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1
EL FERVORIN PRELIMINAR

LA FAMILIA MAYENSE, EL. DERROTERO DEL TEXTO
Y LOS AGRADECIMIENTOS

Chiri’ c’ut xjalc’ataj w ch’abal vi amak’.
Jalajoj qui ch’abal xuxic,

mawi k’alaj chic xquita o chiquibilquib...

POPOL VUH
Ed. Burgess y Xec, 1955: tercera parte, capitulo IV.

El meridiano de Mesoamérica constituye el espacio histérico de
los pueblos mayas. Una sabana calcdrea ribeteada con marismas,
una selva tropical y un macizo volcanico han sido los escenarios
de su devenir. Alli se formaron, degustaron el jarabe almibarado
del esplendor y le escamotearon al futuro las razones del ocaso.
Alli mismo resurgieron, para luego sucumbir ante el hierro del
extranjero y ante el auto de fe. Desde entonces han sufrido la ex-
plotacioén, el expolio, el desgaste de siglos de rebeliones frustradas,
el etnocidio, las cruentas atrocidades de la Tierra Arrasada, el
resabio acerbo del destierro, la paradoja del exilio en su propio
territorio ancestral.

Segun calculos glotocronolégicos, de los origenes a la fecha han
transcurrido mas de cuarenta y un siglos —cuatro mil cien anos—
que han sido suficientes para fragmentar al protomaya en una
treintena de lenguas diferentes, agrupadas en seis ramas, a saber:
1) Huastecana (huasteco y chicomucelteco). 2) Yucatecana (maya
yucatecoylacandén; mopan e itza). 3) Cholana (chol, chontal, chorti
y cholti; tzeltal y tzotzil). 4) Kanjobalana (chuj y tojolabal; kanjobal,
acateco y jacalteco; motozintleco). 5) Quicheana (kekchi; uspante-
co; pokomam y pokomchi; quiché, cakchiquel, tzutujil, sacapulteco



y sipacapeno). 6) Mameana (teco y mam; aguacateco e ixil). En
términos generales, todas las lenguas mayenses muestran claras
evidencias de su origen comun, o sea, tienen un definido aire de
familia. En el caso de las ramas Quicheana y Mameana, los indicios
genéticos han justificado su reunién en un grupo mas inclusivo, al
que los especialistas han llamado Maya Oriental. Con las otras ramas
—Ilas correspondientes al Maya Occidental— no hay consenso de
superagrupacion, pues mientras unos sostienen que la Cholana debe
ligarse con la Kanjobalana, otros piensan que la susodicha rama
Cholana debe unirse con la Yucatecana y quizas con la Huastecana,
mas no con la Kanjobalana (Campbell 1984 y 1997).

Cuando se trata de ir mas alla de los cuarenta y un siglos minimos,
el piso firme de las correspondencias fonéticas se convierte en un
trampal de arenas movedizas, poco conveniente para los splitters (lin-
guistas clasificadores que tienden a establecer muchisimos grupos),
pero irresistible para los lumpers (quienes, por el contrario, tienen
una marcada inclinacién por el establecimiento de clasificaciones
muy incluyentes). La vocacion por las relaciones remotas —aunadaa
la fascinacion que ejerce la cultura maya, en propios y extranos— ha
propiciado la busqueda de parientes lejanos. Asi, pues, se han aven-
turado hipétesis de relacion genética entre las lenguas mayenses y
el purépecha (Swadesh 1956), el mijezoqueano-totonacano-huave
(Greenberg 1987), el lenca de Honduras y El Salvador (Andrews
1970), el caribe-arahuacano del norte de Sudamérica (Schuller
1920), el yunga-chipaya de la costa de Pert y Bolivia (Stark 1972),
el uru-chipaya de Bolivia (Olson 1964 y 1965), el araucano de Chile
(Stark 1970) y hasta el turco del occidente asidtico (Frankle 1984).
De todas estas propuestas, la iinica que tiene posibilidades de ser
confirmada —segun Lyle Campbell (1997), afamado demoledor
de clasificaciones putativas— es aquella que relaciona a las lenguas
mayenses con el mijezoqueano y tal vez con el totonacano, pero de
ninguna manera con el huave.

El parrafo anterior evoca —aunque sélo tangencialmente—a las
desbordadas teorias que lanzaron algunos precursores de los estu-
dios mayas, en el siglo x1x. Un ejemplo es el del conde Jean- Frédéric
Waldeck, quien al confundir los perfiles de las guacamayas con los de
los elefantes —tanto a nivel iconografico como epigrafico— llegé a
la conclusion de que los constructores de Palenque eran de origen
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caldeo, fenicio e hindu. Otro ejemplo es el de Augustus Le Plongeon,
quien sin inmutarse asever6 que los mayas habian sido los forjado-
res de la cultura egipcia y que las palabras que Jestus pronunci6 en
la cruz, Eli, Eli, lama sabajtami, no significan ‘Dios mio, Dios mio,
¢por qué me has abandonado?’, en arameo; sino ‘Ahora, ahora,
me desvanezco y la oscuridad me cubre el rostro’, en maya. Por si
fuera poco, Le Plongeon también sostuvo que los antiguos mayas ya
usaban el telégrafo eléctrico hace 5000 o 10000 anos [Brunhouse
1989 (1974)]. Con estos antecedentes, ya no resulta pasmoso que,
en pleno siglo XX, los franceses André Millou y Guy Tarade (1966)
afirmaran que los palencanos estuvieron gobernados por un extra-
terrestre, que lleg6 a la Tierra en una nave espacial, impulsada con
energia solar, tal como lo muestra la tapa del sarc6fago del Templo
de las Inscripciones.

Al margen de los desvarios anteriores, existe el hecho incontro-
vertible de que los antiguos mayas lograron aprehender y ordenar
un conjunto importante de saberes biomédicos, astronémicos
y matematicos, amén de que también desarrollaron la escritura y
cultivaron las artes con evidente maestria. Empero, la cultura maya
clasica no se ajusté del todo a las definiciones evolucionistas —y
centradas en el Viejo Mundo— de civilizacion, pues en ella brillaron
por su ausencia algunos de los rasgos diagnoésticos mas trillados, a
saber: las aplicaciones de la rueda, la utilizacién de herramientas
de metal y la invencion del arado. Aun asi, los logros intelectuales
y estéticos de los antiguos mayas son suficientes para encumbrarlos
con el selecto grupo de pueblos que han alcanzado un nivel com-
plejo de civilizacion.

Sin lugar a dudas, dentro del listado de logros mayenses destaca
el que concierne al desarrollo de las matematicas, mismo que se
articula estrechamente con los relativos a la astronomia y a la es-
critura. La razén de su importancia estriba en que las matematicas
constituyen el mas alto instrumento intelectual, creado por el hom-
bre, para describir el mundo fisico, o sea, para hacer corresponder
a los niimeros abstractos con la realidad concreta. Es a partir de la
interpretacion de dichas descripciones formales que los hacedores
de saberes —independientemente de épocas y latitudes— han
modelado el universo. El conocimiento avanza en la medida en
que las teorias propuestas dan cuenta de los fen6menos descritos.
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Si los modelos fallan y no logran explicar, ni predecir, entonces son
sustituidos por nuevos paradigmas teoricos.

Vistos desde esta logica, los antiguos mayas desarrollaron una
matematica de nimeros enteros, positivos, con un sistema de escri-
tura posicional que incluia el cero. Este instrumento les sirvié para
describir —con una exactitud sorprendente— algunos segmentos
de la mecanica sideral, como son: el ano solar, el periodo lunar, la
dindmica de Venusy el ciclo de los eclipses. La exégesis de los datos
los condujo a postular un modelo cosmolégico que representaba
a la Tierra plana, cuadrangular, con un supramundo y un infra-
mundo. En cada una de las esquinas de la Tierra habia una especie
de atlante llamado Pawajtin y, al parecer, en el centro crecia una
gran ceiba —el axis mundi— que atravesaba el conjunto de planos
en sentido vertical. De acuerdo con esta propuesta, algunos de los
dioses principales —manifestados como cuerpos celestes— nacian
por el oriente, recorrian el supramundo, se hundian en el poniente,
cruzaban el inframundo v, si las cosas marchaban bien, volvian a
renacian por el oriente. Al interior de la propia sociedad maya, la
validacion de este paradigma estuvo dada —s6lo por referir algu-
nos de los hechos comprobados— por su capacidad para predecir
eclipses y conjunciones, asi como por su suficiencia para determinar
las apariciones matutinas y vespertinas de Venus.

Las consideraciones anteriores justifican la elaboraciéon de un
tratado sobre los niimeros mayas, que no sélo contemple su emer-
gencia, constitucion en sistema y reduccion a escritura, sino que
también examine sus relaciones con la arquitectura del universo
y con el devenir existencial. El presente escrito aspira a cubrir los
puntos referidos. Con este propésito, en el capitulo 2 se revisaran
algunos aspectos relevantes de la prehistoria de la numeracioén, in-
cluyendo aquellos relacionados con la llegada del arte de contar a
Américay su dispersion continental. A continuacion, en el capitulo
3, se establecera la historia natural de los sistemas de numeracion,
basandose en inferencias de caracter tipolégico y acabalando la
propuesta con algunas consideraciones sobre la acalculia. Desde
luego, en este tercer capitulo se fijara el estadio evolutivo de los
sistemas mayenses. Los capitulos 4y 5 se centraran en la inspeccion
de los sistemas operatorios piagetianos —clasificacion y seriacion—
que intervienen en la sintesis del nimero y, por anadidura, de la
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enumeracién. El cuarto versard sobre aquellas clasificaciones de
indole antropolégica, etnolingtiistica y gramatical, que ayudan a
aclarar la condicién categorizadora de todo numero, destacando las
que se encuentran documentadas en la familia mayense. El quinto,
por su parte, observara la ordinacion, refractada por el prisma del
tiempo. Como es bien sabido, el transcurrir de esa dimension fisica
obsesioné a los antiguos mayas, quienes al concebirla tanto en forma
circular como lineal crearon un conflicto cronotipico. Un tiempo
redondo, ciclico y ejemplar. Otro lineal, irreversible e histérico.
Uno aspectual y otro deictico. Luego, en el capitulo 6, se examinara
la cuestion de la escritura de los nimeros, especialmente la de los
mayas. En esta fraccion del trabajo se tratara lo relativo a las llamadas
“variantes de cabeza”, guarismos glificos de gran belleza plastica,
cuyo diseno se basa en los retratos de los dioses que rigen a los ni-
meros representados. Acto seguido, a partir de los atributos de estos
dioses, en el capitulo 7 se transitard por las veredas de las figuras de
significacion, para arrimarse a las connotaciones no cuantitativas de
los nimeros mayas. Estas implicaciones sémicas secundarias, a final
de cuentas, se articularan en una cadena metonimica coherente, la
cual permitird interpretar razonadamente los usos no aritméticos de
los numerales. Siguiendo la inercia de la exposicion, en el capitulo
8 sera considerado el alcance de la utilizacién de los numerales
dentro del campo de la onomastica mayense, especificamente en
la composicién de toponimos, antropénimos y teénimos. De paso,
en este mismo capitulo, se afinara el inventario de las cualidades
metafisicas asociadas a la numeracién maya, sobre todo el de aquellas
que se relacionan con la circularidad de la existencia. Para terminar,
en el capitulo 9 se analizara con mas detenimiento la ubicuidad
conceptual del namero, su facultad para estar presente tanto en
el ambito mitico como en el aritmético. En esta parte del texto
se presentaran algunos ejemplos mayas —complementados con
otros no mayas— de numeros sagrados, asi como la calmosa ruta
de la desacralizacion que condujo, en tltima instancia, al proyecto
formalista de las matematicas modernasy a la crisis desatada por el
contundente teorema de la incompletitud. Finalmente, en el 10 se
ofrecera la relacion de todas las fuentes consultadas.

Pero antes de empezar a recorrer la ruta arriba trazada, cabe
aclarar que todas las citas textuales fueron consignadas con su



ortografia original. Por otra parte, las palabras y las oraciones en
lenguas poco familiares para los hispan6fonos, que conforman
cuerpo de exposicion, fueron escritas con una ortografia practicay,
a la vez, capaz de senalar los contrastes fonolégicos de los sistemas
implicados. Asimismo, a lo largo del texto se opt6 por los nombres
tradicionales de las lenguas, puestos en espanol. La idea, en todo
momento, fue facilitar la lectura del trabajo para el publico en
general, sin menoscabar el dato consignado.

A lo largo del libro los lectores encontraran las ilustraciones
referidas en el escrito. Legitimamente, se debe reconocer que los
autores de la gran mayoria de estas obras son todos aquellos artistas
mayas que las crearon y cuyos nombres practicamente permanecen
en el anonimato. En unasegunda instancia —anticipando disculpas
por las inevitables omisiones— éstas deben ser acreditadas a Karen
Bassie, Frederick Catherwood, Barbara Fash, Ian Graham, Stephen
Houston, Tom Jones, Justin Kerr, Peter Lawrence Mathews, Kisa
Noguchi, Carlos Ontiveros, Tatiana Proskouriakoff, Merle Greene
Robertson, Huberta Robison, Linda Schele, David Stuart, George
Stuart, Karl Taube, Dennis Teddlock, Carlos Villacorta y a quien
esto escribe.

Para concluir, quiero agradecer a Alicia Bazarte, Susana Cuevas,
Roberto Flores, Patricia Fournier, Colette Grinevald, Carmen He-
rrera, Stanislaw Iwaniszewski, Jestus Morales, Angela Ochoa, Dora
Pellicer, Thomas Smith-Stark, Carmen Valverde y Galina Yershova
por compartir conmigo sus conocimientos y por ofrecerme sus cri-
ticas, comentarios y sugerencias para mejorar el texto. Los logros
van a su cuentay los yerros a la mia. Asimismo, debo dar las gracias
a la Editorial Paidés por autorizar la incorporacion, en el capitulo
3, del articulo “La historia natural de los sistemas de numeracion”,
que forma parte del libro Haciendo niimeros. Las notaciones numéricas
vistas desde la psicologia, la diddctica y la historia, que fue compilado
por Monica Alvarado y Barbara Brizuela. Por ultimo —tanendo
los acordes de la anoranza— ofrezco este trabajo a la memoria de
Johanna Faulhaber, César Saenz y Marie-Odile Marion. Los tres
estan, de una u otra manera, en los cimientos de esta obra.
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2
LOS PRIMEROS CONTADORES

LOS ORIGENES DE LA NUMERACION EN EL VIEJO
MUNDO Y SU EXPANSION HACIA AMERICA

Durante siglos, el origen de la poblacién indigena americana ha sido
un enigma por resolver. La cuestion ha convocado alos fabuladores,
a los visionarios y a los cientificos mas destacados del mundo para
que aventuren toda clase de suposiciones al respecto. Las respuestas
obtenidas han ido desde las especulaciones mas absurdas y desca-
belladas, hasta las argumentaciones mas rigurosas y elaboradas.
Sobra senalar que entre este abanico de pareceres algunas ideas
han sobresalido mas que otras, sea por su antelacion, sea por su
adecuacion a los sistemas de creencias y a los paradigmas cientificos
imperantes al momento de su formulacion, o bien porque —simple
y sencillamente— tales conjeturas han resonado con una mayor
intensidad en el diapason del imaginario colectivo.

Aqui, de entrada, es obligado referir el caso de fray José de Acosta
[1979 (1590)], quien a fines del siglo xv1 publicé la Historia natural
y moral de las Indias. En esta obra, el jesuita espanol hizo alarde de
una gran intuicion al negar categéricamente el mito de la Atlantida,
predecir la existencia del estrecho de Bering —el cual, dicho sea
de paso, no fue descubierto sino hasta 1728— y afirmar que los
primeros pobladores del Nuevo Continente llegaron caminando
por esa via. Sin duda, el pensamiento de Acosta se anticip6 con
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mucho a su tiempo, mas no lo suficiente como para prescindir
por completo de las orientaciones biblicas, pues fiel a los mitos
y dogmas de la Sagrada Escritura, asever6 que todos los hombres
descendemos de Adan y que las diferentes especies de animales
que pueblan el planeta son aquellas que sobrevivieron al diluvio
universal en el Arca de Noé.

Elreverso de lamoneda lo constituye el caso de Alfredo Chavero,
autor del primer tomo de México a través de los siglos [Riva Palacio
ed. 1981 (1884-1889)]. En este trabajo, el reputado historiador y
dramaturgo del porfiriato invocé a la ciencia de su época para afir-
mar que la hipétesis de inmigracion por el estrecho de Bering era
tan ridicula como falsa, que los chinos tenian un origen otomi —tal
como lo habia afirmado Criséstomo Naxera 39 anos antes—y que
los nahuas procedian de la Atlantida. En la actualidad, las opiniones
de Chavero con respecto a este particular resultan tan desatinadas
que bien pueden homologarse con aquellas otras teorias que, en
anos mas recientes, han postulado, por ejemplo, que los mayas ex-
perimentaron contactos del tercer tipo (Millou y Tarade 1966).

Las paradojas de la historia siempre son interesantes. En los ca-
sos arriba referidos es muy significativo que Acosta haya dado en el
blanco, a pesar de haber invocado a la Biblia; mientras que Chavero,
por su parte, haya fallado el tiro, aun cuando las directrices de su
proceder hayan sido trazadas con la regla y las escuadras del pro-
greso cientifico de aquel entonces. Porque, efectivamente, la gran
mayoria de los prehistoriadores contemporaneos estan convencidos
de que el Homo sapiens apareci6 en el sureste de Africa y de ahi se
traslado al Medio Oriente, regiéon que ha sido considerada como
el centro de expansion de nuestra especie, pues de este enclave
partié6 una primera gran migracion al sureste asiatico y Austra-
lia y una segunda a Europa. La biisqueda de nuevos horizontes
—tal vez condicionada por las presiones poblacionales— condujo
a nuestros antepasados a Siberia, probablemente siguiendo la ruta
costera de China, aunque también pudo haber sido a través de las
cordilleras de Asia central. Finalmente los primeros hombres lle-
garon a América cruzando el estrecho de Bering, que al momento
de la arribada mas bien pudo haber sido una ancha franja de tie-
rra a la que los especialistas han llamado Beringia, pues, como es
bien sabido, el nivel de los mares disminuy6 durante los periodos
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estadiales de la glaciacién Wisconsin, que inici6 desde el ano 50 000
a.C., aproximadamente, y se prolongé hasta el 8000 a.C. [Buren-
hult 1994 (1993)].

Si bien es cierto que, en términos generales, existe un consenso
en cuanto a la secuencia principal de las grandes migraciones,
también lo es que no hay un acuerdo con respecto al fechamiento
de los movimientos descritos. Puesto en otros términos, diriase que
los especialistas aceptan como cierta la cronologia relativa de los
eventos en cuestion —su ordenamiento secuencial—, pero atin no
han resuelto puntualmente el problema de la cronologia absoluta,
sobre todo en lo que toca a la colonizacién del continente america-
no. Parailustrar lo anterior, basta con revisar algunos de los calculos
temporales mds importantes propuestos en los altimos anos.

Primero tenemos a Joseph Greenberg (1987), quien, conjuntan-
do las evidencias arqueologicas con una version perfeccionada de
la glotocronologia, llega a la conclusion de que el Nuevo Mundo se
poblé en tres etapas. De éstas, la primera corresponde a la familia
lingtiistica amerindia, la cual se correlaciona con la cultura paleoin-
dia del complejo cultural de Clovis. La entrada a América de estos
cazadores se realizé hace unos 11000 o 12000 anos. Esta migracion,
por ser la mas antigua, es la que alcanzé a cubrir la mayor parte del
continente. Su extension abarca desde el subartico oriental hasta
la Tierra de Fuego. La segunda etapa es la de la familia na-dene,
que se vincula con la cultura paleoartica o beringiana. El ingreso
de los na-dene se llevé a cabo durante el periodo comprendido en-
tre 7000y 10000 anos atras. Esta migracion ocupa una posicion de
emparedado en el subdrtico occidental, con un desprendimiento en
la costa de Oregon y otro en el suroeste norteamericano. La tercera
etapa es la de la familia esquimo-aleutiana, asociada a la cultura
anangula de las islas Aleutianas orientales, que ha sido fechada entre
8500y 10000 anos atras. A pesar del paralelismo temporal que se
da entre las culturas beringiana y anangula, Greenberg considera
que el esquimo-aleutiano constituye la migracién mas reciente: en
primer lugar, porque la diferenciacion lingtistica entre el esquimal
y el aleuta es menor que la observada en las lenguas de la familia
na-dene; en segundo, porque la ubicacién en el continente del
esquimo-aleutiano es mas periférica, pues ocupa el estrato superior
del continente, o sea, el Artico; y €N tercero porque, a su parecer, se
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trata de la inica familia americana con relaciones lingtiisticas claras
en el continente asiatico.

Luego nos encontramos con Johanna Nichols (1990), quien
estima que no bastan 120 siglos para producir los 140 troncos lin-
guisticos amerindios que existen en la actualidad (cada tronco tiene
una antigliedad promedio de 6000 anos). Basandose en un sistema
métrico de la diversificacion lingtiistica, Nichols calcula que la Babel
amerindia no pudo haberse formado, a partir de una sola lengua,
en menos de 50000 anos. Incluso en el caso de que el amerindio
no fuera una agrupacion genética unica, aun asi harian falta mas
de 20000 anos para introducir en América un punado de linajes
lingtisticos, procedentes de Siberia. Para afinar el fechamiento, la
investigadora norteamericana combina el manejo realista de los
datos con un planteamiento matematico bien fundamentado. De
esta manera, termina senalando que hay evidencias para suponer
que el Nuevo Mundo se poblé por medio de colonizaciones multi-
ples y que los primeros pobladores cruzaron Beringia hace mas o
menos 35000 anos.

En tercer lugar tenemos a Luigi Luca Cavalli-Sforza [1997 (1996) ],
quien, basandose en el supuesto de que la distancia genética que
media entre dos poblaciones es directamente proporcional al
tiempo de su separaciéon y con un enfoque multidisciplinario —en
el que, ademas de la genética, también participan la geografia, la
demografia, la arqueologia, la paleontologia yla lingtiistica—, logra
armar un modelo de grandes migraciones, en el cual, por supuesto,
América es el dltimo continente en ser colonizado. Echando mano
de los recursos de todas las disciplinas senaladas, este cientifico ita-
liano llega a la conclusion de que la primera ocupacion de América
sucedi6 hace 32000 anos.

Finalmente, Stuart J. Fiedel [1996 (1992) ] subraya que, desde el
punto de vista arqueolégico, las dataciones por radiocarbono mas
antiguasy confiables del continente corresponden al complejo cul-
tural de Clovis y se sitdan hace alrededor de 11500 anos. Es probable
que con el uso del nuevo método de radiocarbono, basado en el
acelerador de la espectrometria de masa, los fechamientos de Clovis
se remonten hasta el 13500 antes del presente. En el mismo orden de
cosas, Fiedel agrega que, por el momento, en Sudameérica existen dos
sitios que pueden validar una ocupacion pre-Clovis, a saber: Monte
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Verde, en el sur de Chile; y Pedra Furada, en el noreste de Brasil.
Para Monte Verde se barajan fechas que van desde un minimo de
13650 anos de antigiiedad hasta un maximo de 30000. En cuanto
al fechamiento de Pedra Furada, sus excavadores manejan un rango
cronologico que se extiende a partir de los 23500 anos antes del
presente y se remonta hasta los 47000. A los sitios anteriores hay que
agregar el de la covacha Babisuri, en la isla de Espiritu Santo, Baja
California Sur. De acuerdo con las investigaciones de Harumi Fujita
(2002), este refugio de cazadores-recolectores-pescadores tiene una
antigiiedad de 40000 anos. Antes del punto y aparte, conviene hacer
notar que la controversia Fiedel-Dillehay, en torno a Monte Verde,
representa un enfrentamiento académico entre quienes suscriben
que el complejo cultural de Clovis es el mas antiguo del continente
(Fiedel 1999) y quienes propugnan un nuevo paradigma pre-Clovis
(Collins 1999 y Dillehay et al. 1999).

Segun lo expuesto hasta aqui, una parte de los investigadores
modernos considera que la llegada del hombre a América suce-
di6 hace mas o menos 12000 anos, mientras que otra se inclina a
pensar que fue aproximadamente hace unos 30 000 o 40000 anos.
No esta por demas senalar que, por el momento, los fechamientos
que rondan alrededor de los 50000 anos no gozan de una buena
aceptacion (Lynch 1990).

Allado de las grandes interrogantes del poblamiento americano,
surgen otras dudas mas especificas, las cuales guardan una relacién
directa con el tema central de este trabajo. Por ejemplo, cabe pre-
guntar si los primeros americanos eran capaces de registrar canti-
dades numeéricasy, en el mismo orden de cosas, si podian enumerar
verbalmente. Asimismo, al llegar a este punto, es oportuno discurrir
si el contar es innato, atavico o cultural; si el concepto de ntiimero es
un producto mental, inherente a la condicién humana, o si mas bien
es un constructo social que responde a las necesidades de cuantifi-
cacion que han experimentado los hombres a través de los siglos.
Dicho con otras palabras, es pertinente cuestionar si los nimeros
fueron descubiertos o inventado, si fueron inventados y reinventados
unay otra vez por diferentes sociedades o si s6lo fueron inventados
una vez en un centro cultural, desde el cual se difundieron.

Con respecto a estas cuestiones, considero interesante apuntar
que Mauricio Swadesh (1960a) supuso que el arte de contar en la
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especie humana se desarroll6 hace no menos de 20000 anos ni
mas de 40000. En torno a este mismo particular, el lingtista de
Massachusetts pens6 que los numeros fueron una de las ultimas
clases léxicas en aparecer (Swadesh 1971). Por otra parte, Merritt
Ruhlen (1994) ha senalado que las etimologias tik, que significa
‘uno’ o ‘dedo’, y pal ‘dos’, estan distribuidas en todas las grandes
familias lingtisticas del mundo. De ser asi, entonces cabria sospechar
que la numeracion ya estaba presente en el protoglobal, hace unos
40000 anos, lo cual implicaria, a su vez, admitir que los primeros
americanos, al momento de la arribada, ya sabian contar, con la
ayuda de los dedos.

Porque, efectivamente, la correlacion entre los dedos y los
numeros es de viejo conocida y esta ampliamente documentada
en lenguas de todo el mundo. De alli que haya resultado natural
utilizar los nombres de los dedos —o quiza sea mejor decir sus so-
brenombres— para designar a los primeros nimeros de la cuenta.
Tocante a este particular, Swadesh (1960a y 1971) observé que
muchas lenguas expresan el nimero uno con la misma raiz con la
que muchas otras expresan el cinco. Asimismo, muchas expresan
el dos con la misma raiz con la que otras expresan el cuatro. Por su
parte, la raiz del tres no se enroca con la de ningtn otro nimero.
La explicacion de esta polisemia esta en el hecho de que, al contar
con los dedos, algunos de nuestros antepasados empezaban con el
pulgar (1) y terminaban con el menique (5), mientras que otros lo
hacian a la inversa e iban del menique (1) al pulgar (5). Asi, pues,
el indice y el anular podian ser 2 o0 4, dependiendo de que la cuenta
arrancara del pulgar o del menique, y el 3, como era el dedo medio,
no se veia afectado por estos cambios de direccion.

En el mismo orden de cosas, cabe agregar que Swadesh no se
limit6é a observar la bivalencia numérica de los dedos referidos,
sino que también aventur6 las formas hipotéticas de los lexemas
correspondientes, junto con sus posibles acepciones. Asi, para 1y b
propuso las raices may pe(n) con el significado de ‘mano’ y ‘dedo’;
para 2 y 4 plante6 las raices kui(t), tu y na con los significados de
‘indice’ ‘en medio’ (esta relacion se aprecia bien en las palabras
inglesas two, twinsy be-tween); para el 3 present6 sam ‘cerro’ o ‘punta’,
kan ‘sobresalir’ y tir ‘alto’ o ‘largo’.

Independientemente de que uno pueda estar de acuerdo o no
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con los numerales primigenios de Ruhlen y Swadesh —los cuales,
por cierto, no se parecen entre si— creo que es obvio que nuestros
antepasados tuvieron multiples estimulos naturales —aparte de los
que seguramente les ofrecio el paisaje local— para forjar el concepto
del namero. Primero lo mas evidente, la unidad en contraste con
la pluralidad: un animal aislado, en contraposicion con la manada.
Luego los pares, la nocién de dos: las manos, los ojos, los gemelos,
los colmillos del mamut. Aqui también habria que considerar a los
pares en oposicion, complementariedad o alternancia: el frio y el
calor, el macho y la hembra, el dia y la noche. Mas escasa, pero de
ninguna manera ausente, la presencia del tres: las falanges de un
dedo, los tréboles y las hojas tripalmadas. Por su parte, las conexiones
con el cuatro y el cinco son inmediatas: las patas de los animales
que cazaban y los dedos de la mano.

Los estimulos de la naturaleza pueden llegar a provocar respues-
tas culturales. Si éstas son del orden material, entonces se supone que
tienen cierta capacidad para trascender al tiempo de su creacion.
Consecuentemente, es correcto afirmar que los objetos arqueol6gi-
cos constituyen pregoneros del pasado, voceros del creer, del buscar,
del saber y del actuar pretéritos. Aunque —hay que aceptarlo— en
la mayoria de las ocasiones su mensaje es fragmentario y no esta
explicito, sino que mas bien esta implicito en el objeto mismo y
en su red de relaciones. Ante esta situacion, la principal tarea del
investigador consiste, pues, en decodificar el mensaje inherente, en
establecer los antecedentes necesarios para obtener el consecuente
material que constituye el dato.

Aqui, sin echar en saco roto lo anterior, conviene referir algunos
casos especificos. En primer lugar, lo que podria ser la evidencia
mas antigua de un registro numeérico. Se trata de una seccion de la
fibula de un babuino con 29 muescas, sin duda hechas por la mano
del hombre, que se encontré en una cueva de las montanas de
Lobamba, Swazilandia, en el extremo sur del continente africano.
A este hueso se le ha calculado una antigiiedad de 37000 anos y es
interesante senalar que, de alguna manera, recuerda los calendarios
de vara que siguen usando los habitantes de Namibia, también en
el extremo sur de Africa (Gheverghese-Joseph 1992). Aparte de la
reminiscencia etnografica, también quiero destacar la presencia
del 29, pues este dato sugiere que la pieza 6sea poseia un caracter
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Figura 1. Hueso de Vestonice.

calendarico, ya que, como es bien sabido, la cifra en cuestiéon con-
tiene una clara connotacién lunar.

Después, la espinilla de un lobo joven que Karl Absolon encontr6
en Vestonice, Checoslovaquia, en 1937 (figura 1). Se dice que este
hueso tiene 32000 afios de edad y sus 57 muescas, dispuestas en 2
series, al parecer por grupos de 5, han llamado poderosamente la
atencion de los prehistoriadores. La primera de estas series consta
de 25 muescas y la segunda de 30. Ambas series estan separadas por
2 muescas adicionales, notablemente mas largas que las otras 55.
La posible organizacion de las muescas en grupos de 5 ha hecho
pensar a algunos analistas que se trata del ejemplo mas antiguo
que tenemos de la utilizaciéon de una base 5, o sea, del registro qui-
nario mas remoto que conocemos [Bunt et al. 1976 y Barrow 1996
(1992)]. Aligual que en el ejemplo anterior, considero importante
hacer notar que las 57 muescas se aproximan bastante al valor de
dos lunaciones.

Por ultimo, el célebre hueso de Ishango, que fue descubierto por
Jean de Heinzelin en la década de 1950 a la orilla del lago Eduardo,
en Zaire (figura 2). A este hueso —que era el mango de una herra-
mienta— se le ha calculado una antigiiedad de aproximadamente
20000 anos (Brooks y Smith 1987). Presenta tres series de muescas.
La primera despliega los valores 11, 21, 19y 9. La segunda muestra
11,13, 17y 19. La tercera contiene 3, 6, 4, 8, 10, 5, 5y 7. Se ha se-
nalado que los valores de la primera serie evidencian el uso de un
sistema decimal, pues equivalen a 10+1, 20+1, 20-1 y 10-1. Por su
parte, los valores de la segunda serie son —ni mas ni menos— los
nameros primos comprendidos entre 10 y 20. Finalmente, en la
tercera serie se puede observar una tendencia hacia la duplicacion,
representada por los valores 3/6, 4/8 e incluso 10/5. Cabe agregar
que tanto la primera serie como la segunda suman 60. Por todo lo
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anterior, su descubridor ha considerado que el hueso de Ishango
constituye una evidencia de interés temprano en los niimeros y sus
propiedades (Heinzelin 1962).

En este mismo orden de ideas, es obligado resaltar al trabajo de
Alexander Marshack, quien investigé las formas tempranas de los
ndmeros en una amplia muestra de huesos y piedras grabados que
cubria desde Portugal hasta Siberia, y desde el subartico eurasiatico
hasta el sur de Africa. Entre las piezas estudiadas, ademas del hueso
de Ishango, también estaban, s6lo por mencionar algunas otras, el
Kulna, el de Abri Blanchard, el de Gontzi y el guijarro de Barma
Grande. Tras poner en duda la suposiciéon de que los cromanones
estuvieran interesados en jugar con los niimeros, Marshack aplic6 un
marco de interpretacién arqueoastronémicay lleg6 a la conclusion
de que practicamente todos los objetos estudiados eran registros de
cuentas lunares. A partir de alli, dedujo que los cazadores eurasia-
ticos de hace 32000 anos usaban un sistema de notacion complejo
y evolucionado, que parecia ser el producto de una tradicion
milenaria, la cual podria remontarse hasta la época de los hombres
de Neanderthal (Marshack 1972).

El propio Marshack, posteriormente, tejié6 mas fino en torno a
este mismo punto y ponder6 la importancia que tiene la parafernalia
paleolitica para entender la evolucién intelectual de sus creadores.
En este sentido, el prehistoriador ruso-norteamericano consider6
que tanto las representaciones figurativas como los diferentes ob-
jetos que se utilizaron para registrar el tiempo constituyen pruebas
fehacientes de que quienes los manufacturaron poseian un cerebro



capaz de abstraer, simbolizar y coordinar la utilizacion de ambas
manos para la resolucion de problemas especificos. Dicho con otras
palabras, los objetos prehistoricos referidos indican que, hacia fines
de laultima glaciacién, los hombres ya poseian un cerebro cultural,
lateralizado y con una red neuronal que integraba las funciones
corticales con las subcorticales, posibilitando, asi, la imaginacion,
la planeacioén, la regulacion, la programacion, la secuenciacion
y —de manera muy importante— la evaluacién. En opinién de
Marshack, esta explosion intelectual s6lo pudo ser posible a través
de una evolucién en mosaico y una selecciéon natural en favor de
la bimanualidad, que en ultima instancia y por la via de la laterali-
zacion fij6 cambios neurol6gicos mayores, que incrementaron en
el hombre la habilidad de pensar, a través de la conformacion del
lenguaje y de la notacién (Marshack 1985).

Boris A. Frolov [1977-1979 (1974)], por otra parte, observé que
en la grafica paleolitica hay una repeticion significativa de conjun-
tos que contienen 5, 7, 10 y 14 elementos. De éstos, los grupos de
5y 10 se relacionan con las manos, tal y como arriba se apunt6. Los
de 7y 14 lo hacen con la luna, porque, efectivamente, el ciclo del
satélite se divide en dos periodos iguales. Durante el primero, la
luna nueva crece durante 14 dias hasta quedar completamente
iluminada. En el segundo, la luna llena mengua otros 14 dias
hasta quedar en la penumbra total. De alli que el 14 sea un nime-
ro importante, como también lo es el 7, cifra, esta dltima, que co-
rresponde a los cuartos de fase.

La interpretacion simbdlica del ciclo lunar transita por dos
vertientes bastante claras. La primera de ellas tiene que ver con el
devenir existencial y se basa en la metafora de que la luna nace,
muere y renace cada mes. Este sempiterno regreso al estado original
vincula a nuestro satélite con la cadencia de la vida. Dicho lazo se
refuerza cuando se advierte que los biorritmos lunares estan muy
extendidos, a nivel de ciclos reproductivos, entre las diferentes es-
pecies animales del planeta, incluyendo, por supuesto, la nuestra.
Entonces resulta natural correlacionar a la luna con la fertilidad y,
por lo tanto, con las mujeres. He ahi la segunda vertiente simbo-
lica. Eficaz, porque la ecuacion formulada entre el ciclo lunary el
periodo menstrual tiene la elegancia del isomorfismo, razén por la
cual resulta comprensible que, en muchas sociedades, las mujeres
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han sido las encargadas de llevar la cuenta lunar, de conformar el
calendario primordial.

Una vez instalada la conexi6n entre el ciclo lunar, el ciclo vital y
el ciclo menstrual, es plausible concatenar al siete con la fertilidad;
ligarlo con el don de lavida, con el de la muerte y el del renacimien-
to; asociarlo con el compas y la sincopa del universo. De alli, pues,
resulta natural que el niimero siete esté omnipresente tanto en la
conformacion del axis mundi como en su apocaliptica debacle. De
alli su naturaleza mistica. Y de alli, también, su asociacién con la
pristina ideologia chamanica que, como ya ha sido establecido por
Mircea Eliade [1994 (1951)], busca el libre transito entre las tres
regiones cosmicas: el cielo, la tierra y el inframundo. Asi las cosas,
no es de extranar, por ejemplo, que la indumentaria tradicional
del chaman altaico incluya siete campanillas, que el chaman lapén
solo ingiera hongos con siete manchas para entrar en trance, que
uno de los simbolos de poder del chamdan samoyedo sea un guante
con siete dedos, que el chaman ugrio cuente con la complicidad de
siete espiritus auxiliadores, que el mitico arbol césmico —el cual

Figura 3. Pintura rupestre Figura 4. Pintura rupestre
de un venado con tres patas. de un antilope con tres patas.

Figura 5. Pintura rupestre
de un chivo con tres patas.



comunica a las tres regiones del universo y con cuya madera hacen
sus tambores los chamanes— tenga precisamente siete ramas.

El arte del paleolitico tardio prueba que el nimero tres también
tenia un valor simbolico importante. Ciertamente, en algunas cue-
vas de Mongolia y Siberia, en la region de Altai, se han descubierto
pinturas de venados, antilopes y chivos con tres patas (figuras 3, 4
y 5). Segtin Jaroslaw Kolczynski (1996), estas bestias sobrenaturales
se asocian con la actividad chamanica, pues en la paleomitologia
eurasiatica es comun encontrar animales cornudos con tres patas
que cruzan libremente las fronteras de los planos del universo. En
el caso de los venados, la cornamenta también es significativa por-
que, apoyandose en una semejanza formal, establece una relacién
simbdlica con el arbol césmico. Por ello, no debe resultar sorpren-
dente que en la famosa pintura del hechicero, en la cueva de Les
Trois Fréeres, al sur de Francia, el chaman representado lleve como
tocado una amplia cornamenta de ciervo (figura 6). Existen otras
representaciones paleoliticas de chamanes con cuernos de bisonte

Figura 6. El hechicero de la cueva Figura 7. Chaman con cuernos
de Les Trois Freres. de bisonte en la cueva de Les Trois
Freres.
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Figura 8. Venus de Laussel.

en la misma cueva de Les Trois Fréres (figura 7), asi como en las
de Chauvet y Gabillou, s6lo por mencionar a las mas conocidas
[Clottes y Lewis-Williams 1996 (1998)]. En cuanto a los antilopes y
a los chivos —sobre todo en el caso de estos tltimos— el paralelo
plastico se da con la luna en cuarto creciente, que, como ya se
senal6 anteriormente, representa la fertilidad. Es a partir de esta
relacién que el chivo se constituye en simbolo de la fecundidad y de
las relaciones sexuales, que el macho cabrio encarna el podery la
fuerza. Es también a partir de esta concatenacion que el cuerno se
concibe como simbolo falico, como un ubérrimo dador de simiente
que prena por igual a hembras y campinas, para asegurar la con-
tinuacion de la especie, la abundancia de la caza y la prodigalidad
de la recoleccion. La asociacion cuerno-luna-fertilidad se observa
claramente en la voluptuosa Venus de Laussel, obra maestra del
petrograbado paleolitico (figura 8). Esta figura de mujer sostiene
con su mano derecha un cuerno estriado, mientras que la izquierda
flanquea a un par de enormes senos para reposar en su abdomen,
un gran vientre que parece estar embarazado. Por cierto, la Venus
referida también es congruente con el muy difundido simbolismo
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que asocia a la derecha con la masculinidad y a la izquierda con la
feminidad [Hertz 1990 (1909)].

Si el numero tres se relaciona verticalmente con los planos
cosmicos, el cuatro lo hace horizontalmente con los rumbos del
universo, con los puntos cardinales. Para ello, la naturaleza misma
establece el eje oriente-poniente a través de los sitios donde surge y
se oculta el sol. Por su parte, para el norte-sur no hay un referente
obvio en el mundo fisico. Es muy probable que por esta razon, en
muchas culturas los conceptos de norte y sur se relacionan mas
bien con las nociones de derecha e izquierda. Por ejemplo, en
konso —lengua cushitica del oriente de Africa— la palabra birtota
designa al ‘oriente’ o al ‘amanecer’, dumateta significa ‘poniente’ o
‘atardecer’, akitandesa se refiere al ‘sur’ o ala ‘derecha’y pititandesa
al ‘norte’ o a la ‘izquierda’ [Hallpike 1986 (1979)]. Tocante a este
particular, es interesante anotar que Frolov [1977-9 (1974)] da por
sentado que durante el paleolitico tardio, nuestros antepasados
desarrollaron la costumbre de enterrar a sus muertos orientando-
los sobre el eje oriente-poniente. Al respecto, Eliade y Couliano
[1994 (1991)] opinan que esta orientacion de las sepulturas tiene
por objeto vincular al difunto con el sol, que dia tras dia muere
en el poniente y renace en el oriente. Finalmente, cabe agregar que
al parecer de Okladnikov [citado en Frolov 19779 (1974)], en la
actualidad ya esta completamente demostrado que la conjuncién
de los tres planos cosmicos con los cuatro puntos cardinales jugaba
un papel fundamental en Ia paleomitologia eurasiatica.

Mas volviendo a las piezas de hueso arriba descritas, se debe
conceder que, para las fechas establecidas, los hombres que las
manufacturaron ya cuantificaban entidades concretas (dias,
miembros de la banda, animales cazados o algo por el estilo),
pues las mismas piezas arqueoléogicas dan fe de ello. Asimismo,
es posible que aquellos hombres también hayan sido capaces de
formar agrupamientos de dos o mas unidades y utilizarlos como
bases de computo, tal como se ha dicho a propésito del hueso de
lobo encontrado en Checoslovaquia (base 5) y del encontrado en
Ishango (base 10). Si a estos particulares aunamos la observacién
factual de que todas las lenguas naturales conocidas tienen en su
léxico cuando menos dos numerales, entonces parece razonable
suponer que quienes marcaron los huesos también podian enu-
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merar al menos una parte del total registrado. Mas atn, es légico
figurarse que igualmente podian contar —y hasta enumerar— los
agrupamientos de dos o mas unidades, lo cual significaria, en ultima
instancia, que los hombres paleoliticos del Viejo Mundo ya tenian
un sistema de numeracion.

La sancion de las reflexiones anteriores lleva consigo la conjetura
de que, cuando cruzaron Beringia, los primeros americanos ya eran
capaces de ejecutar registros cuantitativos y de enumerar verbalmen-
te, por lo menos hasta cierto limite. En este orden de cosas, la mejor
prueba material de que los paleoindios efectivamente contaban
es, tal vez, el petroglifo de Presa de la Mula, Nuevo Leon, el cual
se estima que fue grabado hace unos 10000 anos. Esta obra de 2
metros de ancho por 1.5 de alto se fracciona en 6 filas y 4 columnas
que forman una especie de rejilla con 24 divisiones rectangulares.
Al interior de estas divisiones hay un total de 206 marcas verticales,
distribuidas de manera irregular. Asimismo, a todo lo largo de la
primera columna hay 53 puntos, mds o menos alineados en dos
paralelas. William Breen Murray (1986 y 1996) —a sugerencia de
Aveni— ha interpretado este petroglifo como un registro de obser-
vaciones lunares y ha destacado que si se suman las verticales con
los puntos se obtiene un total de 259 marcas, cifra que se aproxima
mucho al 260, el cual, sobra apuntarlo, es un nimero de gran
importancia para el complejo cultural mesoamericano, pues cons-
tituye el valor ciclico del calendario ritual caracteristico del area. Al
parecer, la cifra en cuestion se relaciona con laidea de fertilidad, ya
que corresponde al nimero de dias que transcurren entre que una
mujer se da cuenta de que estd embarazada (ala pérdida de laregla
esperada) y la fecha de nacimiento de su hijo, razén por la cual se
ha formulado la hipétesis de que el calendario mesoamericano de
260 dias fue desarrollado por las comadronas de la regién [Miller
y Taube 1993 y Schultze-Jena 1946 (1933)].

Una vez que entraron a Alaska, los primeros pobladores del
Nuevo Mundo debieron haber bajado hacia el sur por el valle
del rio Mackenzie, deslizandose entre los glaciares Cordillerano
y Laurentiano, para alcanzar el umbral de las grandes llanuras
centrales. De alli se dispersaron por todo el resto del continente,
aduenandose del sinfin de nichos ecolégicos que ofrece la profusa
geografia americana, hasta colonizar el extremo austral. ;Cuantos
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anos transcurrieron entre la primera arribada y la ocupacion de
Tierra de Fuego? ¢El poblamiento del continente se produjo con
celeridad o tomé mucho tiempo? Segun Fiedel [1996 (1992)], la
expansion continental del hombre pudo haber sucedido en tan
s6lo cinco siglos. A su parecer, es razonable que la migracion se
haya desplazado a un promedio de 26 kilémetros por ano, lo cual
es suficiente para recorrer los 13000 kilometros que median entre
la salida del corredor de acceso —al pie de las Rocallosas— y el
vértice del cono sur. Esta opinién no es compartida por José Luis
Lorenzo (1990), quien sostiene que el avance hacia el sur de los
cazadores-recolectores fue muy lento debido a las grandes distancias
que tenian que recorrer, a las innovaciones tecnolégicas que habia
que desarrollar para sobrevivir en ambientes tan diversos y a los
tiempos de aclimatacién necesarios. De hecho, Lorenzo considera
que 20 siglos no bastan para recorrer los 15000 kilometros que
separan a Alaska de la Tierra del Fuego.

Independientemente del tiempo que haya tomado la coloniza-
cion del continente, lo cierto es que desde el noreste asiatico hasta
el septentriéon americano se extiende un gran continuo de rasgos
culturales. Dos de ellos llaman la atencién por lo marcado de su
caracter. Primeramente, el hecho de que un importante nimero
de pueblos ubicados a ambos lados del estrecho de Bering identifi-
can a la constelacion de la Osa Mayor con el nombre de “Los Siete
Hermanos”, lo cual no sucede en ninguna otra parte del mundo
(Gibbon 1964). En segundo lugar, el complejo chamanico que, en
su version mas clasica, se distribuye de Siberia a Norteamérica e
incluye principalmente: la curacion por poderes sobrenaturales, la
succion de objetos daninos del cuerpo del enfermo, la restitucion
de su alma, la ayuda a mujeres estériles, el control sobre el clima, la
magia cinegética, los viajes extaticos, el sacrificio, el bano de vapor
iniciatico, el dominio del fuego y la insensibilidad al calor [Eliade,
1994 (1951)]. Es probable que ambos rasgos constituyan dos caras
de una misma moneda, pues, como ya antes se apunto, existe una re-
lacion simbélica entre la posesion del poder chamanicoy el nimero
siete. Un ejemplo de ello es la creencia, entre los cherokees, de que
el séptimo hijo de una familia —el séptimo hermano— esta predes-
tinado para ser chaman [Spence 1994 (1916) ]. Aqui, de paso, cabe
agregar que el cuatro y el tres —los sumandos del siete— también
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son numeros importantes para los chamanes norteamericanos. En
la mayoria de las ocasiones la cifra sagrada es el cuatro, sin embargo
no faltan ejemplos del tres [Lévi-Strauss 1968 (1987)].

De acuerdo con Fiedel [1996 (1992)], no parece descabellado
suponer que cada banda paleoindia incluia entre sus miembros al
menos un chaman. Tocante a este punto es interesante apuntar que
las evidencias arqueologicas mas remotas de la practica del chama-
nismo en América fueron localizadas en el sitio de Jones-Miller, en
Colorado, yse les calcula una antigtiedad aproximada de 10 000 anos.
Entre estas evidencias se incluye una flauta de asta, una punta en
miniaturayun agujero de poste donde supuestamente se colocaba un
palo, sobre el cual se encaramaba un chaman, para desde alli dirigir
a los bisontes hacia una trampa, con la ayuda de la magia.

De cualquier forma, las inmigraciones continuaron, los hombres
se multiplicaron y las lenguas se diversificaron. Los pueblos se aco-
modaron y se reacomodaron en las vastas tierras del continente.
Surgié la agricultura, la vida aldeana y las sociedades complejas.
Fueron milenios de intensa transformacion cultural, fue la porcion
de siglos necesarios para forjar a la ilustracion indoamericana, fue
el tiempo durante el cual la historia comin empez6 a engarzar
las distintas cosmovisiones de los pueblos aledanos, fue cuando la
distribucion espacial de los caracteres culturales empezo a trazar
fronteras, a definir areas.

La difusion, inexorable, también oper6 en el sinfin de idiomas
indigenas. De inicio, se dio el trafico de palabras entre las lenguas.
Luego, el impacto de los préstamos sobre las distintas constelaciones
de sonidos sobre los mas diversos sistemas fonolégicos. Por tltimo,
calando mas hondo, la mutua influencia de las gramaticas. Todo ello,
como una fuerza centripeta estructural que —de alguna maneray
en alguna medida— ha relativizado la intensa fragmentacién de los
hablares del Nuevo Mundo.

Las formas de numerar, por supuesto, también han circulado
translingtiistica y transculturalmente. El examen espacial de la
distribucion geografica de los diferentes armazones de la cuenta
pone de manifiesto la existencia de areas de convergencia bien
delimitadas, dentro de las cuales lenguas de diferente filiacion ge-
nética recurren a los mismos expedientes estructurales para integrar
sus sistemas de numeracion. Al respecto, cabe senalar que una
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investigacion de dichos sistemas en 344 lenguas indoamericanas
—clasificadas en 110 familias conservadoras que representan a to-
das las regiones del continente— permitié delimitar siete grandes
areas que, en materia de enumeracion, deben ser consideradas
analogas (Barriga 1998a). Dichas areas —siguiendo un orden
aproximado de norte a sur— son las siguientes:

1. Artico. Comprende el extremo septentrional del macizo conti-
nental, desde Alaska hasta la peninsula de Labrador, ademas del ro-
sario insular de las Aleutianas, el archipiélago Artico y Groenlandia.
A grandes trazos, coincide bastante con los limites del area cultural
del mismo nombre, aunque por el suroeste se expande hacia la
cordillera de Alaska, donde arrancan las Rocallosas. En esta region
s6lo existen sistemas 5/10/15/20, o sea que se cuenta de 5 en b5
hasta 20, nimero que constituye la base de multiplicacion.

2. Norteamérica. Se extiende de costa a costa, desde el limite
sur del drea anterior hasta, aproximadamente, la frontera actual
de México y Estados Unidos. En esta area predominan los sistemas
monobasicos 10 y dibasicos 5/10. La uniformidad de los sistemas
decimales s6lo se ve perturbada por la presencia de algunos siste-
mas vigesimales, mds o menos aislados, en la costa noroccidental,
en California y en las llanuras. Esta gran demarcacion se divide, a
su vez, en tres subareas. L.a primera se caracteriza por formar los
nuimeros compuestos con el orden BaMrAd (Base Multiplicador
Adendo) y abarca el sur de California, el occidente de Arizonay el
confin noroeste de México. La segunda también presenta el orden
BaMrAd y comprende el drea cultural sureste mas el borde oriental
de las llanuras. La tercera se distingue por la formacion MrBaAd y
corresponde al resto del drea.

3. América Media. Incluye, practicamente, a todo México, junto
con Centroamérica y parte de Colombia. La definicion de esta
area se hace con base en la abundante presencia de sistemas 5/20,
10/20, 5/10/20 y 5/10/15/20. El continuo vigesimal s6lo se ve
interrumpido en Costa Rica por 3 lenguas Chibchanas, que mas
bien acusan rasgos decimales. En este enclave, la distribucién de
las formaciones empleadas en los nimeros compuestos delimita 3
subareas. La primera desciende desde la frontera norte de México,
hasta el istmo de Tehuantepec, y corresponde al orden MrBaAd.
La segunda comprende del istmo de Tehuantepec al limite sur
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de Mesoamérica —algo mas que la region maya tradicional—y se
tipifica por el orden AdMrBa. La tercera incluye toda el area istmo
junto con el cuadrante occidental de Colombia, y contiene princi-
palmente sistemas con el orden BaMrAd.

4. Andes. Baja desde Maracaibo hasta la Patagonia por la ruta de
los Andes. Es un area donde imperan los sistemas monobasicos 10,
aunque no faltan algunos ejemplos de sistemas 5/10. La constante
decimal no se interrumpe en ningun lugar del area, como tampoco
lo hace la formacién MrBaAd. Se puede afirmar, pues, que se trata
de un area en donde los sistemas de numeracion son decimales y
de una notable regularidad.

5. Antillas. Se trata de una demarcaciéon ubicada en la costa
atlantica de Venezuela y las Guyanas, justo entre la cordillera de
Mérida y las montanas Tumuc Humac. Aqui se atestiguan, princi-
palmente, sistemas 5/20y5/10/15/20. Es probable que esta regién
en el pasado haya sido un apéndice de América Media, pero que la
continuidad se haya roto por una intrusion de sistemas decimales
provenientes de los Andes centrales.

6. Brasil. Abarca las regiones del Orinoco, el Amazonas, el Mato
Grosso y el Gran Chaco. En esta enorme superficie s6lo se encuen-
tran sistemas improductivos y sistemas binarios. LLos primeros son los
que no combinan sus numerales simples para expresar cantidades
mayores o, dicho con otras palabras, los que carecen de niimeros
compuestos. Los segundos, como su nombre lo indica, s6lo operan
con sumas recursivas del 2 y el 1, de tal manera que el 7 se puede
parafrasear como ‘2y 2y 2y 1’. Se trata, entonces, de un area en
donde los sistemas de numeracion mantienen limites bajos.

7. Fuego. Ocupa el extremo meridional del continente. Incluye la
costa austral de Chile, las tierras aledanas al estrecho de Magallanesy
laIsla Grande de Tierra del Fuego. Al igual que el drea anterior, s6lo
tiene sistemas improductivos y binarios; por lo tanto, también es un
area en donde las formas de enumerar no rebasan limites inferiores.
Es probable que, en el pasado, esta area y la anterior hayan sido
parte de un continuo de numeraciones bajas, el cual se fragmento
por lairrupcién de sistemas decimales andinos, que se desplazaron
hacia el Atlantico, ocupando la Pampa y la Patagonia.

A proposito de sistemas binarios, conviene apuntar que cuan-
do los sumerios iniciaron su desarrollo, tenian un sistema de



numeracioén limitado a algunas combinaciones con el 1y el 2. No
obstante, dicho sistema binario evolucioné rapidamente, a la par
que su matematica, bajo el estimulo del avance cultural (Swadesh
1971). En lo que concierne a este particular, es obligado asentar que
de este lado del Atlantico también hubo pueblos que, impulsados
por algun acicate cultural, desarrollaron grandemente el arte de
la enumeracion. Los principales motivos que tuvieron para contar
los pueblos indios de América —y seguramente también los de
cualquier otra parte del mundo— fueron el establecimiento del
comercio con la consiguiente circulacion del dinero, la astronomia
y los registros estadisticos. Es importante insistir en que estos tres
moviles no son excluyentes entre siy en que el peso especifico que
puede adquirir cada uno de ellos varia transculturalmente.

Un primer ejemplo de lo anterior es el de los indios pomos de la
costa norte de California, en Norteamérica, quienes desarrollaron
un sistema de numeracion de limites altos a partir de la practica
de contar largas sartas de wampum, que son rondanas de concha
tallada, empleadas como dinero en la region y de las cuales ellos
eran los principales proveedores. En algunas ocasiones, los pomos
llegaban a contar miles de estos discos, siempre con una gran pre-
cision. Para dar una idea de las cantidades que manejaban, basta
apuntar que en un cuento tradicional el chaman-oso dio 40000 de
estas monedas como muestra de simpatia a una de sus victimas. A
pesar de que eran grandes contadores, los pomos —al igual que
todos los indios de California— tenian un calendario lunar bastante
elemental y muy poco estandarizado. Finalmente, para el registro
de las cantidades, los pomos utilizaban varas de diferentes tamanos
y nudos. Asimismo, cuando viajaban consignaban las 4 o 5 jornadas
empleadas también con nudos, en una cuerda llamada kamalduyik
[Kroeber 1976 (1925) y Closs 1986a].

Por su parte, al sur de Mesoameérica, los mayas se esforzaron en
examinar y registrar el vaivén del universo, para lo cual instauraron
un sistema de numeracién vigesimal con limites altos. Tocante a este
punto, cabe senalar que el numeral simple mas elevado que se ha
documentado en las lenguas de la América indigena es el término
tzeltal muk 'ulman, que corresponde a la décima potencia de la base
20, o sea, al valor 10240000 000000 (Pineda 1887 y Robles 1962).
La preocupacion por el tiempo impulsé a los antiguos mayas a en-
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granar dos calendarios: el tzolkin, almanaque sagrado de 260 dias; y
el ha:b, ano vago de 365. Ademas, también calcularon con una gran
precision el ciclo lunar, comprendieron las revelaciones de Venus,
su movimiento aparente y, a pesar de que ignoraban las relaciones
orbitales entre el sol, la Tierra y la luna, fueron capaces de prede-
cir los eclipses. Sus cdlculos astronémicos quedaron registrados
en estelas y codices con un sistema de numeracion posicional que
incluia el cero. La magnitud de las cantidades manejadas llega a ser
asombrosa. Por ejemplo, en la estela 1 de Coba esta inscrita la fecha
13.13.13. 13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.13.0.0.0.
0, que equivale a 282,859,784,836,646 x lO14 anos, cifra que resulta
ser miles de millones de veces mayor que la que calculan los fisicos
modernos para el origen del universo (figura 9). Dicho con otras
palabras, esta inscripcion representa un punto cero en la historia del
tiem4p0 —una especie de big-bang maya— que es 188573189891 097
x 10 veces mas antiguo que el big-bangde Hawking (1988), estimado
en 15 x 10 afios.

Finalmente, en los Andes centrales, los incas basaron la buena
marcha de su aparato estatal en la posesion de una amplia, precisa
yactualizada informaci6n estadistica, para lo cual desarrollaron un
sistema de numeracion decimal de gran alcance. Ciertamente, la
vocacion de los incas por la contabilizacion se manifest6 a través
de los censos de poblacion segin edad y sexo, de los registros de
los matrimonios, los nacimientos, las enfermedades y las muertes,
de las matriculas de los tributos cobrados, de los recuentos de los
animales domésticos y las cosechas, de los inventarios de las reservas
acumuladas en los almacenes reales, entre otros. Los encargados de
llevar a cabo dichos registros estadisticos —los contadores oficiales—
eran los quipucamayoc y su quehacer era tan importante que, incluso,
podian llegar a pagar con su vida las equivocaciones cometidas.
Felipe Huaman Poma de Ayala —el talentoso dibujante indio de
fines del siglo xvi—nos dej6 siete ilustraciones en las que aparecen
diferentes quipucamayoc (Padilla 1979). De éstas, es particularmente
interesante aquella que retrata al curaca Condor Chava, quien, a
juzgar por el titulo de la estampa, se desempenaba como contador
mayor y tesorero (figura 10). El dibujo se distingue porque, amén
del personaje, contiene los arreos propios del oficio, a saber: un
tablero de 20 casillas que servia para hacer operaciones aritméticas
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Figura 9. Estela 1 de Coba.
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Figura 10. Retrato del curaca Condor
Chava con quipu.

y un atado de cuerdas llamado quipu, en el que se registraban los
numeros con nudos. En la actualidad no se sabe a ciencia cierta
como funcionaba el tablero de calculo. Empero, Joseph de Acosta
—el mismo que intuy6 Bering— escribi6 al respecto: “tomaran estos
indios sus granos y pornan uno aqui, tres aculla, ocho no se donde;
pasaran un grano de aqui, trocaran tres de aculld, y en efecto ellos
salen con su cuenta hecha puntualisimamente, sin errar un tilde”
[Acosta 1979 (1590): 291-292]. En cuanto a los quipu, se estima que
han sobrevivido 550 de ellos. Se advierte que el nimero de cuerdas
que tienen los quipus conocidos varia desde 3 hasta 2000, que el
color de las cuerdas codificaba simboélicamente los objetos contados,
que todos ellos operaban con una base decimal y con un sistema de
notacioén posicional que incluia un cero por ausencia (Ascher 1986
y Ascher y Ascher 1981). Aqui cabe agregar que los incas también
registraban cifras —y otras muy diversas cuestiones— en tejidos y
ceramica, con la llamada escritura tocapu, que contiene unos 350
ideogramas, cuyos disenos geométricos invariablemente quedan
contenidos en cuadrangulos [Cummins 2002 (1998) y Urton 1997].
Algunos de los personajes dibujados por Felipe Huaman Poma de
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Ayala portan camisas con escritura focapu. Al respecto, es interesante
senalar que el ilustrador indigena sustituy6, en mas de una ocasion,
algunos ideogramas locapu por nimeros arabigos, tal como se puede
apreciar —so6lo por dar un ejemplo— en el retrato del gobernante
expansionista Tupac Yupanqui (figura 11). Por otra parte, es obli-
gado senalar que el marcado caracter decimal de la numeracion
inca influy6 incluso en su modelo de organizacion sociopolitica,
pues, efectivamente, hacia la época del Inca Tupac Yupanqui, el
gobierno del imperio se esforzé en agrupar a los trabajadores y a
los guerreros en conjuntos de diez, cien, mil y diez mil individuos
[Mason 1962 (1956) y Urton 1997]. Lo anterior hace suponer que
los incas tenian mas interés en desarrollar el arreglo piramidal de su
sociedad que en precisar la cadencia del firmamento, pues es dificil
pasar por alto lo escueto de sus saberes astronémicos. En efecto,
los amautas del incario, o sea, los sabios encargados de observar el
cielo, no lograron conciliar el ano lunar de 354 dias con el solar de
365 (Galindo 1994).

Hasta aqui, s6lo se han trazado las primeras lineas del cuadro de
la evolucion de los sistemas de numeracién en la especie humana,
poniendo un acento particular sobre el desarrollo de la cuenta en
América. El boceto articula, sobre todo, las evidencias arqueologicas
con las historicas, las etnograficas y los estudios de lingtistica com-
parada. Con todo ello, resulta razonable proponer que los primeros
numerales en el Iéxico de nuestros antepasados aparecieron durante
el paleolitico, hace mas de 40000 anos. A juzgar por las evidencias
lingtisticas, estos primeros numerales eran escasos y semanticamen-
te motivados. Tiempo después, los hombres comenzaron a registrar
cantidades mayores, grabando muescas sobre huesos y piedras. Es
probable que para este proposito también hayan utilizado piezas de
madera, pero esto no se puede saber a ciencia cierta porque, dado
el caso, el material no sobrevivi6é hasta nuestros dias. De cualquier
forma, resulta mas o menos claro que, para el paleolitico tardio,
los cazadores eurasiaticos ya habian desarrollado una forma de
notacién que respondia a la necesidad de establecer un calendario
lunar. También durante esta época, los ndameros 7, 3y 4 empezaron
aadquirir ciertas connotaciones simbélicas relacionadas con la ferti-
lidad, la muerte y la resurreccion; con las regiones y los rumbos del
universo. Todos estos nameros se ligaron a la practica chamanica.
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EL DECIMOINGA

Figura 11. Retrato de Tupac
Yupanqui.

Asi pues, es legitimo suponer que cuando los americanos cruzaron
Beringia, ya eran capaces de registrar cantidades de alguna mag-
nitud, ya podian enumerar verbalmente hasta cierto limite y ya le
otorgaban un valor simbélico al 7, al 3y al 4. Una vez en América,
los hombres se multiplicaron, se dispersaron y forjaron diferentes
enclaves culturales. Durante el devenir histérico americano, tres
sociedades indigenas desarrollaron sistemas de numeracion de li-
mites altos: los pomos (motivados por la contabilidad del wampum),
los mayas (por la astronomia) y los quechuas (por los censos y los
inventarios). Para proseguir con el analisis del desarrollo de los
sistemas de numeracion indoamericanos, en el siguiente capitulo
se examinara la cuestion desde las perspectivas ontogénica y tipolo-
gica. Con estos enfoques complementarios se estara en posibilidad
de integrar la historia natural de los sistemas de numeracioén, en
general, y de definir la situacion evolutiva particular de los sistemas
de la familia mayense.






3
LA HISTORIA NATURAL DE LOS SISTEMAS

DE NUMERACION

UN LARGO CAMINO HASTA EL ESTADIO EVOLUTIVO
DE LAS FORMAS DE CONTAR EN LAS LENGUAS MAYENSES

Oxlahun bak v bakal u pikilob,
catac holhun bak a bakal u hokalili...

LIBRO DE CHILAM BALLAM DE CHUMAYEL
ed. Roys 1967: 18 C.

En realidad, muy pocos investigadores han acusado tanta queren-
cia por un tema como la que Jean Piaget mostré6 por la génesis del
concepto del namero en los ninos. Efectivamente, llama la atencion
que el célebre cientifico suizo —en ocasiones junto con sus colabo-
radores— haya tratado el asunto en tantos de sus libros [p. ej. Piaget
1979 (1967), 1987 (1950) y 1990 (1975); Piaget e Inhelder 1981
(1969); Piaget y Szeminska 1964 (1941)]. Al respecto, el psic6logo
en cuestion considerd que la construccion del concepto del nimero
en el nino se desarrolla a través de cuatro etapas.

La primera se reduce ala actividad sensoriomotriz que despliega
el nino desde su nacimiento hasta aproximadamente los dos anos.
Se caracteriza por la falta de una funcién simbdlica y por la incapa-
cidad del infante para evocar personas y objetos ausentes. A pesar
de tales limitaciones, en esta etapa el nino elabora las subestructu-
ras cognoscitivas que necesitara para establecer sus construcciones
perceptivas y sus funciones intelectuales siguientes.

Lasegunda etapa es la del nivel preoperatorio y va, mas o menos,
de los dos a los siete anos de edad. Durante este periodo, el nino
aun es incapaz de retener la cantidad. Esto significa que, a pesar de
que aqui surge una funcién simbélica, todavia no es posible hablar
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de una concepcion cabal del nimero. Efectivamente, no se puede
afirmar que el nino preoperatorio tenga una nocioén racional del
ndmero, aun cuando éste aprenda a enumerar verbalmente.

La tercera etapa corresponde al nivel de las operaciones con-
cretas y abarca, con corta diferencia, de los siete a los once anos.
Al inicio de esta fase, el nino llega a la idea operatoria del nimero
gracias a que elabora el principio de conservacion de las cantidades
con independencia de la disposicion espacial de éstas y a que logra
sintetizar dos sistemas operacionales de gran importancia: la clasifi-
cacion (comprension de propiedades comunes, muy favorecida por
el lenguaje) yla seriacion (establecimiento de relaciones de orden,
mas favorecida por la percepcion).

Al llegar a este punto, hay que traer a escena a Bertrand Russell
[1988 (1919)] y senalar que entre el fil6sofo inglés y el psic6logo
suizo existié una discrepancia importante, pues mientras Russell
pensaba que de la clasificacion se podia pasar directamente a la
concepcion del numero cardinal, y de la seriacion a la del ordinal,
Piaget consideraba —tal como arriba se apunt6— que el nimero
surge de la sintesis de estas dos operaciones, de su fusiéon en un
sistema unico.

En el mismo orden de cosas, también es obligado apuntar que
en la década de 1970 Charles J. Brainerd condujo una serie de in-
vestigaciones de corte piagetiano, las cuales parecen indicar que
en el desarrollo intelectual del nino emerge primero la ordinacién
(primero, segundo, tercero, ...), luego la nocién del nimero natu-
ral (uno, dos, tres, ...) y finalmente la cardinacién (el nimero de
elementos que contiene un conjunto). Esto puede ser importante
porque implicaria que toda mejoria del concepto de ordinaciéon en
los escolares se traduciria en un mejor rendimiento aritmético de
los mismos. Por el contrario, el fortalecimiento de la cardinacién en
los ninos no entranaria un incremento de sus habilidades aritmé-
ticas (Brainerd 1973ay 1973b; Brainerd y Fraser 1975).

Una vez que se consolida la nocién del nimero en la etapa
anterior, se pasa al nivel de las operaciones formales. Esta cuarta
y ultima fase corre a partir de los once anos de edad y se extiende
hasta el fin de la adolescencia. Por supuesto, hasta este periodo
se logra registrar el pensamiento hipotético-deductivo, formular
implicaciones y aislar variables.
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Lalégica del pensamiento piagetiano, hoy dia, ha trascendido el
ambito de la psicologia para incrustarse en el seno de las disciplinas
sociales. El constructivismo, de manera muy especial, se ha filtrado
en los espacios de la antropologia [p. ej. Hallpike 1986 (1979)] y la
lingtistica (p. €j. Iturrioz y Leal 1986). Esto viene a colacién porque,
de hecho, en el Proyecto de la Universidad de Colonia no se vacil6 en
reconocer la influencia de la epistemologia genética. De lo anterior
da fe la siguiente cita de Hansjakob Seiler (1989):

La idea de que la numeraciéon representa una dimensién lingistica
universal es plausible, por el hecho de que la operacién cognitiva-con-
ceptual subyacente, p. €j. el acto de contar, es de naturaleza dimensional.
Comprende un punto de partida, la operacion recursiva de sumar 1,y
un numero limite. Estas operaciones aritméticas presuponen el enten-
dimiento de algo conceptualmente mas profundo y es un mérito del
epistemologo genético J. Piaget haberlo puesto en primer plano [obra
citada: 3 (traduccion propia)].

Para entender mejor la cita anterior, conviene aclarar que las
dimensiones lingtisticas son problemas conceptuales especificos
presentes en cualquier cultura, que la mente humana resuelve
a través del lenguaje, echando mano de diferentes mecanismos
gramaticales. Dentro del marco teérico de la tipologia funcional
de Colonia, las dimensiones se estructuran bajo tres principios fun-
cionales: indicatividad, predicatividad e iconicidad. Estos principios
estan relacionados con el modelo semiético peirciano, el cual se
expresa a través de indices, simbolos e iconos. Puesto que la enu-
meracion es una dimension —todas las culturas cuentan verbalmen-
te— entonces ésta se debe articular conforme a lo postulado por la
teoria. Asi tenemos que la indicatividad se manifiesta por “atomos”,
que no son otra cosa que unidades 1éxicas. Su caracter deictico e
indicativo es obvio: senalamiento de dedos, relacion cercana con
la determinacién y sensibilidad al género gramatical. Por su parte,
la predicatividad se ejecuta mediante “operaciones”, las cuales son
consideradas como realizadoras de orden. Cabe apuntar que indi-
catividad y predicatividad se presentan en proporciones inversas, o
sea, a mayor indicatividad, menor predicatividad; y a menor indi-
catividad, mayor predicatividad. Finalmente, la iconicidad queda
representada por las bases, que son los puntos en la cuenta donde



se organizan las clases y tienen lugar los cambios morfosintacticos.
Su caracter iconico esta frecuentemente determinado por la si-
milaridad relacional entre alguna propiedad del referente y alguna
propiedad de la expresion linguistica (Seiler 1989y 1995). Asi pues,
la transparencia semantica es comun entre los lexemas numerales
que denotan bases, tal como se observa en el tupinamba del oriente
de Brasil (Barbosa 1893) y en el takelma de la costa occidental de
Estados Unidos (Sapir 1922), lenguas en las cuales las palabras para
5y 20, respectivamente, también significan ‘mano’ y ‘hombre’. En
ambos ejemplos la relacion entre los numerales y las fuentes de la
iconicidad es obvia. Por otra parte, el muisca de Colombia (Tovar
y Larrucea 1984), el maya yucateco [Tozzer 1977 (1921)], el fox de
los Grandes Lagos norteamericanos (Jones 1922) y el nahuatl clasico
(Sullivan 1976) constituyen ejemplos de motivacién no somatica:

Tupinamba 5 po ‘mano’

Takelma 20 yaplami'es ‘hombre’.

Muisca 20 gela ‘casa con el conuco’
Maya 400  jun bak’ ‘un atado’

Fox 1000 negutimakakw ‘una caja’

Nahuatl clasico 8000 cenxiquipilli  “‘una bolsa’

En el modelo seileriano, el concepto de iconicidad se maneja
con poca flexibilidad, pues practicamente se cine a la transparencia
semantica de las bases. La imposicion de esta limitacion es dificil
de entender, maxime si se toma en cuenta el peso que a dicho ex-
pediente le han otorgado Haiman (1980 y 1983), Bybee (1985) y
Croft (1990). Los dos primeros han considerado que la iconicidad
es una importante fuente de motivacion externa de las lenguas,
capaz, incluso, de incidir en su estructura gramatical. El tercero,
por su parte, estima que la iconicidad —junto con la economia y la
marcacion— constituye uno de los argumentos explicativos de los
universales lingtisticos. Por todo lo anterior, creo que vale la pena
explorar este asunto de laiconicidad —lo cual se hara mas adelante,
en este mismo capitulo— y aventurar algunas ideas acerca de c6mo
este argumento podria encajar mejor dentro de la historia natural
de los sistemas de numeracion, que a continuacion se plantea.
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El primer paso de la construccion de todo sistema de numeracion
consiste en el establecimiento de una serie de niimeros prebasicos,
variables segtn la lengua de que se trate. Desde una perspectiva
meramente estructural, cabe decir que este primer paso equivale,
en un enfoque ontogénico, al inicio de la tercera fase del modelo
de Piaget: la de las operaciones concretas. Se trata de sistemas ca-
rentes de toda operacion. Puesto en términos de Seiler, diriase que
son sistemas estructurados iinicamente por el principio de indica-
tividad. Enumeraciones de este tipo se encuentran documentadas
en Australia y Sudamérica, principalmente. Aqui se ilustran con el
chiquito del Chaco boliviano (Ibarra 1958) y con el worora de la
costa noroccidental de Australia (Greenberg 1978):

Chiquito 1 etama
pocos ominama
muchos ausiri
todos ana:na

Worora 1 iaruh

1aruhandu
3 iaruhuri

Una segunda etapa —optativa para las lenguas— consiste en
formular una o mas operaciones deicticas prebasicas. Su marcado
caracter indicativo proviene de su origen digital, pues casi siempre
su enunciacion es acompanada de senalamientos con los dedos,
aunque también puede tratarse de expresiones transparentes que
hagan referencia a cuentas con las manos. En algunas ocasiones,
estas operaciones prebasicas han sido medidas con el mismo rasero
de las operaciones posbasicas. Sin embargo, hay que senalar que
las primeras carecen del caracter sistematico de las segundas y que
su presencia, antes de cualquier base, no es garantia del desarrollo
posterior de operaciones en la cuenta. LLa operacion prebasica mas
frecuente es la de duplicacion, seguida de la resta y de Ia suma. Al-
gunos sistemas de numeracion se quedan en este nivel de desarrollo
(como el kamilaroi del sureste de Australia). Sin embargo, 1a mayoria
de las lenguas que tienen operaciones deicticas prebdsicas logran
establecer bases estables. A continuacion se ilustra la duplicaciéon con
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el miskito de la costa atlantica de Honduras (Heath y Marx 1953) y
con el propio kamilaroi (Ibarra 1958). En el mismo orden de ideas,
la resta se ejemplifica con el koyukon de Alaska (Hymes 1955) y la
suma con el 6pata del noroeste de México (Thomas 1898):

Miskito 2 wol
4 wolwol
Kamilaroi 3 guliba
6 guliba guliba
Koyukon 1 kaythlukeh
nikosnalakaythlukehkilla
10 nikognalah
Opata 1 seni
bussani
7 seni-bussani

Tal vez los casos mas extremos de enumeracion indicativa sean
los de las lenguas papuanas, en los que la progresion de la cuenta
se da a través del senalamiento sucesivo de diferentes partes del
cuerpo. Un ejemplo de este tipo de sistemas se encuentra en la
lengua kewa de las tierras altas de Nueva Guinea, que marcando
diferentes puntos de las extremidades superiores, de la parte alta
del torax, del cuello y de la cabeza, alcanza el limite maximo de 68
(Lancy 1983).

Después de las operaciones deicticas prebasicas o, en su defecto,
después del establecimiento de los niimeros prebasicos, las lenguas
se apropian, por decirlo de algiin modo, de dos nociones necesarias
para poder recurrir sistematicamente a la suma, que es la primera
operacion que realmente se consolida en cualquier sistema de nu-
meracién. La primera de estas nociones se refiere a la instalacion
de una base de suma y la segunda al emplazamiento retrospectivo
de la cuenta, con respecto a la base recién establecida. La base de
suma, por supuesto, permite la instauracién y operacion de los algo-
ritmos que se requieren para incrementar los limites superiores de
la cuenta. El emplazamiento retrospectivo, por su parte, convierte a
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la base en un punto de apoyo desde el cual la enumeracién puede
avanzar. Satisfechas ambas condiciones, es posible incorporar al
sistema, productivamente, la primera operacion. Al igual que en las
etapas anteriores, también hay lenguas documentadas en este nivel
de desarrollo, como el urupa del Amazonas brasilenno (Loukotka
1963), que funciona con una base 2, y el cabecar de Panama (La
Grasserie 1903) que sélo tiene una base de suma 10:

Urupa 1 munim
pia
3 munin pid
Cabecar 10 dbom
11 dbom et-ku
12 dbom bot-ku

Eventualmente, las lenguas pueden disponer dos, tres y hasta
cuatro bases de suma diferentes, con el objeto de alcanzar limites
mas altos. No es comtin encontrar este tipo de sistemas en su forma
pura, como en el caso del yana de California (Dixon y Kroeber 1907),
que solo opera con adicion sobre las bases 10 y 20. No obstante, es
mas o menos frecuente encontrar este tipo de bases antes de que
aparezca alguna base de multiplicacién, como en el nahuatl clasico
(Sullivan 1976), que tiene un sistema de bases de suma 5/10/15
anterior a la base 20:

Yana: 10 hats-eri

11 pai-mamii

12 o’'mamii

13 pul-mamii

20 uctwai

30 uctwaii hatsemamaii
Nahuatl: 1 ce

6 chicuace
11 matlactli once
16 caxtolli once
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Otro mecanismo de las lenguas para alcanzar limites mas altos,
anterior al establecimiento de la multiplicacion, es el de la recursi-
vidad de la suma. Este expediente se presenta frecuentemente en
los sistemas binarios, pero en ocasiones también se encuentra con
otros tipos de bases. Aqui se ilustra la recursividad con la lengua
australiana Estrecho de Torres [Connant 1931 (1896)] y con las
sudamericanas tumereha (Ibarra 1951) y lule (Clark 1937):

Estrecho de Torres: 6 okosa okosa okosa

Tumereha: 12 arhi scharhi scharhi
scharhi scharhi scharhi

Lule: 1 Alapea
Loquép
9 Loquép moilé loquep alapea

El siguiente paso en la historia natural de los sistemas de nu-
meracion consiste en fundar una base de multiplicacién y seguir
operando retrospectivamente. Aunque las bases de multiplicacion
mas populares del mundo son, por supuesto, 10 y 20, no esta por
demas apuntar que existen otras opciones, como el 4 en el guarani
colonial (Ibarra 1958):

Guarani: rundi
wrundi ari petei
wrundi ari mokoi
irundi ari mbohapi
mokoi irundi

© 0 3 O T

mokoi irundi ari petei
10 mokot irundi art mokoi

Ocasionalmente, las lenguas llegan a establecer una segunda base
de multiplicaciéon. Hasta donde me ha sido posible averiguar, no
existe ninguna lengua que tenga tres bases de multiplicacién. Un
ejemplo de doble base de multiplicacion se encuentra en el quiché
(Thomas 1898) de las tierras altas de Guatemala:

48



Quiche: 20 hu-vinakl (20)
40 ca-vinak2(20)
80 hu-muchl (80)

400 o-muchb (80)

Aligual que en la suma, la multiplicacion también es susceptible

de recursividad. Basta un par de ejemplos para percatarse de que
este mecanismo tiene la capacidad de elevar considerablemente el
limite del sistema, aunque tiene la desventaja de resultar muy poco
econémico. Los ejemplos provienen del maripi (Rivet 1927) que
se habla en la peninsula de la Guajira y del kiliwa (Ochoa 1978) de
Baja California:

Maripu: 10 tabis
100 tabis tabis
1000 tabis tabis tabis
Kiliwa: 10 shipam msig
10000 shipam konioljot shipam

konioljot shipam konioljot
shipam

Una vez agotadas las posibilidades de la multiplicacion, los sis-
temas de numeracién pueden acceder a un siguiente escalon: el
establecimiento de potencias. Al respecto, hay que senalar que la
variacion translinguistica de los patrones de potencias llega a ser
considerable. En este trabajo se ilustra la instalacion de potencias
con el tamil, lengua decimal del vértice sureno de la India (Hur-
ford 1975):

Tamil: 10 paththu
100 niiru
1000 ayiram
100000 laksham
10000000 kodi

Elsiguiente paso en la historia natural de los sistemas de numera-

cion es la prospeccion, que consiste en expresar la cuenta en relacion
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con la siguiente base o multiplo de base, de tal forma que dichos
numeros basicos, en vez de establecerse como puntos de partida
de la cuenta —tal cual se explicit6 en los sistemas retrospectivos—,
se constituyen en puntos de llegada. Un ciimulo de descripciones
gramaticales indica que este rasgo se encuentra en América, Europa,
Asia y Africa, aunque su frecuencia es mas bien baja, tal vez alre-
dedor de 5% de las lenguas del mundo. A continuacién se ilustra
la prospeccion con el zapoteco de Yatsachi el Bajo, Oaxaca (Butler
1980), el kekchi de Coban, Guatemala (Eachusy Carlson 1980), el
finlandés (Stampe 1976), el esquimal de Groenlandia [Tylor 1903
(1871)] y el kwakiutl de la Columbia Britanica (Boas 1947):

Zapoteco: 21 tochoa 1-2(20)
Kekchi: 21 junxca’c’al 1-2(20)
Finlandés: 21 yksi-kolmatta 1-3(10)
Esquimal: 53 indp pingajugsane arkanek

pingasut (20)3—>13
Kwakiutl: 81  ena’enaenkmx’soklwalasaentim 9(10)—>1

Una vez establecida la prospeccion, se puede implementar la
resta. En realidad, son muy pocas las lenguas que utilizan esta
operacion sistematicamente. Ello se debe, principalmente, a que
se encuentra ubicada muy al final de la escala de desarrollo de los
sistemas de numeracién. En seguida se muestra el uso de la sustrac-
cién con el ainu de Jap6n (Hurford 1975), el zapoteco del valle de
Oaxaca, segtn fray Juan de Cérdova [1987 (1578)], y el galés de la
Gran Bretana (Hurford 1975):

Ainu: 31 schnepu igaschima wambi 1 masl0 de 2(20)
Idochoz

Zapoteco: 36 cecaayotouabitobi 5 de 2(20) mas 1

Galés: 96  onid pedwar pum ugain ~ menos 4 de 5(20)

Si el uso de la resta es raro, entonces la recursividad de la resta
es doblemente rara. De hecho, el tnico caso que he encontrado
documentado es el del yoruba de Nigeria (Hurford 1975). Creo
que los ejemplos son suficientes para mostrar que los yorubas, en
efecto, son unos restadores compulsivos:
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Yoruba: 45 arun din ewad din ogun éta 5 de 10 de(20)3
350 ogun ¢ din nirinwé édin  (20)2 de 400
méwaa menos 10

Finalmente, hay que mencionar el recurso del fraccionamiento,
al parecer, siempre limitado a medios. No creo que esta operacion
deba ser interpretada como una division, porque nunca se expresa
el nimero 2, como tal, y si, en cambio, siempre se pueden identificar
elementos como medio o mitad. Los ejemplos son del garifuna de
los cayos de Guatemala (Fleming 1966), del danés (Hurford 1975)
y del chatino del sur de Oaxaca (Pride y Pride 1970):

Garifuna: 50  dimi san medio cien
Danés: 50  halv-tred-sinds-tyve medio—3(20)

60  tre-sinds-tyve 3(20)

70 halv-fjerd-sinds-tyve medio—4(20)

80  fursinds-tyve 4(20)

90  halv-fem-sinds-tyve medio—>5(20)
Chatino: 150  ska siento kla’be uno ciento mitad

Es importante destacar que, en este modelo, la emergencia de
los sistemas de numeracion se produce a través de una serie de etapas
ordenadas. Como se ha expuesto, siempre se parte de los nimeros
prebasicos y se puede avanzar, practicamente, hasta cualquiera
de los estadios planteados. Considero interesante senalar que las
lenguas también pueden retroceder en la escala, pero, dado el
caso, siempre lo haran en el orden inverso, desde la etapa alcan-
zada hacia los estadios anteriores. Por ejemplo, en el siglo xvii1, la
cuenta sistematica por resta ya habia desaparecido por completo en
Oaxaca, pues en el Quaderno de idioma zapoteco del valle San Martin
Tilcaxete (un manuscrito anénimo de 1793, cuyos datos se incluyen
en Whitecotton y Whitecotton 1993), los niimeros son siempre
retrospectivos y aditivos. Del mismo modo, para 1921, ano en que
Tozzer publicé su gramatica maya, el yucateco ya habia perdido el
rasgo de prospectividad. Son muchas las lenguas que abandonan
sus potencias —primero las mas altas— pero conservan la multipli-
cacion, como es el caso del nahuatl del norte de Puebla (Brockway
1979). Asimismo, no son raros los ejemplos de sistemas deprimi-
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dos que pierden la multiplicacién pero conservan la suma, como
el tarasco de Tzintzuntzan (Foster 1969). Mas atn, es posible que
las formas de contar se desarmen casi por completo hasta llegar
a conservar s6lo un punado de nimeros prebasicos, tal como le
sucedio al lacandon, el cual primeramente restituyo los numerales
de origen yucateco con una serie de frases descriptivas que hacian
alusion a los dedos (p. €j. 6 taham-u-na™k’0 ‘el proximo pulgar’)
y mas recientemente tomando prestada la forma de contar del
espanol (Bruce 1968).

Aqui se puede invocar, en apoyo a lo planteado, un argumento
externo, del campo de la neuropsicologia. Es el caso del trastorno
llamado acalculia que, a grandes rasgos, puede ser definido como
el déficit especifico de la capacidad aritmética en algunos sujetos.
Al respecto, un trabajo clasico es el de Hans Berger de Jena (citado
en Benton 1971), quien en 1926 estudi6 a 18 acalculicos y observo
que practicamente en todos los casos la sustraccion y la division
estaban mas afectadas que la suma y la multiplicaciéon. Uno de los
enfermos de Berger era capaz de contar correctamente, de leer
y escribir nimeros de considerable longitud, asi como de sumary
multiplicar nimeros de dos cifras, pero encontraba dificultad en
las sustracciones mas sencillas, como 9 menos 4 o 12 menos 5. Estas
dificultades se presentaban tanto en los problemas escritos como
en los orales, y era claro que no podian ser atribuidas a un déficit
de la atencion o la memoria.

Por otra parte, Singer y Low (también citados en Benton 1971)
describieron en 1933 a un paciente con encefalopatia consiguiente a
una intoxicacion, que perdio la capacidad de resolver la sustraccion
o la division mas sencillas. Esta acalculia especifica persistié durante
toda la vida del sujeto, a pesar de que fue objeto de intensos y pro-
longados periodos de rehabilitacion .

Una referencia mas reciente es la de Kinsbourne y Kaplan (1990),
quienes senalan que las dificultades selectivas para la aritmética en
los ninos escolares pueden presentarse aisladas o asociadas a otros
problemas de lenguaje y de lecto-escritura. Los autores menciona-
dos subrayan que la dificultad mas frecuente en tales ninos es la
de la resta.

Con respecto alos casos arriba senalados, es interesante apuntar
que todos ellos han sido asociados, repetidamente, con la agnosia
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digital. Dicho con otras palabras, los problemas de acalculia se rela-
cionan con la pérdida —parcial o total— de la capacidad paraiden-
tificar los dedos de una o ambas manos. La conjuncién de la agnosia
digital con la acalculia constituye el sindrome de Gertsmann.

Laimportancia de estos argumentos externos radica en el apoyo
que brindan al planteamiento de que resta, division y fracciona-
miento requieren, tanto en la enumeracién como en la aritmética,
un enfoque prospectivo. Dicho enfoque prospectivo es construido
tardiamente —en una de las ultimas etapas del desarrollo de la
cuenta—, tanto a nivel translingtiistico como entre los individuos.
Y aqui sucede, al igual que con otros rasgos del lenguaje, que lo
altimo que se adquiere —si es que se adquiere— es lo primero que
se pierde [Jakobson y Hale 1967 (1956)]. Por esta razén, todas las
operaciones prospectivas escasean en las lenguas naturales y son la
principal fuente de problemas de cdlculo entre los individuos.

Volviendo al asunto de la iconicidad, con relaciéon al modelo
planteado, hay que destacar que ésta no se concibe tnicamente
como una encrucijada seileriana que se localiza en donde se equi-
libran indicatividad y predicatividad, ni se piensa que las bases son
su unica forma de manifestacion. Aqui se concibe la iconicidad
mas bien como una fuente externa de motivaciéon que penetra en
todas las etapas del modelo y que también se manifiesta de otras
maneras, las cuales interactian y compiten tanto entre si como
contra otras fuentes distintas de motivacion —principalmente la
economia y la marcacién— para determinar la variacion de los
sistemas de numeracion.

Efectivamente, como apunta Seiler (1989 y 1995), la iconicidad
de las bases esta determinada por la similaridad relacional entre
alguna propiedad del representado y alguna propiedad de la ex-
presion lingitiistica. Esto puede ser valido tanto para las bases de
suma como para las de multiplicacion, pero ademas es extendible,
en muchos casos, a las potencias y a los nimeros prebasicos. Para
ilustrar lo anterior, examinense las potencias del nahuatl clasico
(Sullivan 1976) y la serie 1-10 del montanés de Canadd, segin
Connant [1931 (1896)]:

Nahuatl: 400  centzontli uno cabellera
8000  cenxiquipilli  uno costal



Montanés: 1 inlare el ultimo esta doblado
2 nak’e otro mas queda doblado
3 tare el de en medio queda doblado
4 dinri ya no queda mas sino éste
5  sesunlare la fila completa de la mano
6 elkke-t'are tres de cada lado
7 inlas-dinri en un lado hay cuatro de ellos
8  elkke-dinri cuatro de cada lado
9 inl’a-ye-oyert’an sigue quedando uno

10  onernan ninguno en ningun lado

También es posible comprobar en muchos sistemas de numera-
cién que la estructura del lenguaje refleja la conceptualizacion del
mundo, en la medida en que los nimeros que expresan cantidades
mads pequenas son secuencias mas cortas de fonemas, mientras que
los que expresan cantidades mayores son secuencias mas largas.
Lo anterior, visto de manera muy grosera, tiene una validez casi
universal, pues en cualquier sistema de numeracién mds o menos
desarrollado la expresion lingtiistica de 28 es predicativa y tiene un
cuerpo fonolégico mayor que la de 4. Si hilamos mas fino —por
ejemplo, al nivel de los nimeros prebasicos— también vamos a
encontrar que muchas veces se cumple el principio de iconicidad.
Pruebas de ello son las series 1-5, en el yokuts de California (Dixon
y Kroeber 1907), el ndhuatl clasico del valle de México (Sullivan
1976), el yunga de la costa de Pert (Ibarra 1951), el ona de la Tierra
del Fuego (Ibarra 1958), el hupa de California (Dixon y Kroeber
1907), el totonaco de la llanura costena de Veracruz (Patino 1907),
el huave del istmo de Tehuantepec (Kreger y Scharfe 1981), el chi-
mariko de California (Dixon y Kroeber 1907), el terrava de Costa
Rica (Thomas 1898) y el uro de la region del lago Titicaca (Métraux
1935), que muestran un claro patrén de crecimiento:

Yokuts Nahuatl — Yunga Ona Hupa
1 yet ce onoe sos La
2 ponoi ome atput soki nax
3 copin yei copaet sauke tak
4 hatpanii nahui nopoet konisok dink
5 yiitcinud — macwilli  exllmaetzh  kismarei  tcwola
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Totonaco  Huave Chimariko Terrava Uro

1 Tum no- pun krara ci

2 Tuy i- xoku krowi pisk

3 Tutu aro- xodai krommiah  cepi

4 Tati piquiw kuigu krobking paxpik

5 Quutzis acoquiaw  tsanehe  kraschkingde takxsnuk

Por supuesto, el crecimiento de las formas tiene, por razones
de economia lingtiistica, un limite. Dicha economia se entiende
como una tendencia a producir las formas con el menor esfuerzo,
sin menoscabo de la eficiencia comunicativa. Para entender mejor
lo anterior, basta con imaginar una lengua en la que el cuerpo
fonoloégico de los lexemas numerales creciera sin limite, conforme
tales lexemas fueran expresando cantidades cada vez mayores. En
esta lengua ficticia, la palabra para el nimero ‘diez’ tendria cuan-
do menos 10 fonemas, lo cual es manejable, pero la del ‘cien’ y la
del ‘mil” —que tendrian al menos 100 y 1000 fonemas, respectiva-
mente— serian impronunciables. Sobra senalar que para acotar el
crecimiento desmedido de las formas, motivado por este tipo de
iconicidad, hay que invocar el expediente de la economia.

Al conjunto de correlaciones que se producen entre indica-
tividad, iconicidad, predicatividad y economia se deben agregar
también las que emanan de la marcacion. Esta ultima fuerza moti-
vacional se define, desde un punto de vista ortodoxo, como un tipo
de asimetria estructural, que se produce entre categorias linguisticas
de oposicién binaria, por ejemplo: plural/singular y femenino/mas-
culino [Croft 1990 y Jakobson 2000 (1932)]. Los pares contrastantes
son idénticos, salvo por el hecho de que el término marcado tiene
un morfema adicional con respecto al término no marcado (p. €j.
papel-es/papel y leon-a/leén). No esta por demds subrayar que el
término marcado tiene una extension semantica mas reducida y
el no marcado un sentido mas general. Esta tltima propiedad se
manifiesta, sobre todo, en los contextos de neutralizacion, o sea,
donde se pierde la oposicion (p. €j. ‘clausuraron la fabrica de papel’
y ‘el le6n es un mamifero carnicero’). Lo anterior viene a colaciéon
porque eventualmente el nimero 1 llega a ser un término marcado
y las bases son generalmente no marcadas. Combinandose todos
estos factores y dado el caso de que los nimeros 5 y 10 sean bases,
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entonces se puede entender por qué el crecimiento del cuerpo
fonolégico entre 1-10 queda circunscrito a 2-4 y 6 o 7-9, tal como
se ilustra con el achomawi de California (Dixon y Kroeber 1907) y
el cuna de Panama (Puig 1944):

Achomawi Cuna
1 hamis Mamaral suli
2 haq Pigua
3 tsasdi Pagua
4 hadama Pakégua
5  latu Attale
6 masuts Nérgua
7 haqults Kugle
8  hadamelilh Paabaka
9  malusidudjiku hamis antji Pakkébaka
10 malusi Ambe

Una vez que se ha especificado la historia natural de los siste-
mas de numeracion, procede establecer el estadio evolutivo de las
formas de contar que se han registrado en las diferentes lenguas
mayenses. Y para abordar este punto conviene, primeramente, com-
parar la enumeracion del huasteco de Xiloxuchitl (Ochoa 1984),
con la del tzotzil de Zinacantan (Haviland 1981):

Huasteco de Xiloxuchitl

1 hu:n, 2 cha:b, 3 o:x, 4 che:’, 5 bo:’, 6 “akak, 7 bu:k, 8 waxik, 9 bele:hu,
10 la:hu, 11 la:hu-hu:n, 12 la:hu-cha:b, 17 la:hu-bu:k, 20 hu:n ’inik hu:n,
30 hu:n ‘inik la:hu, 40 cha:b inik, 45 cha:b inik bo:’, 50 cha:b ‘inik la:hu,
60 ‘o:x “inik, 100 hu:n bo:’ inik, 200 la:hu inik, 400 che:’ bo:’ inik, 500
bo:” bo:’ inik, 1000 hu:n xi, 1,000,000 ya:n tam xi:’

Trotzil de Zinacantan
1 jun, 2 chib, 3 ‘oxib, 4 chanib, 5 vo’ob, 6 vakib, 7 vukub, 8 vaxakib,
9 baluneb, 10 lajuneb, 11 baluchib, 12 lajcheb, 13 ‘ox lajuneb, 14 chan
lajuneb, 19 balun lajuneb, 20 j-tob, 21 jun xcha™-vinik, 40 cha’-vinik,
42 chib yox-vinik, 50 lajuneb yox-vinik, 60 ‘ox-vinik, 80 chan-vinik, 200
lajun-vinik, 400 j-bok
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Los numerales de estas lenguas revelan, sin lugar a dudas, un ori-
gen comun. Empero, entre ambos sistemas de numeracion existen
algunas diferencias significativas. Entre las mas importantes podria-
mos mencionar, en primer lugar, que en los niimeros compuestos
con un multiplicador (Mr), una base (Ba) y un adendo (Ad), el
huasteco sigue el orden MrBaAd, mientras que el tzotzil presenta
la formacion AdMrBa. Una segunda diferencia radica en el hecho
de que el huasteco recurre a la recursividad de la multiplicacion
—como en el caso de 400, que se analiza como 4xbx20— a diferencia
del tzotzil, que en ningtin momento de la cuenta hace uso de este
recurso. Una tercera diferencia, tal vez la mas importante, es que el
huasteco tiene un sistema de numeracioén retrospectivo y el tzotzil
uno prospectivo. Como ya se apunto, el caracter retrospectivo o pros-
pectivo de la cuenta esta determinado por el papel que desempenan
las bases y sus multiplos durante el proceso de enumeracion, el cual
puede ser la constitucion de un punto de partida de la cuenta para
el caso de los sistemas retrospectivos, o el de un punto de llegada
para el de los prospectivos. Lo anterior se entiende mejor con la
ayuda de los siguientes ejemplos:

Huasteco Tzotzil

(Retrospectivo) (Prospectivo)

45 cha:b ’inik bo:’ 25 wvo’ob xcha’ vinik
2 205 ) 2 20
Mr Ba Ad Ad Mr Ba

De primera intencion, podria suponerse que la desigualdad de
valores se debe a que en ambos casos se estan realizando diferentes
operaciones, expresadas mediante una distinta colocacion de los
elementos del compuesto. Sin embargo, este expediente resulta
insuficiente para explicar el nimero tzotzil, porque ¢qué opera-
cién u operaciones que involucren a 5, 2 y 20 deben efectuarse
para que el resultado sea 25? Dada la imposibilidad, entonces la
interpretacion debe basarse en otro argumento, y éste es que en
el huasteco la cuenta parte de 40 (“dos veintes”) y en el tzotzil
la cuenta se dirige de 20 hacia 40, o mas precisamente, hacia el
segundo veinte (los nimeros ordinales en esta lengua se cons-
truyen prefijando el posesivo de la tercera persona del singular
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x-). Es decir, el huasteco tiene un sistema retrospectivo y el tzotzil
uno prospectivo.

Al respecto, es pertinente subrayar que el rasgo de prospectividad
ha estado presente en todas las ramas de familia lingtiistica mayense
que se ubican en el sureste de México, la peninsula de Yucatan,
Guatemala y Belice, asi como en el occidente de Honduras y el
Salvador, tal como lo muestran los siguientes datos, provenientes
del maya colonial (Thomas 1898), el tzeltal segtin Pineda (1887),
el tojolabal (Lenkersdorf 1981), el pokonchi (Thomas 1898) y el
mame [Reynoso 1998 (1916)]:

Maya clasico (Yucateco) 50  lahu y-ox kal 10—3 (20)
Tzeltal (Cholano) 50  lajunéy-oxvinic 103 (20)
Tojolabal (Kanjobalano) 50  slajunil ox winike’ 103 (20)
Pokonchi (Quicheano) 50 laheb r-oxc’al 103 (20)
Mame (Mameano) 50  lahuh t-oxkalin 103 (20)

En relacién con este asunto, hay que destacar que en la historia
natural de los sistemas de numeracion la prospeccion es un rasgo
que, cuando llega a aparecer, lo hace hacia las ultimas etapas de
la evolucion de los sistemas, siempre después de la aparicion de la
retrospeccion. Dicho con otras palabras, la existencia de la prospec-
cion implicala de la retrospeccion, por lo cual se puede afirmar que,
enlalinea del tiempo, los sistemas de numeracion prospectivos son
posteriores a los retrospectivos, a menos que haya involucion. Por lo
tanto, es bastante probable que los sistemas de numeracion de las
lenguas mayenses del sureste de Mesoamérica [a las que Swadesh
(1960b) agrupé en la division winik] sean mas recientes que los del
huasteco y el chicomucelteco (la division inik).

Lo anterior puede ser significativo porque, como es bien sabido,
en términos generales, existen dos hipétesis incompatibles con
respecto a la cuna de las lenguas mayenses.

La primera de ellas —apoyada, principalmente, por Swadesh
(1960b) y Manrique (1989)— propone que el foco de diferencia-
cion de la familia estuvo en la Huasteca y se apoya principalmente
en observaciones geolingiisticas, en la evoluciéon fonética de di-
chas lenguas y en el trafico de préstamos léxicos con las lenguas
circunvecinas. Con estos elementos se propone que hacia el ano
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2600 a.C. el protomaya se ubicaba en la region central de lo que
es hoy el estado de Veracruz, y entre los anos 1800-1600 a.C. dicho
protomaya se escindi6 en dos grandes ramas: la inik, que correspon-
de al protohuasteco; y la winik, que corresponde al protoyaxque.
Durante esa época, tanto el protohuasteco como el protoyaxque
se movilizaron hasta ocupar sus territorios tradicionales donde,
por supuesto, continuaron diversificindose. Finalmente, entre el
900 y el 1000 d.C. tuvieron lugar las migraciones cholanas hacia lo
que es hoy la frontera de Guatemala y Honduras, asi como la del
chicomucelteco, que fue del sur de la Huasteca al pueblo de Chi-
comucelo, en Chiapas. No esta por demas recordar que justamente
durante esa época tuvieron lugar otras migraciones importantes en
Mesoameérica, como fueron la de los subtiaba (que se movilizaron
desde Guerrero o Puebla hasta la costa del Pacifico de Nicaragua),
la de los mangues (del valle de México hasta la costa del Pacifico
de Costa Rica) y la de los pipiles (desde el sur de Veracruz hasta
El Salvador).

Lasegunda hipétesis —sostenida por McQuown (1964) y Kaufman
(1969 y 1976)— se basa en el método para determinar el centro de
dispersion de una protolengua, desarrollado por A. Richard Diebold
(1960), quien, a grandes rasgos, afirma que dicho centro se localiza
en laregion donde ésta se ha diversificado mayormente. Para el caso
del protomaya, dicho centro seria la regiéon de los Cuchumatanes, en
los altos de Guatemala, lugar donde actualmente se puede verificar
la concentracién de media docena de lenguas mayenses.

Una variante de esta ultima hipo6tesis —enunciada por Clark y
Blake (1989)— afirma que los protomayas, hacia el ano 2000 a.C.,
ocupaban la peninsula de Yucatdn, el Petén y la costa del Golfo a
la altura del istmo de Tehuantepec. Esta continuidad fue rota, mas
o menos, el ano 1800 a.C. por la introduccién de la cuna mokaya
(nombre con el cual los autores citados designan una cultura del
Formativo Temprano, originaria del Soconusco y que, segun ellos,
estaba integrada por hablantes de proto-mixe-zoque). La intrusiéon
de los mokayas provocé que los grupos mayenses divididos se ex-
tendieran por nuevas regiones entre los anos 1600 y 100 a.C., de
tal forma que la rama inik pasé a ocupar el territorio tradicional
de la Huasteca, mientras que la rama winik se extendi6 hasta los
altos de Guatemala.
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Aqui, de paso, quiero abrir un paréntesis para agregar que desde
el punto de vista de la tipologia léxica existen otros contrastes entre
las ramas inik y winik. Por ejemplo, a nivel de los sistemas prono-
minales se advierte que en la rama inik los paradigmas se reducen
a tres personas y dos numeros (tipo 100, segtn la clasificacion de
Barriga 2005), mientras que en la winik se encuentran con cierta
frecuencia las distinciones de inclusivo/exclusivo, el nimero dualYy,
anivel de la tercera persona, una amplia cantidad de demostrativos
clasificadores (tipos 110, 101 y subtipos con la distincién inclusivo
exclusivo). Por otra parte, cabe hacer notar que, mientras que en la
rama inik s6lo existen sistemas elementales de parentesco (Anzaldo
2000), en la winik se han documentado sistemas iroqueses (p. €j.
Guiteras 1966), los cuales, al pensar de Lévi-Strauss [1991 (1994)],
representan una etapa intermedia entre los sistemas elementales y
los complejos.

Una metdfora que ya ha sido utilizada con anterioridad en el
gremio compara el quehacer de la tipologia diacrénica con la tarea
que enfrentaria un editor de peliculas cinematograficas que quisiera
ensamblar correctamente una serie de fotogramas desordenados.
De forma semejante, el tipélogo tiene que establecer una secuencia
de estados de lengua, una linea evolutiva l6gica (Greenberg 1969).
Y si a esta dimension diacrénica la entreveramos con la distribucion
espacial de los tipos, o sea, con la ubicacion de los sitios geograficos
en donde tuvieron lugar los cambios, entonces es posible obtener
una imagen mas completa del fenémeno.

En el caso que nos ocupa, los estados de lengua mas antiguos, los
tres procesos examinados se ubican en la Huasteca. En efecto, los sis-
temas de numeracion retrospectivos anteceden a los prospectivos,
los sistemas pronominales del tipo 100 evolucionan hacia los tipos
101 0 110y, de acuerdo con Lévi-Strauss, los sistemas elementales de
parentesco anteceden alos iroqueses. Consecuentemente, pareceria
razonable reconsiderar que la cuna original de la familia mayense
estuvo en la Huasteca y que la dispersion de los cuchumatanes es
posterior al desplazamiento norte-sur (Barriga 1998b).

Volviendo una vez mas al caracter prospectivo de la cuenta maya
en la rama winik, cabe hacer notar que durante el clasico su desa-
rrollo fue tan intenso que incluso lleg6 a reflejarse en la escritura
jeroglifica. Ciertamente, a nivel epigrafico existen dos tipos de evi-
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dencias relacionadas con este rasgo. La primera tiene que ver con el
glifo de medio periodo yla segunda con el que, a manera de titulo,
senala la edad de los gobernantes en las inscripciones.

Los glifos de medio periodo se componen generalmente con
T552 y T606. Estos elementos frecuentemente se afijan con T23,
T24 y T173. Aparecen en aquellos contextos calenddricos en los
que las ultimas cifras de la fecha inscrita son 10.0.0 (diez tunes ce-
rrados) 0 10.0.0.0 (diez katunes) e indica que se ha completado la
mitad del siguiente periodo superior. Asi pues, la fecha de la estela
6 de Copan 9.12.10.0.0, medio periodo, 8 ahau significa que ya han
transcurrido los primeros 10 tunes del katun 8 ahau, o sea, que
faltan otros 10 para completarlo, pero, de ninguna manera, que ya
transcurrieron 10 tunes después de su completamiento [Thompson
1985b (1971)].

Por su parte, el glifo-titulo-edad se forma con un numeral, T28,
T548 y alguna de las representaciones del Ahau, como son T168 y
T1000. Logicamente, el compuesto en cuestion acompana en las
inscripciones a los nombres de los gobernantes, indicando su edad
en katunes, con criterio prospectivo. De esta manera, el titulo “Se-
nor de Tres Katunes” significa que el gobernante que lo ostentaba
tenia entre 40 y 59 anos de edad, mientras que un “Senor de Cua-
tro Katunes” tenia entre 60 y 79 anos. Un ejemplo del uso de este
titulo se encuentra en el Dintel 25 de Yaxchilan, que muestra a Na
K’abal Xook (Senora Xook o Senora Puno Pez), esposa principal de
Itzamnaaj Balam IT (Escudo Jaguar II), quien arrodillada contempla
como el torso de un guerrero se materializa y emerge de entre las
fauces de una serpiente, después de haber sido conjurado mediante
el autosangramiento (figura 12). En el angulo superior izquierdo del
dintel, justo encima del cartucho en que esta escrito el nombre de
Itzamnaaj Balam II, se localiza el glifo-titulo-edad correspondiente
(IV.168:28:548), el cual indica que el gobernante referido era un
“Senor de Cuatro Katunes”, o dicho con otras palabras, que tenia
entre 60 y 79 afos de edad. Por cierto, aqui es interesante senalar
que todo el texto del Dintel 25 esta escrito en espejo, como los
rétulos frontales de las ambulancias. Este trozo de glifica especular
también nos acerca a la dimension ritual de los mayas, porla via de la
iconicidad, porque, ciertamente, los chamanes de todos los tiempos
les han atribuido a los espejos ciertas propiedades esotéricas, tales
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Figura 12. Dintel 25, Yaxchilan.



como reflejar a las almas, a la verdad y predecir el futuro [Eliade
1994 (1951)].

A 1300 anos de distancia, el caracter prospectivo de la cuenta
sigue rigiendo las edades de los mayas modernos. De alli que Carlos
Lenkersdorf (1992) y su compadre tojolabal tengan siempre una
diferencia de un ano de edad, a pesar de que ambos nacieron en el
mismo ano, pues para cuando Lenkersdorf cumpli6 60, su compadre
entré enlos 61. De alli también que el subcomandante Marcos, en su
epistola del 29 de agosto de 1994, escrita en las montanas del sureste
mexicano y publicada en La Jornada dos dias después, dijera, a la
letra, que: “Tonita cumple 5 anos el 31, o sea que entra en 6 anos.
Aca uno no cumple los anos pasados, sino que entra en el ano que
viene. Asi, alguien que cumple 27 en realidad entra en 28. Es decir
que aca viven por adelantado, todos son un ano mas grandes de lo
que son. Es algo asi como los dos relojes del Sup. El 31 de agosto
Tonita dira que tiene 6 anos, aunque cumpla 5”.

Desafortunadamente, las discrepancias numeéricas de los mayas
contemporaneos no se limitan al relativismo de la edad, sino que se
extienden a otras regiones del ambito de la cuantificaciéon y pueden
llegar incluso a interferir con la ensenanza escolar de la aritméti-
ca, sobre todo en aquellas regiones en donde la cuenta indigena
tradicional mantiene cierta vigencia, como pueden ser los altos de
Chiapas y los Cuchumatanes, en Guatemala. Porque, ciertamente,
entre la enumeracion tradicional mayay la espanola existen, desde el
punto de vista estructural, tres diferencias importantes. La primera de
ellas se refiere al hecho de que mientras las lenguas mayenses operan
con una base de suma 10y otra de multiplicacion 20, el espanol s6lo
cuenta con la base 10, razones por las cuales se afirma que los mayas
tienen sistemas de numeracion deca-vigesimales, a diferencia del
espanol, que es completamente decimal. La segunda diferencia
estriba en que, efectivamente, la numeracién maya tiene un mar-
cado caracter prospectivo y la espanola es completamente retros-
pectiva. Finalmente, la tercera desemejanza estructural se localiza
en el orden de los constituyentes de los nimeros compuestos, pues
mientras que las lenguas mayenses funcionan con el orden AdMrBa,
el espanol lo hace con MrBaAd. Estas diferencias, en conjunto, repre-
sentan un obstdculo para el aprendizaje de la aritmética occidental
en los programas de educacion bilingiie y bicultural, pues simple



y sencillamente no hay una relacién de equivalencia entre lo que
se dice y lo que se escribe. Para entender mejor lo anterior, habria
que imaginar los ajustes mentales que tiene que realizar un tzotzil
para escribir con nimeros arabigos el 41. Si éste partiera de lo que
expresa su lengua, de entrada tendria que considerar que la cifra en
cuestion corresponde al uno de la tercera veintena (jun yox-vinik), y
lo I6gico, entonces, seria que en primer lugar escribiera el 1, luego
el 3 y finalmente el 20; o mejor atin, que primero escribiera el 1,
en la posicion de las unidades; y luego el 3, en el de las veintenas.
Sin embargo, el tzotzil debe realizar la cifra en términos decimales
y establecer que ésta equivale a cuatro decenas y uno.

El problema se complicaria ain mas cuando, por ejemplo, el
tzotzil quisiera escribir el 54, pues entonces tendria que manejar
simultaneamente las bases 10 y 20. Porque si éste partiera mera-
mente de lo que su lengua expresa, entonces consideraria que la
cifra en cuestion corresponde a cuatro y diez de la tercera veintena
(chan lajuneb yox-vinik)y, como se puede advertir en este numero
compuesto, el 10 es una base de suma y el 20 una de multiplica-
cién. Sobra apuntar que bajo estas condiciones la realizacion de
las operaciones aritméticas mas sencillas pone a prueba el buen
funcionamiento de la llamada area PL, o sea, de la region cerebral
en donde se localiza el abaco mental de cualquier individuo. En este
mismo orden de cosas, no esta por demas agregar que la cuestion
empeora considerablemente cuando se adereza con las carencias
centenarias que agobian a los indigenas y con todas las fallas habi-
tuales del sistema nacional de educacion bilingtie. Al respecto, un
ejemplo tipico seria el nino monolinglie tojolabal que estudia la
primaria en el internado indigena de Zinacantan, con un libro de
texto escrito en tzotzil y bajo la supervision de un maestro tzeltal,
quien, por supuesto, no habla tojolabal ni tzotzil. Esta situacion,
desde el punto de vista lingtiistico, seria mas o menos comparable
con la que experimentaria un nino hispanohablante que estudiarala
primaria en un internado de Paris, con un libro de texto escrito en
francés, con un mentor rumano que no hablara espanol ni francés,
el cual estuviera empecinado en ensenar a sus alumnos que el uno
de la cuarta veintena menos ocho de la segunda veintena da por
resultado diez y tres de la segunda veintena.

Por buena suerte, no todas las experiencias pedagégicas son tan
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absurdas como la referida en el parrafo anterior y, de hecho, en no
pocas ocasiones la razon y la sensibilidad se han impuesto sobre la
estupidez y la burocracia en los programas de educacién basica.
Tales han sido los casos —al menos en lo que a la aritmética concier-
ne— del Programa Shuar de Educacion Radiofénica y del Centro
de Investigacion y de Ensenanza de Matematica Maya. El programa
shuar se llevo a cabo en el Amazonas ecuatoriano con la participa-
cion de un grupo de maestros indigenas, quienes se dieron a la tarea
de estandarizar un sistema de numeracioén decimal de limites altos
y una terminologia matematica elemental, construidos a partir de
piezas léxicas (Covaz 1986). Por su parte, el programa maya oper6
principalmente en Guatemala, con la participacion de un equipo
de maestros quichés y la asesoria de la doctora Bruna Radelli, de
la Direccion de Linguistica del INAH, quienes, conjuntamente, se
abocaron a desarrollar la numeracién en quiché, a ensenar cémo
representar las cantidades mediante el sistema posicional de puntos,
barras y caracoles, asi como a efectuar las operaciones aritméticas
basicas (suma, resta, multiplicacion y division) utilizando este sistema
de escritura. De particular interés, en este programa, fue la solucion
de recursividad que implementaron los maestros quichés para reba-
sar el limite impuesto por el namero b elejlujuj ch’uyil, que equivale a
3040000y alcanzar cifras extraordinariamente grandes, como ukaj
Jjun, que se escribe con un punto sobre 15 caracoles y corresponde
al nimero 32768 000000000000000 (Radelli 1995).

Antes de clausurar este tercer capitulo, conviene reandar la ex-
posicion y recuperar sus hitos principales. En este sentido, es propio
recordar que los sistemas de numeracion pueden desarrollarse
parcial o totalmente, a partir de un conjunto reducido de lexemas,
siguiendo las subsecuentes etapas ordenadas: a) instalacion de la
suma, luego de establecer la(s) base(s) respectiva(s) y emplazar
retrospectivamente a la cuenta; 0) instalacion de la multiplicacion,
también luego de establecer la(s) base(s) correspondiente(s); ¢)
fundacion de potencias; d) emplazamiento prospectivo de la cuen-
ta, y ) instalacion de la resta. Durante la puesta en lengua de estas
etapas desempenan un papel importante los principios de indi-
catividad, iconicidad, predicatividad, marcacién y economia. Asi-
mismo, cabe recordar que en la historia natural de los sistemas de
numeracion, las tltimas etapas que desarrollan las lenguas son, dado
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el caso, las primeras que se pierden. Lo mismo sucede con los indi-
viduos, razon por la cual los problemas aritméticos que se detectan
con mayor frecuencia en las personas son aquellos relacionados con
la resta y la division. Con respecto a este particular, es interesante
subrayar que la acalculia estd relacionada con la agnosia digital, es
decir, el desconocimiento de los propios dedos, la referencia que los
hombres de todos los tiempos han utilizado para ayudarse a contar.
En cuanto a la caracterizacion evolutiva de las formas de contar de
las lenguas mayenses, cabe destacar que practicamente todas se
distinguen por ser prospectivas en mayor o menor grado. La excep-
cién mas notable la constituye el huasteco, que es completamente
retrospectivo. Este ultimo dato hace suponer que la escision del
huasteco sucedi6 antes de que el grueso de la familia desarrollara
la prospeccion, o sea, antes de la explosiéon cultural del clasico,
porque para dicho periodo ya existen evidencias glificas que dan
cuenta de esta forma de enumerar. En la actualidad la prospeccion
pervive en la manera como expresan su edad los mayas contempo-
raneos y también mantiene cierta vigencia en las lenguas de los
altos de Chiapas y en las de los cuchumatanes. Finalmente, cabe
sospechar que el enfoque prospectivo de la cuenta maya, su carac-
ter vigesimal y el orden AdMrBa que presentan los nimeros com-
puestos pueden llegar a producir, en conjunto, cierta interferencia
en la ensenanza de la aritmética occidental. Con la idea de seguir
ampliando el cuadro de la enumeraciéon maya, en las paginas si-
guientes se pasara revista al primero de los sistemas operatorios que,
de acuerdo con Piaget, participan en la sintesis del ntiimero, a saber:
la clasificacion, o sea, la jerarquizacion de clases 16gicas, la elabora-
cion de sistemas de inclusion. Para ello se transitard por dos vertien-
tes principales. La primera abordard la cuestion con un criterio
antropoloégico general, prestando particular atencion al relativismo
implicito en toda taxonomiay a su acotamiento, condicionado por
los limites de las capacidades cognitivas de la especie humana. La
segunda, de manera especifica, girara en torno a los diferentes
sistemas de clasificacién que presentan las gramaticas de las lenguas
mayenses. De esta manera se estara en posibilidad de comprender
mejor el caracter categorizador de la enumeracion, en general, y
de la cuenta maya, en particular.
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4
TAXONOMIA Y CUANTIFICACION

LA IMPRONTA DE LA CLASIFICACION
EN LA NUMERACION MAYA

Toda génesis es la conversion del caos en cosmos. Efectivamente,
los dioses de todas las culturas y de todas las épocas han fundado el
mundo mediante un acto supremo de ordenamiento; han creado,
categorizado y subcategorizado la miriada de seres humanos, anima-
les, plantas y cosas que pueblan y colman la Tierra. Los hombres, por
su parte, se han regodeado en el mito y han tratado de encontrar su
lugar en el universo, de precisar el puesto que les corresponde en la
naturaleza. Para ello, desde que tienen uso de razén, han buscado
el gran principio ordenador de los todopoderosos, el sumo arreglo
primitivo. Con respecto a este punto, hay que destacar que los resul-
tados de las pesquisas no s6lo han sido interesantes, sino que —tal
como se apunt6 en el capitulo anterior— también han posibilitado
la construccién del concepto del niimero en la especie.

Para esclarecer lo arriba escrito, conviene recordar que, segin
Piaget y Szeminska [1964 (1941)], los individuos elaboran el
concepto del nimero a través de la integracion de dos sistemas
operacionales fundamentales: la clasificacion y la seriacion, o sea,
la constitucion de conjuntos y el ordenamiento secuencial. El pri-
mero de estos sistemas operacionales ha sido muy estudiado por
las ciencias antropolégicas, debido a que se ha considerado que
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desempena un papel muy importante en la forja de cosmovisiones
étnicas. Dicho supuesto, aunado al alto grado de desarrollo que
han alcanzado los diferentes sistemas clasificatorios en las lenguas
mayenses, obliga a que en este capitulo se aborde el tema con
cierto detenimiento.

Asi, primeramente, es menester asentar que, en términos genera-
les, por clasificacion se entiende el reparto de los diferentes aspectos
de la experiencia en conjuntos culturalmente determinados. Por
supuesto, tales repartos imponen distintos 6rdenes conceptuales
del mundo, los cuales, de alguna manera, se reflejan sobre las mul-
tiples facetas de los poliedros culturales, pues pueden ir desde las
ordenanzas rituales y llegar hasta los diversos tipos de clasificadores
lingtisticos, pasando por el espeso bosque de la etnociencia, de las
taxonomias folk.

Deslindado el concepto, es obligado arrancar con el examen
de las ideas de Emile Durkheim y Marcel Mauss [1971 (1903)].
Estos autores cldsicos de la escuela sociologica francesa plantean
que los origenes de la funcion clasificadora deben ser buscados en
los sistemas de parentesco, ya que estos segmentos de la estructura
social representan verdaderos 6rdenes arcaicos, cuyo dominio no
se limita a lo familiar, pues también organizan el entorno en su
totalidad.

Los casos mas sencillos de este tipo de arreglos se encuentran
en algunas sociedades australianas (por ejemplo, Ia de los kariera).
Comunmente, estas tribus se dividen en dos grandes fratrias, las
cuales, a su vez, se subdividen en dos clases matrimoniales. Confor-
me al tabu del incesto, los matrimonios entre los individuos de una
misma fratria estan terminantemente prohibidos. Por esta razén,
los jovenes de una de las fratrias tienen que buscar esposas entre las
jovenes de su correspondiente clase matrimonial de la otra fratria.
Las susodichas fratrias no sélo funcionan como entidades regula-
doras del matrimonio, sino que también constituyen el principio
ordenador del mundo, pues, a final de cuentas, toda la naturaleza
es repartida entre ambas mitades, de forma tal que la organizacién
de las cosas y los animales reproduce la clasificaciéon de los miem-
bros de estas tribus. Dicho con pocas palabras, todos los hombres,
animales, plantas, astros y demads cosas del mundo son ubicados,
sin excepcion, en una u otra fratria. No estd de mads apuntar que
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los lazos que unen a los miembros de cada division, sin importar su
esencia biofisica, son indisolubles. De esta manera, cada hombre
queda permanentemente asociado a un conjunto especifico de
entes animados e inanimados.

Algo diferente es la organizacion en clanes totémicos que se
observa con frecuencia entre las tribus indias norteamericanas (por
ejemplo, los zunis). En términos tradicionales, los clanes son grupos
de filiaciéon que supuestamente fueron fundados por antepasados
miticos. Estos ancestros, las mas de las veces, son animales. En dichos
6rdenes, la gran articulacién —el vinculo entre la sistematizacion
parental y el ambito natural— se basa en la igualdad ontolégica que
profesan los hombres con respecto a sus tétemes, en la indiferencia-
cién conceptual que se da entre los individuos y sus cosas o animales
asociados, porque, como es bien sabido, la identificacion es tal que
los miembros de un clan determinado llegan a adquirir las mismas
caracteristicas de sus totemes rectores, iguales patrones conductua-
les, andlogos instintos. No es raro que los sistemas de clanes también
incorporen en el esquema a los rumbos del universo y a los colores,
de tal forma que cada region tenga su propio tinte y quede bajo la
influencia de su animal totémico asociado. Cuando asi sucede, los
primeros puntos cardinales que se incluyen en el arreglo son los
correspondientes al eje oriente-poniente. En segundo término, se
pueden insertar los del eje norte-sur. A continuacién, también es
posible introducir el eje vertical zenit-nadir y, eventualmente, con-
siderar al centro como otro punto cardinal. En cuanto a ello, vale la
pena destacar que —tal como lo ha senalado con insistencia Mircea
Eliade [1991 (1949), 1994 (1955), 1997 (1964) y 1998 (1957) ]— el
campamento de la tribu representa un fractal del universo y, por
lo tanto, su centro contiene una carga simbolica importante, pues
constituye el axis-mundi, el espacio sagrado donde se intercomunican
los tres niveles cosmicos. En cuanto a los colores, cabe hacer notar
que, por lo regular, su seleccion e inclusion se acerca bastante a los
preceptos de la escala universal implicativa de términos basicos de
color establecida por Berlin y Kay (1969), a saber: blanco y negro
> rojo > verde o amarillo > azul > café. Lo anterior significa que,
cuando se llega a presentar esta asociacion simbélica entre clanes,
rumbos del universo y colores, el blanco y el negro casi siempre
figuran en la lista. Asimismo, la conjuncién del rojo con alguna
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direccion de la rosa de los vientos es muy frecuente. Algo mas exiguo
es el enlace del verde, el amarillo y el azul. La unién del color café,
por su parte, es poco frecuente.

Después del espacio, emerge el tiempo. Detras de los sistemas to-
témicos orientados surgen los que ademas son temporalizados (por
ejemplo, entre los chinos). La conjuncion de estas dimensiones toma
forma de concordancia entre un punto cardinal y una estacion. Asi,
cada unidad de la experiencia queda inextricablemente vinculada
con un animal, un color, una region del universo y una temporada
del ano. A partir de estos elementos se teje una gran red de rela-
ciones armonicas —muy al estilo del feng-shui, tan vulgarizado en la
actualidad— que incluye a todos los entes materiales e inmateriales
del universo. Y es precisamente esta red la que, en su momento,
permite fundar un sistema coherente de adivinacién o de consul-
ta, un método fiel a la 16gica de la sincronicidad y no a la de la
causalidad [Franz 1999 (1990), Jung 1973 (1952) y 2001 (1949)]
y Peat 2001 (1987)]. Quizd sea aqui, hasta esta etapa terminal del
modelo, que resulta posible la insercion sistematica de los niime-
ros en la clasificacion. Un poquer de ejemplos son: el desarrollo
binario de los trigramas, los hexagramas y sus nexos simboélicos en
el I Ching, hacia el siglo 1x a.C. [Lizcano 1993 y Wilhelm ed. 2001
(1956) 1; el de los planteamientos misticos y filos6ficos de la escuela
pitagoérica, sobre todo aquellos que en el siglo v a.C. pregonaban
que todas las cosas del mundo son asimilables a los nimeros [ Ghyka
1998 (1952) y Lizcano 1993]; el del oraculo del dios Ifa, en Nigeria,
que desde el siglo x1d.C. ha conformado un sistema de adivinacion
basado en octagramas binarios, que en mucho recuerda al fijado
en el llamado Libro de las mutaciones [Epega y Neimark 1995; Franz
1999 (1990) y Willis 1996 (1993)1; y el de de la cabala judia, que al
menos desde el siglo x111 d.C. adscribe a cada letra un nimero, el
cual sirve para calcular el valor contenido en las palabras escritas,
vinculando asi a las cifras con los signos lingtiisticos y, por supuesto,
con sus referentes [Barnatan ed. 2001 (1996), Crump 1993 (1990) y
Ghyka 1998 (1952) ]. En todos los casos de este tipo, la presencia de
los nimeros coadyuva, en mas de una forma, a trasladar la funcién
clasificatoria, de los calidos espacios de las relaciones sociales, a
los frios dominios de la prdctica cientifica. O dicho con otras pala-
bras, llegando a este estadio los nimeros representan una fuerza
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que intenta convertir la armonia en melodia, la sincronicidad en
causalidad, la adivinacién en prediccion.

Como es bien sabido, Durkheim y Mauss escanciaron el vino de
sus ideas en la copa de Lévi-Strauss. Por eso, a nadie sorprende que
en Las estructuras elementales del parentesco [1991 (1949)] exista todo
un capitulo dedicado a la organizacion dualista, ese sistema en el
que los miembros de la comunidad se distribuyen en dos grupos,
casi siempre exogamicos y de descendencia matrilineal. Segin se
senal6 anteriormente, la division por mitades puede constituir la
columna vertebral de una ulterior clasificacion holista. O dicho con
las propias palabras del autor: “... a la biparticién del grupo social
sigue, con frecuencia, una biparticién de los seres y de las cosas del
universo y las mitades estan asociadas con oposiciones caracteristi-
cas...” (obra citada: 109). En este mismo orden de cosas, también
resulta explicable por qué en El pensamiento salvaje [ Lévi-Strauss 1982
(1962) ], el totemismo constituye la brecha por la que el lector debe
andar los recovecos del pensamiento humano, o sea, lalégica de sus
clasificaciones y la clasificacion de sus logicas. Una vez iniciado el
recorrido —cuando ya es demasiado tarde para arrepentimientos—
el susodicho lector empieza a sospechar que Lévi-Strauss realmente
lo esta involucrando no en un problema de taxonomia, sino en uno
de epistemologia. Ysi, al respecto, alguna sombra de duda le queda,
entonces el siguiente pasaje se encargara de disiparsela:

El verdadero problema no estriba en saber si el contacto de un pico de
pajaro carpintero cura las enfermedades de los dientes, sino la de si es
posible que, desde un cierto punto de vista, el pico del pdjaro carpintero
y el diente del hombre “vayan juntos” (congruencia cuya férmula tera-
péutica no constituye mas que una aplicacion hipotética, entre otras) y,
por intermedio de estos agrupamientos de cosas y de seres, introducir
un comienzo de orden en el universo... (obra citada: 24).

Porque, a final de cuentas, lo importante es reivindicar plena-
mente el pensamiento primitivo; medir con el mismo rasero el
orden de lo sensible y el orden de lo inteligible; aceptar, de una
vez por todas, que el pensamiento salvaje y la ciencia moderna
comparten la necesidad de clasificar los datos, como un paso
necesario hacia la construccion de sistemas coherentes de pensa-
miento. Y la razén de fondo es que, de esta manera, se estara en
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condiciones de aceptar que, para los paradigmas del cambio de
milenio, magia y ciencia son disciplinas paralelas. Ciertamente,
mas alla de las diferencias que hay entre la 16gica de lo sensible y
la de laideacion abstracta, se encuentran las caracteristicas funda-
mentales del pensamiento humano, porque independientemente
de los distingos superficiales, es claro que, en el fondo, existe una
sola estructura fundamental del pensamiento, basada en la cate-
gorizacién y la combinacion.

La rehabilitaciéon del pensamiento salvaje, por parte de Lévi-
Strauss, implic6 abandonar las posiciones sociologistas en favor
de las psicologistas. En cuanto a ello, es interesante hacer notar
que este enroque de puntos de vista fue muy parecido al que ex-
periment6 la lingtistica estructural, cuando aparecié en escena el
modelo chomskiano de 1965. Por supuesto, el cambio de mira no
fue gratuito, sino que obedeci6 al escepticismo de los flamantes
antropologos, con respecto ala posibilidad de que la vida social haya
logrado desarrollarse sin que los hombres tuvieran, previamente,
alguna habilidad clasificatoria y una representacion minima del
espacio y el tiempo.

Desde sus inicios, el enfoque estructural de la antropologia ha
coqueteado descaradamente con la lingtistica. De hecho, no es
ningun secreto que Claude Lévi-Strauss aplic6 la metodologia del
analisis fonolégico al estudio de los mitos. Tal proceder tuvo la vir-
tud de trasladar al ambito de la antropologia algunas discusiones
sobre temas que, en su momento, resultaron fundamentales para
el desarrollo de la teoria lingtistica. Entre estos temas hay que
destacar la pertinencia de la distincién ético/émico, la validez de
la hipotesis Sapir-Whorf'y la cuestion de los universales. Dado que
todos estos temas guardan una estrecha relaciéon con el asunto
de las clasificaciones, entonces se justifica que a continuacion se
les pase revista.

Primero la distincién ético/émico, piedra de toque de la etno-
ciencia y bocado indigesto del materialismo cultural. Al respecto y
en aras de poner los puntos sobre las ies, hay que asentar, de inicio,
que estos términos fueron acunados por Kenneth Pike (1967), a
partir de las formas y los conceptos de lo fonético y lo fonémico. De
acuerdo con los principios del analisis fonolégico, un segmento f6-
nico es ético en la medida en que es descrito desde un punto de vista
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meramente articulatorio y con independencia del sistema sonoro de
la lengua a que pertenece. Por el contrario, un segmento es émico
en la medida en que es caracterizado como unidad constitutiva del
sistema de sonidos de una lengua particular. Los segmentos del
nivel fonético se llaman fonos. Por su parte, a las unidades del nivel
fonémico se les denomina fonemas. Con frecuencia, los fonemas
presentan variantes condicionadas por el contexto, a las cuales se les
conoce con el nombre de al6fonos. El trabajo del analista consiste,
entonces, en hacer un inventario cuidadoso de los fonos de una
lengua, para determinar cudles de éstos son al6fonos de un mismo
fonemay cudles no. Dicha determinacion se realiza, basicamente, a
través del examen de la distribucion de los segmentos y a través de
laidentificacién de pares minimos, o sea, de pares de palabras cuyo
significado cambia con la conmutacién de las unidades investigadas.
Un ejemplo del primer tipo de operaciones seria la constatacion de
que, en espanol, el segmento fonético [n] siempre aparece antes
de vocales (como en [tina]), antes de dentales (como en [tinta] y
[tienda]) o a final de palabra (como en [matan]), mientras que el
segmento [Nn] s6lo aparece antes de consonantes velares (como en
[mango] y [blanko]). Dicho con otras palabras, en espanol [n]y [n]
estan en distribucién complementaria, lo cual permite afirmar que
ambos segmentos son aléfonos del fonema /n/. En cuanto a los
pares minimos, un ejemplo seria el de las palabras [pata] y [bata],
las cuales prueban que los segmentos /p/y /b/ efectivamente son
fonemas del espanol, es decir, son unidades constitutivas del sistema
fonolégico de esta lengua romance. Su condicion de fonemas no
se debe a diferencias inherentes de los segmentos, sino a que los
hablantes del espanol perciben una clara relacion contrastiva entre
ellos. Asi, pues, el resultado final de estas operaciones metodicas es el
establecimiento cabal del sistema fonologico de lalengua analizada.
Y aqui, con respecto a este particular, cabe agregar que no por el
hecho de que en el espanol [n] y [n] son variantes distribucionales
de un mismo fonema, en otras lenguas estos mismos segmentos
pueden constituir dos fonemas diferentes. En sentido inverso, no
porque en el espanol /p/ y /b/ son fonemas diferentes, en otras
lenguas también tienen que serlo, pues es posible que, en esas otras
lenguas, dichos segmentos s6lo sean al6fonos de la consonante
oclusiva labial.



De todo lo anterior se puede colegir que el punto de partida para
este tipo de analisis lo constituye el dato ético y que a través de la
correcta aplicaciéon del método se debe llegar al establecimiento final
de la estructura émica del sistema estudiado. Lo anterior implica,
obligatoriamente, un transito de lo conductual a lo mental, de lo
concreto a lo abstracto. Porque, a final de cuentas, la postulacion
de todo sistema émico no es mas que una abstraccion formulada
mediante el analisis metédico de los datos éticos, los tinicos que
pueden ser observados directamente por el investigador.

Bien entendida, la l6gica del método permite su exportacion a
otros planos de la lengua, a otros campos de la lingtistica e incluso
a otras disciplinas. De alli, entonces, no debe resultar extrana la
proliferaciéon de términos como morfema, semema, conductemay
mitema. Lo importante es que todos ellos corresponden a unidades
émicas, pertinentes para la constitucion de un sistema determinado,
contrastantes con las demas unidades de la estructura y formuladas
a partir del analisis de los datos éticos.

Floyd G. Lounsbury [1986 (1969) ], en ocasion de la novena re-
union anual del Instituto de Filosofia de la Universidad de Nueva
York, comparo el trabajo del etnélogo con el de un criptoanalista,
en el sentido de que su tarea consiste en deducir la significacion
de hechos, acontecimientos y comportamientos que se dan en una
sociedad diferente de la del investigador. Lo anterior significa que
hay que descubriry describir en sus propios términos los hitos de esa
cultura, identificar sus distintas unidades estructurales y articularlas
en los sistemas coherentes correspondientes. En este orden de cosas,
Susana Cuevas (1985) es mas especifica, pues afirma que la princi-
pal via de acceso a una cultura es por medio del conocimiento del
modo en que los miembros de esa cultura clasifican los objetos que
forman parte de ella, “ya que el conjunto de todas las taxonomias
nativas es la cultura misma” (obra citada: 37).

No esta por demas agregar que la interdisciplina consagrada al
establecimiento y al estudio de las clasificaciones culturales es la
etnociencia. Y dado que dichas taxonomias nativas revelan el lado
émico de los ordenamientos, entonces cabe afirmar —sin que
la voz trepide— que el auténtico enfoque de la etnociencia es el
enfoque émico. En el mismo tono, se puede aseverar que el inico
enfoque capaz de encauzar la investigacion de la colectividad hacia el
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encuentro de la gran estructura universal del pensamiento humano
es también el enfoque émico.

Aqui, inevitablemente, las preguntas irrumpen en la exposicion:
¢en realidad existe una base de comparaciéon comun para el abanico
de culturasy la Babel de lenguas? :Se puede dar cuenta de la porcion
de universos culturales con un solo criterio? ¢Es posible acceder
a una cultura cualquiera con el aparato epistemologico de otra?
¢Acaso las semejanzas subyacen a la diversidad? Las respuestas a las
preguntas anteriores dividen a los estudiosos de estas cuestiones en
dos grandes grupos: el de los universalistas y el de los relativistas.
Los primeros operan a partir de la axiomatica unidad de la especie
humana y profesan el credo de que el caos entrana una pauta. Los
segundos, por su parte, enarbolan las banderas de la inconmensu-
rabilidad transcultural y sostienen que las estructuras lingiisticas
ejercen una influencia determinante en el pensamiento de los
hablantes, un influjo sobre su concepcion de la realidad. Benjamin
Lee Whorf [1991 (1940) ], egregio paladin del relativismo, asevera
en una cita muy referida, de tan obligada:

Disecamos a la naturaleza conforme a las lineas trazadas por nuestras
lenguas maternas. Las categorias y los tipos que aislamos del mundo de
los fenémenos no saltan a la vista; por el contrario, el mundo se pre-
senta como un flujo caleidoscopico de impresiones, el cual tiene que
ser organizado por nuestras mentes —y esto significa, en gran parte,
por los sistemas lingtiisticos en nuestras mentes—. Segmentamos a la
naturaleza, la organizamos en conceptos, y adscribimos significados de
la forma en que lo hacemos, en gran medida porque somos parte de
un acuerdo para organizarla de esta manera —un acuerdo que abarca a
toda nuestra comunidad lingtistica y esta codificado en las estructuras de
nuestralengua—. Por supuesto, el acuerdo es implicito y no especificado,
PERO SUS TERMINOS SON ABSOLUTAMENTE OBLIGATORIOS; no podemos
hablar del todo, si no es mediante la aceptacion de la organizacién y la
clasificacion de los datos decretadas por el acuerdo [obra citada: 213-214
(traduccion propia)].

Ciertamente, el relativismo siempre ha tenido la virtud de ejercer
una gran atraccion sobre todos aquellos que se enfrentan, en el
terreno de los hechos culturales, a la metafisica de la otredad. Sin
embargo, a la postre, los fundamentos relativistas resultaron inc6-
modos para los comparatistas, debido a que la aceptacion tacita de
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la unicidad de cada lenguay cultura descalificaba cualquier aproxi-
macion universalista. De hecho, la radicalizacion del relativismo —el
determinismo— llevé al comparativismo a un callejon sin salida,
porque consentir que cada lengua generaba una cosmovision tnica
descartaba por completo la posibilidad de identificar universales
lingtisticos y culturales, pues, obviamente, carecia de sentido buscar
la unidad entre entidades que, por definicién, eran completamente
diferentes entre si [Lounsbury 1986 (1969)]. Para quitarse el jaque
de este supuesto teorico, los comparatistas podian abjurar del relati-
vismo, negar la razén de ser de su disciplina y abandonar la busqueda
de universales, o bien contraatacar con pruebas fehacientes por
el flanco de la unicidad. En términos generales, se puede afirmar
que la partida transcurrié conforme a la dltima estrategia plantea-
da y, consecuentemente, el relativismo extremo sucumbi6 ante la
contundencia empirica de los universales linguisticos y culturales.
Tocante a este punto, cabe referir que a partir del célebre trabajo
de Joseph H. Greenberg (1963), “Some universals of grammar with
particular reference to the order of meaningful elements”, cientos
de universales lingtiisticos han invadido los circulos académicos
especializados, han minado las posiciones deterministas y han
forzado la revision de la hipotesis Sapir-Whorf. Por otra parte, en
el terreno de la antropologia, Donald E. Brown (1991) ha logrado
establecer una impresionante lista de universales culturales, que van
desde el reconocimiento de un repertorio basico de expresiones
faciales hasta la existencia de sentimientos edipicos, pasando por
la practica de la herencia, el ejercicio de la musica y de la danza, la
interpretacion de los suenos, el consumo de drogas, la manifestacion
de insultos y mentiras, s6lo por mencionar algunos.

Las lineas anteriores confirman, en alguna medida, que la con-
frontacion de descripciones puede conducir efectivamente al reco-
nocimiento de semejanzas estructurales en diferentes ambitos de la
cultura. Esto implica, a su vez, la posibilidad de definir tendencias
significativas a nivel tipolégico y de validar los universales identi-
ficados con la herramienta de la l6gica formal para, finalmente,
explicarlos mediante la postulaciéon de un modelo funcional. Asi,
pues, aquel viejo relativismo de la variacion infinita ha quedado
sepultado en el panteon de las teorias culturales y, en su lugar, ha
surgido un nuevo relativismo de variacion finita, circunscrito a las
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caracteristicas cognitivas de la especie humana.

Bajo esta concepcion, resulta, entonces, que las clasificaciones
son un producto de la interaccion que se da entre las capacidades
cognitivas de los hombres y su medio ambiente circundante, por
supuesto, a través de los mecanismos de percepcion sensoriales.
La investigacién mas famosa que se ha realizado dentro de este
marco es aquella que explica como los términos basicos de color
de la escala universal implicativa —mencionada anteriormente—
estan determinados por la anatomia ocular y la neurofisiologia de
la visién cromatica [Kay y McDaniel 1978 y Lee 1990 (1988)]. Al
respecto, se sabe que los diferentes colores del espectro producen
diferentes respuestas neurolégicas en la via visual. Ello se debe a
que existen cuatro tipos de neuronas especializadas en la recepcion
cromatica. Las neuronas del tipo 1 se excitan al maximo cuando son
estimuladas por el color rojo y se inhiben cuando son expuestas al
verde. Las del tipo 2, por el contrario, se excitan con el verde y se
inhiben con el rojo. En cuanto a las neuronas del tipo 3, hay que
senalar que éstas se excitan con el amarillo y se inhiben con el azul.
Finalmente, las del tipo 4 se excitan con el azul y se inhiben con
el amarillo. En caso de no ser estimuladas por el color apropiado,
todas ellas mantienen un nivel estable de actividad basal. De este
modo, si el sistema es expuesto conjuntamente a la accion de una luz
roja, se advertira que las neuronas del tipo 1 se excitan al maximo,
mientras que las del tipo 2 se inhiben vy, a su vez, las de los tipos 3
y 4 permanecen estables en el nivel basal. En torno a este ejemplo,
hay que agregar que el rojo que los hablantes de las diferentes
lenguas senalan regularmente como el mas caracteristico es aquel
que corresponde a la longitud de onda que provoca la maxima res-
puesta diferencial entre los tipos 1 y 2. La misma relacién se da en
los demas términos bdsicos, pues, invariablemente, las longitudes de
onda que producen las respuestas mas contrastantes en el sistema
neuronal descrito coinciden con las longitudes de onda que corres-
ponden a los focos prototipicos de los términos basicos de colores.
Este hallazgo es muy importante porque demuestra que no son los
términos de los colores los que condicionan su representaciéon en
los individuos, sino que es la neurofisiologia de la visién cromatica la
que determina los universales de la estructura léxica en este campo
semantico particular.
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El croquis del sistema neuronal de la visién cromatica humana
arriba descrito recuerda mucho las matrices binarias de rasgos
distintivos, utilizadas en los analisis fonolégicos y en los de campos
semanticos. Lo patente de la semejanza obliga a preguntar si la
abundancia de clasificaciones dualistas en todas las culturas no se
debe, acaso, a que nuestros procesos mentales propenden hacia el
funcionamiento binario. Maxime porque en la actualidad se sabe
bien que las neuronas operan bajo el principio binario del todo o
nada, el mismo que rige el funcionamiento de los tanques de agua
de los excusados que, al ser activados, descargan la totalidad del
liquido almacenado y no s6lo una parte.

Cavilando en torno al tema, Alfredo Lopez Austin [1984 (1980)
y 1996 (1990)] también se pregunta si las oposiciones binarias son
inherentes al pensamiento humano. A manera de respuesta —y tras
aceptar su distribucién universal—, asienta que las clasificaciones
dualistas conforman el punto de partida para la elaboracion de
ordenamientos holistas, pues es a través del binarismo como se
plantean los mitos cosmogoénicos y se construyen las macroestruc-
turas conceptuales de las diferentes culturas. Para el caso particular
de Mesoamérica, el historiador referido documenta un amplio
repertorio de oposiciones, las cuales representan fuerzas antagoni-
cas del mundo y se encuentran asociadas simbolicamente con un
contraste genérico primordial. De esta manera, a la oposicién de
los ancestros padre/madre se suman las de macho/hembra, calor/
frio, arriba/abajo, aguila/ocelote, 13/9, cielo/inframundo, sequia/
humedad, luz/oscuridad, fuerza/debilidad, dia/noche, hoguera/
agua, influencia descendente/influencia ascendente, vida/muerte,
flor/pedernal, fuego/viento, irritacién/dolor agudo, mayor/menor,
chorro de sangre/chorro nocturnoy perfume/fetidez. Lopez Austin
concluye su reflexion senalando que el conjunto de oposiciones se
sintetiza en el gran ordenador del devenir regional: el calendario
mesoamericano. Al respecto, una cuestion a depurar es la supuesta
correspondencia que se debe de dar entre todas las parejas del pa-
quete articuladas, pues no se ve claro, por ejemplo, como entre los
otomis la oposicion irritacion/dolor agudo se alinea con 13/9.

C. R. Hallpike [1986 (1979)] —quien integra la antropologia
con la psicologia piagetiana— considera que el hecho de que las
clasificaciones dualistas constituyan un tema reiterativo en muchas
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culturas no es efecto tanto de la imposiciéon de una estructura
mental binaria —la cual, dicho sea de paso, se presenta en todas
las etapas del desarrollo—, como de que en el mundo fisico son
muy comunes tres tipos de pares de oposiciones, a saber: los 16gicos
(por ejemplo, humano/no humano), los escalares (caliente/frio)
y los complementarios (madre/padre). Aqui vale la pena agregar,
como un subtipo de los pares complementarios, aquellas diadas que
se vinculan mas por un criterio de mutua dependencia funcional
que por el de completar o hacer cabal una relacion determinada.
Ejemplos de este subtipo pueden ser el cuchillo y la papa, pues,
obviamente, el instrumento es necesario para cortar el tubérculo.
El expediente de la dependencia funcional aclara por qué los cam-
pesinos uzbekos del Turquestan agrupan en el mismo conjunto al
martillo, el serrote, el hacha y el tronco. La razén de su proceder,
por supuesto, es que tanto para hacer lena como para fabricar un
mueble o construir una cabana, ademas de las herramientas también
hace falta el tronco. A mi parecer, el argumento en cuestiéon también
se puede relacionar con el fené6meno de intersubjetividad en la
lengua tojolabal, tal como lo describe Carlos Lenkersdorf (1996).
Segun este autor, un proceso de comunicacion total requiere la
participaciéon minima de dos sujetos, mientras que para la simple
transmision de informacion basta con un sujeto y un objeto. De
ahi que la oracién en espanol ‘yo les dije (a ustedes)’ se traduzca
al tojolabal como kala awab’yex, la cual se analiza de la siguiente
manera: k-sujeto de primera persona, ala-raiz del verbo decir en
su aspecto perfecto; aw- sujeto de segunda persona, ab’ raiz del
verbo escuchary -yex plural del sujeto de segunda persona.

De acuerdo con las glosas, la oracién tojolabal —a diferencia
de la espanola— contiene dos sujetos y dos verbos funcionalmente
vinculados, pues, dentro de esta logica, para que realmente haya
una comunicacion eficaz entre los participantes senalados es ne-
cesario que “yo diga” y que “ustedes escuchen”. Expuesto de otra
manera, dirfase que a la relacion de subordinacion que se da entre
el sujeto y el objeto de la oraciéon transitiva en espanol corresponde
una de complementariedad entre los actores de la construccion
intersubjetiva en tojolabal. Dicha relacion de complementariedad
se articula a través de la mutua dependencia funcional de los verbos
ayuntados.
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Seguin lo expuesto, el binarismo desempena un papel funda-
mental tanto en el establecimiento del orden del universo como
en la estructuracion de los diferentes planos lingtisticos. Mas tal
como se puede apreciar en el ejemplo de los campesinos uzbekos,
los contrastes no siempre se organizan en diadas. Efectivamente,
es dificil imaginar coémo, por ejemplo, los conjuntos lexematicos
correspondientes a los nombres de las flores, los meses del ano,
los juicios de valor o los nameros cardinales pueden ser reducidos
a disposiciones dicotémicas. En cuanto a ello, John Lyons [1980
(1977)] hace notar que la relacién de sentido que integra a los
miembros de estos conjuntos numerosos es la incompatibilidad y que
ésta se basa en la existencia de un contraste dentro de la similitud.
Conforme a su composicion, los conjuntos numerosos se dividen en
conjuntos no ordenados (por ejemplo: ‘clavel’, ‘rosa’, ‘tulipan’...)
y conjuntos ordenados. Estos ultimos, a su vez, se subdividen en
ciclos (‘enero’, ‘febrero’, ‘marzo’...) y series. Como su nombre lo
indica, los ciclos no presentan miembros extremos, a diferencia de
las series que, por definicién, cuentan con dos de ellos. Finalmente,
las series se escinden en escalas (‘excelente’, ‘bueno’, ‘regular’,
‘malo’, ‘pésimo’) y en rangos (‘uno’, ‘dos’, ‘tres’... nimero limite
del sistema). La distincion entre escalas y rangos se basa en el
grado de precisiéon necesario para determinar la transiciéon entre
los diferentes lexemas del conjunto, siendo las escalas menos
estrictas que los rangos.

La cosmovision y los saberes de cualquier grupo se proyectan
—de alguna manera y en cierta medida— sobre el léxico de su
lengua. Dado que buena parte de los conocimientos esta organiza-
da jerarquicamente, entonces resulta l6gico que algunos campos
léxicos también lo estén. Sobre este particular, cabe apuntar que
dicha jerarquizacion se produce a través de relaciones de inclusion
semantica, entre lexemas cuya significacion difiere en extension.
Las dos relaciones posibles de inclusion son la hiperonimia y la hi-
ponimia. La primera va de lo general a lo especifico (por ejemplo,
‘flor’ es hiperénimo con respecto a ‘clavel’). La segunda, por el
contrario, va de lo especifico a lo general (en este sentido, ‘clavel’
es hipénimo con relacion a ‘flor’). Alas claras, entonces, resulta que
este tipo de ordenamientos jerarquicos pueden ser representados
graficamente mediante diagramas arbéreos, los cuales no son sino
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una esquematizacion de las llamadas taxonomias, o sea, ese tipo
particular de ordenamientos que se caracterizan por presentar dos
tipos de relaciones. La primera es una relacion de complementaciéon
que se da entre los miembros de un mismo nivel. La segunda, por
su parte, es una relacién de inclusién que se da entre los miembros
de los diferentes niveles de la clasificacién. En cuanto a ello, s6lo
resta subrayar que la relacion de inclusion es transitiva, de manera
que todo lexema es hipénimo de cualquier otro que lo domina en
el arbol.

Asi, pues, resulta que en todas las culturas las clasificaciones de los
animales y de las plantas se ajustan a las caracteristicas del modelo
taxonomico. Y como siempre, a través del estudio comparativo de
estas taxonomias folk se ha podido constatar que la naturaleza es
interpretada por la cultura y que dicha interpretacion esta acotada
por las capacidades cognitivas de los hombres. Empero, una vez mas,
de entre la diversidad emerge lo universal, que en el caso de estos
ordenamientos particulares se manifiesta a través de las estructuras
arboreas. En efecto, todas las taxonomias folk tienen cinco niveles
de abstraccion, mismos que se enumeran a continuacion, a partir
del mas inclusivo: @) iniciador tnico, 1) forma de vida, 2) genérico,
3) especifico, 4) variedad. Eventualmente llega a existir un sexto
nivel intermedio, que puede estar representado por una categoria
cubierta, no membretada lingaisticamente (Berlin et al. 1973),
aunque también puede estar lexicalizado (Cuevas 1985).

Por otra parte, las lenguas ocasionalmente llegan a desarrollar
otros mecanismos clasificatorios que, al parecer, se ubican mejor en
el terreno de la gramatica que dentro del de la semantica. Algunos
de estos mecanismos se encuentran presentes en la familia mayense,
razén por la cual se considera conveniente dar cuenta de ellos con
cierta atencion, pues solo de esta manera se podrd ofrecer una idea
adecuada de su naturaleza. Por ello, a continuacion se analizara la
cuestion de los mensuradores, la de los clasificadores numerales, la
de los clasificadores nominales, la de los clasificadores genitivos, la de
los clasificadores de plural y la de los clasificadores personales. Por
supuesto, junto con el examen de los mecanismos de categorizacion
mencionados se ofreceran algunos ejemplos de uso en diferentes
lenguas para facilitar su comprension.
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Primero hablaremos de los mensuradores, esos vocablos me-
trologicos que permiten contar los inasibles nombres de masa.
Las palabras hechas medidas y unidades por pueblos de todas las
latitudes. Los individualizadores de la cantidad. El ‘jarro de pul-
que’, la ‘cucharita de azticar’ y hasta la ‘sardina de frijol’. Aqui, por
supuesto, es obligado abogar por quienes piden ‘un vaso de agua’
y en vez de ello les espetan una hipercorreccioén: “Los vasos son de
vidrio, hay que pedir un vaso con agua”. Y la defensa se impone
porque las anteojeras del correccionismo impiden advertir que en
tales casos se esta expresando una medida y no un material, que
se esta cuantificando un nombre que por su naturaleza o por su
clasificacion cultural resulta ser no contable. Pues si bien es cierto
que las mas de las veces los mensuradores se utilizan para enumerar
nombres de masa, también lo es que en otras ocasiones dan cuenta
de alguna caracteristica formal del nombre contado. Por ejemplo,
en las expresiones ‘dos hojas de triplay’, ‘treinta hojas de papel’ y
‘mucha hoja de lata’ se puede observar que el mensurador ‘hoja’ esta
describiendo la configuracion plana de las entidades cuantificadas.
A propésito de la ‘hoja de lata’, es interesante hacer notar que con
el tiempo la frase se fundio en ‘hojalata’, Ia cual, a su vez, sirvi6é de
base para derivar los nombres ‘hojalatero’ y ‘hojalateria’.

Casi todos los idiomas del mundo cuentan con algunos tipos de
mensuradores para resolver el problema de la cuantificacion de los
nombres de masa, o proporcionar informacién semantica adicional
de las entidades contadas. Sin embargo, no faltan algunas excep-
ciones entre las lenguas amerindias, ni otras entre las papuanas de
Nueva Guinea. Ciertamente, en la literatura especializada se han
consignado casos en los que los numerales se presentan directamente
tanto con los nombres de masa como con los contables (Greenberg
1972). En este sentido, el hopi del suroeste de Estados Unidos
[Whorf 1991 (1941)] constituye un ejemplo de lengua que no sub-
categoriza a los nombres de masa y, por lo tanto, los cuantifica sin
la intermediacién de un mensurador. Asi, pues, en hopi no se dice
‘un vaso de agua’, sino k d : y7 ‘un agua’. Mas éste no es el caso de
las lenguas mayenses, pues todas ellas cuentan con mensuradores.
Para ilustrar lo afirmado, basten los siguientes ejemplos tomados
del ixil (Ayres 1991), kaqchikel (Rodriguez 1994) y maya [Barrera
1991 (1980)1:
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Ixil ka’wa’l che’'n a’
dos mens. (tina) agua
‘dos tinas de agua’

Kaqchikel Ju-chuy ixim
uno-mens. (puno) maiz
‘un puno de maiz’

Maya Jun(-)awat
uno(-)mens. (grito)
‘una legua (distancia a la que se
escucha un grito)’

Nora England [1996 (1988)] hila mas fino en torno de este
particular y distingue a las palabras de medida de los clasificadores
mensurativos. A su parecer, ambos individualizan la cantidad o ca-
racterizan la forma de lo contado; no obstante, se distinguen entre si
por el hecho de que los clasificadores mensurativos —a diferencia de
las palabras de medida— se pueden usar sin el nombre mensurado,
desempenando asi el oficio de pronombres. El poqomam (Benito
1994) ofrece ejemplos de este tipo de clasificadores:

Junyook ‘una unidad de forma alargada’
Junpeer ‘una unidad de forma plana’
Jjunb’oh ‘una unidad con vida’

En realidad la distincion es muy tenue, lo cual hace suponer que
palabras de mediday clasificadores mensurativos representan etapas
contiguas de un mismo proceso de gramaticalizacion. Efectivamen-
te, los clasificadores mensurativos de Nora England se encuadran
correctamente entre las palabras de medida y los clasificadores
numerales, mismos que se revisaran a continuacion.

El abordaje obligado es el de la definiciéon. En cuanto a este
particular, Joseph H. Greenberg (1972) sefnala que, mas alla de
la morfologia flexiva, las frases numerales de algunas lenguas
pueden contener, ademas del numeral y el nombre contado, un
tercer elemento —el clasificador numeral— que, las mas de las
veces, especifica la forma de los objetos enumerados, su arreglo,



su constitucion ontolégica o su posicion en el espacio, aunque
en ocasiones dichos elementos en realidad no se clasifican o se
autoclasifican. Mas atin, también existen clasificadores numerales
comodines, que se pueden adjuntar a cualquier nombre contado.
Los siguientes ejemplos, tomados del tarasco (Foster 1969), del
maya (Briceno 1993), del tzeltal (Robles 1962), del kanjobal (Za-
vala 1992), del maya colonial [Ciudad Real 1995 (finales del siglo
xvI1) ], del burmés (Greenberg 1972), del totonaco (Aschmann
1973) y del cuna (Greenberg 1972), ayudardn a comprender mejor
la naturaleza de dichos elementos:

Tarasco tanim-era-kwa wari-cha
tres-C1.Num. (redondo)-condiciéon mujer-pl.
‘tres mujeres’

Maya ka™ il p aak
dos-Cl.Num. (hileras) jitomate
‘dos hileras de jitomate’

Tzeltal ox-tuj’l ants
tres-C1.Num. (personas) mujer
‘tres mujeres’

Kanjobal 2ox-eb’ mimej wa 2an te* wale’
tres-CL.Num. (inanimado) grande
Cl.Num. (vertical) C1.Nom.
(madera) cana
‘tres canas grandes’

Maya bolon(-)pach ulum
colonial nueve (-) CL.Num. (espalda)
pavo

‘nueve pavos (sobra apuntar que el ‘pavo’
no es un tipo de ‘espalda’)’

Burmés’ ein ta-"ein

casa uno-Cl.Num. (casa)
‘una casa’
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Totonaco ak-tum cuxtalh
Cl.Num.(comodin)-uno costal
‘un costal’

Cuna ome war-po
mujer C1.Num. (humanos)-dos
‘dos mujeres’

Con objeto de investigar el surgimiento y la dinamica de la cuen-
ta clasificada, Joseph H. Greenberg (1972) estudié una muestra
mundial de 100 lenguas con clasificadores numerales, dentro de
las cuales —dicho sea de paso— habia cinco mayenses: chontal,
jacalteco, pocomchi, tzeltal y tzotzil. Al considerar el orden relativo
que guardan entre si el numeral (Q), el clasificador numeral (CI)
y el nombre contado (N), Greenberg encontré que de los seis or-
denes posibles s6lo se presentan cuatro en las lenguas naturales, a
saber: 1. Q-CI-N, 2. N-Q-CI, 3. Cl-Q-N'y 4. N-CI-Q. Arriba se ilustran
dichos 6rdenes, con los ejemplos del maya colonial, el burmés, el
totonaco y el cuna. Las formaciones inexistentes son Q-N-Cl y CI-
N-Q. Ambas se caracterizan por tener al numeral y al clasificador
en los extremos de la cadena, separados por el niicleo nominal, que
ocupa la posicion central. Este hecho es relevante en la medida en
que constituye una prueba fehaciente de la firme vinculacién que
se establece entre el numeral y el clasificador.

De acuerdo con Roberto Zavala (1990), los clasificadores nume-
rales se distinguen de los mensuradores en virtud de que tienen
comportamientos sintacticos y perfiles semanticos desiguales.
Efectivamente, los clasificadores numerales funcionan como mo-
dificadores individuativos del nombre, lo cual significa que tienen
la funcién de transportar a los nombres transnumerales —o sea,
los no contables— desde el plano conceptual en que se ubican,
hasta un nivel objetual que permita la realizacion de operaciones
cuantitativas. Tocante a este punto, cabe agregar que el expediente
de la clasificacion coadyuva a la identificaciéon de las referencias
discursivas y, por lo tanto, a su eventual recuperaciéon anaférica.
Consecuentemente, los clasificadores numerales también funcio-
nan adecuadamente como operadores pronominales a grandes
distancias. Por su parte, los mensuradores siempre se constituyen
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en nucleos de las frases en que participan y no establecen con los
nombres relaciones basadas en la categorizacion. Finalmente, no
esta por demas insistir en que, desde el punto de vista semantico,
los clasificadores numerales reportan caracteristicas inmanentes
de los nombres contados, a diferencia de los mensurativos, que
conllevan significaciones ajenas a ellos.

La distribucion de los clasificadores numerales en la familia
mayense apunta hacia las ramas kanjobalana, cholana y yucateca.
De acuerdo con las fuentes, el nimero de estos clasificadores por
lengua varia desde sé6lo dos, como en el caso del chuj (Buenrostro
1992), hasta cifras que alcanzan las decenas e incluso las centenas,
como el chontal (Keller 1955), el tzeltal (Berlin 1968) y el maya
[Tozzer 1977 (1921)]. Aqui hay que hacer notar que muchos de
los clasificadores numerales que reportan las fuentes son en rea-
lidad mensuradores y que, por lo tanto, los inventarios de estos
elementos en tales lenguas no son tan exuberantes como podria
parecer.

En el mismo orden de ideas, no deja de ser interesante apuntar
que, al interior de las lenguas, el repertorio de clasificadores puede
llegar a sufrir variaciones diacrénicas mas o menos importantes.
Ciertamente, no son raros los casos en que las lenguas experimentan
una reduccion significativa en el nimero total de sus clasificadores
o incluso su extincion. Por el contrario, también es posible que los
clasificadores permanezcan inc6lumes dentro de los sistemas grama-
ticales de las lenguas, aun ante situaciones que parecerian ser parti-
cularmente adversas, como, la del reemplazo o desmoronamiento
de sus sistemas de numeracion. Tal es el caso de la lengua chontal
moderna (Keller 1955), la cual mantiene un extenso catalogo de
clasificadores, aun cuando s6lo cuenta con los términos mayenses
correspondientes a la serie 1-4. El resto de la numeracion, sobra
apuntarlo, es prestada del espanol. El maya yucateco actual (Briceno
1993), por su parte, ha experimentado tanto la pérdida de todos sus
numerales por encima del 4 como una reduccién importante de sus
clasificadores. Sin embargo, a pesar de las mermas, es interesante
observar como en esta lengua los numerales espanoles se han com-
binado con los clasificadores de raigambre indigena:
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Maya seis u p eclel serbeesa tu yuk'aj
seis su Cl.Num (inanimado) cerveza
completivo beber
‘se tomo seis cervezas’

Hay razones para suponer que tanto en el chontal como en el
maya yucateco la persistencia de los clasificadores no es fortuitay que
mas bien se debe al plan estructural de las lenguas, el cual requiere
los buenos oficios de dichos elementos, a saber: su capacidad de
individuar, su competencia para codificar informacién semantica
especifica y su adecuacion para recuperar referencias discursivas.

Al considerar los argumentos senalados, pareceria logico supo-
ner que los clasificadores numerales tendrian una representacion
glifica clara, bien definida, mas o menos extensa. Sin embargo, no
es asi. Quizas se deba a la naturaleza tematica de las inscripciones
y los codices, o tal vez sea por la distancia que siempre separa a la
escritura de la lengua, pero el caso es que, al parecer, no existe un
corpus significativo de glifos que funcionen como clasificadores
numerales. De hecho, Eric Thompson [1985b (1971)] senala que
s6lo T87 puede ser considerado como un clasificador numeral,
especificamente como el clasificador -te, que se usa en la cuenta de
meses, anos y ciclos mayores. Sobre este particular, es importante
senalar que en los cartuchos interviene T87, la composicién de
los elementos refleja el orden Q-CI-N, caracteristico de las lenguas
mayenses. A continuacion, se puede observar el uso del clasificador
y del orden referidos en los siguientes ejemplos del Chilam Balam
de Chumayel [Roys 1967 (1782)]:

u:k-te jab kintunya’abil
siete-C1.Num. (ciclos) ano sequia
‘siete anos de sequia’

oxlajun-te k’atun u kuch
trece-Cl.Num. (ciclos) katun 3%sg. A carga
‘su carga era trece katunes’

Otro caso parecido —mas no igual— es el del glifo craneo-con-

quincunce, que ocasionalmente aparece en las series lunares. Dicho
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glifo esta clasificado como RS1115, en las adiciones que Ringle
y Smith-Stark (1996) hicieron al catalogo de Thompson [1985a
(1962)]. En el ambito de la epigrafia, el craneo-con-quincunce se
relaciona con periodos especificos de cinco y siete dias, razén por
la cual Thompson [1985b (1971)] lo llama bix, término que a nivel
de lengua denota ‘lapso cumplido’, como en jo’ bix ‘periodo de
cinco dias’, uuk bix ‘periodo de siete dias, semana (después de la
conquista)’ y ja’'ab bix ‘aniversario’. Con relacion a este glifo, John
Montgomery (2002) senala que el craneo-con-quincunce aparece
regularmente sufijado con T126, que se lee como -ya. Segun este
epigrafista, el ultimo glifo es una marca aspectual de verbos intran-
sitivos, especificamente el completivo. Por lo anterior, a T126 no se
le considera clasificador numeral.

Pasando al tema de los clasificadores nominales, hay que apuntar
que éstos conforman sistemas para la categorizacion de conjuntos
amplios de sustantivos, con fines de individuacion, determinacion
o pronominalizacién anaférica. Surgen como el producto de la
gramaticalizaciéon de nombres y, a diferencia de los clasificadores
numerales, que se limitan a las construcciones de cuantificacion y
gravitan alrededor de los numerales, los clasificadores nominales
giran en torno a los sustantivos. Por otra parte, se distinguen tanto
de las marcas de clase como de las de género en que agrupan a
los nombres bajo criterios semanticos transparentes, porque no
disparan fenémenos amplios de concordancia y por el hecho de
que no clasifican a todos los nombres de las lenguas en que ope-
ran. Asi pues, se puede decir que los clasificadores nominales son
aquellos morfemas que transportan la organizaciéon del mundo
concreto de los hablantes a la gramatica. Lo anterior significa que
dichos clasificadores elicitan y jerarquizan el valor cultural de los
objetos lexicalizados. En cuanto a ello, hay que hacer notar que
la posibilidad de que algunos de estos objetos lleguen a formar
su propia clase esta en funcién de su importancia cultural. Conse-
cuentemente, los sistemas de clasificacion nominal constituyen otra
instancia en la que claramente concurren lengua y cultura (Craig
1990 y Zavala 1990).

Por lo que toca a la familia mayense, hay que apuntar que este
tipo de categorizadores se ha desarrollado en las lenguas de la rama
kanjobaleana que se hablan en la region de los cuchumatanes (chuyj,

88



kanjobal, acateco y jacalteco), asi como en algunas variantes no
occidentales del mam, sobre todo en las nortenas (San Ildefonso
Ixtahuacan). Una revision al sistema de clasificadores nominales del
jacalteco (Craig 1979y 1990) esclarecera la naturaleza de estos ele-
mentos taxonomicos. Para ello, primeramente hay que senalar que
lalengua en cuestion cuenta con un inventario de 20 clasificadores
nominales, los cuales se pueden dividir en dos grupos. El primero
contiene ocho clasificadores de dioses y personas: 1 kumam ‘dios’,
2 kumi’‘diosa’, 3 ya’ ‘persona mayor’, 4 naj ‘hombre no pariente de
la misma generacion’, 5 ix ‘mujer no pariente de la misma genera-
cién’, 6 ho’‘hombre pariente de la misma generacién’, 7 xo’‘mujer
pariente de la misma generacion’ y 8 unin ‘infante’. Los semas que
articulan este conjunto son los de divinidad, sexo, edad relativa
y parentesco. El segundo grupo contiene doce clasificadores de
objetos, que se pueden subdividir en generales y especificos. Los
clasificadores de objetos generales son: 9 no’ ‘animales y productos
derivados’, 10 te’ ‘plantas y productos de origen vegetal’, 11 ch'en
‘piedras, metales, vidrio’, 12 tx’otx’ ‘tierra’, 13 ha’ ‘agua’ y 14 k'a’
‘fuego’. Finalmente, los especificos son: 15 metx’ ‘perro’, 16 ixim
‘maiz’, 17 tx’al ‘hilo’, 18 ix’anh ‘cuerda’, 19 k'ap ‘tela’ y 20 ats’'am
‘sal’. Aqui hay que destacar que todos los miembros del subconjunto
de clasificadores especificos corresponden a elementos de alto valor
cultural, razén por la cual forman su propia clase. Con el fin de re-
dondear la exposicién, a continuacion se ofrecen algunos ejemplos
de uso de los clasificadores nominales jacaltecos. Por supuesto, todos
los elementos iniciales de la primera columna corresponden a los
clasificadores de los nombres, que aparecen en segundo término. La
traduccion correspondiente se da en la columna de la derecha. Es
interesante destacar que las bebidas del listado requieren diferentes
clasificadores, de acuerdo con su naturaleza:

Kumi’ Ixim ‘Diosa del Maiz’

no’ mis ‘gato’

no’ lech ‘leche’

te’ kape ‘café’

te’ uk’e ‘aguardiente (alcohol de cana)’
te’ cuchara ‘cuchara de madera’

ch’en cuchara ‘cuchara metalica’
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ha’ pam ‘lago’

ha’ ha’ ‘agua’

ka’ka’ ‘fuego’

ixim awal ‘milpa’

wxim ulul ‘atole de maiz’

Eventualmente, en algunas lenguas asidticas, oceanicas y ame-
rindias, la expresion de la posesion reclama la presencia de un
clasificador especifico (Seiler 1983 y 1995). No esta por demas
apuntar que tales categorizadores lingtisticos de la posesion son
seleccionados de acuerdo con algunos rasgos ontolégicos o formales
del componente poseido. Por lo que toca a las lenguas mayenses,
cabe asentar que los clasificadores genitivos han sido documenta-
dos en el yucateco, en algunas variantes del mam y en el chontal
de Tabasco (Zavala 1990). A continuacion se ilustra el uso de estos
elementos con cuatro ejemplos del ulithio (Lichtenberk 1983), que
es una lengua malayo-polinésica de las islas Carolinas, y dos mas del
chontal de Tabasco (Zavala 1990). Es interesante hacer notar que,
en el caso del chontal, el contraste se da entre la posesion inherente
(que no requiere clasificador alguno) yla posesion establecida (que
si lo requiere):

Ulithio lawu-yi yixi
Cl.Pos.(pertenencia)-1°sg. pescado
‘mi pescado’ (me pertenece)

xala-yi yixi
Cl.Pos.(cocinado)-1"sg. pescado
‘mi pescado’ (que he cocinado)

xocaa-yi yixi
Cl.Pos.(crudo)-1*sg. pescado
‘mi pescado’ (que esta crudo)

kolo-yi yixi

Cl.Pos.(capturado)-1°sg. pescado
‘mi pescado’ (que he pescado)
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Chontal a chich
2%sg.A sangre
‘tu sangre’

a pa’ chich
2%sg.A Cl.Pos.(posesion establecida) sangre
‘tu moronga’

En algunas lenguas mayenses se han documentado otros dos
tipos de clasificadores —los de plural y los de nombres propios—,
que si bien poseen un espectro taxonémico mas reducido, también
lo es que no por ello son menos importantes. Los clasificadores de
plural, como su nombre lo indica, son categorizadores nominales
que ocurren en frases cuyo nuicleo denota dos o mas referentes. El
jacalteco (Craig 1990) cuenta con un par de clasificadores de este
tipo: 1 heb’para ‘humanos’ y 2 hej para ‘animales’. Mas si se consi-
dera la existencia de un morfema ¢ para ‘cosas’, entonces se debe
aceptar que dicha lengua cuenta con un sistema de tres contrastes.
Al respecto, conviene agregar que el clasificador para humanos es
obligatorio y el de animales s6lo se usa cuando en el contexto la plu-
ralidad no es lo suficientemente clara. En cuanto a los clasificadores
de nombre propio, se debe apuntar que éstos s6lo se presentan en
la rama quicheanay que se deben distinguir de los titulos de respeto
—como don, dona, senor, senorita, doctor, padre, etcétera— por
el hecho de que el uso de los clasificadores es obligatorio con
cualquier nombre de persona, mientras que el de los titulos no
es preciso. La lengua achi de Rabinal y Salama (Lopezy Sis 1993)
cuenta con media docena de estos clasificadores, articulados en
el siguiente sistema: 1 a ‘ninos y jévenes, masculino’, 2 ¢ ‘ninas y
jovenes, femenino’, 3 achi ‘casados y de edad mediana, masculino’,
4 ixoq ‘casadas y de edad mediana, femenino’, 5 ta’‘ancianos’ y 6
ay ‘ancianas’. Abajo se ofrece una cuarteta de ejemplos, tanto de
clasificadores de plural como de nombre propio:

Jacalteco heb’ naj winaj
CLPl. (humanos) Cl.Nom.(hombre no pa-
riente de la misma generacion) hombre
‘los hombres’
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hej no’ wakax
CLPIL (animales) Cl.Nom.(animales) vacas
‘las vacas’

achi isep
ClL.Nom.Prop.(ninas y jévenes) Josefa
‘la nina (o joven) Josefa’

ay syo’n
ClL.Nom.Prop.(anciana) Concepcion
‘la anciana Concepcion’

En los anteriores ejemplos jacaltecos coexisten dos clasificadores
de distinto tipo en una misma frase nominal. En cuanto a ello, es im-
portante senalar que el nimero de clasificadores puede ser todavia
mas grande, lo cual permite la produccion de sintagmas nominales
pluricategorizados. Las siguientes frases tomadas del jacalteco (Craig
1990) y del kanjobal (Zavala 1990) contienen, respectivamente, tres
y cuatro clasificadores diferentes. Ofrecen, pues, una buenaidea de
cuan recargadas pueden llegar a ser estas construcciones, en aras
de la comunicacion y la pertinencia cultural:

Jacalteco ka-wanh heb’ naj winaj
dos-Cl.Num. (personas) CI.Pl.(humanos)
ClL.Nom.(hombre no pariente de la misma
generacion) hombre
‘los dos hombres’

kanjobal ka:-wan k’itan eb’ naj winaj
dos-Cl.Num. (humanos) Cl.Num.Ind.
(separado)
CLPL (humanos) Cl.Nom.(hombre) hombre
‘dos hombres (que estan separados)’

Al llegar a este punto —una vez que se ha constatado que las
formas de clasificacion gramatical en algunas lenguas de los cuchu-
matanes resultan ser un tanto churriguerescas para nuestros estan-
dares europeizados—, conviene retomar sumariamente los puntos
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esenciales del presente capitulo. Asi pues, en primer lugar se ha visto
que los elementos del entorno y la cultura —tanto los materiales
como los inmateriales— se reparten y articulan coherentemente
entre diferentes segregados filiales, a partir de los principios orde-
nadores de los sistemas de relaciones parentales mas simples, como
son las fratrias y los clanes. Las consecuencias de estas divisiones
han ido desde el establecimiento de prescripciones matrimoniales
hasta la formulacion de sistemas adivinatorios fundamentados en
el principio de sincronicidad, en el ordenamiento acausal, en las
implicaciones armoénicas que guardan entre si las taxonomias con
los presagios. Enunciadas las organizaciones de parentesco mas ele-
mentales —una vez que se trajo a colacion el asunto de las mitades
exogamicas— result6 inevitable tratar la cuestion del binarismo
y de la distincién ético/émico, para, acto seguido, discurrir por
la senda de las taxonomias folk hasta desembocar en lo que se ha
dado en llamar la version blanda del relativismo, misma que, al
fijar los limites de la variacion, le ha dado cabida al universalismo.
Por ultimo, transitando de lo 1éxico a lo gramatical, se examinaron
aquellos sistemas de clasificaciéon que se encuentran documentados
en las lenguas mayenses, a saber: los clasificadores numerales, los
nominales, los posesivos, los de plural y los de nombre propio.
Con todo ello, se espera haberle pasado revista al fundamento
clasificatorio que subyace a la cuantificacion, para, en el préximo
capitulo, abordar el segundo sistema operatorio piagetiano de la
enumeracion, o sea, el de la ordinacién, que, como es bien sabido,
en el caso de los mayas alcanz6 su maximo desarrollo con la cons-
truccion del concepto del tiempo, razén por la cual el siguiente
tramo del texto rotara principalmente alrededor de esa magnitud
mensurable que se debate entre lo eterno y lo efimero, entre lo
circular y lo lineal.






5)
DE LAS SERIES Y LOS CICLOS

LA TENSION CRONOTIPICA ENTRE LOS MAYAS
Y SU RELACION CON LA PROGRESION NUMERICA

Helel en 18 de agosto de 1766 a(ios) lae,
ca uchi chac ikal lae.
U kahlayil cin tsibtic ca utzac yilic bahun hab ca bin uchuc u lak lae...

LIBRO DE CHILAM BALAM DE CHUMAYEL
ed. Roys 1967: 81 C.

El principio es obligado. Hay que imaginar a una banda de antepa-
sados remotos expuestos a los diferentes ritmos de la naturaleza, a
todo un despliegue de fenémenos fisicos y biolégicos, cuya condi-
cion circular puede tener desde una cadencia corta y rapida hasta
un compas en extremo largo y dilatado. Dentro de este abanico de
posibilidades hay que incluir, por fuerza, el pulso del corazon y la
métrica de la respiracion; la inexorable sucesion del diay la noche;
el cotidiano levantarse y ponerse del sol; la alternancia de la vigilia
y el sueno; la regularidad de todos los ritmos circadianos; el subir
y bajar de las mareas; el sempiterno revolucionar de las fases de la
luna; la recurrencia del periodo menstrual; las estaciones del ano
marcadas por los cambios regulares del paisaje y acompanadas por
las puntuales migraciones de algunos animales, por los letargos
invernales de otros y por los habitos reproductivos de casi todos.
Entre todos esos ritmos naturales —tal como se apunto6 en el se-
gundo capitulo—, nuestros ancestros otorgaron una gran importan-
cia al ciclo lunar. Pruebas de ello son los multiples huesos y guijarros
que los hombres del paleolitico grabaron con el fin de registrar los
periodos del satélite; la extensa difusion de los calendarios lunares
y el camulo de actividades practicas que —a lo largo de Ia historia 'y
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por todo el orbe— se han asociado con el influjo de las diferentes
fases de la luna, tales como: la prenez, la adivinacion de las fechas
de nacimiento, lasiembrayla cosecha, el corte de cabello, la poday
la tumba de arboles, la castracion de los animales, el encantamiento
y la curacion, s6lo por mencionar algunas de las mds conocidas. Es
muy probable que la atencién prestada a las fases del satélite en
la antigtiedad se deba, por una parte, a que nuestros antepasados
interpretaron estos cambios de aspecto como una representacion
simbdlica de la renovacion. Ciertamente, el infalible retorno al es-
tado inicial que mensualmente lleva a cabo la luna constituye la
metafora perfecta del devenir existencial, del pasar de la vida a la
muerte y de lamuerte alavida. Por otra parte, el circuito regular de
sus distintas fases convierte a la luna en una especie de metrénomo
de los ritmos de la vida. Nadie debe sorprenderse, pues, de que —en
el imaginario colectivo— este astro tenga una gran ascendencia
sobre todos los sucesos ciclicos del mundo. De alli, entonces, que
la luna sea relacionada frecuentemente con el fenémeno de la fer-
tilidad, tanto en lo que toca a las plantas como en lo que concierne
a los animales y a los humanos [Eliade 1997 (1964) ].

Como es sabido, el expediente de la ciclicidad fue elevado por
muchas sociedades a la categoria de cosmovision. Al respecto,
Mircea Eliade [1991 (1949) y 1998 (1957)] postula la existencia
de una ontologia arcaica, constituida por tres componentes funda-
mentales. El primero es un arquetipo cosmogénico, estructurado a
partir de la secuencia caos-cosmos-caos, reciclada a perpetuidad. El
segundo es la fijacion simbdlica del centro, a Ia manera de un axis
mundi. El tercero tiene que ver con el establecimiento del ritual,
o sea, con la repeticion del acto creador original en un espacio y
un tiempo sagrados, lo cual obliga —sin vuelta de hoja— a la des-
truccion del orden establecido y a la consecuente restauracion del
caos primordial. Sobra senalar que la adscripcion a esta ontologia
arcaica garantiza la inmortalidad, a través de la féormula de nacer,
morir y renacer.

Las fuentes etnohistoricas y arqueolégicas disponibles senalan
que los antiguos mayas —como suele acontecer en las sociedades que
viven en una comunioén estrecha con la naturaleza— se ajustaban con
bastante precision al esquema de la ontologia arcaica. En cuanto a
ello, para verificar la secuencia caos-cosmos-caos, basta con recordar
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las sucesivas creaciones y destrucciones del mundo, consignadas en
el Popol-Vuh [Recinos ed. 1993 (1947) y Tedlock ed. 1996 (1985)]1,
que en mas de un sentido son reflejo de la iconografia del clasico.
Por otra parte, para dar fe del establecimiento del axis mundi, estan
—s06lo por mencionar algunas de las imagenes mds conocidas— el
tablero del Templo de la Cruz (figura 157), el del Templo de la Cruz
Foliada (figuras 13 y 158) y la tapa del sarcofago de Pakal (figura
14) (Freidel, Schele y Parker 1993). Finalmente, para ejemplificar
la instalacion del ritual —la recreacion de un suceso mitico con el
objeto de renovar la vida y el cosmos— sirven el vaso policromo de
Huehuetenango (figura 15) y el dintel 2 de La Pasadita (figura 16).
El primero ilustra el autosangramiento genital de seis dioses, lleva-
do a cabo in illo tempore [Schele y Miller 1992 (1986)]. El segundo
muestra a Pajaro Jaguar IV ofreciendo sangre genital, producto de
un autosacrificio realizado para conmemorar el fin del periodo
9.16.15.0.0 [Schele y Miller 1992 (1986) y Mathews 1997].
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Figura 13. Axis mundi en el tablero Figura 14. Tapa del sarc6fago

del Templo de la Cruz Foliada, de Pakal, Palenque.

Palenque.
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Figura 15. Vaso de Huehuetenango.

S

Figura 16. Dintel 2, La Pasadita.
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Larepeticion del sacrificio original recrea el tiempo mitico —que
por antonomasia es sagrado— y conlleva la supresion del tiempo
profano. Dicho de otro modo, la actualizacion del paradigma
arquetipico de la cosmogonia implica la instauracion de la circula-
ridad y, consecuentemente, el establecimiento de una historia con
caracter recurrente. Porque, en efecto, el devenir bajo el dominio
del tiempo redondo no es mas que una reproduccion perioédica de
los acontecimientos. Esta concepcion, vista a través del prisma del
optimismo, representa tanto la posibilidad de renacer para alcanzar
la inmortalidad, como la de predecir el futuro mediante el conoci-
miento del pasado. Sobra apuntar, por otra parte, que una vision
pesimista de la circularidad conduce a la angustiosa conclusion de
que todas las calamidades y desgracias existenciales tendran que
ser vividas, una y otra vez, por los siglos de los siglos. En todo caso
—mas alla de los estados de animo— es importante destacar que,
dentro del contorno descrito, el pasado y el futuro constituyen una
ecuaciony, por lo tanto, el devenir se conforma mejor en términos
aspectuales que en términos temporales.

Para mejor entender la idea anterior conviene recordar que,
desde un punto de vista gramatical, la categoria de aspecto es aquella
que se encarga de codificar los matices no temporales, en el sentido
deictico, de la predicacion. Dicho con otras palabras, el aspecto
expresa —desde la perspectiva del hablante y con independencia
del tiempo en que se realiza— algunas caracteristicas procesuales
de la accién relacionadas con su inicio, su desarrollo, su duracién
y su terminacion o resultado.

Asi pues, se entiende que las oraciones ‘estoy comiendo’ y
‘estaré comiendo’ tienen el mismo aspecto progresivo, aunque
una esté en tiempo presente y la otra en futuro. Por el contrario,
‘comia’ y ‘comi’ se ubican ambas en el pasado, pero difieren en
que la primera expresa un aspecto imperfecto —una accién no
terminada—, mientras que la segunda expresa uno perfecto. Con-
secuentemente —y de acuerdo con Comrie [1985 (1976)]—, se
puede afirmar que los aspectos son diferentes modos de concebir
el flujo del proceso, distintas maneras de ver la constitucion tem-
poral interna de una situaciéon. En cuanto a esta tltima afirmacion,
se debe enfatizar que la constituciéon temporal es interna, en el
sentido de que para la categoria de aspecto no existe un anclaje
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externo, un punto de referencia en el contexto de la enunciacion,
una deixis temporal.

Puestas asi las cosas, cabe afirmar que los creyentes en la onto-
logia arcaica, ademas de pensarse inmortales y de contar con una
conciencia histérica mds o menos orbital, son también aspectuales.
Porque, efectivamente, bajo la potestad del tiempo circular, los
hombres son basicamente no deicticos —atemporales—, ya que
nacen, viven, mueren y renacen conforme al compas ciclico del
universo, siempre en estrecha comunién con el cosmos.

En el caso de los antiguos mayas, a las evidencias religiosas
hay que agregar las improntas lingtisticas. Ciertamente, al wakaj-
chan fractalizado en ciudades y templos, al j-men y al c¢h’ul way que
atravesaba el umbral del inframundo, al chilan que profetizaba
mediante la exégesis del tsolkin, a la preocupacion por el renacer
de los hombres y la regeneracion del tiempo hay que anadir el ar-
gumento de las huellas lingtisticas. Para ello, es conveniente citar
a Otto Schumann (1990), quien senala que las lenguas mayenses
tienen una clara tendencia a explicitar la forma en que se ejecuta
la accién, mientras que el tiempo puede o no ir marcado. Esto
significa que en sus sistemas verbales llegan a privilegiar el uso del
aspecto sobre el del tiempo. Tocante a este punto, cabe agregar
que los aspectos que las lenguas de la familia presentan con una
mayor frecuencia son: el habitual, el imperfecto, el perfecto, el
progresivo y el reiterativo.

Aqui, de paso, se debe apuntar que las lenguas mayenses estan
lejos de constituir una excepcion a la norma, pues en no pocas oca-
siones se han documentado —en otras familias y en otras regiones
del planeta— lenguas sin marcas gramaticales de tiempo y con sis-
temas aspectuales mas o menos desarrollados. Algunas lenguas con
este tipo de estructura atemporal son el chambala (familia bantu),
el burmés (sino-tibetano), el dyirbal (pama-nyungano), el hebreo
biblico (semitico) y, por supuesto, el hopi (yuto-azteca). A proposito
de esta ultima lengua, hay que recordar que Benjamin Lee Whorf
[1946, 1950 y 1991 (1941)] repiti6 hasta el cansancio que el hopi
no sélo carece de tiempos gramaticales, sino que tampoco tiene
palabras para expresar los conceptos de pasado, presente y futuro.
En lugar de formas temporales, esta lengua del suroeste de los
Estados Unidos cuenta con una bateria de nueve aspectos verbales
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(prime aspect, punctual, durative, segmentative, ingressive, progressional,
projective, spatial y continuative) que, aunados a tres aserciones meta-
fisicas muy gramaticalizadas (reportive, expective y nomic), les permiten
a los hablantes interpretar el mundo en que viven, a partir de la
oposicion manifiesto/no manifiesto, la cual se acerca bastante en
su significacién a aquella que Comrie [1987 (1985)] describe con
los términos realis/irrealis. Para cerrar el paragrafo —y siguiendo
este mismo orden de ideas— es interesante senalar que, segin
los mitos hopis, el mundo ha sido creado y destruido en repetidas
ocasiones [Waters 1974 (1963)]. Se puede constatar, pues, que, al
igual que entre los mayas, esta sucesion de ciclos c6smicos guarda
una relacion estrechay directa con la riqueza simbdlica asociada al
arquetipo del eterno retorno. Tal vez por ello resulta casi natural
el hecho de que en la sociedad hopi también esté profundamente
arraigada la practica del chamanismo.

Larenovacion periédica del mundo, la repeticion perpetua de la
vida, se hubiera institucionalizado —y tal vez hasta globalizado— de
no haber sido por la invencién de la historia o, lo que es igual, por
la invenci6n del tiempo. Segin Mircea Eliade [1991 (1949)], fue
Yahvé personalmente quien se encargo6 de concebir y llevar a cabo
el complot de los eventos irreversibles para, de esta manera, mostrar
su repudio hacia los viejos 6rdenes cosmicos de los mesopotamicos
y los egipcios. De ahi, entonces, que la tradiciéon judeo-cristiana
conciba a la cosmogonia como un acto creativo unico, irrepetible
y eterno.

Con la invencién de la historia, los hombres dejaron de ser as-
pectuales y pasaron a ser temporales. En efecto, la emergencia del
tiempo lineal —que por definicién es deictico e irreversible— hizo
que las sociedades se desconectaran del cosmos y, en su lugar, se
conectaran con la forma ortodoxa de la historia. El arquetipo fue
desplazado por la revelacion. La promesa de renacer que ofrecia la
ontologia arcaica fue trocada por la certeza de morir, lo cual, por
supuesto, no le parecié nada bien al hombre medio. No bast6 con
la fe, ni con prometer una vida transterrenal eterna. Muy probable-
mente la inconformidad fue tal que, a final de cuentas, debi6 haber
sido necesario pactar la transicién entre ambas ontologias e, irre-
mediablemente, tuvo que aceptarse la coexistencia de los tiempos
circular y lineal, la instalacién de un conflicto cronotipico.
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En el caso de los antiguos mayas, la conformacion de esa otra his-
toria esta claramente marcada por el desarrollo de la escrituray por
el uso extensivo de la cuenta larga. Con respecto al primer criterio
—diagnéstico por definicion— hay que tener presente que Michael
Coe (1976) distingue trece sistemas de escritura mesoamericanos
diferentes. En cuanto a ello, no cabe la menor duda de que el mas
desarrollado fue el de los mayas. Sin embargo, hay que admitir que
éste no fue el primero. De igual forma, se debe aceptar la existencia
de cuentas largas en monumentos que, sin duda, no son mayas, las
cuales remiten a fechas anteriores a la inscrita en la estela 29 de
Tikal [8.12.14.8.15 (292 d.C.) ], que es la pieza maya conocida en la
actualidad con cuenta larga mas temprana. Tales son los casos de la
estela 2 de Chiapa de Corzo [7.16.3.2.13 (36 a.C.) ], de laestela C de
Tres Zapotes [7.16.6.16.18 (31 a.C.)], de la estela 1 de La Mojarra
[8.5.3.3.5 (143 d. C.) y 8.5.16.9.7 (156 d.C.)] y de la estatuilla de
Tuxtla [8.6.2.4.17 (162 d.C.)]. Las estelas 1 de El Baul [7.19.7.8.12
(29d.C.)] y5 de Abaj-Takalik [8.2.2.10.5 (83 d.C.) y8.4.5.17.11 (126
d.C.)] merecen una mencioén aparte, pues los especialistas atin no
se han puesto de acuerdo sobre la adscripcion maya o no maya de
estos monumentos.

El conflicto cronotipico entre los mayas se sintetizé en la estruc-
tura de sus calendarios y se reflejo sobre el sistema de numeracion.
Efectivamente, la fijacion de un punto de referencia en 13.0.0.0.0,
4 Ajaw 8 Kumk'u (3114 a.C.), le imprimi6 al tiempo un marcado
caracter lineal, mientras que la conformacién de periodos le otorgo
uno circular. Tocante a la numeracién, la progresion de la cuenta
concordé6 con el enfoque lineal, mientras que la utilizaciéon de
algoritmos en las bases y las potencias se bas6 en el circular. En
cuanto a ello, es importante destacar la correlacion que existe entre
los ciclos temporales y las potencias de la base del sistema. Asi las
cosas, conviene y es interesante referirse al mito del nacimiento
del periodo de veinte dias o winal, contenido en el Libro de Chilam
Balam de Chumayel [ Garzay Mediz 1988 (1782) y Roys 1967 (1782) 1,
que explica el inicio de la cuenta del tiempo. El texto en cuestion
nos dice que cuando el mundo aun no habia despertado, el winal
naci6 y comenzoé a caminar por si mismo. Lleg6 al oriente en busca
del hombre —junto con cuatro mujeres de su familia— y alli des-
cubri6 huellas de pies. Entonces, la Senora Tierra le dijo: “Mide tu
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pie”. Winal lo comparé con las pisadas y con esta accion dio lugar
al juego de palabras: xok laj kab ok, que aproximadamente se puede
traducir como: ‘contar toda la tierra por pasos’. Fue en ese momento
cuando Oxlajun Ok “Trece pies’ —o quizas el nombre calendarico
‘Trece Perro’— emparej6 sus pies (cabe recordar que el perro es
el guia del sol en sus travesias nocturnas por el inframundo). Acto
seguido, todos partieron de oriente y se dijeron por primera vez
los nombres de los veinte dias: trece en un grupo y siete en otro.
Con dicho recorrido inaugural nacié el winal y desperté el mundo.
Con la mitica travesia se instauraron simultineamente el tiempo y
el espacio. Todo cuanto existe fue creado. Desde entonces, la rela-
cion de los dias —uno tras otro, en orden— debe leerse a partir del
oriente. Asi pues, principi6 el computo del tiempo y se constituyo
la carga del winal, o sea, la veintena de dias que componen su des-
tino, misma que debera ser transportada a cuestas por porteadores
sagrados, con la ayuda de su mecapal.

Seguramente importa senalar que Maria Montoliu Villar (1991)
afirma que los elementos principales de este mito estan contenidos
en la ldmina de las paginas 75 y 76 del Cédice Madrid (figura 17).
Ciertamente, en el centro de esta ilustracion, al pie del arbol que
marca al axis mundi, estd sentada la pareja de dioses creadores,
rodeada por un marco que contiene los glifos de los veinte dias
del winal. Alli estin también las trecenas y las huellas de los pies
asociadas con los rumbos del universo. Por si fuera poco, el texto
de las paginas 77 y 78 indica que la cuenta se inicia el dia 1 Imix
en el cuadrante del oriente (abajo) y sigue —en el sentido de las
manecillas del reloj— por los repartos del sur y del poniente (a la
izquierday arriba, respectivamente), hasta terminar en el del norte
(a la derecha), tal como corresponde a la tradiciéon cartografica
mesoamericana. En estas paginas del Madrid también se mencionan
el inframundo y el centro como rumbos del universo (Knoérosov
1999). Al respecto, Susan Milbrath (1999) considera la posibilidad
de que los puntos cardinales quinto y sexto correspondan al nadiry
al cenit, respectivamente. Todo parece indicar, pues, que la lamina
ilustra el origen de la cuenta del tiempo, en general, asi como el
establecimiento del ciclo de 260 dias, en particular.

En torno a esta cuestion, es menester referir que Thompson
[1985b (1971)] manifesté serias dudas con respecto a que la pa-
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Figura 17. Paginas 75y 76 del Cédice Madprid.

labra winal, del maya yucateco, estuviera relacionada con winik,
‘hombre’ y ‘veinte’, en varias lenguas de la familia. En cambio, si
pensaba que winal podia estar vinculada con el término wen, cuyo
significado remite al campo semantico de la luna. Por ejemplo, la
oracion jun wen wal se traduce como ‘mi hijo tiene un mes’. Del
mismo modo, wen winik se debe traducir como ‘albino’, haciendo
notar que, en las culturas mesoamericanas, los albinos estan relacio-
nados con los eclipses. Independientemente de las consideraciones
de Thompson, aqui cabe agregar otra pieza léxica al mosaico. Se
trata de la palabra winan, que en el Calepino de Motul (Arzapalo
1995) tiene la acepcién de ‘orden’, tal como se puede advertir en
la oracion mana’an w winan u t’an, la cual se traduce como ‘no tiene
orden en sus palabras’. Y winan viene a colaciéon porque uno de los
componentes fundamentales del mito referido es, precisamente,
el orden en que se da la sucesion de los dias que integran el winal.
Aqui, de paso, es interesante hacer notar que el concepto de ‘or-
den’ también esta presente en el vocablo tsolkin, pues tsol significa
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precisamente ‘orden’, ‘serie’, ‘sucesiéon’. Sin embargo, la inclusion
del término en este contexto no se puede validar, porque se trata de
una voz inexistente en las fuentes coloniales. Ciertamente, tsolk’in
es una palabra que acuné William Gates en 1921 [Thompson 1985b
(1971) y Diaz-Bolio 1976].

La principal objeciéon que Thompson le puso a la posible rela-
cion de winal con winik fue el hecho de que el nimero veinte se
representa mediante cuatro lexemas diferentes —descontando las
formas cognadas— en las lenguas de la familia, a saber: 1) winik
(que tiene la distribucién mas amplia, pues se encuentra en el
huasteco, en el lacandon y en varias lenguas de las tierras altas, mas
no en el maya yucateco); 2) k’al (que es el segundo en frecuencia
y se documenta en lenguas de la peninsula de Yucatan, Chiapas y
Guatemala); 3) taab (que s6lo se presenta en el tzeltal, el tzotzil y el
tojolabal, es decir, en los altos de Chiapas, aunque cabe senalar que
este término también aparece en el maya yucateco, como clasificador
numeral de veintenas de animales y veintenas de cargas de maiz)
y 4) may (que se circunscribe al kekchi del noreste de Guatemala).
De estos términos, el tercero es particularmente sugestivo, porque
ta:b, ademas de ‘veinte’, también significa ‘mecapal’ tanto en las
lenguas cholanas como en las yucatecanas. El mecapal, por supues-
to, remite inmediatamente al conjunto de nociones asociadas con
el concepto de ‘cargar’. Y al respecto, no hay que olvidar que en el
mito referido los veinte dias constituyen la carga del winal, misma
que debe ser acarreada por porteadores divinos, a la manera de
los tamemes, es decir, a cuestas y con la ayuda de un mecapal. Por
supuesto, de la misma manera en que se portean los dias, también
son cargados las veintenas, los anos y los periodos mayores, en una
eternajornada de relevos. Sobra apuntar que los distintos cargadores
del tiempo son relevados de acuerdo con la duracién de su periodo;
asi, el tameme del k’in es sustituido diariamente, mientras que el
del winal es relevado cada veinte dias. La estela D de Copan ilustra
bien esta concepcion del tiempo (figura 18). Efectivamente, en la
serie inicial de esta pieza se puede observar el momento en que los
dioses de los nimeros nueve, quince, cinco, cero y cero llegan al
lubay, ‘descansadero grande de los indios caminantes’, cargando
con su mecapal las representaciones figurativas del bak tun, k’atun,
tun, winaly k’in, respectivamente.
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Figura 18. Serie inicial de la estela D, Copan.

No esta por demas recordar que existen datos epigraficos confia-
bles con respecto a la existencia de ciclos mayores al bak tun. Ya se
hizo mencién en el segundo capitulo de la estela 1 de Coba (figura
9a), que contiene una cuenta larga con 19 periodos superiores al
bak’tun. Otro ejemplo seria el de lafecha 13.13.13.13.13.13.13.13.9.
15.13.6.9, que esta inscrita en el escalon VII de la escalera jeroglifica
2 de Yaxchilan (figural9), que corresponde a otra cuenta larga
con 8 ciclos superiores al bak’tun. En el mismo tenor, se pueden
agregar algunos casos de numeros de distancia —especificamente
los llamados nimeros tramados— que envian las fechas referidas
a grandes profundidades temporales, tanto del pasado como del
futuro. Un buen ejemplo de la utilizacién de estos nimeros se
encuentra en el texto comprendido entre las columnas E y H del
tercer tablero del Templo de las Inscripciones, en Palenque. Allj,
a la fecha (1.13.0.)9.9.2.4.8 5 Lamat 1 Mol (E6 y F6) se le resta el
numero 7.18.2.9.2.12.1 (de F9 a E12, incluyendo 2 ciclos superiores
al bak’tun), parallegara 1.5.2.6.19.19.10.7 1 Manik 10 Sek (H1y G2),
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que corresponde a una fecha anterior a la primera en 1246 826 anos

con 270 dias, o sea, que se ubica aproximadamente en la época en
que el Homo erectus estaba colonizando Europa y Asia. Finalmente,
en el mismo texto, la fecha (1.13.0.)9.8.9.13.0 8 Ahaw 13 Pop (E3y
F3) es proyectada al futuro mediante el niimero 10.11.10.5.8 (de G4
a Hb), para alcanzar la fecha 1.13.1.0.0.0.0.8 5 Lamat 1 Mol (H6 y
G7), que se localiza en el ciclo que sigue al bak tun y corresponde al
23 de octubre de 4772, en el siglo xLv111. Las cuentas largas de Cobay
Yaxchilan tienen que ver con la fecha cero, con la creacion del mundo.
Por su parte, los nimeros tramados de Palenque responden al deseo
de vincular el tiempo profano con el tiempo sagrado, en este caso, de
homologar las fechas de nacimiento y entronizacion de Pakal con las
correspondientes a los mismos eventos de la Diosa Madre. La idea es
fusionar la historia con el mito, para de esta manera sacralizar las fe-
chas profanas en cuestién [Thompson 1985b (1971), Schele y Freidel
1990, Schele y Miller 1992 (1986) y Schele y Mathews 1998].

A ciencia cierta, no se sabe cual era el nombre de estos grandes
ciclos temporales, pues las fuentes coloniales s6lo registraron los
términos correspondientes al k’%n (1 dia), winal (20 dias), tun (360
dias) y k’atun (20 tunes). Sin embargo, los mayistas se han recarga-
do en el Arte de Beltran, para componer los términos bak ‘tun (400
tunes), piktun (8000 tunes), kalabtun (160000 tunes), kinchiltun
(3200000 tunes) y alautun (64000000 de tunes). Los ciclos ma-
yores al alautun carecen de nombre particular porque, simple y
sencillamente, el sistema de numeracion descrito por el franciscano
yucateco llega hasta el nimero hun alau, que equivale a 64000 000.
Como se puede observar, los ciclos a partir del tun mantienen un
claro caracter vigesimal. Efectivamente, el k’atun esta conformado
por 20 tunes y todos los ciclos superiores corresponden a potencias
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de la base 20, justo como sucede en los sistemas mayas de numera-
cion (figura 9).

De acuerdo con Victoria R. Bricker [1992 (1966)], la concep-
ci6n que tenian los antiguos mayas del flujo del tiempo como una
serie de cargas se ha proyectado nitidamente sobre el sistema de
cargos que practican los tzotziles contemporaneos de San Lorenzo
Zinacantan. Esta afirmacion se sustenta en la analogia que existe
entre los porteadores del tiempo y los funcionarios del sistema de
cargos, pues estos ultimos deben llevar la carga de la celebracion de
las fiestas de la comunidad durante uno o mas anos. Siguiendo el
simil, resulta entonces que los funcionarios superiores correspon-
den a los porteadores de los periodos mas largos (pues han llevado
la carga durante varios anos), mientras que los funcionarios de los
niveles inferiores corresponden alos cargadores de los periodos mas
cortos (pues s6lo han durado en el cargo pocos anos).

Es posible que la conversion del hombre aspectual en un hombre
basicamente temporal haya favorecido la gramaticalizacién —en
la acepcion lingtiistica de la palabra— del tiempo en el verbo. En
relaciéon con este particular, Joan L. Bybee (1985) senala que la
relevancia es un determinante fundamental para el desarrollo de
la flexion, entendiéndose por relevancia la capacidad que tiene un
elemento A de afectar el contenido semantico de un elemento B. Por
supuesto, la susodicha relevancia depende de la importancia cultural
o cognitiva que tengan las formas involucradas. De tal manera, se
puede aseverar que dos elementos semanticos son relevantes entre
si, cuando el resultado de su combinacion designa a un referente
de alta prominencia cultural o cognitiva. Asi pues, una categoria
gramatical dada es relevante para el verbo en la medida en que el
significado de la categoria en cuestion afecte directamente el signi-
ficado del lexema verbal. En este sentido, el aspecto es claramente
mas relevante para el verbo de lo que resulta ser el tiempo. Por otra
parte, parece ser una tendencia muy significativa que los elementos
mas relevantes ocupan una clase posicional mas cercana a la raiz
verbal, mientras que los menos relevantes estan mas alejados de ésta.
En consecuencia, se puede afirmar que translingtisticamente y con
muy contadas excepciones, los marcadores de aspecto se ubican en
una posicion mads cercana al nucleo verbal que la ocupada por los
marcadores de tiempo. Paralelamente, cabe senalar que el orden
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relativo de los morfemas en las palabras también puede ser indicador
de la secuencia historica en que se gramaticalizaron las diferentes
categorias. En cuanto a ello, es 16gico suponer que las categorias que
primero se morfologizaron son aquellas que estan mas cerca de la
raiz verbal y, en términos generales, se considera que las categorias
son mas recientes en la medida en que se van alejando del nucleo
de la palabra (Givon 1971). A partir de los argumentos anteriores,
resulta razonable asentar que las formaciones verbo-aspecto-tiempo
y tiempo-aspecto-verbo, tan profusamente extendidas en las lenguas
del mundo, arrojan luces sobre lo que aqui se discurre, porque, por
una parte, dan fe de que el aspecto es mas relevante para el verbo
que el tiempo; y por la otra, parecen indicar que el aspecto es una
categoria gramatical mas antigua que el tiempo.

Nunca esta de mas apuntar que, si bien es cierto que en la ma-
yoria de las ocasiones el tiempo gramatical en las lenguas aparece
asociado con el verbo, también lo es que existen algunos casos en
los que dicho tiempo se relaciona con otras clases de palabras, como
pueden ser los nombres, los pronombres, los demostrativos y los
numerales, entre otros (Barriga 1996). Un ejemplo de flexion de
tiempo no verbal lo encontramos en el Arte del idioma zapoteco que a
fines del siglo xvI escribié un dominico andaluz llamado fray Juan
de Cérdova [1987 (1578)]. En dicha obra, en un apartado dedicado
exclusivamente a la descripcion del modo de contar de los indios,
el religioso en cuestion escribio:

Ytem lo segundo es de notar, que guardan en su modo de contar. El
orden de presente, preterito y futuro, con quitar o anadir alguna letra
o sillaba, porque no quentan como nosotros, que dezimos treynta, o
contamos quarenta o cinquenta, con vnos mesmos terminos contamos
o nombramos lo que se quenta, y lo contado, y lo que se ha de contar,
sin mudar letras ni acentos (obra citada: 175).

Efectivamente, el zapoteco, segiin Cérdova, conjuga los numera-
les conforme al tiempo de la cuenta, distinguiendo al presente del
pasado y el futuro mediante los prefijos ko-y we-, respectivamente:

Presente Pasado Futuro
1 tobi kotobi wetobi
2 lopa kotopa wetopa
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3 chona koyona weyona
4 tapa kotapa welapa

En cuanto ala conformacion de los sistemas temporales, hay que
subrayar que translingtisticamente se reconocen dos estrategias
gramaticales. Por una parte, los sistemas de tiempo absoluto, que se
caracterizan por localizar las situaciones con relacién al momento
de la enunciacién; y por la otra, los sistemas de tiempo relativo, que
tienen la particularidad de ubicar las situaciones en relacion con
cualquier punto del contexto. Aqui cabe senalar que, en algunas
lenguas, ambas estrategias se pueden combinar. Por otra parte, hay
que anadir que los sistemas temporales se subdividen en sistemas
ternarios y sistemas binarios. Los sistemas ternarios, como su nom-
bre lo indica, se componen de tres tiempos gramaticales, a saber:
presente, pasado y futuro. La definicion de estos tiempos esta en
funcion de la localizacion temporal fisica de la situacion referida
con respecto al centro deictico, ya que ella puede ser simultanea,
anterior o posterior a él. Por su parte, los sistemas binarios se ajus-
tan al universal de Comrie [1987 (1985)] que afirma que en un
sistema de tiempos gramaticales, la referencia temporal fisica de
cada tiempo gramatical del sistema es un continuo. Esto significa
que s6lo pueden existir los sistemas binarios pasado/no pasado y
futuro/no futuro, quedando excluida la posibilidad de un sistema
presente/no presente. Por ultimo, hay que agregar que tanto el
pasado como el futuro se pueden subdividir, cada uno, en remoto
y cercano, dependiendo de la distancia temporal que separe a los
eventos referidos del momento de la enunciacion.

Volviendo con los antiguos mayas, parece sensato suponer que
la influencia de la ontologia arcaica se perme6 hasta los sistemas
temporales de las lenguas que hablaban. No es casual, pues, que
Otto Schumann (1990) insista en que la configuracion geométrica
del tiempo, en las lenguas de la familia, es circular. Dicha afirmacién
se basa en el hecho de que varias de ellas, ademas de distinguir a
los tiempos presente, pasado y futuro, tienen una cuarta forma
gramatical para senalar —por igual— el pasado muy remoto y el
futuro muy remoto. Ramoén Arzapalo (1984) designa a esta cuarta
marca como tiempo distante. Por supuesto, es posible que desde
la concepcion lineal, dicho tiempo distante sea ambiguo, pues se
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puede interpretar tanto con el sentido del pasado como con el del
futuro. Asi, en maya yucateco moderno (Monforte 1994), el mor-
fema -¢’del distante necesita para desambiguarse de un elemento
de caracter adverbial, que puede ser bin ‘ir’, para el futuro; o wuch,
que se deriva de uuchul ‘suceder’, para el pasado. Un par minimo
que muestra la funciéon de estos elementos es el siguiente: bin in
jats-e’ ‘le pegaré (en un futuro distante)’ y uuch in jats*e ‘le pegué
(en un pasado distante)’.

El poquer de tiempos arriba descrito se puede representar
como la caratula de un reloj. Si el tiempo presente se coloca en
el lugar que corresponde al namero 12, entonces el pasado debe
ir en el del nimero 3, el distante en el del 6 y el futuro en el 9.
La flecha del tiempo sigue el sentido de las manecillas del reloj.
Parte del presente (vbo.-ik, en el maya colonial) con direccion al
pasado (vbo.-aj).

Del pasado se dirige al tiempo distante (vbo.-¢’), que ocupa una
posicion diametralmente opuesta a la del presente y que, por lo
tanto, representa el punto mas alejado en el tiempo, sin importar
que éste sea pasado o futuro. Del tiempo distante —y en virtud de
esa concepcion tan particular de la historia como algo que se repite
periodicamente— se accede al futuro (vbo.-om ). El ciclo se cierra
cuando tal futuro se convierte en presente. Este arreglo, dicho sea
de paso, es congruente con la ubicacion espacial tan peculiar que
algunos pueblos mayas le otorgan al pasado y al futuro con respecto
al sujeto enunciador, a saber: el pasado al frente (porque es algo
conocido, se le puede ver) y el futuro atras, a la espalda (porque el
hombre comun no lo puede ver).

A proposito del dltimo punto y de la estela D de Copan antes
mencionada, Carlos Lenkersdorf (1992) alude al cartucho A2 del
texto de dicho monumento —donde se representa al dios del ni-
mero nueve cargando con su mecapal a la figura del bak tun, un ave
de rapina con el pico inferior en forma de mano— y hace notar
que ambos personajes miran en direcciones contrarias, es decir, el
cargador ve hacia adelante y la carga hacia atras (figuras 18 y 88). Se-
gun Lenkersdorf, Ias posiciones relativas que guardan entre si estos
seres constituyen una buena representacion del devenir existencial
desde el punto de vista maya, en el sentido de que a lo largo del
tiempo los sujetos no son los determinantes sino los determinados,
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o sea, que uno no puede ver hacia dénde es cargado, ni por quién.
Se va hacia atras, hacia lo desconocido, hacia el futuro que esta a la
espalda, porque ahi esta aquello que jamas se ha visto.

Con el mismo afan de exégesis, hay que subrayar el hecho de
que en los textos mayas los glifos cefalomorfos regularmente miran
hacialaizquierda, o sea que ven hacia lo ya escrito, hacia lo pasado.
Lo no escrito, el texto que esta por venir, queda atras de las cabezas.
La orientacion hacia el comienzo es clara, pues la regla se cumple
incluso en los pocos textos que existen escritos en espejo, como es el
caso del dintel 25 de Yaxchilan (figura 12). Ciertamente, la lectura
en esta obra maestra del arte maya se realiza de derecha a izquierda
y los glifos cefalomorfos ven hacia la derecha. Esta manera de per-
filar las cabezas en la escritura es anterior al clasico maya, pues en
la estela 1 de La Mojarra ya se advierte claramente dicha intencién
(figura 20). En este monumento epiolmeca, el texto en columnas
se divide nitidamente en dos partes. La primera se desarrolla de
derecha a izquierda, a partir del centro. La segunda, por su parte,
va de izquierda a derecha, también a partir del centro. De acuerdo
con lo senalado, todos los glifos cefalomorfos de la primera seccion
ven hacia la derecha, mientras que los de la segunda lo hacen a la
izquierda. En ambas divisiones ven hacia lo ya escrito. Esta orienta-
cion de los cefalomorfos se ajusta bien a la generalizacion de Ignace
J. Gelb [1982 (1962)], quien senala que en la mayor parte de las
escrituras pictograficas los signos se orientan normalmente hacia
el comienzo de la linea.

Por otra parte y de vuelta con la lengua, para mostrar el orden
en que se gramaticalizaron los morfemas correspondientes a las
categorias de tiempo y aspecto, conviene recurrir a la descripcion
estructural que Maria Cristina Alvarez [1998 (1969) ] hace del maya
del Chilam Balam de Chumayel, texto de caracter religioso e histérico
que, al parecer, fue compilado inicialmente por el indio Juan José
Hoil en 1782. En el apartado de la descripcién que corresponde
a la flexion verbal, la etnolingtiista referida da cuenta de los afijos
ligados a la raiz y su secuencia, por medio de la siguiente férmula:
+PP+RV+MO=+AS+T+PS+CL, en la cual el signo + indica el caracter
obligatorio de un elemento, + el caracter optativo, PP abrevia pro-
nombre prefijado, RV raiz verbal, MO modo, AS aspecto, T tiempo,
PS pronombre sufijado y CL clitico demostrativo. En esta formula
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Figura 20. Estela 1, La Mojarra.
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se advierte —tal como cabria esperar— que la posiciéon que ocupa
el aspecto es mas cercana a la raiz que la que ocupa el tiempo, lo
cual significa que en el maya colonial el aspecto es una categoria
mas prominente o mas antigua que el tiempo. De acuerdo con los
datos de Monforte (1994), el orden relativo vbo.-aspecto-tiempo se
ha mantenido en el maya moderno. Ciertamente, en el verbo de la
oracion in ja:ts-m-aj ‘yo le pegué’ se puede constatar que el aspecto
perfecto -m esta mas cerca de la raiz de pegar ja:ts’ que el tiempo
pasado -aj.

Al girar la lente hacia la rama cholana —que, sin duda, es la que
corresponde a las inscripciones glificas del clasico— se advierte
un panorama algo diferente, porque, segin Kaufman y Norman
(1984), la estructura del verbo, tanto en el protocholano como en
sus lenguas hijas conocidas (chontal, chol, choltiy chorti), se sinte-
tiza en la formula AS+PP+MI+RV+ST+MS+PS, en la que AS abrevia
aspecto, PP pronombre prefijado (serie ergativa), MI modificador
incorporado, RV raiz verbal, ST sufijo temdtico, MS marcador de
estatus y PS pronombre sufijado (serie absolutiva). Con respecto a
esta estructura, es importante subrayar que las distinciones aspec-
tuales se reparten entre las posiciones +AS y +MS, mientras que la
categoria de tiempo brilla por su ausencia. Un par minimo con
esta estructura verbal, en el chontal de Acalan (a principios del
siglo XvII1), es u-mis-an-g 3*sg.erg.-limpiar-imperfecto-3*sg.abs. ‘él 1o
limpia’ y u-mis-i-g 3°sg.erg.-limpiar-perfecto-3*sg.abs. ‘¢l lo limpio6’.

A partir de los argumentos arriba expuestos y para concluir este
capitulo, es posible correlacionar la cosmovision de los antiguos
mayas con algunos hechos lingtisticos de la siguiente manera.
Primeramente, durante el preclasico, los pueblos mayenses se
sometieron a la pauta cultural que conformé toda el area meso-
americana. Dicho patrén correspondi6, con bastante exactitud, a
lo que Mircea Eliade ha definido como ontologia arcaica, la cual
se caracteriza por un marcado acercamiento de los grupos sociales
a la naturaleza, por la persistencia del arquetipo cosmogoénico a
través de la secuencia caos-cosmos-caos, por la fijaciéon simbélica
del axis mundiy por el establecimiento del ritual en términos de
la iteracion del génesis. De esta manera, los mayas del preclasico
llegaron a compartir con otros pueblos de la region —en mayor
o menor medida— una concepcion circular del devenir existen-
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cial que se concreté en el modelo de creaciones y destrucciones
ciclicas del mundo, en la rueda calendarica, en la posibilidad de
predecir el futuro mediante el conocimiento del pasado y en la
conviccion de que la inmortalidad era alcanzable por la via del
renacimiento. En esta cosmovision ahistorica, el pasado y el fu-
turo no eran mas que los términos de una ecuacién y el mismo
concepto de tiempo parecia estar fuera de lugar, pues el acento
estaba colocado sobre algunas aristas procesales —no tempora-
les— del desarrollo de las acciones. De ahi que sea valido afirmar
que los mayas del preclasico constituian, sobre todo, una sociedad
aspectual, no deictica. Resulta l6gico, entonces, que las lenguas
de esos pueblos no hayan recurrido sobremanera al tiempo como
categoria de predicacién y, en su lugar, hayan desarrollado con
cierta exuberancia el aspecto.

Luego, hacia fines del formativo, los epiolmecas inventaron el
tiempo. Por supuesto, dicha invencién provocé que el devenir exis-
tencial fuera lineal e irreversible. La idea lleg6 a los mayas, quienes
consignaron el punto de partida calendarico en la fecha 13.0.0.0.0
4 Ajaw 8 Kumk’u (3114 a.C.). A partir de ahi se conceptualizaron el
presente, el pasadoy el futuro. En efecto, la cuenta larga yla escritura
plena marcaron el surgimiento de la historia y de la iconolatria, la
emergencia cabal de sociedades temporales, deicticas. Pero el costo
de la crénica para los hombres comunes —no para los dirigentes—
era muy alto, pues aparte de que los saberes acumulados se volvian
obsoletos, también habia que renunciar al beneficio del renaci-
miento y al del augurio. Asi las cosas, ante esta situacion, lo mejor
fue asumir —a partir del clasico— la coexistencia de la cosmovision
circular ylalineal, el roce de lo aspectual con lo temporal y, de algu-
na manera, la oposicién de lo social y lo individual. Porque, hay que
reconocerlo, los intereses de los estratos inferiores estaban mejor
respaldados por la version ciclica del devenir, mientras que los de
las clases altas que ostentaban el poder estaban mejor representados
por la lineal. La lengua —institucién social por excelencia— tomo
el partido de la ontologia arcaica y privilegié en el verbo el uso del
aspecto progresivo sobre el del tiempo presente, el del perfecto
sobre el del pasado, y el del incoativo sobre el del futuro.

El abandono de la cuenta larga en 10.4.0.0.0 12 Ajaw 3 Wo (909
d.C.) marcé el fin del clasico y represent6 un revés importante para
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los linealistas. Sin embargo, el golpe no fue definitivo, porque atn
quedaba el baluarte de la escritura. De manera que durante el pos-
clasico se siguié augurando e historiando con la rueda de los katunes.
Mas las condiciones no eran ya las mismas: la urdimbre social en la
peninsula de Yucatan estaba alterada por la intromisiéon de grupos
procedentes de la costa del Golfo y del altiplano central. Todo parece
indicar que esta situacion favorecio a la ontologia arcaica, pues entre
el séptimo y el décimo ciclos florecieron los agoreros por doquier
y ni la debacle que sigui6 a la Conquista, ni el tristemente célebre
auto de fe en Mani, ni la hoguera de los c6dices, ni la imposicion
cristiana de una nueva cronologia lineal pudieron acabar con la
cosmovision circular de los mayas. El botén de muestra es el vaticinio
del katiin 8 Ajaw, contenido en el Chilam Balam de Chumayel [Roys
1967 (1782) y Garzay Mediz 1985 (1782)], que a la letra sentencia:
Banban k’atunyaj bin beltabaki tumenel aj otochnalobe ‘Muchas guerras
seran hechas por los moradores de la tierra’. El augurio se ha cum-
plido puntualmente en diferentes ocasiones. Sucedi6 con el primer
desalojo de Chichén Itza (672-692 dC), con el de Chakan-Putun
(928-948 dC), con el segundo arrasamiento de Chichén Itza (1185-
1204 dC), con la destrucciéon de Mayapan (1441-1461 dC) y con la
derrota de los tultimos itzaes en Tayasal (1697 dC). Mdas aun, Edmon-
son (1979) y Bricker (1981) afirman que la mistica del katin llegé
incluso a convertirse en una forma de resistencia que se extendio
durante toda la Colonia, hasta el grado de incidir en la larga guerra
de castas. Efectivamente, las profecias se han verificado en repeti-
das ocasiones y en su discurso esotérico, recargado de metdforas,
se han mezclado indiscriminadamente historias con vaticinios, se
ha fundido y confundido el pasado con el futuro, utilizando para
ello lenguas de una familia que, definitivamente, ha privilegiado
lo aspectual sobre lo temporal. Lo aspectual en complicidad con
lo circular y lo temporal con lo lineal.

Una vez que han sido explorados los dédalos de la clasificacion y
la seriacion —siempre asentando la tilde sobre algunos particulares
de los sistemas mayas de numeracion— conviene en el préximo capi-
tulo internarse por las veredas de la escritura y, mas especificamente,
por las de la escritura de los niimeros, pues, en efecto, el afan de
registrar graficamente las cantidades motivé en los antiguos mayas
lainvencion del ceroy les permiti6 arrimarse al infinito o, dicho con
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otras palabras, los llevé a desarrollar el principio del valor posicional
en la escritura de los nimeros compuestos y, a la vez, les ofrecié la
posibilidad de realizar toda suerte de calculos con un alto grado de
exactitud, incluyendo aquellos que se referian a la oscilacion de los
cuerpos siderales que deambulaban por su retazo de cielo.
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6
PUNTOS, BARRAS, CARACOLES

Y UN PANTEON

EL REGISTRO GRAFICO DE LAS CANTIDADES
ENTRE LOS ANTIGUOS MAYAS

Uooh
¢t bin u nuc than...

EL RITUAL DE LOS BACABES
ed. Arzapalo 1987: texto 7, folio 34.

Elnacimiento de la escritura es una cuestion que, dada su importan-
cia, ha interesado a propios y extranos durante diferentes épocas.
Al respecto, cabe decir que no han sido pocos los pueblos que la
han considerado un don divino, un obsequio de los dioses. Entre
ellos se debe incluir a los mayas yucatecos del clasico tardio y del
posclasico, quienes, de acuerdo con Taube (1992), pensaban que
la escritura era un regalo otorgado por Itzamna (el Dios D), el dios
viejo y omnipresente, asociado al caiman, que guardaba relaciéon
con el conocimiento esotérico y que en el sitio puuc de Xcalumkin,

Figura 21. Itzamna como escribano,
Codice Madyid.
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Figura 22a y b Pawajttiin como escribano, Copan.

en el septentrion campechano, aparece asociado al titulo de los es-
cribanos, que alaletra reza aj ts’ib, frase que bien se puede traducir
como ‘El que escribe’. Asi pues, no debe ser causa de extraneza
el que Itzamnd, eventualmente, se presente en el Codice Madrid
personificando el papel de amanuense, con un pincel en la mano
derecha y un tintero en la izquierda (figura 21).

Otro prominente socio del pante6n maya que mantiene una
relacion directa con el arte de la escritura es el anciano Pawajtin
(Dios N). Este personaje cuadrino, sostenedor de la Tierra y, por
ende, relacionado con los puntos cardinales, ha sido vinculado con
la tortuga, el caracol yla arana. Desde el punto de vista iconografico,
se distingue tanto por sus rasgos seniles como por su caracteristico
tocado en forma de red. Sus apariciones como escribano son mas
frecuentes que las del mismo Itzamn4, sobre todo en la escultura
y ceramica del clasico (figuras 22 a y b). De particular interés para
este trabajo es un vaso del siglo viir que lo muestra arrodillado
frente a un cédice con tapas de piel de jaguar, dirigiéndose a dos
personajes igualmente sentados, atentos a lo que parece ser una
clase de matematicas, pues, en la escena, Pawajtiin senala con un
pincel la pagina superior del cédice y enuncia las cifras (7, 8, 9,
12), 13y 11, que aparecen escritas con puntosy barras (K1196). La
representaciéon de los niimeros referidos se da en una forma tal que,
desde el punto de vista funcional, recuerda mucho las filacterias de
los cuadros medievales y renacentistas, o los globos de las historietas
modernas (figura 23).
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Figura 23. Pawajtin impartiendo Figura 24. Jun Bats’ y Jun Chwen
una clase de matematicas, K1196. como escribanos, K3413.

Al lado de Itzamna y Pawajtin, es obligado incluir también a
Jun Bats’ y a Jun Chwen, quienes fueron convertidos en changos
por los héroes gemelos del Popol Vuh que, dicho sea de paso, eran
sus medios hermanos. A la postre, los dioses-changos llegaron a ser
los patronos de los musicos, los artistas y los escribanos (figura 24),
razén por la cual con cierta frecuencia llegan a aparecer retratados
en la ceramica clasica, casi siempre sentados frente a los codices, con
las piernas cruzadas, portando los arreos y las insignias del oficio,
tales como: los pinceles, los tinteros de concha, los pulidores para
el papel de corteza, el tocado en forma de red, el llamado turbante
de lentejuelas, la supuesta oreja de venado y el profuso arbol de los
numeros que, al parecer, no es mas que una representacion icono-
grafica del arbol del amate [Tedlock ed. 1996 (1985) y Coe y Kerr
1997]. Aqui resulta interesante apuntar que la relacién entre los
changos y la escritura se ha presentado también en otras culturas.
Por ejemplo, para los antiguos egipcios el inventor de la escritura
jeroglifica fue Thot, el dios de la luna que poseia los secretos de la
magia y que, l6gicamente, fungia como patrono de los escribanos.
Como es sabido, Thot algunas veces era representado como un
ibis y otras mas como un mandril. Al respecto, es bien conocida la
escultura del Imperio Nuevo que muestra a Thot, en su advocacién
de babuino, presidiendo la tarea del amanuense Nebmertuf (Tus6n
1997). Un ejemplo adicional es el de los ekoi de Nigeria, cuya tradi-
cion dice que los changos de la region les ensenaron a sus ancestros
los simbolos originales de la escritura nsibidi que, al parecer, es un
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Figura 25. El conejo escribano, vaso de Princeton, K511.

sistema de identificacion mnemonico o rememorativo [Gelb 1982
(1952) y Harris 1986].

En aras de la cabalidad, se debe apuntar que otros dioses mayas
o animales sacralizados que aparecen en la plastica clasica caracte-
rizando el papel de escribanos son: el Joven Dios del Maiz, Junajpu,
el zopilote rey, el zorro, el perro y el conejo (figura 25) (Coe y Kerr
1997).

Ameén de los mitos grafogénicos, en los estudios sobre el origen
de la escritura también existen los enfoques evolucionistas que, en
esencia, no difieren demasiado de lo planteado durante el siglo
XIX para el campo de las especies biologicas, el de la economia, el
de las culturas y el de Ia morfologia de las lenguas. Efectivamente,
unos y otros pecan tanto de eurocéntricos como de teleologicos.
De eurocéntricos —en el tema que nos ocupa— porque consideran
que el sistema alfabético representa el estadio mas avanzado de la
escrituray porque a la vez menosprecian otras posibilidades, incluso
aquellas que también tienen bases fonograficas, como es el caso
de los silabarios. O dicho con otras palabras, consideran que los
sistemas de escritura alfabética asociados a las lenguas occidentales
son mejores que los sistemas silabicos desarrollados en el medio y
el lejano oriente. Y por otra parte, pecan de teleologicos porque
suponen de antemano que, a partir de las pictografias, existe una
serie de transformaciones progresivas que irremediablemente con-
ducen al establecimiento de un alfabeto, o sea, a lo que de entrada
consideran el nivel supremo de los sistemas de escritura.

De lo anterior no debe desprenderse la idea de que antes del
siglo XI1X no existian ya muestras de la llamada tirania del alfabeto
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Figura 26. E1 “A, B, C” de Landa.

(Harris 1986). Sin duda, la mas contundente de todas es Ia que nos
ofreci6 Diego de Landa [1985 (1566) ], quien debi6 estar convencido
de que la escritura maya era alfabética y, torciendo la informacion,
logré transformar los glifos en letras. Asi, por ejemplo, la huella
de un pie descalzo que actualmente se conoce como T301 y se lee
como be en el conocido “A, B, C” de Landa representa a la letra
“B” (figura 26).

Regresando al evolucionismo, cabe agregar que sus efluvios
también aromatizaron el campo de la glifica maya y fueron la causa
de que Sylvanus Griswold Morley asentara en su texto clasico La
civilizacion maya [1992 (1946) ] que el arte de la escritura ha pasado
por tres estados evolutivos bien definidos, a saber: el pictogrifico,
el ideografico y el fonético.

De acuerdo con Leonard Bloomfield [1984 (1933)], l1a escritura
pictografica es aquella que utiliza pinturas o dibujos, de manera mas
o menos profusa, para el envio de mensajes, el registro de eventosy
la elaboracién de ayudas mnemonicas. Segin Bloomfield, la escri-
tura pictografica no puede ser considerada escritura en el sentido
estricto del término, porque no tiene una relacion fija con las for-
mas lingtiisticas ni un nimero limitado de signos convencionales.
Sin embargo, si concede que los pictogramas pueden representar
un punto de partida hacia el desarrollo de la escritura ideografica,
la cual ya debe ser considerada escritura real. Dicha evolucion,
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por supuesto, se da a través de la fijacion, la estandarizacion y la
asociacion de algunas formas graficas con unidades significativas
del sistema de la lengua. En este sentido, el membrete de escritura
ideografica también es desafortunado, razén por la que el lingtista
de Chicago propone sustituirlo por el de escritura logografica, ya que
el término ideograma esta libre de condicionamientos linguisticos,
mientras que el término logograma se define como la representa-
cién convencional de una o mas unidades significativas del habla.
Tocante a este particular, es oportuno hacer notar que los sistemas
logograficos tienen la virtud de que pueden ser compartidos por
hablantes de diferentes lenguas, como sucede con la escritura china
o con los nimeros arabigos en la actualidad.

Siguiendo la linea evolutiva, cabe apuntar que la necesidad de
escribir nuevas palabras o de representar significados mas abstractos
pudo haber motivado la invencién de la escritura rebus. Este tipo de
escritura se basa en la combinacién adecuada de ideogramas para
que, mediante el encadenamiento de los significantes representados,
se construya el significante de un nuevo significado, el cual queda
completamente desvinculado de los significados asociados a los
ideogramas del compuesto. Asi —so6lo por ilustrar el mecanismo con
la lengua espanola— el dibujo convencional de un perro seguido
del de una tina de bano se lee como ‘cantina’. Del mismo modo, el
ideograma de una monja seguido del de una mujer encarcelada se
puede leer como ‘sorpresa’. De lo anterior, es posible colegir que la
escritura rebus se encuentra a caballo entre la escritura ideografica
y la fonética.

Por ultimo, se supone que la utilizacion regular de la escritura
rebus, aunada al principio de acrofonia —el mismo que permite
apocopar las palabras hasta reducirlas a su silaba inicial o, mas
aun, a su fonema inicial— dio lugar al surgimiento de la escritura
fonética, la cual puede ser silabica o alfabética, dependiendo tanto
de lainercia acrofénica como de la configuracion de las estructuras
fonoloégicas y morfolégicas de las lenguas involucradas.

El nimero de signos o caracteres de un sistema de escritura
constituye un criterio adecuado para su clasificacion. Asi, se puede
afirmar con seguridad que si el sistema en cuestion tiene algunos
cientos de signos, entonces es logografico (prefiero la nomenclatura
de Bloomfield). Si la cifra cae entre 40 y 90 signos, se trata de un
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silabario. Y por ultimo, si varia entre 20 y 30, el sistema es alfabético.
Aparte del inventario de signos, en el momento de caracterizar cual-
quier sistema de escritura, también hay que tener presente que no
existen sistemas logograficos puros, pues si existieran, éstos reque-
rirfan la memorizaciéon de un nimero muy elevado de signos. Por
ello, los sistemas logograficos siempre se presentan acompanados
de subsistemas fonograficos, mismos que se encargan de aligerar el
fardo de la representacion grafica de unidades significativas. De lo
anterior se debe colegir que si en el catalogo de Thompson [1985a
(1962) ] hay 1299 glifos diferentes, si en el de Knérosov (1999) se
consignan 1035 y si es un hecho probado que un nimero de estos
signos tienen una lectura fonética, entonces cabe aseverar que la
escritura maya se ajusta a las caracteristicas de los sistemas logo-
graficos. Dicho con otros términos, el sistema de escritura maya es
basicamente de caracter morfografico. Empero, una parte de sus
glifos también son objeto de una lectura fonografica. Asi las cosas,
los miembros de la escuela de Yale se refieren a éste como un sistema
logo-silabico (Coe 1992). Su contraparte rusa prefiere denominarlo
morfemo-silabico (Knorosov 1999).

Roy Harris (1986) —un conspicuo historiador de la escritura—
problematiza la hipoétesis evolucionista y pone el dedo en la llaga
al senalar que ésta no explica satisfactoriamente el transito de los
sistemas pictograficos a los logograficos. Al respecto, considera que
suponer que la escritura evolucioné automaticamente a partir de los
dibujos primitivos es tan ingenuo como suponer que el motor de
combustion interna evolucioné a partir de la tetera. De ahi que, asu
parecer, sea necesario reconsiderar la cuestion, tomando en cuenta
que desde el punto de vista funcional la escritura es una extension
del habla, que desde el punto de vista técnico es una extension del
dibujo y que no hay que confundir el origen de la escritura con el
origen de las letras.

Asi pues, cabria preguntarse si es posible dilucidar cémo los
dibujos primitivos pudieron transformarse en escritura. En cuanto
a ello, Harris considera que los emblemas —en su forma mas ele-
mental— constituyen aspectos complementarios de la identidad y
que esta propiedad les confiere la posibilidad de ser empleados en
contextos diferentes. El uso diferencial de los emblemas, a su vez,
se convierte en un argumento capaz de explicar la transicion del
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dibujo a la escritura. Un ejemplo verosimil seria el de una tribu que
tuviera al lobo como tétem y en la que, naturalmente, la marca del
lobo —no necesariamente una forma iconica— sirviera tanto para
designar al animal totémico como para identificar a la tribu. De esta
manera, pues, la palabra ‘lobo’ seria la etiqueta verbal de la tribu,
mientras que la marca del lobo constituiria una especie de distintivo
visual. En un contexto cultural adecuado, la marca grafica del totem
pasaria a ser el simbolo de un simbolo o, dicho con otras palabras,
pasaria a ubicarse en el verdadero umbral de la escritura, maxime
si se considera que el simbolismo emblematico se puede extender
al panteon religioso, a los espiritus, a las fuerzas de la naturaleza,
a eventos significativos, a lugares sagrados e incluso a individuos
particulares, creando asi una situaciéon en la que puede llegar a ser
dificil distinguir entre lo sagrado y lo profano, entre lo fisico y lo
metafisico, entre lo que pertenece y lo que no pertenece al ambito
del lenguaje. Actualmente, como es facil comprobar, muchos em-
blemas de este tipo sobreviven en las banderas nacionales, en los
escudos de las ciudades, en los blasones, en los simbolos religiosos
y hasta en los logotipos comerciales.

Siguiendo todavia muy de cerca el hilo argumental de Harris,
podria decirse que, para los miembros de una sociedad agrafa, los
diferentes emblemas graficos constituyen un punto de partida para
el desarrollo de la escrituray que la cuestion, en todo caso, consiste
en explicar cémo se pudo haber generalizado el uso de las formas
emblematicas en contextos no emblematicos o, mejor dicho, como
es que la utilizacion de los emblemas adquiri6 paulatinamente fun-
ciones utilitarias. Para encontrar una respuesta adecuada, hay que
hurgar en aquellas situaciones en las cuales se traslapan los usos
magicos y los rituales con los practicos. En cuanto a ello, Harris
senala que todas las pesquisas conducen al conjunto de actividadesy
creencias asociadas con la enumeracién, pues, como es bien sabido,
los nimeros representan la comunion de la cuantificaciéon con la
magia. Prueba de ello es que en muchas y muy diversas sociedades
los nimeros, amén de que han servido para contar, también han
tenido el poder de predecir el futuro y se han asociado con la buena
y la mala fortunas. Consecuentemente —y en funcién de todo lo
anterior— se puede afirmar con bastante seguridad que al Homo
litterans le antecedi6 el Homo numerans.
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Laultima aseveracion no esta colgada de una brocha porque, efec-
tivamente, el afan de registrar algunas cantidades o algunos niimeros
esta presente desde los huesos con muescas del paleolitico hasta las
primeras tablillas sumerias, pasando por los conocidos tokens de barro
y las ingeniosas bullae del medio oriente (Robinson 1995).

El caso mesoamericano no constituye una excepcion. Efecti-
vamente, en las postrimerias del preclasico, al sureste de México
y en el area maya, ya existian no menos de cinco sistemas locales
de escritura, a saber: el zapoteco de Monte Alban, el epiolmeca o
istmeno, el de Abaj Takalik, el de Kaminaljuyt y el maya tempra-
no de las tierras bajas. Importa senalar que todos estos sistemas
contaban con el recurso de los puntos y las barras para registrar
los nimeros y que, al parecer, eran logosilabicos. El ejemplo de
utilizacion de este tipo de numerales mas antiguo que se conoce en
la region es, quizas, el del monumento 3 de San José Mogote, en el
valle de Oaxaca (figura 27). En esta obra se ilustra a un personaje
sacrificado, con una pierna extendida y la otra flexionada. Entre
dichas extremidades se encuentran dos glifos, que se han leido como
‘uno terremoto’. El signo que representa al ‘uno’, por supuesto, es
un punto. La frase en cuestion puede corresponder a una fecha
o bien referirse al nombre del personaje (Coe y Kerr 1997). Otro
ejemplo —aunque no tan claro ni tan aceptado— es el del arete de

Figura 27. Monumento 3, San José Mogote.
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Cuicuilco, que contiene la ilustraciéon de una figura humana, de pie,
con los brazos abiertos, disenada de manera muy elemental (figura
28). En la parte externa de las extremidades superiores se localizan
dos puntos, los cuales han motivado la lectura ‘dos senior’. Dada
su procedencia, este arete podria ser mas antiguo que el anterior
[Edmonson 1995 (1988)].

De acuerdo con Thompson [1985b (1971)], el Chilam Balam de
Mani, que data de 1793, contiene en uno de sus margenes una expli-
caciéon en maya del sistema numeral de puntos y barras. Sin embar-
go, los miembros de la escuela de Yale consideran que Constantine
Samuele Rafinesque-Smaltz fue el primero en descifrar los valores del
punto y la barra, pues en su segunda carta publica a Jean-Francois
Champollion, fechada en 1832, a propésito de una reproduccion
parcial del Codice Dresde, escribio:

la misma nacién que construyé Otulum tenia un alfabeto demético [...]
Una muestra de dicho alfabeto ha sido ofrecida por Humboldt en sus
American Researches [ ...] Esta pagina de demético tiene letras y nimeros,
estando éstos representados por barras que significan 5 y puntos que
significan unidades, ya que los puntos nunca exceden a 4 [en Coe 1992:
91 (traduccion propia)].

Una tercera version corre a cargo de Robert L. Brunhouse [1989
(1973)1, agudo historiador de los primeros mayistas, quien afirma
que Charles Etienne Brasseur de Bourbourg fue el primero en deter-
minar los valores del sistema de puntos y barras. Segin Brunhouse,
el abad realiz6 este desciframiento por 1864, al correlacionar la

Figura 28. Arete, Cuicuilco.
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informacién contenida en la Relacion de las cosas de Yucatdn de Diego
de Landa —que, dicho sea de paso, el propio Brasseur descubrio—
con sus estudios del Codice Dresdey el Codice Paris.

Independientemente de a quién deba adjudicarse el mérito del
desciframiento de los puntos y las barras, aqui es importante destacar
que el sistema en cuestion no refleja la estructura lingtistica de la
cuenta maya. Efectivamente, tal como se senal6 en el tercer capitulo,
la numeracion mayense establece regularmente una base de suma en
10, para luego alcanzar el 20. Las excepciones que confirman la regla
son el lacando6n, que en algiin momento de su historia somatizé la
cuenta (Bruce 1968),y el chontal, que presenta una serie contextual
quinaria para contar mazorcas o naranjas (Pérez 1985). La estructura
maya 10/20 contrasta con la de los puntos y las barras, que es del
tipo 5/10/15/20. Sobre este particular, se debe recordar que la
escritura es una extension funcional del habla y que, en esta medi-
da, suele reflejarla. Por lo tanto, es l6gico suponer que el sistema
de puntos y barras fue inventado por hablantes de una lengua que
enumeraba con una estructura del tipo 5/10,/15/20. En este tenor
y de acuerdo con lo senalado anteriormente, la utilizaciéon de los
puntos y las barras en el preclasico tardio también se atestigua en
monumentos adscritos a las culturas de Monte Alban I'y epiolmeca.
Entre los especialistas hay un acuerdo general con respecto a que
los pobladores del valle de Oaxaca hablaban protozapoteco (Coe
1992) y los olmecas alguna lengua de la familia mixe-zoqueana, tal
vez preprotozoqueano (Justeson y Kaufman 1993). En términos ge-
nerales, la numeracion en las lenguas del grupo zapotecano se ajusta
aun esquema 10/15/20, mientras que la de las mixe-zoqueanas se
acerca mas a un armazén del tipo 5/10/15/20. De hecho, en el
zoque de Copainala, Chiapas, esta estructura se esboza con relativa
claridad, tal como se puede advertir en los datos siguientes (Harri-
son, Harrison y Garcia 1981):

1 tumA 10 majka’y

2 metsa 11 maktumA’y
3 tuka’y 13 maktuka’y

4 kakxku’y 15 yAjta’y

5 mojsa’y 18 yAt-ko-tuka’y
8 tukutujta’y 20 ips
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Lareflexion anterior —el hecho de que los nimeros de puntosy
barras reverberan mejor en la luna de los sistemas mixe-zoqueanos,
que en la de los zapotecanos y los mayenses— permite suponer que
los epiolmecas fueron tanto sus creadores como sus difusores. Sin
embargo, a pesar de que la conjetura es plausible, ésta carece de
pruebas arqueologicas definitivas. Ante este estado de cosas, en-
tonces, resulta imposible establecer con certeza cual de los grupos
en cuestion fue el primero en registrar los nimeros con el sistema
de puntos y barras.

Lainvencion de la historia, el desarrollo de la cuenta larga, trajo
consigo la emergencia de la escritura posicional. Efectivamente,
el afan de ubicar los acontecimientos en un tiempo lineal hizo
necesario fijar convenciones para el registro grafico de las fechas.
Al respecto, conviene recordar que la cuenta larga funciona esta-
bleciendo los periodos transcurridos a partir del origen mitico
13.0.0.0.0 4 Ajaw 8 Kumk’u (3114 a.C.). Asi pues, a través del uso
lleg6 a suceder que el namero de dias consignado era redondo o
que éste era tal que su expresion no incluia ningtin niimero natural
como coeficiente de uno o mas ciclos. Ejemplo del primer caso seria
la serie inicial de la cara oriental de la estela E de Quirigua, que
tiene escrita la fecha 9.17.0.0.0 13 Ajaw 18 Kumk’u (771 d.C.). En
cuanto a la segunda posibilidad, un buen ejemplo seria el de la serie
inicial del dintel 21 de Yaxchilan, que contiene la fecha 9.0.19.2.4
2 K'an 2 Yax (954 d.C.). La existencia de los numeros redondos y
la de los ciclos sin coeficiente natural motivaron la creacién de un
signo numérico que, por comodidad, se ha llamado ‘cero’. En un
principio, dicho signo tomoé la forma de una media cruz de malta
y en casi todas las ocasiones —al igual que los susodichos nimeros
naturales— aparecio prefijado al signo del periodo que cuantificaba
(figura 29). Una excepcion clara seria la serie inicial de la estela 1
de Pestac, que contiene la fecha 9.11.12.9.0 1 Ajaw 8 Kumk’u (665
d.C.), escrita sin recurrir a los glifos de los periodos [Thompson
1985b (1971)]. Es importante sefialar que, durante el horizonte
clasico, el cero tuvo otras representaciones graficas, pero en esta
parte de la exposicién importa mas hacer notar que, durante el
posclasico, en los registros cronolégicos contenidos en los cédices
—sobre todo en el Cddice Dresde— la media cruz maltesa y los otros
glifos del cero fueron sustituidos por un caracol (figura 30). Al



Figura 29. ‘Cero’ como media cruz de malta T173.

Figura 30. ‘Cero’ como caracol,
Codice Dresde.

mismo tiempo, los signos de los periodos desaparecieron casi por
completo, dando lugar a una notacién numérica posicional, con
un ordenamiento vertical, en el que los dias ocupaban la posicion
inferior y los periodos mas grandes las superiores.

Como es bien sabido, la cuestion del cero y la de la escritura
posicional suscito cierto numero de disquisiciones y lucubraciones
entre los especialistas, desde fines del siglo X1x, hasta el apogeo de
la época thompsoniana. Ademads, ambos temas han encabezado
durante mucho tiempo las listas de popularidad del mayacentrismo,
debido a que ambas invenciones representan un logro intelectual de
primer orden. De ahi que se considere conveniente, a continuacion,
pasar revista a los puntos medulares de la discusion.

La historia empieza en 1886, cuando el doctor Ernst Forstemann
tiene a bien informar al mundo que los signos numerales con forma
de caracol —en un primer momento €l los vio como ojos humanos—
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' CJ Figura 31. ‘Cero mads veinte’, B13,
tablero del Templo de la Cruz, Palenque.

del Codice Dresde poseen el valor de cero, lo cual implica que los
mayas del posclasico utilizaban una escritura posicional. Once anos
después, en 1897, Joseph T. Goodman inaugura la discusién cuando
manifiesta su inconformidad con el cero maya, pues afirma que el
concepto de ‘ausencia’ o ‘vacuidad’ es privativo del sistema arabigo.
Luego, en 1924, Herbert J. Spinden asevera que el supuesto cero de
los antiguos mayas debia ser interpretado como ‘completamiento’
u ‘ordenamiento’, pero no como ‘nada’. Acto seguido, entre 1947
y 1948, Charles C. Fulton publica un par de articulos en los que
sostiene que la nocién maya del cero correspondia mas a la de un
ordinal ciclico que a la de un cardinal vacio y, por lo tanto, debia
ser leido como ‘nuevo principio’. Finalmente J. Eric S. Thompson,
en 1950, se enrola en las filas de los defensores del concepto de
‘completamiento’, pero se reserva el derecho a argumentar en favor
del significado de ‘ausencia’. Con respecto a la primera posicion,
el mayista britanico invoca a Ralph Roys para apuntar que xixim en
maya yucateco significa ‘caracol’ o ‘concha de mar’ y que xix —el
elemento reduplicado— en composicion significa ‘completamieto’,
tal como se puede ver en las frases xix ich ‘mirar a uno de pies a ca-
beza’y xix wowolok ‘completamente redondo’, ‘esférico’. En cuanto
ala segunda posicion, Thompson trae a colacién un namero de dis-
tancia escrito en la posiciéon B13 del tablero del Templo de la Cruz,
en Palenque. Dicho cartucho contiene como elemento principal al
numero 20, representado por el glifo lunar T683, prefijado con el
cero, escrito con la media cruz maltesa T173. De acuerdo con otros
casos analogos, el valor del nimero de distancia en cuestion equivale
al total de 0+20 (figura 31). Dicho con otras palabras, el valor del
cero en este ejemplo es el de ‘ausencia’, ‘vacuidad’ o ‘nada’, pero
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Figura 32. ‘Cero’ como olotl, Cédice de Santa Maria Asuncion.

no el de ‘completamiento’ [Coe 1992, Fulton 1947 y 1948, Lizardi
1962 y Thompson 1985b (1971)].

Un caso aparte es la utilizacion del glifo del asentamiento (T644),
la cual se puede apreciar en el mismo tablero del Templo de la Cruz.
Dicho glifo, antepuesto a un glifo de periodo, significa la instala-
cion de tal periodo, misma que se lleva a cabo en el altimo dia del
periodo anterior. Por ejemplo, en el cartucho R13 del susodicho
tablero palencano se observa que el glifo del asentamiento (T644)
antecede al del cuarto periodo de veinte dias (T756). Esta secuencia
se lee en la actualidad como chum sots’y, calendaricamente, corres-
ponde al ultimo dia de sip, o sea, el tercer periodo de veinte dias.
Sin embargo, los mayistas acostumbran interpretar la secuencia en
cuestion como cero sots’, porque los siguientes dias son uno sots’,
dos sots’, tres sots’, etcétera.

A proposito del cero, también es obligado hacer notar que, en
1923, Alfred Kroeber afirmé que el cero maya antecedia por cinco
siglos al cero hindu. En aquel entonces, dicha afirmacién implicaba
que la invencién del cero se debia adjudicar a los mayas y, por lo
tanto, legitimaba una de las mas sentidas reivindicaciones intelec-
tuales del etnocentrismo maya. Sin embargo, un cuarto de siglo
después, en 1948, el propio Kroeber corrigi6 el aserto anterior al
decir que el cero, como nimero posicional, habia sido inventado
tres veces en la historia, de manera independiente. En esta oca-
sion, el crédito de la mayor antigiiedad fue para los neobabilonios
semiticos, quienes, a juzgar por las nuevas evidencias, ya usaban el
cero en el 300 a.C., en Mesopotamia [Barrow 2001 (2000), Kaplan



2004 (1999) y Seidenberg 1986]. Al respecto, sobra decir que en
nuestro medio —y no obstante la enmienda referida— tanto algunos
especialistas como el publico general prefieren suscribir o apoyar
la version de 1923.

Aqui vale la pena abrir un paréntesis para senalar que, al parecer,
la escritura posicional de los nameros y el empleo del cero también
se desarrollaron entre los aztecas-texcocanos en la primera mitad
del siglo xvI, mas o menos en la época del primer contacto con
los espanoles. Ciertamente, los trabajos de Herbert R. Harvey y
Barbara J. Williams (1981 y 1986) en torno al Codice de Santa Maria
Asuncion'y al Codice Vergara muestran que los acolhuas recurrian a
dichos recursos para registrar la superficie de las tierras de cultivo
asignadas a los macehuales (figura 32). Por supuesto, estos regis-
tros eran importantes, porque permitian calcular el tributo que les
correspondia pagar a quienes cultivaban los predios en cuestion.
Para asentar la cifra del area, los tlacuilos dibujaban un rectangulo
vertical, que las mas de las veces tenia una especie de ceja en la es-
quina superior derecha. En este rectangulo, llamado tlahuelmantli,
se distinguian tres posiciones. La primera se localizaba en la saliente
de la esquina superior derecha. Ahi se registraban las unidades con
pequenas lineas horizontales, las cuales podian ser agrupadas de
cinco en cinco. Cada linea tenia el valor de unoy, dado el caracter
vigesimal de la cuenta nahuatl, el valor registrado no podia exceder
al 19. Ante la ausencia de unidades —cuando el valor en cuestién
era cero— la parte saliente se dejaba en blanco o de plano no se
dibujaba. La segunda posicion se ubicaba en la linea inferior del
rectangulo. En ese lugar se registraban las veintenas con pequenas
lineas verticales, que también podian ser agrupadas de cinco en
cinco. El registro en esa posicién no podia exceder a las 19 vein-
tenas, lo cual implica que, hasta aqui, el sistema notacional s6lo
podia llegar hasta 399. La tercera posicién, por su parte, se ubicaba
en el centro del rectangulo y servia para registrar cantidades de
400 o mas, también en veintenas. Para ello, ademas de las lineas y
los grupos de cinco lineas, los texcocanos se valian de los puntos,
que tenian un valor de veinte, o sea, de 400 en esta posicion. Cabe
agregar que la segunday la tercera posicion estaban en una especie
de distribucion complementaria, pues no se podian utilizar al mis-
mo tiempo. En aquellos casos en los que no se utilizaba la tercera



posicion, era obligado escribir el ideograma del olotl, o sea, del
coraz6n desgranado de la mazorca de maiz, en la parte superior
del rectangulo. El olotl, pues, significaba ‘cero unidades en la
tercera posicion’. Al respecto, quiero asentar que, en lo personal,
pienso que el ideograma en cuestion se refiere al olotly no al sentli,
como apuntan Harvey y Williams. Asi lo pienso porque el glifo
carece de hojas —parece mas un olote— y porque la metafora de
‘olote’ por ‘cero’ es efectiva, en la medida en que el olote carece de
granos de maizy en que, segiin parece, sentli ‘maiz’ esta relacionado
etimolégicamente con sen ‘uno’, ‘unidad’.

Después de la digresion anterior, conviene seguir girando en
torno a la escritura de los antiguos numerales mayas. Para ello, es
obligado senalar que ademas de los puntos, las barras y los caraco-
les, los legatarios de Itzamna también contaban con las llamadas
“variantes de cabeza”, para representar graficamente los nameros.
Al decir de los especialistas, estos guarismos constituyen retratos de
las deidades de los nameros que representan. Thompson [1985b
(1971)] sostiene que la secuencia de los dioses del ‘uno’ al ‘trece’
corresponde a la secuencia de los dioses que presiden a los trece
dias comprendidos entre Kaban y Muluk. Los escribanos mayas
plasmaron dichos perfiles divinos en una gran cantidad de textos
epigraficos del clasico tardio y en el Codice Dresde. E1 primero en
identificar el significado numérico de estos glifos cefalomorfos fue
Joseph T. Goodman —aunque hay quien considera que fue Eduard
Seler— a fines del siglo x1x. Este mayista norteamericano —quien
por anadidura fue periodista y patrono de Mark Twain— identi-
fico correctamente las cabezas correspondientes a los nimeros
comprendidos entre el cero y el 19, con las excepciones del 2, el 7y
el 11. En este orden de ideas, se debe apuntar que Goodman llegé
a suponer que algunos otros glifos cefalomorfos del repertorio po-
drian representar numeros cuyo valor era superior a 20. Asimismo,
cabe agregar que, con el tiempo, Charles P. Bowditch identific6 la
cabeza correspondiente al nimero 2; Eduard Seler hizo lo propio
con la del nimero 7 y Sylvanus G. Morley proporcioné un ejem-
plo correcto de la cabeza del 11 [Macri 1985, Ortega 2001, Taube
1992 y Thompson 1985b (1971)]. A continuacién —puesto que
es obligado en un trabajo de esta naturaleza y porque también es
necesario para empezar a tejer la red simbolica de la numeracion
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maya— se ofrecera una caracterizacion de los cefalomorfos en
cuestion, siguiendo principalmente a los autores arriba referidos y
tomandonos la libertad, cuando sea pertinente, de externar algu-
nas opiniones personales. La descripcion pondra el acento sobre
los aspectos formales de los glifos, dejando el grueso de la lectura
connotativa para el préoximo capitulo.

1. La Diosa Joven de la Luna. La cabeza del nimero ‘uno’ (T1000ay
T1000b) corresponde a una mujer joven, con un adorno curvilineo
o lobulado en la parte externa de la frente y con un largo mechén
de cabello que desciende por delante del oido y se quiebra hacia
la barbilla, a la altura del maxilar inferior. Con frecuencia se repre-
senta con lo que puede ser pintura facial, un tatuaje o una escara
sobre la mejilla en forma de IL (figura 33). Segtin Thompson, el
mecho6n ondulado representa ala “u” de Landa (figura 26), la cual,
asu vez, se asocia con el glifo de kaban (T526), que significa ‘tierra’
(figuras 34ay b). De hecho, en el Codice Dresde el glifo nominal de
lIa Diosa Joven de la luna es una cabeza con el signo de kaban en

Figura 33. Cefalomorfo del ‘uno’, T1000a,
tablero del Templo de la Cruz Foliada, Palenque.

Figura 34a. Glifo de kaban, T526. Figura 34b. Glifo de kaban, T526.



Figura 35. Glifo nominal de la Diosa
Joven de la luna, Codice Dresde.

la region parietal (figura 35). Lo anterior es significativo porque
en las lenguas cholanas, en las tzeltalanas y en maya yucateco, uh
significa ‘luna’. Asi pues, no resulta aventurado suponer que la
diosa asociada al nimero ‘uno’ es, a la vez, Deidad de la lunay de
la Tierra. Fonéticamente, T1000 se lee como la silaba na, la cual
parece estar motivada por los lexemas protocholanos *na’‘madre’
y *nah ‘primero’ (Kaufman y Norman 1984).

2. ;La(s) doncella(s) del Dios L? El cefalomorfo del namero ‘dos’
(T1086) se distingue, sobre todo, por estar coronado con una mano

Figura 36a. Cefalomorfo del Figura 36b. Cefalomorfo del
‘dos’, T1086, dintel 2, Piedras ‘dos’, T1086, pilar A, Templo de
Negras. las Inscripciones, Palenque.

Figuras 36¢ y d. Cefalomorfo del
‘dos’, T1086, tablero de los 96
glifos, Palenque.




Figura 37. Vaso de Princeton, K511.

o un puno. Eventualmente, puede llevar impresa la marca IL en la
mejilla, circulos en el cachete o una linea que ondula verticalmente
por detras del ojo, como dibujando el contorno de una mascara (fi-
guras 36a, b, cy d). Segtin Thompson, la mano es un simbolo de la
muerte y por eso resulta explicable que al cuchillo del sacrificio se le
refiera metaféricamente como u k’ab k’u, frase que se traduce como
‘la mano de dios’. En funcioén de lo anterior, el mayista britanico
supone que la cabeza del ‘dos’ corresponde al Dios del Sacrificio
o al Dios del Cuchillo del Sacrificio y que, consecuentemente, se
relaciona con el Dios ), una deidad de la muerte violenta. Por otra
parte, la mano sobre la cabeza equivale formalmente a T221, el cual
es leido por Campbell como cha o k’'a (en Justeson 1984), lo cual
implica una relacion fonética con el valor numérico de la cabeza en
cuestion, pues ‘dos’ en protocholano es *cha’ (Kaufman y Norman
1984). Por ultimo, cabe agregar que Schele y Miller [1992 (1986) ]
consideran que el glifo en cuestion identifica a una deidad feme-
nina o, mejor dicho, a un punado de jovenes diosas, mismas que
aparecen en el conocido vaso de Princeton (K511), presenciando
un sacrificio y atendiendo al Dios L, uno de los Senores de Xibalba
(figura 37). En la escena referida, junto a tres de ellas estan escritos
unos glifos que supuestamente corresponden a su nombre. Tales
cartuchos onomasticos contienen como glifo principal la variante de
cabeza del ‘dos’ y, por lo tanto, constituyen un argumento de peso
paralaidentificacion del cefalomorfo en cuestion. En este orden de
cosas, Martha Macri considera que la IL en la mejilla es un rasgo que
denota belleza, propio de las mujeres, razén por la cual se inclina
por una identificacion femenina de este retrato.



Figura 38a. Cefalomorfo del ‘tres’, Figura 38b. Cefalomorfo del ‘tres’,
T1082, tablero del Templo del sol, T1082, tablero 1 del templo de las
Palenque. Inscripciones, Palenque.

Figura 38d. Cefalomorfo del ‘tres’,
Figura 38c. Cefalomorfo del ‘tres’, patrono del mes Mak, panel de
T1082, Templo 23, Chichén Itza. Bonampak.

3. El Dios del Viento. L.a cabeza del namero ‘tres’ (T1082ayT1082b)
se identifica, en primer lugar, por contener un signo en formade T
llamado ¢%’, palabra que significa ‘viento’. El retrato tiene ademas
una especie de turbante o un disco con un anillo interior de pe-
quenos circulos, colocado en la frente (figuras 38a, b, cy d). Segiun
Campbell (1984 y en Justeson 1984), este disco se relaciona con T99
(figura 39), que se lee como ou o), lo cual implica que bien puede
ser un reforzador fonético del prototzeltalano *ox-, que significa
‘tres’ (Kaufman y Norman 1984). En ocasiones, el cefalomorfo
también aparece con la marca IL. El signo de i’ (T503) (figura
40) puede presentarse en el diseno de una orejera o directamente
sobre el rostro del dios. Por otra parte, Thompson senala que el
disco con circulos constituye un simbolo de lalluvia y que éste suele
aparecer también en la frente del signo del winal, una rana negra
y amarilla denominada wo, que es la cantante de los Dioses de la
Lluvia (figuras 41ay b). Asi las cosas, no es tan aventurado suponer
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Figura 40. Glifo de ik’, T503.

Figura 41a. Glifo del winal, Figura 41b. Glifo del winal,
estela 14, Piedras Negras. estela E, Quirigua.

que la cabeza en turno corresponde al Dios del Viento y de la Lluvia
0 quiza, mejor aun, al Dios de la Tormenta. Aqui cabe agregar que
Taube —basandose en iconografia clasica temprana— interpreta el
disco con circulos como una flor. Por tltimo, es obligado asentar que
Martha Macri —por las razones expuestas en el parrafo anterior—
también considera que esta deidad es una mujer.

4. El Dios del Sol. Desde un punto de vista formal, el cefalomorfo
del namero ‘cuatro’ (T1010a y T1010b) se distingue por tener
un ojo mas o menos cuadrado, estrabico, con el iris esquinado
(figuras 42a y b). El ojo esta perfilado, en tres de sus lados, por
una especie de anteojera. Asimismo, se puede apreciar un incisivo
limado en forma de escuadra —de T en una vista frontal— y un
colmillo serpentino que desciende por la comisura. Con mucha
frecuencia, este glifo incorpora el signo de k’in (T544) (figura 43)
—una flor tetralobulada que significa ‘sol’ o ‘dia’— en su orejera
o en la parte superior de la cabeza. En el pasado se crey6 que este
retrato ocasionalmente llegaba a portar la marca IL en la mejilla;
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Figura 42a. Cefalomorfo del Figura 42b. Cefalomorfo
‘cuatro’, T1010, tablero del del ‘cuatro’, T1010, tablero
Templo de la Cruz, Palenque. de Madrid, Palenque.

Figura 43. Glifo de k’in, T544.

sin embargo, en la actualidad ya no se piensa asi. Esa es la razén por
la que Eric Thompson [1985b (1971)] registré el cefalomorfo del
4, contenido en el cartucho A6 del tablero del Templo de la Cruz,
con la marca IL, mientras que Linda Schele (en Schele y Freidel
1990) no la dibujo. En todo caso y sin lugar a dudas, se trata de la
deidad solar diurna.

5. El Dios Viejo del Inframundo. El cefalomorfo del numero ‘cinco’
(RS1102, agregado al catalogo de Thompson por Ringle y Smith-
Stark en 1996) retrata a un dios anciano, arrugado, de nariz aguilena,
chimuelo y que lleva el signo de tun (T548) en la parte superior
de la cabeza, como si fuera un casco o un tocado (figuras 44ayb).
En los murales del cuarto 1 de Bonampak hay un personaje —tal
vez un danzante— que parece caracterizar a este dios, aunque
cabe aclarar que, en el fresco, la figura carga el signo de tun bajo el
brazo y no sobre la cabeza. Durante el clasico, esta deidad senil fue
representada saliendo de un caracol (figuras 45 y 46), portando el
caparazon de una tortuga (figura 47) o como sostenedor de la Tierra
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Figura 44a. Cefalomorfo del Figura 44b. Cefalomorfo del
‘cinco’, RS1102, estela I, Copan. ‘cinco’, RS1102, estela ], Quirigud.

(figuras 48a y b). Todas estas asociaciones le otorgan un marcado
caracter subterraneo. El nombre de este dios se escribe con T64,
que fonéticamente se lee como pa, paw, pawa o pawaj, superfijado a
T548, que se lee como tun, o sea, Pawajtun. Es interesante apuntar
que, en los codices, el glifo de tun puede ser sustituido por el de
kawak (T528), por un caracol o por una concha de tortuga (figuras
49a, by c). Antes de concluir este apartado, conviene recordar que
el anciano Pawajtin esta relacionado directamente con el arte de
la escritura y con el saber matematico (figura 23).

6. ;El Dios de la Decapitacion? Sin lugar a dudas, el hacha en el ojo
es el rasgo mas prominente del cefalomorfo correspondiente al
numero ‘seis’ [T1087 y también 1007b, segin Berthold Riese,
Linda Schele y David Stuart (en Justeson 1984)]. Por lo demas, se
advierten con frecuencia una anteojera semejante a la del nimero
‘cuatro’, unos incisivos prominentes y un pémulo marcado. Even-
tualmente, la cabeza también cuenta con un colmillo serpentino
(figuras 50a, by c). Es importante hacer notar que el hacha es uno
de los simbolos del Dios B de Schellhas, o sea, de Chak, la deidad
de la lluvia y de los relampagos. Por lo anterior, Thompson supuso
que la variante de cabeza del ‘seis’ era el retrato clasico del Dios B.
No obstante, hay que considerar que las hachas también remiten a
contextos de guerray de sacrificio por decapitacion. Al revisar con
mas detenimiento los rasgos, las asociaciones y el ambito operativo
de esta deidad —lo cual se hara en el siguiente capitulo—se llegaala
conclusion de que la variante de cabeza del niimero ‘seis’ no parece
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Figura 45. Pawajtiin como caracol
de tierra, K3324.

Figura 46. Pawajtiin como caracol

: g . i
marino, K2847. Figura 47. Pawajtin como tortuga,
zoomorfo P, Quirigua.

Figura 48a. Pawajtin como Figura 48b. Pawajtin como
sostenedor del mundo, banca sostenedor del mundo, banca
de la estructura 9N-82, Copan. de la estructura 9N-82, Copdn.
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Figura 49a. Glifo nominal
de Pawajtin, Codice Dresde.

Figura 49b y c. Glifo nominal
de Pawajtan, Codice Madrid.
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,' Figura 50a. Cefalomorfo del ‘seis’, T1087,
dintel 2, Piedras Negras.
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Figura 50b. Cefalomorfo del ‘seis’, Figura 50c. Cefalomorfo del ‘seis’,
T1087, pilar A del Templo de las T1087, tablero 1, Palenque.

Inscripciones, Palenque.
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ser la del narigén Chak, ni la de una divinidad del sexo femenino,
como supone Kelley (1976). Podria ser, mas bien, la de una deidad
relacionada con las inmolaciones por decapitacion.

7. El Dios Jaguar del Inframundo. La variante de cabeza del nimero
‘siete’ (T1018 y RS1154) es poco frecuente en los textos. Entre
sus caracteristicas principales se deben enlistar la nariz aguilena,
los incisivos prominentes y limados, el iris en forma de gancho y
la anteojera (figuras 5la y b). Thompson —siguiendo a Seler—
identifica a este cefalomorfo con el sol nocturno, o sea, con el Dios
Jaguar del Inframundo. Un argumento a favor de esta identificacion
es que el nimero ‘siete’ esta tallado en el cachete del Dios Jaguar
—o de quien lo caracteriza— que esta a las espaldas al soberano
Yik’in Chan K’awi:l, en el dintel 2 de madera, del Templo IV de
Tikal (figura 52). Martha Macri suscribe dicha identificacion y, por
su parte, agrega que la variante de cuerpo completo del nimero
‘diecisiete’, ubicada en el cartucho de los dias de la serie inicial de
la estela D (cara oeste) de Quiriguad, tiene las manos en forma de
garras de jaguar (figura 53). Asi las cosas, pues, la deidad del ‘siete’
corresponde al Dios G III de la Triada de Palenque, un patrono
de la guerra, el mismo que figura en el escudo central del tablero
del Templo del sol, entre Pakal y Chan-Bahlun. La vista frontal del
Dios Jaguar del Inframundo en este relieve palencano permite
observar que las anteojeras se tuercen sobre el puente de la nariz
e, igualmente, da oportunidad de ver que las orejas del icono son
de jaguar (figura 54).

- o o o> oo am

Figura 51a. Cefalomorfo del ‘siete’, Figura 51b. Cefalomorfo del ‘siete’,
T1018 y RS1154, trono, Piedras T1018 y RS1154, estela D, Quirigua.
Negras.
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Figura 53. Antropomorfo del

Figura 52. Detalle del dintel 2, ‘diecisiete’, estela D, Quirigua.
Templo IV, Tikal.
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Figura 54. Dios GIII, tablero
del Templo del sol, Palenque.

8. El Dios del Maiz. La media filiacion de la cabeza del ntimero
‘ocho’ (T1006a) corresponde a la de un hombre joven de faccio-
nes finas que, las mds de las veces, tiene una especie de rizo en la
parte externa de la frente. En algunas ocasiones es posible, ademas,
apreciar una hilera de pequenos circulos cerca de la oreja, que han
sido interpretados como granos de maiz. Eventualmente, también
puede llevar la marca IL sobre el rostro (figuras 55a y b). Thomp-
son hace notar que, en los monumentos, esta deidad esta coronada
con hojas de maiz y suele integrar, de alguna manera, el afijo T130,
mismo que tiene la forma de un rizo —igual al que lleva en la frente
la variante de cabeza— seguido de una hoja de maiz (figura 56).
Lo interesante del senalamiento es que T130, en la actualidad,
se lee fonéticamente como wa y que esta secuencia corresponde
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Figura 55a. Cefalomorfo del ‘ocho’, Figura 55b. Cefalomorfo
T1006a, tablero del Templo de la del ‘ocho’, T1006a, Templo II,
Cruz, Palenque. Copan.

Figura 56. Escultura del Dios del
Maiz, fachada de la estructura 22,
Copan.

a la primera silaba de *waxik, que en protochol significa ‘ocho’.
Macri va mas lejos al apuntar que en protomaya *wa.j es la raiz de
‘tortilla’, mientras que *xa:k es la de *hoja’ y *wakxak la de ‘ocho’.
Las consideraciones anteriores implican que, en la representaciéon
cefalomorfica del nimero en cuestion, los antiguos mayas yuxtapu-
sieron signos del maizy del follaje para construir, por paronomasia,
laformasonoradel ‘ocho’ en lalengua indigena. Las presencias del
rizo y de la marca IL hacen que Macri perciba el retrato descrito
como el de una mujer.

9. El Héroe Gemelo (Yax Balam). El cefalomorfo del ‘nueve’ (T1003a)
se identifica facilmente por las manchas de jaguar que tiene en el
cachete o en la mandibula, ademas de que muy frecuentemente
tiene barbas o bigotes (figuras 57ay b). Por otra parte, esta cabeza
casi siempre lleva escrito, en el exterior de la frente, el glifo T16,
que fonéticamente se lee como yaxy que significa ‘verde’, ‘nuevo’,
‘cosa primera’. Todo parece indicar que se trata de uno de los
gemelos divinos, aquellos que aparecen repetidamente en la plas-
tica del clasico con el cabello amarrado y cuyos prodigios —con
la natural patina del tiempo— quedaron consignados en el Popol
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Figura 57a. Cefalomorfo del Figura 57b. Cefalomorfo del
‘nueve’, T1003a, dintel 3, Piedras ‘nueve’, T1003a, tablero de los
Negras. 96 glifos, Palenque.

Vuh. Especificamente, se trata de Yax Balam, ‘Primer Jaguar’. En el
texto mitico quiché se conoce como Xbalanké, vocablo prestado
del kekchi que, segtin Tedlock ed. [1996 (1985) ], significa ‘Aspecto
Oculto del sol’, nombre que hace referencia al paso del gran astro
por el inframundo. La relacion del ‘nueve’ con el jaguar’ también
se da por la via de la paronomasia, pues, en protochol, la forma del
numeral en turno ha sido reconstruida como *bolon y la del felino
como *hahlim (Kaufman y Norman 1984). De acuerdo con sus an-
danzas por el posclasico, Yax Balam también se relaciona con la caza
y con el juego de pelota.

10. El Dios de la Muerte. La descripcion de la variante de cabeza del
numero ‘diez’ (T1046 y RS1118) se parece a la de una calavera,
pues tiene el maxilar inferior aparente, la nariz descarnada y los
dientes pelados. Casi siempre, en la parte externa de la frente lleva
el llamado “ojo del muerto”, un globo ocular extirpado del que, en
ocasiones, aun cuelga el nervio 6ptico. Asimismo, en el craneo se
aprecian tres pequenos circulos, dispuestos en arco u horizontalmen-
te, los cuales se han interpretado como indicadores de material 6seo.
En ocasiones también puede llevar en la mejilla un signo parecido al
del porcentaje (%), cuya presencia se asocia con la muerte (figuras
58a, b, c y d). Entre los especialistas hay consenso con respecto a
que, en efecto, se trata del Dios de la Muerte y de la Putrefaccion,
pues en sus representaciones no numéricas aparece con manchas
de pudricion corporal y con el vientre distendido de los cadaveres.
No es de extranar, pues, que su nombre colonial —y probablemente

148



Figura 58a. Cefalomorfo del ‘diez’, Figura 58b. Cefalomorfo del ‘diez’,
T1046 y RS1118, estela 6, Copan. T1046 y RS1118, estela 1, Copan.

Figura 58c. Cefalomorfo del ‘diez’, Figura 58d. Cefalomorfo del ‘diez’,
T1046 y RS1118, estela F, Quirigud. T1046 y RS1118, estela F, Quirigud.

también el posclasico— sea Kisin, vocablo que significa ‘flatulento’,
‘pedorro’. Por otra parte, es interesante destacar la cercania seman-
ticay formal que existe entre las formas protocholanas *lijun ‘diez’
y *laj ‘acabar’, con la prototseltalana *lakj ‘acabarse’, ‘morirse’
(Kaufman y Norman 1984).

11. El(La) Dios(a) de la Tierra. E1 cefalomorfo del numero ‘once’
(T1005) tiene como rasgo distintivo principal un signo de kaban
(T526) que, desde la ceja o la frente, desciende hacia el pémulo
(figuras 59a y b). Al respecto, cabe recordar que el glifo de kaban
también ha sido relacionado con la deidad del nimero ‘uno’. Este
detalle ha hecho suponer a Macri que los creadores de las variantes
de cabeza eran hablantes de lenguas mayas orientales, pues en éstas
el once se forma a partir de los vocablos del diez y el uno, mientras
que en las yucatecanas y las occidentales se hace con los del nueve
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Figura 59a. Cefalomorfo del ‘once’, Figura 59b. Cefalomorfo del ‘once’,
T1005, dintel 48, Yaxchilan. T1005, dintel 2, Piedras Negras.

y el dos. Este supuesto no es suscrito por Campbell (1984), quien
afirma que los inventores fueron cholanos-tzeltalanos. Para ello
aduce que en las cabezas correspondientes al ‘dos’ y al ‘tres’ hay
complementos fonéticos cholanos-tzeltalanos; que en la del ‘diez’
coinciden la raiz cholana-tzeltalana de ‘morir’ y la forma lingtistica
del numeral, con la representacion del Dios de la Muerte, y que
en la del ‘doce’ —como se vera posteriormente— el uso de T561
implica la utilizacion de una raiz cholana, en forma de escritura
rebus. La presencia del glifo de kaban indujo a Thompson a su-
poner que el cefalomorfo del nimero ‘once’ corresponde al Dios
de la Tierra, el patrono del venado y de otros animales monteses.
Taube —basandose en que, ocasionalmente, las manchas circu-
lares caracteristicas de uno de los héroes gemelos clasicos son
sustituidas por signos de kaban— considera que puede tratarse de
Jun Ajaw, el mellizo que siete siglos mds tarde apareci6 en el Popol
Vuh con el nombre de Junajpu (figura 60). David Kelley (1976) y
John Montgomery (2002), por su parte, estiman que la variante de
cabeza en cuestion pertenece a una diosa. El problema con esta
altima suposicién es que, en el muy conocido vaso de Huehuete-
nango [Schele y Miller 1992 (1986): foto 72] , “la diosa” del ‘once’
aparece sangrandose el pene (figuras 15y 61).

12. El Dios de Venus. La variante de cabeza del niumero ‘doce’
(RS1106) se caracteriza porque incluye, en el tocado o en la mejilla,
el signo del cielo (T561). A veces, también puede llevar la marca
IL (figura 62). De acuerdo con Campbell (1984), el susodicho
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Figura 61. El Dios de la Tierra
sangrandose el pene, vaso
de Huehuetenango.

Figura 60. Jun Ajaw con signos
de kaban, K2772.

T561 se lee como chan, razén por la cual se debe considerar como
un segmento fonético de laj=chan ‘doce’ (10+2). Cambiando de
horizonte, Thompson piensa que la deidad posclasica y colonial
asociada con este nimero es Lajun Chan, un personaje rijoso que
aparece en el capitulo corespondiente a la creaciéon del mundo, en
el Chilam Balam de Chumayel (Roys 1933), y que también figura en
la pagina 47 del Cédice Dresde, empunando un par de dardos (figura
63). Sunombre jeroglifico se escribe con el nimero diez, en forma
de barras, prefijado a T561 (figura 64). El hecho de que el segundo
miembro del binomio sea chany no ka’'an, permite suponer que este
dios fue introducido a Yucatan por hablantes de lenguas cholanas
(Campbell 1984). Por otra parte, durante el altimo quinto del siglo
x1X, Ernst Forstemann —Bibliotecario Real de Sajonia— observo
que en la dltima linea de las paginas 46-50 del Dresde estan escritos

Figura 62. Cefalomorfo del ‘doce’,
RS1106, tablero del Templo de la
Cruz, Palenque.
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Figura 64. Glifo onomastico
de Lajun Chan, Cédice Dresde.

Figura 63. Lajun Chan, Codice
Dresde.

—con puntos, barras y caracoles— los nimeros 236, 90, 250 y 8,
cifras que corresponden, con bastante exactitud, a los periodos de
visibilidad e invisibilidad del ciclo de Venus. Este dato hizo posible
que, posteriormente, el propio Forstemann identificara a T510
—una cruz cuadrada, con circulos en las esquinas— como el glifo
de dicho cuerpo celeste (figuras 65ayb). Casi un siglo después, los
epigrafistas de la escuela de Yale relacionaron el complejo Venus-
Concha (T510: 575) con las llamadas guerras de las estrellas, o sea,
con aquellas conflagraciones mayenses clasicas desatadas por la
aparicion de Venus como lucero de la manana, después de haber
atravesado el inframundo (figuras 66y 67). Al ensamblar los hechos
anteriores, resulta claro que la variante de cabeza del ‘doce’ es el
Dios de Venus. Para terminar este apartado, cabe agregar que a
pesar de las manifiestas tendencias belicosas de la deidad de este

=) YU
EUE

Figura 65a. Glifo T510a. Figura 65b. Glifo T510b.
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Figura 66. Guerra de estrellas en Figura 67. Guerra de estrellas en
Naranjo, estela 3, Caracol. Ceibal, estela 2, Dos Pilas.

numero, Martha Macri considera que el cefalomorfo en cuestion
representa a una mujer.

13. El Pajaro-Serpiente. La caracterizacion del cefalomorfo del nimero
‘trece’ (T1031a, T1031byT1032) corresponde ala de un ave grotes-
ca, con el pico superior colgado. Sobre el lomo del pico se aprecia
una virgula o una protuberancia, que representa la carincula o
carnosidad que tienen en esta parte de su anatomia algunas especies
de aves. Hay ejemplos donde parece que el pico tiene dientes (figu-
ras 68a, b y c). Al respecto, es interesante hacer notar que la idea
del ave dentada también se encuentra en el Popol Vuh, tal como se
puede constatar en el pasaje donde Junajpu le tira con su cerbatana
a Wuqub Kagqix, el arrogante guacamayo que estaba posado en la
copa de un arbol de nanches. El impacto del bodoque derriba al
plumifero multicolor que creia ser sol y luna, le disloca la quijada
y le afloja los dientes. Como es bien sabido, el traumatismo dental,
a la postre, significo el fin de Wuqub Kaqix. Mas de vuelta con el
cefalomorfo del ‘trece’, cabe anotar que la cabeza de este nimero
estd tocada con el signo del winal (T521) o con nentufares (T501).
El ojo, algo cuadriforme, puede estar esquinado o tener la pupila
en forma de gancho. Con frecuencia, el cefalomorfo muestra un
colmillo serpentino. Mas atin, en la variante de cuerpo completo
que se encuentra en la cara occidental de Ia estela D, en Quirigua,
la cabeza del pajaro tiene un cuerpo de vibora, que lleva en el lomo
un par de bandas cruzadas del cielo (T552) (figura 69). Por otra
parte, en el ejemplo del dintel 3 de Piedras Negras, el ave lleva las
susodichas bandas cruzadas dentro del pico (figura 68b). Macri



Figura 68a. Cefalomorfo del ‘trece’, Figura 68b. Cefalomorfo del ‘trece’,
T1032a, Templo del sol, Palenque. T1032b, dintel 3, Piedras Negras.

Figura 68c. Cefalomorfo del ‘trece’,
escalera jeroglifica, Palenque.

piensa que se trata del pajaro muan, un tecolote cornado llamado
Ox Lajun Chan, “Trece Cielo’, que se encuentra asociado con el Dios
L. Por su parte, Thompson considera que mas bien se trata de un
monstruo reptiliano, el mismo que personifica al signo de tuny que
tiene un caracter acuatico. Consonando con el mayista britanico,
Schele y Miller [1992 (1986)] senalan que se trata del Monstruo-
Lirio-Acudtico, el patrono del océano, los lagos, los pantanos y los
canales. Por dltimo —dado que se trata de un ave repleta de ele-
mentos viperinos— Mercedes de la Garza (1995) prefiere referirse
a este ser mitolégico como Pajaro-Serpiente.

El nimero ‘trece’ también se representa cefalomoérficamente
a través de la combinacion de los rasgos mas prominentes de las
cabezas del ‘tres’ y el ‘diez’. Dicho con otras palabras, el nimero
que corresponde a la suma aritmética de 3y 10 se ejecuta mediante
la conjuncioén, en un solo perfil, de los rasgos mas significativos
del Dios del Viento (el disco con circulos en la frente, el signo
de ¢’y la marca IL), con los del Dios de la Muerte (la mandibula
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Figura 69. Variante de cuerpo
completo del ‘trece’, estela D,

Quirigua.

Figura 70a. Cefalomorfo del Figura 70b. Cefalomorfo del
‘trece’ como 3+10, escalera ‘trece’ como 3+10, tablero
jeroglifica, Copan. del Templo de la Cruz, Palenque.

Figura 70c. El ‘trece’ como 3+10
mediante dos cefalomorfos en
tandem, estela B, Tila.




descarnada) (figuras 70ay b). Esta légica aditiva, sobre la base del
‘diez’, se extiende hasta el cefalomorfo del ‘diecinueve’, de forma
tal que la serie 14-19 se construye conjuntando las caracteristicas
mas sobresalientes de la cabeza del numero ‘diez” —sobre todo la
mandibula descarnada— con las de los cefalomorfos comprendidos
entre el ‘cuatro’ y el ‘nueve’ (figuras 71 a 75d).

Ocasionalmente, el recurso de la adicion no se concreta en
una sola cabeza, sino que se expresa a través de la sucesion de dos
perfiles. Tal es el caso del nimero ‘trece’, inscrito en el cartucho
A4 de la estela B de Tila (figura 70c), y el del ‘dieciséis’, en el A4
de la columna jeroglifica de Xcalumkin. Tocante a este punto,
merece una mencion especial —tanto por su concepcion artistica
como por su fina ejecucion— el cartucho que ocupa las columnas
C, Dy las filas 3, 4 de la serie inicial contenida en el dintel 48 de
Yaxchilan (figura 76). Dicho cartucho representa un total de 16
kines. Para ello, se vale de la imagen de un mono sentado con las
piernas cruzadas. Dicho mico sostiene sobre la palma de su mano
izquierda la cabeza del nimero ‘seis’. Por debajo de ésta, entre el
dorso de la mano y sus patas, se encuentra el cefalomorfo del ‘diez’.
Al respecto, es importante hacer notar que el mono —simbolo de
las artes, de la lujuria y de la procreacion— también es usado ocasio-
nalmente para representar el periodo en cuestién (figuras 18y 77).
En todos los ejemplos anteriores, el cefalomorfo correspondiente
al augendo precede a la cabeza del niimero ‘diez’. L.a misma idea
del tandem, pero utilizando puntos con barras para el augendo y
el cefalomorfo para el ‘diez’, se encuentra, al menos, en el nimero
‘dieciocho’, inscrito en el cartucho Al0 de la estela 6 de Tikal; y en
el ‘diecinueve’, que se localiza en el A3 del dintel 47 de Yaxchildn.
Al parecer, todos los niimeros escritos con sumandos sucesivos se
ajustan al orden AuAd de la lengua hablada.

Completamiento (cero). El Dios de la Muerte por Sacrificio. La caracteristica
principal de esta variante de cabeza (RS1101) es que su maxilar infe-
rior estd formado por una mano (figuras 78a, b, c y d). Al respecto,
Schele y Miller [1992 (1986) ] sugieren que una forma de ejecutar
el sacrificio entre los mayas era a través del desprendimiento de
la quijada de las victimas vivas. Segun estas autoras, la sugerencia
de que la deidad del ‘cero’ preside a la muerte por sacrificio esta
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Figura 71. Cefalomorfo del ‘quince’
como 5+10, estela G, Quirigud.

Figura 72a. Cefalomorfo del Figura 72b. Cefalomorfo del
‘dieciséis’ como 6+10, tablero ‘dieciséis’ como 6+10, estela J,
del Templo de las Inscripciones, Quirigua.

Palenque.

Figura 72c. Cefalomorfo del Figura 72d. Cefalomorfo del
‘dieciséis’ como 6+10, estela F, ‘dieciséis’ como 6+10, Cédice Dresde.
Quiriguad.
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Figura 73. Cefalomorfo del Figura 74. Cefalomorfo del
‘diecisiete’ como 7+10, estela F, ‘dieciocho’ como 8+10, tablero
Quiriguad. del Templo de la Cruz, Palenque.

Figura 75a. Cefalomorfo del Figura75b. Cefalomorfo del
‘diecinueve’ como 9+10, pilar A ‘diecinueve’ como 9+10, tablero
de la casa A, Palenque. del Templo de la Cruz, Palenque.

Figura 75c. El ‘diecinueve’ como Figura 75d. Cefalomorfo del
‘nueve’ en puntos y barra mas el ‘diecinueve’ como 9+10,
cefalomorfo del ‘diez’, panel del Codice Dresde.

Templo 11, Copan.
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Figura 76. Dintel 48, Yaxchilan.
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Figura 77. Antropomorfo del ‘cero’, estela D, Copan.

reforzada por el hecho de que la deidad en cuestiéon puede llevar
el peinado tipico de quienes van a ser sacrificados, recogido hacia
adelante, dejando la nuca descubierta. Otros rasgos que pueden
estar presentes son el “ojo del muerto” en la parte externa de la
frente, el signo parecido al % y los tres pequenos circulos en el
craneo. Este Dios aparece como jugador de pelota, junto con Jun
Ajaw —o quizas con el gobernante Waxaklaju:n Uba:h K’awil, mejor
conocido como 18 Conejo— en el marcador central del Juego de
Pelota AIIB, en Copan (figura 79). Por otra parte, cabe sefialar que
una de las obras maestras de la plastica maya es, sin duda, el retrato
esculpido de esta deidad, descubierto en Copan a fines del siglo
x1x (figura 80). Taube considera la posibilidad de que la variante
humanizada del ‘cero’ sea una forma clasica maya de Xipe-Totec,
la deidad desollada que fungia como patrono de los orfebresy que,
en el posclasico, motivé un culto extremadamente violento.
Eventualmente, los artistas mayas divisaron a las deidades de
los nimeros con una mirada angular mas amplia y los retrataron
de cuerpo entero, al menos en nueve contextos calendaricos o
cronologicos. En términos generales, los rasgos propios de los dio-
ses en cuestion siguieron concentrados en las cabezas, aunque en
ocasiones también se extendieron —en mayor o menor medida—a
otras partes del cuerpo —sobre todo, brazos y piernas—, como si
fueran parches o tatuajes. Los monumentos en donde los nameros
se representan como figuras completas son: el tablero del Palacio,
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Figura 78a. Cefalomorfo del ‘cero’, Figura 78b. Cefalomorfo del ‘cero’,

RS1101, tablero del Templo de la RS1101, estela J, Quirigua.
Cruz Foliada, Palenque.

Figura 78c. Cefalomorfo del ‘cero’, Figura 78d. Cefalomorfo del ‘cero’,

RS1101, altar P, Quirigua. RS1101, estela F, Quirigua.
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Figura 79. Marcador central de la cancha AIIB, Copan.
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Figura 80. Retrato esculpido del
Dios del ‘cero’, Copan.

en Palenque (figuras 81 a 86); la escalinata jeroglifica y la estela D,
en Copan (figuras 18, 77, 87, 88, 89y 90)); la estela D (costados oc-
ciental y oriental), el zoomorfo By el altar O, en Quirigua (figuras
69, 91, 92, 93 y 94); asi como el trono 2y el altar 22, en Yaxchildn
(estos dos ultimos, muy poco legibles). El estilo plastico de las re-
presentaciones es variado, pues va desde la sobria elegancia palen-
cana, hasta el excesivo regodeo formal quirigiiense, pasando por
la depurada concepcion y la excelente ejecuciéon que caracterizan
ala escultura de Copan. Dada la escasez de textos con numerales de
cuerpo completo y los contextos tan especificos en donde aparecen,
resulta natural que algunos de ellos aparezcan en repetidas ocasiones,
mientras que otros faltan por completo. Asi, pues, se tiene que la
figura entera del ‘cero’ aparece en siete ocasiones (importancia
de las fechas redondas) y la del ‘nueve’ en seis (tiempo historico
de los mayas, segun la cuenta larga). Por el contrario, hasta ahora
no se cuenta con ningun ejemplo del ‘dos’, ‘seis’, ‘siete’, ‘doce’,
‘dieciocho’ y ‘diecinueve’, en forma de cuerpo entero.

Amén de los puntos, las barras, las variantes de cabeza y las de
cuerpo entero, los antiguos mayas también llegaron a utilizar otras
configuraciones glificas para representar los niumeros. Thompson
[1985b (1971)] denomina a estas formas “simbélicas” y Closs
(1986b), por su parte, las llama “suplementarias”. En aras de la ca-
balidad, a continuacién se describiran dichos glifos contingentes:
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Figura 81. Antropomorfo del ‘tres’, Figura 82. Antropomorfo del ‘nue-
tablero del Palacio, Palenque. ve’, tablero del Palacio, Palenque.

Figura 83. Antropomorfo del ‘diez’, Figura 84. Antropomorfo del ‘once’,
tablero del Palacio, Palenque. tablero del Palacio, Palenque.

Figura 85. Antropomorfo del ‘once’, Figura 86. Antropomorfo del ‘dieci-
tablero del Palacio, Palenque. siete’, tablero del Palacio, Palenque.
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Figura 87. Antropomorfo del ‘cinco’ Figura 88. Antropomorfo del
estela D, Copan. ‘nueve’, estela D, Copan.

Figura 89. Antropomorfo Figura 90. Antropomorfo del
del ‘quince’, estela D, Copan. ‘cero’, estela D, Copan.

Figura 91. Antropomorfo del ‘diez’, Figura 92. Antropomorfo del
estela B, Quirigua. ‘quince’, estela D, Quirigua.
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Figura 93. Antropomorfo del ‘cero’, Figura 94. Antropomorfo del
estela D, Quirigua. ‘cero’, estela D, Quirigua.

1. El pulgar. Ya en los capitulos 2y 3 se dijo que los hombres de todas
las épocas han utilizado los dedos para ayudarse a contar. Efectiva-
mente, la correlacion entre dedos y nameros es tan estrecha que,
en no pocas ocasiones, los primeros han motivado semanticamente
los nombres de los segundos. Consecuentemente, no es de extranar
que los mayas clasicos hayan llegado a representar el nimero ‘uno’,
con el dibujo de un pulgar, las mas de las veces decorado con el
circulo del jade (T329). El glifo referido se identifica como pulgar
—y no como otro dedo— por el simple hecho de que sélo tiene dos
falanges (figura 95). A partir de lo anterior, resulta légico suponer
que, para contar con los dedos, los antiguos mayas comenzaban
con el pulgar y no con el menique ni con el indice. Inscripciones con
el uno digital se han localizado en Naranjo (escalera jeroglifica,
cartuchos Mla y M3b; estela 24, cartucho D8), Quirigua [estela F
(cara oriente), cartucho D10] y Piedras Negras (escultura en piedra
miscelanea 19).

A

Figura 95. ‘Uno’ como pulgar,
escalera jeroglifica de Naranjo
y Estela F de Quirigua.
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Figura 96. Flor tetralobulada, estela
1, Copan.

4. La flor tetralobulada. En la posicion D6 de la estela 1, en Copan,
se consigna la fecha 4 ajaw 13 mol. El ‘cuatro’, correspondiente al
ciclo de 260 dias, esta representado en este caso por el glifo de K’in
(T544), o sea, por una flor de cuatro pétalos que se identifica con
el sol (figura 96). La sustitucion es explicable —y hasta l6gica— si
se considera que el patrono de este nimero es la deidad solary que
su cefalomorfo incorpora frecuentemente al glifo referido.

8. Una barra, tres puntos y follaje de maiz. En el cartucho C6 de la
estela I (cara sur), también de Copan, esta escrito el numero de
distancia 10.8. Tal como suele constatarse en estos casos, el ‘diez’
esta representado por el cefalomorfo correspondiente al Dios de
la Muerte (T1046 yRS1118), pero el ‘ocho’ esta registrado con una
barra y tres puntos en un marco oval (T611), superfijado con
una representacion glifica del follaje y los granos del maiz (T86)
(figura 97). Siguiendo la linea argumental del ejemplo anterior, se
puede afirmar que la inclusion de elementos asociados con dicha
graminea es razonable, si se considera que el patrono del ‘ocho’ es
precisamente el Dios del Maiz. El mismo ‘ocho’ foliado esta inscrito
en la posiciéon G1.E del altar con forma de tambor asociado a la estela
referida. Mas atin, T611 superfijado con T84 aparece cinco veces
en el Codice Dresde (paginas 36b, 39c, 65a, 67ay 68a) (figura 98). Es
importante senalar que T84 equivale al glifo 238 del catalogo de
Knoérosov (1999), el cual es interpretado iconograficamente como
un elote envuelto en hojas. La lectura propuesta por el epigrafista
ruso, para este ‘ocho’ enmarcado en un 6valo y coronado con un
elote es wix-nal, que se traduce aproximadamente como ‘elote
maduro’.
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Figura 98. ‘Ocho’ foliado, Cddice

Figura 97. ‘Ocho’ con follaje de Dresde.

Maiz, estela I, Copan.

9. ;Tres treses? En los cartuchos E1 y F1 del panel occidental del
Templo de las Inscripciones en Palenque esta escrito el nimero de
distancia 12.9.8. Las cifras ‘doce’ y ‘ocho’ estan representadas con
el sistema de puntos y barras convencional. Pero el ‘nueve’ —segun
los registros graficos de Waldeck, Catherwood, Maudslay y Sanchez
[todos reproducidos en Ruz 1992 (1973) ]— esta escrito con tres
circulos, cada uno de los cuales contiene otro pequeno circulo
concéntrico (figura 99). John Teeple [1937 (1931)] sugirié que
estos circulos eran equivalentes al disco frontal que caracteriza al
cefalomorfo del numero ‘tres’. Linda Schele, por su parte, descarto
dicha posibilidad porque, a su parecer, faltaria el anillo de pequenos
circulos o puntos [comunicacion personal a Michael Closs (1986b) ].
Asi pues, esta representacion del ‘nueve’, en términos de ‘tres’ por
‘tres’ queda en espera de una mejor explicacion.

VPR

Figura 99. (Tres treses?, Templo de las Inscripciones,
Palenque.
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20. El glifo de la luna. En las inscripciones clasicas, el conocido glifo
delaluna (T683) es utilizado con el valor de ‘veinte’, para registrar
la edad de la lunacion en curso (glifo E), o para especificar si dicha
lunacion se acabala en 29 o 30 dias (glifo A) (figura 100). Segtun
Knoérosov (1999), dicho glifo corresponde iconograficamente a un
estanque o laguna, con gotas de agua en la superficie. Existen al
menos dos ocurrencias cefalomorficas de este signo selénico: una
en el cartucho 12 del monumento G, en Quirigua (glifo E) (figura
101a), y la otra en las coordenadas A8 de la serie inicial, en la cara
oriental de la estela F, también en Quirigua (glifo A) (figura 101b).
Sobre este particular, hay que senalar que el glifo T628, prefijado
con T80, sustituye en un par de ocasiones al susodicho T683, ambas
en la funcion de glifo A. El primer reemplazo ocurre en el cartucho
A10 de Ia serie inicial de la estela A, en Copan, donde marca una
lunacion de 29 dias. El segundo, en Al4 de la serie inicial de la
estela N, también en Copan, donde establece una lunacién de 30
dias. En este mismo orden de cosas, cabe agregar que el glifo lunar
que aparece en los codices (T682) también tiene el valor numérico
de ‘veinte’ (figura 102). Se usa con cierta profusion para asentar
nuameros de distancia en el Codice Dresdey en el Madrid.

Completamiento (cero). La media cruz maltesa, la mano, un glifo no cata-
logado y los caracoles. Paginas atras se apunté que, durante el clasico,
el glifo con forma de media cruz de malta (T173) significaba ‘cero’
o ‘completamiento’ (figura 29). Segiin Thompson [1985b (1971)],
esta forma del numeral guarda relacion con el diseno de las paginas
75y 76 del Codice Madrid que, como se explicé en el capitulo ante-

Figura 101a. Cefalomorfo del glifo
de la luna, T683a, como 20, en 3 +
20, monumento G, Quirigua.

Figura 100. 20+9, estela ], Quirigua.
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(o)

oW,
Figura 101b. Cefalomorfo del glifo Figura 102. El glifo de la luna,
de la luna, T683a, como 20, T682b, como 20, Codice Dresde.

en 20+10, estela F, Quirigua.

rior, contienen la cruz completa y representan un ciclo de 260 dias
(figura 17). Elhecho de que, en las inscripciones, las mas de las veces
s6lo aparezcan la mitad o las tres cuartas partes de la cruz obedece
a la falta de espacio, pues el glifo en cuestion siempre va prefijado
a un representante de las unidades de tiempo, mismo que acapara
el area disponible o bien se sobrepone al susodicho numeral. En
el mismo orden de cosas y con respecto al cefalomorfo del ‘cero’
(RS1101), ya también se escribié que su rasgo mas prominente es
el maxilar inferior, el cual esta formado por una mano. Este dato
viene a colaciéon porque la mano eventualmente participa, junto
con el caracol, en la composicion de otra variante glifica del ‘cero’,
tal como se puede apreciar en el cartucho A7 del tablero izquierdo
del Templo de la Cruz, en Palenque, asi como en B4a y Aba de la
estela A de Quirigua (figuras 103a y b). En ambos monumentos
el caracol esta arriba de la mano, pero los ejemplos de Quirigua
estan sufijados, ademads, con T8, afijo, cuya lectura atin no esta
bien establecida. A las variantes anteriores habria que agregar una
tercera, misma que aparece en las series iniciales de las estelas 1y 2
de Quen Santo, Guatemala, las cuales conmemoran los quinquenios
10.2.5.0.0 (874 d.C.) y10.2.10.0.0 (879 d.C.), respectivamente [ Mor-
ley 1975 (1915) ]. Este tercer ‘cero’ —que por alguna extrafia razén
no parece estar catalogado— tiene la forma de un 6valo vertical,
con tres marcas diagonales en su interior. Dicho 6valo esta rodea-
do por una cenefa y coronado con lineas alistonadas, ligeramente
quebradas hacia la izquierda. Aqui se dejan las inscripciones para
ir a los codices. Lo anterior significa volver a los caracoles, porque,
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Figura 103a. ‘Cero’ como caracol Figura 103b. ‘Cero’ como caracol
sobre mano, tablero del Templo sobre mano, estela A, Quirigua.
de la Cruz, Palenque.

ciertamente, el ‘cero’ en los antiguos libros mayas se representa
exclusivamente con las conchas de los moluscos. En cuanto a ello,
cabe senalar que éstos abundan en el Cédice Dresde, que son escasos
y burdos en el Madrid y que faltan por completo tanto en el Paris
como en el Grolier. En relacion con este particular, hay que asentar
que en las paginas del Dresde la inmensa mayoria de los caracoles
esta representada mediante un trazo biconvexo, en color rojo, con
diferentes disenos lineales en su interior. Un conteo cuidadoso
pone de manifiesto que —so6lo en el Dresde— se documentan mas
de cuarenta disenos internos diferentes. Por ultimo, cabe agregar
que al lado de las imagenes biconvexas, en las paginas 24, 54, 63 y 64
del cédice en cuestion, se aprecian cuatro caracoles dibujados con
mas elaboracién, incluyendo trazos de conchas espirales o alguna
representacion del molusco (figura 30).

Los antiguos mayas —al menos en el posclasico— también tenian
el recurso de deletrear los nimeros, aunque, en su caso, quizas sea
mejor decir “deglifar”. Ciertamente, asi como nosotros asentamos
en un cheque la cantidad correspondiente con letras, ellos podian
escribir fonéticamente cifras con glifos. Existen dos claros ejem-
plos de la utilizacion de este expediente, mismos que se refieren a
continuacion:

3. El ajaw resplandeciente, superfijado con una pluma y un circulo de

puntos. En el angulo superior izquierdo de la pagina 9b del Codice
Dresde, encabezando una columna que contiene los signos de los
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(o) \) Figura 104. “Tres’ como ajaw
resplandeciente superfijado con pluma
U v I 0 y circulo de puntos, Cidice Dresde.

dias muluk, ix, kawaky k’an, se encuentra un ajaw resplandeciente
(T536), superfijado por una pluma con un circulo punteado al fren-
te (T345) (figura 104). Dicho compuesto ocupa una posicién que
exige la presencia del numero tres. Consciente de ello y conforme
a su método de lectura fonética, Yuri Knérosov (1999) descifroé la
secuencia de los glifos en cuestion como o0-xo, 0 sea, como ox ‘tres’,
por el principio de sinarmonia, el cual prescribe que una palabra
que se ajusta a la formacién (C)V-C se escriba en las escrituras silabi-
cas como (C)V-CV. Dado el caso, sobra apuntar que la ultima vocal
no se pronuncia. Aqui cabe agregar que Thompson [1985 (1950)]
incluy6 esta escritura del ‘tres’ dentro de las variantes simbolicas y
consider6 que T345 —el cual aparentemente esta relacionado con
T99— era el mismo simbolo acudtico que servia para distinguir al
cefalomorfo del numero en cuestion.

11. Un signo desvanecido con la “L” y la “CU” de Landa. E]1 contexto
donde aparece este compuesto es muy semejante al descrito en el
parrafo que precede, para el namero ‘tres’, pero su desciframiento
fue anterior. Ciertamente, en el célebre articulo de 1952, publicado
en Sovietskaya Etnografiya, Yari Knorosov senala que en la pagina 19a
del Cédice Dresde se puede ver un signo desvanecido, a la izquierda
y encima de la segunda “L” y la “CU” de Landa, respectivamente
(figura 105). Dicho compuesto encabeza una columna que contiene
los signos de los dias ajaw, chikchan, ok, eb [Thompson (1972) senala
que deberia ser men] y ajawy ocupa una posiciéon que demanda la
presencia del ndmero ‘once’, razén por la cual el epigrafista ruso

171



Figura 105. Bu-lu-k(u), Codice Dresde.

dedujo que el glifo faltante debia ser la representacion fonética de
buy la segunda “L” debia corresponder a lu, de manera tal que la
secuencia se tenia que leer como bu-lu-ku, o sea, como buluk ‘once’,
por sinarmonia. No esta por demas hacer notar que el razonamiento
anterior estaba apuntalado por el hecho de que el glifo correspon-
diente a {u también aparecia en el compuesto de tsu-l(u) ‘perro’,
mientras que el de ku aparecia tanto en ku-ts ‘guajolote’ como en
ku-ch ‘carga’.

Una vez mas, la circularizacion de los asuntos tratados marca
el cierre del capitulo. Primeramente los dogmas y los axiomas
relacionados con la emergencia de la escritura. Por una parte, el
pensamiento devocional y quimérico que acepta que la reduccion
de las palabras a grafias es un regalo de los dioses. Aqui llama la
atencion el importante papel que, coincidentalmente, desempenan
los simios en los mitos grafogénicos de diferentes culturas, inclu-
yendo la de los antiguos mayas. Por otra parte, la concepcion de las
transformaciones graduales, el transito de la escritura pictografica
ala ideografica y a la fonética, pasando por los usos diferenciados
de los emblemas y la conjuncién del rebus con la acrofonia. A
propésito de las funciones utilitarias de los emblemas, es menester
destacar que el maridaje de la cuantificacion con la magia, en ul-
tima instancia, pudo haber sido el responsable de que la escritura
de los nimeros haya precedido a la de los elementos ajenos a la
cuenta. Luego, a partir de este particular, la concentracion en los
nuimeros mayas. De los vetustos puntos y rayas al sistema posicional
y a la invencién del cero, para seguir, con la caracterizacion de las
variantes de cabeza, con el esclarecimiento de su caracter divino.
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No es ocioso insistir en que la determinacion de los atributos del
pante6n numérico constituye la urdimbre donde se ha de tramar
la exégesis simbolica de la cuenta maya, es decir, la interpretacion
de los usos no aritméticos de las cantidades, asunto que se tratara
en los siguientes capitulos.
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7

EL DESPLIEGUE DE LAS SIGNIFICACIONES
NUMERICAS

METAFORAS, METONIMIAS Y OTROS TROPOS
ASOCIADOS A LOS NUMEROS MAYAS

Mac to ah bovat,
mac to ah kin bin tohol cantic
u than wooh lae?

LIBRO DE CHILAM BALAM DE CHUMAYEL
ed. Roys 1967: 107 C.

En términos generales, los santones de la semiética reconocen tres
formas posibles de relacion asociativa entre signos y referencias, a
saber: la contigiiidad, la similitud y la convencién. Estos modos de
vinculacion sirven de eje para articular una tipologia de los signos.
Asi, por ejemplo, Charles Sanders Peirce [1986 (1931)], en susegun-
day muy conocida tricotomia —aquella que emana del fundamento
del representamen—, propone al indice como el signo asociado con la
contigiiidad, al icono como el asociado con la similitud y al simbolo
con la convencioén. Siguiendo al 16gico de Massachusetts, es valido
afirmar que el indice es un signo que se conecta con el objeto al
que alude, porlavia de la causalidad (por ejemplo: la fiebre elevada
es indice de enfermedad). Esta forma de conexion implica que el
caracter signico del indice se pierde cuando el objeto es suprimido.
Por su parte, el icono es un signo que se conecta con el objeto al
que se refiere por medio de la semejanza o la analogia (ejemplos:
un retrato, un plano arquitecténico, un diagrama). Sobra apuntar que
el caracter signico del icono es a todas luces motivado, no arbitrario.
Finalmente, el simbolo es un signo que se conecta con el objeto que
representa a través de un acuerdo social, lo cual quiere decir que no
es motivado, sino arbitrario (la paloma blanca como simbolo de la paz;
todos los nombres no onomatopéyicos de unalengua). Importa hacer
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notar que ningun signo es intrinsecamente indice, icono o simbolo,
pues su tipificacion esta sujeta al proceso interpretativo puesto en
juego. Esto implica que un mismo signo puede ser categorizado,
en diferentes ocasiones, como indice, icono o simbolo, dependiendo
del tipo de conexion establecida en los diferentes contextos.
Desafortunadamente, es preciso recalcar que el rio de la ter-
minologia signica esta algo revuelto. Esto es explicable —mas no
racional— si se toma en cuenta el abanico de intereses académicos
en juego. Para muestra, tomemos el caso del simbolo. En la defi-
nicién de Peirce —tal como se escribi6 en el parrafo anterior— el
simbolo es arbitrario y contrasta con el icono, que es motivado.
Para Saussure [1982 (1916)], el signo es el arbitrario y el simbolo
nunca lo es por completo, pues “hay un rudimento de lazo natural
entre el significante y el significado” (obra citada: 105). O sea que,
para el padre de la linguistica moderna, el simbolo es tan s6lo un
poco motivado, mas no lo suficiente para determinar que la balanza
sea por fuerza el simbolo de la justicia, ya que ésta bien podria ser
sustituida por un carro. Por su parte, Jean Piaget y Barbel Inhelder
[1981 (1969)] sostienen que el simbolo es motivado y el signo re-
sulta arbitrario. Sigmund Freud [1956 (1917) ] —el séptimo autor
mas citado de todos los tiempos— despoja de su condicién social
al simbolo y lo caracteriza como un c6digo individual, inconsciente
y libidinal, en la medida en que se articula alrededor del principio
del placer. Consecuentemente, para el célebre interpretador de los
suenos, el caracter oral, anal o falico de los simbolos es mas impor-
tante que su arbitrariedad o motivacion. Otro famoso explorador
del inconsciente, Carl Gustav Jung [1997 (1964)], considera que los
signos denotan meramente a los objetos con los que estan vincula-
dos, mientras que los simbolos incluyen connotaciones adicionales
a susignificado inmediato y obvio. En este sentido, los simbolos son
expresion de algo esencialmente desconocido para sus usuarios.
Victor Turner [1997 (1967) ], por su lado, suscribe el concepto de
simbolo junguiano, aun cuando no comulga con la idea de que el
inconsciente colectivo constituye la base estructural del simbolismo
ritual. Otro antropélogo britanico, Edmund Leach [1985 (1976)],
define al signo en términos de una relacién intrinseca entre la en-
tidad portadora del mensaje y el mensaje mismo. El stimbolo, por el
contrario, se caracteriza por la falta de una relacion intrinseca previa
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entre la entidad portadora del mensaje y el mensaje. Dicho con otras
palabras, para este estructuralista el signo surge de una relacion de
contigtiidad, en su acepcién mas amplia; y el simbolo a través de una
convencion arbitraria. Asi las cosas, para Leach la corona es signo
de realeza y la serpiente es simbolo del mal. Prosiguiendo con las
definiciones, toca el turno a Clifford Geertz (1973), quien desde la
hermenéutica de la cultura define al simbolo como una formulacién
tangible de ideas, actitudes, juicios, anhelos o creencias. Desde su
punto de vista, los simbolos se articulan ulteriormente en un siste-
ma de comunicacién, por medio del cual los hombres perpetian y
desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la vida. En otro
tenor, Ernst Cassirer [1974 (1944) y 1998 (1923)] considera que el
simbolo es un eslabén que se localiza entre los sistemas receptor y
efector del hombre. Segun este fil6sofo neokantiano, la interme-
diacion del simbolo demora las respuestas a los estimulos externos,
pues da lugar al complicado proceso del pensamiento. Finalmente,
Dan Sperber [1988 (1974) ] senala que la nocién de simbolo no es
universal, pues presenta una gran variabilidad —incluso al interior
de una misma cultura— y su desciframiento no es necesario para
construir un simbolismo. Por lo tanto, este cognitivista francés
considera que es mejor suprimir la nocién de simbolo, eliminarla
—aunque solo sea temporalmente— del vocabulario descriptivo de
la antropologia simbdlica.

Sin duda, la némina de autoridades que coinciden y disienten
en la terminologia podria extenderse atin mas. Por ello, conviene
no echar en saco roto las tres formas posibles de relacion asociativa
entre signos y referencias, mencionadas al inicio del capitulo: con-
tigtiidad, similitud y convencion, que en la obra de Peirce corres-
ponden alos signos indice, icono y simbolo, respectivamente. Dado
que, por una parte, la interpretacion de indices esta extendida por
todo el reino animal, pues constituye un medio de supervivencia,
y que, por otra, el empleo de iconos y simbolos esta practicamente
restringido al hombre (aunque habria que conceder su utilizacion
limitada por parte de algin punado de especies), entonces cabria
suponer que los indices constituyen la primera instancia evolutiva
de los signos. En este mismo orden de ideas, es obligado senalar que
las imdgenes funcionan como signos cuando evocan realidades y
que su formacion estd vinculada a la comprension de la piagetiana
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permanencia del objeto. El establecimiento de las imagenes se da
a través de una esquematizacion de las cosas y sucesos que provie-
nen de la actividad perceptiva, razén por la cual dichas imagenes
son motivadas. De ahi resulta razonable considerar que los iconos
constituyen el segundo hito en la evolucion de las unidades de la
semiotica. Finalmente, la socializacion de los signos, el transito de
lo privado a lo colectivo, la traduccion sinestésica y la necesidad de
armar construcciones mayores —entre otros factores— debieron im-
poner, natural y gradualmente, conjuntos de reglas y convenciones.
Por lo tanto, resulta tan plausible como l6gico que la emergencia de
los signos se haya producido ordenadamente, segtin las relaciones
asociativas de: contigtiidad > similitud > convencién. Lo anterior
equivale, en términos de Peirce, a: indice > icono > simbolo.

Con lealtad a los preceptos del estructuralismo, se reconoce
que el funcionamiento cabal de todo sistema de signos requiere
la seleccion de unidades pertinentes y su combinacién en planos
de creciente complejidad. Como es bien sabido, estas operaciones
reflejan dos tipos de relaciones, que incluso fueron caracterizadas
por el propio Ferdinand de Saussure [1982 (1916)]. La seleccion
de unidades o su sustitucion se efectia a través de las relaciones
asociativas o paradigmaticas. La combinacién de las mismas o su
contexturizacion se lleva a cabo mediante la organizacion de las
relaciones sintagmaticas. La unidad seleccionada se opone in absentia
a los demas miembros del paradigma y forma con ellos “una serie
mnemonica virtual”. Por su parte, la unidad combinada contrasta
in praesentia con los otros miembros del sintagma. Dicho con otras
palabras, un dispositivo de este tipo ofrece dos ejes de desarrollo
semantico: el de las semejanzas y el de las contigiiidades. Roman
Jakobson [1967 (1956) | propuso que el primero de estos desdobla-
mientos se llamara desarrollo metaférico y el segundo desarrollo
metonimico, de acuerdo con los tropos implicados en cada uno de
ellos. Asi, pues, la tropologia proporcion6 la terminologia, mas no
la solucién, porque a partir del ensayo del lingtista moscovita, lo
metaférico ylo metonimico se expandieron del campo de las figuras
al de los procesos generales del lenguaje [Ricoeur 2001 (1975)].
Mas aun, Jakobson clasificé los trastornos afasicos conforme a estos
dos aspectos de la estructura, correlacionando las perturbaciones
de la semejanza con las anomalias de la decodificacion y las de
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la contigtiidad con las de la emision. Aqui es importante asentar
que el propio Jakobson advirti6 una correspondencia entre los
dos tipos de afasia identificados y los sindromes topograficos de
la corteza cerebral, profusamente descritos por el neurolingtiista
ruso Aleksandr Romanovich Luria [1974 (1947) y 1980 (1976)].
De acuerdo con Terrence W. Deacon [1998 (1997)], numerosos
estudios en individuos con lesiones cerebrales han demostrado que,
en lo general, el procesamiento metaférico se efectiia en la region
posterior de la corteza cerebral, mientras que el metonimico se lleva
a cabo en la region frontal y prefrontal. A todo lo anterior, cabe
agregar que Ernst Cassirer, en un capitulo dedicado a la patologia de
la conciencia simbolica que se encuentra en el tercer volumen de la
Filosofia de las formas simbolicas [ 1998 (1929) ], correlaciona la acalculia
con la incapacidad de comprender las metaforas y las analogias. Al
respecto, escribe:

A primera vista no existe la menor conexién entre estas dos formas de
error: el error en los cdlculos numéricos y el error en el uso del lengua-
je, de la analogia y la metafora. Ambos errores parecen pertenecer a
campos enteramente separados. ¢ No es posible, sin embargo, encontrar
rasgos comunes si revisamos el resultado de nuestras investigaciones
anteriores? :No se manifiesta en ambos trastornos —al calcular y al ha-
blar— la misma disminucién e inhibicién de la “conducta simbdélica”?
(obra citada: 300).

Los usos y abusos de las metaforas y las metonimias conforman
segregados estilisticos, tanto entre los individuos como entre los
distintos géneros e incluso en los sistemas de signos no lingtisticos,
entre los grandes movimientos artisticos y culturales. Efectivamente,
el acento del desarrollo semantico se puede colocar sobre cualquiera
de los dos polos. Al respecto, un ejemplo personal de Jakobson es el
que destaca la vocacion metaférica del surrealismo, pautada por el
propio André Breton [1999 (1924)] cuando en el Primer manifiesto
del surrealismo proclamo: “jPEZ SOLUBLE, yo soy el pez soluble, yo naci
bajo el signo de Piscis y el hombre es soluble en su pensamiento!”
(obra citada: 288), en oposicion a la rotunda orientacion metonimi-
ca del cubismo, la cual es capaz de transformar cualquier objeto en
una retahila de sinécdoques. James George Frazer [1965 (1922)],
por su parte, le atin6 al mismo blanco cuando dividi6 la magia en
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dos grandes ramas, segtin la 16gica operativa de los sortilegios: la
magia homeopatica, que trabaja a partir de la asociaciéon de ideas
por semejanza; y la magia contaminante o contagiosa, que funciona
mediante la asociacion de ideas por contigiiidad. Una muestra del
primer tipo de magia seria el acto de clavarle alfileres a un muneco
que representa al enemigo, para causarle dano. El segundo tipo se
ilustra mediante la posibilidad de conseguir cabello, uiias o dientes
de un individuo cualquiera para actuar sobre ellos y, de esta manera,
afectar ala persona de quien proceden. Otros ejemplos en los que la
orientaciéon metaférica se opone a la metonimica son, siguiendo el
mismo orden adversativo anterior: el espiritu del bolero romantico
frente al del corrido, en el ambito de la cancién popular mexicana;
el caracter de la parabola y la fabula contra el de la conseja, en el
rubro de las narraciones precautorias; y la esencia del ajedrez versus
la del domind, en el campo de los juegos.

Larelacion de ejemplos podria extenderse con relativa facilidad.
Sin embargo, mas que abultar la lista, conviene aclarar que la utiliza-
ci6on discrecional de los polos metaférico y metonimico no es en lo
absoluto maniqueista, pues éstos siempre coexisten. Para esclarecer
esta cuestion, quién mejor que el propio Roman Jakobson [1981
(1960) 1, que en su famoso ensayo “Lingiiistica y poética” escribio:
“En poesia, en la que la semejanza esta sobrepuesta a la contigtiidad,
toda metonimia es ligeramente metaférica y toda metafora tiene
un tinte metonimico” (obra citada: 382). Linda R. Waugh [1992
(1980)] ilustra el aserto anterior analizando la oracion the keels
ploughed the deep, que se traduce como ‘las quillas araron la profun-
didad’. En esta oracion, la colaboradora de Jakobson subraya tres
transferencias figurativas. La primera es una metafora basada en la
semejanza que existe entre el movimiento del barco y el del arado.
Ciertamente, la nave surca las aguas y el instrumento de labranza
hace surcos en la tierra. La segunda es una sinécdoque, pues toma
‘quilla’ por ‘barco’. La tercera es una metonimia, ya que ‘profundo’
equivale a ‘mar’. Otro ejemplo —algo diferente— es la oracion en
maya yucateco colonial in chakal batil ha(a) uchik in tupik a k’inam,
que se traduce como ‘tuve que hacer caer granizo rojo para apagar
el fuego de tu dolor’. Dicha oracion esta contenida en el texto VII
de El ritual de los Bacabes (Arzapalo 1987), el cual se reza para curar
la enfermedad llamada Chiwoh K’ak’ ‘Tarantula de Fuego’. En este
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caso se pueden senalar claramente tres figuras de significacion.
De entrada, se debe asentar que ‘la granizada roja’ es en términos
metaféricos una ‘lluvia de sangre’. Segun Sigal (2000), se trata espe-
cificamente de la sangre que brota de la puncion autosacrificial del
pene. En segundo lugar, es obligado equivaler ‘apagar el fuego’ con
‘sanar’, ‘curar’ o ‘aliviar’. Finalmente, hay que hacer notar que la
palabra kinam significa tanto ‘dolor’, como ‘ponzona’, razén por la
cual este vocablo remite directamente, por la ruta de la sinécdoque,
a la enfermedad en cuestion, o sea, a una tarantula que invade el
cuerpo. Asi pues, es facil establecer la secuencia de los desarrollos
por combinacién o contexturizacion. Efectivamente, la lluvia de
sangre debe apagar el fuego y la extincion misma representa la
cura de la enfermedad.

Sin lugar a dudas, la eficacia de las metaforas depende de la
distancia que separa a las cosas que se estan refiriendo de aquellas
con las que se comparan. Dicha distancia, a su vez, esta determina-
da por el grado de semejanza objetiva o emotiva que existe entre
ambos términos. La proximidad de los componentes del binomio va
en detrimento de la expresividad de la metafora. Por el contrario,
el alejamiento repercute favorablemente en su eficacia, aunque a
costa de la interpretacién. Al respecto, André Breton consideraba
que la mas alta tarea de la poesia era comparar o juntar de manera
sorprendente dos objetos muy alejados entre si. En el ya citado Primer
Manifiesto, el poeta surrealista asent6: “El valor de la imagen esta en
funcién de la belleza de la chispa que produce y, en consecuencia,
esta en funcion de la diferencia de potencia entre los dos elementos
conductores. Cuando esta diferencia apenas existe, como en el caso
de las comparaciones, la chispa no nace” [Bretén 1999 (1924): 286].
En el mismo tenor, Salvador Dali consider6 que la paranoia es una
fuerza organizadora de la casualidad objetiva y afirmé: “Sobre la base
de un proceso netamente paranoico ha sido posible obtener una
imagen doble, es decir, la representacion de un objeto que, sin la
minima modificacién figurativa o anatémica, sea al mismo tiempo
larepresentacion de otro objeto absolutamente distinto” [citado en
Micheli 1999 (1966): 161]. Dicho con otras palabras, el surrealista
catalan de los grandes bigotes retorcidos lleg6 a considerar que la
obtencion de las metaforas visuales a través de procesos paranoi-
cos constituye un logro plastico importante. No debe sorprender
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a nadie, entonces, que este artificio expresivo del lenguaje —en la
acepcion mas amplia de la palabra— sea una fuente constante de
sinonimias y antinomias, de semejanzas y desemejanzas, asi como
de equivalencias y diferencias [Waugh 1992 (1980) ]. Tocante a este
particular, sélo resta agregar que, de acuerdo con los principios que
rigen su construccion, existen cuatro tipos principales de metaforas:
las antropomorficas (las ‘manecillas’ del reloj), las animales (el
‘pico’ de la jarra), las sinestésicas (un color ‘chillon’) y las que van
de lo concreto a lo abstracto (de ‘velo’ a ‘revelar’) [Ullmann 1978
(1962) ]. A nivel visual, un buen ejemplo de desarrollo metaférico
es el cuadro que pint6 René Magritte en 1934, titulado La violacion.
El motivo central de esta obra es una cabeza de mujer, en la cual un
torso femenino sustituye a las facciones del rostro, de forma tal que
los senos conforman los ojos, el ombligo hace las veces de narizy el
pubis equivale a la boca.

A diferencia de la metafora, la metonimia no modifica el conte-
nido semdntico de un signo, sino que surge a partir de signos mas
o menos relacionados entre si. Consecuentemente, la metafora de-
notayla metonimia connota. Desde esta perspectiva, ambos tropos
son complementarios. Roman Jakobson [1967 (1956)] considerd
que en el arte verbal realista predominan los giros metonimicos
y que los autores de esta escuela han aprovechado las veredas de la
contigiidad para ir de la trama a la atmosfera, a los personajes, al
encuadre espacio-temporal, etcétera. Asimismo, el estructuralista
ruso estimo que el arte cinematografico es inequivocamente meto-
nimico. Esta Gltima afirmaciéon no fue una verdad de Perogrullo,
sino una nota acorde con el pensamiento de Sergei Eisenstein [1967
(1929) ], quien en una de las primeras lineas de “The cinemato-
graphic principle and the ideogram” escribi6 con estilo lapidario:
“La cinematografia es, primordialmente, montaje” [obra citada: 28
(traduccion propia) |. Paginas mas adelante, el director de Potemkin
abund6: “Si el montaje ha de compararse con algo, entonces el
cumulo de tomas de la edicion debe ser comparado con la serie de
explosiones de un motor de combustion interna, que mueve hacia
delante un automovil o un tractor, porque, similarmente, la dina-
mica del montaje impulsa hacia delante a la pelicula” [obra citada:
38 (traduccion propia)]. En ese mismo ensayo, Eisenstein asent6
que la cinematografia busca transmitir las tramas con un lenguaje
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escueto y que, analogamente, los hatku japoneses aspiran a crear
impresiones poéticas a través de un maximo laconismo. Lo anterior
significa que toda pelicula constituye un discurso eliptico, que todo
haiku es un concentrado de imagenes y que ambos forman un buen
caldo de cultivo para las metonimias. Por supuesto, el caracoleo de
la contigiidad en poesia no se circunscribe a los haiku. Muestra
de ello es la siguiente terceta de Salvador Novo [1988 (1925) ], que
forma parte del poema Momento musical:

iEl pobre senor escribe
en una maquina noisy
Steinway!

En estas tres lineas se pueden destacar cuatro instancias de
contextualizacion, cuyo valor composicional queda fuera de toda
duda. La primera de ellas esta dada por la relacion entre ‘escribe’
y ‘maquina’. Ciertamente, el senor escribe a maquina y no a mano.
La segunda enlaza a ‘maquina’ con ‘noisy’ porque, en efecto, las
maquinas de escribir son ruidosas. Este puente sirve, a la vez, para
transitar de la redacciéon en espanol a los vocablos en inglés. El
tercer desarrollo sobre el eje de las contigiiidades se produce entre
‘noisy’ y ‘Steinway’. Aqui la propuesta es un tanto cuanto sofisticada,
pues depende del saber que ‘Steinway’ es una reputada marca de
pianos de concierto. Finalmente, la cuarta instancia importante de
contextualizacién concatena a ‘maquina’ con ‘Steinway’. El eslabén
que une a las maquinas de escribir con los pianos de concierto —el
rasgo intermediario— es que, por supuesto, ambos tienen teclas.
Por cierto, esta misma metonimia de ‘mdquina de escribir’ por
‘piano de concierto’ fue aprovechada por el compositor norte-
americano Leroy Anderson, quien en 1950 escribié The Typewriter,
pieza en la cual el instrumento solista de una orquesta sinfénica es,
precisamente, una vieja maquina de escribir. En relacién con esta
figura de significacion, Stephen Ullmann [1978 (1962) ] considera
que hay los siguientes tipos principales: las metonimias basadas en
relaciones espaciales (una copa de ‘tequila’, jerez’, ‘champagne’),
las basadas en relaciones temporales (una noche en ‘vela’), las
que designan el contenido por el continente (pasado de ‘copas’)
y las que van —al contrario que las metaforas— de lo abstracto a
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lo concreto (de mantener la ‘guardia’ a la ‘guardia’ del rey). En el
ambito de las artes plasticas también se pueden encontrar ejemplos
de metonimias. Efectivamente, basta con hurgar, una vez mas, en la
obra de René Magritte para localizar el cuadro titulado El modelo rojo,
realizado en 1937, que ilustra a la perfeccion este tipo de desarrollo.
La pintura en cuestion muestra un par de pies descalzos, con ojillos
y agujetas, como si fueran zapatos. Esta metonimia visual es efectiva
porque, ciertamente, se da entre imagenes ya vinculadas entre si,
pues ambas connotan la acciéon de ‘caminar’.

Al analizar algunos de los ejemplos anteriores se invoco la figura
de significacién llamada sinécdoque. Dicho tropo consiste basica-
mente en representar un término con otro, cuando entre ellos me-
dia una relacion fraccionaria (la parte por el todo) o una inclusiva
(el todo por la parte). El hecho de que metonimias y sinécdoques
tengan en comun el efectuarse entre signos légicamente relacio-
nados ha dado lugar a que, en no pocas ocasiones, las segundas
sean consideradas un tipo particular de las primeras. Sin embargo,
conviene asentar que mientras en las metonimias la contigtiidad es
externay el enlace suele producirse a través de un intermediario, en
las sinécdoques la contigtiidad es interna y predomina la conexion
directa de los términos.

En esta parte de la exposicion resulta interesante mencionar
que la transitividad de las relaciones parte-todo ha sido objeto de
discusiones, pues, por un lado, un dedo es parte de la mano y la
mano es parte del cuerpo, por lo que no hay ningin problema en
afirmar que el dedo es parte del cuerpo; pero, por el otro, el brazo
derecho era parte del cuerpo de Alvaro Obregén en 1914 y Alvaro
Obregon era el Comandante del Ejército del Noroeste, mas no
por eso se puede afirmar que el brazo derecho del caudillo era un
miembro de la Comandancia del Ejército del Noroeste, ya que su
amputacion no significé la baja de un oficial.

Gary B. Palmer (1996) considera que esta cuestion de la transi-
tividad esta filtrada por factores culturales y, para probarlo, refiere
que, en el area cultural de la Costa Noroccidental, un jefe indio
—que no tenia un hijo de la edad apropiada— pudo unir en matri-
monio a una de sus piernas con la hija de otro jefe. De ser cierta la
historia, los padres de la novia pudieron haber llegado a considerar
que la pierna del jefe era parte de su personay que, como tal, podia
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representar al jefe entero en la boda. En cuanto a este particular,
vale la pena subrayar que Cecil H. Brown y Stanley R. Witkowski
(1981) examinaron en una muestra mundial de lenguas cémo se
denominan los dedos tanto de las manos como de los pies. Los in-
vestigadores mencionados encontraron que 35.6% de las lenguas
estudiadas —mads de la tercera parte— designan a los dedos con los
mismos lexemas que utilizan para referirse a la gente y, de manera
particular, a los parientes. S6lo por dar un ejemplo mayense, en el
chol de Tila (Schumann 1973) y-al k’6’significa ‘dedo’, literalmente
‘el hijo de lamano’;y 7ia’k 6 significa ‘pulgar’, literalmente ‘la madre
de la mano’. Frente a estos datos —y siguiendo con el tono palme-
riano— bastaria con tomar una de las lenguas que igualan digitos
con términos de parentesco lineal, para considerar —tensando al
maximo la cuerda de la transitividad— que el hijo es parte de la
mano y que la mano es parte de la persona, por lo que una novia
dada bien podria casarse con el dedo-hijo de su suegro.

Pero volviendo al tropo en cuestion, dejando a un lado las
figuraciones traslaticias, se debe destacar que el tipo principal de
sinécdoque es, ciertamente, el que expresa la parte por el todo y
viceversa (mil pesos por ‘cabeza’ yla ‘fabrica’ esta en huelga). Este
tipo principal tiene algunos subtipos consignados en la literatura,
tales como: la sinécdoque que expresa el singular por el plural
y viceversa (el ‘inglés’ es flematico, los ‘latinos’ guapachosos), o
aquella otra que expresa la materia por el objeto (gan6 el ‘oro’ en
el maratén). Por lo que toca a los lenguajes visuales, paginas atras
se apunt6 que Jakobson [1967 (1956) | percibi6 al cubismo como la
transformacion de un objeto dado en un conjunto de sinécdoques
plasticas. Sin lugar a dudas, el académico moscovita se referia, espe-
cificamente, al llamado cubismo analitico, que desarrollaron Picasso
y Braque durante la segunda década del siglo xx. La idea de estos
pintores en aquella época era descomponer los motivos y reducir
sus fragmentos a formas geométricas relevantes, de tal manera que
los espectadores, al enfrentar las obras, pudieran reconocer sélo
algunas partes del total representado, las necesarias para adentrarse
en el discurso formal, plastico, contenido en los trabajos. Por lo
anterior, no es casual que Guillaume Apollinaire [1999 (1913)]
—vocero extraoficial de los cubistas— haya escrito en “La pintura
cubista”, que constituye el primer capitulo de Meditaciones estéticas:
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“Picasso estudia un objeto como un cirujano diseca un cadaver”
(obra citada: 298). Habria que agregar que al pintor malagueno
le gustaba estudiar y volver a estudiar los mismos objetos. Efectiva-
mente, llama la atencion la recurrencia de los temas trabajados por
Picasso en aquel periodo: retratos de amigos, arlequines, naturalezas
muertas y muchos instrumentos musicales, sobre todo violines. La
predileccion por dicho instrumento se hace patente en los titulos:
Violin (1912), Guitarra y violin (1912), Violin y partitura (1912), Bo-
tella, vaso y violin (1912-3), Violin con fruta (1913), Clarinete y violin
(1913), Violin y pipa (1913-4) y Arlequin con violin (1918). En todos
estos cuadros, la composicion general —y la representacion del
instrumento, en particular— esta conformada por un agregado de
sinécdoques, como corresponde al cubismo analitico.

Por 1ultimo, la paronomasia, (o sea, la relaciéon de semejanza)
se da entre dos vocablos muy parecidos fonéticamente, pero con
significados distintos, como pueden ser ‘caballo’ y ‘cabello’. La uti-
lizacion estilistica de esta figura se basa en la tendencia que tienen
los parénimos en secuencia a aproximar su significaciéon [Jakobson
1981 (1960) ], como puede apreciarse en el conocido refran italiano:
traduttore, traditore. En el arte poética es frecuente sacar provecho a
las semejanzas de este tipo. Un par de ejemplos notables son Ven-
dado que me has vendido, del andaluz Luis de Géngora (1580), y Bajo
el ala aleve del leve abanico, del nicaragiense Rubén Dario (1896).
Esta ultima linea, dicho sea de paso, también ilustra el recurso de la
aliteracion, de la repeticiéon de un sonido o grupo de sonidos. Para
un ejemplo maya, se puede retomar el texto VII de El ritual de los
Bacabes [ Arzapalo ed. 1987 (siglo xv1)], el cual repite las siguientes
palabras, en un par de ocasiones, a lo largo del conjuro:

Chak Tan Chiwoh
Sak Tan Chiwoh
K’ik’ Chiwoh
K’ak’ Chiwoh
tankase

Esta especie de estribillo se traduce como Tardantula Roja / Ta-

rantula Blanca / Tarantula de Sangre / Tarantula de Fuego / frenestes.
Mas alla de la cacofonia producida por Chiwoh ‘tarantula’, en este
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punado de frases saltan al oido las paronomasias formadas por Chak
Tan ‘rojo’ con Sak Tan ‘blanco’ yla que relaciona a K%k’ ‘sangre’ con
K’ak’*fuego’. Asimismo se advierte una cadena de aliteraciones, que
inicia con las apariciones de 7an en los primeros dos renglonesy se
extiende hasta la secuencia inicial de tankase ‘frenesies’, en el ultimo.
Finalmente, para completar este segmento es menester apuntar que
la figura de la paronomasia, en términos visuales, fue utilizada oca-
sionalmente por el artista grafico holandés Maurits Cornelis Escher.
Un ejemplo de ello es la xilografia titulada Dia y noche (1938). En
esta estampa se aprecia, una y otra vez, que las parcelas agricolas
constituyen auténticas paronomasias visuales con las aves blancas y
negras, que cruzan el cielo en ambas direcciones. Las blancas vuelan
hacia la noche y las negras se dirigen al dia. Dicho con otras pala-
bras, parcelas y aves mantienen entre si una relacion de semejanza
formal extrema. La repeticion de este elemento formal en el cuadro
conforma, a su vez, una suerte de aliteracion visual.

En términos generales, el aparato analitico jakobsoniano fue
suscrito, desarrollado y aplicado al analisis de 813 mitos (mds cientos
de variantes) por Claude Lévi-Strauss [1968 (1964), 1972 (1966),
1976 (1971) y 1987 (1968) ]. Girando en torno de sus fundamentos,
el etn6logo francés propuso una comparacién con la musica, que a
la postre resulté muy afortunada, pues, en efecto, es posible equi-
parar las relaciones metaforicas con las relaciones de armonia, y las
metonimicas con las de melodia. Dispuestas asi las cosas, el discurso
musical viene a ser el resultado, por una parte, de la seleccion de
notas acordes con la armonia en turno (operacion metaforica);y
por la otra, de su combinacién en frases melodicas mas o menos
complejas, que se despliegan en una sucesion temporal (operacion
metonimica). Huelga decir —alejandose un tanto de Lévi-Strauss—
que las frases melodicas pueden transportarse a otra armonia, con-
trapuntearse consigo mismas o con otras frases. Cuando las frases
melo6dicas se contrapuntean consigo mismas forman un canon. Para
componer un canon, se distribuyen copias del tema a lo largo del
sintagma y se hace que dichas copias entren una tras otra, como si
fueran persiguiéndose. Este tipo de estructura exige que cada nota
del tema, ademas de ser parte de la melodia, también sea parte de
la armonizacion de dicha melodia. Eventualmente, la copia es retro-
grada con respecto al tema, lo cual significa que puede estar escrita
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de atras hacia adelante. Por otra parte, cuando las frases melodicas
se contrapuntean con otras frases diferentes forman una fuga. La
composicion de las fugas requiere, consecuentemente, temasy con-
tratemas. En este caso, ambas melodias deben marchar paralelas a
lolargo del sintagmay, conjuntamente, estructuran la armonizacion
general de la obra [Hofstadter 1982 (1979)]. El hecho de que en
canonesy fugas las notas sean, simultineamente, melodia y armonia
hace recordar el ya citado aserto de Jakobson [1981 (1960)], en el
sentido de que “toda metonimia es ligeramente metaforica y toda
metafora tiene un tinte metonimico” (obra citada: 382). O, dicho
a la manera de Edmund Leach [1985 (1976)], es posible conven-
cernos de que “el sinsentido metaférico tiene realmente un sentido
metonimico” (obra citada: 30).

Una observaciéon importante, a propoésito del canon, es que los
distintos tipos de copias contienen codificada la secuencia melédica
del tema original, lo cual significa que dicho tema es recuperable
a partir de sus copias. Esta particularidad estructural es muy seme-
jante —por no decir idéntica— a la que plantea Lévi-Strauss para
los mitos [1987 (1968)], en donde cada episodio constituye una
transformacion metaférica de otros episodios. De ahi que el analista
deba convertir la secuencia metonimica original —la sucesién de
los acontecimientos miticos— en un conjunto pertinente de para-
digmas metaféricos, para luego buscar la configuracién estructural
comun a cada serie de metaforasy, finalmente, reconvertir el haz de
relaciones establecido para cada paradigma en una nueva cadena
sintagmatica. Asi las cosas, una secuencia abstracta conformada por
las unidades A, B, D, G, H, B, C, D, F, H, A, D, E, G, H, AB, E, G,
C, D, E, FyH se reagrupa como:

A B D G H

B C D F H

A D E G H
A B E G

C D E F H

Una vez dispuestas las herramientas necesarias para el analisis y la
exégesis signica de la cuenta maya, se procederd a examinar, con
la amplitud necesaria los datos lingtisticos, glificos, iconograficos
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y miticos asociados a dichos numerales. La conjuncién de denota-
cionesy connotaciones, aunada a la visién de conjunto, facilitard la
comprension de las configuraciones semanticas mediatas —cifradas
en las cifras— y allanara el camino para inteligir adecuadamente
los usos no aritméticos de las cantidades. Para ello, se operara
primero en el eje metaférico de la cuenta —con miras a establecer
las asociaciones paradigmaticas de cada nimero—y se dejara para
después el analisis de las correspondientes cadenas sintagmaticas.
Los insumos primos necesarios para sentar las relaciones de armo-
nia son los retratos de los dioses de los nimeros —descritos en el
capitulo anterior—y el vocabulario protocholano pertinente, segiin
la reconstruccién de Terrence Kaufman y William Norman (1984).
Lo anterior implica que, de entrada, se realizara un recorte sincro-
nico sobre el clasico —horizonte cultural que se desarroll6 princi-
palmente en la llamada zona central, del 250 al 900 d.C.—, lo cual
no impedird invocar eventualmente datos de periodos posteriores,
en la medida en que éstos sean reflejos del periodo de referenciay
sirvan para reforzar o esclarecer algunos puntos de la exposicion.
A continuacion, pues, se presentaran las extensiones tropologicas
de los nimeros mayas fundamentales:

1. *jun. Tal como se apunt6 en el capitulo anterior, el nimero ‘uno’
esta presidido por la Diosa Joven de la luna. Al inicio del trabajo
también se dijo que el ciclo lunar vincula a nuestro satélite con los
ritmos biolégicos, razén por la cual hay una relacion automatica
de la luna con la fertilidad, o sea, con las mujeres y con la tierra.
En el caso de la Diosa Joven de la luna, la liga se establece tanto a
nivel glifico como fonético. Ciertamente, el mechén ondulado del
cefalomorfo se asocia con la “u” de Landa (figura 26) y ésta, a su
vez, con el glifo de kaban (T526), que significa ‘tierra’ (figuras 34a
y b). Es obligado recordar que, en el Codice Dresde, el glifo nominal
de esta diosa es una cabeza con el signo de kaban, inscrito en la
region parietal (figura 35). Asimismo, no esta de mas repetir que *uh
significa ‘luna’ en protocholano y que, fonéticamente, la variante
de cabeza del namero en cuestion (T1000) se lee como na, silaba
que, al parecer, esta motivada por los lexemas protocholanos *na’
‘madre’ y *nah ‘primero’ (figura 33). La paronomasia anterior —la
nocion de fertilidad y la de principio— evoca a la simiente, a la lluvia,
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a la prenez, a la cosecha y al nacimiento. De entre estas relaciones
surge un primer animal selénico: la rana. Efectivamente, este anfibio
—con su croar— es un heraldo natural de la lluvia, y su imagen,
reducida a jeroglifo, expresa la llegada al mundo de una persona.
Los epigrafistas no lo dudan: el glifo T740 —la llamada “rana vira-
da” que, por cierto, tiene dientes, como Wuqub Kaqix, el arrogante
guacamayo del Popol Vuh— se lee como ‘nacimiento’ (figuras 106ay
b). Los lazos de solidaridad entre la lunay la rana se fortalecen por
el hecho de que ambas experimentan una metamorfosis durante
su desarrollo. Un segundo animal con caracteristicas lunares es el
conejo. Sus habitos nocturnos y su gran fecundidad lo hacen el
complice idoneo de nuestro satélite. En las noches de plenilunio
se advierte su estampa sobre la superficie lunar y en la iconografia
del clasico se llega a ver a la Diosa Joven, sentada sobre el signo de
la luna creciente, con un conejo entre sus brazos [K2733 (figura
107), lasca de obsidiana (figura 108) y dintel 2 de Chicozapote
(figura 109) |; o abrazando al glifo y al conejo [banca del complejo
del escribano, en Copan (figura 110)]. La zoofilia selénica también
alcanza al venado, como lo prueba el vaso K1339. En esta pieza de
ceramica clasica, la Diosa de la luna —desnuda y algo voluptuosa—
interactiia con el venado (figura 111). Los glifos lunares adjuntos
identifican plenamente al personaje femenino. En cuanto a ello,
Thompson [1985b (1971)] refiere un mito extendido por toda el
area maya —lo cual constituye una prueba fuerte de su antigiie-
dad— segun el cual el sol y la luna fueron los primeros en tener
relaciones sexuales. El ayuntamiento carnal fue posible gracias a que
el venado le formo6 una vagina a la luna, mediante el hendimiento

Figura 106a. La rana virada, T740,  Figura 106b. La rana virada, T740,
Templo de la Cruz, Palenque. Templo de la Cruz Foliada,
Palenque.
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Figura 107. Diosa de la luna Figura 108. Diosa de la luna

con conejo, K2733. con conejo, lasca de obsidiana.

Figura 109. Diosa de la luna con
conejo, dintel 2, Chicozapote.
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Figura 110. Diosa de la luna con conejo, banca del complejo
del escribano, Copan.
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Fgura 111. La Diosa de la luna y el venado, K1339.

Figura 112. La Diosa de la luna
",,’," haciendo el amor con el Dios B,
ARG ANNN Cédice Dresde.

de su pezuna. Karl Andreas Taube (1992) ratifica que la Diosa I de
Schellhas es su correspondiente posclasico, aunque aclara que debe
circunscribirse, especificamente, a su advocacion juvenil. La diosa
en cuestion aparece en los codices, algunas veces sosteniendo acti-
vidades sexuales con otros dioses (figura 112). El advenimiento de
la Colonia propicié que la Diosa Joven de la luna se fusionara con la
Virgen Maria. El sincretismo result6 interesante porque —conforme
a los preceptos de la moral cristiana— trasladé la sexualidad de las
esferas del ritual y del placer a las del pecado yla culpa. Con respecto
a este ultimo particular —que ha sido ampliamente estudiado por Pete
Sigal (2000)— seria interesante esclarecer el papel que desempeno
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el cuarto creciente que aparece profusamente a los pies de la virgen
en laiconografia mariana. Con base en todo lo anterior, es razonable
establecer el paradigma arménico del nimero ‘uno’ con: la luna, el
conejo, la fertilidad, la lluvia, la rana, el nacimiento, el venado, el sol
ylamaternidad. Las referencias espacio-temporales de este nimero
son, por supuesto, el cielo y la noche.

2. *cha’. El cefalomorfo del nimero ‘dos’ atn es problematico.
Segin Thompson [1985b (1971)], el glifo retrata al Dios del Sa-
crificio, mismo que se relaciona con el Dios Q de los cédices. Por
su parte, Schele y Miller [1992 (1986) ] consideran que la variante
de cabeza en cuestion representa a un punado de jévenes diosas
relacionadas con el Dios L (figuras 36a, b, c y d). Como puede ad-
vertirse, las dos interpretaciones son antagonicas y, por desgracia,
la controversia no se puede resolver tan facilmente, porque las
apariciones de esta(s) supuesta(s) divinidad(es) en contextos no
numéricos son muy escasas. Efectivamente, al ejemplo del vaso de
Princeton (K511) referido en el capitulo anterior (figura 37) sélo
se le puede agregar el del tablero del Templo 14, que se encuentra
adyacente al templo del sol, en Palenque. Dicho tablero muestra
a Chan Bajlum bailando frente a la mirada de su madre. Segun
Schele y Miller [1992 (1986)], el sucesor de Pakal celebra asi su
propio renacimiento. En el texto jeroglifico de esta pieza, entre los
cartuchos D7 y C9, son mencionados, en calidad de protagonistas
divinos: GI, GIIl'y el cefalomorfo del nimero ‘dos’ (T1086). Sobra
subrayar que el glifo en cuestion aqui se refiere al nombre de una
divinidad y no tiene un valor numeral. Mas independientemente del
desacuerdo senalado, se puede afirmar que ambas interpretaciones
tienen en comun el elemento del sacrificio. En Thompson, a través
de la metafora u k’ab k’u, ‘la mano de dios’, que designa al cuchillo
de obsidiana empleado en las inmolaciones. En Schele y Miller, a
través del sacrificio por decapitacion, que esta incluido en el men-
tado vaso de Princeton (K511). A todo lo anterior se debe agregar
que el Dios L. es un fumador empedernido, que sus bocanadas de
humo son nubarrones de aguacero y que, consecuentemente, es
un personaje que también ejerce poder sobre los rayos. Tocante a
este particular, cabe recordar que T221 o T669 —la mano o puno
sobre la cabeza— se leen como chay que esta silaba, ademas de
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*cha’, ‘dos’, también esta contenida en *chahuk, ‘rayo’

remitir a
en protochol, chajk en chol. Al respecto, es obligado asentar que en
Mesoamérica esta muy extendida la creencia de que la obsidiana
se forma cuando caen los rayos en la Tierra, razon por la cual a
este material vitreo también se le llama piedra-rayo. Asimismo,
viene al caso hacer notar que el cefalomorfo del ‘dos’ que aparece
en el cartucho E8 del tablero de los 96 glifos, en Palenque, parece
tener las manchas del jaguar en el cachete (figura 36¢). Al menos
asi lo presenta Thompson en A Catalog of Maya Hieroglyphs [1985a
(1962), T1086], en Maya Hierogliphic Writing [1985b (1971), figura
24-10], y quizas asi haya sido realmente, aunque cabe cierta duda
al respecto, pues actualmente el tablero original esta erosionado
en esa parte. El dato puede ser significativo debido a que el Dios
L mantiene una relacién muy estrecha con los mentados jaguares,
tan estrecha que, en ocasiones, €l mismo es representado con las
manchas caracteristicas del felino sobre el rostro, tal como puede
apreciarse en el conocido vaso de los siete dioses (K2796) (figura
113). Por ultimo, no se debe soslayar la relaciéon del Dios L con el
ave Muan, un tecolote cornado que, posado sobre su sombrero, lo
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Figura 113. Vaso de los siete dioses, K2796.
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acompano hasta el posclasico. Ambos aparecen en la dltima pagina
del Codice Dresde, en el episodio de la destruccion del mundo. Asi las
cosas, pues, se debe sostener que el cefalomorfo del ‘dos’ no tiene
que ver con el Dios Q —como afirmaba Thompson— sino con el
Dios Ly mds precisamente con el grupo de doncellas que tenia a su
servicio, como se aprecia en el multimencionado vaso de Princeton
(K511). En funcién de lo dicho hasta aqui, el acorde de metaforas
parael ‘dos’ comprende: la mano, el sacrificio, la obsidiana, el rayo,
el jaguar y las jévenes asistentes del Dios L. El lugar asociado a esta
cifra es el inframundo. Su tiempo parece ser el de la muerte.

3. *ux. Formalmente, la cabeza del nimero ‘tres’ contiene un signo
de ik’, ‘viento’, una especie de turbante y, en ocasiones, un disco
con un anillo interior de pequenos circulos colocado en la frente
(figuras 38a, b, c y d), que se relaciona con la lluvia a través de la
rana wo. Taube (1992) considera —aunque con ciertas reservas—
que el cefalomorfo en cuestion corresponde a la contraparte cldsica
del Dios H y, por su parte, interpreta al disco con circulos como
una flor. Es interesante senalar que la cabeza de barro de Tenam
Rosario —sin duda, una de las obras maestras de la plastica maya—
representa a un personaje que, ademas de portar un tocado de flor
semejante al de la variante de cabeza, también tiene tres puntos
extranamente inscritos sobre la nariz (figura 114). Al respecto, tal
vez valga la pena considerar la posibilidad de que se trate de un
retrato del Dios del Viento o de una caracterizacién del mismo. En
las lenguas cholanas, la raiz ¢k participa también en la composicion
de los conceptos respirar, suspirar y aliento. Por ejemplo, en el
chol de Tila (Schumann 1973), jap ik’se traduce como ‘respirar’ o
‘suspirar’y yik’al iti’como ‘aliento’. En relacion con este particular,
Tatiana Proskouriakoff (1963) tradujo el compuesto formado con
los glifos ala (T77), concha (T575), blanco con senor (T179) y
viento (T503), como ‘muerte’, pensando que la presencia de ’en
el racimo de signos hacia referencia a la partida del espiritu. Anos
después, Nikolai Grube y Werner Nahm (carta de 1990, citada en
Freidel, Schele y Parker 1993: 440) descubrieron que cuando el glifo
ajaw aparece sin el marco propio de los dias se lee como nik ‘flor’ y
que, por lo tanto, cartuchos como el D9 del tablero del palacio, en
Palenque (T1000.179:503:342), o el B2 de la estela 12 de Yaxchildn
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Figura 114. Cabeza de barro, Tenam Rosario.

(T1.179:503:23), se deben leer u sak nik nal, ‘su flor blanca’, que
no es mas que una expresion metaférica para ‘alma’ (figura 115).
Todo lo anterior encaja bien en el esquema del Dios del Viento,
pues esta deidad también se relaciona —por su caracter edlico y
etéreo— con la fragancia de las flores y con los sonidos musicales.
En este orden de cosas, hay que consignar que Schele y Mathews
(en Freidel, Schele y Parker 1993: 441) se percataron de que la
composicion formada con el glifo del color blanco y la serpiente de
nariz cuadrada —profusamente usada en Copan— también expresa
ala ‘flor blanca’, como metafora de ‘alma’ (figura 116). Sin duda,
la conexion sierpe-alma se consolidé con la practica de invocar a
los antepasados mediante el autosangramiento. En estos casos, la
materializaciéon de los ancestros se efectuaba por intermediacion
de las llamadas Serpientes de Vision (figura 12). Por ello, resulta
coherente que Brian Stross (1989) relacione el namero ‘tres’ con
las ofrendas de sangre por la via de las lancetas divinas, cuya repre-
sentacion cefalomorfica cuenta siempre con tres bandas horizon-
tales anudadas en la frente (figura 117). Como es bien sabido, la
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Figura 115. ‘Su flor blanca’ como Figura 116. ‘Su flor blanca’ con
metafora de ‘alma’, estela 12, serpiente de nariz cuadrada, templo
Yaxchilan. 18, Copan.

Figura 117. El Dios Perforador, vaso
de Huehuetenango.

asociacion del Dios del Viento con los ofidios se extendi6 hasta el
posclasico y fue reforzada por la introduccion de K'uk’ulkan a las
tierras mayas. Esta relacion se puede documentar en la pagina 4 del
Codice Dresde, donde aparece la deidad en cuestion, sosteniendo una
serpiente en la mano y portando un quetzal en la espalda. No hay
duda de que se trata del Dios H, porque su nombre estd escrito un
par de ocasiones en el texto adjunto a la ilustracién. Es interesante
hacer notar que el mismo glifo onomastico aparece prefijado con
el nimero ‘tres’ en las paginas 6 y 34 del coédice arriba mencionado
(figura 118). Por consiguiente, se puede asentar que las principales
relaciones asociativas del nimero ‘tres’ son: el viento, la lluvia, el
alma, la flor blanca, el perfume y la serpiente. Su ambito espacial
no es claro, pues es tan terrestre como celeste. Su tiempo tampoco
lo es, pues es tan efimero como sempiterno.
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Figural18. Glifo nominal del Dios H.

4. *chin. Al retomar los rasgos principales de la variante de cabeza
del ‘cuatro’ —la divinidad solar diurna— quedan subrayados el ojo
bizco de contorno mas o menos cuadrado, la anteojera, el incisivo
limado, el colmillo serpentino y el glifo de k%in (T544) (figuras 42a,
by 43). Todo parece indicar que la aparente dinamica del sol es la
que determina que la flor del & in tenga precisamente cuatro pétalos,
pues son cuatro los puntos cardinales y cuatro las estaciones. En algu-
nas ocasiones, el mono reemplaza al dios solar en las cuentas largas
inscritas, tal como se puede apreciar en la serie inicial del dintel 48
de Yaxchildn, referido en el capitulo anterior (figura 76), en la estela
D de Copan (figuras 18y 77) y en el tablero del Palacio, en Palenque.
En numeros de distancia, el k’%n se indica con una concha univalva
(T574), con uno o dos ajawsinvertidos sobre segmento de serpiente
(T178 0 T534:565a), con la calavera y el quincuncio (RS1115), con
el llamado “sol en el horizonte” (T561:544:526), o con un animal
del cual los epigrafistas han dicho que puede ser perro, jaguar, tuza,
ardilla, ciervo o zarigiieya (T765d), o sea, que verdaderamente se
trata de un mamifero no identificado. Siguiendo con el tema de
los animales, se debe agregar que —a causa de sus largas plumas
rojas— los mayas identificaban a la guacamaya escarlata con el fuego
y con el sol. No es en balde, pues, que el juego de pelota en Copdan
(cancha A) siempre haya tenido, por marcadores, seis cabezas de
guacamaya —tres en cada talud— labradas en piedra (figura 119a,
byc). Tampoco lo es que las fachadas de los edificios que flanquean
la cancha —al oriente y al poniente— estuvieran rematadas por
dieciséis guacamayas con las alas extendidas, realizadas en mosaico
de cantera esculpida [Kowalski y Fash 1991 (1986)] (figura 120).
Y no lo es porque, claramente, el juego de pelota representaba la
lucha de los contrarios, la vida contra Ia muerte. De ahi que la ra-
z6n ritual del juego fuera garantizar —mediante la contienda y el
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Figura 119a. Marcador del juego de  Figura 119b. Marcador del juego de
pelota A en forma de guacamaya, pelota A en forma de guacamaya,
Copan. Copan.

Figura 119c. Marcador del juego
de pelota A en forma de guacamaya,
Copan.
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Figura 120. Mosaico de cantera en forma de guacamaya, juego de pelota,
Copan.
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sacrificio por decapitacién— la victoria del sol sobre las tinieblas,
su renacimiento cotidiano. Yendo al posclasico, en el Codice Dresde
(40b) se ve a la guacamaya caminando con una antorcha en cada
mano, representando al sol abrasador del mediodia y augurando
sequia (figura 121). Es interesante hacer notar que, en esta pagina,
su glifo onomastico lleva prefijado el nimero ‘cuatro’. La guacama-
ya solar, antorcha en mano, vuelve a aparecer en el Codice Madrid
(12a). Al respecto, Bernardo de Lizana [1995 (1633)] relata que
en Izamal adoraban a un idolo con cara de sol, a quien llamaban
K’inich K’ak’mo, expresion que se traduce como ‘Guacamaya de
fuego con rostro solar’. Este fraile toledano escribié en la pagina
recta de la hoja 6 de su Historia de Yucatan: “...que fus rayos eran
de fuego, y baxava a quemar el facrificio a medio dia; como baxava
bolando la Vacamaya...”. El caracter canicular de la guacamaya solar
también esta consignado en la profecia del katun 8 ajaw, en El libro
de los libros de Chilam Balam: “No tendrd agua la llanura, ni tendra
agua la montana porque en todos los pueblos y provincias no estaran
los Bacabes y entonces vendra Kinich Kakmo a reinar” [Barrera y
Rendon 1984 (1948): 60]. Para seguir con las vicisitudes de la gua-
camaya, es necesario referir el episodio del Popol Vuh [Tedlock ed.
1996 (1985)] en el cual Wuqub Kagqix, ‘Siete Guacamaya’, se hace
pasar por el sol. Para castigar su soberbia, Junajpu y Xbalanké lo
derriban de un arbol de nanches y lo dejan sin dientes para que
muera. Al respecto, hay que conceder que el texto colonial es bas-

Figura 121. Guacamaya con
antorchas, Codice Dresde.
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Figura 122. El vaso del cerbatanero, K1226.

tante explicito en cuanto a que Wuqub Kaqix es una guacamaya
(aunque las aves no tienen dientes). Sin embargo, en las ilustracio-
nes clasicas del episodio, se puede observar que el ave en cuestion
no es una guacamaya, sino, mas bien, un monstruo zoomorfico
emplumado que, de acuerdo con Freidel, Schele y Parker (1993),
lleva por nombre Itsam Ye, ‘Hechicero’ (figura 122). Por ultimo,
es obligado recordar los amorios entre €l sol y la luna, asi como el
papel de alcahuete que desempena el venado [Thompson 1985b
(1971)] (figura 111). Algunos pasajes de esta hablilla son ilustrados
en las piezas de ceramica clasica K1182, K1339, K2794 y K3638. Asi
las cosas, Taube no duda en afirmar que el cefalomorfo del ‘cuatro’
corresponde a la deidad solar diurna, al Dios G posclasico de Schel-
lhas, o sea, a K’inich Ajaw, el ‘Senor Cara de sol’. Lo dicho hasta
aqui avala la propuesta de los siguientes elementos —solidarios entre
si— como constituyentes principales del paradigma metaférico del
‘cuatro’: el sol, el mono, la guacamaya, el juego de pelota, el venado
y, muy probablemente, también el fuego yla sequia. Las referencias
contextuales de espacio y tiempo para este niamero son el cielo, el
diay, dado el caso, el periodo que dura el estiaje.

5. *ho’. Sin duda, el dios anciano del numero ‘cinco’, tocado con
el signo de tun (Th548), es el ubicuo Pawajtin. Lo menos que se
puede decir de €l es que es un tanto cuanto tornadizo, pues lo
mismo emerge de una concha de caracol —como si fuera cangrejo
ermitano— que porta el caparazén de una tortuga o asume el papel
de escribano (figuras 45, 46 y 47). Igualmente puede desarrollar
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Figura 123. Los héroes gemelos y el renacimiento del Dios del Maiz,
K4681.

caracteristicas de arana (figuras 124 y 125a y b) o cuadruplicarse
para sostener el mundo —unas veces la Tierra y otras el cielo— en
las esquinas cardinales (figuras 48a y by 124). Para engarzar las ex-
tensiones significativas de este cefalomorfo, hay que empezar con
el caracol. En algunos casos, el dios parece ocupar la concha de un
caracol marino (K2847) (figura 46) y en otros mas bien parece salir
dela de un caracol de tierra (K3324 y K8091) (figura 45). En cuanto
aello, importa anotar que en el chol de Tila (Schumann 1973) puy
significa ‘caracol de agua’ y puy xiba ‘caracol de monte’. Lo intere-
sante de esta ultima composicion es que contiene el vocablo xiba, que
se traduce como ‘brujo’ o ‘diablo’ y remite directamente al Xibalbad,
el inframundo maya. En Tila, puy también significa ‘hilo’. Esta po-
lisemia vincula a los caracoles con las aranas y, consecuentemente,
con los tejidos de redes (figuras 124, 125ay b). Al respecto, hay que
recordar que una de las caracteristicas del escribano Pawajtin es,
precisamente, su tocado en forma de red y, por lo tanto, no hay que
extranarse de que el prefijo utilizado para escribir su nombre (T64)
sea la representacion iconografica de una red (figuras 49a, by c).
Por otra parte, la vinculacién entre el caracol y la tortuga se da por
el hecho de que ambos cargan con su casa a cuestas por doquier.
En el monumento 16 de Quirigua (zoomorfo “P”) se puede ver una
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Figura 124. Pawajttin con caracol y Pawajtiin con telarana sosteniendo
el mundo, Chichén Itza.
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Figura 125a. Pawajtin con telarana, Figura 125b. Pawajtiin con telarana,
cuadrangulo de Las Monjas, Uxmal. columna de Chichén Itza.

representacion de Pawajtin, en su advocacion queldnica (figura
47). Como es bien sabido, el caparazon de la tortuga era utilizado
por los antiguos mayas como instrumento de percusion. Es posible
que el tanido del caparazén evocara al trueno. De ser asi, esta tl-
tima asociacion va bien con Pawajtin, en su caracter de divinidad
direccional, tal como se advierte en la banca de la estructura 9N-82,
en Copan (figuras 48ayb). En este relieve —dicho sea de paso— se
aprecian otras tres de sus caracteristicas: el pectoral de concha de
caracol, los signos de kawak (T528) en el cuerpoy el lirio acuatico
que, por cierto, representa un umbral del inframundo. También
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Figura 126a. Pawajtiin como Figura 126b. Pawajtiin como
tortuga, Codice Dresde. tortuga y con hacha, Cédice Dresde.

es materia de relacion metaférica la tipica longevidad de la tortuga
con la manifiesta senectud del dios del nimero ‘cinco’. La concha
del quelonio, por otra parte, representaba la superficie de la Tierra.
En algunas ocasiones, la concavidad del caparazon esta tapizada
con lirios acudticos tanto para representar al susodicho umbral del
inframundo como para simbolizar a la prodigalidad de la tierra, su
abundancia. Los mayas clasicos ilustraron en repetidas ocasiones el
resurgimiento de Jun Nal Ye —el crecimiento de la planta del maiz—
desde el interior del caparazon de la tortuga (p. ej. K1892 y K4681)
(figuras 123 y 127). Es posible que, en estas representaciones de la
Tierra, el interior de la concha —o sea, la oscura y himeda morada
de Pawajtin— constituya el Xibalba. La existencia del anoso dios se
extendio hasta el posclasico. Se puede comprobar su paso por este
horizonte cultural en las paginas del Dresde (48a, 60a) y del Paris
(4b), algunas veces con su habitual tocado de tun, y otras con su
caparazon a cuestas (figuras 126ayb). En la pagina 104b del Madrid,
su glifo nominal lleva prefijado al nimero ‘cinco’ (figura 49b) y
en la 60a del Dresde su apelativo esta escrito con T64 superfijado a
una concha de tortuga (figura 49a). Paul Schellhas etiquet6 a esta
deidad con Ia letra “N” y la correlacion6 con los nefastos ultimos
cinco dias del ano solar. En el capitulo VI de la Relacion de las cosas de
Yucatan [Landa 1985 (1566) ], dedicado al calendario, a los ritos y a
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la escritura —justo en la seccién donde estan descritos los servicios
que se realizaban a los dioses durante el wayeb— aparece el nom-
bre de Pawajtiin, compuesto con los colores asociados a los cuatro
puntos cardinales (Kanpauahtin, Chacpauahttin, Zacpauahtin y
Ekpauahtin). El circulo de correlaciones se cierra con el “Cantar
127, del Libro de los cantares de Dzitbalché [ Barreray Rendoén eds. 1965
(siglo xvIin) ], que gira en torno a la ceremonia con que se recibia
un nuevo ano, después de haber pasado los aciagos dias del wayeb.
Dicho cantar dice, a la letra, entre las lineas 45 y 47: C-CAAXTIC-
H’ZAC / TVNIICH-V-TIAL-C-EEZIIC / V-LAAK-HAAB-V-MAN... lo
cual se traduce como: ‘Busquemos una blanca piedra para indicar
que otro ano ha pasado’. O sea que las piedras senalaban los anos
transcurridos, constituian un hito temporal, lo cual explica que
T548 —el glifo que caracteriza la variante de cabeza del ntimero

Figura 127. Los héroes gemelos y el renacimiento del Dios del Maiz, K1892.
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‘cinco’ e indica ‘ano solar’— se lea como tun, lexema que, a su vez,
significa ‘piedra’. Integrando todo lo anterior, se establece el manojo
de correlaciones metaféricas para el nimero ‘cinco’, con la vejez,
la tortuga, el caracol, la arana, la escritura, los puntos cardinales y
el fin del ano solar, incluyendo la sélida y sempiterna piedra. Los
escenarios principales del viejo Pawajtin son los puntos cardinales
y todo parece indicar que es la deidad rectora del peligroso wayeb.

6. *wik. De acuerdo con lo asentado en el capitulo anterior, el rasgo
mas relevante del cefalomorfo del nimero ‘seis’ —con mucho— es
el hacha en el ojo (figuras 50a, by c). Como es bien sabido, el ha-
cha es uno de los atributos de Chak, el Dios de la Lluvia. Empero,
las hachas también evocan situaciones de guerra y sacrificios por
decapitacion. Hay que hacer notar que los conflictos bélicos y el
juego de pelota —quizas también algunos ritos de fertilidad agrico-
la— se relacionan con la decapitacion, por el simple hecho de que
algunos de los prisioneros capturados en combate eran ultimados
de ese modo. Al respecto, no hay que echar en saco roto la obser-
vacion de Baudez (2000) en el sentido de que, al parecer, el hacha
era mas bien un instrumento utilizado en los sacrificios que un
arma para la guerra. Sobre este asunto, es necesario senalar que
el compuesto glifico del llamado “suceso del hacha” (T190:25.757)
es un verbo que denota guerra o decapitacion (figura 128). Se le
denomina “suceso del hacha” porque T190 es un hacha, idéntica
ala que contiene el ojo de la variante de cabeza del ‘seis’. Schele y
Freidel (1990) declaran que Nikolai Grube y Jorge Orejel, de manera
independiente, fueron los primeros en sugerir que el compuesto
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Figura 128. Suceso de hacha, escalera jeroglifica 2, Yaxchilan.
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en cuestion se debe leer como c¢h’ak, con el sentido de ‘decapitar’.
Enlazados con dicha lectura se encuentran los vocablos protomaya
*k’aqy protocholano *¢h ik, que se traducen como ‘lastimar’ o ‘herir’.
En el maya moderno (Bastarrachea, Yah y Briceno 1992) ch’a:k es
definido como ‘cortar con golpe, cortar con hacha, machete u otro
instrumento’. Un ejemplo de uso del “suceso del hacha” se localiza
en la cara oeste de la estela E de Quirigua (B13), donde esta escrito
que el gobernante local K’ak’ Tiliw Chan Yo:at (antes llamado Cielo
Tormentoso) capturéy decapit6 a Waxaklajuun Ub’aah K’awil (antes
18 Conejo), rey de Copadn, el 3 de mayo de 738. Otro ejemplo del
“suceso del hacha” se encuentra en la escalera jeroglifica 2, estruc-
tura 33, en Yaxchilan (glifos A2, C1 y E3 del escal6n VII), donde se
narra la decapitacion de tres dioses del inframundo, en un contexto
de juego de pelota, durante un pasado mitico y extremadamente
remoto (figura 19). Volviendo con la deidad del numero ‘seis’, se
debe senalar que ésta aparece poco fuera de los contextos epigrafi-
cos. Una clara excepcion es la del Monstruo-Lirio-Acudtico, que se
encuentra modelado con estuco sobre la parte inferior del pilar F
—al pie de una escena de decapitacion con hacha— enla casa D de
Palenque (figuras 129y 130). En el extremo izquierdo del monstruo
se localiza una flor de nentufar y por atras de sus pétalos emerge la
cabeza del namero ‘seis’, por supuesto, con la consabida hacha
en el ojo. Al respecto, es imposible pasar por alto la aliteraciéon
visual que se produce entre el rasgo distintivo del cefalomorfo y
el instrumento de la decapitacion, asi como la que se da entre
las flores del Monstruo-Lirio-Acudtico y el nentfar que adorna el
tocado del decapitador. La cadena de signos de semillas/huesos y
cuentas de jade que enmarca el altorrelieve también rima —desde
un punto de vista plastico— con el collar de semillas/huesos y

Figura 129. Monstruo-lirio-acuatico, pilar F de la casa D, Palenque.
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Figura 130. Pilar F de la casa D, Palenque.
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cuentas de jade que porta quien blande el hacha. Por otra parte,
la cabeza del numero ‘seis’ que emerge desde el Monstruo-Lirio-
Acuatico tiene el cabello arreglado a la usanza de los cautivos —mas
largo en la coronilla, para de ahi ser sujetados en el momento de
la decapitacion, tal como se aprecia en la escena principal del
pilar— y de los guerreros, que asi demostraban su desdén por la
eventual captura. El pelo amarrado por encima —con el mismo
proposito— también se ve en el cefalomorfo del ‘seis’, que se en-
cuentra tallado en la posiciéon A7-A8 de la serie inicial, inscrita en
el dintel 2 de Piedras Negras (figura 50a); y en la cabeza del ‘seis’
que sostiene el chango sustituto del Dios Solar, en el cartucho B2,
de la serie inicial contenida en el dintel 48 de Yaxchildn (figura 76).
Durante el posclasico siguieron rodando las cabezas decapitadas a
hachazos, tal como se ilustra en las secciones centrales de las paginas
54y 55 del Codice Madrid. Asimismo, se puede inferir que la deidad
del nimero ‘seis’ mantuvo el hacha en el ojo, pues asi aparece el
cefalomorfo del ‘dieciséis’ en las posiciones 7A'y 7C, de los textos
paralelos ubicados, respectivamente, en las paginas 61y 69 del Codice
Dresde (figura 72d). Por tltimo, es obligado apuntar que la relacién
del juego de pelota con la decapitacion se filtr6 hasta el episodio
del Popol Vuh [Tedlock ed. 1996 (1985)] en el que los senores de
Xibalba inician el partido contra Xbalanké, utilizando como pelota
la cabeza cortada de Junajpu. Asi las cosas, resulta legitimo consi-
derar que en el eje de las consonancias del nimero ‘seis’ estan: el
hacha, la decapitacion, la guerra, el juego de pelotay el lirio acuatico
que, como ya se apunté anteriormente, marca —por la ruta de las
charcas, los lagos y los cenotes— el umbral del inframundo, lugar
desde donde se ejerce la influencia de esta deidad.

7. *huk. En términos generales, Seler y Thompson tenian razon.
Ciertamente, la deidad del ‘siete’ corresponde al sol nocturno, a
aquel que todas las tardes se hunde en el poniente, se transforma
en el Dios Jaguar del Inframundo, cruza la Tierra por debajo y, si
todo va bien, a la manana siguiente reaparece por el oriente como
sol diurno. Sin embargo, en lo particular, el mayista britanico lleg6
a confundir a esta deidad con el Dios L, que fuma y fuma en el
tablero lateral derecho del Templo de la Cruz. En todo caso, la
deidad del ‘siete’ se homologa con el Dios G III, de la Triada de
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Palenque, el mismo que en el tablero principal del Templo del
sol es escudo de guerra, secundado por lanzas (figura 54). Y asi
es, porque el jaguar y los conflictos bélicos comparten entre si la
potestad de la muerte, la remision a las tinieblas. Ciertamente, el
Dios Jaguar del Inframundo es patrono de la guerra y soberano de
la noche. De hecho, la piel manchada del felino es una metafora
del cielo nocturno estrellado. Quizas ésa es la razén por la cual,
ocasionalmente, sus representaciones incluyen el glifo de estrella
(T510b) en el lomo o en sus alrededores. Un ejemplo de ello es el
vaso K2284, que muestra a un jaguar alter ego con tres glifos de estrella
en la espalday con una gran serpiente enroscada en el cuello, como
si fuera bufanda. La escena la completa Mok Chi’ (Dios A’) —una
deidad ojerosa, marcada con el signo parecido al % y asociada con
la autodecapitacion—, que sostiene una olla marcada con el glifo
de ak’bal (T504), alrededor de la cual vuelan algunas avispas. Es
probable que el glifo sea un reforzador fonético del contenido de
la olla que, dado el caso, seria balché, 1a bebida de miel y corteza fer-
mentada que era utilizada por los antiguos mayas en sus borracheras
rituales. Pero también es posible que la olla represente a la noche
—el glifo T504 significa precisamente ‘noche’ u ‘oscuridad’—y que
los insectos voladores constituyan una metafora de las estrellas. En
cuanto a este particular, es interesante apuntar que para todas las
lenguas de las tierras bajas y el gran tzeltalano, *ek’significa ‘estre-
lla’, que en protomaya *xu:x significa ‘avispa’. Por otra parte, en
el maya yucateco colonial (Swadesh, Alvarez y Bastarrachea 1970)
el vocablo paronomasico ek es consignado como ‘una avispa muy
grande’ ylaforma compuesta xux-¢k’, avispa-estrella, significa ‘Luce-
ro de la Manana’. Algunos de los elementos descritos en las lineas
precedentes se repiten en el célebre vaso de Altar de Sacrificios
(K3120), donde Nupul Balam, un jaguar antropomoérfico, con capa
negra —tal vez estrellada— y una olla rotulada con el glifo de ak bal
entre las garras, flota por encima de la figura cadavérica de Mok
Chi’. En esta ocasion, el dios ojeroso y marcado con el signo de %
en la mejilla esta autodecapitandose (figura 131). El vinculo entre
el jaguary el descabezamiento es explicitado con gran belleza en el
plato K5074, que muestra al felino en cuestion sosteniendo entre
sus garras una testa tajada, todavia sangrante (figura 132). Por otra
parte, la asociacion del jaguar con la guerra y su complicidad con
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Figura 131. Vaso de Altar de Sacrificios, K3120.

el sacrificio por decapitacion propicioé que los gobernantes mayas se
identificaran con este gran gato y que, consecuentemente, usaran
su imagen para publicitar su poderio. Un ejemplo de lo afirmado
es el dintel 3 del Templo 1, en Tikal, que muestra al gobernante
Jasaw Chan K’awiil resguardado por un gigantesco jaguar. Muchos
de los mandatarios incluso incorporaron el concepto de ‘jaguar’ en
sus nombres propios, queriendo connotar, de esta manera, que sus
ancestros eran cuadripedos, noctambulos y de piel manchada. Los
datos son elocuentes, pues en las once dinastias clasicas investigadas
por Martin y Grube (2000) hay al menos veinte gobernantes cuyo
compuesto apelativo incluye el glifo de ‘jaguar’ (T751). Esta tenden-
cia alcanza su maxima expresioén en Yaxchildn, donde 11 de los 17
gobernantes histéricos componen su nombre utilizando la nocién

Figura 132. Jaguar con cabeza
decapitada, K5074.
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de ‘jaguar’. La deidad del nimero ‘siete’ lleg6 al posclasico en su
advocacion zoomérfica y comportandose un poco como humano.
Efectivamente, en la pagina 8a del Codice Dresde se puede observar
un Jaguar Lirio Acudtico, sentado con la pierna cruzada y con un
nenufar —simbolo del inframundo— en la frente, todo ello dibujado
con lineas firmes e inteligentes (figura 133). Cabe hacer notar que
en la lista de Paul Schellhas este jaguar es considerado no un dios,
sino mas bien un animal mitolégico. Finalmente, es interesante
senalar que, con el tiempo, los lacandones relacionaron al jaguar
del inframundo con los extranjeros (Bruce 1979). De ahi que lavoz
Nah Ts’ulu’ designe, dentro de su complejo panteén, a los miticos
jaguares del inframundo. El enlace es diafano, pues tanto en el maya
yucateco colonial (Swadesh, Alvarez y Bastarrachea 1970) como
en el moderno (Bastarrachea, Yah y Briceno 1992), ts'uul significa
‘extranjero’. En cuanto a este particular, los lacandones auguran
que en la proxima y ultima destruccion del mundo se agrietara la
tierra y de sus entranas saldran los Nah 75"ulu’para devorar a todos
los seres vivos que queden en la superficie (Bruce, Robles y Ramos
1971). Con base en lo anterior, es factible establecer, para el nimero
‘siete’, el siguiente paradigma de armonias: el jaguar, la oscuridad,
las estrellas, las avispas, la guerra, el balché, la decapitacion y la clase
gobernante. La asociacion espacial para esta cifra es el inframundo.
La temporal, por supuesto, es la noche.

8. *waxik. Aqui hay consenso entre los especialistas. La cabeza del
numero ‘ocho’ es la del Dios del Maiz (figuras b5a y b), el mismo
que figura sobre la entrada oeste a los subterraneos del Palacio, en

Figura 133. Jaguar-Lirio-Acuatico,
Codice Dresde.
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Figura 134. Escultura del Dios del Figura 135. Escultura del Dios del
Maiz, fachada de la estructura 22, Maiz, fachada de la estructura 22,
Copan. Copan.

Palenque, y el mismo que adornaba la fachada de la estructura 22,
en Copan (figuras 56, 134y 135). Como se escribio en el capitulo
anterior, se trata de un hombre joven, con facciones finas, acica-
lado con follaje. Este personaje tiene un papel protagénico en el
génesis maya. Al respecto, dos escenas se repiten en la plastica del
clasico. La primera es el transporte del Dios del Maiz al lugar de la
creacion, por parte de dos viejos dioses remeros, uno relacionado
con el jaguar y otro con el sacrificio por autosangramiento (p.
¢j. K3033 y los huesos labrados del entierro 116 de Tikal) (figura
136). La segunda es el renacimiento de esta deidad, a través del
caparazon de una gran tortuga que representa a la tierra prodiga
(p. €j. K1892 y K4681, senalados anteriormente en el apartado del

Figura 136. El Dios del Maiz transportado por los dioses remeros, hueso
labrado del entierro 116, Tikal.

213



o TR
(R TN
\‘ A= ce NI 3

Figura 137. Cabeza decapitada
del Dios del Maiz, K2849.

nimero ‘cinco’) (figuras 123 y 127). Si a lo anterior se agrega que
en la tapa de la vasija para ofrenda de la Universidad de Princeton
(K2849) se ilustra la cabeza decapitada del susodicho Dios del Maiz
(figura 137), entonces se puede suponer que la historia clasica de
este personaje es algo paralela a la consignada en el Popol Vuh para
Jun Junajpu [Tedlock 1996 ed. (1985) ]. De ser asi, al Dios del Maiz
se le decapit6 en el inframundo. Posteriormente, sus hijos, Jun Ajaw
y Yax Balam —prototipos de los héroes gemelos— le restituyeron
su cabeza y lo resucitaron para posibilitar la cuarta creacién, la de
los hombres de maiz. El plato del Museo de Bellas Artes de Boston
(K1892) ilustra puntualmente —y con gran belleza— la multi-
mencionada emergencia terrenal del maiz (figura 127). Importa
destacar que, en dicha pieza, Yax Balam aparece regando con balché
—buena agua sagrada— al Dios del Maiz. Por otra parte, en la tapa
del vaso para ofrenda de Princeton, antes mencionado (K2849),
la cabeza cercenada de la deidad contiene, en la parte superior, el
glifo T506, k’an, que representa un grano del cereal. En esta obra
del clasico temprano, las hojas de la planta crecen desde el glifo
referido. Aqui cabe hacer notar que la cosecha de los elotes es una
metafora representativa de la decapitacion de la planta de maiz. De
hecho, la Cruz Foliada, en vez de mazorcas, tiene cabezas con la
representacion de la deidad del maiz (figuras 13 y 138). En torno
a este particular, es oportuno hacer notar que en protochol *k’in
significa ‘amarillo’, o sea, el color de los elotes. En el chol de Tila
(Schumann 1973) se documentan los siguientes reflejos: k’in-k’in
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Figura 138. La cabeza del Dios del Maiz
como mazorca, tablero del Templo de la
Cruz foliada, Palenque.

‘amarillo’ y kin-ix ‘maduro’. A los anteriores vocablos podemos
agregar, del chontal de Nacajuca (Pérez y Cruz 1998), la palabra
k’in-kok, que significa ‘poquitoque’ (una variedad de tortuga). El
vinculo del ‘ocho’ con el maiz también se advierte en el cartucho
6, de la cara sur, de la estela I de Copan, en donde hay un nimero
de distancia relacionado con la fundaciéon de esa ciudad (Schele
y Freidel 1990). La primera parte de dicho nimero contiene una
variante simbolica del ‘ocho’, formada con una barra y tres puntos,
todo ello rodeado por una cenefa oval que, a su vez, estd rematada
con la espiral, los granos del cereal y el follaje de la planta de maiz
(figura 97). Al recorrer la linea del tiempo, no surgen dudas con
respecto a que el Dios E de Schellhas es la prolongacién posclasica
de la deidad del nimero en cuestién. Su importancia se manifiesta
por el hecho de que aparece retratado 98 veces en los codices Dresde,
Madridy Paris. De los renglones que anteceden, se desprende que la
relacion de tropos basicos para el nimero ‘ocho’ comprende: el maiz,
la agricultura, el autosacrificio, la decapitacion, el renacimiento, la
tortuga, el balchéy el acto cosmogonico. Para definir el entorno co-
rrespondiente a esta cifra, basta con hacer notar que, precisamente,
una planta de maiz senala el axis mundi en el tablero del Templo de
la Cruz Foliada, lo cual implica que la presencia de la divinidad se
desarrolla a través de los tres planos césmicos. Finalmente, el ambito
temporal del Dios del Maiz esta marcado por la cadencia del ciclo
agricola y sincopado con el acento de los rituales propiciatorios,
destinados a perpetuar el acto creativo primigenio.
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9. *bolon. Ciertamente, las manchas de jaguar, las barbas y los bigotes
permiten afirmar que el cefalomorfo del ‘nueve’ corresponde a Yax
Balam, el héroe gemelo relacionado con el sol nocturno (figuras 57a
y b). Este personaje aparece con cierta frecuencia en la cerdmica
del clasico, las mas de las veces con signos de ch’ulel o ‘alma’ frente
a su nariz, mismos que le otorgan un caracter divino o metafisico.
Ya se dijo, en los apartados correspondientes a los niimeros ‘cinco’
y ‘ocho’, que en un plato del Museo de Bellas Artes de Boston
(K1892), Yax Balam se encuentra regando con balché a su padre
que resucita: el Dios del Maiz (figura 127). Una escena semejante
se registra en el vaso K4681 (figura 123). En otro traste policromo
(K1004) —propiedad del mismo museo antes mencionado— se le
ve sosteniendo una bandeja que supuestamente contiene las joyas
de su progenitor (figura 140). También aparece, en compania de
Jun Ajaw, departiendo con Itzamna (K783), pintado sobre la pared
de la cueva de Naj Tunich (figura 139) y tal vez —so6lo tal vez— de-
rribando a Itzam Ye del arbol c6smico (K1226). Hay que escribirlo
asi, con cautela, porque en el plato Blom (K3638) —donde se ilustra
la caida de Itzam Ye— ninguno de los gemelos tiene parches de
piel de jaguar. Mas atin, porque en el vaso del cerbatanero (K1226)
—que igualmente ilustra el derribo del pajarraco— la presencia
de Yax Balam se limita a una pata de felino, manchada, que asoma
por detras del arbol, cerca de donde esta el alacran (figura 122).
Pero no se vaya a pensar que la disminucion de su presencia en la
ceramica policromada tuvo un efecto negativo sobre la trayectoria
del héroe en cuestion, pues el mellizo del ‘nueve’ lleg6 hasta el

Figura 139. Los héroes gemelos, cueva
de Naj Tunich.
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Figura 140. Yax Balam con las joyas de su progenitor, K1004.

posclasico sin perder sus parches de piel de jaguar. Efectivamente,
en la pagina 7b del Cddice Dresde este gemelo aparece sentado en el
suelo, con los rasgos felinos referidos y luciendo algunos elementos
serpentinos en la cabellera. Frente a su rostro esta dibujada un ave
invertida, tal vez una garza o un ave marina, aunque no falta quien
considere que se trata de un colibri (figura 141). Su glifo apelativo
conserva el prefijo T16 yax ylas manchas del felino alrededor de la
boca del cefalomorfo, pero en esta ocasion —en la parte superior
de la cabeza— luce la caracteristica mancha viperina de Chikchan.
La misma frase onomastica se documenta en la pagina 104b del
Codice Madrid. Adicionalmente, el compuesto aparece de la manera
descrita y con el valor numeral correspondiente, en la pagina 70
del Dresde (figura 142). Toda sombra de duda con respecto al uso

Figura 141. Yax Balam en el Figura 142. Cefalomorfo del
posclasico, Cadice Dresde. ‘nueve’, T1003c, Codice Dresde.
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cuantitativo de este glifo se disipa al comprobar que la variante de
cabeza también figura, con la mandibula descarnada, formando el
‘diecinueve’, en las paginas 61 y 69 del mismo cédice (figura 75d).
Con toda seguridad, la mancha de la serpiente hizo que Thompson
identificara al cefalomorfo en cuestion con Chikchan, el mazacuate,
la serpiente de cabeza cervina, el Dios H de Schellhas. Aqui vale la
pena abrir un paréntesis para hacer notar que la palabra chikchan
representa un calco mesoamericano, con cierta difusién (Smith-
Stark 1994). En protochol *chijsignifica ‘venado’y *chan ‘serpiente’.
Tras cerrar el paréntesis, se agrega que Taube —siguiendo a Giinter
Zimmermann— escindié al mentado Dios H de Schellhas en las
deidades H y CH, afirmando que la primera se relaciona con la
variante de cabeza del nimero ‘tres’ y lasegunda con la del ‘nueve’.
Tocante a este dltimo punto, es plausible suponer que, en el pos-
clasico yucateco, el agregado viperino ayudo6 a subrayar el cardcter
gemelar de esta deidad, pues como es bien sabido, en el ndhuatl de
los invasores provenientes del altiplano central, coatlsignifica tanto
‘serpiente’ como ‘gemelo’. Finalmente, a principios del siglo xvIiI,
fray Francisco Ximénez, cura doctrinero de Chichicastenango, copio
y tradujo al espanol el Popol Vuh, libro quiché que —entre otros
temas— contiene las andanzas miticas del gemelo Xbalanké. Entre
éstas destaca la que se verificé en la cancha del juego de pelota del
inframundo, en donde el gemelo con rasgos de jaguar se las arreglo
para derrotar a los Senores de la Muerte, con la complicidad de un
conejo que se hizo pasar por pelota. En funcién de lo anterior, es
muy probable que el personaje ataviado de jugador, tocado con una
cabeza de pecari y con un conejo-pelota a sus pies, que figura en
los frascos del cldsico fabricados en serie (K2911, K6272 y K6961),
sea el propio Yax Balam (figura 143). Asi las cosas, el paquete de
metaforas basicas asociadas al niumero ‘nueve’ durante el clasico,
contiene: el jaguar, el balché, el maiz, el renacimiento, el gemelo, la
dualidad, el juego de pelotay, con las reservas correspondientes, el
escarmiento a Itsam Ye, el pajaro que exhibi6 su soberbia en la copa
del arbol c6smico. La movilidad de la deidad del nimero ‘nueve’
dificulta la definicién de sus nichos espaciales y temporales. Mas
si el cefalomorfo se asocia terminantemente con el sol nocturno,
entonces hay que conceder que el inframundo y Ia noche son sus
ambientes naturales.
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Figura 143. Frasco con jugador
de pelota y conejo, K2911, K6272
y K6961.

10. *lijun. El cefalomorfo del nimero ‘diez’ pertenece al género del
horror. Asi lo indican la quijada y la nariz descarnadas, los dientes
pelados y el ojo desorbitado. El retrato de esta deidad se completa
con las marcas de hueso en el craneo y, eventualmente, con el signo
parecido al % en la mejilla (figuras 58a, b, c y d). No hay que porfiar
demasiado para determinar que se trata del Dios de la Muerte. En
las representaciones de cuerpo entero, la cosa se pone mas escato-
l6gica, pues el personaje en cuestion suele aparecer con manchas
de pudricién corporal, con el vientre distendido de los cadaveres,
con los intestinos de fuera, pedorreando o defecando diarrea con
sangre. Al respecto, no hay que olvidar que su nombre colonial era
kisin, vocablo que generalmente se traduce como ‘flatulento’. Por
otra parte, en el friso estucado de Tonina se le ve transportando la
cabeza decapitada de un personaje, tal vez de Pomona, seguido por
un roedor —quizds una tuza— que, a su vez, acarrea otra cabeza
cercenada (figura 144). El tema de la decapitacion se repite en el
vaso del Museo de Bellas Artes de Houston (K2802). En esta pieza
de ceramica, el patrono clasico de la muerte aparece frente a una
cabeza cortaday llevando una olla de balché. En estay otras ocasiones,
al dios en cuestion lo acompana el mitico jaguar del inframundo.
Otros animales claramente asociados con esta deidad hedionda, ya
sea porque aparecen juntos en diferentes escenas o porque llevan
sus atributos distintivos, son: el murciélago (K1901, K4018, K6996
y la estructura 10L-20 de Copan) (figuras 145, 146y 147); el perro
(K521, K1901 y el craneo de pecari grabado, encontrado en la tumba
1 de Copan) (figuras 148y 149); la luciérnaga (K521) (figura 149);
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Figura 144. Dios de la Muerte con cabeza decapitada, ciempiés

y serpiente, friso estucado de Tonina.

Figura 146. Murci¢lago con huesos
cruzados en las alas, K4018.

Figura 145. Murciélago con ojos de

K6996.

muerto en las alas,
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Figura 147. Murciélago con medallén
de %, estructura 10L-20, Copan.

Figura 148. Craneo de pecari
grabado, tumba 1, Copan.

Figura 149. Vaso K521.

el ciempiés (friso de Toninad); el venado (K5017) y la serpiente
(K7431 y el friso de Tonind). Aqui hay que agregar que el Dios de
la Muerte también esta vinculado con los caparazones de tortuga,
como se puede constatar en los vasos K7287, K7431 y en el propio
friso estucado de Tonina. Por otra parte, el juego de pelota —en
su calidad de umbral del inframundo— constituye un elemento
adicional, relacionado con el ambito de los difuntos. De hecho,
existe una figurilla de barro del clasico tardio, estilo Jaina (K3328),
que segun Taube [1996 (1993)] representa al Dios de la Muerte
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como jugador de pelota (figura 150). Otro tanto se puede decir de
los lirios acuaticos que aparecen en los entornos subterraneos de
este pestilente individuo (K7287). La conjuncién de estos ultimos
elementos se verifica también en el Juego de Pelota de Chichén Itza,
probablemente hacia la postrimeria del clasico [Wren 1991 (1986)].
Efectivamente, en los seis relieves de las banquetas de la cancha
estan dos equipos de jugadores frente a frente (figura 151). En
cada caso, el primer jugador del equipo que se ubica a la izquierda
sostiene la cabeza decapitada del primer jugador del equipo que
se ubica a la derecha. Del cuello del jugador descabezado surge un
abanico de serpientes y una florescencia de nenufares. Sobre el piso,
entre el ganadory el perdedor, esta la pelota del juego. Adentro de
la bola esta la cabeza —o mejor dicho, la calavera— del Dios de la
Muerte. EI mismo motivo —pero sin los lirios acuaticos— se repite
en la llamada Gran Piedra del Juego de Pelota (figura 152). En el
mismo orden de ideas y de acuerdo con Taube, la deidad del nu-
mero ‘diez’ corresponde al Dios A de los codices, mas no al Dios A’.
Schellhas no distingui6 entre el Dios A, mas o menos esquelético,
y el Dios A’, que esta relacionado con la autodecapitacion, mismo
que ya fue referido, anteriormente, en el apartado correspondiente
al nimero ‘siete’ (figura 131). Los afanes protagénicos del Dios A
lo hicieron aparecer 88 veces en los codices. En estos documentos

Figura 150. Dios de la Muerte como
jugador de pelota, figurilla estilo
Jaina.
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Figura 152. Gran Piedra del Juego de Pelota, Chichén Itza.

del posclasico, sus actividades se asocian —s6lo por mencionar los
casos mas notables— con el tabaco, el hacha, los guajolotes desca-
bezados, los eclipses, el fuego y los aguaceros torrenciales. En este
tramo de la exposicion es interesante asentar que en la pagina 9
del Codice Dresde esta dibujada una mujer con cabeza de calavera,
ataviada con una falda negra, la cual esta decorada con un par de
huesos entrecruzados. Se trata de la esposa del Dios A o de su ad-
vocacion femenina. Esta senora del inframundo aparece también,
con un telar de cintura, en la pagina 79 del Cédice Madrid. E1 Popol
Vuh [Tedlock ed. 1996 (1985) ] ofrece una muestra de la estabilidad
diacrénica —y por lo tanto, del grado de unidad— que alcanzaron
ciertos rasgos religiosos mayas, pues no obstante la diversificacion
regional y los siglos que separan al clasico de la Colonia, muchos
de los elementos asociados al Dios de la Muerte se mantienen en
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el texto quiché. Efectivamente, en la saga de Junajpu y Xbalanké
—Ilos héroes gemelos— se encuentran las correlaciones de Jun Kame
‘Uno Muerte’ y Wuqub Kame ‘Siete Muerte’ —primer y segundo
mandon del inframundo, respectivamente— con el juego de pelota,
la decapitacion y el murciélago. Aqui es interesante senalar que, en
el quiché colonial [Ximénez 1985 (siglo xv1ir) |, la palabra jom tenia
dos acepciones. La primera definicién era ‘patio donde jugaban al
batey (cancha del juego de pelota)’. La segunda era ‘cementerio’.
Esta polisemia es importante porque pone de manifiesto el vincu-
lo que, para esas fechas, aun existia entre el juego de pelota y la
muerte. Volviendo al Popol Vuh—y para concluir este apartado— se
debe conceder que en el texto de Chichicastenango se explicitan
otras asociaciones —como la de los diez demonios subalternos y
sus cuatro tecolotes mensajeros—, pero, hasta donde las evidencias
actuales permiten ver, éstas no constituyen un claro reflejo de co-
rrelaciones clasicas. Consecuentemente, para el numero ‘diez’, en
el horizonte de las series iniciales, se puede instalar un paradigma
armonico esencial con: la muerte, la enfermedad, el balché, el juego
de pelota, la decapitacion, el murciélago, la serpiente, el jaguar, el
perro, el ciempiés, la luciérnaga, el lirio acuatico y tal vez —solo tal
vez— el venado y el caparazon de la tortuga. El anclaje espacial de
esta cifra cae, sin un apice de duda, en el inframundo. El temporal
se fija en la noche.

11. *buluch. El glifo de Kaban (T526) —que ya habia sido menciona-
do en el apartado del nimero ‘uno’— constituye el rasgo diagnostico
del cefalomorfo del ‘once’. De acuerdo con Kaufman y Norman, la
voz protocholana *kab, que significa ‘tierra’, fue prestada del yucate-
co, pues si hubiera evolucionado del protomaya *kab, entonces seria
*chab. Este empréstito 1éxico explica por qué el glifo de kaban tam-
bién significa ‘abeja’ y ‘miel’, pues ambos conceptos se expresan en
el protochol con la palabra *chab. En el capitulo anterior se apunt6
que Karl Taube considera que el dios del ‘once’ puede ser Jun Ajaw,
el héroe gemelo clasico, debido a que, en algunas ocasiones, las man-
chas circulares que lo distinguen pueden ser sustituidas por signos
de kaban (figura 60). Esta suposicion tendria mas fuerza, si no fuera
por el hecho de que en el vaso de Huehuetenango [Schele y Miller
1992 (1986): foto 72] (figura 15) —que ilustra el autosangramiento
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genital de seis dioses, efectuado in illo tempore— coaparecen la deidad
del nimero ‘once’ y el héroe gemelo de las manchas circulares. La
aceptacion de dicha copresencia —ubicuay esquizoide— implicaria
conceder que este personaje teldrico tiene una personalidad mas
escindida, que la de los otros miembros del pante6n maya. Ante
una situacion de este tipo conviene actuar con cautela —como lo
hace el propio Taube— y no fusionar a ambos dioses, hasta que las
evidencias asi lo exijan. Retomando el hilo de la exposicién y mas
alla de la media docena de dioses autosangrandose —de los cuales
s6lo es posible identificar cabalmente a los dos arriba referidos—
el susodicho vaso de Huehuetenango también contiene un par de
representaciones del Dios Perforador y otro par del cefalomorfo
del Monstruo-Lirio-Acuatico. El Dios Perforador, como su nombre
lo indica, es la divinizacion de la lanceta utilizada en la sangria sa-
crificante (figura 117). Se trata de una cabeza zoomoérfica, montada
sobre el elemento punzocortante. Dicha cabeza tiene una especie de
pico colgado, ojos cuadriformes, tres bandas horizontales anudadas
en la frente y esta tocada con plumas. El retrato del Monstruo-Lirio-
Acuatico, por su parte, también es el de un ser zoomorfico, con lo
que puede ser un pico o un hocico colgado, sin mandibula o con
quijada descarnada, iris en forma de gancho y encasquetado con el
glifo de imix (T501), o sea, una flor de lirio acuatico estilizada que
remite inmediatamente a las nociones de ‘prodigalidad’ y ‘abun-
dancia extrema’. LLa asociacion de la deidad del glifo de kaban con
lalanceta divinay con el Monstruo-Lirio-Acuatico es l6gica porque
‘lalluvia de sangre’ que brota de la puncién autosacrificial del pene
garantiza la fertilidad agricola, una buena cosecha. Asi las cosas,
pues, resulta natural suponer que el cefalomorfo del namero ‘once’
corresponde al Dios de la Tierra. Thompson y Taube coinciden en
que el reflejo posclasico de esta deidad puede ser el Dios R de la
lista de Scellhas, que aparece haciendo fuego u ofrendando copal
y maiz, en las paginas 5b y 6a del Cédice Dresde, asi como en las 65b
y 107b del Madrid. Su glifo nominal, en ambos cédices, contiene
prefijado el nimero ‘once’. Las fuentes coloniales de la peninsula
hacen referencia a un dios llamado Buluk Ch’abtan que, con toda
seguridad, es el Dios R. En el maya yucateco colonial (Swadesh,
Alvarez y Bastarrachea 1970), ch’ab significa ‘hacer penitencia’ y
‘crear’. Por su parte, en el protochol, la raiz *ch’ahb expresa ‘ayu-
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no’. De ahi que, generalmente, Buluk Ch’abtan se traduzca como
‘El Once Penitente’. Con respecto a estas acepciones, no deja de
llamar la atencién que los conceptos de ‘penitencia’ y ‘creacion’
—codificados en el nombre colonial de esta deidad— encajan tan
bien en la escena del vaso de Huehuetenango que fue pintado, al
menos, siete siglos antes y a unos 450 kilometros de distancia, en
linea recta. Lo escrito hasta aqui posibilita esbozar las relaciones
asociativas del nimero ‘once’ con: la tierra, el autosangramiento
genital, el Dios Perforador, el Monstruo-Lirio-Acuatico, el acto cos-
mogo6nico, la fertilidad agricola, la abeja y la miel. El ambito espacial
de la deidad en cuestién se ubica en el plano terrestre, o sea, en
el mesomundo. El temporal se regula conforme al ciclo agricola a
partir de un pasado tan remoto como mitico.

12. *lajchin. Ciertamente, la caracteristica principal del cefalomor-
fo del numero ‘doce’ es que —de una forma u otra— incorpora
en su diseno los elementos del glifo para ‘cielo’ (T561), el cual
se lee como chan (figura 62). Lo anterior permite suponer que,
en este caso, TH61 constituye un segmento fonético de *laj=chin
‘doce’. La idea anterior se refuerza por el hecho de que tanto en el
Cédice Dresde como en el Chilam Balam de Chumayel [Roys ed. 1967
(1782)] se consigna la existencia de una deidad venusina llamada
Lajan Chan. En este mismo orden de cosas, también es cierto que,
durante el clasico, el ciclo de Venus —sobre todo su emergencia
en el horizonte matutino, tras recorrer el inframundo— estaba
relacionado con la guerra. En efecto, los eventos bélicos desatados
por la aparicion del Lucero de la Manana se registraron en los
monumentos a través del compuesto formado por el glifo de este
cuerpo celeste (T510), con el que representa a la concha (T575)
(figuras 66y 67). Parrafos arriba —en el apartado correspondiente
al nimero ‘siete’— se estableci6 la asociacion de Venus con la avispa,
el jaguaryla serpiente. En relaciéon con los animales, existe también
un plato maya clasico que tiene, como motivo central, el glifo T510,
el cual sirve de cuerpo a un personaje —probablemente el Dios del
Maiz— que, a su vez, tiene cola de alacran (K4565) (figura 153).
Este mismo rasgo se presenta en la banca con banda celeste, que
incluye figuras de cuerpo completo, descubierta en el grupo 8N-11,
en Las Sepulturas, Copan. En uno de los segmentos de la banda se
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Figural53. Dios del Maiz en glifo
T510b con cola de alacran, K4565.

distingue un personaje joven, que lleva en el brazo un gran glifo
T510 y que tiene cola de alacran. Por otra parte —al igual que el
jaguar— el cuerpo celeste en cuestion mantiene cierta complicidad
con la clase gobernante. Asi lo prueba el trono de la estructura de
las Grecas, en Tonind, que tiene por respaldo un enorme glifo
de Venus, elaborado en estuco. Asimismo lo comprueba la estela
16 de Tikal, que muestra al gobernante Jasaw Chan K’awiil I con
un tocado cuyo motivo central es una calavera sin quijada, con un
glifo de Venus yuxtapuesto en la regién parietal posterior (figuras
154). La misma combinacion —calavera sin quijada, con glifo de
Venus— se aprecia en el tocado del también gobernante Yik’in
Chan K’awi:l, que se encuentra retratado en el dintel 3 del Templo
4 de Tikal. Un tercer ejemplo es el de la estela 8 de Naranjo, que
muestra al dignatario Itzamnaaj K’awiil de pie sobre un prisionero
y coronado con un penacho que incluye en su ornamentaciéon al
multimencionado glifo de Venus. En el apartado correspondiente
al nimero ‘seis’ se hizo mencion del escalon VII, que se encuentra
en la escalera jeroglifica 2 de la estructura 33, en Yaxchilan (figura
19). En dicho escaléon —amén del texto que narra la decapitacion
de tres dioses del inframundo, en un pasado extremadamente re-
moto— se ve a Pdjaro Jaguar IV, como jugador de pelota, con una
rodilla sobre el suelo, a punto de golpear una bola que contiene
a un cautivo. La escena es contemplada por dos enanos de larga
nariz, muy a la Pinocho. Uno de ellos ostenta la orejera de concha
de Chak y ambos tienen inscrito en el costado un glifo T510 (figura
155). Segtin Freidel, Schele y Parker (1993), el dia en que se dedico
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Figura 154. Jasaw Chan K’awiil I, tocado con calavera sin quijada

y glifo de Venus, estela 16, Tikal.
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Figura 155. Enanos narigones con glifo T510,
escalera jeroglifica 2, estructura 33, Yaxchildn.

dicha estructura 33 —el 21 de octubre de 744 d.C.— la posicion de
Venus era significativa, pues el Lucero de la Manana estaba muy
cerca de la elongacion oeste extrema y se encontraba a su maxima
altitud. Los autores referidos consideran posible que los enanos
representen a las constelaciones en donde Venus aparecio, o sea,
Virgoy Leo. Por su parte, Miller y Taube (1993) piensan que este par
de seres diminutos pueden tener algo que ver con Géminis, o sea,
con la constelacion maya de la Tortuga. Sobre este aspecto, convie-
ne senalar la existencia de una tortuga que porta el signo de Venus
en el caparazon (K4880), la cual fue descubierta en el entierro de
Mundo Perdido, Tikal. Aqui cabe agregar que para Freidel, Schele
y Parker (1993), Géminis equivale, en la ecliptica maya, a la cons-
telacion de los Pecaris Copuladores, los mismos que se encuentran
pintados en la pared norte del cuarto 2, en Bonampak. La relacion
de Venus con Chak es mas evidente en el Palacio del Gobernador
en Uxmal. Efectivamente, en la fachada de este edificio del clasico
tardio hay cientos de mascarones de Chak, con el glifo T510 en
las mejillas (figura 156). Por si no fuera suficiente, Anthony Aveni
[1991 (1986)] e Ivan Sprajc (1996) afirman que el Palacio del Go-
bernador esta rotado —con respecto a los edificios vecinos— para
que su eje transversal, o sea, la perpendicular de la puerta principal,
senale con precision el punto de aparicion extremo sur de Venus y
el de desaparicion extremo norte. Posteriormente, en el poscldsico
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Figura 156. Mascarén de Chak con glifos T510 en las mejillas, Palacio
del Gobernador, Uxmal.

—tal como se senal6 anteriormente— se documenta la presencia
de Lajun Chan, en la pagina 47 del Cédice Dresde (figura 63) De su
retrato destacan la nariz larga, la falta de mandibula inferior y las
costillas prominentes. En su cabeza, la divinidad porta un tocado
del que cuelga un glifo T510. Por la forma de agarrar el lanzadar-
dos, cabe suponer que se trata de un individuo zurdo, siniestro.
Encima de €l esta un personaje con los atavios de la muerte y abajo
un felino —aparentemente un puma— atravesado por una lanza,
al parecer, enviada por la deidad venusina en cuestion. Un texto
colonial —el Chilam Balam de Chumayel [Roys ed. 1967 (1782)]—
define a Lajin Chan como un engendro de la lascivia, como alguien
completamente falto de virtudes y sobrado de pecados, como un
ser malhablado y borracho. Para terminar, es obligado senalar que
Dennis Tedlock [1996 (1985)] propone una exégesis venusina del
Popol Vuh, segin la cual Jun Junajpid y Wuqub Junajpui toman sus
nombres del dia en que Venus aparece en el firmamento como Lu-
cero de la Manana, mientras que sus acérrimos rivales, Jun Kame y
Wuqub Kame, lo toman del dia en que dicho cuerpo celeste aparece
en el firmamento como Lucero de la Tarde. La propuesta tiene sen-
tido porque si se cuentan 326 dias a partir de la primera aparicion
matutina de Venus, en un dia Junajpu del calendario quiché (236
de la salida heliaca mas 90 de la conjuncién superior) se llega a un
dia Kame, que corresponde a su primera aparicion vespertina. En
este orden de cosas, Tedlock también hace notar que la utilizacion
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de los adjuntos numerales ‘uno’y ‘siete’, en los nombres referidos,
equivale, de alguna manera, a nuestra utilizaciéon del ‘alfa’ y el
‘omega’ griegos, pues la secuencia de los nimeros en el tsolkin, para
cualquier nombre de dia, es 1, 8, 2,9, 3, 10, 4, 11, 5, 12,6, 13y 7.
Fundamentandose en los datos consignados a lo largo del apartado,
es posible establecer las siguientes correlaciones metaforicas para el
numero ‘doce’, en el clasico: Venus, la guerra, la avispa, el alacran,
la serpiente, el jaguar, la clase gobernante, los enanos, el juego de
pelota, la calavera sin quijada, la conchaylalluvia. Considerando la
naturaleza ciclica venusina, también se deben incluir la agricultura
y el renacimiento. Los nichos espaciales de esta deidad son tanto el
cielo como el inframundo. Los ambitos temporales corresponden,
sobre todo, al amanecer y al anochecer.

13. *ux=lijun. La representacion figurativa del ‘trece’ conforma
un alebrije de ave con ofidio, tocado con nentfares o con el signo
del winal (T521). El dilema ontolégico, en todo caso, consiste en
determinar si el patrono de este niimero es un pajaro viperino, o si
mas bien es una serpiente ornitologica. Itsam Ye es un buen pros-
pecto de deidad, para los que se inclinen por la primera opcién.
Se trata del Pdjaro Celestial, de aquel que —fiel a las tradiciones
chamanicas— suele posarse sobre el Wakaj Chan, o sea, en la copa
del Arbol Césmico, justo en el axis mundi maya. Schele y Mathews
(1998) aseveran que se trata de un alter ego de Itzamna. Sus retratos
mas famosos son los incluidos en la lapida de la tumba de Pakal
(figura 14), en el tablero del Templo de la Cruz (figura 157) y en el
de la Cruz Foliada (figuras 13 y 158), en Palenque; asi como el de
la llamada Bandeja Césmica (K1609) (figura 159) y el del vaso del
cerbatanero (K1226) (figura 122). En esta ultima pieza —al igual
que en el Plato Blom y en la Bandeja Cosmica— Itsam Ye se revela
como el prototipo de Wuqub Kagqix, pues al pie del Arbol Césmico
se encuentran los héroes gemelos apuntandole con sus cerbatanas.
El caracter viperino de Itsam Ye radica principalmente en el hecho
de que cada una de sus alas esta formada con la cabeza de una ser-
piente. Por la otra parte, el Monstruo-Lirio-Acuatico constituye el
mejor prospecto para los que se resuelvan por la segunda opcién,
por aquella que propone que la deidad del ‘trece’ es mas bien
una serpiente ornitologica. Un argumento que podria inclinar la
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Figura 157. Tablero del Templo de la Cruz, Palenque.

balanza a favor de esta configuracion es que la variante de cuerpo
completo del nimero ‘trece’ labrada en la serie inicial de la estela
D, en Quirigua, resulta ser mas serpiente que ave (figura 160). Al
respecto, ya se hizo mencién del Monstruo-Lirio-Acuatico en los
apartados que conciernen a los nimeros ‘seis’ y ‘once’. La primera
de estas menciones —correspondiente al pilar F, de la casa D, en
Palenque (figuras 129y 130)— relaciona al patrono del océano, los
lagos, los pantanos y los canales con el inframundo y tangencial-
mente con la decapitacion. La segunda mencion —la del vaso de
Huehuetenango [Schele y Miller 1992 (1986): foto 72] (figura 15)—
traba al zoomorfo sobrenatural con los conceptos de ‘penitencia’,
‘fertilidad’ y ‘abundancia’. Este enlace se refuerza por el hecho de
que, en el tablero del Templo de la Cruz Foliada, el Na Te’ K’an —o
sea, el axis mundi en forma de planta de maiz— crece encima de lo
que Schele y Freidel (1990) han interpretado como un Monstruo-



Lirio-Acuatico, y porque ala derecha del Na Te’ K’an aparece Pakal
sosteniendo con sus manos al Dios Perforador (figuras 117y 158).
Karl Andreas Taube le deja un resquicio a la posibilidad de que la
serpiente acudtica con cara de Chak y tocado de nenufar, que apa-
rece en la pagina 35b del Codice Dresde, sea un reflejo posclasico del
multimencionado Monstruo-Lirio-Acuatico (figura 160). Asi pues,
al integrar todos los elementos se conforma el siguiente paquete de
relaciones asociativas basicas: el pajaro celestial, la serpiente, el arbol
cosmico, el lirio acuatico, la decapitacion, el autosangramiento
genital, los héroes gemelos, el maiz y la abundancia agricola. El
espacio fundamental de esta deidad —en términos generales— es
el axis mundi. Dentro de dicho eje, el alebrije en cuestién se ubica
—dependiendo de si es pajaro viperino o serpiente ornitolégica—
en el supramundo o en el umbral del inframundo. En la segunda
ubicacién, el tiempo también suele ser liminar, porque dicha fron-
tera corresponde al breve instante que separa ala muerte de la vida
y a la vida de la muerte, al renacer del remorir.

Completamiento (cero). ;mi? Sin duda, el rasgo mas saliente de la va-
riante de cabeza del ‘cero’ es que su quijada esta formada por una
mano (figuras 78a, b, cyd). Linda Schele y Mary Ellen Miller [1992
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Figura 158. Tablero del Templo de la Cruz Foliada, Palenque.
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Figura 160. Serpiente acudtica con
cara de Chak tocado con nenufar,
Cadice Dresde.

(1986)] estiman que esta configuracion representa una forma de
sacrificio, a saber: la arrancadura del maxilar inferior de las victimas
vivas. Otras particularidades que pueden llegar a presentarse en este
cefalomorfo son: el “ojo del muerto” en la frente, el signo pareci-
do al % y los tres pequenios circulos en el craneo. Aqui conviene
recordar que la mano también participa en la composicion de otra
variante glifica del ‘cero’, junto con el caracol (figuras 103ay b).
Asimismo, el glifo con forma de cruz de malta (T173) constituye otra
representacion importante del ‘cero’ o ‘completamiento’ (figura
29). En el mismo orden de cosas, debemos senalar que, dado su
valor aritmético, las representaciones de cuerpo completo de este
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numero no son raras (figuras 18, 77, 79,90y 93). En casi todas ellas,
la deidad aparece con una mano por quijada. Una excepcion es
el ‘cero’ en la cara oriental de la estela D, en Quirigua, que porta
signos de % en la pierna visible y en el taparrabo (figura 94). La
otra es el ‘cero’ incluido en la serie inicial del Tablero del Palacio,
en Palenque, que porta medias cruces de malta en el brazo dere-
cho. Con el mismo tenor, cabe senalar que una de las obras mas
acendradas de la plastica maya es, ciertamente, el retrato esculpido
de esta deidad, descubierto en Copan a fines del siglo x1x. Dicha
cabeza —de tamano natural— contiene, entre otros elementos, a
la mano por quijada, asi como el caracol y el peinado con el pelo
recogido de quienes van a ser sacrificados (figura 80). El patrono
del ‘cero’ también aparece como jugador de pelota con un par de
cabezas-trofeos en el marcador central de la cancha AIIB, de Copan
(figura 79). En dicha pieza, de marco tetralobulado, la deidad en
turno tiene un contrincante, que puede ser Jun Ajaw o el gober-
nante Waxaklajun Ubaj K’awil (antes 18 Conejo). La duda se debe
a que en el texto jeroglifico del marcador estan escritos ambos
nombres, aunque cabe senalar que el del célebre y malhadado go-
bernante tiene prefijado el nimero 13 y no el 18. Una posibilidad
es que el texto no se refiera al mandatario de Copan y la otra es
que se trate de una errata epigrafica. Por otra parte, es importante
asentar que el glifo con forma de cruz maltesa (T173) aparece
muy frecuentemente en las representaciones graficas de la sangre,
en las inscripciones. Algunos ejemplos de ello son la estela 11 de
Piedras Negras, el dintel 25 de Yaxchilan y el tablero izquierdo del
Templo de la Cruz, en Palenque. En la estela, la sangre baja desde
las cabezas de un Monstruo Celestial hacia donde se encuentra la
imagen de una victima sacrificada. En el dintel, la espiral de sangre
emerge junto con la serpiente conjurada por la senora Xook (figura
12). Finalmente, en el tablero, la sangre cae desde la lanceta para
el autosacrificio que sostiene Chan Bajlum con su mano derecha
(figura 157). En cuanto al posclasico, cabe mencionar que Taube
considera la posibilidad de que la variante humanizada del ‘cero’
haya evolucionado como una version maya de Xipe-Totec, la deidad
que tenia por liturgia el desollamiento de seres humanos, la que
propiciaba el reverdecimiento del campo mediante la renovacion
de la piel. Con base en lo arriba consignado, se articula el siguiente
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paradigma armonico para el ‘completamiento’ o ‘cero’: la mano,
el sacrificio, la sangre, la muerte, el caracol y el juego de pelota. Al
parecer, el escenario natural de esta deidad se ubica en uno de los
portales de acceso al inframundo, a saber: la cancha del juego de
pelota. Su tiempo es el de la muerte.

Al observar los manojos de correlaciones establecidos en las
altimas paginas, resulta claro que el conjunto de niimeros exami-
nados se puede dividir en dos grandes grupos, uno relacionado
con lavida y otro con la muerte. La serie numeral de la vida —por
llamarla de algin modo— incluye el 1, 3, 4, 5, 8, 9, 11 y 13. Por
su parte, la serie de la muerte incluye los nimeros 2, 6, 7, 10, 12y
‘cero’ o ‘completamiento’. Todo parece indicar que la primera serie
—constituida en su gran mayoria por niimeros nones— representa
el cosmos del devenir existencial maya, mientras que la segunda
—en la que predominan los pares— representa el caos. Ahora bien,
cada una de estas series, a su vez, se puede subdividir en segregados
pertinentes, mismos que, a la postre, sirven para estructurar una
cadena metonimica coherente. La exégesis circunspecta de la serie
de la vida permite conformar tres subgrupos, a saber: el de los nu-
meros asociados con deidades y actos cosmogonicos (5, 9y 11), el
de los relacionados con la primera pareja y el ayuntamiento carnal
(1y4),y el del desarrollo (3, 8 y 13). De estos tres subgrupos, los
dos primeros conforman una especie de constituyente inmediato
(eventos de génesis). Por su parte, la interpretacion de la serie de
la muerte arroja otros tres subgrupos: el de las conflagraciones (7
y 12), el de los sacrificios [2, 6 y completamiento (cero)] y el de la
descomposicion final (10). Aqui también los dos primeros subgrupos
forman un constituyente (eventos de hachas). La estructura descrita
se puede representar de la siguiente manera:

{{[ (cosmogonia) (pareja) | [desarrollo]} {[ (guerra) (sacrificio) | [final]}}

En las lineas que siguen se abundara en la justificacion de cada
uno de estos segregados y se proporcionaran los elementos necesa-
rios para interpretar la secuencia —utilizando la jerga del capitulo
5, referente al conflicto cronotipico— en términos circulares mas
que lineales; en reversibles, mas que irreversibles; en aspectuales,
mas que temporales.
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Subgrupo de la cosmogonia (5, 9y 11). De acuerdo con Mircea Eliade
[1991 (1949) y 1998 (1957)1, todo cosmos inicia con la organizacién
divina del espacio y el tiempo. Se trata de un espacio y un tiempo
sagrados, que se reinstalan ciclicamente —a través del ritual—
para asegurar el devenir existencial. Al parecer, el génesis maya no
constituye una excepcion al canon, pues todo indica que la primera
tarea de los creadores fue fijar un centro, establecer los rumbos
cardinales del universo y echar a andar el tiempo. Para este primer
momento son relevantes las asociaciones de los numeros ‘cinco’,
‘nueve’ y ‘once’. En cuanto a ello, se debe destacar, sobre todo, el
caracter cuaternario y direccional del viejo Pawajtiin (figuras 48a'y
b) —la deidad del ‘cinco’—, asi como su acusada vocacion por las
matematicas y por los finales de ano (figura 23). Por otra parte,
las representaciones quel6nicas de este dios le confieren un defini-
do papel telurico, pues como es bien sabido, la tortuga constituye
un simbolo maya de la Tierra (figuras 47, 126a y b). La conexién
tortuga-Tierra también se manifiesta en la saga de Yax Balam —la
deidad del ‘nueve’—, quien coadyuva directamente a que el Dios
del Maiz emerja desde el interior de un caparazén de tortuga, a
que renazca desde las entranas de la Tierra (figuras 123y 127). Por
supuesto, la reapariciéon de Jun Nal Ye marca el centroy posibilita la
creacion de un nuevo mundo. Asi las cosas, resulta l6gico también
incluir a la deidad del ‘once’ en este grupo, ya que ella representa
al mismo Dios de la Tierra, quien —como se muestra en el vaso de
Huehuetenango— se autosangra el miembro viril durante el acto
cosmogonico (figuras 15y 61).

Subgrupo de la primera pareja y el ayuntamiento (1 y 4). Este hito se enlaza
metonimicamente con el anterior, por el hecho de que las deidades
asociadas al ‘uno’ yal ‘cuatro’ —la lunay el sol, respectivamente—
representan la oposiciéon noche/dia, que es fundamental para
establecer la marcha del tiempo y la circularidad de la existencia.
Paralelamente, luna y sol representan principios de femineidad y
masculinidad en el panteén maya. Conviene tener presente, al ha-
blar de ellos, que esta pareja de dioses fue la que hizo el amor por
primera vez, gracias a que el venado le form6 una vagina a la luna,
hendiéndole la pezuna en el lugar apropiado. Su condicién de pri-
meros amantes —y, en cierto modo, de primeros engendradores—
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no implicé que estas deidades constituyeran una pareja ejemplar.
Al correr del tiempo, la luna resulté un tanto disoluta y engané al
sol con Venus, —entre otros—, lo cual provocé serias desavenencias
conyugales que, a la postre, se tradujeron en infaustos eclipses. Sin
duda, las piezas de cerdmica cldsica que muestran a la Diosa de la
Luna y al venado interactuando con cierto grado de sensualidad
(p- €j. K1339 y K3069) tienen relacion con el mito referido (figura
111). Sobra agregar que el complejo selénico conforma un caso de
magia homeopatica, pues la fecundidad de la luna propicia la fe-
cundidad de la mujer, y la fecundidad de la mujer, a su vez, propicia
la fecundidad de la tierra.

Subgrupo del desarrollo (3, 8 y 13). La cabalidad del cosmos demanda
un crecimiento armoénico de almas y cuerpos y requiere conjuntar
el viento y la fragancia de la flor blanca con aquellas mazorcas de
maiz que sirvieron para hacer la carne de los primeros hombres,
que les dieron sustento y que, a la vez, posibilitaron el crecimiento
del pueblo. Dicho con otras palabras, la benevolencia de las dei-
dades que presiden los nimeros ‘tres’, ‘ocho’ y ‘trece’ —viento,
Iluvia, maiz y abundancia— es decisiva para el bienser, el bienestar
y el biencrecer de los hombres verdaderos; para asegurar, por una
parte, el culto a los dioses primordialesy, por la otra, para garantizar
el bastimento cotidiano y suministrar el atole, el pozol, la tortilla
y el tamal de cada dia, de cada veintena, de cada ano. La gran im-
portancia de estos dioses estriba, pues, en que tienen la facultad
de mantener girando ordenadamente las diferentes fases del ciclo
agricola. Luego entonces, cuentan con el poder de otorgar al maiz
el prodigio de la germinacion y el de la regerminaciéon. En pocas
palabras, las deidades asociadas a estos nimeros tienen el don de
hacer jilotear abundantemente la milpa de la vida, que con mucho
esfuerzo han cultivado los mayas de todos los tiempos, incluyendo,
por supuesto, los del horizonte clasico.

Subgrupo de las conflagraciones (7 y 12). Si el cosmos arranca con
el arreglo divino del espacio y el tiempo, el caos lo hace con la
guerra. Efectivamente, las conflagraciones bélicas son las grandes
inductoras del desorden, pues lo mismo desgarran el tejido social
que quebrantan el territorio y el acaecer de los vencidos. No obs-
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tante, los enfrentamientos son inherentes a la existencia, tal como
lo demuestra la jornada nocturna del sol —la deidad del nimero
‘siete’— que todas las tardes se clava en el poniente, viaja por debajo
de la Tierra combatiendo a las fuerzas perversas del inframundo y,
alamanana siguiente, reaparece triunfante por el oriente, como sol
diurno. Sobre este punto, conviene insistir en que el juego de pelota
constituye una metafora de la guerra, ya que simboliza una lucha
entre contrarios: la vida contra la muerte. Siendo asi, su funcién
ritual es propiciar el triunfo del sol sobre las tinieblas, asegurar
su renacimiento cotidiano. A partir de lo anterior, resulta 16gico
—mas no por ello menos interesante— que en el Calepino de Motul
[Ciudad Real 1995 (siglo xvI1) ] el vocablo p’is ba tenga la acepcion
de ‘luchar pelear guerrear cuerpo a cuerpo veniendo a las manos,
y forcejar y pelear, guerra o lucha assi’; y que aj et pisbao:b signifique
‘competidores o contendedores unos contra otros’. Sobra senalar
que la primera entrada remite directamente a una acciéon bélica,
mientras que la segunda —construida sobre la raiz de la primera—
nos remite a otros contextos, entre los que destaca el juego de pelota.
En maya yucateco colonial (Swadesh, Alvarez y Bastarrachea 1991),
dicho sea de paso, jugar ala pelota’ se expresa con el parénimo pits.
Algunos vocablos del tzeltal colonial [Ara 1616 (1986) ] que partici-
pan de esta resonancia tropolégica son: pis ‘cosa redonda’, pispiste
‘bola’, pits ‘juego de pelota’ y pitsivon ‘jugar a la pelota ut olim con
las nalgas’. En este mismo tenor, se debe asentar que las relaciones
celestes de la guerra también tocaron a Venus, o sea, a la deidad
del nimero ‘doce’, pues, como ya se explicé paginas atras, algunas
de sus posiciones significativas en el firmamento —sobre todo su
aparicién como Lucero de la Manana— marcaron las fechas de los
combates, durante el clasico, en la region del Petén. Por cierto, en
el maya yucateco colonial (Swadesh, Alvarez y Bastarrachea 1991),
el significado ‘juego de pelota’ se expresa con el compuesto ek’el ek’
que, a las claras, contiene a la raiz ¢k’, la cual —como ya se escribio
en el apartado del 7 *huk, en este mismo capitulo— significa ‘estrella’
y participa en el compuesto xux-ek’, que se traduce como ‘Lucero
de la Manana’. Antes de concluir la exposicion de este apartado,
conviene reiterar que la guerra maya —independientemente y
mas alla de sus condicionamientos sociales, econémicos y politi-
cos— constituye un episodio que, visto por el anverso, da fe del
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establecimiento del caos; pero que, visto por el reverso, marca el inicio
de una cadena de acontecimientos que posibilitan la reinstalacion
del orden, la revitalizacién. En cuanto a ello, no hay que olvidar
que los conflictos bélicos mayas se han llegado a distinguir por su
ciclicidad. Ciertamente, amén de las conflagraciones desatadas por
las apariciones de Venus durante el clasico, también estan los cum-
plimientos del vaticinio de guerra, de los katunes 8 Ajaw, referidos
al final del capitulo 5 de este trabajo. En relacién con esto ultimo,
Edmonson (1979) y Bricker (1981) van ain mads lejos al sostener
que la mistica del katiin se convirtié6 en una forma de resistencia
durante la Colonia, e incluso consideran que este ideal de oposicion
ciclica se extendi6 hasta la cruenta guerra de castas, registrada a
mediados del siglo X1X.

Subgrupo de los sacrificios [2, 6 y completamiento (cero)]. Desde su génesis, el
existir del mundo ha demandado una cuota de sangre. En el principio,
los dioses se autosacrificaron, tal como lo muestra el multimencionado
vaso de Huehuetenango [Schele y Miller 1992 (1986): foto 72] (figura
15). Posteriormente, los hombres han tenido que aportar —por las
buenas o por las malas— las dosis hematicas necesarias para que el
sol siga alumbrando, para que las fases de la luna contintien suce-
diéndose y para que las calamidades que amenazan con extinguir la
vida sobre la Tierra se mantengan alejadas. Considerando el contexto
religioso-agrario de los antiguos mayas, no es tan aventurado afirmar
que los sacrificios —tan estrechamente relacionados con las deidades
de los nameros ‘dos’, ‘seis’ y ‘completamiento’— mas que dadivas a
los todopoderosos, representan una repeticion del acto cosmogoénico
inicial. Esta regeneracion ritual de la creacion hace posible mantener
al mundo en movimiento y—en ultima instancia— restablecer el flujo
de la vida. No hay que olvidar que la decapitacion del Dios del Maiz
—referida en el apartado 8 *waxik de este mismo capitulo— hizo po-
sible su ulterior resurrecciéon. O poniéndolo mas cerca del quehacer
campesino: la pizca de los elotes —la decapitacion de las plantas de
maiz— proporciona los granos que se sembraran y regeneraran las
milpas en el siguiente ciclo agricola.

Subgrupo de la descomposicion final (10). Morir es descender al infra-
mundo y —de algiin modo— integrarse con la tierra, esa especie
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de ttero universal que incuba toda creacion. Por eso la muerte se
confunde con la simiente. Tal vez por eso mismo los conceptos de
‘hueso’ y ‘semilla’, en protomaya, se expresan con los parénimos
*b’aaqy *b’aq’, respectivamente. Que nadie se sorprenda, pues, por
el hecho de que los muertos de los antiguos mayas eran inhuma-
dos preferentemente en posicion fetal. Al respecto, Alberto Ruz
Lhuillier [1991 (1968)] senala que con el transcurso del tiempo se
fue haciendo cada vez mas frecuente emplear esta posicion en los
entierros, pues pasé de practicarse en 60% de las ocasiones en el
preclasico a 80% en el clasico tardio. Las cifras son particularmente
altas en Uaxactin, San José y, sobre todo, en la isla de Jaina, que
esta situada frente a la costa de Campeche, en el extremo oeste del
area maya, en el punto cardinal de la muerte. Se calcula que en esta
necroépolis islena —famosa por sus delicadas figurillas de barro—
hay cerca de 20000 entierros, de los cuales s6lo se han investigado
(o saqueado) poco mds de mil (Stuart y Stuart 1993). Se puede
decir que practicamente en todas las tumbas los cadaveres fueron
inhumados en posicion fetal. Lo dicho hasta aqui implica que, para
los antiguos mayas, morir era regresar al vientre materno, al caos
primordial. De esta manera, el sacrificio y la ineluctable muerte pre-
ludiaban el renacimiento y la renovacién de los campos, constituian
una condicion sine qua non para volver al cosmos y restablecer los
ordenamientos espacial y temporal que garantizan la continuidad
de la existencia.

Segun se ha expuesto hasta aqui, los nimeros mayas conjugan
el razonamiento aritmético con el pensamiento mitico-religioso.
En otras palabras, se trata de un dominio cognitivo en el que se
entreveran la invencién de la verdad y la verdad de la invencion. En
este sentido, el conjunto de niimeros mayas constituye una represen-
tacion esquematica de la concepcion existencial y espacial de este
pueblo, un espejo de su cosmovision. Asi pues, el establecimiento de
las cantidades guarda relacién con el acto de vivir, con el de morir
y con el de renacer. La relacion entre los nimeros y el fluir de la
existencia se dan a través de una red coherente de signos, o sea, por
medio de un conjunto articulado de metaforas y metonimias que,
segun se ha visto, lo mismo brotan de las fuentes arqueolégicas e
historicas que de los veneros de la linguistica. Por lo tanto, se puede
afirmar —con la venia de la mistica pitagérica— que contar era
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evocar el principio ordenador del universo maya. Y aqui se usa la
palabra “evocar” en su acepcion original: la de llamar a los espiritus
y a los muertos, suponiéndolos capaces de acudir a los conjuros.

Lo anterior —aunque parezca un tanto hiperbolico— mantiene
cierta coherencia referencial, porque tanto en el maya colonial
como en las lenguas cholanas, existia una relacion entre el ‘contar’
y el ‘evocar’. Para exponer este punto, hay que empezar asentando
que en el maya colonial [Barrera 1991 (1980) y Swadesh, Alvarez
y Bastarrachea 1991] habia dos maneras de expresar la acciéon
de ‘contar’. La primera de ellas era mediante el vocablo xok, que
como se muestra en el Libro de los Libros de Chilam Balam [Barrera
y Rendo6n 1984 (1948) ] también hacia referencia a un pez mitico,
supuestamente una especie de ‘tiburén’. La segunda palabra para
decir ‘contar’ o ‘numerar’ era tsak, que también significaba ‘pesca-
do pequeno’ y ‘conjurar’. Esta segunda palabra fue registrada en
algunas ocasiones con su consonante inicial glotalizada: ts’ak. Dos
parénimos cercanos son tsaa’ ‘mojarra’ y tsak-in ‘pez’. La forma
protocholana correspondiente es *#sik, ‘contar’.

A nivel glifico, T738¢ retrata a Xok [Thompson 1985b (1971) y
Jones 1991 (1986) 1, lleno de aletas y con sus dientes afilados (figura
161). T738c se intercambia en contextos calendaricos —especifica-
mente en nameros de distancia— con T513, muluk, cuya figura no
es precisamente la de un escualo, sino la de un pez mas pequenoy
menos agresivo que el tiburén (figura 162). En dichos contextos,
ambos glifos funcionan como indicadores de ‘cuenta hacia adelan-
te’ o ‘cuenta hacia atrds’, dependiendo de la presencia de T679
o T126, respectivamente. Por otra parte, existe el glifo T714, que
muestra una mano izquierda sujetando un pez vertical. Este glifo

Figura 161. Cuenta hacia delante
con Xok, T679.738:59.
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—apodado “pescado en mano”— aparece desde el clasico temprano
hasta el posclasico y esta documentado practicamente en toda el
area maya en estelas y dinteles, en un punado de vasos de ceramica
policromada, asi como en el Codice Dresdey el Paris (figuras 163 a,
b, ¢, d, e y f). En los anos setenta, T714 se asocié con las sangrias
rituales. Sin embargo, a partir de los ochenta, se pens6é que mas bien
significaba ‘conjurar’, en el sentido de comunicarse y comulgar con
los dioses o con los antepasados [Winters 1991 [1986)]. Pieza clave
para esta afirmacion es la estela 32 de Yaxchilan, que en uno de sus
lados muestra a Ix-uh Chan-na-? —mejor conocida como Senora
Viento-Craneo o Senora Lucero de la Tarde— atravesandose la
lengua con una cuerda, mientras que en el otro se ve a la misma
mujer con una serpiente-vision materializada (figuras 164a y b).
En el texto adjunto a la escena de autosangramiento no figura el
“pescado en mano”; en cambio, en el de la serpiente-vision si esta
escrito el glifo T714. En funcién de lo anterior, se ha dicho que el
“pescado en mano” debe ser leido como ts'ak —o su equivalente
cholano— ya que en el maya colonial este vocablo también quiere
decir ‘para siempre, cosa sin fin’, y su raiz se encuentra en palabras
como Is’akaj, ‘existir’; ts’akan, ‘cosa entera que aun vive y permane-
ce’; y is’akbesaj ‘hacer existente’.

Al ponderar lo expuesto hasta aqui —desde la tipologia de los
signos hasta la integracion y articulacion de los seis subgrupos per-
tinentes, pasando por los vericuetos de las metaforas y las metoni-
mias— resulta razonable afirmar que el significado no cuantitativo
de los ndmeros mayas es adecuado a la ontologia arcaica, propia
de quienes consideran que las acciones y los objetos son importan-
tes, en la medida en que imitan y repiten un modelo primordial.

Figura 162. Cuenta hacia delante
con muluk, T679.513:59.
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Figura 163a. Glifo “pescado en Figural63b. Glifo “pescado en
mano”, T714, concha del clasico mano”, T714, tablero del Templo
temprano. de la Cruz Foliada, Palenque.

Figura 163c. Glifo “pescado en Figura 163d. Glifo “pescado en
mano”, T714, dintel 3, Templo 1, mano”, T714, estela 6, Copdn.
Tikal.

Figura 163e. Glifo “pescado en Figura 163f. Glifo “pescado en
mano”, T714, estela I, Copan. mano”, T714, estela J, Quirigua.
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Figura 164a. Estela 32, vista frontal,
Yaxchilan.

Figura 164b. Estela 32, vista
posterior, Yaxchilan.
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De esta forma, podemos afirmar que el despliegue de las signifi-
caciones numéricas de los antiguos mayas es como una lluvia de
flechas disparadas al blanco de la abolicién del pasado, al de la
restauracion del caos primordial y al de la repeticion del acto cos-
mogoénico. Manteniendo el orden de ideas, en el proximo capitulo
se analizara el impacto de los significados no cuantitativos de dichos
nuameros sobre el campo de la onomastica mayense, para lo cual se
examinarad la utilizacion de las cifras en la formaciéon de nombres
propios —toponimos, antropénimos y teé6nimos— en diferentes
lenguas de la familia. Asimismo, se ponderara la reverberacion de
la circularidad existencial en la estructura de la cuenta maya. Con
todo ello, se espera redondear el cuadro de los atributos metafisicos
adscritos a los numerales mayas.
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8
LA COSMOGONIA Y EL PODER
DE LOS NUMEROS

LAS HUELLAS DEL CICLO PRIMORDIAL EN LA ONOMASTICA
Y LA ENUMERACION MAYENSES

Como es bien sabido, al lado de la cuantificacion existen otros usos
lingtisticos para los niimeros, sobre todo en el terreno de la com-
posicién de palabras. De hecho, en casi todas las lenguas naturales
es posible verificar el empleo de raices numerales en la formacion
de nombres, verbos, adjetivos y otras clases Iéxicas menores (Barriga
1998a y Morales 2003). Del abanico de dicciones, son los nombres
propios los que permiten examinar con una mayor objetividad el
uso composicional de los nameros y, por anadidura, los que pro-
bablemente dan mejor oportunidad de atisbar el alcance simbo-
lico de las cifras. Conviene hacer notar que la onomastica abarca
diferentes dreas, tales como la toponimia (nombres de lugares),
la antroponimia (nombres de personas) y la teonimia (nombres
de dioses).

En las paginas que siguen se ird desmenuzando la susodicha
utilizaciéon de raices numerales entre los nombres propios ma-
yenses v, al final del capitulo, se examinara cémo la recurrencia
onomastica de las cifras refleja principios cosmogo6nicos y como
es que la idea de la circularidad existencial —implicita en dichos
fundamentos— también es proyectada sobre la enumeracion, en
el mismisimo acto de contar.
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En primer lugar hablaremos de los top6nimos, ese gran con-
junto de palabras que categorizan y dan nombres propios a los
lugares. Al respecto, hay que hacer notar que las etimologias de las
denominaciones geograficas contienen multiples claves historicas
y culturales de la region a la que pertenecen, por lo que su estudio
es de importancia tanto para la historia como para la antropologia
y la lingiiistica. Los topénimos, en su origen, son motivados y su
estructura semantica da fe del grado de abstraccion y sintesis ejercido
por sus creadores sobre el mundo fisico. Puesto en otros términos,
todo nombre de lugar es un compuesto minimalista que transmite
informacién pertinente al paisaje, con un maximo laconismo, con-
centrando imagenes fundamentales, como si fueran un especie de
haikd geonimico. Muchos topénimos tienen una referencia tinica
y, sin embargo, llegan a adquirir connotaciones definidas —es-
pecificas para cada cultura— que los trasladan al apartado de los
nombres comunes. En general, dichas connotaciones llegan a ser
bastante uniformes para los miembros de un grupo determinado.
Un ejemplo de ello es la palabra babel —proveniente del mito de
la Torre de Babel—, que en los diccionarios modernos es defini-
da, mas o menos, como un sinénimo de confusién y desorden.
A continuacién —con el objeto de acercarse a la distribucion de
las cifras— se revisaran los topénimos mayenses que en su com-
posicion contengan raices numerales, documentados en EI libro
de las geonimias de Guatemala (Arriola 1973), el Diccionario maya
[Barrera 1991 (1980)], Nombres geograficos indigenas del estado de
Chiapas [Becerra 1985 (1932)] y “Toponomastica de la peninsula
de Yucatan” (Brito 1979).

Aqui cabe hacer notar que no se localizaron nombres de lugar
con estas caracteristicas en las dareas chontal (Tabasco) y chorti
(Chiquimula y Copan), razén por la cual no se asienta ningin
titulo que cubra estas regiones geograficas. La némina se organi-
zard con respecto al numero referido y en cada entrada se asentara
el nombre del lugar (con la ortografia de la fuente), la lengua
empleada, una traduccion aproximada del topoénimo (basada en
la propia fuente) y el area de procedencia (norte, centro, sur).
Cuando se disponga del dato, también se incluira la entidad fe-
derativa donde se ubica.
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1

Junajup (quiché): ‘Uno Cazador’, sur, Solola.

Juncana (tojolabal): ‘Uno Casa Elevada’, centro, Chiapas.
Juncak (kekchi): ‘Uno Arbol’, centro, Petén.

JuncHABIN (tojolabal): ‘Uno vigilante’, centro, Chiapas.
JunchEALjA (tzeltal): ‘Uno Agua Fria’, centro, Chiapas.
Junta (mam): ‘Uno Pino’, sur, Chiapas.

Juntacaj (quiché): ‘Uno Llano’, sur, Momostenango.

2

CasajcHUM (mam): ‘Dos Cafias de Flor de Pajon’, sur, San Marcos.
CaBRICAN (quiché): ‘Dos Extremidades’, sur, Quezaltenango.
CasTzIN (kanjobal): ‘Dos Yucas’, sur, Huehuetenango.

CacaraL (quiché): ‘Nuestro Segundo Hijo’, sur, Quiché.
CaracpzoNoT (maya): ‘Dos Cenotes Juntos’, norte.

CarormuL (maya): ‘Dos Cerros Unidos’, norte.

CHEJEL (tzeltal): ‘Dos Angosturas’, centro, Chiapas.

Ka’wicH (maya): ‘Dos Caras’, norte, Yucatdan.

TixcacaLcupuL (maya): ‘El Pozo de Dos Bocas de Cupul’, norte.
XcALCH’EN (maya): ‘Dos Pozos Juntos’, norte.

3
CHaNTOXIMIL (mam): ‘A la Orilla del Tercer Pozo’, sur, San

Marcos.
OxcHuc (tzeltal): “Tres Nudos’, centro, Chiapas.
Ox1B Cruz (quiché y espaifiol): “Tres Cruces’, sur, Quetzaltenango.
Oxi1B Cumso (kekchi): “Tres Pozos’, centro, [zabal.
Ox KuMm (maya): “Tres Ollas’, norte, Yucatan.
OxpeLMUL (maya): “Tres Cerros’, norte.
Oxxk’uTskas (maya): “Tres Tierra de Tabaco’, norte, Yucatan.

4

CaNcuN (maya): ‘Cuatro Bajos’, norte, Quintana Roo.

KaN cHO’ (maya): ‘Cuatro Arboles de Pochotes’, norte, Yucatan.
Kan KweN (mopan): ‘Cuatro Mono Arafia’, centro, Petén.
KansaHKAB (maya): ‘Cuatro Tierra Blanca’, norte, Yucatan.
KANTAMAYEK (maya): ‘Cuatro Arboles de Tamay’, norte, Yucatan.
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5

Ho’AL (maya): ‘Cinco Hijos de Mujer’, norte, Yucatan.
Hokaga’ (maya): ‘Cinco Tierra Agua’, norte Yucatan.
HomurNa (maya): ‘Cinco Monticulo Casa’, norte, Yucatan.
Hor’eLcH’EN (maya): ‘Cinco Pozos’, norte, Campeche.
JomaniL (tojolabal): ‘Cinco Mercado’, centro, Chiapas.
JovEeTa (chol): ‘Cinco Rodeado de Pinos’, centro, Chiapas.
JovocHEN (tzotzil): ‘Cinco Entradas’, centro, Chiapas.

7

JuaL (tzeltal): ‘Siete Palabras’, centro, Chiapas.

9

BaruNaco (tzotzil): ‘Nueve Aguas Escondidas’, centro, Chiapas.
Baruncana (tzeltal): ‘Nueve Casas en lo Alto’, centro, Chiapas
BaruncurTs (tzotzil): ‘Nueve Cerros’, centro, Chiapas.
BALUNTUN (tzotzil): ‘Nueve Piedras’, centro, Chiapas.
Boronajau (chol): ‘Nueve Sefiores’, centro, Chiapas.
BoLoNcH’EN (maya): ‘Nueve Pozos’, norte.

BoLOoNCHENTIKUL (maya): ‘Nueve Pozos’, norte, Campeche.
BoLoNTINA (tzeltal): ‘Nueve Puertas’, centro, Chiapas.
BoLoNIxaN (maya): ‘Nueve Flor de Palma’, norte, Yucatan.
BoLoNk’AK’ (maya): ‘Nueve Fuegos’, norte, Belice.
BoLoNk’awiIL (maya): ‘Nueve Deidad del Maiz’, norte, Yucatan.
BoLoNPETEN (maya): ‘Nueve Islas’, norte.

BoroN PoxcHE’ (maya): ‘Nueve Chirimoya’, norte, Yucatan.

10
LAHUN cHABLE’ (maya): ‘Diez Hojas Escamosas’, norte, Yucatan.

13
OxrAJUj (quiché): “Trece’, sur, Totonicapan.
Oxrajuja (kekchi): “Trece Rios’, centro, Alta Verapaz.

14
CHELAJU (mam): ‘Catorce’, sur, Chiapas.
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PiquiLucuN (tzotzil): ‘Ocho Mil Arroyos’, centro, Chiapas.

En el listado de arriba, el area que tiene mas nombres de lugar
con estas caracteristicas es el norte (24 toponimos), seguido del
centro (20), y por ultimo el sur (11). Lo anterior significa que en
las zonas donde antiguamente se desarroll6 la llamada escritura
maya se localizaron mas nombres de lugar compuestos con raices
numerales (44) que en la que no hay glifos de este tipo (11). En
cuanto a las lenguas, la mas empleada es el maya yucateco (24
toponimos), seguida del tzeltal (6) y el quiché (6). Al respecto, es
notoria la escasez de nombres de lugar cholanos. Finalmente, cabe
senalar que los nimeros mas empleados son el ‘nueve’ (13 topo-
nimos), el ‘dos’ (10), el ‘uno’ (7), el ‘tres’ (7) y el ‘cinco’ (7). En
total hay 37 nombres de lugar formados con ndmeros nones y 18
con pares. Los nones representan el 67.2%. Hay que destacar que
en este contexto predominan los nimeros de la serie de la vida.
La excepciéon mas notable es el ‘dos’, pero su presencia se puede
explicar por el hecho de que los topénimos suelen ser motivados
por el paisaje y, evidentemente, es de lo mas comuin encontrar ‘dos
yucas’, ‘dos cerros’ o ‘dos pozos’, en cualquier paraje.

En segundo lugar, los antrop6nimos, ese gran conjunto de formas
lingtisticas que constituyen los nombres propios de todos los seres
humanos, independientemente de su raza, cultura o condiciones
socioeconomicas. Bueno, tal vez seria mejor escribir “casi todos”,
porque, segiin Herodoto [citado en Ullmann 1978 (1962)], los
atarantes del norte de Africa no tenian nombres propios, o sea, esas
designaciones con las que las sociedades hacen suyas las identida-
des de sus miembros, a la vez que los individualizan [Christin 2001
(1998) ]. Un caso opuesto al de los atarantes es el de los esquimales,
quienes consideran que el hombre esta compuesto de tres elemen-
tos, a saber: su cuerpo, su alma y su nombre. Mas al sur, entre los
algonquinos del Subartico Oriental, la indivisibilidad del binomio
nombre-hombre se manifiesta a través del hecho de que los tocayos
—Ilas personas que tienen el mismo nombre— se consideran, uno al
otro, como su correspondiente alter ego [Cassirer 1975 (1956)].

Con frecuencia, alos antroponimos se les atribuyen poderes ma-
gicos yse les relaciona con el destino de quienes los llevan (nomen est
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omen). Por estarazon, se llega a pensar que los nombres contienen la
esencia de sus propietarios y, consecuentemente, llegan a ser objeto
de tabues. En cuanto a ello, un dato reiterado en la literatura es el
relativo a la prohibicion de pronunciar el nombre de un muerto
[Frazer 1965 (1922)], ya que de esta manera se invoca el alma del
difunto, lo cual, por supuesto, puede ser peligroso para los vivos o ir
en contra de sus intereses. Un caso relacionado con este particular es
el del fara6n Akhenatoén, quien encabez6 una reforma religiosa, de
corte monoteista, en el antiguo Egipto. A su muerte, los sacerdotes
del viejo culto —sedientos de venganza— quisieron terminar con
la herejia del dios unico e impedir la supervivencia de Akhenatén
en el mas alla. Para alcanzar el primer objetivo destruyeron los
nuevos templos y, para el segundo, simple y sencillamente dejaron
de proferir el nombre del faraén apéstata.

En el mismo orden de ideas, el hecho de que los antropénimos
contengan en su significado atributos que les son proyectados a sus
propietarios les otorga caracteristicas funcionales definidas. Par-
tiendo de lo anterior, resulta l6gica la idea de cambiar de nombre,
sobre todo cuando se adquieren responsabilidades que implican
un ejercicio del poder. Asilo han hecho —s6lo por ofrecer algunos
ejemplos—los papas de la iglesia cat6lica; asi lo hacian los guerreros
pawnees de las grandes llanuras norteamericanas; asi lo hicieron
los faraones en las ceremonias egipcias de la uncién real y, segin
Grube (2002), asi lo hicieron también algunos gobernantes mayas
del clasico al ser entronizados. Con relacién a este punto, ya se
hizo notar, en el capitulo anterior, que muchos de los mandatarios
mayas incorporaron el lexema de ‘jaguar’ en sus nombres propios,
explicitando, de esta manera, su asociaciéon y complicidad con
estos felinos. Los datos son convincentes, pues sélo en Yaxchilan,
12 de los 17 gobernantes histéricos incluyeron en su antropénimo
el concepto de ‘jaguar’. Otro tanto se puede decir con respecto a
la nocion de ‘craneo’ en Yaxchilan y a la de ‘ciempiés’ en Tonina.
Sin lugar a dudas, los dirigentes mayas aprovecharon la imagen de
estos y otros motivos para hacerse propaganda. La repeticién de los
elementos es tan evidente que Victoria Bricker (2002) ha llegado
a suponer que los nombres de los gobernantes de los antiguos
mayas contienen tanto patronimicos como matronimicos, y que
el patron de repeticion de los supuestos apellidos refleja matrimo-
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nios preferenciales entre primos cruzados, dentro de un sistema de
doble descendencia. Para Grube (2002), la hipétesis no se sostiene
porque dicho patrén no es suficientemente sistematico y porque en
el analisis se incluyeron tanto nombres incompletos como lecturas
falsas. Todo parece indicar, entonces, que la utilizacion reiterada de
algunos conceptos se debid, mas bien, a cuestiones relacionadas con
el poder que los nombres propios adquirian de esta manera.

Entre los elementos que los gobernantes mayas incluyeron en sus
nombres, con relativa frecuencia, también figuran los numerales. A
continuacién —y con el fin de examinar nuevamente la distribucién
de las cifras— se revisaran los antropénimos de este tipo, escritos
en monumentos clasicos y pertenecientes a los nobles de la region
central. Las fuentes de este apartado son “Bonampak: Crénicas de
la realeza” (Arellano 2002), Chronicle of the Maya Kings and Queens
(Martin y Grube 2000), Maya Glyphs; the Verbs (Schele 1982), A forest
of Kings (Schele y Freidel 1990), y Reyes, tumbas y palacios; la historia
dindstica de Uaxactun (Valdés, Fashen y Escobedo 1999). La némina
se arreglara progresivamente conforme al niimero incluido en el
nombre propio, y cada entrada —no todas deben considerarse
lecturas definitivas— contara con una traduccién aproximada del
antropénimo, con los datos de identificacion del noble en cuestion
y con la ciudad de procedencia:

1

Ay jun ? K'1inicn ? AHK: ‘Sefior Uno ? Sol ? Tortuga’. 11° gobernan-
te de Piedras Negras.

Ix jun: ‘Sefiora Uno’. Esposa de Yajaw 72’ K’inich II, 5° gobernante
de Caracol.

Ix jun kKINUW: ‘Sefiora Uno ?” Madre de K’inich Ajkal Mo’ Na:b 111,
14° gobernante de Palenque.

Ix JuNTAN AHK: ‘Sefiora Uno Tortuga Apreciada’. Hija de K’inich
Yo'nal Ahk II, 7° gobernante de Piedras Negras.

Jun Ex’ T'ut’: ‘Uno Estrella Loro’. 9° gobernante de Bonampak.

Jun Nat Omors: ‘Uno ¢Sabiduria ?” Maestro escultor de Piedras
Negras.

Jun ? K'awrie: ‘Uno ? Alma’. 23° gobernante de Tikal.

Jun Ts’ak Toxk’: ‘Uno Conjuro Obsidiana’ Gobernante de Macha-
quila.
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3
Ox Tu Nen K’awiiL: “Tres Espejo Alma’. Otro nombre con el que

se designé a K’nich K'an Joy Chitam I1I, 13* gobernante de Pa-
lenque.
Ox Wrtik K’ awiir: ‘Tres Amarres Alma’. Gobernante de Nim Li Punit.

4

Ay CHAN BaKIN: ‘Sefior Cuatro Hueso’. Noble capturado por Chan
Muan II de Bonampak.

CuAN EK’: ‘Cuatro Estrella’. Gobernante de Motul de San José.

CHaN Ex’ jo PEt: ‘Cuatro Estrella Cinco Redondo’. Noble de
Ucanal.

CHAN MAX: ‘Cuatro Mono Arafia’. Nombre inscrito en el sarc6fago
de Tortuguero.

CHAN PaNak: ‘Cuatro ?” Noble de El Cayo.

CHAN PET: ‘Cuatro Redondo’. 17° gobernante de Calakmul.

CuaN Waxak Ex’: ‘Cuatro Ocho Estrella’. Gobernante de La-
kamttn.

5
Ay jo Bak: ‘Sefior Cinco Craneo’. Al parecer se trata de un gober-

nante de Machaquild que fue capturado por Chan Muan Il de
Bonampak.

Ajjo JocH: ‘Sefior Cinco Vacio’. Gobernante de Jonuta capturado
por Chak Su:ts’de Palenque.

6

Aj Wak Tuun Mut Baram: ‘Sefior Seis Piedra Pdjaro Jaguar’. 12°
Gobernante de Yaxchilan.

Ix Wak CHAN Ajaw: ‘Sefiora Seis Cielo Soberana’. 7* gobernante
de Naranjo.

Ix Wak JaLam CHAN Ajaw: ‘Sefiora Seis Cielo Soberana’. Esposa
de Pdjaro Jaguar IV, 15° gobernante de Yaxchilan.

Ix Wak Tuun: ‘Sefiora Seis Piedra’. Esposa de Pajaro Jaguar IV,
15% gobernante de Yaxchildn.

WAak Bux: ‘Seis Guaje’. Noble de Nim Li Punit.

Wak CHaN K’aK’: ‘Seis Cielo Fuego’. Heredero al trono de Naran-
jo, sacrificado en Tonina.
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Wak Kimrt Janaas ParaL: ‘Seis Muerte ? Escudo’. 17° gobernante
de Palenque.

WAk BAk MuT Barawm: ‘Seis Craneo Pdjaro Jaguar’. Primer gober-
nante de Bonampak.

7
Huk Bux: ‘Siete Guaje’. Personaje hecho prisionero en Tikal.

9
AjBovroN Bakin: ‘Sefior Nueve Hueso’. Noble de Calakmul captu-

rado por Jasaw Chan K’awi:l I, 17° gobernante de Tikal.

Aj BoLon Tun 1A Jun Kin Buts’: ‘Sefior Nueve Piedra Uno sol
Humo’. Gobernante de Seibal.

BoLon K'awiiL: ‘Nueve Alma’. 16° gobernante de Calakmul.

BoLoN MuT: ‘Nueve Pdjaro’. Noble de Tettin que visité Yaxchilan
cuando era gobernante Pdjaro Jaguar IL

CHAK BoLON CHAAK: ‘Gran Nueve Dios de la Lluvia”. Tercer go-
bernante de Tonina.

Yax BoLoN CHAAK: ‘Primer Nueve Dios de la Lluvia’. Gobernante
de Yaxha.

10
Ix Lajun Tun: ‘Sefiora Diez Piedra’. Mujer noble de Tikal.

12
Ix kALAJUUN UNE’ Mo’: ‘Sefiora Doce Plumas de Cola de Guaca-
mayo’. Esposa de Jasaw Chan K’awi:l 1, 17° gobernante de Tikal.

13
Ox1AJON BUX: ‘Trece Guaje’. Nombre registrado en Dos Pilas.
OxLAJON KOXBA: ‘Trece ? Tres ” 11° gobernante de Uaxactin.

18

WAXAKLAJUUN UBAAJ K’AwTIL: ‘Dieciocho Imagenes del Alma’. 13°
gobernante de Copan.

WAXAKLAJUUN UBAAJ K’ AwIIL: ‘Dieciocho Iméagenes del Alma’. 14°
gobernante de Naranjo, homénimo del gobernante de Copan
arriba referido.
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COMPLETAMIENTO (CERO)

Ix CHAK Bak MI: ‘Senora Gran Craneo Cero’. Esposa de Pajaro
Jaguar IV, 15° gobernante de Yaxchilan.

CHAK BAK M1: ‘Gran Craneo Cero’. Hermano de Ix Chak Tsek’ M,
cunado de Pdjaro Jaguar IV, 15° gobernante de Yaxchilan.

Uj M1 Murt: ‘Luna Cero Pajaro’. De acuerdo con algunas versiones,
se trata del 2° gobernante de Tikal.

En la relacion anterior, los sitios con mas nombres propios de
nobles compuestos con raices numerales son Yaxchilan (6 antropo-
nimos) y Tikal (5), lo cual es l6gico si se considera que se trata de
dos de las ciudades con dinastias mas numerosas. LLos niimeros mas
empleados son el ‘uno’ (9 antropénimos), el ‘seis’ (8), el ‘cuatro’
(7) y el ‘nueve’ (6). En total hay 24 nombres propios formados
con numeros nones, 20 con pares y 3 con el ‘cero’. Una vez mas,
en este contexto predominan los nameros de la serie de la vida. La
excepcion mads notable es el ‘seis’. Una primera explicacion para
la alta frecuencia de este namero, entre los nombres de los nobles
mayas, es su marcado caracter bélico. Una segunda justificacion
esta dada por el hecho de que el compuesto Wakajchdn —escrito
con un cartucho que tiene como prefijo el nimero ‘seis’ y como
elemento principal el glifo de ‘cielo’— denota al ‘Arbol de la Vida’
y, de acuerdo con Freidel, Schele y Parker (1993), los gobernantes
mayas personificaban al Wakajchdn, al axis mundi. Al respecto, cabe
subrayar que tres de las denominaciones personales consignadas en
el apartado del ‘seis’ recurren a la férmula ‘Seis-Cielo’.

En tercer lugar las teonimias, la onomastica de las deidades, una
via de acceso a la esencia del caracter divino de los nombradosy un
espejo reflector de sus atributos. Aqui, de entrada, conviene hacer
notar que el pante6n maya es copioso y que muchos de los dioses
contienen raices numerales en sus nombres propios. L.a abundancia
de deidades obedece al hecho de que éstas pueden tener diferentes
valores —incluso contradictorios— de acuerdo con el contexto en
que aparecen. Es posible que un mismo dios llegue a contar por
igual con atributos positivos y negativos. Esto hace que el pante6n
maya —como muchos otros— no se someta facilmente al rigor de
la l6gica conceptual, pues en repetidas ocasiones los dioses suelen
ser uno y varios a la vez. Asi, frecuentemente tienen cuatro advo-
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caciones, relacionadas con los rumbos del universo. En algunas
ocasiones, sus presentaciones son mas numerosas. Por ejemplo,
Bolon Ti’ K’'u, ‘Nueve Dioses’, puede entenderse como un solo
personaje o como nueve dioses a la vez: uno diferente para cada
uno de los nueve planos del inframundo. Lo mismo podria decirse
a proposito de Oxlajun Ti” K’u en relacion con los trece planos ce-
lestiales. La cuestion de las advocaciones también esta relacionada
con el hecho de que una sola deidad pueda tener una miriada de
nombres diferentes. Por supuesto, divinidades con una pluralidad
de nombres se encuentran en muchas y muy diferentes religiones.
Por ejemplo, en las inscripciones egipcias, Isis es referida como “La
de los Mil Nombres” o incluso como “La de los Diez Mil Nombres”.
De manera semejante, en el Cordn se afirma que el poder de Ala
se expresa en sus “cien nombres”. En todos los casos, la polinomia
es indicativa de la multiplicidad de atributos concentrados en una
sola deidad [Cassirer 1975 (1956)].

En cuanto a la abundancia de dioses cuyos nombres incluyen
raices numerales, cabe preguntarse cudl es la razén del uso tan ex-
tensivo de las cantidades en este contexto. Una posible respuesta es
que los nimeros constituyen una base excelente para el desarrollo
de elaboraciones simbdlicas, en las que la expresion de las cantidades
es sustituida por la expresion de las ideas, las fuerzas y los poderes.
Asi, por medio de esta conversion, los ndmeros se transforman en
un senuelo del misterio, en un enigma que debe resolverse con las
claves del mito y del arquetipo. En lo que concierne al expediente
del poder, habria que especificar que se trata de un poder expresado
retéricamente a través de la metafora y la metonimia; el poder que
a los numeros les otorga el ser simbolos de la cosmogonia y de los
principios ordenadores del mundo. Al llegar a este punto, resulta
inevitable recordar a Nicomaco de Gerasa, el pitagérico del siglo I,
que en el Theologumenos aritméticos asento:

Todo cuanto la naturaleza ha ordenado de manera sistematica en el
Universo parece, tanto en sus partes como en el conjunto, haber sido
determinado y acordado con el Numero a través de la prevision y del
pensamiento de aquel que cre6 todas las cosas... Dios [citado en Ghyka
1998 (1952): 16].
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A veinte siglos de distancia, el axioma pitagorico apibum ¢ te
maUT EmEOLKED, ‘todo esta ordenado segiin el nimero’, suena dema-
siado lapidario y suscita reacciones encontradas. Sin lugar a dudas,
el desacuerdo mas famoso de los tiempos modernos en torno a este
punto es el que se present6 entre los fisicos Albert Einstein y Max
Born, el cual se resume en la siguiente linea, tomada de una carta
que el primero envi6 al segundo: “Usted cree en un Dios que juega
alos dados, yyo en la ley y el orden absolutos”. Con respecto a esta
discrepancia, Ian Stewart [1994 (1989) ] —el conocido matematico
inglés— ha considerado que actualmente la distincion entre lo
aleatorio del azar y el determinismo de la ley es insostenible, y que
“quizas Dios puede jugar a los dados y crear, al mismo tiempo,
un universo con un orden y una ley absolutos”. De ahi que, para
Stewart, el meollo del asunto ya no es tanto preguntarse si juega
o no Dios a los dados, sino mas bien coémo lo hace. Por analogia,
entonces, también es legitimo indagar si juegan los dioses mayas a
los dados y como lo hacen.

Para aproximarse a una respuesta adecuada, lo mejor es empezar
a hurgar en las néminas divinas, tomando en cuenta los nombres
alternativos registrados. Aqui se consideraran dos listados diferen-
tes. El primero, correspondiente al area yucateca, documentado
durante la Colonia en la Relacion de las cosas de Yucatan [Landa 1985
(1566)1, en la colecciéon de conjuros, plegarias y prescripciones
médicas conocido como El ritual de los bacabes [Arzapalo ed. 1987
(siglo xv1) y Roys ed. 1965 (siglo xv1) ]y en El libro de los libros del
Chilam Balam [Barreray Rend6n 1984 (1948) ]. Parala convalidacion
de esta primera némina han sido de gran utilidad los trabajos de
Taube (1992) y Thompson [1991 (1970)]. El segundo listado se ha
extraido del Popol Vuh [Recinos ed. 1993 (1947), Tedlock ed. 1996
(1985) 1, el texto mitico quiché que fray Francisco Ximénez copi6
en Chichicastenango en el siglo xvi1. Al igual que en los apartados
anteriores, las né6minas se han organizado con respecto al nimero
contenido en el compuesto y en cada entrada se ha asentado el
nombre del dios, una traduccién aproximada y una caracterizacion
escueta de la deidad en cuestion. Las teonimias yucatecas son las
siguientes:
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1

Ix Jun Ajaw: ‘Sefiora Uno Ahaw’. Nombre alternativo de Ix Chel, la
Diosa de la luna, empleado en las tierras altas de occidente.

Ix Jun Akay K’ik’: ‘Sefiora Uno Sangre Resbalosa’. Deidad aludida
en el texto XX VI de El ritual de los bacabes, para la picadura de
cierta avispa en la cabeza de la gente.

Ix Jun Mek’laj: ‘Sefiora Uno Abrazadora’. Divinidad relacionada
con el asma y el cielo.

Ix Jun Puts’ub K’ik’: ‘Sefiora Uno Aguja que Sangra’. Deidad aso-
ciada con la lujuria y los parasitos intestinales.

Ix Jun Sipit Muyal: ‘Sefiora Uno Nube Escurridiza’. También se
trata de una divinidad relacionada con el asma y el cielo.

Ix Jun Taj Nok’: ‘Sefiora Uno de los Gusanos’. Probablemente
se trata de la esposa de Itzamna, en su aspecto de Diosa del
Tejido.

Ix Jun Taj Ts’ib: ‘Sefiora Uno Duefia de la Escritura’. Diosa de la
Escritura, esposa de Itzamna.

Ix Jun Taj Olom: ‘Sefiora Uno de la Sangre Coagulada’. También
se trata de una deidad aludida en el texto XX VI de El ritual de
los bacabes, para la picadura de cierta avispa en la cabeza de la
gente.

Ix Jun Tiplaj Kaan: ‘Sefiora Uno que Asoma por el Cielo’. Divini-
dad mencionada en un rezo para curar la cirrosis.

Ix Jun Tip Tsab: ‘Sefiora Uno que Enseiia los Cascabeles’. Deidad
asociada con el fuego y las quemaduras.

Ix Jun Ts’alab Kaan: ‘Sefiora Uno de las Capas del Cielo’. Divini-
dad mencionada en un rezo para curar el mal causado por una
vibora llamada Ix Jun Pets’ K’in, que tiene el poder de matar en
un dia a quien la toca.

Ix Jun Xip Kaan: ‘Sefiora Uno Conjuncién’. Otro nombre de Ix
Chel, la Diosa de la luna.

Ix Jun Ye Ton: ‘Sefiora Uno Punta del Pene’. Deidad mencionada
en el rezo para curar la viruela con fiebre.

Junab K'u: ‘Unico Dios’. El mas grande de los dioses de Yucatén.
Deidadsupremadecaricter celeste,dador delobuenoylomalo.
No tenia imagen, era incorpoéreo. Tal vez se trata de Itzamna.

Jun Ajaw: ‘Uno Sefior’. Dios de la Muerte, monstruo asesino, nom-
bre de Venus en su aparicion matutina.
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Jun Itzamna: ‘Uno Casa de Iguana’. Creador, Dios de la Escritura
y del Conocimiento Esotérico, también conocido como Hunab
K*u, Ya'xkokahmut, Kolop u Wich Ak‘aby Kolop u Wich k‘in.

2
Ka K’inchikul: ‘Dos Sol Signo’. Personaje sagrado mencionado en
las profecias del katun 9 ajaw.

3
Aj ox Kokol Tsek’: ‘El Tres Amontonador de Craneos’. Especie de

demonio o fantasma del tun 4 muluk.

4

Aj Kan Chak’an ‘El de las Cuatro Llanuras’. Dios asociado con la
terapéutica del asma, en la parte final del texto XI de El ritual
de los bacabes.

Aj Kan Tsiknal Bakab: ‘El Bacabe de los Cuatro Rincones’. Nombre
del bacabe correspondiente al norte,al blancoy alos afios muluk.

Aj Kan Tsuk Che: ‘El de los cuatro montecillos’. Deidad relaciona-
da con el tratamiento del asma en el texto XI de El ritual de los
bacabes.

Ix K’o kan Be ‘Sefiora de la Mirada por los Cuatro Caminos’. Una
de las deidades conjuradas en el texto III de El ritual de los ba-
cabes para curar el padecimiento llamado A% Oc Tancas ‘Frenesi
Errante’.

Kan Ajaw: ‘Cuatro Sefior’. Dios primordial que aparece en 12 tex-
tos diferentes de El ritual de los bacabes. Frecuentemente esta re-
lacionado con la actividad sexual. Da la impresién de ser un
engendrador compulsivo.

Kantul Ti’ Bakab: ‘Cuatro Bacabes’. Los cuatro hermanos que
sostienen al mundo por las esquinas, en los cuatro puntos car-
dinales. Dioses relacionados con las zarigtieyas, las abejas y el
colmenar y asociados con los colores del mundo.

Kantul Ti’ K’u: ‘Cuatro Dioses’. Los cuatro bacabes que arrasardn
la Tierra en un katun 11 ajaw.

KitK’o Kan Lub: ‘El Creador de la Mirada por los Cuatro Descan-
saderos’.Deidad conjuradaparacurar el padecimientollamado
Ah Oc Tancas ‘Frenesi Errante’, en el texto I1I de EI ritual de los
bacabes.
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5
Jo Jabnal Tok’: ‘Cinco Pedernales Afilados’. Deidad relacionada

con las profecias del tun 13 muluk.

Ix jo Ti’ Munyal: ‘Sefiora de las Cinco Nubes’. Diosa mencionada
enlo que podriaserlahistorianaturaldela enfermedad llama-
da Ix Chac Anal Kak ‘Viruelas Rojo Encendido’, en el texto x1x
de El ritual de los bacabes.

Kan ix Jo Ti’ Tsab ‘Sefiora Serpiente de Cinco Cascabeles’. Dei-
dad que ha de mencionarse al final del rezo que sirve para
curar el asma, contenido en el texto XI de El ritual de los ba-
cabes.

6

Sak Wak Nal: ‘Seis Mazorca Blanca’. Nombre alternativo del Dios
del Maiz.

Wak Chan Ajaw: ‘Seis Cielo Sefior’. Nombres alternativos del Dios
del Maiz. Wakaj Chan denota el axis mundi.

Wak Chowak Nal: ‘Seis Mazorca Larga’. Nombre alternativo del
Dios del Maiz.

Wak Chuwajnal: ‘Seis Vertedor de Calabazas’. Deidad relacionada
con el katun 4 ajaw y vinculada con el sur.

Wak Lom Cha’an: ‘Seis Flechador del Cielo’. Dios de los antiguos
pobladores de lo que es hoy Mérida.

Wak Mitin Ajaw: ‘Seis ¢Infierno? Sefior’. Deidad del sexto plano
delinframundo, Dios de la Muerte. Tal vez su nombre correcto
sea Chak Mitan Ajaw, pues en el Chilam Balam de Tizimin se con-
signa la expresion chakmitan ch’ok ‘gran pudricion infernal’.

7
Aj Uuk Chapat: ‘Siete Ciempiés’. Deidad nocturna relacionada

con la tierra.

Aj Uuk Chek’ nal: ‘Sefior Siete Copula Maiz’. Deidad que copula
con el maiz para crear por segunda vez al mundo. Proviene de
la séptima capa del cielo.

Aj Uuk Chwaj: ‘El Siete Alacran’. Probablemente se trata de un
dios de los cacaoteros.

Aj uuk Kalam: ‘El Siete Ebrio’. Segtin el texto x1x de El ritual de los
bacabes, al quemarse este dios, junto con Ix Ma Ul‘La Ausente’ e
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Ix Ko Ti’ Pam‘La Prostituta’, surgieron las penosas viruelas rojo
encendido.

Aj Uuk Satay: ‘El Siete Muerte’. Demonio que reside en Chuncaan.

Aj uuk Sujuy Sip: ‘Siete Virgen Ofrenda’. Dios de los cazadores,
también conocido como Aj Uk Yol Sip.

Aj uukte Kuy: ‘El Siete Tecolote’. Seguramente es una deidad
nocturna, mencionada en El libro de los libros del Chilam Ba-
lam.

Aj uuk Ti’ Kab: ‘Sefior Siete Tierras’. Aspecto de Jtsam Kab, deidad
maya de la tierra.

Aj Uuk Tut: ‘El Siete Ocarina’. Deidad relacionada con las profe-
sias del tun 5 ix, correspondiente al katun 5 ajaw.

Aj Uuk Yol Sip: ‘El Siete Corazén Ofrenda’. Dios de los cazadores,
variante de Aj U:k Sujuy Sip.

Ix Uuk Metlaj Ajaw: ‘Sefiora Siete Encogidas Soberana’. Deidad
mencionada en el texto IX de El ritual de los bacabes, relacionada
con las agujas y las coladeras.

Uuk Chan: ‘El de los Siete Cielos’. Dios en cuya morada, mds alla
del Sur, se adquiere la enfermedad de ‘Frenesi Errante’, segiin
el texto III de El ritual de los bacabes. El vocablo chanapuntaaun
origen cholano.

Uuk Witsil Chak ek’: ‘Estrella Chac de las Siete Montafas’. Chac
destructor.

8
Aj Waxak Yol K’awil: ‘E1 Ocho Corazén del Sustento’. Otro nombre
del Dios del Maiz.

9
Aj Bol6n Ka’an Chak: ‘Chac del Cielo Nueve’. Chac que truena

mucho pero envia poca agua.

Aj Bolonté Wits: ‘El de las Nueve Montaifias’. Dios relacionado con
la curacién del asma en el texto XI de El ritual de los bacabes.

Aj Bolon Yokte: ‘El de los Nueve Trancos’. Probablemente se trata
de un dios comerciante.

Bolomak: ‘Nueve Hombres’. Nahual de los manche choles. Tal vez
sea el mismo Bolon Ti‘ K‘u.

Bolon Ch’och’ol: ‘Nueve Cosas Saladas’. Deidad citada en un rezo
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para curar la enfermedad de ‘Tardantula de Fuego'.

Bolén Mayel: ‘Nueve Perfumado’. Dios creador en el Chilam Balam
de Chumayel, relacionado con las flores y la miel.

Bolon Ti” K'u: ‘Nueve Dioses’. Sefiores del inframundo. Goberna-
ban en interminable sucesién de un ciclo de nueve noches.

Bolén Ts’akab: ‘Nueve Generaciones’. Tal vez se trata de otronom-
bre de Itzamnd, en su aspecto terrestre. Se relaciona con la ve-
getacion, lasangre y el semen; por lo tanto, se le considera Dios
del Rayo y de la Fertilidad.

Ix Bol6én Ajaw: ‘Sefiora Nueve Soberana’. Se menciona a esta dei-
dad en el texto XXII de Elritual de los bacabes, en relacion con la
historianaturaldelosparasitosintestinalesllamadosserpientes
de cascabel.

Ix Bol6n Kan: ‘Sefiora Nueve Culebra’. Segun el texto III de El
ritual de los bacabes, se trata de una deidad relacionada con un
padecimiento que comienza con vomitos, estbmago revueltoy
fiebre.

Ix Bol6n Puk: ‘La de los Nueve Cerros’. Diosa asociada a la etiolo-
gia del asma en el texto XI de El ritual de los bacabes.

Ix Bol6n Sut Ni Kal: ‘La que Tuerce Nueve Veces la Nariz'. Deidad
relacionada conlahistoria natural de los parasitos intestinales,
mencionada en el texto XXII de El ritual de los bacabes.

Kit Bolom Tun: ‘Padre Nueve Piedra’. Dios de la Medicina.

Kit Bolom Wa: ‘Padre Nueve Tramposo’. Deidad malévola, patrén
de los katunes 8 y 10 ajaw.

10
Lajin Chan: ‘Diez Cielos’. Deidad del planeta Venus, probable-
mente de origen cholano.

11

Aj buluk Ajaw Ti yokté tok’ ‘Sefior Once Soberano Pata de Palo
Pedernal’. Deidad relacionada con las profecias del katun 11
ajaw.

Aj Buluk Am: ‘Sefior Once Arafia’. Deidad de los itzaes.

Aj Buluk Balam ‘Sefior Once Jaguar’. Uno de los cuatro dioses
a quienes se recurre para luchar contra los males de los afios
kawak.
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Aj Buluk Ch’abtan: ‘El Once Penitencia’. Dios regidor de tun en
el Chilam Balam de Tizimin. Es una divinidad benévola de la
tierra.

Bulukté Ti Chwen: ‘Once Mono Araifia’. Dios regidor de tun en el
Chilam Balam de Tizimin.

13

Oxlajtn kitbil: “Trece Ordenador’. Al parecer se trata de una va-
riante de Oxlajun Ti’k’u, el conjunto de dioses que contrasta, en
mas de una manera, con Bolon T’ K u.

Oxlajin Ti’ K'u: “Trece Dioses’. Grupo de divinidades celestiales
quepuedenentendersecomopersonalidadesseparadasocomo
un solo personaje colectivo.

8000

Ix Pik Tsab: ‘Sefiora Ocho Mil Cascabeles’. Deidad introducida en
las tierras bajas desde México, equivalente a Coatlicue.

Ix Pok’ol Pik: ‘Sefiora Ocho Mil Heridas’. Deidad mencionada en
el texto XXII de El ritual de los bacabes, a proposito de los sinto-
mas que provocan los parasitos intestinales. La diosa en cues-
tion hace referencia a los dolores agudos.

Jun Pik ¢’ K’u: ‘Deidad Ocho Mil’. Personaje sagrado asociado a la
etiologia del asma en el texto XI de El ritual de los bacabes.

Junpiktok’: ‘Ocho Mil Pedernales’. Dios de la guerra venerado en
Izamal.

En la anterior némina de dioses yucatecos, los nimeros mas em-
pleados son el ‘uno’ (16 tednimos), el ‘nueve’ (14), el ‘siete’ (13)
y el ‘cuatro’ (8). En total hay 54 nombres formados con nimeros
nonesy 21 con pares. Los nones representan el 72%. En dicha lista
predominan nuevamente los nimeros de la serie de la vida (50
te6nimos). La excepcion mas notable es la del ‘siete’, aunque su
presencia bien se puede explicar por el hecho de que el Dios Jaguar
del Inframundo representa los poderes de la noche y constituye un
simbolo del renacimiento. Aqui vale la pena hacer notar que a lo
largo de los 68 textos de El ritual de los bacabes 1os dioses numerados
presentan una frecuencia interesante. Ciertamente, en este texto,
el adjunto numeral mas empleado con los te6nimos es el ‘cuatro’
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(81 apariciones), seguido del ‘uno’ (59), el ‘nueve’ (20), el ‘trece’
(16) y el ‘siete’ (7). Sobre este aspecto, no esta de mds subrayar que
el ‘cuatro’ es un numeral poco empleado en la composicion de
teonimos (en El ritual de los bacabes s6lo hay cinco dioses con el ‘cua-
tro’), pero frecuentemente proferido en los rezos (81 apariciones),
lo cual es 16gico, en un texto de esta naturaleza, por su asociacion
con los puntos cardinales.

Como arriba se adelanto, el ultimo listado, que presentamos a
continuacion, esta conformado por los dioses del Popol Vuh, cuyos
nombres cuentan con adjuntos numerales. Al igual que en los casos
anteriores, la némina se organiz6 progresivamente a partir del na-
mero contenido en el compuesto onomastico, y en cada entrada se
incluy6 una traduccién aproximada del teénimo quiché, asi como
una caracterizaciéon sucinta de la deidad en cuestién.

1

Junajpi: ‘Uno Cerbatanero’. Uno de los héroes gemelos del Popol
Vuh. Guarda relacién con Venus como Estrella de la Mafiana y
con el sol.

Junajpua Utiw: ‘Uno Cerbatanero Coyote’. Epiteto de Xbalanké en
su disfraz de saltimbanqui. Dios de la noche.

Junajpid Wuch’: ‘Uno Cerbatanero Tlacuache’. Epiteto de Junajpi
en su disfraz de saltimbanqui. Dios del amanecer.

Jun Bats’: ‘Uno Zarahuato’. Patrono de los musicos, los escribanos
y los artistas. Hermano de Jun Chwen.

Jun Chwen: ‘Uno Mono-Arafa’. Patrono de los musicos, los escri-
banos y los artistas. Hermano de jun Bats’.

Jun Junajpi: ‘Uno Uno Cerbatanero’. Hijo mayor de Xpiyakoky Xmuka-
ne; padre de Jun Bats’y Jun Chwen; copadre de Junajpiy Xbalanke.

Jun Kamé: ‘Uno Muerte’. Dios rector principal de Xibalba.

Jun Toj: ‘Uno Lluvia’. Asi llaman los rabinaleros a Tojil. Dios del
fuego, de las tormentas y del sacrificio de sangre. Otro aspecto
de Juragan.

Juragan: ‘Una Pierna (Cojo)’. Dios causante de la lluvia y de la
inundacién que acaba con la era de la gente de madera.

Juragan Tukur: ‘Tecolote de Una Pierna’. Mensajero de los seno-
res de Xibalba.
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7
Wuqub’ Junajpu: ‘Siete Uno Cerbatanero’. Hijo menor de Xpiyakok

y Xmukane, copadre de Junajpuy Xbalanké.

Wuqub’ Kamé: ‘Siete Muerte’. Segundo dios de Xibalba.

Wuqub’ kaqix: ‘Siete Guacamaya’. Dios soberbio e impostor. Se
quiso hacer pasar por el sol.

400

Omuch’ K’ajolab’: ‘Cuatrocientos Muchachos’. Los jévenes que
intentaron matar a Sipacnd, pero que fueron muertos por ély se
convirtieron en las Pléyades. Probablemente eran las deidades
patronales del pulque y de la borrachera.

En esta ultima né6mina de dioses, los tinicos nimeros empleados
son el ‘uno’ (10 te6nimos), el ‘siete’ (3) y el ‘cuatrocientos’ (1). En
total hay 13 nombres formados con ndmeros nones y uno con par;
por lo tanto, los nones representan 92.8% del total. En dicha lista de
deidades quichés predominan nuevamente los niimeros de la serie
delavida (10 te6nimos). No obstante, es obligado recordar que, de
acuerdo con la exégesis venusina del Popol Vuh [Tedlock ed. 1996
(1985) 1, el uso de los adjuntos numerales ‘uno’y ‘siete’ equivale, de
alguna manera, a nuestra utilizacion del ‘alfa’ y el ‘omega’, pues la
secuencia de los niimeros en el tsolkin para cualquier nombre de dia
—tal como se senal6 en el capitulo anterior—es 1, 8,2,9, 3,10, 4, 11,
5,12, 6,13y 7. Respecto ala frecuencia de los teénimos con adjunto
numeral en el texto mitico de Chichicastenango, cabe anotar que
los del ‘uno’ marchan al frente (290 apariciones), seguidos por los
del ‘siete’ (91) y por los del ‘cuatrocientos’ (15). En este contexto,
las cifras anteriores no constituyen ninguna sorpresa.

Al analizar los resultados de las cuatro listas presentadas, se puede
constatar que el nimero ‘uno’ figura entre los primeros lugares de
todas ellas (incluso encabeza a tres). Por su parte, el ‘nueve’ destaca
en tres listas (encabeza una). Finalmente, el ‘cuatro’y el ‘siete’ sobre-
salen en dos néminas. Consecuentemente, se puede afirmar que 1,
9,4y 7, por sus propiedades simbélicas, son los nimeros preferidos
en la composicion onomastica. De éstos, el ‘uno’ esta claramente
relacionado con el ‘cuatro’, y el ‘siete’ con el ‘nueve’.
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Efectivamente, las deidades asociadas con el ‘uno’ y el ‘cuatro’
—Ila lunay el sol— remiten a los paradigmas femenino/masculino
y establecen el principio del ordenamiento césmico. Al respecto,
no se puede pasar por alto que la luna y el sol fueron los amantes
primigenios y que el nimero ‘uno’ representa el punto de partida,
el inicio de la creaciéon. Como ya se mencion6, una prueba de ello
es que el cefalomorfo del ‘uno’ —la Diosa de la luna— puede ser
sustituido por T23, que tiene el valor fonético de na, el cual es
muy parecido al protocholano *na’ ‘madre’ y al protomaya *nah
‘primero’. Por su parte, T 544 —el glifo solar— es una flor de
cuatro pétalos y, sin lugar a dudas, el ‘cuatro’ es una cifra de gran
importancia cosmogénica. Tan es asi que en la primera pagina del
Popol Vuh se puede leer:

el relato de cémo se acab6 de formar todo el cielo y la tierra, cémo fue
formado y repartido en cuatro partes, como fue senalado y el cielo
fue medido y se trajo la cuerda de medir y fue extendida en el cielo y
en la tierra, en los cuatro angulos, en los cuatro rincones [Recinos ed.

1993 (1947): 21].

Alo anterior cabria agregar que el llamado Libro del Consejorelata
cuatro creaciones sucesivas. Primero los animales, que no podian
hablar. Luego los hombres de barro, cuyo defecto era tener un
cuerpo débil y que se desmoronaba. En tercer lugar, los hombres
de madera, secosy desalmados. No fue sino hasta la cuarta creacion
cuando aparecieron los primeros cuatro hombres de maiz, los pri-
meros cuatro seres perfectos.

Con respecto al otro binomio, cabe recordar que la deidad del
‘siete’ corresponde al sol nocturno, o sea, al Dios Jaguar del Infra-
mundo, el patrono de la guerra que se arroga el don de la muerte.
En funcion de lo anterior es natural que el nimero ‘siete’ conlleve
el concepto de terminacion. Por su parte, la deidad del ‘nueve’ —la
del cefalomorfo con rasgos de jaguar— corresponde a Yax Balam,
el héroe gemelo que se relaciona con el susodicho sol nocturno.
Aqui conviene referir, una vez mas, que Yax Balam hace posible
el renacimiento de Jun Nal Ye —el Dios del Maiz— y que con ello
da pie a la creacion de un nuevo mundo. Asi pues, la guerra maya
constituye una institucién necesaria para la fundacion del caos y,
como es logico, la implantacion del desorden es una condicién
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necesaria para que, a la postre, sea posible reinstalar un cosmos,
hacer renacer el mundo.

La idea de la circularidad de la existencia, del eterno retorno,
también esta presente en el acto de contar, en la enumeracion misma.
Efectivamente, la progresion de la cuenta se vincula con la progre-
sion del ser y en sus algoritmos se refleja la ciclicidad del acaecer
humano. Contar, entonces, es andar y reandar los hitos principales
de la cadena vida, muerte y renacimiento. Para aclarar lo anterior,
conviene analizar los numerales de la primera veintena del kaqchikel
(Rodriguez 1994), lengua que actualmente es hablada por aproxima-
damente medio millon de indigenas en los altos de Guatemala:

1 jun 11 julajuj

2 kaW’ 12 kab’lajuj

3 oxi’ 13 oxlajuj

4 kap’ 14 kajlajuj

5 wo' 15 wolajuj

6  waqi’ 16  wagqlajuj

7 wuqu’ 17 wuglajuj

8  waqaq’ 18  wagxaqlajuj

9 Dblelege’ 19 blelejlajuj
10 lajuy 20 juwindg

Como se puede observar en esta lengua, los nimeros de la pri-
mera decena son todos términos formativos. En cambio, los com-
prendidos entre el 11y el 19, sin excepcion, estin compuestos con
la serie 1-9 antepuesta al 10. EI 20, por su parte, consta de dos ele-
mentos. De éstos, ju- corresponde al nimero 1, el cual actia como
multiplicador sobre windg, que es la base 20. Por lo tanto, se trata
de una estructura del tipo decavigesimal, es decir, de un sistema de
numeracién que establece una base de suma en 10 antes de llegar
al 20, en donde se constituye una base de multiplicacion. Aqui cabe
subrayar que, en términos generales, la estructura descrita es comin
a todas las lenguas mayenses. Las diferencias que se pueden docu-
mentar al interior de la familia —con la excepcién del lacandon,
que ha somatizado la cuenta— son de detalle y no afectan el plan
basico de la enumeracion.
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A partir de los datos anteriores se pueden inferir dos cuestiones
importantes. Primero, que en esta region del sistema se destacan
tres cifras por el papel que desempenan dentro de la cuenta, a saber:
el 1, que representa el punto de partida, el origen; el 10, que actia
como base de suma en la formacion de la serie 11-19, marcando
de esta manera una etapa intermedia; y el 20, que senala el punto
de llegada, el completamiento de un ciclo, la fundacién de la base
de multiplicacion. La segunda cuestion tiene que ver con la orga-
nizacién de los niimeros con respecto a las bases. En cuanto a este
punto, hay que destacar la existencia de dos series paralelas que se
definen claramente: la 1-9, que corresponde al tramo que recorre la
cuenta desde su inicio hasta la base de suma;yla 11-19, que incluye
el conjunto de nameros compuestos comprendidos entre las dos
bases del sistema.

Con respecto a la primera cuestion, ya se ha asentado repeti-
damente que el ‘uno’ —por la via de la Diosa de la Luna— esta
relacionado con la idea de la fertilidad. Sin lugar a dudas, el vin-
culo entre la luna y las mujeres se debe a que las fases del satélite
se suceden al mismo ritmo que el ciclo reproductivo. Consecuen-
temente, el ‘uno’ es el nimero de la fecundidad femenina y de la
fertilidad agricola; es la cifra de la prenez, del nacimiento y de la
cosecha. Por su parte, el ‘diez’ —a través del Dios de la Muerte—
remite al inframundo y al fin de la vida. Mas morir es integrarse
con la tierra y confundirse con la simiente. No es gratuito, pues,
que los conceptos de ‘hueso’y ‘semilla’, en protomaya, se expresan
con los parénimos *b’a:qy *b’aq’, respectivamente. Por lo tanto, el
‘diez’ es un nimero necromaniaco y, a la vez, precursor necesario
del renacimiento. Finalmente, es oportuno senalar que el ‘veinte’
presenta una mayor variacion léxica entre las distintas lenguas de
la familia. Existen, en general, cuatro maneras de designarlo: con
los reflejos de las voces protomayas *winaqy *<k’a:l, con los del
protomaya occidental mas yucateco *tajby con la forma may, que
s6lo se atestigua en el kekchi. Sobre *winagq, hay que apuntar que
sus evoluciones constituyen la forma mas frecuente de expresar
‘veinte’. Sin duda, esto se debe a que *winagq significa ‘hombre’ y,
como es bien sabido, las referencias somaticas en la enumeracioén
son un fenémeno muy extendido entre las lenguas del mundo. Por
otra parte, *<k’a:ldio lugar en el yucateco colonial a k’alak, que se
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ha glosado como ‘inerte, sin vida’, ‘cosas inanimadas que andan
nadando sobre el agua’ y a la frase k’alak k’in, que se traduce como
‘creacion del mundo’ [Barrera ed. 1991 (1980)]. Aqui conviene
hacer notar que en el simbolismo acudtico estan contenidos tanto
el morir (inmersién) como el renacer (emersion). De acuerdo
con Mircea Eliade [1994 (1955)], el contacto con el agua conlleva
siempre una regeneracion. En el tzeltal, la protoforma en cuestion
evolucioné como k’al, ‘milpa’ [Kaufman 1998 (1972)]. Los reflejos
de *tajb en el yucateco, chol, chontal y tzeltal significan ‘mecapal,
cuerda y horca’ [Barrera ed. 1991 (1980) y Kaufman y Norman
1984]. De hecho, el nombre Xtabay —la Diosa de la Luna Ahorcada,
la patrona de los suicidas— contiene la raiz en cuestion. En el tzotzil,
el reflejo correspondiente es tob, ‘caracol’ (Garcia 1972). Finalmen-
te, se dice del kekchi may que es un préstamo mijezoqueano, cuyo
significado es ‘contar’ (Robertson 1986, a partir de una comuni-
cacion personal de Lyle Campbell). No obstante, es interesante
agregar que may en yucateco quiere decir ‘pezuna’ y es ademas el
‘nombre ritual del venado’, lo cual trae a la memoria que el vena-
do le form6 una vagina a la luna, hendiéndole la pezuna entre las
piernas. La relacion de la luna con el nimero ‘veinte’ también se
da mediante los glifos T682 y T683, que se refieren tanto al satélite
como al nimero en cuestiéon (figuras 32, 151, 152a, 152b y 153).
Asimismo, el vinculo luna-veinte se manifiesta a través del winal, la
unidad de cémputo cronolégico que tiene un valor de veinte dias.
Es necesario senalar que *uj en protochol y en tzeltalano significa
lo mismo ‘luna’ que ‘mes’. A las acepciones anteriores, el cognado u
del maya yucateco colonial anade ‘menstruacion’. Por otra parte, en
las lenguas quicheanas orientales la palabra po se refiere a la ‘luna’
y al ‘sapo-rana’ (aclarando que, al parecer, los vocabularios mayen-
ses no distinguen muy claramente a estos animales). En funcion
de lo anterior, es congruente que T741 —la representacién glifica
del winal— sea precisamente un sapo-rana (figuras 19, 53a, 53b,
157 y 164). Finalmente es obligado recordar que el verbo ‘nacer’
se expresa con el glifo T740, que es el susodicho batracio, girado
noventa grados en el sentido de las manecillas del reloj (figuras 39a
y b). Asi pues, todas las veredas simbélicas del ‘veinte’ conducen al
mismo lugar del principio, todas desembocan en la luna. En efecto,
la cabalidad de denotaciones y connotaciones agrupadas en torno
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de esta cifra subraya la ciclicidad del devenir existencial. Ahi estan
las aguas primordiales, que generan y regeneran. También esta el
caracol, que en la geometria de su espiral sintetiza la organizacién
de los ciclos temporales. Para que no quede duda alguna, también
estd el mecapal de los tamemes del tiempo periédico (figuras 19y
106). Asimismo estdn la luna y el vaivén de sus fases, cifrado en la
menstruacion de las mujeres. Por tltimo, estd la milpa, el nacery
el renacer; la confusion de los campos prenados con los vientres
sembrados, la suerte compartida del hombre y del maiz.

El analisis de los numeros 1, 10 y 20, pues, revela que la cuenta
maya es una representacion de los fundamentos de su cosmogonia,
de aquella que postula la sucesion intermitente de los génesis y los
apocalipsis. Se trata de una concepcion de la existencia como una
lucha divinay permanente, como una retahila de triunfos alternados
entre las fuerzas celestes y las del inframundo. Consecuentemente, se
puede equiparar la progresion de los nimeros —he aqui la segunda
cuestion— con la ruta mitica del sol, que nace en el oriente, atraviesa
el cielo, muere en el poniente, cruza el inframundo y renace, una
vez mas, en el oriente. Ciertamente, la cuenta inicia en el ‘uno’ (el
numero del origen) y contintia hasta el ‘diez’ (la base de la muerte).
Luego, progresa del ‘once’ al ‘diecinueve’ (el tramo en donde todos
los nimeros estan compuestos con los reflejos mortecinos de *la.j),
hasta llegar al ‘veinte’ (la base del renacimiento), donde se cierra
el circulo, para volver a empezar.

Asi las cosas y de acuerdo con los argumentos expuestos, una
primera respuesta a la pregunta formulada pdginas atras: ¢juegan
los dioses mayas a los dados?, seria que para la verificacion del ar-
quetipo cosmogoénico maya —estructurado a partir de la secuencia
€a0s-cosMos-caos— €s necesario ir alternando la ley y el orden ab-
solutos con la falta de pautas en el universo. Esto implicaria que los
dioses mayas, por una parte, tendrian que domesticar el desorden
hasta el grado de convertirlo en cosmos; y por la otra, deberian
romper las reglas del orden para generar un nuevo caos. Para darle
cumplimiento a la primera accién es menester descubrir las leyes
deterministas o los principios de organizaciéon que se ocultan tras la
complejidad del universo, sacarlos de su escondite. Para llevar a cabo
la segunda tarea, lo mejor es soltar a los demonios de la aleatoriedad
y la estocastica para que hagan de las suyas en el cosmos. Por otra

271



parte, para mantener bajo control a este movimiento circular —al
devenir existencial— haria falta un plan de largo aliento, sustenta-
do preferiblemente en el poder simbélico de los nimeros y en su
rigor armonico. Seria necesario, pues, contar con un modelo algo
pitagorico, condimentado con las especias del caos determinista.
Por supuesto, este orden disfrazado de casualidad necesitaria de
una instauracion divina, creacionista. De manera que la respuesta
a la pregunta en cuestion debe ser negativa, pues parece que, en
el fondo, a los dioses mayas no les gustan los verdaderos juegos de
azar, pues prefieren un desorden ordenado, que les permita siempre
salirse con la suya.



9
LA PERORATA FINAL

A PROPOSITO DE LA UBICUIDAD CONCEPTUAL
DEL NUMERO

A partir de lo asentado en los capitulos anteriores, queda claro
que cada numero de los antiguos mayas contenia un conjunto de
correlaciones metaféricas, el cual se proyectaba sobre todo aquello
que era contado o designado con un numeral. De esta manera, los
poderes de los numeros incidian en diferentes contextos —no sélo
en los lingtisticos— y afectaban a multiples eventos cotidianos. Se
puede medir la profusa energia que tenian las cifras en el pasado
por el simple hecho de que algunos de sus usos culturales nos han
llegado hasta el presente.

Un ejemplo de lo anterior es que para las mujeres chortis del
departamento de Chiquimula, en el oriente de Guatemala, el nu-
mero tres tiene gran importancia ritual, por la sencilla razén de
que el fogon tiene tres piedras, las mismas que centraron el cos-
mos clasico en la constelaciéon de Orién, tal como esta registrado
entre los cartuchos Al y B15 del texto jeroglifico de la estela C, en
Quirigua (figuras 9b y 170). De ahi que cuando llegan a enfermar,
las mujeres chortis toman una medicina tres veces, o durante tres
dias, o con intervalos de tres dias. Por su parte, el nimero cuatro
es importante para los hombres, porque las esquinas de una milpa
son cuatro, cifra que corresponde al nimero de partes en que los
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dioses repartieron el cielo y la tierra durante su formacion, segin
el Popol Vuh. Consecuentemente, los hombres chortis toman una
medicina cuatro veces, o durante cuatro dias, o con intervalos de
cuatro dias [ (Freidel, Schele y Parker 1993, Recinos ed. 1993 (1947)
y Wisdom 1961 (1940)].

Un segundo ejemplo es que en los velorios de Chan Kom, Yu-
catan, los deudos mayas tienen la costumbre de abrirles y cerrarles
los ojos a los muertos nueve veces. Al respecto, conviene recordar
que la deidad del numero nueve esta claramente asociada con el
trance del renacimiento. Asimismo, es interesante hacer notar que
esta practica de raigambre prehispanica armoniza con la costumbre
cristiana de rezar novenarios en los dias subsiguientes al enterra-
miento de los difuntos [Ruz 1991 (1968)].

El tercer ejemplo tuvo lugar en Huhi, Yucatan, lugar en el que
una esposa tenia problemas conyugales. Buscando una solucion,
fue a consultar a la senora “que saca suerte”, quien le informé que
su marido tenia una amante e incluso le dio su nombre. Durante
la misma consulta, la adivina le dijo que para remediar la situacion,
tenia que escribir el nombre de la amante en un papel, meterlo en
su zapato izquierdo y ahi traerlo todo el dia, durante nueve dias.
Asimismo, tenia que rezar nueve Padresnuestros y nueve Avesma-
rias durante esos nueve dias y escupir cada vez que rezara uno de
los Padresnuestros. La mujer “que saca suerte” también le dio un
polvo blanco, como talco, para que lo pusiera en el agua con que
se banara su marido o se lo frotara en la cabeza mientras dormia.
La enganada esposa hizo lo segundo y jsanto remedio!: el hombre
cambio, se volvié bueno, un buen marido. Renaci6 el amor (comu-
nicacion personal de Hilaria Maas Colli).

El cuarto ejemplo alude a un contador de los dias ixil, del pueblo
de Nebaj, en el altiplano guatemalteco. De acuerdo con las pautas
culturales de este adivino, los nimeros asociados a los dias repre-
sentan valencias positivas, negativas o neutras. Por otra parte, los
numeros también pueden agregar significado cuantitativo a los dias
que enumeran. Finalmente, las cifras se llegan a vincular con algunas
figuras religiosas. Con base en lo anterior, el sabio ixil considera que,
en general, los nimeros 5, 8 y 10 suelen acarrear buenos presagios.
Por el contrario, las cifras 9y 13 son nefastas. En el mismo orden de
ideas, dicho agorero vaticina a sus clientes una larga vida, a partir
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de la combinacion 12 k’amel, del calendario ritual de 260 dias. La
apariciéon de un ndmero menor, con el mismo dia, indicaria mas
bien una vida corta. Finalmente, el contador en cuestion estipula
que el nimero uno se relaciona tanto con santa Teresa Avaquila
como con san Ignacio, mientras que el siete lo hace con san Juan'y
san Vicente. [Colby y Colby 1986 (1981) ].

Finalmente, un curandero tzeltal de Cancuc, Chiapas, consider6
que a un nino le dolian intensamente el estbmago y los intestinos
porque durante su sueno el infante volte6 la mesita en donde comian
los seres dadores de la enfermedad. En represalia, los sobrenatu-
rales malignos le robaron el alma al nino. Para curar al pequeno,
el taumaturgo cancuqueno pronuncié un rezo que —muy al estilo
de El ritual de los bacabes— incluyé 37 frases con el nimero trece,
por ejemplo: oxlajuneb ti’ tukel yo'tik / oxlajuneb may yo'tik tukel / ta
oxlajuneb kaxlan dinamita yo tik / oxlajuneb stzek xiatwan... ‘ahora sélo
trece palabras / ahora sélo trece tabacos / ahora trece dinamitas de
Castilla / trece alacranes diras...”. Al respecto, sobra apuntar que el
trece tiene una gran importancia ritual entre los mayas de todos los
tiempos, seguramente debido a su marcado caracter cosmogonico,
pues, a final de cuentas, el nimero en cuestién esta asociado con
el axis mundi que intercomunica los diferentes planos del universo
y, consecuentemente, a los todopoderosos que en ellos habitan. En
este caso, el curandero tzeltal intenta abrirse paso por el centro hacia
donde estan los sobrenaturales malignos para invocarlos, interpelar-
los, inquirirlos, inculparlos y hasta increparlos (Pitarch 1996).

La presencia de las distintas cifras en los contextos arriba descri-
tos no es fortuita, porque en su origen los nimeros mayas fueron
metaforas. Tales metaforas se desarrollaron, sobre todo, en el caldo
de cultivo de la religién y a la postre condicionaron la especificidad
del pensamiento matematico de los antiguos mayas. De hecho, el
traslape del niimero mitol6gico con el aritmético dio pie a cierta
ubicuidad de los numerales, la cual hizo posible racionalizar las
creencias religiosas, porque silos multimencionados niimeros repre-
sentaban las unidades fundamentales del cosmos —si la experiencia
vital podia ser reducida a cifras—, entonces era posible comprender
laverdad de la existencia a través de los propios nimeros. Dicho con
otras palabras, en una primera instancia, la cuenta maya era conce-
bida no como un principio ordenador inventado por los hombres,
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sino, mas bien, como una clave divina para el cabal entendimiento
de la cosmogonia. En los niimeros estaban contenidas las propieda-
des sagradas del universo y éstas cubrian con un velo de misticismo
todos los objetos y todos los eventos contados.

De esta manera, los nimeros mayas conectaron lo metafisico
con lo fisico, a través de la metdfora. Sin embargo, el surgimiento
de la historia y el notable desarrollo del computo astronémico —el
registro puntual de los acontecimientos terrenales y siderales— se
encargaron de empezar a desmitificar al niimero, de erosionar sus
connotaciones sagradas y de robustecer sus denotaciones aritméti-
cas. Asi, pues, se fue privilegiando y desarrollando paulatinamente la
funcion instrumental del calculo, la adecuacion de las matematicas
para describir y analizar al mundo concreto. En consecuencia, los
nameros fueron cada vez mas cifras y menos dioses. Este alineamien-
to de los numeros en el bando de lo profano ayuda a explicar por
qué durante el transito del clasico al posclasico la utilizacion de las
variantes de cabeza se fue reduciendo hasta casi desaparecer. De
acuerdo con este mismo razonamiento, también resulta natural la
aparicion de ciertas tablas de multiplicar en el Cédice Dresde.

Aqui es importante senalar que la vinculacion de los numeros
con la religién —y su posterior desacralizaci6on— no constituye un
fené6meno exclusivo de los antiguos mayas, pues también se dio en
otras civilizaciones. Por ejemplo, en el I Ching—que probablemente
es el libro mas antiguo de la humanidad— se encuentra una figura
que esquematicamente corresponde a un cuadrado de tres por tres
casillas. Cada casilla contiene un nimero del uno al nueve, que es
irrepetible. Dichos nimeros estan representados por pequenos
circulos unidos por lineas, como si fueran sartas. La disposicion de
las cifras es tal que, al sumar los niimeros de cualquier columna,
fila o diagonal, el resultado siempre es quince. A este ordenamiento
se le conoce con el nombre de Lo Shu, frase que se traduce como
‘escritura del rio Lo’. De acuerdo con laleyenda, una tortuga divina
le dio este cuadrado magico a Yu el Grande, para que, con su ayuda,
el mitico emperador chino le imprimiera un orden arménico al
mundo, como ha sido descrito paginas atras, en el capitulo 4 [Franz
1974 (1970), Lizcano 1993 y Wilhelm 2001 (1956)].

Otro ejemplo de aritmética mistica es la que desarrollaron los
pitagoricos. Al respecto, el numerologo de Samos —quien, dicho
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sea de paso, estaba convencido de que las matematicas unian al
alma con Dios— afirmaba que un amigo era otro yo. De ahi que
dos nimeros se consideraran amigos cuando cada uno de ellos
resultaba ser igual a la suma de los divisores enteros del otro. De
acuerdo con la definicién anterior, el 284 y el 220 son nimeros
amigos, porque la suma de los divisores del 284 (a saber: 1, 2, 4, 71
y 142) es igual a 220 y la suma de los divisores de 220 (a saber: 1, 2,
4,5,10, 11, 20, 22, 44, 55y 110) es igual a 284. Por supuesto, estas
parejas de numeros amigos —al igual que la divina proporcién
aurea— desempenaron un papel importante en la doctrina de la
armonia, o sea, en la doctrina religiosa de Pitagoras [Collette 1991
(1973), Ghyka 1998 (1952) y Lizcano 1993].

La tercera muestra de asociacion entre nimeros y religion es la
que corresponde al sistema adivinatorio del dios Ifa, mismo que se
desarroll6 entre los agoreros de Ife —la ciudad sagrada de los yo-
ruba— en el sudoeste de Nigeria, a partir del siglo x1 d.C. El divino
Ifa —cuyo nombre es frecuentemente apocopado como Fa— es el
dios del orden y del control. Cuenta con muchos titulos, entre ellos
«El que sabe el numero de todos aquellos que han nacido y sabe el
numero de las personas que mueren». Su oraculo se implementa
a través de la produccion de octagramas binarios, la cual arroja un
total de 256 odu o ‘constelaciones’. Por supuesto, para cada uno de
los 256 octagramas sagrados existe un augurio fundamental, en
forma de proverbio, verso, cancién o narracion, que es interpretado
por los babalawos o padres de los secretos [Epega y Neimark 1995,
Franz 1999 (1990) y Willis 1996 (1993)].

Un ultimo ejemplo, obligado, es el de la cdbala judia, cuyo libro
sagrado es el Sefer ha-Zoha;, atribuido al rabino Simeé6n ben Yochai,
del siglo 11 d.C., aunque todo parece indicar que mas bien se trata
de un texto escrito por Moisés ben Shem-Tov de Leo6n en el siglo
x111 d.C. La cabala propone que en materia de escritura las letras
no solo portan valores fonéticos, sino que también conllevan valo-
res numéricos, mismos que les son asignados bajo el principio de
gematria. Este principio estipula que las diez primeras letras del
alfabeto hebreo representan a los nimeros comprendidos entre el
1y el 10. Las nueve siguientes representan a las decenas compren-
didas entre el 20 y el 100. Las tres Gltimas representan a las cifras
200, 300 y 400, respectivamente. El valor numérico de las palabras
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se determina sumando los nimeros correspondientes a las letras
con que se escriben. Un ejemplo atribuido a Rabi Abraham Abulafia
—cabalista zaragozano, contemporaneo de Moisés de Le6n— es
el de Satan, que tiene un valor de 359, porque se escribe con las
letras hebreas shin, tety nun que valen 300, 9y 50, respectivamente.
Satan se relaciona con la metafora de iniciados zera laban, ‘semilla
blanca’, cuya primera palabra se escribe con zayin, reshy ayin (7, 200
y 70), mientras que la segunda se forma con lamed, bety nun (30,
2y 50). Como es facil constatar, la frase en cuestion también tiene
un valor de 359. En este caso, el mensaje cifrado es que la ‘semilla
blanca’ —o sea, el semen— se relaciona con ‘Satan’, a través de la
tentacion sexual, especificamente por la via de Ia masturbacion.
En cuanto a ello, cabe hacer notar que el propio Abulafia escribi6
en su autobiografia, aludiendo a Zacarias 3:1, que “durante quince
anos el Satan estuvo a mi mano derecha para descarriarme”. Tocan-
te a este particular, se debe agregar que segun el Sefer ha-Zohar, la
masturbacion es uno de los peores pecados en que puede incurrir
el hombre. Tan es asi, que el Talmud afirma que quien derrama el
semen en vano es comparable con un asesino [Barnatan ed. 2001
(1996), Crump 1993 (1990) y Kaplan 2002 (1982)].

Después de la dinastia de los Hia, del esplendor alejandrino, de
los tiempos del rey Imadoduwa de Ife, del gran babalawo Setinru
y de la época de Alfonso X el Sabio, las connotaciones semanticas
de los nimeros empezaron a desgastarse paulatinamente. Las ma-
tematicas se fueron alejando mas y mas de los credos religiosos,
dejando atras el misticismo numerolégico. Los avances en la mate-
ria comenzaron a darse al cobijo del raciocinio y de la objetividad,
al amparo de una creciente cientificidad. Como era de esperarse,
dicho progreso propicié grandes ilusiones de certeza, razén por la
cual en las filas de la disciplina se enrolaron legiones de hombres
armados con nimeros cada vez mas abstractos y con poligrafos 16-
gicos cada vez mas elaborados. En momentos, algunos de esos
hombres llegaron a sentirse conquistadores de la verdad absoluta.
Sin embargo, los nubarrones de las paradojas y de las contradiccio-
nes se encargaron de oscurecer repetidamente su optimismo. El
problema se agudiz6 en los albores del siglo xx, cuando Bertrand
Russell identific6 un tipo 16gico de paradojas que no s6lo se mani-
festaban en el nivel linglistico, sino que también lo hacian en
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cualquier otro sistema de representacion simbolica o matematica.
Un ejemplo de esta falta de coherencia légica es la Paradoja del
barbero, que plantea lo siguiente: “Un hombre de Sevilla es afeitado
por el Barbero de Sevilla si y s6lo si el hombre no se afeita a si mis-
mo. ;Se afeita el Barbero a si mismo?” Lo hace si no lo hace; pero
si no lo hace, entonces si lo hace. Por supuesto, este tipo de para-
dojas evidenci6 la necesidad de tajar lo que quedaba de la relacion
entre el lenguaje de las matematicas y el mundo real. Asi las cosas,
se hizo imperativo eliminar el significado de las matematicasy crear
metalenguajes apropiados, pues sé6lo de esta manera seria posible
librarse de las problematicas paradojas légicas. Llegando a este
punto, es obligado mencionar al programa formalista de David
Hilbert, que aspiraba a convertir los enunciados matematicos en
meras cadenas de simbolos formales, consistentes y coherentes 16-
gicamente, pero carentes de todo significado. El objetivo era, por
supuesto, que la aplicacion de las reglas a los axiomas no generara
resultados del tipo de la Paradoja del barbero, o sea, que uno de ellos
fuera la negacion del otro. Para ello y de entrada, los simbolos de
estos metalenguajes debian carecer de todo significado, aunque
parecia inevitable que lo adquirieran en aquellos casos en los que
se descubriera una relacién isomoérfica entre las cadenas bien for-
madas del sistema y la realidad. Dado el caso, esta adquisicion de
significado se minimizaba, argumentando que s6lo era una conse-
cuencia secundaria de las propiedades formales del sistema. [Barrow
1996 (1992), Hofstadter 1998 (1979) y Zellini 2007 (1997)].

La historia de las matematicas se hubiera convertido en un
postre algo insipido, de no haber sido porque en 1931 Kurt Godel
publicé la demostracion del teorema de la incompletitud, dandole
asi jaque mate al espejismo de la certidumbre. Para ello, el 16gico
austriaco —quien, por supuesto, era un pensador mistico y antifor-
malista— redujo a metamatematica la famosa Paradoja del mentiroso,
atribuida a Epiménides, quien en el siglo vi a.C. y siendo cretense
afirmo: “Todos los cretenses son mentirosos”, que equivale a decir:
“Esta aseveracion es falsa”, lo cual, a todas luces, es indecidible,
pues tanto puede ser verdadera como falsa. Una parafrasis del
teorema de Godel es: “Toda formulacion axiomatica de teoria de
los nimeros incluye proposiciones indecidibles” o, dicho en otros
términos: “Cualquier sistema légico que contenga a nuestra aritmé-
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tica es incompleto y en dicho sistema siempre habra al menos un
enunciado matematico que no pueda ser demostrado basandose
unicamente en los axiomas del sistema”. Ademas de complicado,
el aserto es tan contundente que, si algin ingenuo intenta resolver
una indecidibilidad particular anadiendo nuevos axiomas, lo Gnico
que conseguird es posibilitar la generaciéon de nuevos enunciados
indecidibles [Barrow 1996 (1992), Hofstadter 1998 (1979) y Zellini
2007 (1997)].

Con Kurt Godel, entonces, quedé demostrada la existencia de
verdades que quedan fuera del alcance del razonamiento y de la de-
duccién l6gica, lo cual constituye un obstaculo infranqueable parala
cabal comprension del mundo. Efectivamente, las consecuencias de
todo esto pueden ser importantes —catastroficas, dirian algunos—,
ya que si toda la ciencia dura esta construida sobre la légica y las
matematicas, entonces toda la ciencia dura es imperfecta e incom-
pleta. Bajo la influencia de esta vision tan terrible, se ha dicho que
si la religion es un sistema de creencias que contiene enunciados
indemostrables, entonces las matematicas también son una religion,
pues de igual manera contienen enunciados indemostrables. De
ahi, entonces, no resulta tan descabellado suponer que el dogma es
a la religién como el axioma es a las matematicas. John D. Barrow
—reconocido astronomo de la Universidad de Sussex— sintetiza la
cuestion con las siguientes palabras: “Godel nos ha ensenado que
las matematicas no s6lo son una religién, sino también son la tinica
religion capaz de demostrar que lo es” [Barrow 1996 (1992): 32].

Sin quitar el dedo del renglén y en funcion de lo ya escrito, se
puede reiterar que la conexion de los nimeros con la religion y las
practicas manticas ha desempenado un papel fundamental en el
desarrollo de las civilizaciones. Al respecto, cabe anadir que su uso
en estos contextos no es fortuito, porque los nimeros sirven tanto
para razonar mentalmente como para describir al mundo fisico o,
dicho con otras palabras, actiian tanto en el escenario de la psique
como en el de la materia. Esta caracterizaciéon psicofisica de los
numeros se inscribe en el marco de la teoria de la sincronicidad,
tal como fue delineada por Carl Gustav Jung [1973 (1952)]. Dicha
teoria propone —con el vo.bo. de Wolfgang Pauli, quien recibi6 el
premio Nobel de fisica en 1945— que la psique y la materia son dos
aspectos diferentes de una misma cosa. Consecuentemente, en este
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nivel de analisis —en el llamado unus mundus— la estructura que
une al ambito de Ia psique con el de la materia es la del nimero
[Franz 1999 (1990)]. De ahi, pues, que Jung considere al nimero
como la expresion mds primitiva del espiritu, como el arquetipo
del orden primigenio [Franz 1974 (1970) y Jung 1973 (1952)]. Su
antigtiedad es tal que, incluso, puede superar a la de la humanidad
misma. Esto se llega a suponer, por una parte, a partir del hecho
de que algunos animales poseen la nocién de los primeros nume-
rales [Lenneberg 1989 (1967) ] y, por la otra, por la propiedad que
tienen los conjuntos de objetos de poder ser desprovistos de todas
sus propiedades, menos de la del numero, que es irreducible. Lo
anterior nos lleva a considerar la posibilidad de que los dichos
numeros, mas que inventados por el hombre o encontrados en el
exterior, fueron descubiertos —ajustandose a la acepcién exacta de
la palabra— en el inconsciente colectivo. Para el psicélogo suizo,
pues, los nimeros preexisten a la conciencia misma, son innatos
[Jung 1973 (1952)].

Atodo esto, cabe reconocer que los antiguos mayas no demostra-
ron —en el sentido godeliano del término— que las matematicas
eran una religiéon. Simplemente creyeron que los niimeros consti-
tuian una hierofania —o sea, una manifestacion de lo sagrado—y
actuaron en consecuencia. Dicho con otras palabras, vivieron con-
forme al orden religioso establecido, reflejado tanto en los paradig-
mas simbélicos de la cuenta como en otros ambitos culturales que,
en conjuncién con los numéricos, integraban un todo armeénico.
Como suele acontecer en este tipo de 6rdenes —como se advierte en
el gran conjunto de cosmogonias esparcidas por los mitos de todo el
mundo— los componentes fundamentales del génesis maya fueron
el tiempo y el espacio. Con respecto al primero, el pueblo de los
glifos y la cuenta larga encaré un conflicto cronotipico de buen
tamano, en el que la invencion de la historia —la profana concep-
cion lineal del tiempo— no logré finiquitar el sostenido arraigo
de la ontologia arcaica, asociada con la concepcioén circular del
tiempo, con el eterno retorno. En cuanto al segundo componente,
hay que rematar asentando, simplemente, que cuando fueron me-
didos el cielo y la tierra —una vez que fueron repartidos en cuatro
partes—, los cuatro angulos y los cuatro rincones correspondieron
al meridiano de Mesoameérica, al espacio historico de los pueblos
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mayas. En ese deslinde quedaron contenidos los escenarios de su
devenir, a saber: la sabana calcarea ribeteada con marismas, la selva
tropical y el macizo volcanico. Alli, justo en ese lugar, se formaron,
degustaron el jarabe almibarado del esplendor y le escamotearon
al futuro las razones del ocaso. Alli también resurgieron, para luego
sucumbir ante el hierro del extranjero y ante el auto de fe. Desde
entonces han sufrido la explotacion, el expolio, el desgaste de siglos
de rebeliones frustradas, el etnocidio, las cruentas atrocidades de
la Tierra Arrasada, el resabio acerbo del destierro, la paradoja del
exilio en su propio territorio ancestral...
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Los antiguos mayas desarrollaron una matematica de
numeros enteros, positivos, con un sistema de escri-
tura posicional que incluia el cero. Este instrumento
les sirvio para describir la mecanica sideral con una
exactitud sorprendente. La exégesis de las descripcio-
nes los condujo a postular un modelo cosmolégico de
tierra plana, cuadrangular, con un supramundo y un
inframundo. En cada una de las esquinas habia una
especie de atlante llamado Pawajtun y en el centro
crecia una gran ceiba —el axis mundi— que atravesa-
ba el conjunto de planos en sentido vertical. De acuer-
do con esta propuesta, algunos de los dioses princi-
pales —manifestados como cuerpos celestes— nacian
por el oriente, recorrian el supramundo, se hundian
en el poniente, cruzaban el inframundo y, si las cosas
marchaban bien, volvian a renacer por el oriente. La
validacion de este paradigma estuvo dada por su
capacidad para predecir eclipses y conjunciones, asi
como por su suficiencia para determinar las aparicio-
nes matutinas y vespertinas de Venus.

En este tratado sobre los nUmeros mayas se exami-
na su emergencia, constitucion en sistema y reduccion
a escritura. Las “variantes de cabeza”, que retratan a
los dioses patronos de las cantidades representadas,
hacen posible transitar por las veredas del simbolismo
y arrimarse a las connotaciones no cuantitativas de
dichos numerales, a su influencia en el devenir exis-
tencial.

*tsik: Los numeros y la numerologia
entre los mayas obtuvo el Premio INAH
Fray Bernardino de Sahagun 2005
a la mejor tesis de doctorado
en etnologia y antropologia social.
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