemente representando al dios d e la lluvia: Sharp, Chacs 
and chiefs, pp. 16s; Rivera D. y Amador N., "Más opiniones sobre el dios Chak", 
pp. 35s. 
15 Aveni, "Archaeoastronomy in the Maya region", p. 14. 
16 Aveni, Gibbs y Hartung, "The Caracol tower at Chichen ltza". 
17 Aveni y Hartung, "Los observatorios astronómicos", p . 11, fig. 5. 
18 Pollock, The Puuc, p. 263, figs. 458, 460-463. 
19 La orientación también corresponde -con el mismo margen de error, es 
decir, de ±1'- a los grandes extremos lunares norte o sur en el horizonte po
niente u oriente. Desafortunadamente faltan datos adicionales que esclarezcan 
el verdadero motivo de esta orientación; Sprajc, "The Venus-rain-maize com
plex, 1", p. 47. 
20 Pollock, "Architectural notes", pp. 45s, fig. 54. 
21 Thompson, Ethnology of the Mayas, p. 63; Sprajc, "The Venus-rain-maize 
complex, 1", pp. 47s; id., "Venus orientations", p. 273. 
22 Round structures, pp. 147, 159ss, Table 5. 
23 Mis exploraciones en Huexotla, pp. 6, 15. 
24 Cf Ponce de León, Fechamiento arqueoastronómico; Tichy, Die geordnete Welt; 
Aveni, Calnek y Hartung, "Myth, environment, and the orientation of the 
Templo Mayor"; Carlson, "A geomantic model". 
25 Broda, "El culto mexica de los cerros"; ead., "Templo Mayor as ritual space"; 
ead. , "Cosmovisión y observación de la naturaleza". 
26 Sahagún, Historia general, 1, p . 140 (L. 2, cap. 20); Broda, "Las fiestas aztecas", 
p . 273; ead., "The sacred landscape", pp. 84ss. El barrio al pie del cerro todavía 
se llama Cuauhtepec; los lugareños usan este nombre también para designar 
todo el grupo montañoso al norte de la ciudad de México, dominado por el 
Pico Tres Padres. 
27 Sprajc, "Venus orientations", pp. 273s; id., "The Venus-rain-maize complex, 
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p. 273, tad., 1"he sacred landscapc", pp. 84ss. El barrio al pie del cerro todavía 
se llama Cuauhtepec; los lugareños usan este nombre también para designar 
todo el grupo montañoso al norte de la ciudad de México, dominado por el 
Pico Tres Padres. 
27 Sprajc, ''Venus orientations", pp. 2735; id., "The Venus-rain-maize complex, 
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1", pp. 48ss. Aquí debemos señalar que la mayoría de las estructuras circulares 
en Mesoamérica, aunque muchas se vinculan con el culto a Quetzalcóatl, no 
están orientadas respecto a Venus. Es evidente que la asociación de la deidad 
con Venus por lo común no dictaba la orientación de su edificio hacia el planeta. 
28 Die Nayarit-Expedition, p. 230 (traducción del alemán: I.S.). 
29 Preuss, Die Nayarit-Expedition, pp. 94, LXXXI. 
30 Preuss (ibid., p. 230), curiosamente, identifica al personaje invocado con la 
estrella de la mañana, argumentando que las flores mencionadas se asocian en 
otro canto (ibid., p. 94) con Sautari; esta interpretación no es lógica, conside
rando que Sautari es, según los mismos datos de Preuss, la estrella de la tarde. 
Véase también: Sprajc, "The Venus-rain-maize complex, 1", p. 27. 
31 Preuss, Die Nayarit-Expedition, p. 247. 
32 Lehmann, "Ergebnisse", pp. 750, 768, 772, 780. La distinción en cuanto a la 
edad del lucero matutino y vespertino tiene analogía entre los coras, quienes 
designan los dos aspectos de Venus como hermano mayor y hermano menor: 
Preuss, Die Nayarit-Expedition, p. LXII; Hinton, Coras, huicholes y tepehuanes, 
pp. 37s. La concepción de que la estrella de la mañana es un hombre viejo fue 
encontrada también en Nicaragua: Lehmann, "Ergebnisse", pp. 777, 78ls. 
33 Lehmann, "Ergebnisse", pp. 766-768, 772. 
34 También Münch (Etnologfa, pp. 154, 190) menciona que el norte es morada 
del dios del rayo, quien trae las aguas para la siembra y provoca el invierno, es 
decir, la época de lluvias, en tanto que el viento del sur es símbolo de la sequía. 
35 Lehmann, "Ergebnisse", pp. 768, 772. 
36 !bid.' p. 765. 
37 !bid., pp. 764-766, 770, 778s; Münch, Etnologfa, pp. 160ss. 
38 Klein, The face of the earth, pp. 96s; ead., "Who was Tlaloc?". El análisis 
detallado de los datos de Lehmann se encuentra en: Sprajc, "The Venus-rain
maize complex, 1", pp. 35-38. 
39 Lehmann, "Ergebnisse", p. 772; Preuss, Die Nayarit-Expedition, p. LVII. Pode
mos mencionar que también entre los indios pawnees de Norteamérica Jos 
dioses del oeste eran tanto Venus vespertino como la Luna, mientras que el Sol 
y Venus matutino eran deidades del este: Wedel, "La astronomía antigua", p. 170. 
40 Eliade, Tratado, pp. 150-177; Seler, Gesammelte Abhandlungen, III, p. 336; 
Thompson, "The Moon goddess"; Kohler, "Conceptos acerca del ciclo lunar". 
Aunque son diversos los hechos observacionales que pudieron haber motivado 
estas ideas, el más evidente probablemente consiste en la correspondencia 
entre la duración del mes sinódico de la Luna y la del ciclo menstrual de la 
mujer, cuya facultad de procrear es comúnmente comparada con la fecundidad 
de la tierra. 
41 Die Nayarit-Expedition, p. XXXVII. 
42 E. Carda, Modificaciones, pp. 22-30, 62-70. 
43 Los chortís de Guatemala, por ejemplo, siembran el maíz en la primera mitad 
de mayo y lo cosechan en noviembre (en sus tierras bajas ésta ya es la segunda 
cosecha): Wisdom, The Chorti Indians, pp. 437ss. También en Yucatán las 
siembras de maíz empiezan en mayo y las cosechas en noviembre, coincidiendo 
estas labores con el principio y el fin de las lluvias: Enciclopedia Yucatanense, 1, 
pp. 88ss; VI, p. 203. Las circunstancias han de haber sido comparables en la 
época prehispánica. 
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44 Aveni, Observadores del cielo, pp. 269, 350ss, fig. 74. 
45 lwaniszewski, "Venus in the East and West". 
46 /bid.; Zuidema, "El calendario inca", pp. 274-276. Hablando de la diosa 
babilonia Ishtar, Krupp ("Phases ofVenus", p. 6) menciona que su relación con 
la fertilidad y el amor podría deberse a que los periodos de visibilidad matutina 
y vespertina de Venus -<le 263 días en promedio- se aproximan a la duración 
de la gestación humana (cerca de 9 meses). Sin embargo, esta correspondencia 
-;:¡unque pudo haber reforzado la asociación de Venus con la fertilidad- no 
nos explica por qué las creencias de esta especie rodeaban particularmente a 
la estrella de la tarde. 
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Lámina l. 
Momt!nlOs característicos del periodo sinódico de Venus (compárese fig. 1.1 l. como 
vislos en el cielo durante un periodo de visibilidad matutina (a) y vespertina (b) en 
latitudes mesoamericanas. Los puntos que conforman cada una de las curvas marcan las 
posiciones en las que se encuentra Venus en intervalos de 5 días. pero siempre en el mismo 
momento del día: al amanecer en el cielo oriental (a) y al anochecer en el cielo occidental (b). 
Las flechas paralelas señalan el movimiento diario del planeta (dibujo según las curvas 
elaboradas por O. Gingetich y B. Welther, Smithsonian Astrophysical Observatory). 

ORIENTE 
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Lámina 2. 
Tabla d~ Venus (páginas 2-+ y 46 a SO) del Códice de Dresde; los glifos de Venus aparecen 
a lo largo de las hileras 18 y 23 de las páginas -+6 a SO (compárese el esquema en la fig. 2.7). 
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Lámina 3. 
Páginas 5 y 6 del Códice Grolier. Las once páginas conservadas de este manusclito maya postclásico (proba
blemente del siglo XIII) son parte de una tabla de Venus. Cada página cOITesponde a un pe liado de visibilidad 
o invisibilidad del planeta, por lo que el códice (o la Tabla de Venus) oliginalmente debió constar de 20 
páginas, abarcando 5 pelladas sinódicos de Venus, cada uno con cuatro subdivisiones presididas por las dei
dades representadas. En el extremo izquierdo de cada página aparecen las fechas de tzolkin con las que 
comienza cada pe liado y cuyos coeficientes de trecena están esclltos en notación maya, con barras y puntos. 
Sin embargo, los números en la parte superior de cada página, designando la duración de cada periodo en días, 
son algo aberrantes, reflejando la mezcla del sistema maya de numeración con los de las regiones centrales de 
México: la notación es posicional vigesimal, pero la colocación de los dígitos no es vertical, a la usanza maya, 
sino hoIizontal; los dígitos en anillos anudados, representando las unidades, están escIitos con barras y puntos, 
en tanto que los que cOITesponden a las veintenas -a la derecha de los números de anillo- están expresados 
exclusivamente con puntos (aun cuando su valor rebasa 4), lo que caracteliza las esclituras mixtecas y cen
tromexicanas del Postclásico. Los números en las partes supeliores de las páginas 5 y 6 son 90 ( 10+4x20 ) Y 
250 ( 10+12x20), refiriéndose a la duración de los periodos de invisibilidad alrededor de la conjunción supe
liar y de visibilidad vespertina, que comienzan con los días Lamat (p.5) y Edznab (p.6), respectivamente. Por 
lo tanto, las páginas 5 y 6 del Códice Grolier cOlTesponden a la primera y segunda columna de la página 49 de 
la tabla de Venus en el Códice de Dresde (lámina 2, fig. 2.7.). Las selies de 13 fechas de lzolkin en el Grolier 
indican que el reconido completo de esta tabla, así como el de la tabla de Venus en el Dresde, comprende 13 
ciclos de 5 periodos sinódicos del planeta (104 años), aunque el Grolier no incluye fechas de haab y otra infor
mación glífica contenida en el Códice de Dresde. 



Lamina 4. 
Pagina 81 del C6dice Vaticano B: Tlahuizcalpantecuhtli, como patrono de un periodo de Venus. esta 
flechando a la diosa del agua: el adorno frente a su cintura es una variante del glifo contrornexicano 
de Venus. 

Lamina 5. 
Pagina 54 del C6dice Borgia, uno de los rnanuscritos de Ia epoca de la Conquista procedentes de las 
regiones centrales de Mexico. En las paginas 53 y 54 del c6dice se encuentran cinco escenas 
acornpaiiadas por cinco series de fechas de tonalpohualli (ciclo de 260 dfas), cuyos signos de 
veintena son Cipactli (Lagarto). Coat! (Serpiente) , All (Agua), Acatl (Caiia) y Ollin (Movimiento) . 
El personaje representado en cinco variantes es Tlahuizcalpantecuhtli , dios de Venus rnatutino, 
flechando a diversas vfctirnas. La analogfa con el parrafo de los Anales de Cuauhtitlan, donde se 
mencionan los perjuicios que ocasionan las apariciones del lucero del alba, sugiere que se trata de 
una tabla de Venus que ilustra augurios para los cinco grupos de fechas en las que se esperaban 
salidas heliacas del planeta y que abarcan todos los dfas de tonalpohualli en los que podia ocurrir 
el fen6rneno en un lapso de 13 ciclos de 5 periodos sin6dicos de Venus (104 afios). Estas fechas 
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Lámina 5. 
Página 54 del Códice Borgia, uno de los manuscritos de la época de la Conquista procedentes de las 
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El personaje representado en cinco variantes es Tlahuizcalpantecuhtli, dios de Venus matutino, 
fiechando a diversas víctimas. La analogía con el párrafo de los Anales de Cuauh¡il/an, donde se 
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can6nicas del orto heliaco han de haber sido comunes en las partes centrales de Mesoamerica, al 
menos en las ultimas etapas del Postclasico Tardio. ya que se encuentran tambien en las tablas 
comparables de los c6dices Vaticano B (lamina 4) y Cospi. En las cuatro escenas de Ia pagina 54 
del C6dice Borgia, reproducida aquf, los afectados por los ataques de Tlahuizcalpantecuhtli son los 
gobemantes, representados por el personaje sobre el trono, los guerreros, simbolizados por el escudo 
y las flechas, el dios del mafz, y el pueblo o Ia comunidad, figurada como el cerro y el rio (comparese 
el terrnino nahuatl altepetl, ''poblado'' , cuyo significado literal es "monte con agua" ). 
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y las flechas, el dios del maíz, y el pueblo o la comunidad, figurada como el cerro y el río (compárese 
el término náhuatl allépell, "poblado", cuyo significado literal es "monte con agua"). 
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Lámina 6. 
Templo 22 de Copán, Honduras; entrada interior con el monstruo bicéfalo (cortesía de E.c. Krupp, Griffith 
Observatory). 



LálTÚna 7. 
El trono en la Estructura de las Grecas en Toniná, Chiapas. con fragmentos del glifo de Venus. 
LálTÚna 7. 
El trono en la Estructura de las Grecas en Toniná, Chiapas. con fragmentos del glifo de Venus. 



Lámina 8. 
Plato maya del Clásico, con la representación del dios del maíz, cuyo cuerpo -del 
que sale la cola del alacrán- es gUfo de Ve nu s (colección pri vada, foto no. 4565 
de © Justin Kerr. reproducido con el permiso del autor). 

Lámina 8. 
Plato maya del Clásico, con la representación del dios del maíz, cuyo cuerpo -del 
que sale la cola del alacrán- es gUfo de Ve nu s (colección pri vada, foto no. 4565 
de © Justin Kerr. reproducido con el permiso del autor). 



a 

Lamina 9. 
Personajes con cola de alacran en las paginas 31 
(a) y 11 (b) del C6dice de Mad1id. 
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Lámina 10. 
Página 47 lid Códice Vil!na (Vindobonen~is); el dil)$ Ehécall-(.)uelzakl1all. cllyll 
nomhre calcndárico () Ehécall aparece a la izquierda, lI.:va una banda cclcsle t!n 
la que se ohservan cinco glifos cenlrnmexkanos <1t! Vt!nus. 
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Lámina JJ 
I'cr:;on;¡j~ d~~apilado y la ~an<.:ha de juego d~ p'l!lola: I:imina J<J 
lid CÓ\liee Ilulf)(mico. 



I .:lmina 12 . 
l ln'l ,k In, iU"f!'''' ..1 ,. 1""1'11,, ,·n Xo-..:hi.:ak<l. t·,lnr(""lns: nÓI~""· 
b form" ..1,. 1" c·'Ulch" y lo., :In,", en amh,,_, lJ\urus blnaks. 
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Lámina IJ. 
I·:n la l).;asión dd XIJ[ Campeonato t-.l undial d( Futbol en 
M¿,¡"o. e n 19~6. pW'Cn!MOn lo;; jU8Jdores del c.<!ado dt' 

Sinah", ;; u an"es!rdl depone en la plataforma frente al 
Mu<w Nac'ional de An!ropolo~í;, en la ci\,dad de Móic'''; 
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lámina 14. 
Página 12 del Códice Borbónico. El dios representado es Itztlacoliuhqui; en la parte superior está el 
tnOIivo de ciclo estrellado con la variante centromexic311a del glifo de Venus. 
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!.ámirla l;'i. 
Orn.1l1lCnto de j¡utc encontrado en el Ccnolc Sagrado de Ch idll':n ltz,i. Yucat~n: elgrah.1do rcllTCSI! nta a un gucm:ro 
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Harvaru Uni\"C~il)'; Cl.Irtcsía de E C. Krupp. Griffith ObSCTV;,IOl-yJ. 



Lámina 16. 
Personajes pinlados ... >b re los pihu'Cs sur y "orle en l<l SutJ,;,s
IruClum 111 de l Palacio de CacaXlla. Tlaxcala. 
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Lámina [7. 
Mural de la bmalla en d Edificio B d.-: Caca.'1[a. Tlaxcala: a: 1alud ponien1~: b: talud orien1 ~. 
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Umin¡¡ 18_ 
Muraks del Edificio A de CacaJ\tla. 
TJaJlcala: a: muro norte: b; jamba nor
te: e: jamba sur: d : muro sur (cortesía 
de Jorge Angulo V. )' Ma. Concepción 
Obregón R.). 
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Lámina 19. 
Palacio dd Gob.:rnado r .::n UAmaL Yucal<Ín: vi .<;la hacia el sur'::Slc. 
Lámina 19. 
Palacio dd Gob.:rnado r .::n UAmaL Yucal<Ín: vi .<;la hacia el sur'::Slc. 





L.illlina 20. 
MiI.'lCilruncs d.: Chac. dios de la lluvia . decor .. dos con ¡dif!)'; de VcnulI . .:: n la fochlKla uricnh: dd 
I'¡tl"du dtl (iotltrnador de UJlim.11. 



Lámina 21. 
Venus vespertino sobre el Palacio del Gobernador de Uxmal, unos momentos antes de su puesta, 
como pudo haberse observado en los días cercanos a su mayor extremo norte desde la pirámide 
principal de Cehtzuc. 
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l.;ími Tl ~ 22. 
El C~r~..:()l en Chi<.:h~n h llí. Yu":~lán: v i sl~ h~d~ el "riente. 
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Lámi na 23. 
El Circular cn Hucxotla. Edo. de México; vista haeht e l poniente. 



Lámi na 24. 
Vista a lo largo de la alfarda de la subestructura del Circular de H\JC~ot la hacia el noroeste; el monte más 
alto en e l horizonte. hacia el cual está orientada la alfarda. es el Pico Tres Padres. 
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REFLEXIONES FINALES 

El avance del conocimiento es una progresión infinita 
hacia una meta que siempre retrocede. 

Sir James G. Frazer* 

Hasta aquí hemos llegado en nuestro intento por conocer lo que 
sabían y creían los antiguos mesoamericanos sobre el planeta Venus. 
Hasta este punto llega el camino que ha sido abierto, con mucho 
trabajo y perseverancia, por todo un ejército de individuos, cuya 
irrefrenable curiosidad los ha impulsado a explorar y tratar de 
entender diversos aspectos del pasado prehispánico. Pero la búsque
da no ha terminado. Hemos vencido muchos obstáculos y resuelto 
algunos misterios que parecían impenetrables; hemos logrado subir 
a un punto de donde se alcanzan ver nuevos horizontes. Pero la meta 
es elusiva: lo que desde abajo parecía ser la punta del monte al que 
queremos ascender, resulta ser tan sólo un descanso, un pequeño 
espacio abierto donde podemos disfrutar una vista mejor, pero a la 
vez nos percatamos de nuestro engaño: en la lejanía se vislumbra un 
rocoso pico que parece ser la cumbre de nuestra montaña y del que 
todavía nos separan profundos barrancos, terrenos inseguros y 
desconocidos. N o obstante, el deseo de continuar trepando y abrien
do nuevas brechas no se ha acabado. El desafío sigue porque nuevas 
respuestas nunca se presentan solas: siempre traen consigo una sarta 
de nuevas preguntas. 

*La rama dorada, p. 845. 
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196 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓATL 

Quiero confiar, empero, en que la visión que tenga el lector que 
haya llegado al final de este escrito sea diferente de la que tenía 
antes. Aunque tan sólo se trata de una minúscula parte de la com
pleja realidad del mundo prehispánico, espero que los esfuerzos 
de los que han procurado dilucidar el papel del planeta Venus en 
la cosmovisión mesoamericana representen un acercamiento más 
a los verdaderos creadores de las antiguas civilizaciones que 
florecieron en esta parte del Nuevo Mundo, permitiéndonos 
contemplar algunas imágenes del pasado con mayor claridad y 
contribuyendo a que los antiguos mesoamericanos ya no parezcan 
tan diferentes, ininteligibles, grotescos o incluso "primitivos", si
no cada vez más hombres de carne y hueso, parecidos a todos los 
demás individuos y grupos que han participado, en diversos 
tiempos y lugares, en la larga y pintoresca historia del género 
humano. 

Si el contenido de los capítulos anteriores parece algo disperso, 
sin un hilo conductor claramente definido, es porque los datos 
que hemos examinado son como elementos de un enorme rom
pecabezas cuya imagen se ha estado componiendo en partes 
distintas, todavía separadas por considerables espacios vacíos. Sin 
embargo, al mirar desde una distancia mayor las porciones re
construidas, ya nos podemos atrever a visualizar la imagen com
pleta. El hecho de que probablemente nos equivoquemos en 
varios detalles no debe desalentarnos: errores y omisiones, inter
pretaciones equivocadas y correcciones son parte inseparable de 
la búsqueda científica. 

La importancia de Venus, tanto en Mesoamérica como en otras 
partes, se debe en primer lugar a su luminosidad, así como a su 
estrecha relación con el Sol, al que parece estar amarrado con un 
lazo invisible. Puesto que nunca se aleja mucho del Astro Rey, el 
planeta puede verse únicamente al principio o al final de la noche: 
después de la puesta del Sol o como heraldo del nuevo día. 

Estas característÍcas de la "estrella" más brillante del firmamen
to de seguro fueron conocidas desde tiempos inmemoriales, co
mo lo atestiguan las cosmovisiones de algunos grupos humanos 
de la actualidad -o conocidos de las épocas recientes e histórica
mente documentados- cuya subsistencia, basada en la caza y 
recolección, y sencilla organización social, representan la super
vivencia de un estilo de vida que fue común en un pasado muy 
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remoto. Los pueblos cazadores y recolectores dedican particular 
atención al lucero del alba, cuya aparición anuncia el momento 
adecuado para salir a la caza. Pero con el desarrollo de la agricul
tura adquirió una importancia especial la estrella de la tarde; su 
destacado papel en el simbolismo de fertilidad parece haber sido 
universal tanto en las sociedades agrícolas estratificadas como 
igualitarias. Es probable, por lo tanto, que también en Mesoamé
rica estos conceptos se remonten a las etapas tempranas de la 
evolución de la agricultura. Los motivos que los originaron han 
de buscarse en la observación de los hechos naturales: en las 
características del movimiento de la Luna, de las cuales se deriva 
la asociación del simbolismo lunar con el lado poniente del 
mundo, por una parte, y en la estable relación estacional de los 
extremos de Venus, por la otra. 

La siempre cambiante Luna, cuidadosamente observada ya por 
el hombre paleolítico, en dondequiera tiene el dominio sobre la 
fertilidad, tanto de la mujer como de la tierra. Así como el rumbo 
del Sol es el oriente, a la Luna le pertenece el occidente, puesto que 
es allí donde cada mes aparece después de su corto periodo de invi
sibilidad, y empieza a crecer. Si las ideas vinculadas con la Luna fue
ron extendidas a la parte poniente del universo en general, es natural 
que Venus en su manifestación vespertina adoptara el mismo sim
bolismo. Por otra parte, es probable que también los "viajes" de la 
estrella de la tarde a lo largo del horizonte oeste -oscilaciones que 
invariablemente sucedían en el mismo ritmo que los cambios climá
ticos anuales- fueran percibidos ya en tiempos remotos. Pero el 
hombre no se contentaba con aceptar estos hechos naturales como 
simples concomitancias de fenómenos independientes; las coinci
dencias observadas fueron interpretadas de acuerdo con las creen
cias, en términos de causa y efecto: puesto que los acontecimientos 
en la Tierra dependían de los que ocurrían en el escenario celeste, 
los desplazamientos de Venus no sólo coincidían con las periódicas 
variaciones climáticas; los alejamientos de la estrella de la tarde hacia 
el norte y hacia el sur del cielo occidental frrovocaban el inicio y el fin 
de la época de lluvias. Como consecuencia de estas explicaciones de 
los fenómenos observados, Venus vespertino llegó a figurar entre 
los rectores más importantes del régimen pluvial, condicionando 
también el oportuno desenvolvimiento del ciclo agrícola y la abun
dancia de las mieses. 
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Para mantener el equilibrio cósmico y perpetuar los fenómenos 
naturales de los que dependía la subsistencia humana se requerían 
plegarias a los dioses y rituales mágicos, incluyendo los sacrificios 
humanos. Recordando que los individuos destinados a morir 
sacrificados eran, por lo regular, los enemigos capturados en bata
llas, es obvio que la guerra llegó a ser sacralizada y que, al mismo 
tiempo, las creencias relacionadas con el agua, el maíz, la fertili
dad y, por ende, con el planeta Venus empezaron a constituir la 
parte integral del ceremonial de guerra. Estas ideas evolucionaron 
y adquirieron una importancia especial con el desarrollo de la 
estratificación social y la formación del estado. Los móviles de los 
conflictos armados eran, en primer lugar, de carácter económico 
y político; puesto que las victorias traían beneficio ante todo a los 
estratos privilegiados, los gobernantes seguramente no titubea
ban en fomentar y desarrollar las ideas religiosas que justificaban 
la guerra como acto sagrado y ritual, inevitable para conservar el 
orden cósmico que permitía la supervivencia del hombre. De esta 
manera diversas ideas sobre el funcionamiento del mundo natu
ral llegaron a formar parte del conjunto de conceptos que decla
raba, elaboraba e imponía el estrato gobernante para sancionar y 
mantener el vigente orden social; dicho de otro modo: importan
tes aspectos de la cosmovisión fueron incorporados en la ideología 
del poder. 

La predominante importancia de Venus vespertino, sugerida 
P<?r gran parte de las evidencias que hemos examinado y explica
ble en términos de la observación de los hechos naturales, fue 
oscurecida en etapas tardías del pasado prehispánico, debido a 
las incursiones de los pueblos norteños, básicamente cazadores y 
recolectores, en cuya cosmovisión ocupaba un lugar prepon
derante la estrella del alba. La fusión de dos tipos de cosmovisión 
y religión que se habían originado en sociedades fundamental
mente distintas en cuanto a su estilo de vida, modo de subsistencia 
y organización social, resultó en una multiplicación de deidades 
y mezcla de ideas cuyas raíces eran diferentes, dando lugar a 
algunas confusiones. En la religión azteca, según opina W. Jimé
nez Moreno, hasta el momento de la Conquista no se logró una 
unión coherente de los dioses y conceptos antiguos y los que 
habían llegado recientemente: 
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E igual que, en algunas conquistas vertiginosas que permi
ten adueñarse de los objetivos de mayor valor estratégico, se 
rodean bolsones de territorio enemigo, que sólo más tarde 
quedan sometidos e incorporados, así también debió existir 
dentro de la religión tenochca un buen número de elemen
tos culturales de carácter religioso -provenientes de los 
grupos subyugados- que aún no estaban digeridos y que 
acaso desentonaban dentro de la configuración cosmológica 
y val oral de la filosofía de la vida de los mexicas. 1 

Si las religiones que encontramos en culturas "exóticas" resul
tan interesantes, los conocimientos exactos alcanzados por los 
pueblos antiguos comúnmente despiertan aun mayor curiosidad. 
Pero hay que advertir que en sociedades como las que florecieron 
en Mesoamérica no existía algo como la ciencia pura y desligada 
de los demás aspectos de la vida; el saber empírico y correcto 
sobre la naturaleza estaba inextricablemente entrelazado con la 
religión y la ideología, conformando un complejo de ideas condi
cionadas por la realidad natural y social en la que vivieron sus 
creadores. Por consiguiente, para comprender cómo y por qué se 
desarrollaron los conocimientos astronómicos sobre el planeta 
Venus en Mesoamérica, debemos tomar en consideración el am
plio contexto cultural en que surgieron y evolucionaron. 

Las nociones básicas sobre el comportamiento del planeta 
Venus, que originaron las creencias que lo vinculaban con la lluvia 
y el maíz, debieron haberse formado en los tiempos de los agricul
tores tempranos, cuya organización social era sencilla y esencial
mente igualitaria. La creciente productividad agrícola, resultado 
de las experiencias acumuladas a través de las generaciones, per
mitió que algunos individuos quedaran eximidos de las labores 
directamente relacionadas con la subsistencia, pudiendo ocupar
se en otras actividades. Dondequiera que la evolución social haya 
llegado a este punto --por causas que siguen siendo discutidas-, 
fueron suscitados los procesos que parecen irreversibles. Es pre
cisamente en esta división social del trabajo donde yace el germen 
de la gran contradicción y lamentable paradoja de la historia 
humana: la diversificación de especialistas, aunque llevaba al 
progreso tecnológico, modos de subsistencia más eficaces y avan
ces en los conocimientos científicos, a la vez era invariablemente 
acompañada por la estratificación social, resultando en el surgi-
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miento de las clases antagónicas de dominantes y dominados, 
opresores y oprimidos, explotadores y explotados. La evolución 
cultural empezó a marchar con pasos acelerados; el progreso traía 
beneficios a la sociedad, pero particularmente a la minoría privi
legiada. Al establecerse las formas de subsistencia que requerían 
la organización estatal, el modo de vivir de las masas de alguna 
manera llegó a depender de los que ejercían el control sobre la 
producción y distribución de bienes, pero los abusos de los que 
sabían más -porque su especialización les permitió dedicarse al 
trabajo intelectual- o de aquellos que, aun sin sus propios méri
tos, llegaron a pertenecer al estrato gobernante, se volvieron tan 
comunes como cualquier otra de las conductas típicas e inextir
pables de la especie humana. El origen del estado es un problema 
difícil y complejo; las causas subyacentes, los factores determinan
tes y ios procesos involucrados en esta transición, que ocurrió 
independientemente en varias partes del mundo, siguen siendo 
tema de controversias, pero algo es indiscutible: el nacimiento del 
estado, aunque aceleró la evolución de la cultura en todos los 
aspectos, llevando al continuo crecimiento del nivel de vida, a la 
vez representa el origen de las grandes injusticias sociales, discri
minaciones que hasta la fecha no han sido abolidas. 

Una de las más importantes y mejor definidas capas sociales 
que se conformaron en los estados tempranos fue constituida por 
los especialistas en asuntos religiosos; sus deberes incluían la ob
servación y el estudio de los eventos que, acaeciendo en el divino 
espacio celeste, repercutían en la vida sobre la faz de la Tierra. 
Entre los astros que atraían el mayor interés casi siempre encon
tramos la gran luminaria matutina y vespertina. En Mesoamérica, 
según parece, las creencias sobre la lluvia y el maíz otorgaron al 
planeta Venus un lugar especial en la cosmovisión; estas ideas 
motivaron a los sacerdotes-astrónomos de los primeros estados, 
que surgieron durante el periodo Preclásico, a seguir los cursos 
del planeta con particular atención. A lo largo de los siglos los 
perspicaces observadores del cielo lograron establecer diversas re
gularidades en el movimiento de la "gran estrella": determinaron 
la duración media de su periodo sinódico -tapso transcurrido en
tre dos mismos fenómenos consecutivos-, de los intervalos de vi
sibilidad e invisibilidad del planeta y la conmensurabilidad de 
estos periodos con los ciclos calendáricos, lunares y otros; asimis-
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mo descubrieron que algunos extremos eran más grandes que 
otros y que los mayores de la estrella de la tarde ocurrían casi 
siempre en las mismas fechas del año. No cabe duda que conoci
mientos tan avanzados como los evidencia la Tabla de Venus en 
el Códice de Dresde, fueron resultado del paciente trabajo de 
muchas generaciones; no sólo se requerían observaciones -pro
longadas, asiduas y precisas- sino también los implementos como 
la escritura y el calendario, que posibilitaban el registro y la 
acumulación de datos. También es patente que un saber tan 
sofisticado sólo pudo ser alcanzado por especialistas de tiempo 
completo, es decir, por los individuos que pudieron dedicarse 
plenamente a observaciones astronómicas y cálculos calendáricos, 
sin tener que preocuparse por el pan de cada día, ya que éste 
les era suministrado por la plebe, obligada a tributar Jos frutos de 
sus milpas. 

El gran mayista Eric Thompson,2 comentando que el culto de 
Venus lo ejercía la jerarquía y que, debido a sus asociaciones 
astronómicas, atraía poco al campesino, tenía razón sólo en parte. 
Los datos etnográficos demuestran que las creencias sobre Venus 
y su relación con la lluvia y el maíz no pertenecían exclusivamente 
a la cosmovisión de la élite, ya que persisten, aunque como super
vivencias empobrecidas, en el folklor de los campesinos indígenas 
actuales. El hecho no ha de extrañar: para percatarse de los fenó
menos en que se basaron estas concepciones no se requieren 
métodos complicados. El paralelismo entre el desplazamiento de 
Venus respecto al horizonte y los periódicos cambios climáticos 
que condicionan el desenlace del ciclo agrícola es fácilmente ob
servable, así como lo son las características del movimiento de la 
Luna, todavía en la actualidad bien conocidas entre varios grupos 
indígenas. 3 Sin embargo, los conocimientos astronómicos de ma
yor complejidad sin duda constituían el privilegio de la clase domi
nante, por lo que se perdieron pronto después de la Conquista, 
cuando el sistema social y político mesoamericano quedó, de 
alguna forma, "decapitado". Para lograr un control eficaz sobre 
las multitudes autóctonas, las autoridades de la Corona española 
eliminaron o asimilaron a los dirigentes indígenas locales; los 
rebeldes fueron liquidados, en tanto que aquellos que se mostra
ron más flexibles pudieron conservar algo de su poder, aunque a 
costa de una profunda indoctrinación ideológica. La cristianiza-

REFLEXIONES FINA.LES 201 

mo descubrieron que algunos extremos eran más grandes que 
otros y que los mayores de la estrella de la tarde ocurrían casi 
siempre en las mismas fechas del año. N o cabe duda que conoci
mientos tan avanzados como los evidencia la Tabla de Venus en 
el Códice de Dresde, fueron resultado del paciente trabajo de 
muchas generaciones; no sólo se requerían observaciones ---pro
longadas, asiduas y precisas- sino también los implementos como 
la escritura y el calendario, que posibilitaban el registro y la 
acumulación de datos. También es patente que un saber tan 
sofisticado sólo pudo ser alcanzado por especialistas de tiempo 
completo, es decir. por los individuos que pudieron dedicarse 
plenamente a observaciones astron6micas y cálculos calendáricos, 
sin tener que preocuparse por el pan de cada día, ya que éste 
les era suministrado por la plebe, obligada a tributar los frutos de 
sus milpas. 

El gran mayista Eric Thompson.2 comentando que el culto de 
Venus lo ejercía la jerarquía y que, debido a sus asociaciones 
astronómicas, atraía poco al campesino, tenía razón sólo en parte. 
Los datos etnográficos demuestran que las creencias sobre Venus 
y su relación con la lluvia y el maíz no pertenecían exclusivamente 
a la cosmovisión de la élite, ya que persisten, aunque como super
vivencias empobrecidas, en el folklor de los campesinos indígenas 
actuales. El hecho no ha de extrañar: para percatarse de los fenó
menos en que se basaron estas concepciones no se requieren 
métodos complicados. El paralelismo entre el desplazamiento de 
Venus respecto al horizonte y los periódicos cambios climáticos 
que condicionan el desenlace del ciclo agrícola es fácilmente ob
servable, así como lo son las características del movimiento de la 
Luna, todavía en la actualidad bien conocidas entre varios grupos 
indígenas.' Sin embargo, los conocimientos astronómicos de ma
yor complejidad sin duda constituían el privilegio de la clase domi
nante, por lo que se perdieron pronto después de la Conquista, 
cuando el sistema social y político mesoamericano quedó, de 
alguna forma, "decapitado". Para lograr un control eficaz sobre 
las multitudes autóctonas, las autoridades de la Corona española 
eliminaron o asimilaron a los dirigentes indígenas locales; los 
rebeldes fueron liquidados, en tanto que aquellos que se mostra
ron más flexibles pudieron conservar algo de su poder, aunque a 
costa de una profunda indoctrinación ideológica. La cristianiza-



202 LA ESTRELLA DE QUETZALCÓA TL 

ción, como parte intrínseca del proceso, fue asestada principal
mente a los dignatarios religiosos, que eran no solamente encar
gados de lo sobrenatural sino también portadores de los más 
avanzados conocimientos astronómicos. Este saber fue, en las 
décadas después de la Conquista, prácticamente extinguido, pre
cisamente porque estaba inseparablemente unido con las creen
cias paganas que la Iglesia católica trataba de desarraigar. 

El trabajo de los sacerdotes-astrónomos tenía en buena parte una 
utilidad práctica. En cualquier sociedad basada en la agricultura 
es de considerable interés saber prever con certeza las variaciones 
climáticas anuales, lo cual es posible mediante observaciones de 
los recurrentes fenómenos celestes y de su coincidencia con los 
cambios periódicos en la naturaleza. Aquellos astrónomos an
tiguos que sabían hacer pronósticos más confiables, y cuya pla
neación de las actividades anuales resultaba más eficiente, 
seguramente gozaban de mayor reputación: una distribución más 
idónea de las labores en el ciclo agrícola incrementaba la produc
tividad, mejorando las condiciones de vida y permitiendo la 
sobrevivencia a una población más numerosa. 

No obstante, las observaciones de Venus parecen ser poco útiles 
para fines prácticos, ya que los movimientos del planeta exhiben 
pocas y poco exactas concordancias con el ciclo anual; los cambios 
estacionales en la naturaleza recurren en función del año trópico, 
cuya duración es determinada por la traslación de la Tierra alre
dedor del Sol, por lo que son mucho más fácilmente previsibles 
con base en la observación del aparente desplazamiento anual del 
Sol y las estrellas. Por consiguiente, si los conocimientos sobre el 
comportamiento de Venus no ofrecen ventajas prácticas a las 
sociedades que cuentan con especialistas en esta materia, ¿cómo 
podemos aclarar la presencia de este saber tan sofisticado, pero 
aparentemente inútil, en Mesoamérica? 

Las creencias que rodeaban el planeta Venus formaban parte 
de la cosmovisión, pero con el desarrollo de la diferencíación 
social y el surgimiento del estado fueron aprovechadas y modi
ficadas, como instrumento ideológico de dominación, por el es
trato gobernante que aparentaba ser responsable del funciona
miento regular del universo, fingiendo que la perpetuación del 
orden natural era condicionada por la debida realización del ri
tual y el culto a su cargo.4 Conocimientos astronómicos más 
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perfeccionados hacían más eficaz el cumplimiento de estos obje
tivos, ya que posibilitaban determinar con mayor precisión el 
momento oportuno para cada acto ceremonial. Además, predic
ciones confiables de los eventos celestes, que provocaban el asom
bro de las masas, y los correspondientes augurios astrológicos 
contribuían a la legitimación del poder, justificando los privile
gios de los gobernantes, así como de sus colaboradores y servido
res dedicados al sacerdocio, la astronomía y el calendario. 

Pero no todo es explicable en términos de motivos utilitarios o 
ambiciones de ciertas capas sociales. Seguramente fue también la 
mera curiosidad de aquellos individuos que tenían el privilegio de 
poder dedicarse al trabajo intelectual la que los impulsaba a 
observar y estudiar el firmamento. En diversas civilizaciones anti
guas había personas o grupos reducidos de alto rango, cuyas 
labores no contribuían a mejorar las condiciones de vida y tam
poco tenían relevancia directa para el mantenimiento y debido 
funcionamiento del existente sistema social; sus búsquedas satis
facían simplemente su propio deseo de saber.5 Esta inquietud por 
penetrar en los misterios del universo es esencial en el ser huma
no; es el origen y la fuerza motriz del quehacer científico, que 
indudablemente estaba presente en Mesoamérica, aunque pro
fundamente entremezclado con la religión, el ritual y la mitología; 
es el mismo interés que ha llevado a tantos investigadores a 
explorar el pasado prehispánico y a estudiar -entre otras cosas
los conocimientos astronómicos y las creencias que tenían los 
antiguos mesoamericanos sobre el planeta Venus. 

Y es la misma curiosidad que ha motivado al perseverante lector 
a llegar hasta esta línea. 

Notas 

1 Jiménez M., "Estratigrafía y tipología religiosas", p. 33. 
2 Historia y religión, p. 306. 
3 Kohler, "Conceptos acerca del ciclo lunar". 
4 Broda, "Astronomy, cosmovisión, and ideology", p. 105. 
5 Hunt, The transformation of the hummingbird, p. 269. 
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