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    Introducción



    


    ¿Sobre qué reposaba el agua? –Sobre la espalda del viento. Y cuando Dios quiso producir las criaturas, dio al viento poder sobre el agua; el agua se hinchó en olas, estalló en espuma, y despidió por encima de ellas vapores; estos vapores quedaron elevados por encima del agua y Dios los llamó samã [elevado], es decir, cielo (Chevalier y Gheerbrant, 1988: 246).



    


    Al viento, una de las fuerzas cósmicas presentes en los conceptos religiosos mesoamericanos, se le atribuyen múltiples valores; desde luego es el aire en movimiento, elemento etéreo e invisible, inmaterial, que anima los cuerpos de los vivos; es a su vez el aliento o el espíritu de los dioses quepermite la vida en el cosmos, por ello se convierte en un fluido sagrado que une a los seres sobrenaturales con los hombres. Asimismo limpia, es una fuerza energética, es el gran barrendero que quita la suciedad y anuncia la lluvia, por eso es catártico. El viento y la lluvia forman un binomio. Entre sus características está el ser traslúcido, su receptividad es tanto al calor como al frío. Se vincula con el sonido, y por ende con la palabra y la música, porque posee la capacidad de producir sonidos, por sí mismo o por la mediación del suave dominio que el hombre establece sobre él; así también se relaciona con los aromas, pues, como con la música, es el vehículo por excelencia para transportarlos. Su propia inasibilidad, al contrario de otros elementos, le otorga una condición conceptualmente escurridiza. Se puede agregar que es por excelencia un mediador sutil entre este mundo y el otro; todos los seres están unidos a través del aire, como si éste fuera un hilo (Durand, 2004: 182). Por ello es posible constituir alrededor de él una red simbólica que comunica a hombres y dioses, semejantes y opuestos, seres de este mundo y del más allá.


    Dada la relevancia de este elemento, habría que preguntarnos por qué de entre los mayas prehispánicos no nos han llegado los nombres y atributos de una deidad del viento con la misma claridad que de otras regiones mesoamericanas. Parto de la hipótesis de que debieron de existir una o varias deidades, que fueron concebidas por los mayas como energías invisibles e impalpables que se manifestaron a través del viento, es decir que entre sus atribuciones tuvieron precisamente este elemento; presentaron, como muchos otros seres, características multifacéticas y funciones propicias y desfavorables para los hombres, algunas de las cuales sobrevivieron a la conquista y poblaron el imaginario de los grupos coloniales. De ahí que en este estudio trataré de caracterizar a los seres sobrenaturales que se vinculan simbólicamente con la dinámica del aire, abordaré sus manifestaciones o formas de expresión, tanto durante los periodos Clásico y Posclásico, como en los primeros años del periodo colonial.


    Debido a la escasez de datos, y por ende a la dificultad de adentrarse en este fenómeno, puesto que parece no figurar un dios del viento tan “consistente” o “palpable” como en otras culturas,1 me apoyaré no sólo en un análisis de las evidencias plásticas mayas, en una revisión de los estudios epigráficos sobre el tema y en textos coloniales que nos proporcionan elementos para un acercamiento a la cultura maya, sino también en otros paradigmas mesoamericanos en los que la imagen del dios del viento es muy concreta, porque considero a Mesoamérica como un complejo cultural que compartió muchos rasgos, sobre todo en el ámbito religioso (López Austin, 1996: 31-40); así, a través de un análisis comparativo, buscaré los elementos que me permitan rastrear y diagnosticar cuál es el carácter sobrenatural del viento. Estoy consciente de los cambios que se producen con el transcurrir del tiempo y de las modificaciones en el espacio, pero también existen muchos elementos que se mantienen como estructura a lo largo de los siglos y del espacio mesoamericano.


    De acuerdo con estas premisas, para comprender las creencias y rituales de los mayas me apoyo en las propuestas de la historia comparada de las religiones, que plantea una aproximación interdisciplinaria y en multiperspectiva, con base en la descripción, la sistematización, el análisis y la comparación de fenómenos significativos que den sentido a los hechos históricos. Cabe aclarar que la tarea del historiador de las religiones no se limita a una sola vía metodológica, sino que se nutre de otras disciplinas como la historia, la historia del arte, la arqueología y la epigrafía, para el logro de un estudio integral, científico y en lo que cabe objetivo. Este método subraya que se deben indagar las similitudes y discrepancias de hechos análogos tanto en un nivel diacrónico como sincrónico, así como las condiciones de validez de los elementos comunes; desde luego esta comparación debe ser entre sociedades con un parentesco cultural demostrable, como sucede con el caso de las culturas mesoamericanas y en especial con los diferentes pueblos de la familia lingüística maya, y que hayan enfrentado retos históricos parecidos, con modelos organizativos semejantes; el investigador debe tener siempre presente no perder el contexto histórico y la realidad social para evitar comparaciones superficiales y, de este modo, poder integrar los actos religiosos dentro de una estructura lógica (Waardenburg: 1993).


    En este estudio omitiré la noción del viento como la fuente de numerosos males físicos, como los “aires” perjudiciales y destructivos, que por su naturaleza son los agentes de las enfermedades frías (López Austin, 1994: 172),2 consiguen provocar desde diversos padecimientos hasta la muerte, y algunos funcionan como instrumentos de ciertas deidades. La razón es que este tipo de “aires” o “malos vientos” son entidades polimórficas con límites imprecisos (López Austin, 1994: 172; Ruz, 1985: 122) y no están personificados ni deificados. En el manuscrito colonial en lengua maya yucateca titulado El Ritual de los Bacabes (1987: texto III, folio 24: 279, 282-283),3 texto sagrado que reúne un conjunto de procedimientos curativos sumamente difícil de comprender por su lengua­je esotérico y simbólico, los vientos figuran en varias ocasiones en los conjuros como poderosos agentes de muchas enfermedades, como el ikal ual, “viento-retozón”, y el ikal xol, “viento-putañero”, culpables, entre otros males, de problemas con la erección masculina. Estas creencias perviven por varios siglos; los mayas yucatecos de la pasada centuria piensan que losikoob [ik’oob], “vientos”, son los causantes de casi todas las enfermedades, y siempre están en movimiento en busca de víctimas (Villa Rojas, 1985: 184).4 Algunos los conciben como invisibles, otros los imaginan como pequeños seres humanos o bien como ráfagas de viento. Parece que tienen su origen en el inframundo, espacio de naturaleza ambivalente. Entre los antiguos nahuas serían los ehécatl,5 los vientos oscuros salidos del mundo inferior, que acarrean enfermedades “frías”, “son las fuerzas que ascienden desde el mundo de los muertos, entidades nocivas, frías, que penetran en el cuerpo del hombre para enfermarlo” (López Austin, 2012: 162). Según Signorini (1989: 136-137) y Lupo (1999: 232, 241), en las culturas contemporáneas del Altiplano Central de México, los “malos vientos” son conocidos como ehecat, vocablo que alude, tanto a la enfermedad que causan, como a la entidad etérea nociva; son emanaciones de seres tanto sobrenaturales como humanos que representan un peligro para quien se tope con ellos. Por ser su sustancia ontológicamente diferente a la del hombre, producen diversos malestares, y si bien alcanzan la categoría de entidades sobrehumanas, no tienen una historia propia ni una personalidad que los distinga; son el aire que ejerce una acción violenta en el cuerpo humano y en el universo. Asimismo, no abordaré los “soplos” empleados por diferentes especialistas para realizar curaciones, y sólo de manera tangencial me acercaré a las “esencias etéreas” e invisibles que animan el cuerpo de los vivos, cuando forman parte de la fuerza de un dios o bien cuando me refiera al carácter sobrenatural del concepto del viento, pero no como uno de los componentes espirituales del ser humano. De hecho, este libro es una propuesta que se acerca a los dioses y algunos seres extrahumanos que provocan el viento o son el viento mismo.


    Quiero expresar mi gratitud a varios especialistas que me han acompañado en el transcurso de esta investigación, quienes en diferentes momentos me ayudaron con sus conocimientos: Maricela Ayala Falcón, Guillermo Bernal Romero, Michela Craveri, Martha Cuevas, Alejandro Curiel, Mercedes de la Garza, Andrea Rodríguez Figueroa, Tomás Pérez Suárez, Roberto Romero Sandoval, Laura Elena Sotelo Santos y Francisca Zalaquett. Mi agradecimiento se hace extensivo a Moisés Aguirre, Samuel Flores, Daniel Salazar Lara y Thelma Gómez Arias por su apoyo en la preparación de las imágenes, a Lynneth Lowe, quien fuera coordinadora del Centro de Estudios Mayas, y nuevamente a Laura Elena Sotelo, la actual coordinadora, por su apoyo durante el desarrollo de este trabajo.


    También quiero agradecer a Marysol Alhim Rodríguez Maldonado y a Martín Alejandro Solís Hernández por el cuidado de la edición, la formación tipográfica y el retoque de imágenes de esta obra.


    



    



    



    



    

    


    
      
        1 Me refiero de manera especial a Ehécatl en el centro de México.

      


      
        2 El autor, citando a Sahagún (Historia general, lib. I, cap. XXI, I, 61), agrega que para curar las enfermedades frías se invocaba a los dioses relacionados con la frialdad, entre los que se encontraban el dios del viento, la diosa del agua, el dios de la lluvia y los grandes cerros.

      


      
        3 En los dos últimos folios de El Ritual de los Bacabes, se cita el año de 1779 y el nombre de Joan Canul. Debido a que existen otros documentos del siglo XVI firmados por este personaje, Arzápalo (1987), el editor y traductor del documento, sugiere que se trata de una copia de un texto más antiguo.

      


      
        4 Tercera década del siglo pasado.

      


      
        5 En esta investigación adopto la grafía indicada por los distintos autores para los términos nahuas. En el caso de las transcripciones de vocablos mayas, existen reivindicaciones precisas y convenciones por parte de las lenguas mayas de una modernización gráfica, que es la que respetaré; de igual forma, cuando se trate de textos coloniales mayas, emplearé la utilizada por los diferentes autores.
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    La fuerza del viento

    y sus implicaciones simbólicas



    


    Una de las fuerzas de la naturaleza que ha impresionado más al ser humano es, sin lugar a duda, el viento; por ello, los antiguos pueblos mesoamericanos trataron de caracterizar a esta energía para comprenderla y asumir ante ella una actitud que pudiera beneficiarlos. Es un fenómeno húmedo, que se asocia con la lluvia de forma tan estrecha como el agua misma, y conjuntamente, como ha sido analizado por Espinosa Pineda (1996: 195; 2001: 291), “[…] se vincula a los cuerpos de agua, a la tierra, los cerros, la fertilidad, lo frío y lo abajo, y es también entre todos los flujos del inframundo, el más atmosférico, el más alto y el más cálido. Es a su vez afín a las deidades del agua y de la tierra y opuesto al calor, el fuego celeste, la sequedad”.


    El viento, de acuerdo con diferentes fuentes documentales coloniales, no actúa sólo, puesto que es un fenómeno contiguo a la lluvia; limpia y despeja el camino de los dioses que traen el agua, guía su trayectoria. Los informantes de Sahagún, en el Códice Florentino, señalan: “[…] y cuando el viento aumentaba, se decía que el polvo subía en torbellinos, [el viento] rugía, aullaba, se volvía oscuro, soplaba en todas direcciones […]” (traducción de Olivier, 2004: 47, nota 29); o bien, durante la veintena de Atlcahualo (del 2 al 21 de febrero), se menciona: “Quetzalcoatl es el viento, es su guía, es su barredor de los Tlalloc, de los dueños del agua, de las diversas lluvias”, y se agrega “[…] antes que comiencen las aguas hay grandes vientos y polvos” (Códice Florentino, L1, cap. 5, fol. 2r-2v (traducción y grafía del Seminario permanente de náhuatl clásico, 2007; Rodríguez Figueroa, 2010: 71-72). Con esto se revalida que viento y lluvia están pareados, siendo el primero el guía y barredor de la segunda. Incluso se le atribuye ser pariente o amigo de los dioses de la lluvia (Códice Magliabechiano,1 lám. 33v, en López Austin, 1994: 176, figura IV.1.e.), y en ocasiones se combinan los elementos de sendas divinidades (Códice Telleriano-Remensis, fol. 19v),2 por ello en múltiples ocasiones su labor se traslapa.


    Los vientos, al igual que las nubes, surgen por las cavidades de la tierra y desde ahí ascienden a las regiones celestes, porque hay algunos vientos que son sustancia propia del inframundo. Los ejemplos en Mesoamérica son numerosos y se observan desde el periodo Preclásico en el multicitado bajorrelieve del Monumento 1 del cerro de la Cantera en Chalcatzingo, Morelos (figura 1) (Taube, 2001: 102-115),3 donde el viento se representa como enormes volutas en forma de espiral que se originan en una cavidad formada por las grandes fauces de un monstruo terrestre, constituyéndose como el aliento de la tierra. La cueva y su boca son los símbolos de la naturaleza hueca del monte sagrado, espacio de abundancia y frescura, recipiente de las aguas, origen de los vientos y una entrada al otro mundo (López Austin y López Luján, 2009: 50); en tanto que el cielo se muestra como proveedor de agua con nubes portadoras de gotas de lluvia. El personaje central, identificado como el dueño del cerro (López Austin y López Luján, 2009: 67), está sentado sobre un sitial, que presenta esferas encontradas en forma de xonecuilli, y carga un elemento con el mismo motivo, símbolo pluvial o de nubes; por lo tanto, parece que estamos ante un señor que entre sus funciones produce la lluvia y los vientos. Otro ejemplo es el imponente mascarón que decora la fachada del templo llamado Sak Xok Naah (estructura 35 sub) en la Acrópolis de Ek’ Balam, Yucatán (Vargas de la Peña y Castillo Borges, 2005: 58), datado para el periodo Clásico Tardío, que simboliza la entrada al gran monstruo terrestre, de cuyas fauces emanan diminutas espirales, hasta que el viento y el aliento de la tierra se confunden.
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      Figura 1. Monumento 1 de Chalcatzingo, Morelos.


      Reilly III, 2005: figura 1

    


    



    Estas formas en las que se plasma la fuerza del aire me llevan a reiterar, como otros investigadores lo han hecho, que una de las características más significativas de este elemento es su movimiento helicoidal, y por ello los seres vinculados con él se manifiestan en forma de torzal o están asociados con elementos que imitan este aspecto (López Austin, 1996: 308-309; Espinosa Pineda, 2001: 261-265). No es fortuito que diversos pueblos hayan elegido la espiral para representar a la energía del viento, porque es una línea curva que indefinidamente da vueltas alrededor de un punto, pero alejándose de éste cada vez más en cada nueva circunvalación, por ello simboliza una figura que sale de la uniforme monotonía y evoluciona hacia un final abierto, hacia un límite indefinido. Es el movimiento perpetuo, el ir y venir de la vida, y apela al sinfín del continuo engendramiento.


    Respecto a la deidad o deidades del viento en el área maya, existen varias aproximaciones a las que me referiré a lo largo de esta obra; no obstante, para comprender mejor su complejo simbolismo y poder aplicar un análisis comparativo, me acercaré, como ya se dijo, a algunas de las características principales del culto al dios del viento en otras áreas mesoamericanas, principalmente en el área central, por contar con mayor cantidad de estudios, destacando los elementos que ayuden a realizar analogías. Con posterioridad, cuando los datos lo permitan, haré breves referencias a otras culturas mesoamericanas.


    



    



    



    


    


    
      
        1 El Códice Magliabechiano lleva por título Libro de la vida que los yndios antiguamente hacían y supersticiones y malos ritos que tenían y guardaban, procede del Valle de México y fue realizado en el siglo XVI.

      


      
        2 En la glosa se dice que en este día los mercaderes hacían una gran fiesta. El Códice Telleriano-Remensis procede del Valle de México y fue hecho a mediados del siglo XV, 1562-1563.

      


      
        3 El artículo “The Breath of Live. The Symbolism of Wind in Mesoamerica and the American Southwest” de Taube (2001) proporciona diversos ejemplos, citando a tzotziles, mixtecos y navajos contemporáneos.

      

    

  


  
    

    


    Dioses del viento en Mesoamérica:

    un acercamiento



    


    Sobre Chicnahui Ehécatl, “9 Viento”


    



    En diversas religiones el viento forma parte de la naturaleza del dios inicial, porque es el esclarecedor y el impulsor; es el soplo vital, el principio que permite que los hombres vivan y que los muertos “renazcan”. En la mitología mesoamericana también se inserta en el complejo simbólico de los dioses creadores, la fuerza del viento es una manifestación de su energía, es el origen primero de todo lo existente, todo proviene del aire y retorna a él, por el aire se comunica su sacralidad a los seres humanos. Los textos nahuas citan a Ometéotl, el padre y la madre de los dioses, dualidad generadora y sostén universal, quien entre sus múltiples epítetos recibe el de Yohualli Ehécatl, “Viento nocturno”,4 y es el principio supremo “invisible e impalpable”, como lo es el viento, por ello es también llamado Ipalnemohuani, “Aquel por quien se vive” (León Portilla, 1966: 164-166). Parecería que la naturaleza inicial de los creadores consiste precisamente en un viento creador, que contiene la vida entera, la inteligencia divina y el pensamiento en acción. Al terminar su actuación se retira a la décima tercera capa del cielo, pero antes se desdobla en dioses más cercanos al hombre; entre ellos Quetzalcóatl, progenitor de la humanidad, que muestra como una de sus expresiones sustanciales al viento, advocación conocida como Ehécatl. Alrededor de su figura florece un variado culto que persiste hasta nuestros días y sus historias sagradas conservan una posición relevante en la cosmogonía (Graulich, 1992: 33-38; Fields, Pohl y Lyall, 2012).


    Con relación al origen del culto al dios del viento, algunos autores como Ochoa Salas (1979: 144) señalan que estuvo en la Huasteca y que su nexo era con “el viento del norte barredor de las nubes que traen la lluvia”; como fenómeno natural ocurría con periodicidad en la costa atlántica, y podía ser benéfico o maléfico para las cosechas de acuerdo con la humedad que transportaba. El autor sugiere que durante el Clásico se le representó sólo como un caracol seccionado por el centro, y que ya en el Clásico Tardío quizá se sincretizó con el Quetzalcóatl del Altiplano Central; al representarse, si se quería enfatizar su advocación de deidad del viento, se le mostraba portando a manera de pectoral un joyel del viento, como sucede en la Lápida de Huilocintla. En la Huasteca, las figuras humanas asociadas con Ehécatl se empiezan a reconocer a partir del Epiclásico-Posclásico, en tanto que su advocación como el “gran soplador”, es decir, con pico de ave, corresponde al Posclásico Tardío, y sus imágenes se observan en piedra y en vasijas de barro (Ochoa Salas y Gutiérrez, 1999: 119).


    No obstante, es muy difícil referirse a un origen único de una deidad, dado que en las culturas mesoamericanas, a consecuencia de la constante comunicación que tuvieron a lo largo de la historia, los dioses se conforman y se reelaboran con el tiempo. Como ejemplo, López Austin (1996: lámina 13c) llama la atención sobre el perfil de una cabecilla de mono,5 animal que es un aspecto zoomorfo del dios del viento en diversas culturas mesoamericanas; la cerámica data del Preclásico y proviene de Tlapacoya-Zoapilco, Valle de México (figura 2), tiene la particularidad de que presenta la boca alargada, quizá simulando el soplo del viento, lo que la asemeja con la escultura de Ehécatl-Ozomatli del Posclásico localizada durante una excavación en una de las estaciones del Sistema de Transporte Colectivo Metropolitano (Metro) de la ciudad de México.6 La pequeña cabecilla, de acuerdo con el autor, pondría en duda el inicio tardío y huasteco del dios del viento, y además refuerza su vínculo con el mono desde periodos muy tempranos, así como su permanencia a través del tiempo.
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    Figura 2. Cabecilla de cerámica del Preclásico, Tlapacoya-Zoapilco,


    Valle de México. Dibujo realizado por Daniel Salazar Lara,


    con base en López Austin, 1996: lám. 13c


    



    En el Altiplano Central de México, durante el Posclásico Tardío, Ehécatl claramente simboliza la parte fría y oscura de Quetzalcóatl,7 es el dios negro, nocturno, frío, el señor del crepúsculo vespertino, tenebroso, armado de una espina de sacrificio ensangrentada; es, a su vez, un ser creador y de la fertilidad, uno de los principios vivificadores inherentes al polo de la masculinidad, relacionado con el comienzo de la vida y el nacimiento; es, por excelencia, el iniciador de las cosas del mundo, el fundador de ciudades (López Austin, 1994: 26 y 176 y 1996: 306; Ringle et al., 1989: 188). Ehécatl no sólo es el aire mismo, sino también el aliento, marca primaria de toda forma de vida, el que insufla el soplo divino (Broda y Robles, 2004: 286; Graulich, 1992: 33-37). Desde su creación contiene dentro de su sustancia al viento, porque fue engendrado por un soplo de la suprema divinidad dual en un día 9 Ehécatl8 (Códice Telleriano-Remensis, fol. 08v, en Quiñones Keber, 1995: 165; Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1979: 23; Códice Vaticano Latino, folio 17r). El hecho de haber sido creado precisamente en ese día, y por ende portar ese nombre calendárico, no sólo lo distingue como un dios creador, sino también asienta que su carga era precisamente el viento, elemento que se constituirá como su fuerza divina, su naturaleza y su destino. Existen otras versiones sobre el nacimiento de este dios; la Historia de México (1979: 111) cita que el “aire” es creado por el dios de la noche, Tezcatlipoca, con lo que se reitera que Ehécatl, su deidad, es la parte fría y negra que resulta de la fisión de Quetzalcóatl (López Austin, 1996: 164, 192 y 2008: 72).


    Dado que Ehécatl es uno de los aspectos de Quetzalcóatl, una de las divinidades más complejas y multifacéticas de Mesoamérica,9 es imposible referirse al dios del viento sin aludir a su actividad creadora, puesto que el aire es materia que sirve a la deidad en sus creaciones. En este estudio sólo me aproximaré a Quetzalcóatl en su advocación como Ehécatl, y a las características más sobresalientes que apoyen la comprensión de los dioses del viento en Mesoamérica, como lo es el que fueran grandes creadores, con la finalidad de intentar obtener un modelo de este aspecto del gran Quetzalcóatl y con ello establecer analogías con deidades similares del área maya, por ello su estudio será muy limitado. Por ende, no se abarcará su desdo­blamiento como Venus o aurora, es decir, Tlahuizcalpantecuh­tli, aunque ­formen parte de un compuesto, porque me alejaría de las finalidades de mi análisis.


    En los mitos mexicanos, Ehécatl figura junto con Tezcatlipoca, su opuesto complementario; son las deidades a quienes corresponde diferenciar y ordenar el cosmos. Después de la segunda destrucción cíclica, en la que el cielo y la tierra se volvieron a confundir por un gran diluvio, logran separar los espacios cósmicos e instaurar el orden al descuartizar a Tlalteteotl, creatura salvaje y terrestre con características andróginas que simboliza al caos (Historia de México, 1979: 105-108); los dioses se introducen en ella, Tezcatlipoca por la boca y Ehécatl por el ombligo, se juntan en su corazón y, al separarla, forman el cielo. Desde luego no se aclara cuál es la fuerza divina que emplean para esta acción, pero podría inferirse que utilizan el dinamismo del viento; no es casual que el mismo mito señale que Tezcatlipoca creó al aire (Historia de México, 1979: 111).10 Con esta acción se finaliza el tiempo del caos y se restablecen las condiciones para el surgimiento del ser humano.


    En el mito relatado en Historia de los mexicanos por sus pinturas (1979: 25-26) los dioses creadores Quetzalcóatl y Huitzilopochtli forman, entre otros elementos, al fuego, a un medio sol, a los dioses del inframundo, a las divinidades del agua, al tiempo y a la tierra. Más adelante, se menciona que, después de las destrucciones en las que el cielo cae sobre la tierra, Quetzalcóatl y Tezcatlipoca se transforman en grandes árboles para sostener la bóveda celeste, y por último crean la Vía Láctea, “el camino que aparece en el cielo” (Historia de los mexicanos por sus pinturas, 1979: 32). Los dioses se convierten en soporte del cielo; de hecho, Quetzalcóatl “[…] es una de las divinidades vinculadas genéricamente a los cuatro árboles que sostienen el cielo”, y le corresponde la columna del sur (López Austin, 1992: 309). Aquí también cabría preguntarse si los enormes y frondosos árboles que funcionan como sostén de los cielos son una manera de representar, de una forma visual y tangible, a las grandes columnas de viento que soportarían los cielos y no permitirían que se volvieran a unir con la tierra, siendo por ello Ehécatl, que es el viento mismo, uno de los seres que lo sostiene; esta idea parece que se concreta en la página 51 del Códice Borgia (figura 3), en la que el dios carga un cielo estrellado. Como señala López Austin (1996: 155), es por estos conductos que ascienden y descienden las fuerzas del cielo, la tierra y el inframundo, por un doble torzal, lo que provoca un movimeinto helicoidal, similar a las corrientes producidas por la fuerza del viento.
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      Figura 3. Códice Borgia, lám. 51

    


    



    También se relata en diversos textos que, después de una de las grandes destrucciones del cosmos, uno de los cuatro soles, el segundo o el cuarto, de acuerdo con las diferentes versiones, que le corresponde a Ehecatonatiuh, “Sol de Viento”, los seres que sobreviven se convierten en monos, animales que, desde ese momento, quedan, por su naturaleza, unidos al viento y son, como se verá más adelante, una de sus manifestaciones (Graulich, 1992: 82-85). En el Códice Vaticano Latino, folio 6r (figura 4),11 el sol de esa época, Ehécatl, desciende como un personaje con cuerpo de serpiente emplumada, sosteniendo un báculo curvo y un manojo de plumas. Otras cabecillas de la imagen del dios también figuran en la escena. El viento se representa por medio de volutas y algunas evolucionan como monos.
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      Figura 4. Códice Vaticano Latino, fol. 6r

    


    



    Y es en la creación del Quinto Sol en Teotihuacan en donde se muestra no sólo su función como una deidad de la fertilidad, sino también como el dios del viento, el viento mismo. De acuerdo con el mito, después del sacrificio de los dioses, el astro aún no comenzaba su trayectoria, por ello Ehécatl-Quetzalcóatl sopla con fuerza y logra dar un impulso decisivo al sol, quien permanecía inmóvil en el horizonte; así, merced al aliento del dios, se inicia el tiempo del hombre, el día y la noche, el eterno desplazamiento de los astros, la estación seca y la húmeda, en una palabra, la vida (Códice Florentino, lám. VIII: 8). Por ello, como el viento, es un dios del movimiento continuo, es quien provoca la dinámica del cosmos.


    Entre las hazañas de la deidad se suma la creación de los seres humanos al rescatar los huesos de los antepasados que habitaban en el Mictlán y fertilizarlos con la sangre de su miembro viril; en este relato se cita que el dios del inframundo le pide a Quetzalcóatl tocar un caracol que carecía de orificios como requisito para obtener dichos huesos; para ello lo ayudan los gusanos, que perforan el instrumento, y las abejas, que se introducen en él para hacerlo sonar con su zumbido (Leyenda de los Soles, 1992 [1945]: 120-122). El sonido en el mito se liga sin lugar a dudas al soplo original, cuando se genera la antropogonía. El caracol marino representa un mundo inferior, que se convierte en un instrumento de viento al ser “sonado” por las abejas, insectos que remiten a un mundo aéreo y funcionan como un medio de comunicación entre los diferentes estratos cósmicos (Olivier, 2004: 50). Las gestas de Quetzalcóatl continúan cuando regala a los hombres el maíz y el maguey, por ello, en Mesoamérica, se le considera como el héroe civilizador por excelencia. López Austin (1992: 306-312) agrega que es el dios que extrae la riqueza del inframundo y otorga la vida, subraya además su relación con el fuego.


    El vínculo del aire y el sonido se reitera en un mito texcocano (Historia de México, 1965: 111-112; Mendieta, 1997: 185) en el que Ehécatl, después de ser creado por Tezcatlipoca, recibe la orden de cruzar el mar sobre un puente formado con animales marinos o, según otro mito, por las diosas del mar y llegar hasta la Casa del Sol, en donde habitaban muchos trompeteros, cantores e instrumentos que le servían y cantaban al Sol. Ehécatl, a través del sonido de su canto, logra, en contra de la voluntad del Sol, llamar a uno de los músicos para que lo guíe a través del mar. Con ello Ehécatl también regaló la música a la humanidad, le otorgó la facultad de dominar el viento a través de diversos instrumentos productores del sonido, lo que sería una de las mayores conquistas simbólicas: dominar el aire inasible y múltiple. En agradecimiento éste será un medio idóneo para honrar a los dioses, para pagar los beneficios que ellos otorgan. Olivier (2004: 49) agrega que una de las funciones de la música es hacer descender a los dioses a la tierra. El viento es el principal vehículo para transmitir el sonido, su movimiento por sí mismo produce un rumor, un murmullo y, por ello, en el plano simbólico están fuertemente vinculados, tanto el viento como el sonido son polimorfos y aleatorios.


    Es interesante subrayar que en este pasaje en el que figura Tezcatlipoca como creador de Ehécatl, el dios se aparecía en forma de mono o de ave (animales vinculados, como ya mencioné, con el viento); como ave abatía las alas y hacía gran ruido para que despertaran los hombres y poder convencerlos de que hicieran sacrificios.


    La estrecha relación entre la música y los seres del viento quizá tenga su origen en el periodo Preclásico, como lo muestra un silbato procedente de Tlapacoya que podría ser, de acuerdo con López Austin (1996: 310 y lámina 13b; 2012: 115-116), una imagen antecesora del dios del viento, el cual se presenta con los labios prominentes y con el cuerpo en torzal, mostrando un movimiento helicoidal propio de estas divinidades (figura 5) (Espinosa Pineda, 2001: 268). En el tocado, de forma cónica, se emitiría una presión progresiva de los labios que haría vibrar con el aliento el instrumento hasta provocar diferentes sonidos. Es, podría decirse, la voz de Ehécatl audible para los seres humanos.
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      Figura 5. Silbato de barro procedente de Tlapacoya, Museo Universitario


      de Arte Contemporáneo, Universidad Nacional Autónoma de México.


      Dibujo realizado por Daniel Salazar Lama


      con base en López Austin, 1996: lám. 13b

    


    



    Sahagún señala que los vientos se le atribuyen a Quetzalcóatl, con toda seguridad en su papel de Ehécatl, porque él es el viento. Cita que éste sopla desde cuatro partes del mundo y que, en tal caso, alude a la energía que produce facilitando o dificultando la navegación en el lago:


    



    I. El primer rumbo de donde viene es de allá, del oriente, de la salida de Tonatiuh, de donde le decían Tlallocan. A este viento que de allá viene lo nombraban Tlallòcayotl. No es cosa que espante o atemorice. Se puede viajar en las canoas o acalli, se puede navegar en el agua; se puede cruzar [el lago].


    II. El segundo rumbo de donde viene se llama Mictlan. A este le nombraban Viento del Mictlan o Mictlampa ehecatl. Este es bien temido, asusta mucho, corre mucho y cuando se levanta, las acalli no se pueden conducir hacia el frente; no se puede ir en línea recta, derecho, no se puede atravesar al otro lado, no se puede ir al otro lado. No se puede comerciar en el agua. Sólo se sale con peligros, sólo salen con riesgos los que cruzan [por el agua] cosas, los hombres [que viven] del agua, los pescadores, los flecheros.


    Quienes han visto que se ha levantado el Mictlampa ehecatl, esperan lo peor, se afligen, les parece trabajoso. Se apresuran, se dan prisa cuando reman, cuando reman con trabajos, momacuauhtilia. De esta manera pueden salir por algún lugar de la orilla del agua, de la ribera del agua, hacia la costa.


    Así dicen: que muchas veces [el viento] mata a la gente en el agua, que hunde las acalli.


    III. El tercer rumbo de donde viene se llama Cihualan. Se le nombraba Cihuatecayotl o Viento de Cihuatlan o Cihuatlampa ehecatl. También le nombran Ceehecatl o Viento de Hielo o Mazahuac ipampa. Viene de allá de Mazahuàcan.


    Este tampoco corre mucho, pero es muy frío. Es el que puede matar de frío, el que hace que la gente se muera de frío, el que mata a la gente de frío. Es el que hace que la gente tenga mucho frío, el que enfría a la gente, el que congela a la gente, el que hace que la gente tirite o tiemble de frío, el que estremece a la gente, el que hace que la gente se desmaye. Es el que le provoca dolores de vientre a la gente, el que les perjudica los riñones, el que les ocasiona dolores de cabeza.


    Sin embargo, en [este viento] se puede navegar en el agua. No es cosa que espante o atemorice, no es el que atemoriza a la gente.


    IV. El cuarto rumbo de donde viene el viento es de allá, de Huitztlan. Le nombran el Viento del Sur o Huitztlampa ehecatl. Este es bien temido, se le teme, se le considera de lo peor. Ya no es el que hace hablar a la gente porque sopla muy duro, espanta mucho. Dicen que cuando se levanta, arranca árboles de su raíz, que los quiebra. Que destruye paredes, las paredes o muros viejos, los jacales y que hace volar por los aires las puertas y las cercas de las casas. Y agita el mar y los lagos, los hace crecer, los hace espumear, los hace olear. Así está yendo recio, está bramando, tronando.


    A las acalli las derriba aventándolas hacia arriba, las arroja hacia arriba. Es muy semejante al Viento del Norte o Mictlampa (Códice Florentino, libro 7, cap. IV, fol. 9. Traducción de Leopoldo Valiñas, en Rodríguez Figueroa, 2010: 72-76).12


    



    Vientos que ayudan a navegar, otros que voltean las embarcaciones porque proceden del Mictlán, o helados por provenir de la región femenina, y otros más completamente destructivos que vienen del sur, son las diferentes opciones que Ehécatl envía a los hombres que habitan en el gran lago, cuya vida y sustento dependen de esa deidad veleido­sa que sopla caprichosamente. En otros textos se dice que el sitio de donde sale el sol es el lugar de Tláloc; por lo tanto, el viento que proviene de ese rumbo, además de llamarse Tlalocáyotl, tiene también la esencia y la fuerza de Tláloc (Códice Matritense del Real Palacio, fol. 191r, en León Portilla, 1969: 17-18).


    La imagen con la que los informantes de Sahagún en el Códice Florentino [1578-1580] representa a los cuatro vientos, así como su relación con los rumbos, no deja de ser interesante, ya que Sahagún los indujo a parearlos a la manera occidental con cuatro ángeles —los mensajeros de Dios en la teología cristiana— que exhalan el viento por la boca (figura 6), lo que no deja de ser sugestivo también en el Chilam Balam de Chumayel, texto en el que a los vientos se les llama ángeles y se les identifica, como se verá más adelante, como los cuatro Pawahtun,13 que podrían entenderse, más que como los dioses del viento, como la personificación de los cuatro vientos,14 al menos para principios del periodo colonial. Por el contrario, en el Códice Matritense del Real Palacio (fol. 282v) [1559-1561], uno de los primeros textos sahaguntinos (1559-1581), procedente de Tepepulco, cuando se hace referencia a los cuatro vientos, la imagen es un ser humano con máscara y tocado de Ehécatl en medio de una gran lluvia (figura 7) (Rodríguez Figueroa, 2010: 74).15


    



    



    Sus atributos


    



    



    Los atributos de Ehécatl, en las representaciones plásticas tanto de los códices como de los hallazgos arqueológicos, responden a sus funciones. Es un ser antropomorfo, con una máscara bucal que simula un ave con pico “serrado” o “dentado”16 y la lengua de fuera, ­características que han permitido identificarlo con un ave acuática, el mergo de caperuza o copetón (Lophodytes cucullatus)17 (Espinosa Pineda, 1996: 157; 2001: 290), y precisamente con esa máscara bucal es con la que sopla el viento; en la mano derecha puede cargar un escudo, en ocasiones con una espiral al centro o una forma geométrica semejando un reguilete, y en la izquierda lleva un arma, también en forma de espiral, que supongo deriva de una serpiente, sendas imágenes vinculadas con el movimiento helicoidal propio del viento; en otras oportunidades sostiene una espina de autosacrificio y una piedra de jade con plumas de quetzal. Los colores que lo caracterizan son el negro y el rojo (Códice Magliabechiano, láms. 122 y 123).
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    Figura 6. Códice Florentino, 1956 [1578-1580], libro 7, cap. 4: fol. 10r
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      Figura 7. Ehécatl, según del Códice Matritense del Real Palacio


      [1559-1561], fol. 282v. Tomado de Rodríguez Figeroa, 2011: 74, fig. 30

    


    



    Quizá el elemento diagnóstico más significativo en su atavío es el consabido ehecacózcatl [ehecailacacózcatl], la “joya del viento”, un caracol seccionado18 que cuelga de su cuello, y cuyo dibujo en espiral semeja los remolinos y trombas del viento; cuando se sopla el caracol, su sonido imita la voz de la deidad, pues se creía que encerraba en su interior al viento (Espinosa Pineda, 2001: 269-270).


    De acuerdo con los informantes de Sahagún, el atavío de Ehécatl-Quetzalcóatl tiene la siguiente descripción:


    



    Tiene puesta en la cabeza una diadema de (piel) de tigre,


    con rayas negras en su cara y en todo su cuerpo.


    Atavíos propios de Ehécatl: envuelto en varias ropas,


    sus orejeras de oro torcidas en espiral,


    su collar en forma de caracoles marinos de oro.


    Lleva a cuestas su adorno de plumas de guacamaya,


    su ropaje de labio rojo que ciñe sus caderas.


    En sus piernas hay campanillas atadas con piel de tigre,


    sus sandalias blancas.


    Su escudo con la joya de espiral de viento,


    en una mano tiene su bastón de medio codo (León Portilla, 1992: 117;


    Primeros memoriales, 1974 [1559-1561]: 116-119 y 157).


    



    Seler subraya que el atavío de Quetzalcóatl se explica si se tiene en cuenta que al viento mismo le corresponde lo redondo, lo torcido o lo enrollado a manera de espiral, y que estos elementos son adornos huastecos, indicadores de que esta divinidad guardaba una fuerte relación con la cultura huasteca.19 Su tocado, agrega, también se caracteriza por tener forma cónica, con manchas indicativas de la piel de ocelote (o de jaguar), en algunos códices se incluye un adorno floral que remata el extremo de un hueso y de la que liba un ave, lo que denota tanto su carácter inframundano, como sus fuertes ligas con la fertilidad (figuras 8, 9, 10 y 11). Además lleva un collar de caracoles que parecen ser del género Oliva, los cuales también se vinculan con la lluvia y el agua corriente (Espinosa Pineda, 2001: 274).
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    Figura 8. Ehécatl, Códice Magliabechiano, lám. 123 (fragmento)


    



    
      [image: ]

    


    Figura 9. Ehécatl, según Durán, 1967, lám. 12
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    Figura 10. Ehécatl-Quetzalcóatl, Códice Telleriano-Remensis,


    fol. 08v (fragmento)
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    Figura 11. Ehécatl-Quetzalcóatl, Códice Florentino, 2008, lám. 2


    



    Es interesante destacar que 9 Viento en muchas ocasiones emplea en su atavío la piel de un felino (figura 8), animal que, como cita Olivier (2004: 172-187), manifiesta un carácter nocturno, encarna al sol poniente o al sol nocturno, por lo tanto se liga con la noche. Su pelaje además lo ha identificado con el cielo estrellado; en esta misma red simbólica se vincula con las cuevas, con la luna y con el interior de la tierra, y a esto se suma que el 9 es una cifra asociada con el inframundo. Las intervenciones de este animal se sitúan con frecuencia en el fin de los ciclos temporales y con rituales ligados al agua y a la lluvia. El felino se incluye en el ámbito de Tezcatlipoca y, por ende, de Tepeyólotl, pero también aparece como un atributo de Tláloc, lo que nos remite de inmediato a las imágenes de lluvia y de fecundidad, y a recordar que este dios es “el que tiene la cualidad de la tierra”, nomenclatura que podría aplicarse también al “Corazón de la montaña”. El autor agrega que Quetzalcóatl era el “patrono de la trecena” que comenzaba con el signo ce océlotl y que el dios “formaba parte de los Tepictoton, dioses de las montañas asimilados a los Tlaloques” (Olivier, 2004: 180-181), con lo que se reiteran los lazos de Quetzalcóatl con la lluvia y la fertilidad, pero también se reafirma que esta deidad tiene una connotación oscura y terrestre.


    El viento significa el dinamismo, el ritmo vital y, a su vez, lo positivo y lo negativo, el principio y el fin, la bipolaridad. Por ello la espiral, a la que ya me he referido, es un símbolo apropiado para representar las cualidades de este elemento, de un dios que es la expresión de la vida y el origen, pero también de la destrucción. Los informantes de Sahagún lo caracterizan como quien produce vientos, hace remolinos (espirales), sopla y se lleva las cosas. López Austin (1996: 310), al referirse al movimiento helicoidal de Ehécatl, cita “[…] porque es cosa en giros y es el dueño del remolino”, y agrega que en varias de sus imágenes adquiere la forma de malinalli, que precisamente es la manera en que las divinidades se mueven y pasan de un nivel cósmico a otro. Este autor llama la atención sobre una escultura de andesita del Posclásico procedente de Castillo de Teayo, Veracruz (figura 12 a): el cuerpo de la deidad se transforma en una barra de torsión, además usa un gorro cónico y lleva media máscara semejante al pico de un ave, imagen que permite identificarlo con una manifestación de Ehécatl. Lo mismo sucede con el dios mixteco 9 Viento que aparece en el Códice Vindobonensis (lam. V [xlviii]) (figura 12 b), con el cuerpo en torzal, que comparte, como veremos más adelante, la misma fecha de na­cimiento que el dios del viento del Altiplano Central de México. Aparece barbado y, una vez más, con el característico gorro cónico, muestra además el mástil20 redondeado (López Austin, 1996: 310; 1980: 67; 2012: 116).


    Es también el dios que figura en las láminas 56 y 73 del Códice Borgia y se contrapone, emanando una corriente de viento y vida, al dios de la muerte, el soberano del inframundo.
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      Figura 12.a) Escultura de Ehécatl elaborada en andesita, Castillo de Teayo,


      Veracruz. Rautenstrauch-Joest-Museum de Colonia. Dibujo reelaborado


      por Daniel Salazar Lima a partir de López Austin, 1996: lam. 13a.


      b) El señor 9 Viento con el cuerpo convertido en torzal.


      Códice Vindobonensis, lam. V (xlviii). López Austin, 2012: fig. 14

    


    



    



    Sus rituales


    



    Con la finalidad de apreciar varios de los atributos y significados de esta divinidad, haré breves referencias a algunas de las festividades que se llevaban a cabo en honra de Ehécatl-Quetzalcóatl en el Altiplano Central y que permiten realizar diversas asociaciones. De acuerdo con Sahagún (1989, libro 2, apéndiz: 186), a la deidad se le celebraba durante atlcahualo o cuahuitlehua, una veintena dedicada a la petición de lluvia;21 durante este periodo cabe citar que sólo se tocaban instrumentos de viento, y se honraba a su vez a los dioses del agua, a los Tlaloque, a Chalchiuhtlicue y a Quetzalcóatl en su advocación de viento. En la descripción del rito específico a Chicnahui Ehécatl (chicunauhécatl),22 “9 Viento”, se da por sentado que un “esclavo” o cautivo, al que previamente se había bañado y ataviado con las insignias del dios, se transformaba en la divinidad misma. Posteriormente lo llevaban a donde estaba la deidad, y a la media noche el especialista en ritos lo acostaba en el templo de Chililico sobre el techcatl, la piedra del sacrificio; cuatro hombres lo sostenían de cada extremidad, luego le extraían el corazón y lo ofrecían al dios. En la fiesta estaba involucrada gente de la alta jerarquía social (Rodríguez Figueroa, 2011: 136-138). En este rito parecería que el viento, las nubes, la lluvia y el granizo, elementos que tendrían su origen en la montaña, como lo muestra una de las imágenes de los cerros que figuran en el Códice Matritense del Real Palacio (figura 13), forman un solo complejo. 23


    Durán cita que la fiesta a Ehécatl-Quetzalcóatl, a quien describe “con cuerpo de hombre y la cara de pájaro, con un pico colorado, nacida en el mismo pico una cresta con unas verrugas en él, a manera de un anadón de Perú […]” (Durán, 1967: 62), se celebraba a principios de febrero, periodo en el que los vientos son fuertes y secos (1967: 61-69). Su culto principal se desarrollaba en Cholula, cuyos pobladores eran excelentes mercaderes y grandes artífices, por lo que Quetzalcóatl también fue el patrón de los comerciantes (Relaciones geográficas del siglo XVI, Tlaxcala, 1984: 130). Cuarenta días antes de su fiesta, los comerciantes compraban a un esclavo, quien encarnaría al dios; se hace hincapié en que no debía presentar mácula, ni sufrir enfermedades frías y acuosas: “nubes” o humores en los ojos, que fuera tullido o desdentado, o padeciera tumores con pus en la piel —como diviesos, bubas o lamparones—, porque la humedad excesiva causaría que la piel se pudriera. Al ser una deidad que pertenece a la parte fría y húmeda del cosmos, su personificación no debía sufrir las enfermedades propias de ese espacio, porque el dios necesita contrarrestar su fuerza.
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      Figura 13. Códice Matritense del Real Palacio, fol. 282v-283r.


      Tomado de Rodríguez Figueroa, 2011: 71, imagen 29

    


    



    Al elegido, durante dos veintenas, se le vestía y alimentaba como a un dios, se subraya que debía mostrar una constante alegría, pues era la semejanza de la divinidad. Diariamente, ataviado con flores en las manos y un collar florido, cantaba y bailaba por las calles de la ciudad, y el pueblo a su paso le hacía ofrendas. Nueve días antes del sacrificio se le anunciaba su muerte, y, para que no entristeciera, le proporcionaban una bebida con cacao en una jícara en la que se habían lavado cuchillos que aún conservaban la sangre de sacrificios anteriores. Podríamos suponer que se le agregaba alguna sustancia psicotrópica, porque, dice Durán, con ello quedaba casi insensible y recobraba su alegría. Es también interesante que se le ofrezca cacao, la bebida predilecta de la nobleza (Durán, 1967: 63-64).


    A la víctima se le honraba con música e incienso y después era sacrificada en lo alto del templo de la divinidad a la media noche, como corresponde a un ser nocturno, igual que en la ceremonia de atlcahualo descrita por Sahagún; su corazón se ofrendaba a la luna, que forma parte del complejo simbólico al que pertenece el dios. Los mercaderes recogían su cuerpo, lo cocinaba y, a la mañana siguiente, lo ofrecían a la imagen del dios del viento. El fraile cita que el templo de Ehécatl-Quetzalcóatl estaba construido sobre un patio en la parte superior de su pirámide “donde tenía una pieza toda redonda, que, aunque era grande, era a hechura de horno, y la entrada como boca de horno, ancha y baja, […] para entrar era menester inclinarse mucho”. Es notorio, no sólo la forma redonda a la que muchos autores han aludido para distinguir al templo de una deidad del viento, sino también que la descripción nos recuerda el umbral de una cueva, la entrada al interior de las montañas, el espacio inframundano, imágenes que una vez más corresponden al hábitat de un dios del viento.


    El día de su fiesta se intentaba recrear el espacio y el ambiente propio del dios, por ello el patio del templo se adornaba con arcos de flores y plumas, de los que colgaban pájaros, conejos “[…] y otras cosas festivales y a la vista apacibles”, todo lo cual podría ser una imagen del Tlalocan, sitio localizado debajo de la superficie terrestre, que conformaba el interior de la gran montaña sagrada, caracterizado por la abundancia; era la región en la que nunca faltaban los alimentos y a su vez el lugar de la podredumbre (López Austin, 1994: 183),24 necesaria por supuesto para la regeneración, pues durante la putrefacción se destruye la materia antigua y renace otra, capaz de producir frutos nuevos. En el patio se llevaban a cabo graciosas farsas y representaciones, en las que se ridiculizaban a enfermos de bubas, ciegos, lagañosos y personas con romadizo,25 que eran los padecimientos enviados por este dios; también imitaban a moscas revoloteando sobre carne o bien a un escarabajo metiéndose en la basura, lo que reitera cómo el ámbito del dios del viento también se vincula con la putrefacción. Este día se hacían grandes ofrendas y los enfermos rogaban por su curación.26


    Otra festividad dedicada a los vientos es la que se realizaba durante la veintena de tepeílhuitl, “fiesta de los cerros”, que debió llevarse a cabo aproximadamente en octubre, lo que reitera que los cerros eran el espacio propio de los dioses del viento y de la lluvia. Los nahuas, relata Sahagún, preparaban una masa compuesta de amaranto, maíz y miel con la que elaboraban imágenes de culebras y de montes, a los que llamaban ecatotonti, “vientecillos”, y tenían, por un lado, rasgos antropomorfos y, por el opuesto, una serpiente (Sahagún, 1989: libro 12, cap. XXXII, 154-155). Durán (1967: 279-280) agrega que, con posterioridad, a los ecatotonti se les cortaban la cabeza, y los bubosos y tullidos comían de esta masa convencidos de que sanarían, pues era el mismo dios quien provocaba y remediaba la enfermedad. Otro rito dedicado a Ehécatl es durante la veintena de huey tecuilhuitl, una fiesta dedicada a los señores, celebrada a principios de julio, en la que se sacrificaba un hombre para honrar al dios del viento en el templo de Tezcatlipoca (Durán, 1967: 265-266).


    



    



    Q Chi, “9 Viento”. El dios del viento entre los mixtecos


    



    El sistema religioso de los mixtecos o ñuudzahui, “la gente de la lluvia”, de acuerdo con Spores (2012: 149-153) y en concordancia con el resto de Mesoamérica, enfatizaba sus creencias y prácticas alrededor de la fuerza de la naturaleza, la veneración de los ancestros y la orientación alrededor de los sitios sagrados, como cuevas, ríos, lagos y la parte superior de las montañas. Asimismo creían que la vida se originaba sobre la tierra, más explícitamente en el inframundo, como se verá más adelante. Aquellos pueblos enfatizaban la generación y perpetuación de la vida y se enfocaba más en las fuerzas de la naturaleza que en seres o dioses. Estas fuerzas, elementos y eventos estaban personificados, y los ancestros eran honrados como entidades espirituales (sasi ñuhu) y divinidades menores (ñuhu), y eran representados en imágenes (naa ñuhu). Existían muchos espíritus o deidades (nuvuy) en el mundo espiritual de los mixtecas.


    El culto al dios del viento se puede observar en los códices del Posclásico; no obstante, en la zona mixteca, Rincón Mautner (2005: 117-152) propone que éste figura entre las pinturas rupestres del estilo Ñuiñé localizadas en una cueva o gran túnel con dos entradas formado por “El Puente Colosal”. Este accidente geográfico se ubica en la Cuenca de Coixtlahuaca, en la Mixteca Baja, al noroeste del Estado de Oaxaca, y los hallazgos se han fechado para el periodo Clásico (300 d.C.-750 d.C.); el autor plantea que por las características de la cueva podría tratarse de la morada del dios del viento y el sitio en donde, según el mito, Q Chi descendió del cielo después de ser investido con sus atributos por el dios padre y la diosa madre. La cueva es un espacio frío y ventoso, con fuertes ráfagas durante las tormentas, que retumban con gran estruendo al interior de la cavidad; además, los vientos corren en diferentes direcciones según la hora del día y también la época del año. Entre las imágenes analizadas por Rincón Mautner, destaca una figura antropomorfa que aparece en varias ocasiones y que, por sus rasgos, podría ser una deidad del viento y de la lluvia; el personaje porta una máscara bucal con forma de pico de la que surgen grandes volutas que semejan su aliento o el viento; bajo lo que parecen sus dientes incisivos, muestra una lengua toscamente dibujada, quizá una versión de lo que fuera una lengua bífida. Las líneas de la imagen son negras y hay manchas de pigmento rojo sobre la boca, el ojo y el pecho; tales colores, como se sabe, son característicos de esta deidad (figura 14). La propuesta resulta interesante, pues colocaría a una deidad del viento en la zona mixteca para fechas más tempranas.
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      Figura 14. Fragmento de una pintura rupestre del interior del “Puente


      Colosal”, según Rincón Mautner, 2005: fig. 6.9

    


    



    Particularmente en la cosmogonía del Posclásico mixteca, de acuerdo con la interpretación de la página 48 del Códice Vindobonensis Mexicanus27 (figura 15) realizada por Jansen y Pérez Jiménez (2002: 42-47), la deidad llamada Q Chi, “9 Viento”, al igual que Ehécatl, destaca por su labor creativa, y además comparte diversos atributos; nace en el día 9 Viento, en el cielo, y es un hijo o desdoblamiento de la pareja original. En la imagen, la pareja sahúma en el cielo trece piedras preciosas para conmemorar la llegada de la deidad, y lo mismo realizan dos dioses del inframundo con un gran pedernal. En la pintura se observa el nacimiento de 9 Viento, sin atributos ni insignias; los ancianos y sabios, la Dualidad Suprema, el dios del cielo y el de la tierra (López Austin, 2008: 126), lo dotan de la máscara bucal roja, los adornos del cabello, la banda de la cabeza, el tocado trunco, las orejeras torcidas, el paño de cadera, sus armas y, desde luego, su característico pectoral en forma de caracol. La misma idea se aprecia en el Rollo Selden A,28 lám. 72, en donde aparece la superposición de nueve pisos celestes ornamentados con ojos estelares y con una hendidura central; en esta imagen son nuevamente el Dios Padre y la Diosa Madre, llamados Uno Venado, quienes otorgan sus atributos al dios, entre los que se encuentra la máscara de ave. En la parte inferior se asoman el sol y la luna, en el nivel más bajo del cielo.


    Una vez que es envestido con sus símbolos de poder, desciende a la tierra por una cuerda en compañía de sus naguales, el águila y la serpiente de fuego, seres antagónicos y complementarios que constituyen dos aspectos del dios, porque él es una deidad del cielo y de la tierra, es a la vez el fuego y el viento. La cuerda, en este caso, podría funcionar como una espiral de viento que baja del cielo,29 un germen divino que cae para fecundar la tierra. Posteriormente llega a las comunidades mixtecas. Este héroe cultural, al igual que Ehécatl, es un actor relevante de la cosmogonía: separa las aguas de la tierra, o porta el líquido celeste y lo reparte en ríos, tierra y mares (figura 16) (Códice Vindobonensis Mexicanus I: láms. 48-47, en Jansen y Pérez Jiménez, 2002).


    Retomando al personaje mixteco, también se aprecia el papel de Q Chi como sostenedor del cielo, como ya se citó en el Códice Borgia,30 lám. 51 (figura 3); Q Chi, bajo el signo calendárico de ehécatl, camina hacia el oriente y sostiene esa región del cielo nocturno, ya que actúa como parte de la estructura del cosmos, es una columna de aire que simbólicamente “soporta” al agua celeste, funciona como uno de los cuatro cargadores, árbol que separa la tierra de los cielos.31


    9 Viento ordena que se labre el gran árbol del Valle Sagrado de Yutsa Ton (Códice Vindobonensis, lam. XVI [37]), que surge de la cabeza de una mujer, la madre ceiba que se yergue sobre el sagrado río de Apoala. La ceiba da a luz a los hombres que originaron a los linajes que gobernaron las ciudades de los ñuudzahui, cuyo origen es la tierra, explícitamente el inframundo. Los comentaristas del Códice Vindobonensis agregan que se encuentran diversos signos que lo califican como el gran espíritu creador de la cultura: “Señor de cuyo corazón brotan los cantos, Señor que pinta los códices, Señor que carga al Ñuhu [pueblo] en su pecho […]” (Jansen y Pérez Jiménez, 2002).
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      Figura 15. Códice Vindobonensis Mexicanus I, lám. 48
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      Figura 16. Códice Vindobonensis Mexicanus I, lám. 47 (fragmento)

    


    



    En las páginas 18 y 19 del Códice Zouche-Nuttall (Ringle, Gallareta Negrón y Bey, 1998: 185-186) se relata una historia similar en la que el héroe es Doce Viento y realiza diversos actos de fundación en la tierra en donde vivía la “gente de piedra”, a quienes se identifica como premixtecos, antiguos habitantes de estas tierras. Entre sus andanzas se cuenta que transportaba el templo al que reconocen como el de Quetzalcóatl a una nueva locación; llevaba objetos rituales como bolsas de incienso, escudo y dardos, una estafeta, un perforador sacrificial, unos palos para iniciar el fuego sagrado y un bulto. La escena se interpreta como el culto de Quetzalcóatl que Doce Viento lleva a Apoala.


    Para el periodo colonial, fray Gregorio García, vicario del convento de Cuilapa, proporciona otra versión sobre el proceso cosmogónico en el que nuestro héroe mitológico goza de un papel central. Refiere que cuando el mundo todavía estaba en la oscuridad, las tinieblas, el caos y confusión, y la tierra estaba cubierta por agua, existía una pareja primordial que construyó su habitación sobre una gran montaña que era el cielo. El Padre y la Madre engendraron dos hijos varones, discretos y sabios en todas las artes, uno se llamaba Viento de 9 Culebras, y el otro, el Viento de 9 Cavernas. El primero se convertía en águila, y el segundo, en serpiente con alas. El texto señala “[…] que volaba por los aires con tanta agilidad, i sutileça, que entraba por las peñas, i paredes i se hacía invisible; de suerte que los que estaban abajo sentían el ruido y estruendo que hacían ambos a dos”. Concluye que, después de esta creación, se envió un diluvio, y un dios llamado “Creador de todas las cosas” restauró al género humano y pobló el reino mixteco (citado por Dahlgren, 1990: 236-238). Las dos deidades, al igual que en los casos anteriores, corresponden a diversos aspectos de 9 Viento, aquel que surgía de las cuevas y penetraba por las peñas y paredes, rugiendo como el viento y con un movimiento ondulado, semejante a una serpiente alada.


    Estos héroes culturales con capacidad de transformarse en nahuales, parecen frecuentes en la mitología mesoamericana; en el libro colonial Popol Vuh (2013: 214), uno de los señores k’iche’, precisamente el Señor Q’ukumatz, “Quetzal-Serpiente”, llegó a ser un ser sagrado, y el texto señala que por siete días subía al cielo, por siete días bajaba al Xibalbá, por siete días se convertía en serpiente, por siete días se convertía en águila, y por siete días era como jaguar. A este personaje con capacidades chamánicas los k’iche’ le deben su grandeza, y precisamente se trata del Señor Serpiente Emplumada.32


    Por último, y regresando a los mixtecos, en el pueblo de Quiotepeque, en donde, según aclara la relación geográfica del lugar, la lengua es la quioteca, parecida a la mixteca, sus dioses principales eran dos, uno “[…] Chiconahua E[he]catl, que quiere decir ‘los nueve vientos’, y el otro Chicome Xuchitl, que quiere decir ‘siete flores’ o ‘siete rosas’. Y el por qué tenían estos dioses era porque eran señores del cielo y de la tierra” (Relación de Quiotepeque y Tecomahuaca, en Acuña, 1984, I: 236).


    



    



    Otros dioses vinculados con el viento en Mesoamérica


    



    En el panteón zapoteco,33 debido a la multitud de regiones, los epítetos para las divinidades son diversos y parecería no vislumbrarse alguna deidad que reúna las características como para ser propiamente un dios del viento; no obstante, existe una relacionada con el número nueve, llamada Lociyo, Loçio, Gocio, Cocìio o Cocijo, el dios de las lluvias, que abarca tanto al rayo, las tormentas, la lluvia, el agua y, por pertenecer a este ámbito, también la pesca (Smith Stark, 2001: 130; Alcina Franch, 1992: 106-111). Además, podría suponerse que, por su cercanía con la lluvia y la cifra nueve, tiene relación con el aire. Cuando cae un rayo, cae Cocìio; cuando alguien es herido por un rayo, hiere Cocìio, y cuando truena, habla Cocìio. El Rayo tenía cuatro ayudantes: las nubes, la lluvia, el granizo y, precisamente, el viento, quienes habitaban en los cuatro árboles que sostienen al cosmos (González Pérez, 2010: 142). En las Relaciones geográficas del siglo XVI: Antequera (Acuña, 1984, 2: 77), en la parte correspondiente al pueblo de Quechetao o Miahuatlán, se dice que Gozio era el dios del agua y las tormentas, y que se recurría a él para que propiciara la lluvia para sus sementeras. Y en el pueblo de Ocelotepeque se menciona a otro dios, Bezalao (Pezelao o Pezeelao), a quien se reconocía por dios universal, y era invocado para obtener buenos cultivos, atributos propios de los dioses creadores en otras áreas mesoamericanas (Acuña, 1984, 2: 89).


    No obstante, el concepto genérico de dios es Pitào, que se traduce como “Dios”; en protozapoteco se escribiría bi’dawa7; según reporta la lingüista María Teresa Fernández de Miranda, citada por Smith Stark, be(7) o bi(7) significa “aire”, “aliento”, “espíritu”, y dawa7, “sagrado”, entonces el vocablo significaría “Viento sagrado”, entidad que tiene a su cargo la creación. Por su parte, Smith Stark (2001: 93-94) prefiere simplemente traducir bi(7) como “animado”, y dawa7 como “sagrado”, por lo tanto la traducción sería “Animado sagrado”. ¿Pero qué elemento más significativo para transmitir esta sacra animación que el viento?


    El culto del dios totonaco Tajín también abarcaba la lluvia, las tormentas y el aire; los otomíes, por su parte, le rendían culto a una deidad creadora que contaba entre sus atributos al aire; en la comunidad de Xilotepec, de acuerdo con la Relación de Querétaro, se menciona la existencia de una deidad llamada Edåhi: “Reverenciaban en gran manera un ídolo de piedra de la figura de hombre al cual llaman eday, que quiere decir ‘dios de los vientos’, el cual creía haber creado todo el universo” (Galinier, 1999: 267). Al respecto, hay que apuntar que dahi era el nombre del segundo día de su calendario, el viento.


    



    



    



    


    


    
      
        4 De acuerdo con las investigaciones de Olivier (2004: 51) Yohualli Ehécatl, “Viento nocturno”, es uno de los aspectos tanto de Quetzalcóatl como de Tezcatlipoca, lo que indica los lazos estrechos que ambos dioses mantenían con la divinidad suprema; agrega que los informantes de Sahagún, al hablar de Tezcatlipoca, decían que era invisible como la noche y el viento. Es en este aspecto, como Yohualli Ehécatl, que los pecadores arrepentidos invocan a Tezcatlipoca. El autor se pregunta si Tezcatlipoca podría representar al viento destructor opuesto al viento creador identificado con Quetzalcóatl-Ehécatl; no obstante, Quetzalcóatl también causaba los huracanes que destruían al mundo.

      


      
        5 Los vínculos entre el mono y el viento se abordará en el apartado titulado “Anima­les del viento”.

      


      
        6 A esta escultura me referiré nuevamente en el apartado “Animales del viento”.

      


      
        7 De acuerdo con López Austin (1979: 136), “Quetzalcóatl es un dios del alba, de la luz anterior a la solar, de la iluminación de los seres de la superficie terrestre, del conocimiento y denominación de dichos seres, del inicio de la vida astral, del inicio de los cambios meteorológicos, del viento, de la fecundidad, etcétera, dominios todos que, en el fondo, están de alguna manera vinculados entre sí y no son un simple conglomerado”.

      


      
        8 Cabría preguntarse si el 9 se puede asociar a la creencia sobre los pisos que tiene el inframundo y que en cierta época se pensaba tuvo el cielo; es el número completo, el símbolo de la multiplicidad que retorna a la unidad.

      


      
        9 Quetzalcóatl es una de las deidades más estudiadas en Mesoamérica, las publicaciones que se han realizado sobre él rebasan los intereses de mi análisis. Para algunos especialistas muchas de estas referencias son muy conocidas, por ello trataré de reunirlas en un breve resumen sobre el dios. Para profundizar sobre Quetzalcóatl-Ehécatl, consúltese Olivier, 2004, que, si bien se centra en la figura de Tezcatlipoca, al referirse a sus relaciones con el dios del viento, tiene inferencias por demás interesantes. Asimismo, por supuesto, véase la obra de López Austin aquí citada.

      


      
        10 En otro texto sagrado (Historia de México, 1979: 108) se convierten en grandes serpientes para separar el cielo de la tierra y terminar con el caos original.

      


      
        11 El Códice Vaticano Latino, Vaticano Ríos o Vaticano A fue realizado por pintores indígenas novohispanos.

      


      
        12 Rodríguez Figueroa (2011: 78) aclara que el Tlallòcayotl, el aire que provenía de oriente, se caracteriza por ser suave y se le ubica entre abril y mayo, tiene poca corriente y pertenece a la época de calor; el Mictlampa Ehecatl son vientos que proceden del norte entre los meses de julio y septiembre. En tanto que el Cihuatlampa Ehecatl soplaba entre octubre y febrero, y se relaciona con la época de las heladas. Por otro lado, el Huitztlampa Ehecatl llegaban antes de la temporada de lluvias, aproximadamente entre febrero y marzo, es un viento fuerte. Estas observaciones también nos hablan de una profunda observación y conocimiento del entorno natural.

      


      
        13 De acuerdo con Alejandro Curiel (comunicación personal), con base en Butler, 2011, el plural en yucateco es una propiedad flexiva adjunta de los sintagmas nominales no referenciales. En consecuencia, el sustantivo Pawahtun no tiene acceso a esta morfología y, por tanto, la forma Pawahtuno’ob sería una violación de la gramática maya. El mismo caso será cuando cite a los Chaahk. Más adelante, en el apartado titulado “Los Pawahtun”, presentaré una aproximación a estos dioses.

      


      
        14 La concepción de los cuatro vientos destinados a los cuatro rumbos cósmicos responde a la idea de que la cuadruplicidad terrestre (las cuatro regiones cuadrangulares) está estrechamente ligada al tiempo, debido a que, como señala De la Garza (1998: 29), es el “resultado de la experiencia que se vive en el fenómeno natural de la salida y la puesta del sol, en la línea donde el cielo y la tierra se unen, a lo largo del ciclo anual del astro”.

      


      
        15 Rodríguez Figueroa los cita como los Primeros memoriales.

      


      
        16 Espinosa Pineda (1996: 157) aclara que el pico del Lophoayates cucullatus, al estar conformado para aprehender y sujetar presas vivas y resbalosas, tiene una transformación de las lamellae en estructuras que semejan dientes con filo hacia adentro.

      


      
        17 Más adelante se harán algunas alusiones a las aves y sus vínculos con el viento.

      


      
        18 Los caracoles que fueron empleados como ehecacózcatl [ehecailacacózcatl], pueden ser del género Strombus gigas, Turbinella angulata y Melongena (Velázquez Castro, 2006: 45).

      


      
        19 No obstante, como ya se señaló, el fenómeno del dios del viento supera la cultura huasteca.

      


      
        20 De acuerdo con López Austin (2012: 116), mástil es una palabra del español mexicano, casi olvidada, que proviene del vocablo nahua maxtli, y que se refiere a la tela con la que los varones se cubrían el bajo vientre.

      


      
        21 Según el análisis de Rodríguez Figueroa (2011: 92-93) esta veintena, la primera del año solar, comenzaría “entre finales de marzo y principios de mayo”, y nos recuerda que el equinoccio de primavera jugó un papel importante como marcador del principio de la veintena.

      


      
        22 Chicunauhècatl de acuerdo con la transcripción de Rodríguez Figueroa (2011: 139).

      


      
        23 Rodríguez Figueroa (2011: 74, 134) señala que en las páginas de los Primeros memoriales de los informantes de Sahagún, uno de los cerros a los que se veneraba en esta fiesta representa la lluvia, ya que tiene encima las nubes, sujetas a la cabeza con una cinta de papel, que es el viento, identificado porque en las puntas de la cinta se observa un diseño parecido al chicoacolli de la imagen de Quetzalcóatl, y a su vez posee una máscara con bigotera y la mandíbula descarnada, lo que, supongo, también le daría un carácter terrestre. Además tiene orejeras y en las mejillas el michihuauhtli (un tipo de amaranto). En el cuerpo, formado por el cerro, tiene lluvia y agua.

      


      
        24 El autor, al traducir el texto que describe el Tlalocan, cita el término papalani como “el que tiene podre” y agrega que palani significa también “estar lleno de heridas”.

      


      
        25 Catarro de la membrana pituitaria, mucosa que tapiza las fosas nasales. Alonso, 1998, vol. III: 3648.

      


      
        26 Quizá por la influencia de los mercaderes en sus grandes recorridos a otras provincias es que en Izalco, Guatemala, la principal deidad que se veneraba era precisamente Quetzalcóatl; no obstante, aquí era una divinidad de la guerra, y no se le sacrificaban “esclavos”, las víctimas proporcionadas por los comerciantes, sino cautivos apresados en batallas. Los prisioneros acudían al sacrificio adornados con plumas, chalchihuites en los pies y manos y collares de cacao, productos suntuosos de gran estima en el comercio; en Izalco, al finalizar el sacrificio, se arrojaba su corazón en medio del patio, tan alto cuanto se podía y se pronunciaba: “Toma, dios, el premio de esta victoria” (García de Palacio, 1983: 84-85).

      


      
        27 Este códice, también llamado Códice Viena, procede del occidente de Oaxaca y es de origen prehispánico.

      


      
        28 Aunque su estilo es diferente al de otros códices de Oaxaca, su lugar de origen es hacia el occidente de este estado, y está fechado para el siglo XVI.

      


      
        29 Agradezco a Gabriel Espinosa el hacerme notar este simbolismo.

      


      
        30 Códice de origen prehispánico, se le sitúa en áreas culturales comprendidas entre el sur de Puebla y el noreste de Oaxaca, entre los siglos XII y XIII.

      


      
        31 Seler, en sus Comentarios al Códice Borgia, II, pp. 107-108, señala que los otros portadores son: Tlahuizcalpantecuhtli, portador del cielo, correspondiente al oeste, y otro aspecto de Quetzalcóatl; Huitzilopochtli, dios del fuego del sur, asignado a este rumbo, y Mictlantecuhtli, dios de la muerte, encargado de portar el cielo norte. La imagen de Ehécatl tiene como paralelo la página 109 del Códice Vaticano B.

      


      
        32 Agradezco a Michela Craveri el hacerme notar este paralelismo.

      


      
        33 Si bien el florecimiento de los zapotecas es durante el periodo Clásico, los datos con los que contamos sobre sus dioses pertenecen al Posclásico.

      

    

  


  
    

    


    Elementos de los dioses

    del viento en el área maya



    


    Los pueblos mesoamericanos, durante su desarrollo en el periodo prehispánico, permanecieron en constante contacto y en intercambio no sólo de mercancías, sino también de ideas. Es por ello que encontramos algunos símbolos que, me atrevo a decir, son comunes a las diferentes culturas y que presentan significados muy similares desde el periodo Preclásico hasta el Posclásico. Entre ellos se reconocen algunas imágenes que plasman la espiral como símbolo del movimiento helicoidal, o bien del caracol cortado, características, como se señaló con anterioridad, propias de los dioses asociados con el viento; pero también estas influencias recíprocas surgen en otros campos, como en el de la lengua, y de ahí que en el área maya aparezcan divinidades que llevan el término de Ehécatl “mayanizado” y otras más que toman algún otro atributo de éste.


    



    



    La espiral del viento


    



    El caracol, como ya se ha dicho, es uno de los símbolos del viento por su forma en espiral, que simboliza el remolino; la estructura del molusco, señala Espinosa Pineda, se acerca al viento, pues no sólo tiene dibujada una espiral sino que es todo espiral, la cual sería como un fluido congelado, o más bien mineralizado, calcificado, rasgo que se plasma en sus representaciones. Y además, agrega, su forma cónica semeja el aspecto de los remolinos que se generan en el agua y en el aire. Existe otro factor que pauta una identificación con el viento: el sonido, al acercarnos al oído un caracol, en especial del género Strombus, se “escucha el viento” (Espinosa Pineda, 2001: 267-271). Por ello, en términos generales, cuando se plasma un caracol cortado en la plástica mesoamericana, se debe aludir precisamente al viento, y, por las asociaciones simbólicas del molusco con el inframundo, puede tratarse de un viento procedente de ese espacio sagrado.34


    En principio citaré una estela de Kaminaljuyú, lugar localizado en la parte central del altiplano de Guatemala. El sitio fue privilegiado para el comercio, y se convirtió en un centro de convergencia de varias rutas,35 por ello recibió fuertes influencias de diversas áreas mesoamericanas. Se trata del bajorrelieve de la Estela 9,36 construida en una columna irregular de basalto, fechada para el Preclásico Medio (900-400 a.C.) y que pertenece, de acuerdo con Parsons (2001: 340-341, fig. 16), a la Fase Charcas, entre el 700 y 500 a.C., un periodo de transición entre el estilo Olmeca Tardío y el estilo Postolmeca del Preclásico Tardío.37 Según Popenoe de Hatch (1996: 66-67), el sitio de Kaminaljuyú, probablemente fue el más famoso y, de acuerdo con la cerámica, estuvo muy relacionado con Sacatepéquez y Chimaltenango. Señala la autora que: “El evidente intercambio de bienes que se observa en el registro arqueológico indica que las rutas de comercio se extendieron desde la planicie de la costa hasta el centro y norte del Altiplano: al este hasta Baja Verapaz y eventualmente al Valle del Motagua […]”.


    En la estela, un personaje antropomorfo casi desnudo se yergue sobre un cocodrilo —imagen acuático-terrestre— con el cuerpo en torzal, mira hacia lo alto y gesticula hacia arriba con su brazo izquierdo; de su boca abierta surge una espiral a manera de voluta, que, en términos generales, los estudiosos han aceptado que significa la palabra. La voluta se continúa por otra, en forma de un caracol seccionado, una vez más un motivo helicoidal que podría indicar su aliento y que, al menos desde el periodo Clásico, fue una forma mesoamericana para indicar el viento. Deja visible su miembro viril erecto, lo que reitera que es una figura ligada con la potencia generadora masculina y un principio activo; su tocado parece la mandíbula superior de una serpiente, y la orejera, una vez más, tiene forma de espiral y descansa sobre un círculo; el tocado serpentino remata con lo que parece ser un nenúfar o ninfea blanca (Nimphaea ampla), sak naa[h]b,38 flor que crece sobre el agua, con las hojas flotantes y cuya raíz se hunde debajo del agua. Esta flor se vinculó particularmente con los estanques acuáticos que constituyen una entrada al inframundo (Garza, 2012: 302), motivo que, como se verá, acompaña con frecuencia a las deidades del viento y se inscribe en la simbólica inframundana; el nenúfar, de hecho, “constituye una convención sobre el vínculo entre el mundo terrenal y el inframundo” (López Austin y López Luján, 2009: 286). La serpiente también, en diferentes formas, es un elemento que se reitera en estas divinidades. La escena completa, que da una idea de verticalidad, puede interpretarse como el viento que, con imagen humana, probablemente en la figura de un dignatario o un especialista de lo sagrado, surge del inframundo (figura 17). La escultura también podría aludir al sonido que se produce con la fuerza de los labios sobre el caracol, una forma de domesticar el aire inasible y múltiple, es el aire informe que se transmuta en aire canalizado, constante y fecundo, como un soplo divino que produce el sonido, la palabra. Y ésta, en la tradición mesoamericana (Popol Vuh, 2013: 9), es una fuerza creadora, un acto inicial que germina como el principio de la vida, una energía fecundante portadora del germen de la creación, una primera manifestación divina que tuvo lugar antes de que el mundo hubiera tomado forma; es, en última instancia, una fuerza vital (Chevalier y Gheerbrant, 1988: 794-795).
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      Figura 17. Estela 9 de Kaminaljuyú, Guatemala, Museo Nacional


      de Arqueología y Etnología. Dibujo de Moisés Aguirre con base


      en Mundo Maya, 2001: Catálogo, p. 340, fig. 16

    


    



    Siglos después, en el norte de la Península de Yucatán (Mayapán y Dzibanché), durante el periodo Posclásico, aparecen algunos incensarios efigie tipo Modelado Chen Mul en los que el personaje muestra el ­caracol cortado a manera de pectoral.39 Como ejemplo tenemos una figura proveniente de Mayapán con la imagen de una deidad con rasgos de un hombre joven y cuyo caracol seccionado recuerda el ehecacózcatl, lo que debe indicar su conexión con el viento (figura 18); en este incensario el personaje lleva una esfera en cada mano, y en los antebrazos un círculo con una espiral, atributos también de los dioses del viento. La urna para el copal se encuentra en la parte trasera. El incensario es un ejemplo del proceso de apropiación y adaptación que muchas comunidades mayas experimentaron durante el periodo Posclásico, es una muestra de cómo una figura maya se internacionaliza incorporando elementos provenientes del exterior, tanto del Altiplano Central mexicano (Milbrath y Peraza, 2007: 3-5; 2003: 24-26), como de las deidades representadas en el arte Mixteco-Puebla, lo cual es consecuencia de los frecuentes contactos que tuvo esta ciudad con otras regiones principalmente por comercio. Milbrath y Peraza señalan que para este momento los incensarios efigie debieron recibir también influencias del Petén guatemalteco, por una importante ruta comercial del Posclásico que unía Mayapán con sitios de la costa este de Yucatán, la Costa de Belice y el Petén.40 Los autores han concluido, con base en la gran cantidad de ejemplares en Mayapán, que esta ciudad fue el origen del culto a los incensarios efigie durante el Posclásico, y que, debido a la diversidad de sus formas, éstas fueron copiadas en otros sitios de Yucatán, Quintana Roo y Campeche; este culto, especifican, sugiere un cambio importante en la religión del sitio y tuvo sus inicios alrededor de 1300 d.C.


    La relevancia de este incensario no consiste sólo en que representa a una deidad del viento, sino en su función misma, pues al quemar el copal, el humo, con su ascenso inevitable, serviría como un conector entre la tierra y el cielo, elevando las peticiones o agradecimientos de los humanos para los dioses, es una muestra efectiva del diálogo conseguido con las divinidades, una forma de incrementar el constante flujo de energía divina. A esto se suma el aroma que despide la quema de resinas aromáticas, a veces acompañada de sangre, alimento de los intangibles, y que utiliza al viento como su vehículo.


    



    



    E’eekatl


    



    La presencia de Ehécatl en el área maya no sólo se encuentra en los atributos pictóricos del dios del viento con una clara influencia del Altiplano Central de México, sino también en el término Ehécatl mayanizado: E’eekatl o E’eekat. El ejemplo proviene de algunos de los glifos de la Estela 13 de Ceibal, descifrados tras la lectura realizada por el investigador Lacadena García-Gallo (2010: 389-390).41 La estela, por su estilo, se ha fechado como la más tardía del sitio (889 d.C.), idea que Vega (2009: 125-129) asume en su análisis a los monumentos de Ceibal. Esta estela pertenece a un momento histórico en el que la tradición maya se está modificando; así las facciones de los hombres que se representan, sus peinados o atuendos, no responden a los cánones estéticos de la civilización maya clásica; no obstante, aún muestran elementos de la indumentaria que indican una resistencia al cambio. Es difícil determinar si eran señores de origen extranjero o mayas de estatus inferior que en momentos de crisis se adueñaron del control de la ciudad (Pascual Soto y Velásquez García, 2012).
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      Figura 18. Efigie Incensario Chen Mul Modelado de Mayapán, 1300-1450 d.C.


      Museo Nacional de Antropología. Imagen tomada de Pohl, John M. D.,


      Virginia Fields y Victoria I. Lyall, 2012: p. 129, cat. 47

    


    



    Lacadena sugiere que la estela (figura 19), por su temporalidad, no está escrita en el ch’oltiano clásico, y que contiene ciertos términos en náhuatl (naawat),42 como Ejeke (Ejek[al(l)] e-je-ke) (figura 19, C1), un equivalente de Ehécatl, lo que, por la diferencia de las lenguas, obligó a un fonetismo aproximado; además, por la época en la que el monumento fue elaborado, y por la fecha que muestra con estilo del Altiplano Central de México, 7 Agua, contendría posibles evidencias epigráficas de un culto a Tlahuizcalpantecuhtli-Quetzalcóatl, que ­sumaría el complejo de Venus y de la guerra a la figura de Quetzalcóatl, pero manteniendo también un culto al viento, quizá fusionando el aspecto guerrero de Quetzalcóatl para la segunda mitad del siglo ix.


    Para estos años, las ciudades de la región del Río de la Pasión viven momentos de inestabilidad; por ello, para reforzar su poder político adoptan un discurso arquitectónico, escultórico, iconográfico y escrito que intenta lograr la legitimidad de los gobernantes mediante la revitalización de algunos elementos del antiguo esplendor maya, combinados con una nueva ideología que aparece en Mesoamérica, vinculada con la guerra y los ortos heliacos de Venus (Pascual Soto y Velásquez García, 2012). Asimismo, para comprender el porqué de esta inserción de una deidad del Altiplano Central de México en una estela maya, es preciso recordar cómo, durante el Clásico Tardío, la organización socio-política maya modificó el énfasis especial que había tenido durante el periodo Clásico en una autoridad de carácter autóctono (ya sea familiar o real), que hacía hincapié en el lugar donde vivieron, dirigieron los asuntos del grupo y fueron sepultados los ancestros; para el Clásico Tardío, en muchas de las ciudades mayas, crece una organización alóctona en la que se integran elementos “mexicanos”, lo que responde a que ciertos grupos de las elites socio-políticas emigraban de una ciudad a otra, y es posible referirse a un cierto cosmopolitismo en Mesoamérica que tuvo un impacto cultural y que transitaba a una síntesis política-religiosa novedosa en la que se reivindicaba un origen extranjero o foráneo (Michelet y Arnauld, 2006: 65- 84-88).
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      Figura 19. Estela 13, Ceibal.


      Dibujo de Moisés Aguirre con base en Graham, 1996

    


    



    La estela, agrega Vega (2009: 129), representa a un personaje que recibe el título de ochk’in kalooomte’, un dignatario asociado con el poniente. No obstante el linaje, su atavío es sencillo pero con un alto contenido simbólico, como el del cráneo que lleva en la parte posterior de la cabeza, que podría ser de un simio, animal asociado con el viento. Destaca una serpiente labrada de forma naturalista, con un patrón dorsal de línea de diamantes, que el hombre lleva anudada a la cintura; la lengua del ofidio es bífida y se transforma en dos volutas que representan fuego, probablemente se trata de una nauyaca (Bothrops), animal sumamente venenoso. La figura, al representarse con la serpiente anudada, demuestra su dominio sobre la naturaleza; de su braguero emergen seis serpientes más; lleva una barra atravesando su septo nasal, cuyo empleo podía formar parte de un ritual iniciático al que precisa someterse un gobernante en el momento de acceso al poder, motivo que en el área maya aparece relativamente tarde y por influencia externa (Houston, Stuart y Taube, 2006: 19); además usa una orejera redonda de la que penden plumas. En la mano derecha sostiene un elemento que semeja un compuesto glífico con un nudo en la parte superior,43 y en el lugar de la mano izquierda surgen grandes volutas que se han identificado como k’ahk’, “fuego”; en ch’orti’, al puño se le llama “cuello de la mano”, nuk uk’ab, por lo que en el lugar de la “cabeza” del brazo se elevan las volutas ígneas.44 De la boca surge una espiral adornada con pequeñas cuentas, que quizá alude a un aliento “precioso”, distante del común. Cabría preguntarse si el personaje se representa a sí mismo como asumiendo la imagen de una deidad del viento y de las tormentas, que es capaz de controlar los elementos naturales: exhala el viento, emana el fuego y se vincula con el poniente.
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      Figura 20. Códice Dresde, lám. 4a. The Dresden Maya-Codex, en <http://


      www.slub-dresden.de/en/collections/manuscripts/the-dresden-maya-codex>.

    


    



    También en Ceibal se encuentran otros elementos tomados del culto del dios del viento de otras áreas mesoamericanas, como un templo circular, la Estructura C79, edificación que se vincula con la Costa del Golfo y con la introducción del culto a E’eekatl.45


    En cuanto a los seres que toman atributos propios del dios, Seler (1963, I: 70-71) cita al personaje dibujado en el Códice Dresde, lám. 4a, del Posclásico Tardío (figura 20), que encuentra cercano al dios del viento del centro de México; en lugar del bastón curvo propio de Ehécatl-Quetzalcóatl, sostiene una serpiente y lleva caracoles colgados al cuello y un quetzal en la espalda; parte de su tocado consiste en un disco flanqueado por dos nudos, similar al de la figura que aparece en Códice Telleriano-Remensis, folio 08v (figura 10). El glifo nominal de Dresde, lám. 4a, es el del dios H, una deidad que Taube (1992: 60) identifica con el viento entre los mayas.46 El mismo autor sugiere que es una manifestación del K’uk’ulkan, con base principalmente en el tocado y en las orejeras.47 La imagen es sumamente interesante, pues muestra un sincretismo en los atributos de una deidad de gran relevancia en el panteón mesoamericano. Las siguientes deidades de este almanaque son el dios B, el de la lluvia y el Pawahtun amarillo, asociados con diversos atributos del viento.48


    



    



    



    


    


    
      
        34 En el Tablero del Templo de la Cruz Foliada de Palenque, se labró un caracol sobre el que está parado K’inich Janaahb’ Pakal, y del cual se asoma una pequeña deidad nariguda que sostiene una planta de maíz cuyo follaje sale del molusco; si bien en este ejemplo no podría afirmar que el caracol se vincula con el viento, sí representa el interior húmedo de la tierra, la capa fértil que permite germinar a la planta de maíz. Este caracol tiene una inscripción glífica que se ha leído como K’an ¿-Ha’ Matwiil, “Preciosa ¿-Agua de Matwiil”, pues el molusco recibe una corriente de agua que se inicia en el mascarón central de donde se eleva el tronco de la planta de maíz (Bernal, 2011: 230 y fig. 4.44a).

      


      
        35 Kaminaljuyú “fue convergencia de varias rutas comerciales, como la del llano rico, proveniente de la costa del Pacífico, que pasaba por el paso de Palín para llegar al valle del río Motagua y el Caribe, y otra que se extendía a la región sur de Verapaz y al sistema fluvial de Chixoy, en la región de las tierras bajas del Usumacinta [...]”. Por encontrarse cerca de las reservas de obsidiana de El Chayal y Jilotepeque, comerciaba con muchas ciudades de Mesoamérica; asimismo, a poca distancia se encontraban las minas de jade en el valle del Río Motagua. Por otro lado, producía piedras empleadas en la producción de esculturas (Parsons, 2001: 340-341).

      


      
        36 Esta estela se localizó dentro de un escondite que fue excavado en una plataforma y se acompañaba de unos pendientes que fueron colocados con gran cuidado, unas cuentas de jade, algunos huesos de animales y otros fragmentos de monumentos de piedra, por lo cual se infiere que fue parte de una relevante ceremonia de la elite del sitio (Popenoe de Hatch, 1996: 69).

      


      
        37La estela, según Sánchez de Bonifaz, se encontró en el Montículo C-III-6. Y “[…] estaba asociada con las bases de dos esculturas de pedestal que, junto a tres bloques de basalto, fueron colocadas alrededor de una plancha grande de piedra dentro de un pozo. Sobre la plancha se hallaron ofrendas de cerámica de le época, algunos artefactos finos de jadeíta y evidencia de fuego” (Sánchez de Bonifaz, en Smith, Garza y Nalda, 1999: 595).

      


      
        38 Es muy interesante, como lo señala Mercedes de la Garza (2012: 194-196), que, para el periodo Clásico, con esta planta los señores mayas obtenían estados alterados de conciencia. También señala que, por pertenecer a ese espacio acuático, se vinculaba principalmente con Chaahk, el dios de la lluvia.

      


      
        39 Un ejemplo más lo muestra Thompson (1957: figs. 3a y 3b): incensario (C-72) del Templo de la Estructura Q-81 de Mayapán; Milbrath y Peraza (2007: fig. 5), al estudiar los incensarios Chen Mul Modelado de Mayapán, los fechan entre 1300 y 1450 d.C., y encuentran el clasificado como MY-03, lote 2035, en la Estructura Q54, con un caracol cortado. Otro incensario procedente de Quintana Roo, está publicado en Arqueología Mexicana, Edición especial, 2004, 17: 4, se encuentra en el Museo Casa del Teniente del Rey, Campeche, Campeche, y fue encontrado como ofrenda en el derrumbe del Edificio 2. En esta imagen una figura antropomorfa, reconocida como Itzamnaaj, tiene en el pectoral lo que parece ser el resto de un caracol; no obstante, carece de las características de anciano, propias de esta deidad, por ello podría ser un aspecto de este dios, pero con vínculos con el viento.

      


      
        40 Según reportan Milbrath y Peraza (2003-25), la costa oriental de Yucatán tuvo un papel central en las exportaciones de algodón, sal y miel, en tanto que Mayapán importaba cacao de Tabasco, Belice y Honduras, así como obsidiana de El Chayal, Guatemala, la principal fuente de este material para Mayapán. También señalan que la cerámica Matillas Naranja Fina fue importada de Campeche, quien mantenía inter­relaciones culturales con el Valle de México. Esta cerámica también se importó de Chontalpa, en lo que hoy es Tabasco y Chiapas, y gracias a este comercio se propagó el culto introducido de Quetzalcóatl-Kukulkán; al mismo tiempo, otros cultos religiosos se expandieron debido a estas rutas comerciales, motivo que pudo haber inspirado las efigies Modelado Chen Mul, que representan deidades “extranjeras” derivadas de cultos del Centro de México.

      


      
        41 La Estela 13 contiene posibles referencias epigráficas a las fechas venusinas: 7 Agua (Lacadena, 2010: 389-390). En B1a y B2a Lacadena García-Gallo leyó maapuu[ch] (mapu), “mano izquierda”, que sería lo estereotipado entre los dialectos “naawas” de la Costa del Golfo, a lo que Pascual Soto y Velásquez García (2012) agregan que el concepto de la mano izquierda (tz’eh k’ab) entre los mayas se vincula con el oriente; por lo tanto, el texto de la Estela 13 posiblemente mostraba una indicación sobre el rumbo del cielo donde era visible la estrella matutina, y que en este caso sería en un día 7 Agua.

      


      
        42 Según reportan Pascual Soto y Velásquez García (2012), esta influencia vendría por los préstamos léxicos del náhuatl de la Costa del Golfo a las lenguas cholanas y yucatecanas, que debieron tener lugar desde el Clásico Tardío o Terminal, “de ahí también el empleo de grafías extranjeras para representar los signos de los días en los monumentos de Ceibal”.

      


      
        43 Que incluye el T 526 k’ab? T62?

      


      
        44 Pascual Soto y Velásquez García (2012) encuentran en esta estela el término naawat maapuu [ch] o mapu[ch] (ma-pu) (B1a-B2a), y señalan que es congruente con el cambio fonológico de “o” a “u” que se esperaría en los dialectos nahuas de la Costa del Golfo, es decir, de maapooch a maapuuch, “mano izquierda” (tz’eh k’ab). La izquierda, agregan, se asocia con el oriente, por ello correspondería al rumbo del cielo donde era visible la estrella matutina, que en ese caso surgió en el día 7 Agua.

      


      
        45 No sólo el templo circular se vincula con la Costa del Golfo, posiblemente también las palabras nahuas que se encuentran en Ceibal provienen de esa región (Craveri, comunicación personal, 2014).

      


      
        46 Más adelante se hará referencia a esta deidad.

      


      
        47 Por su parte, Andrea Stone ha propuesto que el dios H es la personificación de sak nik, “blanca flor”. De acuerdo con Schele y Grube (1997), la lectura de los glifos es “Él lee en su profecía dios H, dios H nada es su adivinación”.

      


      
        48 Este atributo de los Pawahtun sólo se muestra claramente en el Libro de Chilam Balam de Chumayel, y entre los mayas contemporáneos. Véase en este mismo libro el apartado de “Los Pawahtun”.

      

    

  


  


  
    

    

    

    

    

    

    

    

    

    


    PARTE II

  


  
    

  


  
    

    


    ¿Y existía un dios

    maya del viento?



    


    Hasta este momento me he referido a ciertos aspectos relevantes de los dioses del viento en algunas culturas mesoamericanas, o bien a algunas imágenes mayas que muestran una influencia del exterior, con la finalidad de tratar de encontrar un modelo para reconocer a la deidad maya del viento. Se trata de un dios creador, el aire es su fuerza creadora, él es en sí mismo el viento, y puede ser un desdoblamiento de la pareja original, estrechamente vinculado con la lluvia y, por ende, con la fertilidad, y en su origen puede asociarse con la fecha 9 Viento. Es benefactor de la humanidad; no obstante, su cólera es impredecible. Puede funcionar como sostén del cosmos y ocupar el lugar de los grandes árboles cósmicos materializando con ello al aire que separa la capa terrestre de la celeste; también se vincula con el sonido, con la música ritual y con el movimiento de la danza como ofrenda a los dioses. Es también una deidad que domina el inframundo, por ello está compuesta a su vez de fuerzas frías, viaja a través de los planos cósmicos en forma helicoidal, reuniendo con ello las energías opuestas y complementarias en su ser, y se incluye entre sus prerrogativas encender el fuego. Sus elementos diagnósticos más relevantes son el caracol seccionado por la mitad y la espiral, porque indican el movimiento helicoidal del viento. Se puede manifestar bajo varias formas zoomorfas, dentro de las que destacan algunas aves y los monos, figuras a las cuales me referiré más adelante con mayor detalle.


    En el panteón maya se dificulta encontrar una deidad que alcance la trascendencia de Ehécatl en el Centro de México, o que 9 Viento en el área mixteca; por ello reuniré, en la medida de lo posible, los principales elementos vinculados con el viento entre los mayas, para intentar conformar una estructura de esta deidad.


    



    



    El día “Viento”


    



    En el ciclo de 260 días de carácter adivinatorio,1 “el viento” es, en un año determinado, el segundo signo de la veintena en la mayoría de las culturas mesoamericanas. Como López Austin ha señalado, en Mesoamérica, los días son dioses compuestos, resultado de la fusión de un dios designado, en este caso con el nombre de un elemento (de una lista de 20 dioses que también pueden ser animales, vegetales u objetos artificiales), y un dios-número, que se identifica con orden del 1 al 13 (López Austin, 2012: 81), por lo tanto se trata de un dios-tiempo. El concepto de los días, así como sus manifestaciones lingüísticas y gráficas, forman parte de los elementos que se resisten más al cambio y, si bien algunos días variaron en el transcurso de la historia, el del “viento” ha persistido (Edmonson, 1995: 221-222); llama la atención que, en diversas culturas (totonaca, tolteca o tarasca), muchos de los glifos de su signo contiene líneas espirales, elemento al que he aludido, o bien es la imagen de Ehécatl o el glifo ik’, “viento”, entre los mayas (figura 21).2
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    Figura 21. Glifo de ik’. Dibujo de Moisés Aguirre con base en Thompson,


    1950: fig. 6, ejemplos 20-23


    



    En el Libro de Chilam Balam de Chumayel (1985: 118), en el capítulo titulado “Libro del mes” o “La creación del uinal”, se relata la instauración de los diferentes elementos que conforman el cosmos y se cita que el viento fue creado en un día Ik’ (figura 22 a y b), aconte­cimiento que sucede un día después de la creación de Imix, el monstruo cocodrilo, la tierra. Señala el texto: “En el día Doce Ik sucedió que creó el viento (aliento de vida). Y ésta es la causa de que se llame Ik (“espíritu”), porque no hay muerte dentro de él”. El viento es la energía de la vida, que, de acuerdo con el texto, se considera eterna.


    El interés del hombre mesoamericano por conocer la carga de los días se debía a la influencia que éstos ejercían en el momento del nacimiento y en las actividades que podían llevarse al cabo en cada uno de ellos. Por ejemplo, en Ik’ se recibía la transmisión de la fuerza del dios del viento. Ehécatl, el segundo día del tonalpohualli entre los nahuas, se consideraba un día malo, y los que nacían en esta fecha eran como el viento: “mudables, inconstantes, negligentes, perezosos, enemigos de trabajar, amigos de las bodas y de comer siempre de prestado, andariegos, de poco asiento y reposo” (Durán, 1967: 225, 229), la fuerza del dios formaba parte de la fuerza del hombre. Los mayas yucatecos de la Colonia no distaban mucho de este pronóstico: “Los vientos son su anuncio. Aire de muy bellaco. Aire de cometa, nicte, La flor de mayo, es su árbol. Deshonesto. Hombre muy lascivo. Malo es su destino” (Barrera Vásquez y Rendón, 1974: 123-124).


    En el Chilam Balam de Ixil, copia del siglo xviii de un manuscrito más antiguo (2011: 216-235), en el tzolk’in que se registra durante un año, la mayoría de los pronósticos para el que nace en el día Ik’ son negativos. La carga nociva sobre esta fecha no ha variado mucho en el pensamiento de los mayas del siglo xx, los q’anjob’ales dicen que el día Iq’3 es “[u]n día bravo […] Si nace un niño en ese día, hay que rezar a su señor para que el niño no muera y a la Virgen en cada reaparición” (La Farge, 1994 [1932]: 205). En tanto que los k’iche’, en voz de Bunzel, señalan: “I’q’ (ídolo). Símbolo de las fuerzas destructivas del universo, englobado en los ídolos de piedra. Este es un día malo, un día peligroso. Ese es el día que es sagrado a los ídolos […]” (Bunzel, 1981 [1952]: 337). La autora agrega que i’q’ realmente significa “viento fuerte”, y en la comunidad en donde ella trabajó, Chimaltenango, los años en los que le corresponde funcionar como el cargador son de malas cosechas; su informante agrega que es un día sagrado a los dioses, un día de honrarlos en la casa por la noche mediante ritos en los que se ofrenda incienso, aguardiente, flores, agujas de pino, candelas y dinero. Las hinchazones dolorosas, los tumores y el cáncer se atribuyen a este día y, si recordamos, entre los nahuas, enfermedades similares, como las bubas, eran provocadas por Ehécatl (Durán, 1967: 63-64).


    Una versión más completa sobre el día viento, su significado y su influencia en el ser humano, la ofrece Carlos Barrios en su libro titulado Chumilal Wuj. El libro del destino (2004: 191-197);4 la obra es el resultado de numerosas entrevistas a indígenas de los Altos de Guatema­la, a los que llama el Pueblo Maya, aclarando que sus principales informantes fueron un sacerdote q’eqchi’ y uno mam. Con relación al día Iq’, señala que dentro del cholq’ij, el “calendario sagrado”, es un signo animador de la energía que representa el espacio interno del cuerpo humano y a su vez el espacio que existe entre el cielo y la tierra. Es el aliento divino, el hálito de vida que sostiene la existencia y la energía que maneja las palabras, es comunicador. Al vincularse con la palabra, se dice que rige las ideas. Es también un día propicio para celebrar ceremonias al espíritu del aire, que simboliza el espíritu vital, el relámpago, la tempestad, las corrientes de aire, y a la vez representa la limpieza y la pureza. Las personas que nacen en este día son muy “espirituales”, pero poseen una “energía cósmica”, por lo tanto son impulsivos, intempestivos, cambiantes, de carácter fuerte, volubles, caprichosos, obsesivos, imprevisibles, orgullosos, vengativos, con agilidad mental, buena memoria y gran capacidad de comprensión; también son grandes manipuladores y buenos oradores, tienen el don de la palabra y una enorme capacidad de convencimiento. Otra de sus características, continúa Barrios, es su fértil imaginación, que bien encausada es benéfica. Son personas que se enferman continuamente si no ofrendan al Ajaw.


    Por su parte, Diego A. Guarchaj Ajtzalam, indígena k’iche’, puntualiza que los que nacen en el día viento están asociados a la fuerza de la palabra, como una energía que puede crear y herir. También se relacionan con las profesiones que usan la palabra, como cantores, oradores y poetas. Además, cuando es el cargador del año, su carga es muy violenta, todo lo que ocurre en ese año sucede con más fuerza (Craveri,5 2014, comunicación personal). En síntesis podemos decir que son la fuerza del viento y su carácter intempestivo y cambiante los que domina al día y a las personas que nacen bajo su signo, pero también es digno de destacar el vínculo del viento con el sonido, con la palabra, con el canto.


    



    



    Ik’, “el viento”, y su carácter sobrenatural


    



    A parte del día Ik’ y su carga divina, existe un concepto general y reconocido por todos los estudiosos ligado a este meteoro, por supuesto se trata de ik’ (iik’, ‘ik’, ik’al o yik’al), del morfema en sí mismo para “viento”, que se expresa a través de un logograma que semeja una “T”, Tau; se presenta en diversas posiciones y como glifo corres­ponde al T503 (figura 22 a). En los diccionarios coloniales no sólo implica al “viento” o al “aire” como un fenómeno meteorológico, sino también incluye “espíritu”, “vida”, “aliento”, “soplo”, “hálito”, “espíritu por viento”, “vida”, “alma”, “ánimo”, “fuerza”, “efluvio”, “huelgo” (Calepino de Motul I,6 1995: fol. 224v y 225r); es quizá la manifestación gaseosa de una compleja entidad anímica, posiblemente el ol, que pertenece a hombres y dioses, mismos que se pueden manifestar a través de una ráfaga de aire. Además, ik’ tan, en maya yucateco, significa “cosa divina”, “espiritual”, “que pertenece a dios” (tan, “presencia”7); desde esta perspectiva, el viento se convierte en la presencia de la deidad (Barrera Vásquez, 1980: 266-267; Calepino de Motul I, 1995: fol. 225v).


    En el diccionario de glifos mayas de Montgomery (2002: 94-95) se propone, en una de las entradas, que el compuesto glífico Ik’ K’uh (T23: 503.36?)8 (figura 22 b) puede referirse al nombre propio de una deidad maya del viento del periodo Clásico, probablemente a la que aparece en el vaso K1440, que se verá más adelante.
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    Figura 22. a) IK’ (T 503); b) IK’ K’UH (T23: 503.36?).


    Dibujos de Moisés Aguirre con base en Montgomery, 2002


    



    El logograma T5039 también expresa que alguien o algo tienen entre sus atributos a un tipo de “viento o aliento divino”; el ser que porta el ik’ posee un “aire sagrado” o “divino”; sería como una cualidad sagrada que se transmite en forma de “aire” o de un gas. El símbolo para viento se entremezcla con elementos placenteros como jade, joyas, flores, maíz y música (Stone y Zender, 2011: 175).


    Velásquez García (2009: 510-518 y 2011: 241-242) señala que el glifo T503, a finales del siglo vi, figuraba en frases como sak ik’aal, “aliento blanco” o “aliento puro”, que se traduce como una “fuerza anímica gaseosa” que se pierde o se extingue en el momento de la muerte. Precisa que era una fuerza anímica de límites imprecisos, que parecía fluir por todo el cuerpo10 y que quizá se concentraba en el corazón; agrega que en el arte maya del periodo Clásico podía aparecer en la boca o en la punta de la nariz de personajes antropomorfos y se acompañaba de volutas exuberantes y divergentes, de pequeñas cuentas de piedra verde o bien de diversos elementos asociados al viento y al maíz. Otros autores, agrega Velásquez García, consideran que no se trata de una entidad anímica como tal, sino del proceso respiratorio en sí mismo, como un elemento que proporciona la vida, se mueve sin que su poseedor tenga control sobre él y se regenera a través de la fuente externa, el ik’ , “aire o viento” (Kettunen, 2005: nota 16). No obstante, Velásquez García propone que como fuerza anímica tendría su asiento principal en el corazón, para lo cual alude a que muchos colgantes mayas, que se recargaban precisamente sobre el corazón, tenían el signo de ik’. El investigador lo compara con el teyolía, la entidad que, al fallecer un individuo, se dirige al mundo de los muertos y va a morar con los dioses; es caliente durante la vida y frío después de la muerte. Y precisamente en el Códice Laud, lám. 44 (xxvii) (figura 23) un “viento serpentino” con cabeza de Ehécatl se escapa del corazón de una figura humana, que López Austin equipara con el teyolía (1980, I: 254-257, 361).


    



    



    Dioses que contienen el “viento”, ik’


    



    Si he mencionado el concepto que se tiene sobre ik’ es principalmente para entenderlo cuando forma parte de alguna deidad, o bien cuando le da el nombre a la misma y deja de ser una fuerza imprecisa. La primera deidad que por su naturaleza estaría fuertemente vinculada con el viento sería la de la lluvia, Chaahk; no obstante, García Barrios (2008: 136-139) no encuentra para el periodo Clásico una referencia glífica precisa entre el dios Chaahk y el viento. El término Chaahk se traduce como “rayo”, y sus apelativos glíficos lo vinculan con la lluvia, se dice de él que “es la primera lluvia”, pero también se relaciona con las nubes, la neblina, las inundaciones, los rayos y los truenos. Su conexión más cercana al viento estaría con las nubes, a quienes, por supuesto, las mueve. Y cabría preguntarse si Chaahk, con estas implicaciones, tiene entre sus funciones provocar los huracanes y los fuertes vientos envolventes que los caracterizan (García Barrios, 2008: 214, 215).
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      Figura 23. Códice Laud, lám. 44 (xxvii)

    


    



    La integración de la forma de ik’ dentro del glifo del apelativo de algún dios se observa con claridad en los códices del Posclásico (véase, por ejemplo, el Códice Madrid, 11b) cuando forma el ojo del nombre glífico del dios B, Chaahk (figura 24). Thompson (1978: 73) consideraba que el logograma ik’ representaba a Chaahk, a la germinación y al crecimiento, porque de estos dependía la lluvia, y propuso que el dios B podría funcionar a su vez como una deidad de los vientos; desde esta perspectiva, Chaahk contendría en sí mismo los vientos como una fuerza de la naturaleza capaz de mover las nubes y provocar la lluvia, ya que los vientos están contenidos en ésta. El glifo de ik’ como ojo de Chaahk aparece con mayor frecuencia en los códices, en algunas inscripciones del Clásico Terminal, pero en especial durante el Posclásico (Taube, 1992: 17-27); por lo tanto, en este periodo el dios abarca ambos fenómenos: lluvia y viento.
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      Figura 24. Glifo del dios B en el Códice Dresde, 30c

    


    



    Los mayas contemporáneos generalmente incluyen al viento entre las funciones del dios de la lluvia, ya que, de acuerdo con García Barrios (2008), en un canto que recoge Villa Rojas en el siglo xx también se le llama mizen-caanchac, “el chac-barredor-del-cielo”. Sin embargo, en otros casos es función de los Pawahtun, quienes a su vez controlan las lluvias. De hecho, son dos deidades muy cercanas y a veces se confunden.


    Dentro de esta misma temática, habría que considerar a los grandes mascarones zoomorfos que forman la puerta de la entrada principal de algunos edificios de Río Bec y los Chenes, que florecieron para el Clásico Terminal. Entre ellos se puede citar el mascarón central del nivel superior de la Estructura II de Hormiguero, Campeche (figura 25). En ella la boca del monstruo de la tierra se abre, el maxilar asume la forma de ik’ (T invertida) y deja ver la dentadura; en ella los incisivos también presentan esta forma; se trata de la representación de la montaña sagrada o Witz, el monstruo de la tierra, la deidad que abre sus fauces para expeler un aliento cargado de fertilidad inframundana que da vida a los seres sobre la superficie terrestre. Estos templos monstruo fueron utilizados en los rituales de iniciación de los gobernantes, porque cuando un ser humano penetraba a su interior se introducía a un inframundo abundante de fertilidad en donde tendría la capacidad de renacer con un estado ontológico superior, su función simbólica y social cambiaba en su comunidad, adquiriendo nuevos derechos, pero también responsabilidades. Las imágenes nos recuerdan el ya citado Monumento 1 de Chalcatzingo, Morelos, del Preclásico, en el que se representa una fabulosa criatura zoomorfa expeliendo el viento como si fuera el aliento de la tierra (figura 1). Cabría citar, a su vez, las aberturas en forma de ik’ en los muros de algunas construcciones como las que se pueden observar, por ejemplo, en el El Palacio de Palenque, quizá asociadas al paso del viento.
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      Figura 25. Mascarón central del nivel superior de la Estructura II de Hormiguero, Campeche.


      Andrews, 1996: fig. 9

    


    



    En cuanto a que el glifo ik’ le da el nombre a una deidad, contamos con el ejemplo de la vasija policroma tipo códice llamada “Vasija de los ochenta y ocho glifos” (K1440)11 (figura 26). Pertenece al periodo Clásico Tardío y su tema principal es un evento histórico en el que se mezclan sucesos míticos. De acuerdo con Wanyerka (2009: 447-457), se relata el acceso al trono del gobernante B’ahlam Te’, de la dinastía de Nim Li Punit, sitio localizado en una región montañosa al sur de Belice y relacionado con la Casa Gobernante de Copán.


    El texto es sumamente largo, con pasajes oscuros y una narrativa visual muy compleja; para no desviarme del tema sólo destacaré la sección en la que figuran tres personajes sedentes y de perfil, uno de los cuales lleva el título del dios del viento. El primero, de izquierda a derecha, inclina la mirada en actitud de sumisión, y se encuentra ataviado con una capa de plumas, una tela atada a la cintura y una diadema con una pequeña flor de nenúfar o ninfea, está en postura sedente y reclina su cuerpo hacia delante (Garza, Bernal y Cuevas, 2012: 242); de acuerdo con Wanyerka (2009: 452), es el gobernante B’ahlam Te’, quien se somete a un ritual para su acceso al poder. Frente a éste se observan dos personajes vistiendo un elegante atavío y portando un gran medallón con el signo ik’, que quizá correspondan a la personificación de dos deidades; a ellos concierne sancionar la ceremonia de ascenso al trono. El primero de ellos toca la cabeza del gobernante con un atado de tiras de papel o de tela como si lo estuviera “rameando” o “limpiando” (Garza, Bernal y Cuevas, 2012: 242); el otro sujeta, con la mano derecha, una navaja prismática y, con la izquierda, un cuenco con cuyo contenido parece que será ungido el gobernante; asimismo, ambos portan en el tocado bandas cruzadas con la flor de lis. Estos acontecimientos ocurren, según la lectura de Wanyerka, en una locación sobrenatural llamada Ek’ Way Nal Naah (figura 26, O2 y P1), “Casa del Agujero Negro” o el “Lugar Oscuro de la Transformación”, un portal que conecta a los seres humanos con el otro mundo. De esta forma, el gobernante se encuentra inmerso en el tiempo mítico durante el ritual. Los personajes que lo acompañan son el dios del viento y el de los manantiales, de acuerdo con la lectura de Guillermo Bernal (comunicación personal, 2012) de un fragmento del texto que debe corresponder a esta escena, en el que se lee: U-B’AAH-hi u b’aah, “ésta es la imagen”, IK’-K’UH Ik’ k’uh, “del dios del viento”, Palaw K’uh, “dios de los manantiales”, “dios del lago” “del oceáno”; el acontecimiento sucede en una fecha 1 Ajaw 8 K’ank’in.


    El que la deidad del viento y la de los manantiales aparezcan unidas en ámbitos del inframundo responde a un engrane armonioso del sistema de creencias, porque el manantial es por donde surge el agua hacia la tierra, al igual que lo hacen los grandes cuerpos acuosos que provienen precisamente de un inframundo acuoso. Y el viento también surge del inframundo por las cuevas, las cavernas, las grietas en los montes o cualquier umbral que comunique con ese ámbito, por eso agua y viento son elementos fríos, prolongación de un inframundo acuático. Ese espacio es una extensión del mar que penetra por debajo de la tierra, en un sinnúmero de galerías, hasta levantar los cerros, repletos de agua (Espinosa, 2001: 288-289). B’ahlam Te’, al entrar en ese ámbito y tener contacto con los dioses del viento y el de los manantiales o sus personificaciones muere ritualmente para volver a renacer como gobernante.


    



    



    Un posible atributo más de GI, “Dios Uno”


    



    Así como Chaahk contiene el viento dentro de su ser y se manifiesta como el aire que trae la lluvia, otro dios, perteneciente al Clásico y a las Tierras Bajas mayas, contiene en su ser al viento, pero en su caso se trata, más que de un fenómeno meramente atmosférico, de un aliento vital masculino, un aire que, a diferencia del inframundano, parecería ser de origen celeste y tener una naturaleza más caliente, fundamento de todo lo existente. Me refiero al que ha sido llamado por los estudiosos GI, quien, en algunas mitologías del periodo Clásico, tuvo como tareas diferenciar y ordenar el cosmos. Tomando en cuenta que en Mesoa­mérica existió un sistema calendárico que, se creía, estuvo vigente desde los tiempos míticos, David Stuart (2005: 168) y Kelley (1965) refieren la naturaleza etérea del dios, fundamentada en su fecha de nacimiento.
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      Figura 26. Fragmento del vaso K1440. Robicsek y Hales, 1981, fig. 23

    


    



    En efecto, esta deidad formaría parte de la tradición mesoamericana de dioses creadores que nacen o tienen en su historia en la fecha 9 Viento, como Ehécatl-Quetzalcóatl, Chicnahui Ehécatl, en el Centro de México, o Q Chi, en la Mixteca. GI ha sido estudiado principalmente en las inscripciones de Palenque, pero aparece en otros sitios de las Tierras Bajas mayas. Personaje central en la cosmogonía, es un dios que reúne los opuestos, es la divinidad de los extremos, de los límites. Parece que aglutina en sí atributos de distintos seres sobrenaturales. Es, como otros dioses mesoamericanos, una deidad creadora y celeste que establece el orden cósmico de la nueva edad.


    Su culto parece originarse en la región de El Petén desde el 400 d.C., y para el Clásico Tardío (600-800) figura en Palenque,12 formando parte de una tríada divina (GI, GII y GIII).13 Sus primeras manifestaciones datan del Clásico Medio (400 d.C.), provenientes de Palenque o Lakamha’,14 y ya constituido como parte de la tríada aparece en el Clásico Tardío (Cuevas, 2007: 174), actuando en diversos mitos y asumiendo profusas funciones. No ha podido traducirse su glifo nominal, no obstante, en Palenque, el más común de sus glifos es la cabeza-retrato que lleva el numeral uno (figura 27 a y b), y en los textos glíficos a veces se le llama Wak Chan Ajaw, “Gobernante del 6-Cielo” (Garza, Bernal y Cuevas, 2012: 144).
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      Figura 27. Nombres de GI en Palenque: a) Glifo localizado en el Tablero


      de la Cruz Foliada (llamado por Stuart “versión sencilla de retrato”),


      b) glifo localizado en el Tablero de la Cruz, en su versión extendida,


      que contiene el coeficiente numérico “uno”. Dibujo de Moisés Aguirre


      con base en Linda Schele, en Stuart, 2005: fig. 125

    


    



    Sus aventuras míticas se relatan en las inscripciones de varios de los templos de Palenque, en especial el Templo de la Cruz y el Templo XIX. Su ámbito principal es el cielo, pero no el único, pues también gobierna en el océano. El dios supremo es quien rige el cielo, porque este espacio es considerado como:


    



    […] una realidad trascendente, fuente de la vida, la fuerza, la perennidad y la luz. El cielo es el lugar sagrado por excelencia porque es inaccesible para los seres humano […] Además, del cielo provienen las energías primordiales de vida que permiten la existencia en la tierra. Por eso en la mayoría de las religiones la deidad que rige el cielo es el dios creador y también, humanizado, el héroe cultural que da a los hombres sus conocimientos, dicta sus leyes y gobierna por medio de sus elegidos (Garza, Bernal y Cuevas, 2012: 143-144).


    



    Qué mejor forma de manifestarse tienen estas energías primordiales que en una sustancia sutil y etérea como el viento, el aliento divino, hierofanía primigenia.


    En las lecturas de Stuart (2005: 158-172) sobre las inscripciones del Tablero sur del trono del Templo XIX de Palenque y en las investigaciones de Bernal sobre los Templos de las Cruces (2011: 177-179, 201-202) se relatan el origen y las aventuras míticas de GI. Sus gestas se pueden comparar con las de Ehécatl-Quetzalcóatl, este último como un desdoblamiento de Ometéotl, en tanto que GI parece un “desprendimiento” del ser supremo, que entre los mayas corresponde al demiurgo Yax Naah Itzamnaaj, “Itzamnaaj de la Primera Casa”. En los textos de Palenque, este dios auspicia la entronización o la llegada “al señorío” de GI. Itzamnaaj, como se sabe, tiene entre sus epifanías un ave de pico largo con atributos serpentinos, y es dueño de todo lo existente, es padre y es madre a la vez, a él le corresponde operar las transformaciones en el momento de la creación; por ello, en los textos míticos de Palenque, se dice que el acceso de GI al trono ocurre bajo la tutela de esta divinidad (Stuart, 2005: 158-159).15


    Una de las particularidades de GI es, como se citó, que “nace” u obtiene el acceso al mando mítico, al igual que otros señores del viento, precisamente en un día 9 Viento, en este caso en la fecha mítica 9 Ik’ 5 Mol (12.10.1.13.2.9) del 3309 a.C. (Stuart, 2005: 172; Bernal, 2011: 179).16 El que los textos insistan sobre esta fecha, combinación de dos energías divinas, el nueve y el viento, no es fortuito, pues los mesoamericanos querían acentuar que los dioses nacidos en esa combinación recibían una energía a la vez ctónica y celeste, con características peculiares, con determinados poderes, se constituían en una fuerza compuesta.


    A GI, como a Ehécatl-Quetzalcóatl o su nombre calendárico Chicnahui Ehécatl, deidad del centro de México (Historia de México, 1979: 105-108), en los mitos le corresponde ordenar el cosmos para convertirlo en un lugar habitable para el hombre; por ello decapita a un gran monstruo cocodrilo, símbolo del caos original, en una fecha 1 Etz’nab, lo que provoca un gran diluvio de sangre en el 3298 a.C. ­(Velásquez García, 2006). Con esta acción finaliza el tiempo primordial de los dioses y se inicia la nueva era cósmica, el tiempo propiamente de la creación. A partir de este momento se fractura la unidad primordial y la otrora pareja indivisa, Cielo y Tierra, ya no se confunden, se ordenan y separan instaurando las condiciones para que se establezca la vida sobre la tierra. Además GI, como lo hiciera el dios nahua Chicnahui Ehécatl, crea el fuego en la fecha mítica de 3290 a.C., señala el texto que lo “taladra”, por ello se le llama también Yax K’ahk’ K’uh, “dios del Fuego Nuevo” (Bernal, 2011: 93); con ello, después de la inundación que él mismo provocó, se separan los elementos secos y celestes de los húmedos y terrestres, dando un paso más hacia el orden característico del cosmos. Y qué mejor elemento para mantener cielo y tierra separados que el viento.17


    Más tarde, GI se fisiona consecutivamente en tres entidades (en la tríada compuesta por GI, GII y GIII), que nacen en la oscuridad de una deidad andrógina, dios/padre y diosa/madre a la vez, a quien los textos llaman Ixim Muwaan Mat. Algunos estudiosos señalan que GI es al mismo tiempo el progenitor masculino de la tríada (Stuart, 2005: 163). Al mayor de estos dioses se le designa con el mismo epíteto, y la nueva fecha de su génesis, o del momento en que “toca la tierra”, reitera la fecha emblemática del día 9 Viento, 9 Ik’ 15 K’eh (10.1.18.5.3.2), que corresponde al 10 de noviembre de 2360 a.C. (Bernal, 2011: 177-178, 201-202),18 cuando la tríada divina llegó a Matwiil, el nombre mítico de Palenque.


    Por la fecha que los creadores de los mitos eligieron para el nacimiento, 9 Viento, por las diversas manifestaciones de GI, ya sea en su actuación individual o como partícipe de la tríada, se deduce que comparte el elemento originario materializado como un aliento divino, la energía original, porque cada dios es semejante a su creación, y cada ser tiene su marca de origen en el momento en el que fue formado; la energía, la fuerza y la identidad de estos dioses están en ese viento divino (López Austin, 1966: 162), y el dios lleva en la fecha de su nacimiento su esencia y su destino.


    Stuart (2005: 158-159) advierte que por su fecha de ­nacimiento, 9 Ik’ (15 K’eh), se identifica con Venus como una de las manifestaciones de Ehécatl-Quetzalcóatl;19 no obstante, considero que la integración en GI de un concepto tan complejo que une en una sola figura las características del gran artesano universal, un dios que contiene al viento creador y a su vez es la personificación de Venus, es poco probable. Según ha demostrado Šprajc (1996: 100-104) en un estudio sobre este cuerpo celeste, la fusión del dios del viento con el planeta no pudo tener lugar antes de la época tolteca, los elementos venusinos le atribuyen características más belicosas y malévolas; GI carece de características plásticas que lo relacionen con Venus, cuyas manifestaciones como deidad también lo vinculan en el área maya con la ­guerra. Lacadena (2010: 385-386) señala que la introducción del culto a Tlahuizcalpantecuhtli (Tlaawiskalpanteekwtli), con su complejo Venus, guerra, sacrificio y estrella matutina, no se introdujo en el área maya hasta el siglo ix d.C., cuando este culto se había extendido en toda Mesoamérica; en cambio, GI, como una de las deidades patronas de Palenque, es indudablemente un demiurgo por ordenar el cosmos y nacer en la fecha 9 Ik’, por ello comparte con los otros señores 9 Viento su origen y su actuar como una deidad de este elemento, es aquel que posee el aliento divino como un principio energético, pero no tiene las actitudes beligerantes propias de Venus. Por otra parte, GI nació en el lugar mitológico llamado Matwiil, donde abundan los cormoranes (mat: “cormorán”), aves acuáticas asociadas no sólo con el viento, sino también con los grandes depósitos de agua, atributos también de Ehécatl.


    Los elementos simbólicos que constituyen su imagen ayudan a entender a tan compleja deidad. Como ejemplo cito uno de los incensarios del periodo Clásico Temprano procedentes de El Petén y que fueran publicados por Hellmuth (1987: ilus. 76) (figura 28). La pieza se ha interpretado como una de las múltiples manifestaciones de GI; en la imagen se observan diversos componentes, como una espiral en el ojo, la característica “aleta de tiburón”, los colmillos serpentinos, tres puntos en la mejilla, dos volutas de aliento que expele por la nariz aguileña, una gran orejera de concha, un ave acuática, probablemente un cormorán por la protuberancia del pico, que surge de la parte frontal del tocado y devora a un pez, y, sobre ellos, una flor. Otro de los elementos que lo distinguen es la insignia o marca cuatripartita en el tocado, constituida por un cuenco con el signo de k’in, del que surge una lanceta de raya (probablemente de la familia de la Urolophidae s.p.), que simboliza el ámbito terrestre, dispuesta entre otros elementos como las bandas cruzadas celestes a las que se adhiere un motivo floral y una concha con atributos del inframundo;20 detrás del tocado surgen cuerpos serpentinos y símbolos de poder como la estera. De hecho, la imagen reúne múltiples atributos de una deidad que abarca su dominio sobre el cielo, el sol o un “protosol”, que existió antes del ordenamiento del mundo, el agua, los depósitos acuáticos, el mar, la tierra, el inframundo, el viento y el poder. Es la divinidad que en un momento determinado de la historia mítica de los mayas fusionaba los estratos del cosmos. Igual que lo hará Quetzalcóatl en el Altiplano Central mexicano, GI reúne los opuestos complementarios del cosmos.
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      Figura 28. Incensario Tzakol que representa a GI, Clásico Temprano,


      El Petén. Hellmuth, 1987: il. 76

    


    



    No sorprende que entre los elementos diagnósticos de su imagen esté una concha como orejera, que, de acuerdo con Bassie-Sweet (2008: 111), está asociada con Chaahk, como deidad del rayo, por lo que la autora considera que GI es un dios del rayo. Quizá, más que ligar a la concha con este fenómeno meteorológico ígneo, sería con el aspecto acuático de Chaahk, la lluvia (Miller y Martin, 2004: 74), que, como se ha reiterado, está pareada con el viento.21 El ojo, que en ocasiones se conforma por una espiral, si bien se ha reconocido como característico de las deidades, también podría indicar su liga con los remolinos, ya sea de viento o de agua (figura 29).
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      Figura 29. Dios GI. Dibujos de Moisés Aguirre con base en Hellmuth,


      1987: ils., 17 y 18

    


    



    Otro elemento que permitiría vincular a GI con las deidades del viento es el ave que en algunas representaciones (como en los citados incensarios dibujados por Hellmuth, 1987: ilus. 75 y 76) aparece en el tocado (figura 28) o que forma parte de alguno de sus glifos nominales, como el de la Estela 6 de Ceibal (figura 30). El ave sería una manifestación zoomorfa de la deidad; y podría proponerse que tuvo un valor simbólico similar al de la máscara bucal de pico usada por Ehécatl. En ambas representaciones se trata de aves acuáticas, en el caso maya podría ser una anhinga (Anhingidae) o un cormorán (Phalacrocorax auritus floridanus o Phalacrocorax olivaceus mexicanus),22 y en el caso del centro de México, de un mergo encapuchado (Lophodytes cucullatus); por ello, Stuart (2005: 168) sugiere que GI y Ehécatl pudieron haber formado parte de una mitología del Preclásico y, por lo tanto, compartir un origen cultural común.
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    Figura 30. Fragmento de la Estela 6 de Ceibal (B7).


    Dibujo de Graham, 1996, tomado de Vega, 2009: 97


    



    En la fachada oeste, en el cuarto cuerpo del Templo del Sol de Palenque, y orientado hacia el este, Arnoldo González excavó en 1992 (Cuevas, 2007: 50, 178, 259-260 y figuras 14 y 192, TS 11/92) un portaincensario que actualmente se encuentra en el Museo de Sitio (figura 31). Fue manufacturado con posterioridad al 600 d.C. y representa a GI,23 luce de manera excepcional una máscara bucal de ave,24 que, por su forma, debe corresponder al pico de un cormorán. El mascarón central del incensario, descrito por Cuevas, tiene el cabello amarrado en forma de mechón, barba, ojos grandes, casi cuadrados, cejas gruesas y onduladas, dos colmillos que surgen de las comisuras de la boca, un diente de tiburón que se asoma en el maxilar superior y orejeras en forma de tapón; sobre las orejas lleva adosadas en la parte superior orejeras de concha; el mascarón superior se forma por una tortuga con la mandíbula superior levantada y un cordón entrelazado que remata en un lirio acuático esquematizado,25 elementos también poco frecuentes en los incensarios; en las aletas, además o en lugar de los componentes característicos (serpientes, bandas cruzadas, fauces serpentinas aladas, flamas), se delineó un peculiar signo de “S” invertido y horizontal a manera de una doble espiral;26 en tanto que el mascarón inferior sobre el que descansa GI representa al Monstruo Imix, “el gran lagarto”. Por estas particularidades sugiero que en este incensario, mediante el pico de ave de cormorán, se subrayan ciertos atributos de GI que se vinculan con el viento; la tortuga y el lirio aluden a un espacio acuático y fértil, sitio del origen del viento; en tanto que la línea curva en forma de “S” es muy similar a la del signo icónico de muyal, “nube” (T632v) (figura 32 a y b), rodeado por un círculo de puntos o pequeñas cuentas acuáticas; la nube, desde esta perspectiva, es el agua celeste que se transporta gracias a que contiene el poder del viento, indicado con la doble espiral, símbolo del eterno movimiento.
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      Figura 31. Incensario proveniente del Templo del Sol, Palenque, 11/92.


      Dibujo de Fredy Corzo, 1993, tomado de Cuevas, 2007: 53
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      a                 b


      



      Figura 32. a) Espiral que parece indicar el movimiento de las nubes producido


      por el viento, b) glifo T632v (signo de muyal, “nube”) que podría explicarse


      como un círculo de agua que contiene en su interior la espiral del viento.


      Dibujos de Moisés Aguirre, con base en Montgomery, 2002

    


    



    Resulta extraño cómo GI, una divinidad tan relevante cuyos orígenes provienen del Clásico Temprano, desaparece de la mítica maya y ya no figura ni se le representa durante el Posclásico, en tanto que el gran dios creador y celeste Itzamnaaj perdura hasta el periodo colonial. Este dios sufre un proceso contrario a GI, pues se revitaliza constantemente y permanece como deidad suprema.27 GI, el gran ordenador del periodo Clásico, el nacido en 9 Viento, poseedor de un mosaico de significados (Garza, Bernal y Cuevas: 2012: 144, 152), se fusiona con Itzamnaaj, lo cual no es extraño dado que éste abarca para el Posclásico los atributos que alguna vez tuvo GI. Y quizá Itzamnaaj no sea el único dios que de alguna forma retoma los atributos de GI, pues para el Posclásico, en los Altos de Guatemala, se encuentra otra figura divina, Juraqan, que también reúne en sus atributos los que alguna vez tuvo GI (Craveri, comunicación personal, 2014).


    De acuerdo con las creencias de los grupos mayas de las Tierras Bajas del Clásico, GI es un dios creador, el gran ordenador del cosmos, señor del cielo y del océano primordial, creador del fuego, cuya acción más relevante sucede durante los tiempos míticos, cuando aún no se ha creado el sol, por ello puede ser un protosol. Con estas características, fácilmente se fusiona en periodos tardíos con Itzamnaaj. Por último, me interesa subrayar, como ya he mencionado, que GI, por su propio nacimiento, es el dueño de una sustancia divina que se materializa en el viento, pero en un viento poseedor de una energía diferente al que podrían personificar otros dioses vinculados con este elemento, porque se trata de una sustancia etérea de origen celeste, un aliento vital masculino y quizá con propiedades “calientes”, por ello se convierte en el gran fecundador.


    



    



    Juraqan, la destrucción creativa


    



    Entre los mayas k’iche’ del Posclásico Tardío e inicios de la Colonia, quizá la figura más cercana a una gran deidad creadora de los vientos sea Juraqan (“Huracán”), que, de acuerdo con la traducción de Craveri del Popol Vuh (2013), significa “El de un pie, de una pierna”.28 Este dios tiene entre sus epítetos Uk’ux Kaj, “Corazón del Cielo” (Popol Vuh, 2013: 10); sus funciones y significado son difíciles de comprender, pero podría imaginarse como el gran viento celeste que contiene la vida, el germen de todo lo que existe. Por su denominación, es aquella deidad primordial que se manifiesta mediante impetuosos y temibles vientos rotativos, de vendavales y tormentas, y que, a modo de torbellino, gira en grandes círculos y provoca a la vez la creación, la destrucción y la renovación de su propia obra. Juraqan, señala Preuss (1988, 96), “es el nombre divino que se aplica a la tempestad que, acompañada de rayos, truenos e intensa lluvia, causa grandes temores e infunde profundo respeto a la gente que la experimenta”. Es el viento que conduce las lluvias, las cuales fertilizan las semillas y hacen crecer los sembradíos, pero también es el viento que destruye la vegetación con un poder tremendo, es como el arrebato de un dios supremo. Así queda muy claro el principio dualista vida-muerte o ­creación-destruc­ción propio de las definiciones de los vientos (Preuss, 1988: 95).


    Juraqan, señala Christenson (2003: 70, n. 62), es un concepto muy complejo para traducirse definitivamente; acepta que cabe interpretarse como “Una pierna”, que, según los comentarios de Tedlock, podría significar “el único de su especie”. Por ello, sugiere que haría alusión a su naturaleza única como el poder esencial del cielo. Menciona que también podría traducirse como “huracán”,29 término aceptado tanto en la costa del Golfo de México como en las Antillas para aludir a los vientos poderosos y giratorios, y que, como lo señala Recinos (1950: nota 83), probablemente se deriva de la voz taina “huracán”.30 La figura de Juraqan en el Popol Vuh se conforma por tres diferentes tipos de rayos, Kaqulja31 Juraqan, Ch’ipi Kaqulja32 y Raxa Kaqulja;33 es uno y tres, una tríada divina, lo cual no debería de extrañarnos, pues ya encontramos esta estructura en la región noroccidental de las Tierras Bajas mayas durante el periodo Clásico.


    Fernando Ortiz, en su libro titulado El Huracán (1947: 91, 102, 104), escribe que este fenómeno no es sino el paroxismo del viento, el monarca de todos los vientos, un personaje del aire, el aire mismo, por lo que, como dios de la tempestad, debió de ser una de las deidades prominentes en los cultos religiosos. Los dioses de los vientos arremolinados, continúa, están en todas partes, y sus personificaciones míticas e icónicas pudieron ser absorbidas como atributos de entidades más importantes, pues en cualquier lugar donde ocurrieron grandes tempestades atmosféricas hubo temores humanos, creencias en personajes mitológicos iracundos que las producían e intentos de propiciarlos.


    Siguiendo a Preuss (1988: 97), Juraqan es la más alta deidad del panteón k’iche’, es la fuente de toda energía del universo y el creador de todo lo que existe, simboliza la fuerza superior universal que genera y estimula la existencia de todos los seres, animados o inanimados, es el motor del universo. Según el Popol Vuh, cuando en la oscuridad de la noche Tepew y Q’ukumatz se reúnen para meditar sobre cómo se iba a conformar al ser humano:


    



    entonces se aclaró lo que iba a ser el hombre


    entonces pensaron en el nacimiento

  


  
    
      en la formación de los árboles

    

  

  
    
      
        
          
             de los bejucos

          

        
      
    
  

  
    
      en la creación también de lo que iba a ser la vida

    

  

  
    
      
        
          
             la formación, en la oscuridad

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
             en la noche, por parte de Uk’ux Kaj34

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                        Juraqan35

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    son sus nombres:

                  

                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
             Kaqulja Juraqan, el primero,

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
             el segundo Ch’ipi Kaqulja

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
             por tercera vez Raxa Kaqulja

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
             pues tres son Uk’ux Kaj


            


          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    (Popol Vuh, 2013: 10)

                  

                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    Juraqan es la vida que se manifiesta en el centro del cielo, es como el ojo de una tormenta que forma el eje divino alrededor del cual giran el tiempo y la creación en los ciclos eternamente repetidos de nacimiento y destrucción (Christenson, 2003: 69-70, n. 56 y 62). Al manifestarse a través de vientos con un movimiento circular giratorio en torno a un centro u ojo, éste se convierte en el centro sagrado de donde emanan los poderes creadores y destructores (Preuss, 1988: 95).


    El huracán, formado por vientos envolventes, es un fenómeno frecuente en el área maya, su gran fuerza debió impresionar a sus habitantes, y la mejor forma que tuvieron para comprenderlo fue mediante la creación de un ser imaginario que pudiera controlar esta energía, que residía en el cielo, simbolizaba el centro de la creación y se manifestaba por una de las fuerzas más temibles de la naturaleza, tal vez concebido como una espiral o remolino de vientos. En el Popol Vuh, también es una fuerza destructora materializada en un gran aguacero que termina con la generación de protohombres de madera:


    



    Entonces fue planeado un gran aguacero por parte de Uk̓ux Kaj

  


  
    
      
        
          
              un gran aguacero fue hecho

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
              llegó sobre las cabezas de los muñecos

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      de la madera labrada…

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    Hubo el despedazamiento de sus rostros porque no tenían pensamientos

  


  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      frente a su madre

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      frente a su padre también

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      a Uk’ux Kaj

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      a Juraqan, éstos son

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      sus nombres


                      


                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      (Popol Vuh, 2013: 25)

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    En otro episodio en el que Juraqan o Ukux Kaj se dirige a Junajpu y Xb’alanke para ordenarles vencer a Kab’raqan,36 el segundo hijo de Wuqub’Kaqix, el texto se refiere al dios como el “fundamento”:


    



    ¿No está usted,

  


  
    
      
        usted, puesto como fundamento

      

    
  

  
    
      
        usted, Ukux Kaj?

      

    
  

  
    Dijeron, pues, los muchachos cuando recibieron las palabras de Juraqan


    


  


  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      (Popol Vuh, 2013: 48)

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    A Juraqan, la gran deidad ordenadora de los k’iche’, le corresponde separar las aguas celestes de la tierra, igual que a Quetzalcóatl en el centro de México, o bien GI termina con el caos anterior a la creación al degollar al cocodrilo mítico en las Tierras Bajas mayas durante el Clásico, y por supuesto se puede comparar con el multicitado Itzamnaaj de la misma área geográfica; todos pertenecen al selecto grupo de dioses que en Mesoamérica presiden la creación. Señala el Popol Vuh:


    



    Así pues, se alegró Q’ukumatz:


    “¿Bien llegaste, Uk’ux Kaj

  


  
    
      
        tú, Juraqan

      

    
  

  
    
      
        tú también, Chípi Kaqulja

      

    
  

  
    
      
        
          
            Raxa Kaqulja!

          

        
      
    
  

  
    Saldrá bien nuestra creación

  


  
    
      
        
          nuestra formación”. Dijeron, pues.

        

      
    
  

  
    Primero, pues, nació la tierra

  


  
    
      
        
          
            las montañas

          

        
      
    
  

  
    
      
        
          
            los valles

          

        
      
    
  

  
    fueron divididos los caminos del agua


    caminaron separados sus ramales entre las montañas


    estaban divididas las aguas que existían


    cuando aparecieron las grandes montañas.


    Así, pues, fue la formación de la tierra


    cuando se formó por parte de Uk’ux Kaj

  


  
    
      
        
          
            
              
                Uk’ux Ulew,37 así son llamados,

              

            
          
        
      
    
  

  
    pues, fueron ellos los que primero la concibieron


    Se separó el cielo


    se separó también la tierra en el agua…


    


  


  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      (Popol Vuh, 2013: 12)

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    Gracias a la acción del dios, de los vientos envolventes, y en medio de los relámpagos que acompañan a Juraqan, surge la tierra desde las profundidades de las aguas, y su superficie fue salpicada de montañas, llanuras, ríos, arroyos y vegetación. Al emerger la tierra de las aguas primordiales, se instauran las condiciones para la vida humana, con esto finaliza el caos precósmico y pueden surgir los montes y los valles en medio de una nube, de la neblina.


    De acuerdo con el último fragmento citado del Popol Vuh, se entiende que el dominio de Juraqan es el cielo, pero también lo es la tierra, por eso se le llama a su vez Uk’ux Kaj, Uk’ux Ulew, y es un canal conductor entre los dos espacios.


    Es él también, como el gran sabio, quien desciende del cielo al inframundo cuando los murciélagos cortan la cabeza de Junajpu y es preciso volver a moldearla:


    



    Muchos sabios desde el cielo llegaron


    Así Uk’ux Kaj

  


  
    
      Juraqan llegó a estar ahí

    

  

  
    
      
        llegó a encontrarlo ahí en la Casa de los Murciélagos.

      

    
  

  
    No fue enseguida que se acabó su rostro…


    


  


  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      (Popol Vuh, 2013: 114)

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    A él le corresponde enviar al gavilán, ave que podría ser una epifanía zoomorfa del dios, y un animal que, por su vuelo, estaría vinculado simbólicamente con el viento:


    



    


    Así, pues, el gavilán no estaba lejos de la superficie de la tierra

  


  
    
      
        
             no estaba lejos de Xib’alb’a

        

      
    
  

  
    inmediatamente llegaba al cielo con Juraqan.


    


  


  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      (Popol Vuh, 2013: 54)

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    En otro pasaje del mito k’iche’ es el dios quien, mediante el soplo divino, empaña la vista o sabiduría de los hombres que él mismo había creado, con la finalidad de limitarlos y que no se parecieran a los dioses y así tuvieran la necesidad de venerarlos.


    



    


    Solamente, pues, fueron empañados sus ojos por Uk’ux Kaj


    fueron cubiertos así como si se soplara sobre la superficie de un espejo fueron cegados sus ojos…


    …Así, pues, fue la pérdida de su sabiduría

  


  
    
      
        
          
            Con todo el conocimiento de los cuatro hombres

          

        
      
    
  

  
    fue su raíz

  


  
    
      su principio

    

  

  
    así, pues, fue la creación

  


  
    
      
        
          la formación inicial de nuestros abuelos

        

      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                  de nuestros padres por parte de Uk’ux Kaj

              

            
          
        
      
    
  

  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      
                        
                          
                               Uk’ux Ulew

                          

                        
                      
                    
                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    


  


  
    
      
        
          
            
              
                
                  
                    
                      (Popol Vuh, 2013: 139)

                    

                  
                
              
            
          
        
      
    
  

  
    



    Juraqan, “el corazón del cielo”, es invocado cuando los primeros hombres estaban todavía en la oscuridad y esperaban la salida del sol (Popol Vuh, 2013: 143-144). Una vez que aparece el astro, y con él, el tiempo, la sucesión del día y la noche, es decir, una vez terminado el proceso creacional, el dios casi desaparece del culto cotidiano y los k’iche’38 sólo lo recuerdan en caso de extrema necesidad, por ejemplo cuando levantan su vista al cielo al haber escasez de alimento y solicitan su ayuda:


    



    ¡Oh!


    ¡Bueno es tu día!


    Tu Juraqan


    Tú Uk’ux Kaj

  


  
    
      
        Uk’ux Ulew

      

    
  

  
    tú dador de lo amarillo

  


  
    
      
        de lo verde

      

    
  

  
    tú dador también

  


  
    
      
        de las hijas

      

    
  

  
    
      
        de los hijos

      

    
  

  
    esparce


    riega aquí lo verde

  


  
    
      
        lo amarillo…


        


      

    
  

  
    
      
        
          (Popol Vuh, 2013: 227-228)

        

      
    
  

  
    



    Y aun, los k’iche’ de mediados del siglo pasado identificaban al huracán con dos personajes: Diego Martín, “la fuerza procreadora en el universo”, y Manuel Lorenzo, “el viento fuerte”, el principio destructivo complementario, a veces fusionado con el apóstol Santiago, “el viento destructor de los maizales”, patrono de los conquistadores (Bunzel, 1981: 320).


    De aquí que Juraqan se erige en la comunidad k’iche’ como una deidad tríadica, una manifestación de la energía creadora de los seres primordiales, de donde irradia el cosmos y la creación del ser humano, y se expresa o se hace comprensible a los hombres, a través de los fuertes vientos arremolinados, por medio del aire, que es el vehículo que comunica al cielo y al inframundo. Por todo ello, quizá cabría sugerir que Juraqan-Tojil de las Tierras Altas durante el Posclásico se inserta en la misma estructura simbólica a la que perteneciera GI en el Clásico en las Tierras Bajas.


    



    



    Seres con máscara bucal de ave


    



    Otro elemento que es uno de los signos diagnósticos para identificar a un dios del viento en otras áreas mesoamericanas y que podemos rastrear en el ámbito de la cultura maya es la máscara bucal de ave, de “labios alargados” o de pico, cuyos portadores en ocasiones también se acompañan del logograma ik’. En estos casos, generalmente se trata de un pico de ave, probablemente acuática, tal vez un pato,39 a diferencia de las imágenes procedentes de la Cuenca de México, en las que se trata del mergo de caperuza o copetón (Lophodytes cucullatus); ya Espinosa Pineda (2001: 290) ha aclarado que “la máscara bucal no es simplemente un pico, sino un concepto, y parece más un emblema que una representación icónica o un signo simple”. Ahora bien, no es de extrañar que se utilice uno de los atributos del ave para indicar la cualidad del viento, ya que su vuelo sería una de las metáforas para expresar lo que es el aire. Estos dioses, a diferencia de GI y Juraqan, no tienen propiamente características de demiurgos, sino que están vinculados con el viento, con la lluvia y, por ende, con el cultivo del maíz. Para ilustrar esta idea, muestro en principio varios ejemplos de personajes que actuaron en un momento histórico, usan una máscara de ave y personifican a una deidad. Con posterioridad me remitiré a varias imágenes en las que considero se representó al dios mismo.


    Entre los ejemplos tenemos las figuras de los escalones V y X (Velásquez García, 2009: figuras 6.14 y 6.15) (figura 33) de la Escalera Jeroglífica 2 que conduce al acceso del Templo 33 y que forman parte de los registros en los que se dedica el Juego de Pelota de Yaxchilán durante el Clásico Tardío.40 En cada uno de los escalones aparece un jugador de pelota que personifica al dios del viento Ik’ K’uh; el jugador mantiene una actitud dinámica, con una rodilla y la palma de la mano descansando sobre el piso, mientras que extiende el brazo opuesto, con lo que se logra dar balance a la imagen; los personajes lucen el atavío típico del pelotero, que incluye un pesado cinturón o yugo de cuero, rodilleras, otros elementos protectores en puños y tobillos y una máscara completa, llamada “de rayos X” porque permite apreciar el rostro, y que personifica al jugador (Velásquez García, 2009: 383-385). La máscara está compuesta por una protuberancia labial a manera de un largo pico despuntado,41 semejante a la de Ehécatl del centro de México y una pequeña barba; como parte de la máscara se incluye un tocado con hojas, tallos y la flor de nenúfar o ninfea, que es mordida por un pez, una indicación que nos hace el escultor para saber que se trata de un inframundo acuoso.


    De acuerdo con la lectura glífica de Velásquez García (2009: 384-385), el jugador del escalón X es Kote’ ‘Ajaw K’an Tok Wayib’, mismo que aparece en el escalón IV, y se le describe como el b’aah sajal, “primer sajal” o “lugarteniente” de Yaxuun B’ahlam IV; a su vez se distingue el compuesto glífico Ik’ K’uh, “Dios del Viento”, por lo que el sajal actúa como un ser sobrenatural, como un dios que pudo ser un patrón del juego de pelota. Si recordamos, los juegos de pelota pueden significar precisamente un umbral a este espacio, el ámbito oscuro en donde se originan los vientos y el proceso agrícola.


    



    [image: ]


    Figura 33. Escalón X, Escalera jeroglífica 2, subestructura 33, Yaxchilán.


    Freidel, Schele y Parker, 1993: fig. 8.13


    



    Muy cercanos a las representaciones de Yaxchilán están los personajes con la máscara bucal de los murales de Bonampak, específicamente en un fragmento del nivel inferior del muro norte del Cuarto 1 (790 d.C.) (figura 34). En la pintura completa se representa una gran festividad durante la que se glorifica al gobernante del sitio, Yajaw Chan Muwaan II; no obstante, la escena particular a la que me refiero, aunque forma parte de la procesión de músicos, parecería no existir en un plano histórico sino sobrenatural. Los dos personajes sobre los que quiero hacer énfasis, y que personifican a una deidad del viento, dialogan entre músicos y danzantes: se distinguen porque portan una máscara con los labios alargados, y una de ellas, en especial, semeja un pico de ave. El personaje de la izquierda muestra el glifo ik’ como pupila del ojo (Uriarte, 1998: 214-216; Miller y Brittenham, 2013: 116, 119). Sus vínculos con la regeneración vegetal son evidentes: el faldellín que fue pintado de color verde parece estar constituido por tifáceas; además, el personaje de la izquierda intercambia una mazorca de maíz; el otro tiene una mazorca como orejera. En la frente de cada uno, el artista dibujó un nenúfar, lo que una vez más nos recuerda ese inframundo acuoso.


    



    
      [image: Descripción: IMG0077]

    


    
      Figura 34. Fragmento del nivel inferior del muro norte del Cuarto 1 de


      Bonampak (790 a.C.). Freidel, Schele y Parker, 1993: 328, fig. 5.4

    


    



    La escena se complementa con cuatro personajes, dos de pie, con atavíos muy peculiares, uno de ellos es un crustáceo gigante, quizá una pigua (Macrobrachium carcinus), con sus grandes tenazas elevadas en una actitud de danza, y el otro tiene la mandíbula descarnada, además carga un instrumento de percusión y una sonaja de lluvia, objetos empleados para solicitar el preciado líquido; un actor más fue pintado sedente y con cabeza de saurio, que podría simbolizar la superficie de la tierra, imaginada como el cuerpo de un gran cocodrilo; todos usan un nenúfar como tocado, flor que brota en estanques, lagos y agua canalizada, e indica la comunicación entre el plano inframundano y el terrestre. El cuarto personaje, con rasgos humanos, porta un tocado con forma de hocico prominente y, por su cabeza, así como por sus bellos rasgos, podría ser una joven deidad del maíz. Varios llevan el título glífico baah tz’am o “cabeza de trono”, que indica que se encontraban cercanos a la clase gobernante (Miller y Brittenham, 2013: 118-120). Por las características de esta escena y los seres sobrenaturales representados en ella, sin duda estamos ante personificaciones de las deidades de la tierra, ubicadas una vez más en el ámbito de un inframundo acuoso, hábitat propio de ciertos seres del viento que traen la lluvia, espacio repleto de fertilidad, en donde yace el dios del maíz dispuesto a un nuevo renacimiento. Es interesante que en la escena completa los acompañan músicos, los más cercanos son trompeteros, que nos recuerdan una vez más que el viento y el sonido también forman un binomio.


    En la Estela 19 de Ceibal, tenemos otro ejemplo con un personaje histórico que porta la máscara de ave acuática (figura 35).42 Por sus pecu­liaridades calendáricas e iconográficas, la estela ha sido fechada para el Epiclásico o Clásico Terminal, siglo ix, aproximadamente en 850 d.C. (Lacadena, 2010: 387 y Ringle et al., 1998: 219).43 En el relieve aparece un personaje de pie, luciendo un gran tocado serpentino del que se desprenden lo que parece una cola de jaguar y adornos de jade, así como largas tiras enhiestas que incluyen el símbolo de la estera; porta una máscara análoga a la de Ehécatl (E’eekatl), con un largo pico que, por su forma, tal vez lo podríamos identificar, a diferencia de las otras máscaras bucales, con el de una anhinga, ave que, como se reiterará más adelante, se ha asociado con el viento en otras culturas mesoamericanas. El pico trae sobrepuesta una nariguera. De la máscara surge un signo en espiral propio de los dioses que provocan los aires; además, el personaje arroja con la mano derecha un puñado de granos, probablemente maíz, alimento característico que otorgan los seres vinculados con la fertilidad.


    El dignatario estaría personificando a un dios del viento que tiene la posibilidad de atraer a las nubes para fecundar a la tierra, no sólo por la media máscara de ave barbada y la gran voluta que emana de su boca, sino también por el tocado serpentino con plumas y una cola de felino, que recuerda al tocado cónico de Ehécatl-Quetzalcóatl, que, entre otros elementos, estaba cubierto con una piel de felino, desde luego en representaciones más tardías.


    Por su parte, Mercedes de la Garza (1995: 122) considera que este personaje lleva una máscara de cuervo con un gran pico y emite un graznido en forma de voluta, mientras deja caer granos de maíz en un ritual agrícola. En tanto que López Austin y López Luján (1999: 102) refieren que el personaje “tiene una máscara con un largo pico de ave, semejante a la del Dios del Viento, advocación de Serpiente Emplumada”. Pero no sólo encarnaría a esta deidad, sino que, de acuerdo con Pascual Soto y Velásquez García (2012), los gobernantes de Ceibal estarían incorporando a Ehécatl, a Tlahuizcalpantecuhtli y a Tláloc (E’eekatl Ketzalkooaatl y a Tlaalok), porque la ideología venusina importada, para el siglo ix, como se citó con anterioridad, había permeado gran parte de Mesoamérica, y además incluía a las funciones del dios de la lluvia. Por ello, para este momento, el complejo comprendía “agua, fertilidad, cuerpos celestes, guerra, sacrificio y linaje”, y agregaría también al viento.
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      Figura 35. Estela 19 de Ceibal. Dibujo de Graham, 1996

    


    



    En cuanto a los ejemplos de divinidades del viento con máscara bucal, no de seres humanos que personifican a la deidad, sino del dios mismo, contamos con la vasija clasificada como K148544 (Culbert, 2001: fig. 154) (figura 36), resguardada en la Colección del Museum of Fine Arts, Boston. En esta cerámica se distinguen dos seres que portan la protuberancia labial o pico. La vasija policroma contiene una narrativa muy compleja y muestra diversos seres sobrenaturales situados en dos niveles, divididos por una banda celestial, que parece corresponde a dos tiempos distintos o al desarrollo de una historia mítica. En la parte inferior derecha destaca la deidad celeste y creadora, Itzamnaaj, el único sentado sobre un trono con piel de jaguar y con una pequeña capa a los hombros; sin duda, por su posición y por el gesto que mantiene con las manos, es quien preside la ceremonia, parece estar dando indicaciones, y usa además un faldellín también de piel de jaguar; en su muñequera lleva el signo de ik’ apenas visible. Supongo que por sus atributos también domina los aires.


    Se acompaña por ocho mujeres robustas; una más, con el torso desnudo, rompe la banda celestial y asciende ayudada por el mismo Itzamnaaj, quien ahora se observa sedente en otro plano, sobre la banda celestial y tal vez en otra temporalidad; dos de ellas están suspendidas en el aire, como iniciando su elevación, y flotan sobre un elemento trilobulado, se pensaría que salen del inframundo repleto de abundancia. La mujer más cercana a Itzamnaaj parece tener un papel directriz; es la de mayor tamaño, está sentada frente a las demás, muestra las manos en posición similar a la del dios y es la única que lleva una flor de nenúfar en el tocado, así como otro adorno que termina en largas plumas. Todas llevan un corte alrededor del cuerpo, orejeras, un collar y pintura facial; algunas muestran el torso desnudo. Las mujeres podrían simbolizar las fases de la luna o algun fenómeno vinculado con el ciclo lunar presididos por el dios celeste. Acompañan la escena, en el mismo nivel inferior, tres ancianos de pie, probablemente los Pawahtun, dioses que sostienen el cosmos en cada rumbo; quizá, por razones de espacio en la vasija, no se incluyeron a los cuatro, pues en el nivel superior sí se dibujaron completos. Cada uno lleva una tela alrededor de la cabeza como tocado, a la manera en la que la portan estos dioses en algunas de sus representaciones, otra tela alrededor de la cadera y una más entre las manos.
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      Figura 36. Vasija K1485. Dibujo realizado por Daniel Salazar Lama,


      con base en Kerr, 1989: 90

    


    



    En el nivel superior de la vasija, que podría corresponder a otro momento, figuran, del lado derecho, dos personajes, motivo por el que incluí esta pieza en el corpus de los dioses del viento; se trata de dos deidades con labios protuberantes o pico de ave en actitud de soplar, tal vez para mover a las nubes sobre los campos de cultivo y provocar la lluvia; uno de ellos tiene en la espalda y en el brazo lo que parece el signo ahk’ab, “oscuridad”, y el otro el signo ik’, “viento”, y podrían referirse a un viento nocturno y a uno diurno, quizá uno de muerte y el otro de vida. Por su parte, Lopes (s/a: 2) considera que no se trata del signo ahk’ab, sino de la banda acuática que se ha leído como palau, motivo muy similar al que muestra el dios que acompaña al de los manantiales o al de los depósitos de agua, y que aparece junto con el del viento en la ya citada “Vasija de los ochenta y ocho glifos” (K1440). En cualquiera de las dos lecturas, se trata de dos vientos diferentes, quizá uno oscuro y otro diurno, uno húmedo y otro seco.


    Las dos deidades con máscara bucal muestran elaborados tocados, semejantes al del Itzamnaaj sedente sobre el trono del nivel inferior, y dentro de los que se cuenta a la flor de nenúfar. Su atavío, que consta de un faldellín de piel de jaguar, es el único igual al del dios. Cabría preguntarse si ambos son una manifestación de la misma divinidad celeste. La escena la complementan cuatro deidades ancianas que, por su tocado, número y edad deben de corresponder a los Pawahtun; aparecen casi desnudos y con pinturas corporales, entre las que se observa el kawak, a manera de un “racimo de uvas”, signo que se inserta en el ámbito simbólico del inframundo. Los Pawahtun en las crónicas coloniales (Libro de Chilam Balam de Chumayel, 1985: 100) se identifican con los cuatro vientos, ¿estarían en esta cerámica simbolizando los pilares de viento que sostienen el cosmos? En ese mismo estrato superior, aparece una vez más Itzamnaaj y una mujer que podría corresponder, también en otro momento, a una de las que figuran sentadas en el nivel inferior. El acontecimiento se desarrolla en el cielo; no obstante, por el contexto, pertenece al ámbito nocturno.


    En resumen, la imagen muestra una reunión de dioses presidida por Itzamnaaj, en el devenir del tiempo nocturno, y en la que las divinidades de los vientos, en este caso celestes, quizá se revelan como uno de los aspectos del dios Itzamnaaj.


    Otro ejemplo, sin duda interesante, es la vasija polícroma K7821, del Clásico Tardío (Kerr, 2000: 1010) (figura 37), que se localiza en la Colección del Museum of Fine Arts de Boston.45 Está dividida en dos escenas, y el personaje de mayor rango representa a Itzamnaaj, quien en una parte de la cerámica se muestra de frente, sentado con las piernas cruzadas sobre un cojín de piel de jaguar que se deposita en un gran trono; con una de sus manos aparenta dar indicaciones. En la otra asume su representación zoomorfa de ave, a quien los glifos identifican como Ch’aaj Itzamnaaj. En las dos secciones se dibujó una deidad con los rasgos faciales muy similares a los de Itzamnaaj, pareciera que los dos dioses participan de la misma sustancia del dios, pero como seña particular lucen una protuberancia bucal a manera de pico de ave, motivo que me permite proponer que se trata de una deidad del viento.46 Cada uno de estos dioses se presenta de perfil, con una tela que cubre su cadera y sus muslos; además, portan una orejera de jaguar. En una de las imágenes el dios se muestra hincado, con los brazos cruzados, y observando con respeto a Itzamnaaj. En la otra sección, la posible deidad del viento se observa también de perfil y con los brazos elevados invocando al ave llamada Ch’aaj Itzamnaaj, que desciende del cielo. En el texto también se mencionan a Ju’n Ajaw y Yax B’ahlam, los conocidos por los estudiosos como “dioses remeros”, por lo que Asensio Ramos (2006: 1122) propone que el viento puede ser una de sus manifestaciones.
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      Figura 37. Vasija K7821 (fragmento).


      Dibujo realizado por Zender, 2005, figs. 6 y 7

    


    



    De acuerdo con la lectura realizada por Bernal Romero (comunicación personal, 201447), en los glifos en el panel donde figura el Itzamnaaj antropomorfo, tenemos lo siguiente:


    



    
      
        
        
        
        
      

      
        
          	
            ju’n ajaw


            “en 1 Ajaw”

          

          	
            waxak uniiw


            “8 K’ank’in”

          

          	
            u kab’iiy


            “porque así lo mandó”

          

          	
            ……


            “el Dios del Viento”

          
        


        
          	
            ehmey


            “desciende”

          

          	
            ch’aaj itzamnaaj


            “el dios Ch’aaj Itzamnaaj”

          

          	
            yitaaj


            “en compañía”

          

          	
            ju’n ajaw


            “del dios Ju’n Ajaw”

          
        


        
          	

          	

          	
            yax b’ahlam


            “y el dios Yax B’ahlam”

          

          	
            uhtiiy


            “esto ocurrió”

          
        


        
          	

          	

          	
            Huxlaju’n haab’iiy


            “cuando habían pasado 13 tunes”

          

          	
        

      
    


    



    “(en) 1 Ajaw 8 K’ank’in es el descenso del dios Ch’aaj Itzamnaaj porque así lo mandó el Dios del Viento en compañía del dios Ju’n Ajaw y el dios Yax B’ahlam: esto ocurrió cuando habían pasado 13 tunes […]”


    



    En la otra sección se reitera la misma idea:


    



    
      
        
        
      

      
        
          	
            ju’n ajaw


            “(en) 1 Ajaw”

          

          	
            waxak te’

          
        


        
          	

          	
            Uniiw


            “8 K’ank’in”

          
        


        
          	

          	
            ehmey


            “desciende (el dios Ch’aaj Itzamnaaj)”

          
        

      
    


    



    “(en) 1 Ajaw 8 K’ank’in desciende (el dios Ch’aaj Itzamnaaj)”


    



    La tardía Estela 3 de Ceibal (Clásico Terminal: 874 a 880 d.C.) (figura 38), que forma parte del acervo del Museo Nacional de Arqueología y Etnología de Guatemala, muestra un personaje con el mismo tipo de máscara de ave similar a la de Ehécatl, y, como otras del sitio, contiene motivos exógenos. El texto glífico indica, según la lectura de Vega Villalobos (2009: 86), que el suceso representado sucedió en 1 Ok 8 K’ank’in, el 26 de septiembre de 874 (o el 24 de septiembre, según Bernal Romero, 2013). Asimismo, se registra el nombre de “GI-GII/K’awiil”, y es interesante que, en este caso, el glifo nominal de GI está enmarcado con un ave acuática, probablemente un cormorán o una anhinga, animales, reitero, vinculados con el viento. En la sección superior de la escena dialogan dos personajes sedentes que portan un tocado compuesto por largas plumas que caen hasta su cintura. Por sus máscaras se pueden identificar con el Tláloc del centro del Altiplano Central mexicano; sobre ellos se labraron dos glifos: 7 Cipactli y 5 Cipactli (“cocodrilo”), fechas que pueden corresponder a una sucesión calendárica o quizá sean nombres calendáricos.


    En la parte inferior de la imagen se labraron dos seres antropomorfos que conversan entre sí; ambos llevan un pañuelo amarrado a la cabeza del que emergen plumas. El personaje de la izquierda es una joven deidad, con rasgos humanos armoniosos, tiene adherido al tocado un elemento que termina en una pequeña cabeza de serpiente estilizada, la cual proviene de lo que parece ser el pedúnculo de una flor; por ello y por el ámbito en donde se encuentra, podría tratarse del dios que Houston y Taube (2000) identificaron como el dios del viento o del aire. La otra figura es quien precisamente lleva la máscara de pico, probablemente de ave acuática, y sostiene en su mano derecha una sonaja, sot o so’ot, con plumas colocadas en la parte superior (Barrera Vásquez, 1980: 738). En medio de los dos personajes se encuentra un tambor vertical de madera, pax, con apenas visible el signo ik’ al centro. El que se representen instrumentos musicales en la escena nos recuerda que el sonido es isomorfo al viento.


    En la parte central de la estela surge una figura humana por una gran abertura, la “boca” de la Montaña Witz, o la gran montaña sagrada terrestre, que se distingue por la marca kawak,48 colocada en su parte superior, lo cual indica que la representación tiene lugar en una cueva, en el interior de la montaña. De acuerdo con los personajes de la parte superior e inferior de la escena, es el hábitat propio de los dioses de la lluvia y del viento; este espacio se puede comparar con el Tlalocan del centro de México, un lugar subterráneo que desemboca en las cuevas de las montañas y en donde abundan los alimentos, es la gran bodega en donde se encuentran las semillas, y es de ahí de donde surgen las lluvias y las corrientes de aire. Por ello, tanto en la parte superior como en la inferior de la estela estarían dioses vinculados con elementos meteorológicos.49


    Los gobernantes, durante sus rituales iniciáticos, penetraban a estas montañas sagradas y simbólicamente eran engullidos por el monstruo Witz, con lo que, al renacer o emerger de él, adquirían poderes sobrehumanos que les permitían gobernar sobre los otros. En el caso de la Estela 3, el personaje central se somete a un ritual iniciático y penetra a la gran montaña sagrada, espacio pletórico de fertilidad, y tiene contacto con los dioses del viento y de la lluvia, con lo que adquiere el control sobre estos elementos y, por ende, el poder de alimentar a su pueblo. Sostiene la expresión glífica que, de acuerdo con Bernal (2013), se lee: “las únicas y sagradas piedrasyaxyk’an”, que alude a la sangre obtenida mediante el autosacrificio y que era ofrecida a las deidades, por ello se podría presumir que durante su dignificación como gobernante precisó someterse a este ritual. Para el momento en el que se inscribe la Estela 3 ya no aparecen en las inscripciones los registros de ascenso al poder; no obstante, de acuerdo con las imágenes, dicha ceremonia puede tratar de representarse por medio de símbolos.
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      Figura 38. Estela 3 de Ceibal. Dibujo de Graham, 1996

    


    



    En los ritos de ascenso al trono de otras culturas mesoamericanas (Olivier, 2008: 264-29),50 el dignatario era recluido después de haber sido desnudado casi completamente, más tarde se le ataviaba con mantas que llevaban huesos o calaveras en señal de muerte; podría también portar un atado en la cabeza, con lo que se identificaba simbólicamente con un bulto sagrado. Durante su aislamiento se entregaba a ejercicios penitenciales y ayunos, una vez terminado este periodo se le llevaba al palacio y se le revestía con nuevos ropajes. En la Estela 3 de Ceibal, el gobernante, al salir del Witz, ha sufrido una muerte simbólica; asimismo, llama la atención que en lugar de un gran tocado, el personaje sólo tiene una sencilla manta anudada a la cabeza, con largas plumas que le llegan al tobillo, quizá semejando un bulto sagrado o un bulto de muerto. Como única indumentaria luce un gran pañete con los signos de la estera, otra imagen de poder; el atavío se complementa con un sencillo collar, muñequeras, adornos en los tobillos y, bajo las rodillas, elementos que recibió con toda seguridad después de su aislamiento. Parece que se encuentra en espera de ser investido con todos los signos propios del señorío.


    Un elemento importante que destaca en los ritos de entronización es la horadación del septo nasal y la colocación de una nariguera, que funcionaba como un marcador social, y podía manufacturarse con alguna piedra preciosa, una caña delgada o huesos de águila o jaguar. Esta práctica es visible en el personaje de Ceibal, que tiene una barra atravesando su tabique nasal. Otro detalle significativo es el cambio de nombre, muchas veces era el de su dios tutelar, con quien se identificaba, porque el gobernante al renacer adquiere los atributos de su deidad protectora. En el caso de la citada estela, son K’awiil, GII y el ya mencionado GI. En esta ocasión se esculpió también un ave, uno de los símbolos del dios asociado con el viento creador. Por ello es coherente que los dioses con los que tiene contacto durante su periodo liminar sean los que residen dentro del Witz, los del viento y la lluvia, aquellos que permiten la abundancia en la cosecha.
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      Figura 39. Relieve de un fragmento de la fachada superior de la Casa de los Falos,


      Grupo de la Serie Inicial, Chichén Itzá (Schmidt, 2002, III: fig. 31a).


      Dibujo realizado por Guillermo Couoh Cen y Peter J. Schmidt

    


    



    Un ejemplo más que cabría insertar entre los seres con máscara bucal de ave y vinculados con la energía del monte se observa en la escena mítica que se representa en los relieves de los paneles norte y sur de la fachada superior de la Casa de los Falos, perteneciente al Grupo de la Serie Inicial, localizado en Chichén Itzá y datado para el Clásico Tardío o quizá el Posclásico Temprano (figura 39). Se trata de personajes antropomorfos con la máscara de ave que danzan y tocan un pequeño tambor, el pax; parece que participan de una bulliciosa ceremonia acompañada con el sonido de cascabeles; en este caso, la imagen estaría vinculada con la fertilidad del cacao, pues varias mazorcas descienden en la escena. Por ello se trataría de un ser asociado con la energía eólica, la fertilidad y quizá también con el sonido ritual.


    Ya para el Posclásico Tardío, la imagen que aparece en el Códice Dresde, lám. 44c (47c) (figura 40), podría incluirse junto con estos seres con máscara bucal de pico y el logograma ik’ dentro del ojo, como en el caso de la pintura mural de Bonampak; el personaje, junto con Chaahk, sostiene una red para pescar. Si bien puede tratarse de un dios protector de la pesca, el hecho de que tenga el signo del aire en el ojo, así como el estar frente a la deidad de la lluvia, implica que se vincula con el viento. La escena se sitúa en el norte, y podría referirse a que los vientos que provienen de este rumbo se relacionan con la pesca. El que aparezcan juntas sendas deidades coincidiría una vez más con los conceptos del resto de Mesoamérica.
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      Figura 40. Códice Dresde, lám. 44c (47c). The Dresden Maya-Codex,


      en <http://www.slub-dresden.de/en/collections/manuscripts/the-dresden-


      maya-codex>.

    


    



    De acuerdo con las últimas imágenes analizadas, para el Clásico Tardío parece que los seres del viento con máscara bucal de ave se manifestaban de diferentes formas; existieron funcionarios como el procedente de Yaxchilán, los danzantes de Bonampak, o bien el dignatario de la Estela 19 de Ceibal, en una manifestación más tardía, en la que cada individuo personificaba al dios del viento, erigiéndose como protectores del pueblo, durante determinando ritual, mismo que estuvo directamente relacionado con el nacimiento del maíz; durante la celebración del rito, debieron ubicarse simbólicamente en el inframundo, como sucede con la pequeña imagen del dios del viento representado en la parte inferior de la Estela 3 de Ceibal (figura 38). Se trataría, por lo tanto, de un viento proveniente de ese espacio acuoso, fértil y húmedo. Por otro lado, en el ejemplo que figura en la vasija K1485, las deidades con la boca alargada simbolizan, más que al viento, a la energía sagrada del viento diurno y nocturno, húmedo y seco, porque provenía precisamente de la deidad creadora Itzamnaaj. Para el Posclásico Tardío, en el Códice Dresde, vuelve a aparecer este ser con máscara de pico y un signo ik’ en el ojo, que apenas se alcanza a distinguir. Este dios es acompañado por Chaahk, lo que lo identifica con un viento meteorológico.


    



    



    El “patrono” del aire


    



    El dios que, de acuerdo con algunos autores (Taube, 1992: 56-60; Houston y Taube, 2000: 273; Sotelo, 2002: 140; Houston, Stuart y Taube, 2006: 151-152; Stone y Zender, 2011: 175), se puede identificar con el aire, y a su vez como la personificación del aliento del alma durante el periodo Clásico, es la deidad que figura como variante de cabeza del número 3, uhx/ ux/ox, y que al mismo tiempo funciona como patrón de la veintena Mak, la treceava; vale la pena recordar que el dios del número 3 presidía sobre el día Kawac, el de la lluvia (Velásquez García, 2011: 384). En los códices del Posclásico parece que asume la forma del dios H y se le identifica por el glifo nominal T1059; en las imágenes de los dos periodos puede conformarse con un signo ik’ sobre la mejilla (Códice Madrid, lám. 63a2).


    La deidad, durante el periodo Clásico, se representa como un hombre joven, con los rasgos clásicos de la belleza maya; tiene el cabello largo y, como elemento diagnóstico, usa en la cabeza una banda segmentada y tejida, así como un medallón floral sobre la frente, y ocasionalmente lleva el signo ik’ en la orejera. Taube (2004: 73-74), el autor que más ha estudiado a esta dios (1992, 2004; Houston y Taube, 2000; Houston, Stuart y Taube, 2006: 150-151), agrega que el par de líneas curvas que se prolongan hacia el exterior de la flor indican su aroma y simbolizan no sólo el viento, sino también al aliento vital, dado que la flor es una forma de representar el alma, el aliento y, por ende, el aliento del alma. En un ejemplo del Clásico Tardío, para una expresión de muerte como la “flor-blanca”, el dios sustituye directamente al signo ik’ (Houston, Stuart y Taube, 2006: fig. 4.7e).


    Entre las razones que ofrecen los autores citados para sustentar la identificación del dios del número 3 con el viento es que en algunos diccionarios coloniales, como en el Motul II (Barrera Vásquez, 1980: 611), se emplea el mismo término para “tres”, ox, ouox, que para “aliento” o “viento, o bien, “vapor” o “vaho”, “resuello”; en kaqchikel colonial, uxla, anota Coto (1983: 24-25, 279, 558), significa “aliento, huelgo o resuello / tómese también por el olor o baho q[ue] sale de alg[un]a cosa / tómase también por el spíritu vital / espíritu”; en tanto que el número 3 lo traduce como oxi. En el recuento que realiza Erik Velásquez García (2009: 511-512) sobre este concepto en diversas lenguas mayas, el término se vincula, en resumen, con “vapor”, “radiación”, “exhalación”, “soplo de aliento”, “aliento”, “vaho”, “resuello”, “espíritu”, “soplar”, pero no se cita exactamente al “viento”.


    El dios del número 3 como patrono del mes Mak se personifica como un joven con perfil maya, el signo ik’ dibujado sobre la mejilla y un diseño con la forma de IL, elemento que comparte con otras variantes numerales de cabeza; también se distingue por una banda que ciñe su cabeza y que se une a un disco punteado sobre la frente, del que Thompson señaló [1950] (1978: 132-133) que podría significar lluvia,51 y por lo tanto sería una deidad del viento y de la lluvia. Por su parte, Taube (1997: 56-60), como se dijo, identificó el disco con una flor (figura 41 a y b), sobre todo por sus representaciones durante el Clásico.
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    Figura 41. a) Dios del número 3 o del aire como patrón del mes Mak.


    Detalle de un tablero de piedra de Bonampak, Clásico Temprano.


    Dibujo de Moisés Aguirre con base en Taube, 1992: fig. 26e. b) Variante


    de cabeza del numeral del dios 3. Dibujo de Moisés Aguirre con base


    en Thompson, 1950: fig. 24


    



    Este autor reconoce a la deidad en varias imágenes del Clásico Temprano (300-600 d.C.) de Tikal asociadas al gobernante Siyaj Chan Kinam. Una de ellas aparece en una jícara (figura 42) en la que el dios comparte una escena con un grupo de seres sumergidos hasta la cintura en las aguas del inframundo, del mar primordial. El identificado como el dios del viento juvenil (h) es aquel que luce una cinta tejida con flores al frente y una larga cabellera (Taube, 2001: 267; 2004: 77). Cercana a la nariz tiene una cuenta, lo cual podría indicar su propia exhalación, quizá vinculada con los aromas florales; las cuentas, las formas florales y las volutas que surgen de la boca o de las cavidades nasales aparecen como signos de aliento. Frente a él, se observa una joven deidad solar (g); llama la atención que ésta le ofrece lo que parece una bolsa formada por una serpiente, en la que se resguarda un glifo ahk’ab (T504). La deidad del viento toca la cabeza de la sierpe. Esta bolsa sería un símbolo de oscuridad, de lluvia, de nubes cargadas y significaría la oscuridad surgiendo de la neblina, fuera de los cuerpos de agua estancada, un proceso creado por el sol y el dios del viento. Por ello, la escena denota la abundancia que surge del inframundo oscuro y acuático, en el que se eleva un árbol (b) donde se posan aves; también se observa al monstruo imix o el monstruo con tocado tubular (c, f y j), que es mordisqueado por un pez; a su vez surgen de las aguas personajes con un tocado de Witz (T529), “montaña” (d, e, i); uno de ellos (i) tiene frente al tocado el numeral 9, que remite al inframundo. Además, para indicar movimiento, se pintaron espirales y gotas de lluvia. La escena debe referirse a un relato mítico en el que se conjuntan el surgimiento de las montañas y las plantas, en un mundo pletórico de fertilidad, en el que el joven dios solar surge de las aguas del inframundo, con la oscuridad encerrada en una bolsa serpentina, y dialoga con la deidad del viento, quien se manifiesta como el aliento vital de la tierra, que permitirá la vida en el cosmos.
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      Figura 42. Jícara con estuco proveniente de la tumba 160 de Tikal, Clásico Temprano.


      Hellmuth, 1987: figuras 1 y 383

    


    



    Otra imagen del dios del número 3, pero en este caso en composición con otras dos deidades, aparece en la máscara del cinturón del mismo gobernante Siyak Chan K’awiil que se representa en la Estela 31 de Tikal (445 d.C.) (figura 43); los otros dioses con los que se fusiona son el del número 4, chan/kan (figura 44 a), y el del 7, wuk/huk (figura 44 b), el sol diurno y el nocturno respectivamente. La imagen identificada con el viento está de perfil y porta la característica cinta tejida con flores en la frente y el diseño IL sobre la mejilla; es un ser que, según Taube (2001: 266), “tiene mucha importancia en las creencias mayas sobre la vida, la muerte y la invocación de las divinidades y los ancestros”. La pupila de los ojos del mascarón indica que se trata de un ser diurno, pero al enmarcarse con las “bolsas” decrépitas, formadas por cuerpos serpentinos que surgen de la orejera, revela que, a su vez, se representa a un sol anciano y nocturno, vinculado con el fuego; por otro lado, tiene una oreja de jaguar unida a la cinta frontal y un k’in (T544) en el extremo de la mejilla, signos que reiteran las características solares. Por último, sobresale de su boca el diente de tiburón. En el texto de la parte posterior de la estela aparecen los tres dioses debajo de un jeroglífico que se ha leído como “dioses del cielo”. Así, el ser divino, producto de la fisión de los dioses, puede también ubicarse como un ser celestial; además, el cinturón con el que se sujeta la máscara está formado por las “cuerdas celestes” (Taube, 2001: 266 y 267, fig. 418). Por ello, el gobernante, sin citar el resto de su elaborado atavío, reúne en esta máscara las fuerzas de los dioses del cielo, la luz, la oscuridad y el poder fertilizante de una deidad del viento.


    Taube sugiere que, al estar el dios del viento identificado con el aroma de la flor y el aliento del alma, también se relaciona con la música, porque el viento, además de ser la fuente creadora, es también el ve­hículo por el que se transmite el sonido. Así como el viento y el aliento son incorpóreos, también lo es la música. Y aclara que no son sólo los instrumentos aerófonos los que se relacionan con el viento, sino también los membranófonos e idiófonos, como se aprecia en una vasija incisa del Clásico Temprano de las Tierras Bajas mayas (figura 45), en la que se representa una escena mítica muy compleja, donde un dios del viento toca un tambor, y de la cual sólo destacaré los elementos vinculados con el tema.
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    Figura 43. Dibujo de un fragmento de la Estela 31 de Tikal,


    Clásico Temprano, 445 d.C. Hellmuth, 1987: fig. 160
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      Figura 44. a) Variante de cabeza del numeral del dios 4;


      b) Variante de cabeza del numeral del dios 7.


      Dibujos de Moisés Aguirre con base en Thompson, 1950, fig. 24

    


    



    La vasija, señalan Fields y Reents-Budet (2005: 239), pertenecía a un señor de Ucanal (k’an-witz-nal), subordinado de Siyak Chan K’awill II de la dinastía de Tikal, quien gobernó entre el 411 y 456 d.C. Se trata, agregan, del retrato de la “montaña floreada del paraíso”. En el extremo izquierdo se localiza un personaje agitando unas sonajas; permanece sentado sobre un gran trono formado por la cola de una enorme serpiente que rodea la vasija y cuyo cuerpo se enreda en varias entidades cósmicas, incluyendo un árbol cósmico con forma de cocodrilo. El sonajero tiene marcas faciales, el cabello largo y una banda alrededor de la cabeza, por lo que posiblemente se identifique como un dios del viento (Taube, 2004: 74); no obstante, en lugar de la flor característica ostenta una pequeña cabecilla que parece la del “dios bufón”; al fondo se observan flores flotando, y lo que Fields y Reents-Budet llaman un dragón celestial barbado. Una cabeza más del dios del viento emerge de las fauces del árbol del mundo-cocodrilo, presenta marcas en la mejilla, el cabello largo y una banda tejida atada a la cabeza, sería el aliento del reptil o del árbol cósmico. En el extremo derecho otro músico, que surge también como aliento de una gran serpiente, toca en una posición contorsionada un tambor que contiene el signo ik’. Una cuarta cabeza, con un tocado con el logograma ik’, por lo que debe personificar al dios del viento, se localiza en las manos del cocodrilo; el rostro tiene las mismas marcas en las mejillas que la cabeza que expele el cocodrilo. La cola de la serpiente rodea el topónimo 6-viento-cueva/cerrado (Fields y Reents-Budet, 2005: 239),52 sitio en donde se guardan los vientos.
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      Figura 45. Vasija incisa trípode con escena mitológica, proveniente de las Tierras Bajas de Guatemala


      (400-450 d.C.). Vista periférica. Museo Miho, Shigaraki, Japón. Dibujo de Hellmuth, 1988: fig. 4.2,


      tomado de Fields y Reents-Budet, 2005: 241, fig. 137

    


    



    Una imagen muy cercana al que tentativamente he llamado “patrono del viento”, y que cabría insertar en este apartado, se manifiesta en pequeñas figurillas de barro con formato de silbato, que fueron manufacturadas con molde, provienen de Jaina, asentamiento costero del norte de Campeche, y se han fechado para el Clásico Tardío. Existen varios ejemplares, algunos de ellos bajo custodia del Museo Nacional de Antropología de la ciudad de México (figura 46) (Zalaquett, comunicación personal, 2014), 53 y uno más en el Gran Museo del Mundo Maya de Mérida, Yucatán. Se representa a un personaje joven, que a veces tiene características femeninas. Porta alrededor de la cabeza una banda con un elemento floral adherido, quizá una forma de representar en barro la flor que el dios del número 3 lleva unida a la banda de su cabeza. Estas figurillas tienen la particularidad de que tocan una flauta doble o triple, lo que nos permite sugerir que se vinculan con el viento. Un detalle relevante de la pieza en cuestión es que muestra una bigotera muy similar a la que presentan los dioses pluviales (Boletin INAH, 1, julio 1960: foto 3a), por lo que se podría incluir dentro del ámbito de estos seres sobrenaturales asociados con la fertilidad. Aquí, una vez más, cabe recordar que el viento y la lluvia son fenómenos pareados.
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      Figura 46. Cerámica de Jaina, Museo Nacional de Antropología, México.


      Archivo Digital de las colecciones del Museo Nacional de Antropología.


      Conaculta-INAH-CANON


      


    


    
      
        [image: ]

      


      Figura 47a. Glifo nominal del dios H T1059. Thompson, 1991 [1962]: 458
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      Figura 47b. Dios H en el Códice Dresde, lám. 6a.


      The Dresden Maya-Codex, en <http://www.slub-dresden.de/en/collections/


      manuscripts/the-dresden-maya-codex>.

    


    



    Como se citó, Taube (1992: 58- 59, fig. 26f) reconoce a la deidad del viento o dios del número 3 como el dios H en los códices del Posclásico, cuyo glifo nominal es T1059 (figura 47 a). Hace notar que en la región parietal de la cabeza que forma el glifo, la divinidad tiene el signo ajaw invertido (T534), bordeado por una banda de cuentas que puede sustituir la banda alrededor de la frente de la deidad del Clásico; en uno de los ejemplos, en Dresde, lám. 6a, el glifo nominal aparece con tres puntos como prefijo numeral, aunque el investigador aclara que esto puede ser una simple coincidencia (figura 47 b).


    El glifo nominal T1059 ha sido leído, según la propuesta de Andrea Stone, presentada tanto por Vail (2000: 131) como por Houston, Stuart y Taube (2006: 152),54 como nik, “flor”; Stone compara al dios H con Xochipilli, dios nahua vinculado con la música, la danza y el aroma fragante de las flores, elementos que se contaban como los placeres de los nobles,55 aunque no eran exclusivos de los seño­res, porque también los dioses gustaban de estos deleites, y por ello se les ofrendaban danzas, cantos y aromas. Las flores, añade Vail, eran símbolo de fertilidad y vida en la Mesoamérica prehispánica; por lo cual, el dios H o Nik no sólo corporizaba el “aliento” o el “espíritu”, sino también era señor de las flores y la fertilidad; la autora señala que los términos ik’ y nik enfatizan en la fertilidad (Vail, 2000: 131-132).


    Vail hace hincapié en la relación conceptual que existe entre el dios C o K’uh y el dios H de los códices, pues sus glifos nominales T1016c, k’uh, “lo divino o lo sagrado”, el símbolo por excelencia de la energía sagrada, y T1059, ik’ o nik, respectivamente, pueden intercambiarse (Códice Madrid, láms. 97c2, 98d2); en otras imágenes, el dios H labra la cabeza del dios C (Códice Madrid, lám. 101b2), conforma la imagen de esta deidad. Vail propone que sendos términos se refieren al mismo contenido semántico y no sólo funcionan como glifos apelativos, sino también como marcadores de un nivel superior. La expresión glífica T1016c, que funciona como apelativo del dios C y además expresa el concepto de k’uh, “lo sagrado”, y por lo cual también se refiere a deidades en general, podría haber sido utilizado en conjunción con cualquier dios; en contraste, T1059c se limita a deidades que tienen cualidades positivas y vivificantes.


    El dios H también es muy cercano al dios D, Itzamnaaj, pues el primero puede ser nombrado con el apelativo del segundo (Códice Madrid, lám. 88b1) y viceversa (Códice Madrid, 98d1), e Itzamnaaj puede asumir la ornamentación craneal del dios H. Stone (citado por Vail, 2000: 131-132) ha identificado dichos adornos con flores (Códice Madrid, láms. 25a1, 87b3, 88b2); por su parte, Vail agrega que el título nik, que fue compartido por el dios D y el dios H, funcionó a su vez como un atributivo del dios D y como un glifo nominal del dios H; no obstante, tuvieron un mismo significado, por ello, las dos figuras estuvieron ligadas a través de sus asociaciones con flores y quizá también compartieron su papel como funcionarios religiosos. La sustitución del glifo del dios H, Nik, agrega la autora, también ocurre con el dios E, Nal, el dios del maíz.56 De hecho, Vail sólo acepta de manera tangencial que el dios H se relacione con el viento, para ella es el dios Nik, divinidad de las flores, la fertilidad y la fuerza de la vida, y agreguemos que esta fuerza puede traducirse como ox, oxi, “aliento”.


    El joven dios del número 3 o el dios H se vinculan con el aire, pero es interesante que no se trata de un viento atmosférico, aquel que mueve las nubes, que tira árboles y que trae la lluvia, sino de un aire más sutil, que estaría dentro de la urdimbre simbólica del aliento vital, ya sea de la tierra o de los dioses, de la materia etérea que transmite el sonido, del aroma que emana una flor, misma que puede ser considerada como el alma, porque la sutileza del perfume de una flor significa un aliento divino. Por ello es una presencia sobrenatural que expresa una forma etérea, de ahí su fuerte relación en los códices del Posclásico con Itzamnaaj y con el dios C, K’uh. La ofrenda de aromas es una forma de agradar a los dioses, de alimentarlos, pero también podría indicar una cualidad sagrada específica que el dios dispersa en cierto momento y circunstancia, para enviar a los hombres una parte de su divinidad, de su sustancia. Sugiero entonces que el dios H es uno de los muchos semblantes de Itzamnaaj, una manifestación como dios joven, vinculada con el aliento vital, las flores, los aromas, los sonidos, y la regeneración propia de la juventud.


    



    



    Los Pawahtun57


    



    Estrechamente vinculados con las deidades de la lluvia existen otros seres sobrenaturales que, de acuerdo con los textos coloniales mayas y en algunos rituales contemporáneos de la Península de Yucatán,58 son considerados como divinidades de los vientos, aquellos que traen la lluvia. Se trata de los cuatro Pawahtun (Pauahtun según los documentos coloniales), asociados a un color y ubicados en un rumbo cardinal. En The Book of Chilam Balam de Chumayel (1933: 56), según la traducción de Roys, se cita: “[…] los ángeles de los vientos los cuales fueron colocados mientras se creaban las estrellas, cuando el mundo no se había iluminado, cuando no se habían creado el cielo o la tierra […] El Pauahtun rojo, el Pauahtun blanco, el Pauahtun negro, el Pauahtun amarillo”.59


    Otra obra colonial que también cita a los Pawahtun y su cuadruplicidad es El Ritual de los Bacabes, en este manuscrito se les menciona en varias ocasiones, principalmente en los conjuros para curar la enfermedad de Chiuooh Kak, “Tarántula-de fuego”, o la Ciuooh Tancas, “Tarántula frenesí”, así como en el texto para curar el Kan Pet Kin, “Sol-totalmente-anaranjado”, otro tipo de frenesí (El Ritual de los Bacabes, 1987: 290- 296; 301-307). En estos conjuros se refieren a las moradas de los cuatro Pawahtun que se localizan en los cuatro rumbos, y se les cita en el siguiente orden, el rojo para el oriente, el amarillo para el sur, el negro para el poniente y el blanco para el norte. Asimismo se dice que se “lanza” o se “azuza”, tal vez la enfermedad, a la puerta de la casa de cada uno de ellos.


    Dentro de los múltiples textos de El Ritual de los Bacabes, destaca, para el interés de esta investigación, el que sirve para curar el viento de Nicte Tancas, “Frenesí-erótico”, que le sobreviene a una persona. El oficial religioso se pone de pie para llamar trece veces con una flauta a un viento maligno, lo que no resulta extraño, pues estos instrumentos se vinculan por sus propias características con el viento, y el número 13 es el que mayor sacralidad tiene en la religión maya. Se convoca al viento desde el centro del cielo y desde el centro de la tierra; en este texto sólo se cita al Pawahtun rojo, el del este, y a diferentes vientos, que se encuentran en distintos centros: en el de la flor, en el del cielo, en el del inframundo, en el de las cavernas del cielo y en el de las cavernas de la tierra, lo que reitera que los vientos tienen diversos orígenes (El Ritual de los Bacabes, 1987: 313-314).


    Chuchiak (2000: 268-270) subraya que en varios manuscritos coloniales de Yucatán se invocan a los Chaahk y a los Pawahtun como los “dueños de la foresta y los cenotes”, a quienes se les rendía culto en las cuevas y en los cenotes, los cuales, no está de más recordar, son entradas al inframundo. El dato más relevante que proporciona el autor es que, cuando los campesinos quemaban sus campos para preparar la siembra, le rezaban a los Pawahtun para que los vientos se condujeran de manera adecuada. El Pawahtun del oeste, el negro, controlaba al sol, le soplaba y evitaba que su calor sofocante quemara los cultivos. En un manuscrito de 1813 de Yaxcabá, Yucatán, el cura Granado Baeza (Boot, 2008: 8) observa una “misa milpera” durante la que se invoca “[…] a los cuatro Pauahtun, que son señores o custodias de la lluvias […]”, a quienes rocían con un hisopo a los cuatro vientos con “pitarrilla” o yaxhú ([yaxha’] “primer agua”60) de una jícara. Un anciano le informa al cura que eran “señores o custodios de las lluvias”, el “colorado” estaba sentado en el oriente y era santo Domingo; el blanco en el septentrión y correspondía a san Gabriel; el negro, que se sentaba en el occidente, personificaría a san Diego, en tanto que el del sur, el amarillo, se llamaba Xkanleox [Xk’anle’ox]61 y representaría a santa María Magdalena. No obstante su identificación con personajes de la hagiografía católica, se conserva el orden citado por el Libro de Chilam Balam de Chumayel, así como su asociación con los colores, los rumbos cósmicos y la lluvia.


    En la actualidad, entre los mayas peninsulares, debido a la cercanía entre los Pawahtun y los dioses de la lluvia, en la ceremonia de Chaa’Chac se les reza como aquellos que están en los cuatro rumbos del cielo, en los cuatro rincones de las nubes, donde aún permanecen sentados. Gabriel, en un estudio que realiza sobre los Pawahtun en una comunidad maya yucateca, de acuerdo con lo que le comunica su informante, señala que éstos ayudan a los arcángeles y a los ángeles:


    



    Para el santo agua-san Miguel [...] avisa a los yum pahatun, que deben regar el santa agua.; San Rafael Arcángel con los otros cháakes […]; kunku cháak, mueve la tierra, sacude la santa tierra, mueve la santa gracia […] en el tronco celeste de oriente esta kunku […] hay vientos, cada año ese es su trabajo, es el general (Gabriel, 2009: 274).62


    



    Les corresponde a estos seres golpear a las nubes, es decir, moverlas o sacudirlas, para liberar a los arcángeles san Miguel y san Rafael y así pueda producirse la lluvia:


    



    Kunku cháak acerca a las nubes, en el tronco celeste de oriente las sacude, está tronando, está regando; con los pabahtun, kan pabahtun, chac pabahtun, sac pabahtun, sac pabahtun, saca las nubes, las hiere (destruye), libera a San Miguel Arcángel, hace que anda Rafael Canhel, también; son apóstoles, cuatro pabahtun, San Miguel en la gloria en el medio del cielo, solo se llama túp cháak, no hay otros, solamente ellos (Gabriel, 2009: 274).


    



    Relacionada con estos seres celestiales de la hagiografía cristiana, encontramos desde el periodo colonial en Yucatán una velada identificación entre los vientos y los ángeles, que, como se citó, así son llamados en el Libro de Chilam Balam de Chumayel. Garza (1985: 175-179) llama la atención sobre los Kanheles ik’ o “ángeles de los vientos”, que, según la autora, serían los seres primigenios que surgen antes de la creación del cielo y de la tierra y estarían a su vez destinados a un rumbo cósmico. No los considera como deidades independientes, sino como atributos, cualidades o bien epítetos de distintos dioses como los Pawahtun, los Chaahk o los Bakab, y agrega “sí representan el viento, éste sería quien anuncia la lluvia y la trae consigo […]”. Así, concluye que los Kanheles ik’ pueden representar el aliento vital del mundo o el principio vital de algunos seres sagrados.


    En el mismo texto colonial (Libro de Chilam Balam de Chumayel, 1985: 88-89), los Bakab,63 deidades que diferentes estudiosos han aceptado son una manifestación de los Pawahtun, funcionan como sostenedores del cosmos, y se les asigna un color y un rumbo de la naturaleza. El relato se centra durante la cosmogonía, en una de las destrucciones del cosmos, cuando el cielo cae e inunda la tierra y cuatro dioses, a los que el manuscrito llama “Bacab”, “lo nivelaron todo”, es decir, vuelven a elevar el cielo, separando los elementos fríos de los calientes.


    Si bien durante el periodo colonial los Pawahtun se vinculan claramente con el viento y la lluvia, en los periodos Clásico y Posclásico no aparecen estas atribuciones de manera tan clara, no obstante ya figuran como sostenedores del cosmos. De acuerdo con Taube (1992: 94), parecerían estar asignados a un rumbo cardinal, así como a un color, y soportan la tierra, el cielo o el mundo (Taube, 1992: 94), a veces en forma de montaña o bien columnas de piedra. Se podría agregar quizá que a su vez fueron concebidos como grandes columnas de viento que mantendrían separado el cielo de la tierra, pero es una idea difícil de comprobar. Por tratarse de un trabajo relacionado con el viento, sólo puntualizaré aquellos atributos que durante el periodo prehispánico podrían vincularse con este fenómeno atmosférico.


    En los códices Dresde y París, estos seres se identifican con la letra N y su glifo se ha leído como pawahtun, como por ejemplo en Dresde 4a3 y 12c2, el mismo término que aparece en las fuentes coloniales, compuesto por pa(w), “talega de red”, “bolsa de paredes muy gruesas y apretadas hecha con fibra de henequén”, y se representa por un elemento precisamente en forma de red que alude al tocado que porta la deidad, la sílaba wah, “tortilla de maíz”, y el signo tuun, “piedra” o “año” (Michel Coe y Justin Kerr, 1997: 102-104, fig. 71 K3324). Muy diferente es la traducción que presentaron en su momento Barrera Vásquez y Rendón en El libro de los libros de Chilam Balam (1974: 164, n. 18), donde traducen, con base en el Diccionario de Motul, Pahuahtun: “Las erguidas columnas de piedra [...] deidades relacionadas con los puntos cardinales, las lluvias y los vientos”. El nombre, según su interpretación, podría descomponerse así: “‘paa (pa’): ‘muralla’ o ‘baluarte’, ‘castillo’, ‘torre’ o ‘fortaleza’; uah, ‘erguido’; compárese wahom: ‘ha de pararse’; tun, ‘piedra’ [...]”. La idea que se asume con esta traducción es de algo que tiene la capacidad de sostener.


    En los periodos Clásico y Posclásico, al Pawahtun o dios N se le representa como un anciano con una redecilla en la cabeza, y entre los elementos que lo distinguen destaca un colgante de concha, conocido como glifo X, mismo que varía según la región de que se trate y el periodo en el que se presente (García Barrios (2011: 190). Por otro lado, su cabeza se emplea para el jeroglífico mam; por ello, a su vez, se identifica con Mam,64 quien, como explica Taube (1982: 2), es un anciano dios del trueno, de la tierra y del inframundo; ésta podría ser una de las razones por las que con posterioridad los mayas coloniales lo consideraron como un dios vinculado con el aire, además de que con frecuencia interactúa con K’awiil y Chaahk, deidades también asociadas con el trueno y la lluvia. Otra función que tuvo durante el periodo Clásico fue la de protector de los escribas (Taube, 1992: 92-99), quienes son los intermediarios entre los designios divinos y los humanos, al igual que el viento es el vehículo de comunicación entre los seres terrestres y los celestes.65


    La anciana deidad, en algunas de sus imágenes, eleva uno o ambos brazos para soportar un estrato superior, posición que, como se señaló, lo identifica como “atlante”. En ocasiones lleva una marca de Kawak, lo que indica que se pudo concebir como columnas de piedra (figura 48); a veces sale de un caracol66 o de una telaraña; y por ello sugiero que pudo materializar al viento del inframundo. En varias escenas en las que surge del enorme molusco, parece ser atacado con un cuchillo por una joven deidad que lo jala haciá él (figura 49); también puede emerger de las fauces de una serpiente barbada simulando su aliento,67 y, principalmente en Chichén Itzá, ostenta una telaraña, alas de murciélago o una concha de tortuga,68 elementos que lo relacionan con el estrato inferior del cosmos.
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      Figura 48. Pawahtun en posición de “atlantes”, capitel de una columna


      en forma de serpiente de El Castillo, Chichén Itzá, Yucatán.


      Baudez, 2004: figura 112a, con base en Tozzer, 1957

    


    



    De acuerdo con Astudillo (2006: 98-129), los Pawahtun representan la sustancia que asciende desde la tierra hacia el cielo por los postes del universo. Son seres del inframundo y simbolizan la esencia femenina y fría del cosmos, garantizan la humedad de la tierra y la de los espacios subterráneos. Love (1994: 82-93) considera que en sus manifestaciones del Códice Paris (lám. 22) se asocian con la lluvia, los vientos y las cuatro direcciones cardinales. Por su parte, Schmidt (2011: 1169) estima que son seres enigmáticos del mundo maya que separan con el esfuerzo de sus brazos y piernas el cielo y el inframundo, facilitando a la humanidad un espacio donde vivir; por ello le parece lógico que en todos los relieves principales de El Osario existan pequeñas imágenes de estos dioses en las partes superior e inferior de la escena principal, y sugiere que tienen una relación especial con los Chaahk, porque, como ellos, se agrupan en las cuatro regiones del universo. El autor propone que el Osario pudo haber sido un santuario para los vientos y tempestades de los diferentes sectores del cosmos, los fenómenos meteorológicos y las cosechas.
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      Figura 49. Se aprecia el dios N como un anciano que sale de un caracol.


      Fotografía: Archivo Justin Kerr, K578

    


    



    Foster y Wren (1996: 259-269) sostienen que el dios N, el Pawahtun, durante el siglo ix en Chichén Itzá, es un dios creador y sustentador del mundo, y proponen que su nombre puede leerse de forma tentativa como Itzam. Los autores lo consideran una manifestación del Primer Padre, basados principalmente en que aparece pareado con la diosa O en los pilares del Templo inferior de los Jaguares, sosteniendo el cosmos; él ocupa el pilar al sur, en la cara que da hacia el oeste; en tanto que la diosa se encuentra en el pilar norte, en la cara que da al norte (Foster y Wren, 1996: fig. 5; Tozzer, 1957: v. 12, fig. 615).


    En una ofrenda o depósito localizado en la Estructura 213 de Santa Rita, Belice, del periodo Posclásico, excavada por Chase y Chase (1988: 48-51; Chase, 1990: 95) (figura 50), se encontró una urna rodeada por 16 figurillas, entre las cuales los arqueólogos identificaron a cuatro Pawahtun colocados en cada rumbo de la vasija, eran pequeñas esculturas humanas de pie sobre una tortuga de mar, y en actitud de autosacrificar su gran miembro viril con una lanceta puntiaguda; la ofrenda se complementaba con figurillas de perros, venados y pizotes colocadas en la parte meridional, y todas en número de cuatro. Asimismo, dentro de la tinaja, y en otro nivel, se descubrieron cuatro figuras de monos macho, cuatro de creaturas femeninas y una cerámica antropomorfa sentada sobre un banco y a punto de tocar una caracola; bajo su asiento había un trozo de jadeíta de forma triangular y cuatro conchas pequeñas. Las imágenes masculinas que se autosacrifican, que Chase y Chase identificaron ya sea con los Pawahtun o con los Bakab, estaban asociadas con caracoles y conchas de tortuga, y sugieren que su papel sería sostener el cielo desde el inframundo.


    De acuerdo con los mayas contemporáneos de la Península de Yucatán, es interesante que los Pawahtun se encuentran colocados en la playa, en los cuatro ángulos en donde la tierra termina e inicia el mar, porque la tierra es como una gran milpa rodeada de agua (Gabriel, 2009: 282-283), y, precisamente, las tortugas son marinas. Dentro de la vasija, la figura masculina que suena el caracol evoca al sonido del viento, al aire sonoro, a un aliento de origen localizado en el inframundo; los monos, que como se sabe son una de las formas mesoamericanas en las que el dios del viento se manifiesta, reafirman que el escondrijo debió vincularse precisamente con el ámbito de seres del viento. Las creaturas femeninas, el jade y las conchas simbolizan la fecundidad, por ello se representa un inframundo repleto de fertilidad en donde también se localizan, en otro estrato, las imágenes de los Pawahtun acompañados de diversos animales, lo que quizá haga alusión al interior de la gran montaña, el hábitat que les es propio a estas cuatro deidades. El depósito representa un inframundo conformado por diferentes niveles y significados.
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      Figura 50. Depósito de la Estructura 213 de Santa Rita, Belice.


      Chase y Chase, 1988: figs. 24a y 24b

    


    



    Los Pawahtun son seres sobrenaturales intermediarios que funcionan como vínculo entre el mundo sagrado y los humanos, así como entre los diferentes estratos cósmicos; es por ello que una de sus funciones es la de escribas, pues anuncian los designios de los seres sobrenaturales a los humanos, o bien se desempeñan como una sustancia etérea que, a la vez que separa, enlaza el cielo y la tierra, y se ubican en cada uno de los sectores del universo, impidiendo que se vuelvan a reunir los elementos fríos y terrestres con los calientes y celestes; quizá la imagen por la que se les podría conceptualizar es como grandes columnas de viento, porque son el viento mismo, el viento que trae las aguas y rompe las nubes, y que, por todo el simbolismo que atañe a estos dioses, debe provenir de un sector oscuro del cosmos, del espacio en donde se regenera la vida. Y no hay que olvidar que existen también lazos muy estrechos entre los Pawahtun y la fertilidad.


    



    



    Animales del viento


    



    Otra de las metáforas por excelencia para expresar el aire es el vuelo, y quién mejor que las aves para simbolizarlo, o bien los monos, que parecen vientecillos entre las ramas de los árboles. Por ello, como parte de la urdimbre simbólica del viento, ciertos animales se erigen como sus epifanías y corporizan de diferentes formas la energía sagrada del aire. Espinosa Pineda (1966: 171-196; 2001: 255-303) ha investigado sobre los animales vinculados con el viento, analiza con detalle el porqué de estas asociaciones, y si bien se refiere a la Cuenca de México, algunas de sus propuestas podrían extenderse al área maya, siempre, por supuesto, con la debida prudencia de atender a la fauna regional y al contexto en donde aparecen, y en especial tomando en cuenta que la información sobre animales vinculados con el viento en el área maya es poca, por lo que sólo se pueden obtener conjeturas que respondan a ciertas analogías. No obstante, para tratar de vislumbrar qué aves se relacionaron con el viento en la cultura maya, primero haré una pequeña revisión de los animales asociados al viento en el Valle de México, pero remito al lector interesado a las obras citadas.


    Este autor atribuye la identificación de ciertas aves con el viento a que en el nombre de éstas se incluye el término de “viento”, ehécatl. Se basa, como ya lo mencioné, principalmente en la obra de Sahagún, y cita no sólo a aves, sino a ciertas serpientes, arañas y hormigas aladas, además menciona de manera especial al ecatototl o “ave de viento”, un mergo de caperuza o pato mergo copetón (Lophodytes cucullatus), acuático y migratorio, que no llega al área maya, sólo hasta Veracruz. De acuerdo con las descripciones de diversos cronistas y a que la forma de su pico es aserrado, “a manera de pequeños dientes”, es el ave que se ha identificado como una advocación del dios del viento en el Centro de México y sería, como se anotó con anterioridad, en la que el imaginario se inspiró para la creación de la máscara bucal que usa Ehécatl en sus representaciones y con la que sopla el viento. Considero que las máscaras bucales con pico de ave que aparecen en algunas de las representaciones mayas ya citadas, y que es posible identificarlas con el viento, deben provenir de un ave acuática,69 probablemente un pato, pero, por las imágenes, no es posible especificar a qué animal se refiere. Otra ave que se destaca en el centro de México es el ehecatlohtli, “halcón del viento”, que además se distingue por su vuelo acrobático y en remolino; al halcón, en maya yucateco, se le nombra k’ili’ (Falco albigularis albigularis, Barrera Vásquez, 1980: 400) o tsuy (Falconidae sp., Barrera Vásquez, 1980: 869), y si bien estos términos no se vinculan con el viento, probablemente por el tipo de vuelo de esta ave es que se le pudo asociar con dicho fenómeno.70


    Espinosa Pineda (1996: 171-172) agrega que los dos rasgos abstractos de mayor relevancia que pueden encontrarse en los animales del viento son el paso hacia el inframundo (que se inicia precisamente bajo la superficie de las aguas) y la atmósfera, y su vuelo en forma de remolino. Los principales animales que penetran al inframundo acuático, pero que con posterioridad ascienden a los cielos, son, por supuesto, las aves acuáticas, sobre todo las que bucean, con excepción del pelícano pardo, que, si bien no bucea, sí se lanza en picada y se zambulle a profundidades considerables. Además, entre las características que distinguen a las aves del viento destacan su pico, relativamente aguzado, su gran capacidad para zambullirse, que se alimentan principalmente de peces, tienen en las patas una membrana que une los dedos, son malos andadores y cuentan con algún penacho, aunque en ocasiones no es relevante. Entre las aves que el autor menciona de la orden de Pelecaniformes71 y que se ubican en el área maya están los pelícanos (Pelecanidae), las anhingas (Anhingidae) y los cormoranes (Phalacrocoracidae). Estas tres familias están representadas en el Cuarto 1 de la Estructura 1 en el sitio de Xuelén, ubicado en Campeche (Navarijo Ornelas, 2001: 242-251).


    El pelícano tiene una gran talla, sus alas son muy amplias y anchas, alcanzando una gran envergadura; estas características lo facultan para efectuar un vuelo planeado y volar muy alto, no obstante sus dimensiones; se alimenta preferentemente de peces y crustáceos (Navarijo Ornelas, 2001: 248). De los pelícanos, en el área maya se cita al ­blanco o p’oto’ (Pelecanus erytrorhynchus), y al pardo o pponto, p’ontoh (Pelecanus occidentalis occidentalis), aves migratorias con un enorme pico amarillo y que son excelentes pescadoras; de acuerdo con Sahagún (1989: libro XI, cap. II, 697), llaman al viento con el batir de sus grandes alas. El obispo Landa (1966: 134-135), refiriéndose al área maya, las compara con un avestruz, con un gran pico y que busca peces en el agua, cayendo con mucho ímpetu, “en haciendo el golpe, nadando y tragando el pez vivo sin más lo guisar y escamar”. No obstante, por los escasos datos, no podría sugerir, hasta el momento, que los mayas vincularan a esta ave con el viento.72


    La Anhinga anhinga, llamada ulum ha’ por los mayas yucatecos (Barrera Vásquez, 1980: 900), y conocida popularmente como “pavo de agua” o “pájaro culebra”, “pato serpiente”, “huizote”, “pájaro cuello de serpiente” o “pájaro aguja”, tiene el cuerpo esbelto, un cuello alargado, el pico afilado y finamente dentado en las dos orillas cortadoras. Posee un plumaje negro lustroso, y una cola larga y redondeada en la punta. Su forma es de “S” en posición normal, pero en el momento de pescar asume la forma de “I”; persigue al pez buceando, lo ensarta y lo arroja en el aire, atrapándolo al vuelo. Suele nadar con el cuerpo sumergido sacando el cuello y el pico, por lo que da la impresión de serpiente acuática emplumada (Peterson y Chalif, 1989: 20-22; Espinosa Pineda, 1996: 178). Es más frecuente observarla en esteros, aunque también en ríos y lagos; vuela a gran altura, usando las corrientes de aire termales. Asciende en espirales sin batir las alas y luego, al descender con la siguiente corriente de aire, “parece una cruz volante con el cuello largo y las alas extendidas con la cola abierta en forma de abanico” (figura 51) (Navarijo Ornelas, 2001: 244-245). Por sus características y sus imágenes (figuras 30 y 35), esta ave podría vincularse con el viento.


    En cuanto a los cormoranes, hay dos que llegan al área maya, el Phalacrocorax olivaces mexicanus73 (figura 52) y el Phalacrocorax auritus o cormorán de doble cresta (figura 53). Son aves acuáticas similares a las anhingas, de color oscuro, con pico delgado y aserrado en la punta, lo que nos recuerda el pico de la máscara bucal de Ehécatl; otras características distintivas son que su fuerte pico está “lateralmente comprimido con la parte superior redondeada y ganchuda en la punta. La cola es larga en forma de cuña y las piernas cortas y fuertes, con los pies largos y palmeados”, viven en aguas costeras, pantanos, lagunas de tierras bajas, lagos y corrientes rápidas de montaña, por lo que se les considera aves de agua dulce y salobre (Navarijo Ornelas, 2001: 243); se posan derechos, frecuentemente con las alas abiertas y, por lo regular, vuelan con el cuello y la cabeza más altos que el cuerpo; al igual que la anhinga, al nadar dan la impresión de ser una serpiente emplumada (Peterson y Chalif, 1989: 20-22), por lo que quizá se relacionan con las deidades que entre sus atributos sobrenaturales tienen una sierpe alada; su nombre en maya yucateco es ch’om haa’, “zopilote acuático”. Otro término que encontré para nombrar a estas aves es bich’, con el que a su vez se conocen también al zambullidor piquigrueso, al pato real, al ave fría y algunas garzas (Barrera Vásquez, 1980: 52). Las similitudes entre las anhingas y los cormoranes convierten en tarea difícil su reconocimiento en la plástica y, más aún, la identificación de su papel en la cultura maya.74


    Cabe suponer que tanto el cormorán como la anhinga, al igual que otros patos no identificados, fueron vinculados por los antiguos mayas con el viento. Por ejemplo, en la cerámica localizada en la Tumba 1 de la Estructura 5D-88, en Mundo Perdido, Tikal, fechada para el periodo Clásico Temprano (figura 54), se observa a un ave que, por la forma del pico y la cresta, probablemente sea un cormorán de doble cresta, que nada sobre un depósito acuático, sostenido por una tortuga, imagen para representar la tierra. La vasija alude al cosmos, en el que el ave funciona como el complemento de la tortuga y simbólicamente representa una imagen celeste y aérea.
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      Figura 51. Anhinga anhinga. Navarijo Ornelas, 2001: lám. 23.


      Dibujo de Albino Luna


      



      
        [image: ]

      

    


    
      Figura 52. Cormorán oliváceo (Phalacrocorax olivaces mexicanus).


      Dibujo de Moisés Aguirre, con base en Peterson y Chalif, 1989: 21
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      Figura 53. Cormorán de doble cresta (Phalacrocorax auritus).


      Stuart, 2005: fig. 12

    


    



    De acuerdo con Stuart (2005), el glifo para el cormorán de doble cresta durante el periodo Clásico es el T793a (figura 55), y es la misma ave que aparece en el glifo emblema de Palenque. Su lectura, de acuerdo con el investigador, es mat, que en el chontal moderno se refiere a “varios tipos de pato”, pero está vinculado con el término maya yucateco mach, palabra que Stuart encontró en un diccionario contemporáneo etnolingüístico traducida como “cormorán” (Hartig, 1979: 14). En el vocabulario de Juan Pío Pérez (Barrera Vásquez, 1980: 473), mach es “cuervo”, y si agregamos haa’, “agua”, vocablo que sirve para indicar que el ave es acuática, el término completo sería maach haa’ o maat haa’, “cuervo de agua”, si es que en la época prehispánica así fue su traducción. Otra posibilidad señalada por Stuart es que el glifo MAT (T793a) fuera una forma simbólica del ecatototl, cuya fisonomía guarda una conexión visual más cercana con el signo.


    Esta ave, de acuerdo con Stuart (2010: 121), “se convirtió en un elemento clave de la iconografía asociada con GI a lo largo del periodo Clásico”. Es frecuente encontrar al cormorán, en muchas ocasiones con un pez en la boca, en el tocado del dios GI, quien, como he propuesto páginas atrás, tuvo entre sus atributos al viento sagrado y celeste (figura 28 y 31). Considero, por analogías, características y asociaciones, que fue un ave relacionada en el mundo maya con el viento; no obstante, en algunas representaciones en las que muestra el pico sumamente aguzado, quizá la anhinga asumiera también este simbolismo.


    



    
      
        [image: ]

      


      Figura 54. Vasija del Clásico Temprano, Mundo Perdido, Tikal,


      Estructura 5D-88, Tumba 1. Hellmuth, 1987: fig. 164
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      Figura 55. Glifo (T793a) para el cormorán de doble cresta.


      Dibujo de Moisés Aguirre con base en Montgomery, 2002

    


    



    El mono es otro animal al que varios estudiosos han encontrado relacionado con el viento en ciertas áreas mesoamericanas, como en el Altiplano Central de México. Propongo que también entre los mayas; aunque no lo podemos confirmar con la misma claridad, es una de las manifestaciones zoomorfas de este fenómeno meteorológico. Según Espinosa Pineda (2001: 262), uno de los rasgos por los que este mamífero se vincula con el viento es el remolino que forma al enrollar su cola, y quizá a raíz de esta característica en ocasiones su imagen se representa en torsión. En los mitos nahuas se relata cómo los hombres de creaciones anteriores son destruidos por vientos, y los que sobreviven se transforman en monos, por ello el viento está contenido en su naturaleza, todos los seres creados participan de la fuerza o energía que los creó, entonces, los monos son los “hombres de viento” (Espinosa Pineda, 2001: 262), su sustancia es el aire.75 El simio, desde su creación mítica, está por lo tanto constituido por el viento, su naturaleza es de aire, desde el principio se le imprimió esta característica, es un ser cargado de la cualidad viento; por ello, su cola tiene la misma forma que un remolino de viento. Ya López Austin (1996: 160) ha dicho: “Cada ser tiene un tipo peculiar de fuerza que caracterizó a una especie en el principio del mundo, que sigue formando parte de los actuales individuos […]”.


    Es más, Ehécatl, el dios del viento en el Centro de México, en diversas ocasiones es un mono, verbigracia la escultura en piedra del periodo Clásico Tardío resguardada en la Sala Mexica del Museo Nacional de Antropología de la Ciudad de México (figura 56).76 La imagen pertenece a Ehécatl-Ozomatli y destaca la grácil figura del mono araña (Ateles geoffroyi ssp), con su característico vientre abultado; el ateles está de pie, mide 63 cm de alto, y su cuerpo se contorsiona exageradamente (López Austin, 2012: 116); gira sobre un eje vertical, recordando el movimiento de las corrientes de aire, mira hacia arriba, como ascendiendo al cielo, al igual que el viento. Los restos de color que aún conserva son el rojo y el azul. Sostiene con la mano izquierda su larga cola en lo alto, la cual se transforma en una serpiente de cascabel que forma suaves curvas; la cabeza del ofidio descansa sobre la región escapular izquierda de la figura, y el crótalo se asoma por encima del muslo. En la mano derecha porta lo que parece ser el cuerpo de una segunda serpiente, pero está fracturada. En la base de la escultura se aprecia el crótalo de otro ofidio, que se enrolla como una espiral y cuya cabeza asciende por la pierna izquierda. En la boca abierta del simio se colocó la máscara de pico de ave acuática, por donde exhala el viento.


    Alrededor de sus ojos se perciben las anteojeras características del mono araña; los lóbulos de sus orejas tienen orificios, lo que sugiere que portaba orejeras, y en la cabeza se distingue una cresta. Lleva un brazalete azul y rojo con pequeñas cuentas. La unión del mono con la serpiente le otorga a la escultura un carácter sobrenatural, y al convertirse el rabo en ofidio, nos recuerda que Ehécatl es una advocación de Quetzalcóatl.
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      Figura 56. Escultura del Mono-Ehécatl.


      Archivo digital de las colecciones del Museo Nacional de Antropología.


      Conaculta-INAH-CANON

    


    



    Además, los simios en la religión mesoamericana tienen otros simbolismos, que se distinguen según su forma de representación. En términos generales, se les considera animales alegres, vivos, traviesos y juguetones, se les vincula con la fertilidad y la existencia, con la vida fácil, el ocio, la riqueza y la abundancia (Gussinyer, 1969: 31; Nájera 2012b). Por su gran parecido con el hombre se identifican con los primeros seres y su naturaleza jocosa permite relacionarlos con la danza y la música (López Luján y Fauvet Berthelot, 2005), por ello figuran en múltiples instrumentos de viento; a su vez, por su gran gusto por el cacao, se caracterizan con este fruto (Nájera, 2012a), y por su habilidad manual se muestran en los mitos como hábiles artesanos, no siendo fortuito que durante el periodo Clásico maya se les representara como escribas sagrados; y que en el Posclásico, en el mito k’iche’ del Popol Vuh (2013: 53-54), a los monos, hijos de Jun Junajpu, llamados Jun B’atz’ y Jun Chowen, se les reconozca como “tiradores de cerbatana, escribas, escultores, joyeros y plateros”, y me gustaría subrayar también como “flautistas y cantores”, actividades muy ligadas a la fuerza del aire en movimiento.


    Propongo que en otras culturas mesoamericanas el pequeño mamífero también se vincula con el viento; como ejemplo están las imágenes de la parte superior de la lámina 38 del Códice Zouche-Nuttall (figura 57), de tradición mixteco-poblana, en donde se observan dos personajes sobre los que quiero hacer hincapié. La escena forma parte de la lámina 37, en la que un grupo de oficiales religiosos acaba de realizar un ritual en la cueva de Apoala, acontecimiento que se relata en una lámina anterior (36), y ahora emprenden su camino para ir hacia el Poniente. Se trata de un ritual de fundación y consagración de distintos lugares, que se reseñan en el códice, al que asiste un personaje de gran relevancia llamado 9 Viento, Nuñu Tachi o Iya Tachi, quien ejerce el poder por delegación de Serpiente Emplumada y ante quienes dos sacerdotes, 4 Serpiente y 7 Serpiente, degüellan una codorniz. Los personajes que me interesa subrayar son los que aparecen detrás de 9 Viento: 7 Lagarto, Serpiente-Mono, y 7 Mono, Serpiente-Mono (Hermann Lejarazu, 2006: 88-89), quienes portan elementos diagnósticos de Ehécatl, como el collar de caracolillos y el pectoral de caracoles, pero su peculiaridad es que tienen cabeza de mono, por ello reúnen los mismos atributos del mono y de la serpiente que la figura del Ehécatl-Ozomatli localizada en el Museo Nacional de Antropología. El último en la procesión es el 1 Lluvia (Ñuhu Dzaviu), lo que indicaría que, si bien se trata de un ritual de fundación, por sus atributos estaría dentro de la red simbólica lluvia-viento.
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      Figura 57. Códice Zouche-Nuttall, lám. 38

    


    



    Ya Espinosa Pineda (2001: 272) ha hecho hincapié en que los moluscos, al presentar en su concha la espiral, podrían asociarse con las deidades del viento. Además, como con algunos se puede producir sonidos, esto hace que estén más cercanos al viento, porque comunican con la atmósfera. Y el caracol cortado con forma de espiral es, como ya se anotó, uno de los símbolos por excelencia del dios del viento en Mesoamérica. Por ello, no es fortuito que en un caracol labrado de la cultura del Balsas del género Triton (figura 58), fechado para el periodo Clásico, aparezcan bandas de grecas, alternando con elementos similares a una “S” recostada, y pequeños círculos que, según el autor, son rayos, remolinos o tal vez nubes, así como una banda de monos “con pico de pato”, animales vinculados con el fenómeno atmosférico del viento. Difícilmente, agrega Espinosa Pineda, se trata de una coincidencia.
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      Figura 58. Triton tritonis decorado, cultura del Balsas, según Carrasco,


      1971: lam. 25, tomado de Espinosa Pineda, 2001: fig. 10

    


    



    Como señalé, propongo que los mayas, al pertenecer al mismo complejo mesoamericano, también vincularon al mono con el viento. Para comprobar esta idea, mostraré algunas expresiones gráficas que ilustren este simbolismo. Desde luego que las manifestaciones en el área maya son más sutiles, más simbólicas y aún más esquemáticas. En ocasiones se pueden incluir al mono con pico ave, el motivo de la cola formando una espiral o la serpiente.


    Primero me referiré a una interesante cerámica del periodo Clásico localizada en Palenque, que representa una cabeza de mono araña (figura 59); tiene la peculiaridad de que su hocico semeja el pico de un ave, con la forma muy similar a la boca alargada de la escultura ya citada de Ehécatl-Ozomatli localizada en el Metro de la ciudad de México (figura 56), que a su vez recuerda a la cabecilla de mono de cerámica del Preclásico localizada en Tlapacoya-Zoapilco (figura 2). El ejemplar de Palenque tiene orejeras y el ceño fruncido, y una barba como la del saraguato. Esta pequeña cabeza abre muchas interrogantes, pues refiere la posible existencia de un concepto que se encontró en diversas áreas mesoamericanas en épocas distantes.
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      Figura 59. Cabeza de mono araña con la boca alargada.


      Arqueología Mexicana, Especial 8, Los tesoros de Palenque: 53.


      Fotografía realizada por Marco Antonio Pacheco, Raíces

    


    



    Otra representación interesante se encuentra en la Estructura 12, sobre la Tribuna de los Espectadores, del Edificio 10L-11 del patio oeste (769 d.C.), en Copán, Honduras (figura 60). Aquí se observa, en cada extremo de la escalera, una escultura de bulto con una figura simiesca hincada sobre su rodilla derecha, con las piernas de perfil, la cara de frente y el cuerpo en torsión, manufacturada con piedra de toba verde. Cada personaje porta un instrumento similar a un cetro o una sonaja que lleva inscrito el signo de ik’, “viento”, de cuya parte superior surge un elemento humeante, una forma de representar los elementos etéreos o bien el sonido. Luce también un nenúfar y un collar con colgantes parecidos a semillas de cacao; de las comisuras de la boca emergen dos serpientes, que, al igual que otras, están atadas a su cintura, una de ellas se confunde con la cola del simio. En la parte superior de la plataforma se observan tres caracolas enormes talladas en bulto redondo, elementos que podrían asociarse, como en otras regiones de Mesoamérica, con el viento, el origen y el inframundo.77 De hecho, algunos autores (Looper, Reents-Budet y Bishop, 2009: 158-159), por la actitud de movimiento que muestra el hombre-mono y por la sonaja que sostiene, lo han relacionado con la danza (Baudez, 2004: 193), y, por el instrumento musical, con el sonido de la lluvia; por su parte, Baudez considera que tiene estrechos lazos con los Bakab, que, como se citó, pudo ser una forma de referirse a los Pawahtun. Complementando dicha interpretación, sugeriría que, por el aspecto del cuerpo en torsión, la sonaja con el logograma de ik’ y las caracolas que emergen junto con él, es una imagen que se inscribe dentro del ámbito simbólico del viento y de la lluvia, aunque quizá no propiamente relacionada con los Bakab, pues recuérdese que la música y el aire están estrechamente unidos. El mono, al danzar, agitaría la sonaja para producir un sonido que semeja el murmullo del viento, así llama a la lluvia y hace descender a los dioses o a sus beneficios sobre la tierra.
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      Figura 60. Escultura de bulto localizada en la Estructura 12 de la Tribuna


      de los Espectadores, del Edificio 10L-11 del patio oeste, Copán, Honduras.


      Tomado de Looper, Reents-Budet y Bishop, 2009: fig. 5.10. Dibujo de Eliud


      Guerra, cortesía del Instituto Hondureño de Antropología e Historia

    


    



    Más esquemática es la imagen de un plato de arcilla procedente de Calakmul, también del Clásico Tardío, resguardado en el Museo Nacional de Antropología de la ciudad de México (figura 61), en la que un mono despliega una larga cola enrollada en una gran espiral, forma esquemática de representar el viento y que nos remite al ehecacózcatl o ecacozcoztli, “joyel del viento”, que porta Ehécatl en el pecho, un caracol cortado transversalmente que, como ya se citó, es un elemento diagnóstico del dios.


    



    
      [image: ]

    


    
      Figura 61. Plato de arcilla procedente de Calakmul, Clásico Tardío.


      Museo Nacional de Antropología, 2004: 287

    


    



    Otra imagen que podría ayudar a vincular al mono con el viento en la zona maya es un vaso procedente de Tiquisate con decoración incisa, fechado para el Clásico y procedente de la Costa Sur de Guatemala (K2592) (figura 62); contiene en primer plano a dos monos esgrafiados, de pie y vistos de perfil, que muestran un grácil movimiento ondulante, como el del viento. Uno de ellos muestra dos enormes volutas que surgen de su boca, a manera de aliento. De acuerdo con Gómez (s/f), se trata de hembras, debido a la presencia del clítoris, el elemento alargado debajo de la cola, que en las hembras del mono araña es mayor que en otras especies de mono. Su representación es bastante apegada a la naturaleza, con los dedos de las manos excesivamente largos y curvos, los brazos los elevan hacia lo alto, enredándose en su larga y curva cola; lucen collares, uno liso y otro probablemente conformado por conchas, y orejeras redondas, detalles que las incluyen dentro del ámbito cultural. En segundo plano se dibujan un sinnúmero de espirales, líneas curvas que subrayan el movimiento, tal vez representen el viento que mueve las hojas de los árboles. Las espirales del viento son una de las constantes que, en muchas ocasiones, encontramos en las representaciones de monos, no sólo en su cola, sino también en su propia conformación.
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      Figura 62. Vaso K2592 procedente de Tiquisate.


      Reents-Budet, 1994: 240, fig. 6.5

    


    



    En el vaso K3154 (figura 63), de procedencia desconocida, se observa la figura tridimensional de un mono araña de pie, muy cercano a la realidad, aunque sus brazos son muy cortos; su larga cola ocupa parte del motivo esgrafiado de la cerámica. La imagen luce un taparrabos, un pequeño colgajo con la forma de un molusco, la cara pintada de azul; representa al más simple de los atributos del dios del viento, sencillamente está soplando, produce el viento. Además, la concha que lleva como pendiente también se incluye dentro del ámbito simbólico de este elemento atmosférico. Se acompaña de dos figuras antropomorfas de frente y con cabeza de perfil, que lucen enormes tocados serpentinos, una de ellas sostiene con una mano un báculo con el mascarón de un K’awiil y con la otra muestra una gran mazorca de maíz que brota de un mascarón que tiene como remate de la nariguera dos huesos, lo que permite inferir que la temática del vaso se relaciona con la fertilidad, y que quizá la figura del mono invoca los vientos necesarios para atraer la lluvia.
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      Figura 63. Vaso esgrafiado K3154.


      Dibujo de Thelma Gómez Arias

    


    



    Con anterioridad me había preguntado si los grandes árboles que se emplean como sostén del cielo son una forma de visualizar de manera tangible a grandes columnas de viento que soportarían los cielos y si por ello, cuando Ehécatl en la cultura náhuatl figura sosteniendo la capa celeste estrellada, como sucede en la lámina 51 del Códice Borgia (figura 3), podría interpretarse como que él mismo es el viento que soporta esta capa; igual que parece suceder en la cultura maya con el papel que juegan los Pawahtun como sostenedores del cosmos. De aquí que resulta de interés que en algunas escenas son precisamente los monos quienes funcionan como sostenedores de una posible capa celeste, por ello tendrían el mismo papel que Ehécatl en el centro de México y que los Pawahtun en algunas zonas del área maya. Como ejemplo menciono la imagen de un simio representado en un cajete de arcilla con tapa del Posclásico Temprano, procedente de Dzibanché, Quintana Roo (Museo Nacional de Antropología, 2004: 288) (figura 64). El simio aparece, en repetidas ocasiones, de pie con el cuerpo de frente y la cabeza de perfil, con los largos brazos abiertos y elevados, en actitud de “atlante”, recordándonos a los Pawahtun, lo que se reitera con el motivo achurado que evoca la red de las deidades cuádruples. En la vasija K4634 (figura 65), localizada en un entierro de Copán,78 se repite el mismo concepto, figuran cuatro monos, de pie y de perfil, dibujados de una forma esquemática, con los brazos elevados, como sosteniendo una capa superior.


    Una última imagen que me gustaría incluir es la que aparece en un vaso con decoración incisa y pintada, de la fase Tepeu, del Clásico Tardío (figura 66), en el que figura un mono, con el torso de frente y la cabeza de perfil, cuyo cuerpo emerge de una pequeña embarcación, que tal vez flota sobre las aguas del inframundo. Es muy interesante que el tocado del animal tenga la forma de una gran ave, que por su largo y afilado pico podría tratarse de la ya mencionada anhinga. Si bien no es visible la larga cola del mono, los rasgos faciales no dejan lugar a duda de la identificación con el pequeño mamífero.79
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      Figura 64. Cajete con tapa, Posclásico Temprano, Dzibanché,


      Quintana Roo. Museo Nacional de Antropología, 2004: 288
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      Figura 65. Vasija K4634. Kerr, 1994: vol. 4: 569

    


    



    El simio agita con una de sus manos una vara de la que cuelga un atado con dos elementos curvos, motivos similares emergen de su nariz como si se quisiera indicar su aliento. Cabría preguntarse si la unión de estos dos animales en un solo concepto sintetiza su simbolismo vinculado con el viento.
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      Figura 66. Dibujo de un fragmento de un vaso rojo inciso, fase Tepeu,


      Clásico Tardío. Hellmuth, 1987: fig. 354b

    


    



    El mono es una imagen simbólica de seres que proceden del ambiente salvaje, desconocido, de lo no civilizado, pero con capacidades para fecundar a través de la fuerza del viento los campos de cultivo, que, en algún momento, pertenecieron a la selva.


    Los monos, como el viento, son impredecibles, inestables, inquietos y entre ellos los Ateles o araña poseen movimientos rápidos y vivos; la notable longitud de sus extremidades les permite trepar sobre los árboles con facilidad, pasar de rama en rama, en forma rápida, casi imperceptible y ágil como el viento. Son sutiles y ligeros como el aire, se mueven sin dificultad entre el ramaje más alto de los árboles, sacudiendo las ramas. El mono aullador, cuando penetra el aire en la parte superior de su laringe, emite su voz con una amplitud y fuerza extraordinaria, a semejanza del rugir del viento; el mono saraguato llama al viento, su aullido es una evocación del aire cuando ruge. Los simios son como vientecillos, evocan a los yeyecame de los nahuas, andan por todas las barrancas, son ambulantes.


    En El Ritual de los Bacabes, texto maya yucateco colonial, se reitera el vínculo de un mono sagrado con el viento:


    



    ¡Oh!, es tu viento el que parte. Son tus fuerzas las que se desvanecen. Fue ahí también donde se encerró a tu viento ¡oh¡ Jesús María ¡oh!, es tu viento el que parte ¡Oh! Son tus fuerzas las que se desvanecen; fue en el sur donde se encerró tu viento. En el semen de la creación, el semen del nacimiento. ¿En dónde está tendido que no lo he movido? Está bien encerrado en Chuuen “Mono-chuuen”, está bien encerrado en las nubes, está bien encerrado en la tierra, está bien encerrado en el viento, está bien encerrado en el sol, está bien encerrado en la noche, está bien encerrado frente a mí, está bien encerrado detrás de mí, está bien encerrado en la virginidad (El Ritual de los Bacabes, 1987, texto XLIII, folio 206: 415).


    



    La cita alude a una imagen del momento creacional en donde el viento, considerado como un elemento divino, figura como un principio de orden cósmico en la estructura del mundo, como un influjo espiritual, una energía concretizada en una forma de viento, un mensaje de los dioses que conlleva lo sagrado y precisamente se encuentra contenido en el Mono-chuuen, así como en el resto del cosmos: en el cielo y en la tierra, en el sol y en la oscuridad, en la virginidad, sinónimo de todas las potencialidades.


    Las aves y los monos son isomorfos al viento, porque el vuelo es otra de las metáforas para expresar el simbolismo de éste. Pero no todas las aves se vinculan con el viento; las de naturaleza fría son las más cercanas; no obstante, como aclara Espinosa Pineda, no todas éstas son aves del viento. De entre ellas, las acuáticas le son más afines, y las que bucean lo son todavía más. Por sus características y representaciones he sugerido que la anhinga y el cormorán son las que más se relacionarían con él; además, esta última, a su vez, figura asociada con el dios GI. Por otro lado, los monos, por sus características ya mencionadas, serían los mamíferos que, en el área maya, al igual que en la Cuenca de México, se vincularon con el aire.


    



    



    



    


    


    
      
        1 Entre los mayas, el ciclo adivinatorio de 260 días se conoce con el nombre de tzolk’in, aunque es un término convencional y equivale al tonallpohualli en nahua y pije o piye para el zapoteco.

      


      
        2 Los totonacos llamaban al viento Uun ?u-nan, y los tarascos, Tarhíyata (Edmonson, 1995: 225).

      


      
        3 En el caso de autores contemporáneos respeto la grafía que cada uno emplea.

      


      
        4 Este libro fue publicado por primera vez en 1999.

      


      
        5 Craveri recibe esta información en 1999.

      


      
        6 De acuerdo con el editor del Calepino de Motul I (2005) el autor de la obra fue fray Antonio de Ciudad Real (1551-1617).

      


      
        7 Otro de los significados de ik’tan es “ingenioso, hábil, agudo y diestro” (Barrera Vásquez, 1980: 267), en tanto que tan también se traduce como “la delantera de alguna cosa”, “rostro”, “pecho de hombre o de mujer” (Calepino de Motul I, 1995: fol. 409v, 410v).

      


      
        8 T23 na funciona como parte del logograma del signo ik’.

      


      
        9 Velásquez García (2009: 511-512) señala que autores como Boot han sugerido que “el logograma T503 no tenía el valor de IK’ durante el periodo Clásico, sino de HUX” y que podría leerse como “aliento” o “vapor”. El autor presenta una extensa lista comparativa del morfema de “espíritu” o “viento”.

      


      
        10 Es interesante que en náhuatl el término para “vena”, ecayotl, de acuerdo con Remi Simeón (143), tiene como raíz ecatl, “viento”, “aire”. Por su parte, López Austin (1980, 2: 157) considera que la traducción de ecayotl como “vena” es dudosa, y que se traduciría como “lo del viento”; además, duda que sea una entidad anímica, más bien lo considera como el aire que se aspira y espira y que se mueve en el interior del cuerpo con jadeo; otra acepción sería “espíritu o soplo”.

      


      
        11 Se encuentra depositada en el Museum of Fine Arts, Boston.

      


      
        12 Cuevas, 2009: 174-178, 323-333. El Templo de la Cruz está dedicado a GI y le corresponde el cielo; el Templo de la Cruz Foliada alude al ámbito terrestre y está dedicado a GII, Unen- K’awiil; en tanto que a GIII, el dios Jaguar del Inframundo, le corresponde el Templo del Sol, y su ámbito es el mundo subterráneo (Garza, Bernal y Cuevas, 2012: 143-146).

      


      
        13 La tríada divina primero fue reconocida en los textos jeroglíficos de Palenque y con posterioridad en diversas ciudades. Ha sido profusamente estudiada principalmente por los epigrafistas, pero también por arqueólogos e historiadores. Entre los autores que han abordado este tema destacan Berlin (1963); Kelly (1965); Adams (1971); Hellmuth (1987); Floyd Lounsbury (1997); Schele y Miller (1992); Garza (1993); Miller y Martin (2004); Fuente (2004); Stuart (2005); Velásquez García (2006); Cuevas (2007), y Bernal (2011).

      


      
        14 De acuerdo con las inscripciones es el nombre dado por los propios mayas. Véase Garza, Bernal y Cuevas, 2012: 20.

      


      
        15 El mismo Itzamnaaj es el encargado de establecer una nueva era en el 4 Ajaw 8 Kumk’u del 3114 a.C., casi 200 años después de la asunción de GI al señorío (Stuart, 2005: 158-159).

      


      
        16 Que corresponde al 10 de marzo (Stuart, 2005: 172).

      


      
        17 Otra de sus actividades que se registran es que, dos años después de que Itzamnaaj estableció una nueva era, en el 3112 a.C., GI descendió del cielo y dedicó una casa mítica en el norte, la “Casa de los Ocho Dioses GI”, en una fecha también emblemática, 13 Ik’ 20 Mol (13.0.1.9.2), Trece Viento, lo cual podría entenderse como que sentó las bases para la creación de su templo: el Templo de la Cruz. Hace su casa en la tierra en el montículo sobre el que se construyó el edificio, situado en “el Cielo y el Pozo de Lakamha” (Bernal, 2011: 117, 203-204), forma simbólica que permite inferir que GI podía penetrar al inframundo, al Pozo, a través de su montaña sagrada, y luego asciende al nivel celeste, fusionando en su ser no sólo las características celestes, sino también de los estratos bajos del cosmos, dominando al universo entero. No obstante, GII y GIII con posterioridad asumirán parte de sus dominios.

      


      
        18 En otro texto del Tablero del Templo de la Cruz, al que Bernal (2011: 179) clasifica como Pasaje 5, se reitera la fecha 9 Ik’, en esta ocasión se señala que Muwaan Mat, el o la progenitora de GI, recibe en 9 Ik’ 0 Sak del año 2325 a.C. la diadema blanca y se convierte en K’uhul Matwil Ajaw, en el “Sagrado Gobernante de Matwiil”, el mismo título que con posterioridad utilizarán los señores de Palenque.

      


      
        19 Esta fecha se registra en la plataforma (de lado sur) del Templo XIX de Palenque. Las inscripciones, tanto del Templo XIX como del XXI, fueron mandadas realizar por K’inich Ahkal Mo’ Nahb, quien sube al trono en 9.14.10.4.2 9 Ik’ 5 K’ayab, que equivale al 30 de diciembre de 721 d.C. El gobernante proclama haber nacido en la misma fecha que el GI de la tríada, es decir, se asentó en una fecha 9 Ik’, con lo que se identifica con el ordenador del cosmos. K’inich Ahkal Mo’ Nahb ostenta el poder hasta 9.15.5.0.0.10 Ajaw 8 Ch’en, 22 de julio de 736 d.C. (Stuart, 2005: 159).

      


      
        20 De acuerdo con Stuart (2005), el tazón k’in podría representar un “recipiente” para el sol que se levanta en el este.

      


      
        21 Y aún cabría preguntarse si la orejera de concha tendría, pese a que son moluscos muy diferentes, un significado similar al del caracol, uno de los rasgos diagnósticos de Ehécatl, que identifica a GI a su vez con el viento de la creación, el hálito de vida.

      


      
        22 En el apartado titulado “Animales del viento”, propongo que la anhinga y el cormorán son aves que los mayas de las Tierras Bajas del periodo Clásico debieron identificar como “aves del viento”.

      


      
        23 Otros incensarios de GI, según la clasificación de Cuevas (2007), son 156, 167, 180, 219 259, 263 y 325.

      


      
        24 De acuerdo con Cuevas (2007: 178), son dos los mascarones con máscara bucal de ave.

      


      
        25 El lirio acuático, el nenúfar o bien otra ninfeácea (Nymphaea sp), son comunes en deidades vinculadas con la lluvia (López Austin, 1979: 136).

      


      
        26 Otro incensario también con el diseño de “S” horizontal se encontró en la Fase IV del Templo de la Cruz y corresponde a GIII (Cuevas, 2007: incensario TC 39/92).

      


      
        27 Algunos estudiosos lo identificaron con Hun-Nal Ye, “Uno maíz revelado”, por el numeral que lleva en algunas de sus representaciones y los elementos que surgen de éste, identificados como hojas de maíz. Stuart (2005) no concuerda con esta idea, no sólo por la falta de elementos glíficos, sino porque esta forma es exclusiva de Palenque. Bernal (comunicación personal, 2014) señala que no es posible dar una lectura completa y propone Ju’n-?-yeh.

      


      
        28 No obstante, los términos en k’iche’ para referirse a huracán, tornado o remolino son, entre otros, salq’um, salq’ut, sulk’um, sut q’um, sutul q’um; sutij significa “rotar”, “barrenar”, “atornillar”. Otro término empleado es käq’iq’ jab, “huracán” o “tormenta severa”, que incluye el adjetivo kiäq, “rojo”, iq’, “viento”, “aire”, y jäb, “lluvia”. Un viento fuerte es un viento rojo (Christenson, 2008). En el Vocabulario de la lengua cakchiquel…, de Coto (ccxli), se señala: “cak çutç ru pam chi cak i3 [iq], chi xocomil; camiçanel cak i3 [iq’] fiera cosa, morir, matar,-colérico, color, muy-viento. Camiçon cak i3 [iq’]. R’atin chet, suele llamar también al huracán, o r’atin quhay [encerrar algo] // Y así llaman a los primeros aguaçeros q[ue] vienen reçio y con aire”. En el mismo vocabulario se encuentra la expresión rakan, que implica grandeza en tamaño, altura o volumen, que, de acuerdo con Preuss (1988: 96), citando a Brinton, hace alusión a que este dios es el más grande de su especie, gigantesco, da una idea de fuerza y poder.

      


      
        29 En diferentes lenguas mayas el término para un huracán es el mismo vocablo empleado para “viento” (ik’ en lenguas de las Tierras Bajas), y se agrega el significado de “fuerza”, “estacionalidad”, “peligro mortal”, “magnitudes de agua” y “viento que provienen de muchas direcciones”. Los ch’orti’, por ejemplo, explican estos vientos como el movimiento o revuelco de una poderosa serpiente (Houston, 2006: 2) y también lo llaman sutub ihc o sutut ik’ar, “remolino de viento” (Wisdom, 1950); los k’ekchi’ lo nombran cak-sut-ik’[kaqsut iq’], que Haeserijn (1979: 82) traduce como “huracán [gran viento que gira]”. Los mayas yucatecos le llaman keh ik’, “remolino fuerte de viento”, xawal ik’, “huracán [viento en remolino]” (Barrera Vásquez, 1980: 309, 936).

      


      
        30 El huracán es el más severo de los fenómenos meteorológicos conocidos como ciclones tropicales. Estos son sistemas de baja presión con actividad lluviosa y eléctrica cuyos vientos rotan en contra de las manecillas del reloj en el hemisferio norte.

      


      
        31 “Rayo” (Popol Vuh, 2013: 10).

      


      
        32 “Rayo pequeño” (Popol Vuh, 2013: 10).

      


      
        33 “Rayo verde” o “Rayo súbito” (Popol Vuh, 2013: 10).

      


      
        34 “Corazón del Cielo”, nombre de la deidad creadora (Popol Vuh, 2013: 10).

      


      
        35 “Uno su pie, su pierna”, “El de un pie, de una pierna” (Popol Vuh, 2013: 10).

      


      
        36 Kab’raqan aparece en el texto como el que derriba las montañas.

      


      
        37 “Corazón de la tierra” (Craveri, 2013: 12).

      


      
        38 Juraqan, en el mito k’iche’, cuando son creados los primeros hombres, es sustituido por una deidad más cercana a los seres humanos, Tojil, quien parece ser también un aspecto del mismo dios (Craveri, comunicación personal, 2014), porque Tojil, a su vez, se relaciona con el agua y la tormenta. Es, como todos los dioses creadores, quien barrena el fuego dentro de su calzado para dárselo a su pueblo elegido, los k’iche’. (Popol Vuh, 2013: 148-149).

      


      
        39 Fray Francisco Ximénez (1967 [1722]: 103), refiriéndose a la variedad de patos, escribe: “De sólo aquestos hay tantas diferencias que es maravilla. Porque fuera de los Ansares, que llaman en España que se crían en las casas, y su pluma la gastan en texidos, hay patos que llaman reales y son grandes. Otros más medianos. Otros que llaman gallaretas, y otros patillos chiquillos y otros que llaman pixixes. Y de todos estos están llenas las lagunas, pero al tiempo de procrear, todos se van, y no se sabe a donde se esconden…”.

      


      
        40 Velásquez (2009: 381) afirma que la opinión más aceptada es que Yaxuun B’ahlam IV colocó estos bloques en 9.16.6.0.0., 4 Ajaw 3 Zodz, el 7 de abril de 757 d.C., que fue la fecha de consagración del edificio; no obstante, agrega, Martin y Grube proponen que el programa del Templo 33 fue completado por su hijo, Itzamnaah B’ahlam III (769-800 d.C.).

      


      
        41 Sería muy difícil de identificar a qué ave pertenece el pico que figura en la máscara “de rayos X”.

      


      
        42 La estela se localizó en el Grupo A de la Plaza sur, frente a la escalinata oeste de la Estructura A-5 (Vega, 2009: 140).

      


      
        43 De acuerdo con Lacadena (2010: 387), esta estela, como otras contemporáneas, se acompaña de una serie de fechas venusinas del tzolk’in, que en este caso se encuentran escritas con signos mayas en la parte inferior de la escena, donde es posible leer 1 B’en, y el resto correspondería a “1 [Etz’nab’], 1 [Ak’b’al] y [1 Lamat]”, y representa un ciclo completo de 52 años en el sistema de cargadores de año nuevo, lo cual tiene sentido si se considera que en el calendario venusino del centro de México está relacionado con los días Acatl, Tepactl, Calli, Tochtli.

      


      
        44 La vasija no se encontró en un contexto arqueológico.

      


      
        45 La vasija no proviene de contexto arqueológico.

      


      
        46 Zender (2005: 10-12) difiere de la interpretación de esta pieza, a la que llama “Vasija del cerbatanero”; considera que Ju’n Ajaw dispara su cerbatana hacia el ave de Itzamnaaj, e identifica el glifo que Bernal propone como el del dios del viento como Casper (nombre dado por Linda Schele al segundo regente de Palenque, 435-487 d. C.) y como una entidad que aparece en temas sacrificiales, a la que se puede observar en las vasijas K1254 y K1207. Esta deidad, agrega, puede ser un colibrí vinculado con el militarismo, aunque el mismo autor considera intrigante que Casper tome la responsabilidad fundamental del “descendimiento” del dios D, en compañía de los héroes gemelos, que estarían supervisando la llegada de la deidad. Por su parte, Asensio Ramos (2006: 1121-1122) plantea que las imágenes que figuran en K7821, así como en K1254 y K1207, se identifican con el dios del viento, lo cual se distingue porque la deidad tiene una orejera característica y la boca “en forma de olla, jarra o silbato” como uno de los rasgos más determinantes; además cita otra vasija, la K8622, que tiene como elemento central al dios del viento “que asoma su cabeza por un cesto que acaba en unas varillas de paja, una escoba”, con la cual barre el viento. Otro elemento que ella distingue en estas imágenes son tres puntos que decoran la boca, los mismos que en ocasiones aparecen en la mejilla del día Ik’.

      


      
        47 Agradezco a Guillermo Bernal Romero la lectura que realizó de esta vasija.

      


      
        48 La marca interna del Witz es muy similar a aquella empleada para el jeroglífico piedra tuun; sin embargo, la marca del primero tiene un contorno irregular, generalmente dividido y curvo en la parte superior y con sangría en los laterales, una convención que indica que se trata de “terreno salvaje” (Stone y Zender, 2011: 139).

      


      
        49 Cabría recordar los grandes mascarones de los templos del Clásico Tardío del estilo de Río Bec y Chenes de Campeche y de Quintana Roo, en los que la gran boca del monstruo zoomorfo tiene la forma de ik’, como el mascarón central zoomorfo del nivel superior de la Estructura II de Hormiguero, Campeche, publicado por George F. Andrews (1996: fig. 9). Véase figura 25.

      


      
        50 Olivier (2008: 267-275) realiza un estudio muy completo sobre la entronización de los gobernantes en el México central prehispánico, que permite hacer comparaciones con el área maya.

      


      
        51 Cabría preguntarse si el dios que aparece en la parte inferior de la Estela 3 de Ceibal, que lleva la flor en la frente y que está vinculado con el viento, corresponde a una versión del Clásico Tardío del llamado dios H o del número 3.

      


      
        52 En el texto jeroglífico en dos columnas se puede leer que “era la vasija para beber de un señor de Ucanal, K’an Witznal, subordinado de Siyak Chan K’awiil II, quien reinó entre 411 y 456 d.C. y fue el decimosexto rey de la dinastía de Tikal establecida por Yax Ehb’ Xook” (Fields y Reents-Budet, 2005: 239).

      


      
        53 Las figurillas de Jaina que se encuentran en el Museo Nacional de Antropología provienen de las excavaciones realizadas en la temporada de 1964: una de ellas de la trinchera III, entierro 30-1; la otra se localizó en la sección F, pozo 2 aislado (Zalaquett, comunicación personal, 2014). La cédula de la pieza que se localiza en el Gran Museo del Mundo Maya de Mérida sólo indica que se encontró en Jaina.

      


      
        54 Stone realiza esta lectura con base en el infijo ajaw que aparece en la región parietal, que sería una forma logográfica de nik.

      


      
        55 Fray Diego Durán (1967: 263) relata que en la veintena nahua de tecuilhuitontli, la “fiesta pequeña de los señores”, la mayor solemnidad de esta celebración era que los nobles se regalaban flores y se las convidaban entre unos y otros para olerlas.

      


      
        56 En una escena particularmente expresiva del Códice Madrid (96b2), de una misma planta surgen, por un lado, el dios H y, por el otro, el dios E (Stone, 1995), los cuales, según Vail (2000: 137-139), corresponden a “dioses floridos”. Los glifos también pueden intercambiarse con el dios R, deidad vinculada con la tierra.

      


      
        57 Véase la nota 13 de la Parte I sobre la pluralización de los Pawahtun.

      


      
        58 Por claridad de la exposición, iniciaré este apartado con el periodo colonial, para más adelante hacer algunas referencias sobre el periodo prehispánico.

      


      
        59 De acuerdo con la traducción de Mediz Bolio, el texto señala: “Los ángeles, los Espíritus [Cangeles ik] se alzaron mientras eran creadas las estrellas. No se había alumbrado la tierra, no había cielo ni tierra. Eran:


        El Pauah rojo [Chac Pahuahtun].


        El Pauah blanco [Zac Pahuahtun].


        El Pauah negro [Ek Pahuahtun].


        El Pauah amarillo [Kan Pahuahtun].” (Libro de Chilam Balam de Chumayel, 1985: 100).


        Es interesante que en el mismo texto titulado Libro de Chilam Balam de Chumayel (1985: 41), cuando se refiere a la creación de los cuatro rumbos cósmicos, con todos sus elementos asociados, se cita a una deidad, Miskit Ahaw, cuya traducción apropiada sería “Nuestro reverendo padre que barre”, que tenía como misión limpiar las tierras para el cultivo, las cuales ya había medido otra divinidad. Quizá podría corresponder a un concepto sobre una deidad del viento.

      


      
        60 Este líquido debe corresponder, en parte, al que Landa (1966: 124-171) llama “agua virgen” o “agua sagrada”, “traída del monte donde no llegase mujer”, “traída de los cóncavos de los árboles o de las piedras de los montes”. No obstante, el cura de Yaxcabá señala que era como “aguardiente”, con el que se embriagaban, por lo que podría corresponder a la bebida de balché, elaborada con el agua virgen.

      


      
        61 Xk’anle’ox: “Señora de las Hojas Amarillas del Árbol Ramón” o “Señora del Linaje Precioso del Árbol Ramón” (Boot, 2008, nota 9).

      


      
        62 La autora, por respeto a sus informantes, no menciona el poblado en donde realiza el trabajo de campo.

      


      
        63 Entre los diferentes estudiosos que se han acercado al estudio de los Bakab y los Pawahtun, existe una cierta confusión entre si se trata simplemente de una misma deidad que actúa en momentos diferentes, y si, de acuerdo con el momento en que interviene, sus funciones varían; algunos autores (Coe, 1973: 15 y Schele y Miller, 1986: 122) consideran que los Bakab serían una manifestación joven de los Pawahtun. Por su parte, Baudez (2004: 189-193) llama “bacabes” a las imágenes que aparecen en la religión Clásica (250-950 d.C.), y sostiene que su principal papel es el de atlantes, y que, en cuanto a su faceta como escribas, eran “una figura alegórica que tenía por objetivo escribir el destino de los hombres”.

      


      
        64 Mam significa “abuelo materno”, a la vez que “tlacuache” (Coe, 1973: 14). Es el dios que en las ceremonias del Año Nuevo del Códice Dresde, 25-28, se identifica con el tlacuache o zarigüeya, y también es el patrono de los días wayeb [uayeb] (Taube, 1989: 2).

      


      
        65 El dios N representa igualmente a una deidad del linaje en Copán, tal vez no sólo de los escribas, sino también de la casa reinante (Foster y Wren, 1996: 262).

      


      
        66 En el Archivo Fotográfico creado por Justin Kerr, en las siguientes vasijas aparece surgiendo de un caracol: 578, 2787, 2847, 3124, 3324, 3640, 4705, 5168, 5380, 5657, 6290, 6411, 6434, 7226, 8334, 8798, 8817, 9255 y 9295.

      


      
        67 El motivo del dios N surgiendo de las fauces de una serpiente a manera de aliento podría ser otro indicio para comprender por qué siglos después se le relacionó con el viento. En el Archivo Fotográfico de Justin Kerr, figura en las siguientes vasijas: 719, 1006, 1079, 1081, 1649, 2067, 2068, 2213, 2772, 2774 y 4485.

      


      
        68 Al surgir de una tortuga, animal simbólicamente asociado con la tierra, el dios se relaciona con aspectos terrestres, quizá con un viento inframundano. En el Archivo Fotográfico realizado por Justin Kerr, figura en las siguientes vasijas surgiendo de la mitad del caparazón de una tortuga: 731, 2980 y 9174. El murciélago y la telaraña fueron también animales vinculados con el lado oscuro del cosmos.

      


      
        69 Serían las que se encuentran en lagos, estanques, ríos, pantanos y mares.

      


      
        70 No encontré animales que lleven en la estructura de su nombre el término ik’, pero otro vocablo para “aire” o “aliento” es ox, al igual que para el numeral 3, como ya se citó, y gorrión (Galbula melanogelia), en maya yucateco, según el Vocabulario de Viena (Barrera Vásquez, 1980: 611), se traduce como (ix) oxil k’ok’om.

      


      
        71 La taxonomía de los pelecaniformes es controvertida y no hay acuerdo en las familias que deben incluirse en este orden.

      


      
        72 Una representación del pelícano se encuentra en una cerámica de Altún Ha, zona sur de Belice (Navarijo Ornelas, 2001: fig. 2d).

      


      
        73 De acuerdo con Navarijo Ornelas (2001), el cormorán del área maya podría ser el Phalacrocorax brasilianus, o pato buzo. Agrega que se encuentra en Campeche, Quitana Roo y Yucatán.

      


      
        74 En el estudio que realiza Mercedes de la Garza titulado Aves sagradas de los mayas (1995) no figuran ninguna de las tres aves.

      


      
        75 De acuerdo con el Códice Vaticano Latino, la Historia de los mexicanos por sus pinturas, y la Leyenda de los soles, esto sucedió en el segundo sol. Según la Historia de México y los Anales de Cuauhtitlán, la transformación de hombres en monos fue durante la cuarta creación.

      


      
        76 Fue descubierta en la esquina de José Ma. Izazaga y Pino Suárez durante las excavaciones del Metro de la Ciudad de México en una de las escalinatas del llamado Templo de Quetzalcóatl, cuya pare superior tiene forma circular (Olivier, 2004: 322).

      


      
        77 Otros autores lo vinculan con el inframundo; por lo tanto, el personaje estaría surgiendo de las aguas del inframundo, ya que al ascender por la escalinata equivaldría a salir del agua.

      


      
        78 Excavación número CB 36 OP17, Estructura 63, Tumba 2, Entierro 8, lote 335, Ruinas de Copán, Honduras.

      


      
        79 Kerr K1391 lo identifica con Chaahk Cib Chaahk; en la escena completa figura con lo que parece un joven dios del maíz. Sendos personajes están cargando una gran serpiente marina.

      

    

  


  
    

    


    Recapitulación



    


    “Y el viento trajo la lluvia” podrían ser palabras que resumieran la función principal del viento como el guía y barredor de las lluvias, pero los significados simbólicos de éste son mucho más complejos, su naturaleza es intangible e invisible, inasible. Es un fluido que une a los hombres con los dioses y que articula los planos cósmicos. Si bien otros elementos del cosmos mesoamericano tienen valencias más definidas, como, por ejemplo, el fuego, que pertenece a lo masculino, a lo caliente y lo luminoso, o bien el agua y la tierra, propios del ámbito femenino, de lo oscuro y de lo frío, el aire tenía valencias múltiples y a veces opuestas, dependiendo del dios que lo producía. El viento puede colocarse dentro de la esfera del fuego por ser ligero, intangible y casi inmaterial; como tal, forma parte de las características de ciertos dioses creadores que se identifican con la masculinidad celeste. La vida misma está contenida en él, quizá se trate de un viento más espiritual; pero al mismo tiempo es un elemento frío, húmedo, propio de la región inframundana, cuyo nacimiento está en las cuevas que se abren en las montañas, y por ello estaba ligado con las fuerzas del ámbito oscuro y ctónico, a veces destructivas y a veces creadoras, es un viento más ligado con las fuerzas meteorológicas.


    La pregunta inicial que me había planteado se centraba en quién era el dios del viento entre los mayas, dado que desde hace muchos años me ha llamado la atención por qué en otras culturas del ámbito mesoamericano, como en el centro de México, existían dioses de la relevancia de Ehécatl-Quetzalcóatl y, en contraste, en los pueblos mayas, en apariencia no se evidencian con la misma claridad dioses “eólicos”, cuando existen deidades creadoras, celestes, solares, de la lluvia, del maíz, del cacao, de la muerte. Para ello, en un principio busqué conformar un modelo de “dios del viento” en otras culturas mesoamericanas, pero, si bien fue útil, los dioses mayas rebasaron estas expectativas, pues conforme avanzaba la investigación descubrí otras deidades mayas que podían incluirse dentro del ámbito simbólico del viento.


    Ehécatl-Quetzalcóatl, el numen del viento en el centro de México, es la deidad fundadora por excelencia, él creó a la raza humana, y el aire se transforma en la energía que tiene para sus gestas, es también su aliento vital, la materia que sirve a los dioses en sus creaciones; además de provenir de él un aire divino, es el barredor de las nubes que traen la lluvia, y se vincula con el sonido y la música ritual. Su existencia proviene de un desdoblamiento de los grandes demiurgos, Ometéotl y Omecíhuatl, pero en el culto cotidiano se convierte en una deidad más cercana al hombre.


    No sólo el viento forma parte de la naturaleza de algunos dioses creadores, éstos además comparten la fecha emblemática de su nacimiento: “9 Viento”. Es así que tanto Ehécatl-Quetzalcóatl, como Q Chi entre los mixtecos, son simbólicamente solidarios. Por ello, los dioses con esta fecha calendárica participan del elemento original materializado, son el viento mismo, el aire es su naturaleza, su sustancia, y por ende tienen fuertes vínculos con la fertilidad. Quizá no sea fortuito que a su vez figuraran como los grandes sostenes del cielo, ¿acaso conformaban una gran columna de aire que se materializaba, ya sea con el cuerpo del dios o como un frondoso árbol?


    Otro de los elementos diagnósticos que presentan ciertos dioses del viento es el caracol cortado que forma una espiral y que se muestra con claridad durante el Posclásico logrando una gran difusión en Mesoamérica. En el área maya se manifiesta al menos desde el Preclásico Medio; en una imagen de la Estela 9 de Kaminaljuyú figura un personaje que podría simbolizar el viento mismo. El caracol cortado lo volvemos a observar como pectoral en algunas efigies-incensario, tipo Modelado Chen Mul, de la Península de Yucatán durante el Posclásico; estas piezas reciben clara influencia del área central mesoamericana y por ello podríamos decir que representan a un dios del viento maya, que sería la versión de Ehécatl. Otro elemento relevante que vuelve a mostrar el influjo del centro de México en el área maya es el nombre de Ehécatl que aparece mayanizado en los glifos, según ha leído Lacadena, de la Estela 13 (889 d.C.) de Ceibal, en cuya inscripción se puede leer el vocablo Ejeke, que da nombre a un personaje, tal vez un gobernante, que se apropia de la dignidad del dios. Y en el Códice Dresde 4a, como Seler lo hizo notar, figura una deidad con la serpiente y el quetzal, los cuales, como se sabe, son atributos de Quetzalcóatl; además, su glifo nominal es del dios H, el patrono del viento.


    En la segunda parte del libro, antes de referirme propiamente a las divinidades, quise dedicar unas páginas a un elemento muy importante dentro de esta temática, al significado del día viento, ik’, que en sí mismo es un dios. Confirmé que ese día tiene, por un lado, una carga negativa porque es el símbolo de las fuerzas destructivas del universo, pero a su vez, según crónicas coloniales yucatecas, es un día en el que no hay muerte dentro de él, porque contiene la vida eterna. El significado del morfema ik’, “viento”, implica no sólo viento o aire como fenómeno meteorológico, sino, como ya lo ha estudiado Velásquez García, una materia gaseosa que abarca los conceptos de espíritu, vida, aliento, soplo, hálito, espíritu por viento y aun el alma. Y algunos dioses contienen en su conformación el signo de ik’, entre ellos a Chaahk, la deidad de la lluvia, quien, durante el periodo Clásico Tardío y Posclásico, se muestra con el ojo en forma de ik’; ello es una muestra de que los mayas reflejaron en sus deidades un concepto meteorológico, porque viento y lluvia van acompañados. No obstante, durante el Clásico Temprano y Medio, no parece existir en los epítetos del dios localizados en los registros epigráficos evidencia de que estuviera vinculado con el viento. Asimismo, en una vasija (K1440) del periodo Clásico Tardío, figura una divinidad representada como un hombre joven, con un gran medallón que contiene el signo ik’, y a la que según la inscripción jeroglífica se le llama Ik’ Kuh, el “Dios del Viento”, y, de acuerdo con la lectura de Bernal, se acompaña de una deidad de los manantiales, seres vinculados con un inframundo acuoso y fructífero. Tanto el dios B como Ik’ Kuh contienen un aire inframundano, que puede ser fértil o destructivo.


    Una vez analizados los dioses que con clara evidencia se relacionan con el viento por incluir en su estructura el signo ik’, revisé otras deidades en las que la asociación con el viento no era tan obvia, pues es preciso recordar que el concepto de viento entre los mayas desborda su significado como fenómeno meteorológico. Para el periodo Clásico, epigrafistas como Stuart y Bernal han estudiado en las Tierras Bajas, principalmente en Palenque, a un dios creador cuyo “nacimiento” se celebra en un día “9 Viento”, bajo la tutela del gran demiurgo maya Itzamnaaj; me refiero a GI, quien, durante su historia, forma parte de la llamada tríada divina. La cercanía entre Itzamnaaj y GI es tan estrecha que, cuando durante el Posclásico desaparece el culto a este último, es porque sus atributos son tan cercanos a los del primero que lo sustituye y probablemente también compartieran dentro de sus propiedades un viento sagrado que acompañaba la lluvia, dado que Itzamnaaj es, como señala el fraile Lizana, “el rocío o la sustancia del cielo”, además de que, a diferencia de otras deidades que, de acuerdo con los textos epigráficos, marcan un origen, es eterno.


    Por sus características, GI podría incluirse en el modelo de dioses creadores mesoamericanos que tienen entre sus atributos al viento, por ello presenta algunas similitudes con Ehécatl; ambos comparten una relevante fecha calendárica, y por ello el viento sagrado es su esencia, su sustancia, su carga y destino. GI es una divinidad celeste, por lo tanto sería un viento vinculado con las alturas; por su propia ubicación se identifica con el sol diurno, por ello su aliento vital, ese aire divino, materia sutil y etérea que sirve a los dioses para sus creaciones parece ser de naturaleza caliente, masculina. De aquí que los gobernantes quisieran ataviarse con sus atributos para identificarse con él y poder sustentar su poder. Es como Ehécatl, un dios ordenador, que decapita al monstruo primigenio, símbolo del caos.


    Otra deidad creadora que tendría entre sus atributos al viento sería Juraqan, divinidad de los k’ich’e’ del Posclásico. Él provoca las tormentas que auspician la lluvia y con ella los aires huracanados. Sería un buen paradigma del principio dualista creación/destrucción, que caracteriza a algunas deidades. Juraqan es la creación y la vida que se manifiesta en el centro del cielo, y de él emanan los poderes generadores y devastadores. Si bien su papel abarca más allá del viento, pues se conforma como el poder esencial del cielo, se diferencia de GI, el dios celeste del área central del Periodo Clásico, debido a que la energía de éste se estructura a través de una sustancia sagrada que le impregnó la fecha de su nacimiento, en tanto que Juraqan se presenta como un ser que controla un fenómeno meteorológico que incluye los aires arremolinados, es un aire activo y masculino, soporte de lo existente. Es, dicen los textos del Popol Vuh, el fundamento, el creador de los primeros hombres k’iche’, el que separa las aguas terrestres, y éstas de las celestes, y se constituye como un canal de comunicación entre el cielo y la tierra, quizá debido a que se puede manifestar a través de una sustancia etérea. El aire de los dioses creadores tiene cualidades espirituales, a través de él se revela la vida entera, la inteligencia y el pensamiento en acción.


    Hay otros dioses que no forman parte del distinguido grupo de los seres creadores, pero que también tienen atributos que se vinculan con el viento. Dado que el vuelo es una de las metáforas favoritas para expresar los significados de este fenómeno, es comprensible que algunas imágenes en el área maya se representen con una característica propia de las aves, la parte por el todo, en este caso la máscara bucal con pico o labios alargados, que identifican a los seres del viento, que además les permitiría soplar este elemento. Hice hincapié en ejemplos en los que aparecen personajes históricos y en otros donde se llevan a cabo sucesos míticos, todos dentro del ámbito de lo sagrado. Entre los primeros está un personaje antropomorfo que juega a la pelota en Yaxchilán en una estructura del Clásico Tardío, y a quien se le identifica como un sajal llamado “Dios del Viento”; es interesante el espacio en el que se desarrolla la escena, dado que los juegos de pelota simbolizan un umbral al inframundo, espacio en donde se originan los aires. Asimismo, se encuentra un dignatario representado en la Estela 19 de Ceibal, quien, por sus singularidades, en especial porque porta una máscara bucal con largo pico y una voluta saliendo de éste, recuerda a Ehécatl. Para el siglo ix en el que se labró la estela, incluiría, según Velásquez García, el complejo Ehécatl, Tlahuizcalpantecuhtli y Tláloc.


    Los ejemplos que reflejan un ambiente mítico resultaron muy interesantes. La vasija K1485, del Clásico Tardío, remite a una historia sagrada, que involucra las sucesiones de la luna representadas por varias mujeres presididas por Itzamnaaj y acompañadas de los Pawahtun. Se propone que entre los personajes que aparecen en la parte superior de la escena estarían dos con la máscara bucal de ave, pero con los rasgos de Itzamnaaj, uno como viento diurno y otro como viento nocturno o bien uno como el viento húmedo y el otro seco; no obstante, al tratarse de un aspecto del dios creador, más que al viento mismo como fenómeno meteorológico, simbolizan su energía sagrada. En otros ejemplos los dioses del viento se ubican en un ámbito de fertilidad, un lugar situado en el inframundo. Uno de ellos es un fragmento de los murales de Bonampak, perteneciente al Cuarto 1, en el que, en un escenario mítico-ritual, estas divinidades figuran acompañadas de otros seres estrechamente vinculados con la fertilidad, como el dios del maíz o bien animales altamente emblemáticos en la mítica maya como el cocodrilo. Un ejemplo más se localiza en la Estela 3 de Ceibal, en la que un dignatario aparece dentro de una cueva realizando un ritual iniciático. La pequeña imagen del dios con máscara bucal figura en la sección inferior de la estela, junto a un tambor, lo que recuerda que el sonido y el viento son un binomio. En este caso, otro ser sobrenatural que podría identificarse con un joven dios del aire, el del número 3, acompaña a la deidad; en el segmento superior de la estela, dos dioses con la máscara de Tláloc, del centro de México, conversan entre ellos. La estela parece significar que las deidades del viento y la lluvia se interrelacionan en un ámbito inframundano, el espacio a donde penetra el personaje principal de la estela, la cueva.


    Un último ejemplo pertenece al Grupo de la Serie Inicial de Chichén Itzá, en donde un personaje con máscara de ave acuática danza acompañado del sonar de un pequeño tambor; en este caso simbolizaría a un viento que también se vincula con la fertilidad, no sólo del maíz, sino también del cacao.


    Un problema diferente es presentado por el llamado “patrono del aire”, un dios joven que se manifiesta en el Clásico en vasijas o estelas como deidad del número ox, “tres”, y del mes Mak, y que ha sido reconocido por Taube como la materialización del aliento del alma, no sólo por sus atributos, sino también porque ox tiene entre sus significados “aliento”, “soplo de aliento”, “espíritu”, “viento”; sus manifestaciones son escasas y entre los motivos que lo distinguen son, además de su propia juventud, el cabello largo, una banda atada a la cabeza con un motivo flor al frente, que en ocasiones indica una emanación a través de dos volutas, y, a veces, el signo ik’ en la orejera. En los códices del Posclásico se le identifica como dios H. En resumen, es un dios difícil de aprehender, porque no es propiamente una deidad que controle el viento que trae las lluvias, sino una sustancia etérea que brota de la tierra, el aroma que emana de una flor, esa sensación olfativa de la que gustaron tanto dioses como hombres, y su simbolismo abarca a su vez un aliento vital o el aliento del alma. Su glifo nominal T1059 ha sido leído por Vail como Nik, “flor”, por lo que su proximidad con las flores es evidente. Por otro lado, en los códices del Posclásico, muestra una gran cercanía con la anciana deidad Itzamnaaj, además de que ambos comparten el apelativo Nik, lo que induce a pensar si se trata de un aspecto joven de Itzamnaaj con atributos vinculados con la fertilidad y la regeneración propia de la juventud, aunque no sería un dios que asumiera propiedades celestes, sino terrestres, relacionado con una sustancia etérea que se desprende de este sector del cosmos.


    El caso de los cuatro Pawahtun, que se ubican en cada sector del cosmos, también es difícil, porque los datos que los vinculan claramente con el viento pertenecen a textos del periodo colonial; en estos documentos figuran como los encargados de mover las nubes, de ayudar a las deidades de la lluvia, los Chaahk, y, por lo tanto, son los custodios de las lluvias. Quizá pueda existir alguna similitud con los cuatro vientos de los que habla Sahagún, provenientes de los rumbos cardinales y con propiedades específicas cada uno. Se trataría claramente de un viento atmosférico, y los Pawahtun serían, como ha demostrado De la Garza, entonces un epíteto de los Kanheles ik’ o “angeles de los vientos”. En el periodo prehispánico, la visión que se tiene sobre estos seres difiere; en los códices del Posclásico se les reconoce como dios N y se representan como un anciano que se identifica con los Mam, dioses del trueno, de la tierra y del inframundo, al fin y al cabo con simbolismos que podrían incluirse dentro del ámbito de los vientos. Y en el periodo Clásico Tardío sus valencias varían y son mucho más ricas, entre otras funciones son los ancianos escribas; además figuran en múltiples escenas de vasijas, muchas veces acompañados de ­Chaahk, o saliendo de un caracol. Su papel durante el periodo prehispánico genera más preguntas que respuestas: ¿será por su cercanía con Chaahk que se asocian a algún fenómeno atmosférico? Y al emerger de un caracol, ¿podrían aludir a un viento que proviene del molusco? Quizá su función más relevante durante el Clásico y el Posclásico fue como seres sobrenaturales que sostienen el cielo desde los cuatro ángulos de la tierra, ¿acaso se les llegó a concebir como grandes columnas de viento, como una sustancia fría que asciende desde la tierra hasta el cielo, comunicando estos estratos cósmicos?


    Por último, me refiero a aquellos animales que pudieron mostrarse como epifanías del viento, y una vez más recurro a las analogías con el centro de México, principalmente del Posclásico, apoyándome en los estudios realizados por Espinosa Pineda, para tratar de comprender el simbolismo de ciertos animales en el área maya; no obstante que aludo al periodo Clásico Tardío en la cultura maya, considero que son símbolos nucleares en la tradición mesoamericana. Como resultado de estas reflexiones y apoyándome en Espinosa Pineda propongo que la anhinga y el cormorán de doble cresta podrían ser las aves que se relacionan con el viento, no sólo por la abundancia de sus representaciones y los espacios en donde aparecen, sino también porque, en el caso del cormorán, se vincula con el dios GI, el dios creador, aquel que tiene como su sustancia un viento sagrado. Para terminar me refiero al mono, que se destaca por un rico simbolismo durante el periodo prehispánico. Por analogías con las culturas del centro de México, pude encontrar diversas imágenes mayas de este animal pertenecientes al Clásico Tardío que cumplen con los requisitos para insertarlas dentro del simbolismo del viento. Este pequeño mamífero, para los nahuas, está constituido por el viento, su naturaleza es el aire. Así lo muestran diversas esculturas del centro de México en las que Ehécatl asume la forma de un simio que presenta la máscara bucal de ave, el cuerpo en torsión, o la cola enrollada, que podría estar sustituyendo a la serpiente, y estos son los motivos que busco en las imágenes mayas. Las dos últimas características nos recuerdan que el movimiento del viento es helicoidal y que los remolinos muestran la inestabilidad propia de este elemento, por ello la espiral se convierte en la forma privilegiada para representarlo. Presento entonces sólo como una propuesta de que el cormorán y la anhinga son las aves vinculadas con el viento, y que las imágenes de monos analizadas incluyen dentro de la urdimbre simbólica de este mamífero al viento.


    Por todo ello podemos decir que tenemos diferentes tipos de viento, y sus cualidades dependen de la deidad de la que provengan; algunos celestes, diurnos, quizá de naturaleza caliente, y con una fuerte carga sagrada, forman el hálito divino de los dioses creadores; otros podrían ser de naturaleza fría, nocturna, cuyo origen, al igual que las lluvias, se ubica en el inframundo, y provienen de otros dioses más cercanos a los hombres como los Pawahtun, los Chaahk, la tierra misma y aun Ik’ Kuh. Sendos vientos producidos por esta multiplicidad de seres estarían a la par cargados de fertilidad, pero también podrían convertirse en destructivos, porque en el viento, como en el resto de los elementos, está contenida la vida y la muerte.
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