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Introduccion

Sobre el objeto de estudio

Las semillas

En Escuintla, Chiapas, crecia una ceiba no lejos de la carretera rumbo a Tapachula; hasta ella me
llevé mi abuela, natural de Siltepec, para curar un mezquino que habia brotado en mi mufieca;
tendrfa entonces 6 afios. Cortamos una de las espinas conicas y froté la verruga pidiéndole al arbol
me la quitara. Desde entonces cada vez que pasabamos por allf saludaba respetuosamente a la que
era mi comadre. La leccion que mi abuela me dejé irfa con el tiempo més alld de la creencia en que
las practicas de medicina alternativa pudieran ser eficaces, en realidad me ensefié que el hombre y
Ja naturaleza estamos unidos. Con seguridad, ese fire el primer paso que condujo a la elaboracién de

este trabajo.

Desde ¢l punto de vista estrictamente académico esta investigacién ha derivado de algunos de los
temas que se desprendieron de mi tesis de licenciatura y en definitiva del interés por estudiar la
biologia mitica que impulsé El universo sagrado de la serpiente entre los mayas, obra central en la

historia de la religion maya.

En El dios supremo de los antiguos mayas analicé la epifania arbdrea de Itzam Na identificandolo
con los drboles de las ceremonias de afic nuevo del Cédice de Dresden, en donde se le Hamaba
Yaax Itzam. Me parecia que el drbol jugaba un papel muy importante en Ja estructuracion de la
cosmovision maya y emprendi un proyecto de tesis de maestria a propésito de los Tableros del
Grupo de las Cruces que finalmenie abandoné para abrazar con mayor decisién el tema del

simbolismo general del arbol.

A partir de la tesis doctoral de Mercedes de la Garza se orientd el estudio de la religion maya desde
la perspectiva mas adecuada de una ciencia de las religiones y desde entonces han aparecido
trabajos destacados con este enfoque.” Ademas de la metodologia y del campo concreto de estudio,

se despertd el interés por conocer el simbolismo de los animales en la religion maya: las aves, los

! Sefialemos: Suefio y alucinacién en el mundo ndhuatl y maya y Aves sagradas de los mayas de Mercedes de
la Garza; de Laura Sotelo: Las ideas cosmoldgicas de los antiguos mayas 'y Los dioses rectores de los
katunes; de Martha Ilia Najera: El don de la sangre en el equilibrio césmico; de Carmen Valverde, El

simbolismo del jaguar entre los mayas.
y TESTS CON

FALLA DE ORIGEN




monos, el cocodrilo, el murciélago, el perro, etc.” Hacfa falta emprender el estudio del 4rbol, desde

esta misma perspectiva metodologica.’
Las raices

Varios investigadores se han acercado al tema. En primer lugar, el trabajo de Doris Heyden reveld
la riqueza simbélica de la flora en el México prehispanico; en éste se incluyd un apéndice con una
revision de las creencias universales acerca de las plantas. El conocimiento profundo de la Dra.
Heyden acerca del pensamiento mesoamericano le permiti6 iniciar la redaccién de un libro sobre €l

arbol, desafortunadamente inconciuso.

Alfredo Barrera Vasquez en un articulo publicado a mediados de los 70 se centrd en la integracion
del simbolismo del arbol con el del cocodrilo y puso en claro su cardcter cosmogonico. La agudeza
de Barrera al partir de la etimologia de imix y compararla con el de cipactli le permitié descifrar
parte del mensaje de los arboles izapefios y de los que aparecen en la iconografia clasica y los
codices.’

Linda Schele y David Freidel al abordar la historia epigrafica de las dinastias mayas propusieron
que los soberanos se identificaron con los rboles al encarnar el axis mundi® Schele, colaborando
con David Stuart, interpreté los glifos para estela como te fun’ y el nombre de los 4rboles
cruciformes de Palenque. Asimismo junto con Freidel y Parker plantea una version astral de los
mitos y, guiada por la tesis doctoral de John Sosa,® descubre en la Via Lactea la representacién
celeste del Arbol Cosmico.” Sin embargo, v a pesar de la gran cantidad de material que sobre el
simbolismo del 4rbol presenta en Una selva de reyes y en El cosmos maya, no presenta las

evidencias de manera consistente,

Apuntes diversos para la interpretacion del 4rbol ofrecen los trabajos de Mercedes de la Garza,
sobre todo aquellos que abordan la iconografia de la lapida del sarcéfago del Templo de las

Inscripciones y de los tableros del Grupo de las Cruces.” Indica, entre otras cosas su cardcter de

? Carmen Valverde dedicé su tesis doctoral al jaguar, Martha Ilia N4jera abord6 en un articulo las hierofanfas
animales de los dioses creadores en el Popol ¥uh, la misma Néjera y Laura Sotelo en varios articulos han
analizado el simbolismo de los monos, Alfonso Arellano ha tratado acerca del cocodrilo, Roberto Romero
elabora su tesis de maestria sobre el murciélago y De la Garza ha dedicado un libro a las aves.

3 De hecho, De fa Garza ha tratado el tema de las plantas alucinégenas en Suefio y alucinacion en el mundo
ndhuat! y maya.

* Doris Heyden, Mitologia y simbolismo de la flora en el México prehispdnico.

3 Alfredo Barrera Vasquez, “La ceiba cocodrilo”

¢ Linda Schele y David Freidel, Una selva de reyes. La asombrosa historia de los antiguos mayas.

7 Linda Schele y David Stuart “Te Tun as the Glyph for ‘Stela™, Copan Note, 1, p. 3.

8 John Robert Sosa, The Maya sky, the Maya world: A symbolic analysis of Yucatec Maya cosmology.

? David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, El cosmos maya. Tres mil afios por la senda de los chamanes.

' De la Garza, “La triada de Palenque” y Palenque.
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axis mundi, su asociacién con la fertilidad y la energia celeste asi como su relacion con la muerte y
el renacimiento en especial dentro del contexto inici4tico que descubre en los rituales representados

en el Grupo de las Cruces.

Alfredo Lopez Austin también ha analizado el tema del simbolismo del arbol, en el amplio contexto
mesoamericano, descubriendo el caricter cosmolégico y cosmogénico de Tamoanchan y
Tlalocan."! Su estudio le permite proponer un modelo para interpretar las religiones
mesoamericanas que complementa el enfoque que ya habia sido planteado en Los mitos del

tacuache.”?

Valiosas aportaciones proceden de los trabajos de John Sosa,*Laura Sotelo,* Carmen Valverde® y
~ Evon Z. Vogt.!® Varias de las interpretaciones que en esta tesis se plantean se inspiran en sus

investigaciones.

. Finalmente merecen ser mencionados varios estudios de etnobotanica con los que se beneficié mi
tesis, que se deben a Ralph Roys;'” Brent Berlin, Dennis Breedlove y Peter Raven;"® Breedlove y
Robert Laughlin;'® y Barrera Vésquez, Barrera Marin y Lopez Franco.”

El tronce

El simbolismo del &rbol posee una gran riqueza. Como todos los simbolos religiosos el arbol tiene
significados muitiples pero que pueden ser organizados dentro de una estructura coherente que se
sintetiza en que el arbol es una manifestacion de la vida que se regenera periddicamente. En
diversas tradiciones religiosas la vida cosmica se revela al hombre religioso a través de la

vegetacion en general y del 4rbol en particular.

En el area maya el papel central del &rbol en la religion es indiscutible. En las representaciones
precldsicas protomayas (Estela 5 de Izapa), clasicas (Cruces de Palenque) o posclasicas (Dresden,
3) el arbol se nos presenta como una imagen del mundo, un eje del cosmos y por tanto un simbolo
de la unidad esencial del universo. En los textos coloniales se consigna también que el drbol es

origen del hombre y de los linajes y en los reportes etnograficos se percibe el papel primordial de

! Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan.

121 épez Austin, Los mitos del tlacuache.

3 Sosa, op. cit.

" Laura Sotelo, Las ideas cosmolégicas mayas en el siglo XVI

'* Carmen Valverde, EI simbolismo de la cruz entre los mayas.

 Evon Z. Vogt, Ofrendas para los dioses. Andlisis simbélico de los rituales zinacantecos.
7 Ralph Roys, The ethno-botany of the Maya.

' Brent Berlin, Dennis Bredlove & Peter Raven., Principles of Tzeltal plant classification.
' Dennis Breedlove & Robert Laughlin, The flowering of man.

2 Alfredo Barrera Visquez, Alfredo Barrera Marin y Rosa Maria 1.opez Franco., Nomenclatura etnobotdnica
mm}a' R— ]
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este simbolo en la articulacion de la sociedad, pues es a la sombra de las ceibas que se desenvuelve

el intercambio econdmico v la transferencia de la autoridad.

Los conquistadores fueron los primeros en observar que la religiosidad indigena cubria todos los
aspectos de la vida social: “La gente comiin también tenia particulares idolos a quienes sacrificaban
cada uno segin su oficio y facultad que tenia y eran tan ceremoniaticos que para cualquier cosa que

hubiesen de hacer ofrecian primero a los idolos.”™

En la cosmovision de los pueblos
mesoamericanos el medio ambiente que les rodeaba asi como las instituciones sociales y politicas
eran comprendidas dentro de estructuras simbélicas de cardcter religioso. Este trabajo pretende
contribuir al estudio del fenémeno religioso maya y de esta manera ampliar nuestro conocimiento

acerca de su forma de ver el mundo.

A la religion maya se le puede abordar desde alguno de sus miltiples y ricos aspectos: los dioses,
los rituales, los mitos, las imagenes, los simbolos. Cualquiera de ellos obliga a establecer relaciones
con los demds y exige entenderlos como un todo coherente. Esto es cierto, sobre todo cuando la
investigacion pretende desentrafiar el significado de un simbolo religioso que aparece en diversos
contextos (mitos, rituales, artes plasticas) y que a la vez deriva de una determinada percepcion de la
naturaleza de la cual el maya forma parte integral. Los resultados pueden llegar a ser muy valiosos
en tanto que son susceptibles de ser utilizados para interpretar miltiples fenémenos de la religion

maya.

La sociedad maya, que se desarrollé en un continuo intercambio con la naturaleza, descubrié
valores religiosos en su medio ambiente que le permitieron explicar su propia situacion existencial.
Las maltiples formas de la vegetacion y en especial los arboles fueron, para el pensamiento
religioso de los mayas, hierofanias. Esta tesis aborda un simbolo religioso, el arbol, porque a partir
de él me parece es posible descubrir una estructura que toca puntos esenciales de la religién maya:
el origen del hombre v la condicién humana, la identificacion del soberano con el eje cdsmico
manifiesto en el arbol y la estela, la concepcion de la vida y la muerte como expresiones de una

continua regeneracion, la percepeion de la unidad del cosmos.
Las ramas
Con base en lo expuesto, los objetivos de este trabajo de investigacion se pueden sintetizar en:

o Establecer el significado del arbol en la religién maya, determinando la estructura de su
simbolismo de manera que pueda ser dtil en la comprension de otros fendémenos también

religiosos.

2 Relaciones histdrico-geogrdficas de la Gobernacién de Yucatdn, V. 1, p. 73
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¢ Determinar que las caracteristicas botdnicas sirven de punto de partida para la creatividad
religiosa que “descubre” en los rasgos fisicos del arbol revelaciones de lo sagrado que le

permiten comprender su realidad.

s Dilucidar las relaciones de significado entre el simbolismo de la ceiba, el maiz, la piedra, la
cruz v la estela, partiendo de la idea que expresan todos el eje codsmico y el papel del

hombre en el mundo.

Sobre el método

Ciencia de las religiones

Desde comienzos de nuestro siglo, las ciencias humanas se han interesado en el estudio de la
religion. De las primeras dos décadas del siglo XX datan los enfoques sociologico (Durkheimy),
psicoldgico (Freud, Jung), etnoldgico (Schmidt) e histérico (Petazzoni).” Cada uno de estos
enfoques revelaron aspectos valiosos del fendmeno religioso, pero no lo estudiaron en cuanto tal. El
fendémeno religioso, fuera de sus implicaciones culturales, sociales, econdémicas o psicolégicas,
puede ser materia de estudio de una ciencia de las religiones que lo estudie en su especificidad y

cuyo método descanse en la integracion de dos perspectivas: fenomenologia e historia.

La fenomenologia insiste en que es posible comprender el contenido y la estructura del fenémeno
religioso; ia historia sefiala que el fendmeno religioso se da en un momento y lugar concretos,

sujeto a un desarrollo y a la transformacién por lo que es un fenomeno historico.

El historiador debe reconstruir la historia de una forma religiosa y sus contextos social, econémico
y politico; pero ahi no termina el trabajo: debe comprender el significado, esto es aclarar el por qué
tal forma religiosa ha aparecido o ha predominado en un momento histérico preciso. El dato
religioso no es “puro”™ es un dato histdrico, la experiencia religiosa estd mediatizada por un

contexto historico.

Puesto que la religion es esencial en el pensamiento mesoamericano, estoy de acuerdo con
Mercedes de la Garza cuando afirma que “... para acercarse a su conocimiento y comprension
resulta de primera importancia realizar estudios de sus religiones desde perspectivas mas adecuadas,
como es, a mi juicio, la que Michel Meslin llama ‘Ciencia de las religiones’.” Tal ciencia de las
religiones analiza la realidad histérica del fenomeno religioso e intenta descubrir su estructura y

significado. Es decir el trabajo del historiador de las religiones supone:

? Eliade, The quest. History and meaning in religion, véase el capitulo entero sobre una vision retrospectiva

de la historia de las religiones.

# M. de Ia Garza, “;Cémo abordar el estudio de las religiones mesoamericanas?’, p. 3
3
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o  Analizar el contexto historico del dato religioso, revisando sus implicaciones sociales,

politicas y econémicas.

e Utilizar un método comparativo para intentar comprender la estructura del fendémeno

religioso estudiado y, a partir de ella, establecer su significado.

Ambos aspectos se autorregulan mutuamente. El comparativismo debe ser riguroso y Sistematico
sin olvidar la especificidad del hecho religioso; a la inversa, el hecho religioso se comprende en
funcién de su significado. Con tal enfoque se pretende en este trabajo acercarse al conocimienio de

un aspecto de la religién maya, el simbolismo del arbol.

El simbolo religioso descubre modalidades de la realidad o estructuras no evidentes en el nivel de la
experiencia inmediata; su funcién es para el creyente revelar lo real, lo que es, lo significativo, pues
eso es en Ultima instancia lo que se experimenta como lo sagrado. La caracteristica principal del
simbolo es su multivalencia, expresa diversos significados paralelos, relacionados entre si por una
estructura semdntica peculiar, resolviendo las paradojas de la realidad dentro de este sistema propio.
Los multiples aspectos de la realidad son visualizados dentro de este sistema o estructura del
simbolismo que otorga unidad a la percepcién del mundo — que de otra manera seria visto como
cadtico — y a la vez dota al hombre de un lugar en este mundo poseyendo un valor existencial que

otorga sentido a la vida humana.*

El historiador de las religiones debe interpretar, ceiiido por el estricto contexto historico y auxiliado
por una comparacidn rigurosa, el simbolismo religioso para descubrir en él la estructura de la
conciencia humana de un pueblo, dentro de la cual se explica a si mismo y a su realidad. Por ¢llo el
nicleo de este trabajo de investigacion se encuentra en el esfuerzo por exponer las pautas de ia
conducta religiosa de los mayas con respecto al simbolismo del arbol y de aquellos otros que
inciden en &l (otras formas vegetales como el maiz, asi como simbolos afines como la piedra y la
cruz). El trabajo sin embargo no se agota en la descripcion de la simbologia, sino busca comprender

su sentido y recurri6 por ello a la hermenéutica,
Acerca de las fuentes

Muchos problemas enfrenta el historiador cuando desea emprender el estudio de la cultura maya
prehispanica y atin mds cuando el tema que trata es la religién. El primero de ellos y quizd el mas
importante es el de las fuentes. Se cuenta con abundantes restos arqueoldgicos, desiguales reportes

etnograficos, inscripciones glificas y cddices ain no comprendidos en su totalidad y textos

2 Mircea Eliade, “Observaciones metodologicas sobre €l estudio del simbolismo religioso” en Metodologia
de la historia de las religiones, p. 128-135.
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coloniales espafioles e indigenas; la heterogencidad de las fuentes exige diversos recursos de
analisis e implica la ineludible necesidad del estudio interdisciplinario. En la década de los 70

"Thompson explicaba esta situacion diciendo que:

La correlacion de todos los datos de los escritos coloniales v las observaciones de
supervivencias enire los mayas actuales con la informacién que proporciona la
arqueologia es lo Gnico que puede ofrecernos un cuadro real de la vida maya.”

Dificil es la extraccion de informacion de las fuentes coloniales. Las espafiolas estin imbuidas de
conceptos exirafios a la cultura maya y las indigenas se presentan en una lengua que es ajena.
Ademds es cuestionable la validez de usar las fuentes del siglo XVI o incluso del siglo XVII para
explicar la historia maya de los siglos previos; se parte de los supuestos, evidentemente falsos, de

.que la sociedad maya fue estatica y que la conquista espafiola no transformé su cultura.

El interpretar la escultura religiosa del Periodo Clasico a lIa luz de lo que sabemos sobre
las practicas en tiempos de Ia conquista espaftola, particularmente en Yucatén, tenemos
que hacerlo sobre la suposicion, un tanto resbaladiza de que la religién de los mayas era
estatica, que se adoraban los mismos dioses y que se observaban los mismos ritos,
digaxgsos por ejemplo, en la ciudad de Copén del siglo VII v en la zona yucateca del siglo
XVL .

Este problema se agrava cuando se recurre a la informacién que aporta la investigacion

antropoldgica contemporanea para explicar el dato arqueologico; asi lo plantea Kubler:

Muchos antropélogos urgen al uso de la etnohistoria como instrumento principal de la
reconstruccion arqueoldgica; pero entonces el pasado arqueolégico se interpreta a partir
del presente etnogréfico v entonces se asume un pasado incambiable. El presente explica
el pasado y no éste se explica en sus propios términos”

Descontando la posibilidad — que no toca a este trabajo analizar —~ de hacer una historia sin utilizar
el presente como guia de la interpretacién, es posible responder a Thompson y a Kubler de la
siguiente manera: en primer lugar las fuentes coloniales no sélo dan a conocer fo “colonial”, la
mayoria de los primeros testimonios de los frailes asi como los textos indigenas (que buscaban

conservar su cultura ante el embate de la conquista) recogen informacion del perfodo prehispanico.

Por otro lado, el fenémeno religioso tiene siempre un lento proceso de gestacion y desarrollo, es
reacio al cambio y se adapta — a veces con modificaciones superficiales, otras transformando su
significado — a los momentos histéricos. A propésito de esto Alfredo Lopez Austin apunta que los
fenomenos sociales tienen una relativa autonomia y cada uno sigue un proceso propio de corta o

larga duracion: “La concepcion del hecho religioso como un hecho histérico inmerso en decursos de

* Eric S. Thompson, Historia y religién de los mayas, p. 4.
* Ibidem, p. 308.
¥ George Kubler, “La evidencia intrinseca y la analogia etnolégica en el estudio de las religiones

mesoamericanas” p. 16
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larga duracion permite al investigador recurrir a constantes comparaciones y proyecciones a lo largo
de la tradicion religiosa,”

Tal ha sido de hecho la préctica; el mismo Thompson, con sus prevenciones pertinentes, interpreta
los dragones del arte maya como Itzam Na, una deidad maya consignada por los textos indigenas y
los frailes del siglo XVI.” Esto es porque, en efecto, ideas acerca de la organizacién del cosmos
siguen siendo vélidas a lo largo de varios siglos. Seguramente se pierden detalles a la vista del
investigador, pero puede observar una ldgica de desarrollo. Es innegable que un mismo simbolo
religioso anima las estelas preclsicas de Izapa en las que un dragdn se transforma en arbol, los
tableros cruciformes de Palenque y el relieve de las alfardas del edificio norte del juego de pelota en
Chichen Itzd; este simbolismo pudiera comprenderse a partir de las referencias al primer dia del
calendario mesoamericano: cipactli e imix, que simbolizan la tierra v el origen, como lo ha hecho ya
Alfredo Barrera Vasquez.”® Asimismo es evidente la analogfa entre el mito del dragén que devora al
aprendiz de brujo para después dejarlo salir por su cola y los dinteles de Yaxchilin en los que el
rostro del soberano brota de una de las fauces del dragon bicéfalo; tal ayuda a comprender el dato

arqueolégico, asi como esbozar la historicidad del mito consignado en el siglo XVIL.*

El recurso es itil y no hay por qué desecharlo en funcién de un historicismo a ultranza, pero es
necesario hacer un uso riguroso de él y evitar las conclusiones apresuradas. Para ello es
indispensable destacar las diferencias entre uno y otro, e intentar explicarlas ~ si es posible — en
funcion de su momento histérico. Dentro de este contexto, en palabras de Lépez Austin, debe
recordarse que: “No serd el tipo de téenicas, sino el rigor con el que se establezca y siga el método y

con el que se apliquen las técnicas, el que dara calidad cientifica a la investigacion.”™

Sobre la organizacion de la tesis

Los pasos

Para realizar la presente investigacion me acerqué inicialmente al simbolismo del arbol en el mundo
antiguo, en la religién judeocristiana, en la tradicién europea, en las religiones de Africa o Australia
y en la India; esto me permitid encontrar una serie de patrones recurrentes dentro de los cuales
posiblemente podrian ubicarse los diferentes aspectos del simbolismo del drbol entre los mayas. Fue

asi que se establecieron los principales ¢jes que guiarian la bisqueda de informacion en las firentes

% .épez Austin, Los mitos del tlacuache, p. 482.

* Thompson, op. cit., p. 258-287

% Alfredo Barrera Vasquez, “La ceiba cocodrilo”, p. 187-208
* De la Garza, El universo sagrado de la serpiente..., p. 301.
.7 Lépez Austin, op. cit., p. 486

o 22




coloniales espafiolas y mayas, en los diccionarios y en los trabajos etnogréficos: Vida-Muerte, Eje

Cdsmico, [dentidad y Soberanfa.

Al legar a los codices realicé un cuadro en el que enlisté todas las escenas en las que podrian
identificarse elementos vegetales, realizando una descripcion breve y anotando algunos elementos
para su interpretacion, la cual fue enriquecida por la revisidn de las investigaciones

contemporaneas.

Al final, la lectura de los trabajos epigraficos y de las investigaciones recientes sirvieron para

precisar las interpretaciones que se habian esbozado al comenzar.
El texto

Fue necesario revisar una informacién heterogénea procedente de diversos sitios y momentos;
guiado por la necesidad de establecer el significado del simbolo en ocasiones estuve tentado a
integrar los datos sin el debido cuidado de la especificidad, por fortuna el consejo de mis tutoras me
~alerté siempre del peligro de un comparativismo superfluo, exigiéndome fundamentar la

interpretacién en la debida precision historica.

Un trabajo sobre el simbolismo implica descubrir una estructura semantica peculiar, la cual sigue su
propia logica. Recuérdese que en el simbolo se expresa la totalidad psiquica, es decir el elemento
consciente producido por la realidad concreta y el elemento inconsciente que crea imagenes
significativas a partir de aquella realidad.” De esta suerte la misma imagen supone un haz de
significaciones que deben valorarse en conjunto pues cuando se reduce a una sola de ellas se le

empobrece.>

El texto que se presenta a continuacion es resultado de diversas consideraciones. En primer lugar la
estructura general de la tesis obedece a la intencion de abordar la polisemia del simbolismo del
arbol en la religion maya: arbol de la vida y la muerte, 4rbol del espacio y del tiempo, arbol de la

identidad, 4rbol del poder y el conocimiento.

En segundo lugar era necesario no escapar de la realidad concreta que produjo tal complejo
simbdlico y por ello al interior de cada capitulo el texto se estd moviendo constantemente entre la
secuencia cronologica, la diversidad regional del drea maya y las pautas que permitian reconocer las

semejanzas y diferencias.

El simbolismo del 4rbol en la religion maya es solo un elemento de una rica cosmovision dentro de

la cual el universo estd vivo y es susceptible de revelar, al creyente, lo sagrado, por lo cual

% Michel Meslin, dproximacion a una ciencia de las religiones, p. 212.
* Mircea Eliade, Imdgenes y simbolos, . 15-16.
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consideré indispensable iniciar el capitulado con un somero analisis de la concepcion maya de la

naturaleza y su percepcion del mundo vegetal.

Afiado al cuerpo de la tesis un apéndice en e} cual se describen las caracteristicas botdnicas de las

principales especies vegetales del drea maya que fueron sacralizadas de alguna manera.
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Naturaleza viva
y sagrada

La serpiente, el jaguar, el quetzal, la guacamaya, el cocodrilo, el tlacuache, el venado... la zoologia
mitoldgica de los mayas parece inacabable. A ella se suma la sacralizacidn de las piedras, dei agua,
del viento, de las montafias, del cielo, de la tierra y, no puede olvidarse, de la flora. Esto supone que
el pensamiento religioso de los mayas ha dotado a su medio ambiente natural de vida y sacralidad.
La cosmovision mayanse, en los texios coloniales indigenas v en los informes antropoldgicos del
siglo XX, se muestra sensible a la unidad de la naturaleza y a la interdependencia del hombre con su
medio. En este contexto es explicable que los arboles hayan sido vehiculos para la manifestacion de
lo sagrado, un simbolo a través del cual el hombre religioso podia comprenderse a si mismo y al

COSINOS.

Naturaleza de la naturaleza

Paisajes del Nuevo Mundo

Las montafias elevadas con bosques de coniferas, la selva tropical, el bosque bajo de matorral y
arbustos espinosos y los manglares de la costa, se suceden uno tras otro estableciendo un escenario
variado y rico para el desenvolvimiento de la cultura maya. ** La belleza de este espacio geogréfico
desperto la admiracion de los europeos, algunos de los cuales realizaron vividas descripciones de

los paisajes que les toco conocer:

Todas, pues, aquellas regiones, por la mayor parte son tierras enjutas, descubiertas, altas,
rasas, alegres, graciosas, muy bien asentadas. Los collados, los valles, ias sierras y las
cuestas muy limpias y libres de charcos hidiondos, cubiertos de yerbas odoriferas y de
infinitas medicinales v de otras comunes muy graciosas, de que estin cubiertas y
adornadas, y riéndose todos los campos. Echan de si cada mafiana, y atin al mediodia,
vapores odoriferos que consuelan y alegran y confortan los espiritus de os caminantes.®

Es indispensable sefialar que esta descripcién de un paisaje chiapaneco de la pluma de Bartolomé de

las Casas, a pesar de la simpatia que demuestra por la naturaleza americana, no es la misma vision

* Una descripcién precisa y cientifica de la geografia del drea maya es la de Gerardo Bustos, “El paisaje
natural”, capitulo primero a De la Garza ef al., Loy mayas su tiempo antiguo, p. 21-41

¥ Bartolomé de las Casas, Apologética historia sumaria..., V. I, p. 106. Semejante es la descripecion del
bosque en el “Informe de Francisco Montero de Miranda a Diego Garcla del Palacio”, apéndice V de
Relaciones geogrdficas de Guatemala, p. 230 quien sefiala que los 4rboles manan lentamente el liquidambar a
lo que debe sumarse el olor de otras gomas, flores ¢ incluso animales: “tanta suavidad y fragancia... es gran
consuelo v alivio de los caminantes,”

27



que sobre el paisaje tuvieron los mayas. Es decir, para los mayas el medio ambiente en que se
desenvolvieron no puede ser descrito en funcién de su limpieza o del regocijo espiritual que
produce en el caminante, al fraile le importa la alegria, la gracia, el aroma. La descripcion de
Bartolomé de las Casas expresa mejor su idea de lo que debe ser el paisaje que la idea maya acerca

de éste. Esta implicita su concepcion de América semejante al Edén.

También en los informes de los encomenderos se reencuentra una admiracion por la naturaleza

americana, pero ésta es de otro tipo. La Relacion de Zapotitldn consigna:

Se presupone que, si no es cerca del mar que hay algunas sabanas, todo lo demds, como
estd dicho, es un borrén de arboles que cubren e impiden la vista de la tierra; de tal
manera que, de ningin pueblo de toda esta costa de las sierras para la mar, se puede ver
otro pueblo, ni camino, ni rio, {sino] hasta dar en éL Y, no solamente es tanta la
abundancia de drboles como se significa, pero los mismos drboles [son] a manera de
s[e]ivajes pintados de otras muchas hojas de diferentes maneras, tan grandes (algunas
casi como adargas), que cubren los troncos y ramas de los drboles; y otros, a manera de
yedra entretejidos unos con otros, que causan tanta espesura que son incomunicables aun
a los cazadores. Y asi son initiles de pasto pero, cortando los arboles y cultivando, la
tierra es de mucho fruto en las m4s partes.””

Prolija, preocupada por ia precision descriptiva, la relacion se detiene ante el tamafio y forma de las
hojas y se ocupa a fin de cuentas del provecho que puede proporcionar el desmonte. El paisaje se
mide en funcién del beneficio econdémico que puede aportar, la caza o la agricultura, Més detalladas
son otras relaciones que, respondiendo al interés que la Corona Espafiola muestra por los recursos

naturales de sus dominios, se explayan en sefialar las especies animales y vegetales asi como su
utilidad *®

El espacio geografico es construido por la cultura que lo habita. La sociedad lo hace responder a sus
necesidades sociales, econdmicas o ideologicas.” Es por ello que para los europeos fue necesario
emprender una larga tarea intelectual con la que pudiesen incluir a América en su universo cultural,
En este esfuerzo no fue deleznable la descripeion que los conquistadores, frailes o encomenderos
hicieron de la naturaleza americana. Estos paisajes no son mas que la naturaleza del “Nuevo

Mundo”, mas no la naturaleza de los aborigenes de América.
Los mayas y su enforno

En Cuerpo humano e ideologia, Alfredo Lopez Austin sefiala: “Por si sola no importa la descripcion

de la naturaleza y de sus recursos si no se toman en cuenta las actitudes que hacia ella adopta el

*? Relaciones geogrdficas del siglo XVI. Guatemala, p. 41 puede afiadirse la descripcion de la p. 101

% Relaciones histdrico-geogrdficas de la Gobernacion de Yucatdn. Revisese especialmente las respuestas a la
pregunta cuatro, especialmente la Relacion de Tabi y Chunhuhub, p163-164, en donde es claro que el paisaje
se describe en funcion de los recursos que oftece.

* Marie-Odile Marion Singer, Los fombres de la selva, p. 260. Marion intenta en esta obra comprender a los
lacandones en funcién de su propio medio y la manera en que lo abordan.
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hombre que la habita.”* En este capitulo el interés se centra en cuél es la actitud del hombre maya
con relacion al medio ambiente, se intenta incluso proponer cudl es su propia descripcion del
paisaje. Desafortunadamente, a diferencia del abundante material explicito que se tiene con respecto
a los nahuas, en ef drea maya no se cuenta con textos que tengan la clara intencion de explicar €l
medio en que se desarrolld esta cultura. Se utilizaron por tanto las imégenes, los reportes

etnograficos, las evidencias lingliisticas y los textos coloniales indigenas.

Cuando en la cultura occidental se expresa el término naturaleza uno de los sentidos que se le
otorga es el de la realidad fisica que existe independiente del hombre. Incluso en las palabras
empleadas por este texto se encuentra implicita esta idea al referirse al “escenario” o “paisaje” o
“medio ambiente” en el que ocurre la cultura maya. Es dificil desprenderse de esta forma de
tentender que es parte hasta de nuestra lengua. Acercéndose a la perspectiva de los mayas por la via
de la conciencia ecoldgica contemporanea, Gerardo Bustos sefiala que el medio fisico es algo vivo
;_que se transforma en la medida en que lo exigen las necesidades humanas, no es el escenario

artificial de los procesos histéricos. "

¢Como entendieron los mayas aguello que los occidentales denominan “naturaleza™?, dicho de otra
manera /cuales son los caracteres fundamentales que los mayas reconocian en el medio ambiente
dentro del cual se desarrollaron? Interesa a este trabajo de investigacion precisar la naturaleza de la
naturaleza para los mayas, porque sélo ubicados dentro de su propia forma de concebir ¢l mundo es
posible que se aprehenda de manera mas clara su cultura. Asi sera posible comprender mejor el

papel que los &rboles jugaron dentro de la religion.
Naturaleza Viva

Lacandones®

Marion Singer, cuyas investigaciones se ubican en el Gltimo cuarto del siglo XX, concluye que
entre los mayas de la Lacandonia el hombre es la selva.® El intercambio constante hombre-
naturaleza es en la cultura capitalista una relacion de explotacion y dominio, el medio geografico es
percibido como algo independiente del hombre; pero, en el pensamiento lacandon, el hombre se

considera parte de una totalidad, un “ecosistema en el seno del cual fa poblacidon humana, las

%0 Lépez Austin, Cuerpo humarno e ideologia, p. 55.

*! Bustos, Libro de las descripciones, p. 158.

“2 A continuacion se describen algunos datos antropoldgicos procedentes de diversos grupos mayas:
lacandones, tzotziles, yucatecos, tojolabales y kekchis. Seleccioné estos cinco grupos por la abundancia de
trabajos que permitian analizar el asunto del que me ocupo.

* Marion, op. cit., p. 20. : .
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poblaciones animal y vegetal coexisten en un sistema de interacciones bioldgicas y energéticas.”™
Este sistema se traduce en una serie de creencias religiosas, de tal suerte que la interdependencia
hombre — medio se expresa en la presencia de entidades espirituales que los unen. Los mismos
recursos que permiten Ja subsistencia humana son empleados en el rituak: barro, madera, pigmentos
vegetales, resinas...”® Esto se debe a que el rital es una actividad prictica, un medio para la

conservacion de la vida.

No solo los lacandones, también otros grupos mayanses parecen haber concebido ¢l universo
poblado de fuerzas divinas, veian la naturaleza como la manifestacién de lo sagrado y de esta

manera la religion servia de intermediario entre el hombre y su mundo.
Tzotziles
En su estudio sobre la vision tzotzil del mundo en la década de los 60, Calixta Guiteras afirma:

Todo lo que tiene sentido para el hombre posee un alma, la que se manifiesta en sus
actitudes con respecto a éi. Por lo fanto, ¢} rendimiento de las actividades humanas
depende de la actitud de los objetos que maneja el hombre o con los que se pone en
contacto. La voluntad del hombre debe correr pareja con la de los objetos para el logro
de los resultados deseados. Esta es la razdn por la que no basta el conocimiento de una
técnica y por lo que el hombre ha de tener en su irabajo el auxilio de la magia y la
oracién.* '

Laughlin y Breedlove, quienes abordaron el estudio de la etnobotanica en Zinacantan a fines del
siglo XX, pudieron percibir algo semejante:

Jog tzotziles ven el mundo lleno de seres, un mundo enriquecido por almas. Lo que

nosotros Hlamamos sobrenatural, para ellos es netamente natural. Los seres del mundo

magico comparten las cualidades de los hombres, y aunque los tzotziles bien saben que

no son hombres, se comunican con ellos como si fueran hombres. Hablan y cuidan a sus

dioses, a sus cruces, a sus animales, a sus plantas y en cambio todos ellos son testigos

concientes de la vida del hombre. Los seres del mundo méagico juzgan las actividades del
hombre y pueden reaccionar en forma muy humana.*’

Los animales, las plantas, en fin, el mundo del hombre esta dotado de una entidad espiritual. Su
existencia se manifiesta en un didlogo constante con el hombre. La realidad estd viva y dotada de

fuerzas sagradas.

Un relato de la creacién procedente de San Andrés Larrdinzar afirma que todo fue obra divina y
“por eso es que nosotros debemos respetar la naturaleza: la tierra, el agua, las piedras, todas las

cosas que fueron creadas...”. Incluso se desaprueba el trabajo de construir los caminos con los que

 Ibidem, p. 20.

* Ibidem, p. 240.

% Calixta Guiteras, Los peligros del alma, p. 249.

7 Laughlin y Breedlove, “La rama dorada: magia y botanica en Zinacantin™, p. 349.
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se maltratan las piedras, se considera un oficio de ladinos, ordenado por un gobierno que

evidentemente no comparte la perspectiva de este pueblo maya.

Para los pedranos, de nuevo informa Guiteras, la Madre Tierra es el origen de todas las criaturas y
su tumba comun. Es un ser vivo, la deidad de Ia que brotan las plantas, el alimento y la vida del

hombre, la guardiana del equilibrio césmico que exige del hombre su veneracién y respeto.”
Yuecatecos

Las observaciones de Robert Redfield entre los yucatecos durante la primera mitad del siglo XX le
permitieron hacer notar esta misma unién hombre — naturaleza por intermediacién de los dioses. De
Ja colmena se toma la miel necesaria y se deja un poco, de la cosecha se ofrecen unos granos a ios
dioses, del venado se separan ciertas partes para entregarlas a los espiritus protectores. Los animales
y las plantas del monte lo mismo que la milpa son propiedad de los dioses, se les ofrece algo como
signo de que esencialmente lo que el hombre disfruta de la naturaleza es un don de los dioses hacia

los hombres rectos.™

Villa Rojas apuﬁta que ¢l organismo humanc es una réplica de la estructura cdsmica. En él se
delimitan cuatro sectores correspondientes a los puntos cardinales mas un punto central rector. El
tipte’, es el centro del cuerpo humano a partir del cual se distinguen el chun u nak, base del
estomago, abajo; el u wich puczikal, frente al corazon, arriba; y los hay nak, lados.” Por cierto que
nak en maya yucateco es el vientre del hombre o de la mujer asi como el grosor del tronco de un
arbol; lec por su parte es la frente al igual que una jicara; fuch es la mazorca que echa ¢l platano
antes de formar racimo de la misma manera que es el ombligo del hombre o de cualquier animal.™

Asi, el hombre se identifica con el medio que habita: es un arbol.

Subyace la idea del hombre como una parte integral de la naturaleza. En este altimo sentido el
hombre no “domina” Ia naturaleza, sino dialoga con ella para aprovechar sus recursos. Alvarez, en
su Diccionario etnolingiiistico del maya yucateco colonial, intenta explicar la forma en que el
hombre maya veia y describia su mundo a través de una grifica de circulos concéntricos, como la

que se presenta.

A partir de ella Alvarez indica que el sustrato general del mundo maya es él tiempo, al que se

sujetan todos los demads elementos; a la vez hace notar que los elementos dependen uno del otro en

“ Manuel Hidalgo Pérez, Tradicion oral de San Andrés Larrdinzar, p. 78.

* Guiteras, op. cit., p. 235.

% Rabert Redfield, The folk culture of Yucatan, p. 116.

>! Alfonso Villa Rojas, Estudios etnoldgicos, p. 187. Villa Rojas identifica al tipte’ con el ombligo, en
realidad se trata del 6rgano interno ubicado a la altura del ombligo.

°Z Maria Cristina Alvarez, Diccionario etnolingiiistico del maya yucateco colonial, V. 1
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términos de asociacion, e indica que es un Tiempo cictico
proceso en doble sentido.” El hombre vive en
el mundo, depende de lo que ie rodea, esta
determinado por el tiempo, no puede concebir
su existencia sin los animales, las plantas el

agua y la tierra.
Tojolabales

Que la realidad fisica estd viva se expresa
claramente en la declaracidn de Chepe, un
tojolabal, cuyas palabras son consignadas por
Carlos Lenkersdorf:

Mira hermano, todas las cosas tienen corazon, todas las cosas viven. Aqui el reloj que
traes tiene corazén. Lo ves porque camina, se mueve. Las flores, las plantas, la milpa
tienen corazon. Por eso, tenemos que visitarlas, platicarles y esperar que nos platiquen.
Tal vez ti no lo ves ni entiendes sus palabras. Ya es otra cosa que tu reloj. Pero te digo,
todas las cosas tienen corazén, todas las cosas viven aunque ti no te des cuenta.**

Un ejemplo de esta actitud ante el mundo es la media hora que se tarda el campesino para platicar
con los bueyes que acaba de uncir buscando convencerlos para que colaboren con ¢l en la dura
jornada que les espera. Los trata como compaiieros, dialoga con eflos, se esfuerza por hacerles saber

que de no ayudarle, ambos sufriran hambre.”

Lenkersdorf no deja de subrayar que los tojolabales cuando se confiesan enumeran entre su delitos
haber chingado al comal, al camino, al perro o haber recogido unos granos de maiz, es decir no
respetarlos como sujetos, como seres poseedores de una fuerza sagrada, miembros del cosmos del

cual el hombre forma parte y que si es dafiado implica en definitiva un dafio al hombre mismo.™

En “Los dos mundos”, relato tojolabal consignado por Ruz y Schumann en los 70, se dice que
“Cuando e} ajwalaltik dyos (Sefior Dios) hizo a los primeros hombres y cosas a todos les dio

corazén: a las piedras, a los drboles, y aun a las montafias.”’ Sin embargo la destruccién del mundo

53 Alvarez, op. cit., V. I, p. 48-49,

** Carlos Lenkersdorf, Los hombres verdaderos, p. 70. En este trabajo Lenkersdorf pone las bases de una
interpretacion lingiiistica del tojolabal, auténticamente revolucionaria, pues plantea que este idioma ergativo
debiera ser clasificado, con mayor precisidén como intersubjetivo. La discusién sobre este tema ain estd
abierta entre los lingfiistas y no estoy autorizado para declararme a favor o en contra de ninguna postura; sin
embargo, por el andlisis de los reportes antropolégicos que se presentan es evidente que para los mayas
objetos inanimados como las piedras se consideran seres que sienten y deben ser respetados.

* Ibidem, p. 113.

% Ibidem, p. 73.

*" Mario H. Ruz (Editor), Los legitimos hombres, V. 1, p. 15.
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antiguo produjo que “De nuevo fueran formadas las cosas, esta vez sin corazon, y enseguida decidié
Dios crear a un nuevo hombre.”® Ruz anota que se cree que los vegetales comestibles poseen
altz’il, corazén o espiritu y aclara que la informacién de Lenkersdorf acerca de que aln existe

corazén en todas las cosas — que solo los hombres rayo pueden ver — procede de las tierras altas.™
Kekchis

Mu es para los kekchis el espiritu. Domingo Xol dice que el mu “es la energia que hay en todo lo
que hay” y afiade “El Mu es el xlok'al, es decir, lo que hay en lo demas, lo que vale
intrinsecamente: el aprecio, el respeto, la dignidad, la honra, la veneracién; en sintesis, el valor

sagrado que se tiene como parte de la totalidad sagrada.””
Este mu kekchi es semejante al “corazdn” tojolabal:

Segin el punto de vista del kekchi, todos los entes del universo tienen vida: las
montafias, los valles, el agua, el fuego, las plantas, los minerales, los animales, el aire,
las nubes, los astros. Todo lo que existe. El pensamiento, las palabras, el trabajo, el
matrimonio como institucién, etc., hasta la propia muerte.®

Puesto que el mu se encuentra presente en todo, el kekchi se relaciona con el mundo a través de las
férmulas religiosas. La unidad del hombre con el cosmos se establece en la energia sagrada
subyacente. Esto no quiere decir, sin embargo, que todo posea la misma cualidad: el mu también se
puede manifestar como xtiosil, “su deidad” o como xcuiinkul, “su duefio”, es decir existe en lo
divino y en los objetos, asi como también en el hombre, pero en cada uno de ellos se expresa en
forma distinta. De hecho el hombre debe tratar con el debido respeto al mu en su infinita pluralidad

y en ello, afirma Pacay, se encuentra la raiz de la ética kekchi.”
Humana y sagrada

Lacandones, tzotziles, yucatecos, tojolabales y kekchis del siglo XX permiten reconocer cuatro

caracteristicas fundamentales en la perspectiva maya acerca de la naturaleza:

1. Esta viva, es decir se percibe la existencia de las cosas como vivas debido a que se les

considera dotadas de un espiritu.

2. Es interdependiente del hombre, puesto que se establece un didlogo con ella a través del

cual obtiene el provecho econdmico y el hombre asume su responsabilidad de resguardaria.

3. Es una unidad, un todo coherente dentro del cual cada elemento tiene su funcion y lugar.

%% Ibidem, V. 1, p. 17.
% Ibidem, V. 11, p. 60, .

% Eduardo Pacay Coy, “Aproximacién a la cosmovisién maya v la concepeion k’ekchi’ del mu”, p. 893.
S hidem
2 Ibidem
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4. Es divina, susceptible de manifestar las fuerzas sagradas.

Notese que el respeto hacia los seres de la naturaleza en San Andrés Larrdinzar deriva de haber sido
creados por la divinidad. Puede observarse que la personalidad viva que poseen todos los seres es la
presencia de un “corazén”, de un “alma” -~ le llaman otras fuentes — y €sta no es mas que una

esencia divina.

Laughlin afirma que “La asociacién intima del ser humano con la naturaleza se nota por la
existencia del ch'ulel, el espiritu o el alma no sélo de los hombres sino también de la flora y la
fauna, de las piedras, cuevas, cruces, santos, el fuego y la sal, campanas, casas, instrumentos
musicales, etc.”® En realidad en el pensamiento maya la distincién entre este compuesto
“espiritual” y su contraparte “material” es casi inexistente; al decir de Manuel Arias ch'ulel y
wayjel son la misma cosa, lo cual significa que “no se establecen diferencias entre lo visible y lo
invisible, lo fisico y lo psiquico: lo que se capta mediante el alma es justamente tan real como lo
que se aprehende por medio de Jos sentidos.” Lo espiritual, divino o sagrado es cotidianamente

percibido en la misma potencia vital de los “sujetos™ del universo que nos rodea,

Alli, donde 1a cultura occidental ve objetos inanimados, los mayas descubren la vida. Esto es porque
su mundo es ei del medio natural. La naturaleza proporciona los elementos basicos de la cultura y
ésta busca mantener el equilibrio de la naturaleza, haciendo un uso adecuado del ecosistema. Esto
se expresa en términos de técnicas concretas de aprovechamiento de la naturaleza, pero a la vez en
una serie de précticas rituales que hacen patente que las divinidades son concebidas como parte de

esa realidad: los protectores del orden natural y cultural.
Aprovechamiento de la naturaleza

El hombre maya conocia su medio ambiente y tomé de él lo necesario para la construccion de su
cultura. La riqueza de recursos que ofrecia la naturaleza a los mayas pudo ser admirada por Melchor
Pacheco quien mencionaba como se aprovechaban los 4rboles silvestres en la construccién de
viviendas y canoas.” En el Titulo de Totonicapin se dice que hicieron sus casas de corteza de
arboles,” por su parte el Memorial de Solold afirma que los hombres vivieron de la savia de las

plantas, se vistieron de cortezas de arboles y de hojas de maguey, hasta que comenzaron a sembrar

o3 Laughhn “Sagrada antorcha, sagrado espejo: las perspectivas del tzotzil”, p. 842.
* Guiteras, op. cit., p. 246.

% Relaciones hzstorzco~geogmf icas de la gobernacion de Yucatdn, V. 1, p. 134,
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su maiz, “derribamos los arboles, los quemamos y depositamos la semilla. Asi conseguimos un

poco de alimento.”™’

Afirma Ruz que las huertas tojolabales parecieran no responder a un patron especifico, pero en
realidad reproducen la disposicion que los arboles tienen en la selva o en las tierras altas.* Nahmad
y Gonzalez sefialan que las huertas familiares de la Peninsula de Yucatan son policultivos en donde
los arboles frutales mas altos protegen a los més bajos. El ramon, del que se utilizardn las semillas
como complemento aliménticio y las ramas como forraje, se encuentra en primer lugar; bajo su
sombra se siembra chicozapote, mamey, aguacate, papayo, pldtano, mango y citricos; las pifias
estardn al nivel del suelo. De esta manera se adecuan a las condiciones del terreno y no ponen en

. N . - [
riesgo el medio ambiente, por el contrario lo regeneran y conservan. g

En la actualidad uno de los factores que contribuyen a acelerar la deforestacion de las zonas
selvaticas es el sistema de roza; mas para Nahmad y Gonzilez esto se debe a las exigencias del
crédito agricola y la necesidad de mantener a un mayor néimero de personas ha llevado a la tala

inmoderada.”

Herndndez sefiala que Ia practica agricola tradicional se realizaba con un conocimiento estricto de
las necesidades de regeneracion del medio natural, por ejemplo se cortaban los arbustos dejando
tocones para permitir la rdpida reconstruccion de la selva después de uno a tres afios de cuitivo; la

tumba era diferencial, es decir se dejaban sin talar especies arboreas que pudiesen ser de utilidad

para el hombre como el chicozapote y la palma de guano.”

Zizumbo y Sima sintetizan este asunto diciendo:

...s¢ puede afirmar que las practicas de roza-tumba-quema estaban disefiadas de tal
forma que, por una parte, desplazaban rapidamente la vegetacion para utilizar el terreno
con fines agricolas y por otra incidian en la conformacién de las comunidades selviticas
al proteger y favorecer especies Utiles a través del arte selectivo y la manipulacion del
fuego, Las observaciones de campo mostraron que actualmente estas practicas han
suftrido fuertes modificaciones y con ello deteriorado las bases ecoldgicas originales de
estas practicas.””

De la Maza subraya que los pueblos prehispanicos wutilizaron el policultivo y manejaron su

ecosistema recurriendo a una cultura alimenticia muy amplia de tal manera que no influyeron

% Memorial de Solold, p. 137.

% Mario Humberto Ruz, op. cit., V. 1L, p. 85.

% Salomén Nahmad y Alvaro Gonzalez, “Medio ambiente y tecnologia entre los mayas de Yucatan y
Quintana Roo”, p. 66.

™ [bidem, p. 63-66.

! Efrain Herndndez, “Practicas agricolas”, p. 47.

2 Daniel Zizumbo y Paulino Sima, “Las practicas de roza-tumba-quema en la agricultura maya yucateca y su
papel en la regeneracion de la selva®, p. 96.

35



destructivamente el medio, al menos no de manera tan aguda. Denuncia entonces que el deterioro
ecolégico comienza con la importacion del monocultivo agricola y la ganaderia extensiva, es decir
con la importacion de un sistema de aprovechamiento de los recursos procedente de estepas

templadas y, por tanto, inadecuado al medio subtropical y tropical montafioso.”

Veblen analizd los diversos factores que contribuian a conservar el bosque de coniferas en
Totonicapan, al menos hasta la década de los 70 cuando realizd su investigacién. A pesar del
importante crecimiento de la poblacion en el siglo XX el ecosistema no era notable el deterioro.
Incidian en ello las précticas concretas de la silvicultura quiché asi como el sistema de bosque
comunitario. En este contexto Veblen destaca que un factor dominante en la estabilidad ecoldgica

de Totonicapan es la actitud de los quichés hacia la explotacion del bosque:

Para los quichés, los animales pueden hablar, las plantas tienen emociones y todos los
fenémenos naturales tienen espiritus guardianes. Antes de cualquier explotacién de Ia
naturaleza, tal como talar un arbol, deben ser propiciados por medio de la costumbre los
poderes sobrenaturales que vigilan el mundo natural, ™

Gran parte de la conducta religiosa quiché — afirma Veblen — supone reconciliar las necesidades
humanas con la creencia de que la naturaleza puede castigar a aquellos que explotan el medio de
manera abusiva. El conocimiento del balance ecologico de los gquichés de Totonicapin debe

comprenderse a la luz de tales actitudes conservacionistas.”

No puede descartarse €l hecho fehaciente de la irreversible deforestacion de la Lacandonia
empleando el sistema de roza lo cual implica que, en determinado momento, formas tradicionales
de explotacién de la tierra se pueden convertir en una amenaza para el medio ambiente.” Sin
embargo, es indudable que la cosmovision descrita en los apartados previos apuntan hacia una
actitud de respeto hacia la naturaleza y esto supone mecanismos concretos de control de los

recursos, evitando su deterioro.”

™ Roberto G. de la Maza, “El uso del suelo en los altos de Chiapas y sus perspectivas a mediano plazo”, p.
265-266.

" Thomas T. Veblen, The ecological, cultural, and historical bases of Forest Preservation in Totonicapan,
Guatemala, p. 447 “To the Quiché, animals can talk, plants have emotions, and all natural phenomena have
guardian spirits. Prior to any exploitation of nature, such as the felling of a tree, the supernatural powers that
watch over the natural world must be propitiated by means of 2 costumbre ceremony.”

3 Ibidem, p. 448. ,

" Debe recordarse que la deforestacion de la Lacandonia est4 ligada también a la explotacion de la madera y
el chicle,

7 No desearia presentar una visién idflica de la sociedad maya respetuosa del medio ambiente, en realidad
solo expongo ciertos aspectos de su cosmovisién dentro de la cual seguramente se movieron los mayas
impulsados por las necesidades précticas de la subsistencia.
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Hombre y naturaleza

Paisaje itzd

En el Templo de los Guerreros de Chichén Itza a lo largo de los muros se extiende un panorama de
la vida de los mayas, en algunas escenas los vemos Juchando o navegando, en otras cargando
bultos, construyendo chozas, cocinando. El fondo lo constituye el agua que corre y la tierra ocre,

imédgenes convencionales de arboles que rematan en dos copas y una gran variedad de animales:

aves, serpientes, peces. & P

i .

Fig. 1. Mural del Templo de los Guerreros, Chichen Itz4, Yucatin.
Adela Bretén. Reprografia Jorge Pérez de Lara. Raices.

El paisaje pictorico es una imagen cultural, una forma por la cual se represenia, estructura o
simboliza el medio que rodea al hombre. El paisaje no solo remite a la geografia fisica sino que
implica la percepcion cultural de esa realidad.” El mural de! Templo de los Guerreros evidencia la
importancia econémica que tuvo el medio para los mayas, €l aprovechamiento de la madera para las
canoas y las chozas, los animales como proveedores de alimentos; ademas me parece que la forma
en que estd compuesta la obra implica que no hay preeminencia del hombre sobre el espacio sino

integracion con éste.

L.os pintores lograron producir un patrén cohesivo en el que predomina el efecto global tras ¢ cual

es posible atender a los detalles. Siguiendo la expresion de Greene: “Las figuras individuales son

SIS CON
FALLA DE ORIGEN

7 John Pohl y Bruce E. Byland, Mixtec landscape perception and archaeological settlement patterns, p. 113.
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secundarias al efecto total de la composicién.”” De hecho es notable que ¢! espacio que entre si
tienen las figuras es tan importante como el espacio dedicado a las figuras mismas. De esta manera
en el paisaje de estos murales el personaje humano se integra a su entorno y los arboles asi como los

animales (mamiferos, aves, acnaticos) forman un todo coherente.
Hombres, piedra - madera

Un paralelismo recurrente en el Ritual de los Bacabes® es Uinicel te uinicel tun, “cuerpo de
madera, cuerpo de piedra” o “4rbol humano, piedra humana”. Se alude en todos los casos al cuerpo
del enfermo, a quien se le identifica con un par de opuestas y complementarias formas de la
naturaleza.”™ '

En el “Libro del Mes” del Chilam Balam de Chumayel se lee: “Con ellos fue creado el Mes [Uinal],
cuando despertd la tierra, y cuando fueron creados el cielo y la tiérra y los arboles y las piedras.”™
Se entiende que se¢ habla del instante en que comenzd el ciclo del tiempo v por tanto comenzd a
existir el cosmos, tal mundo, el de la naturaleza se describe precisamente compuesto de cielo —
tierra y de 4rbol ~ piedra. Asimismo se dice que: “salen de dentro de la tierra piedras y de dentro de
la tierra 4rboles y se vuelven hombres para fundar pueblos.”™ El hombre es producto de la

naturaleza misma que le nutre.

El hombre es considerado en el Chilam Balam de Chumayel: “El hijo natural de la piedra, el hijo
natural de la tierra.”® Por ello, la conquista significé no s6lo dominar el hombre sino también
sojuzgar a la Madre Tierra: “jAy, pesada es la servidumbre que Hega dentro del cristianismo! jYa
esta viniendo! Serdn esclavas las palabras, esclavos los 4rboles, esclavas las piedras, esclavos los
hombres, cuando venga!™® La esclavitud del hombre implica la esclavitud de la paturaleza y

viceversa. Hombre y naturaleza no se conciben independientes entre si.
Hombres, montaifia - valle

En la creacion narrada en el Popol Vuh, el didlogo de las divinidades permite la creacion de la

Tierra y con ella de las plantas y animales. Se sefiala primero la creacion de los arboles y bejucos

7 “Individual figures are secondary to the overall effect in the composition.” Merle Greene Robertson, “The
iconography of ‘Isolated Art Styles’, that are ‘Group supported” and ‘Individual supported’ occuring at
Chichen Itzd and Uxmal”
% Podrian sefialarse muchisimos ejemplos, véanse Ritual de los Bacabes, p. 298-299, 318, 323 o 327. El
garaielo de arbol y piedra serd revisado mds adelante a propdsito de Ia equivalencia entre arbol y estela.

En ¢l capitulo Arbol de 1a Identidad se tratar4 con mayor profundidad el simbolismo de la formula “piedra —
madera” Coeng
. 2 Libro de Chzlam Balam de Chumayel, p. 119-120.

"B > Ibiden, ,126.
¥ Ibidem, p. 111,

% Ibidem, p. 161.
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para luego preguntarse “;S6lo silencio e inmovilidad habrd bajo los arboles y los bejucos?
Conviene que en lo sucesivo haya quien los guarde.”® Posteriormente crean a los venados y a las
aves, convirtiéndose el bosque en el espacio de habitacion y reproduccion de los animales. Aunque
la creacion del hombre es prefigurada desde el momento mismo de la creacion del mundo, ésta solo

se llevara a cabo hasta que ya esti completo el espacio biogeografico.

Se dice que los dioses crean el mundo: huyub facah, literalmente “montafia-valle”; tal expresién
sirve de metifora para el cuerpo humano en las oraciones modernas.” La formula lingiiistica alude
a los accidentes topograficos, la Tierra es concebida como una sucesion de elevaciones y llanos; de
alli salta a identificirsele con el hombre cuyo cuerpo muestra accidentes equivalentes a los del
terreno. El cuerpo del hombre es equiparado al cuerpo del mundo. Para los quichés de los dltimos
afios del siglo XX aun es evidente la unidad del hombre con la tierra, por ello dicen: “El que se hace

enemigo de la Tierra se hace enemigo de su propio cuerpo.™®

Hombres, maiz

En el comentario introductorio a su versién del Popol Vuh, Nelson afirma que para los mayas la
existencia humana es paralela a la de las rocas, plantas y animales, de manera que el hombre vive
dentro de la existencia.” Esta es una perspectiva del pensamiento maya con matices diferentes a la
Judeo-cristiana en la que ¢l hombre se constituye como sefior de todo lo creado por encima de la
naturaleza; en cambio, en el Popol Vuh el hombre es creado para mantener al universo pero como
un servidor de los dioses, servicio que lo constituye en el centro de la existencia cosmica. De Ja
(Garza hace notar que cuando se crea el mundo los dioses lo hacen para que en él habite el hombre y
crean al hombre para gue los venere y sustente. De esta manera el hombre viene a ser “...el factor
determinante del proceso entero de gestacion del cosmos.”™ El hombre contribuye en la
manutencion del cosmos y el cosmos permite la existencia del hombre, en otras palabras hombre y

naturaleza son necesarios uno al otro y no pueden concebirse como separados.
El siguiente pasaje hace notar aiin mas la interdependencia hombre - medio:

Y de esta manera se Henaron de alegria, porque habian descubierto una hermosa tierra,
llena de deleites, abundante en mazorcas amarillas y mazorcas blancas y abundante
también en pataxte y cacao vy en innumerables zapotes, anonas, jocotes, nances,
matasanos y miel. Abundancia de sabrosos alimentos habia en aguel pueblo llamado de
Paxil y Cayal4. Habfa alimentos de todas clases, alimentos pequeftos y grandes, plantas
pequefias y plantas grandes. Los animales ensefiaron el camino. Y moliendo entonces las

%8 Popol Vuh, p. 14. Cuando no se haga otro sefialamiento se emplea la traduccién de Adrian Recinos.
¥ Dennis Tedlock, “Creation in the Popol Vuh: a hermeneutical approach”, p. 79.

8 popol Vuh, trad. Dennis Tedlock, p. 16.

% popol Vuh, trad. Ralph Nelson, p. 14.

* De la Garza, EI hombre en el pensamiento religioso ndhuatl y maya, p. 130.
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mazorcas amarillas y las mazorcas blancas, hizo Ixmucané nueve bebidas y de este
alimento provinieron la fuerza v la gordura y con €l crearon los muisculos y el vigor del
hombre. Esto hicieron los progenitores, Tepeu y Gucumatz, asi llamados.”'

La cita precedente permite subrayar que para los mayas la alegria que produce el paisaje no estriba
en su limpieza, ni en la ausencia de pedregales como ocurre en el paisaje lascasiano mencionado
previamente. Aqui el deleite es el que procede de contar con lo necesario para la subsistencia.
Ahora bien es de notable importancia que despuss de la enumeracion de la abundancia de alimentos
vegetales, a la que se llega por intermedio de los animales, se narra la creacién del hombre a partir
del maiz blanco y amarillo. El maiz viene a ser la sintesis de la abundancia y el hombre, por tanto,

el producto de la riqueza de los recursos de su medio ambiente.

En conclusion, al afirmar que para los mayas la naturaleza estd viva debe entenderse que para ellos
todos los seres que forman el mundo poseen un corazodn, sienten, piensan y, én este sentido, son
semejantes al hombre. Sin embargo debemos aclarar que esto no significa poseer la calidad del
hombre. Recuérdese que en el momento de la creacion los dioses les piden a los animales que
hablen, pero éstos solo chillan, graznan, cacarean. La ausencia de palabras implica su incapacidad
para venerar a los dioses. El hombre es la gloria y la grandeza de la creacion en el sentido de que
son obedientes y respetuosos, capaces de venerar y alimentar a sus creadores.” Toda la naturaleza
estd viva, todas las cosas poseen un espirits — corazon, dicen los tojolabales —, es decir cuentan con
la esencia de la vida pero sélo el hombre es consciente de ella y es capaz de actuar de manera tal

que pueda conservar esa existencia para si y los demés seres.
Unidad, sacralidad y caricter bumano de la naturaleza
Mercedes de la Garza ha sefialado que

La naturaleza condiciona el espiritu y éste se torna a su vez naturaleza, al expresarse
simbolizado en ceibas, jaguares, aves, flores y piedras. Todas las ideas, las virtudes y las
pasiones humanas toman formas de la naturaleza en las creaciones mayas, lo cual nos
habla de una unidad indisoluble del hombre con su medio. En este sentido, cabe decir
que la cultura maya es una “cultura de la naturaleza.”

El pensamiento religioso suele presentar al universo como un todo humanizado y, a la inversa, al

hombre como un universo;™ para los mayas —~ como para todos los hombres - el mundo adquiere

! papol Vuh, p. 62.

% “No habrd gloria ni grandeza en nuestra creacién y formacién hasta que exista la criatura humana, el
hombre formado...” y mis adelante se dice: “Probemos ahora hacer unos seres obedientes, respetuosos, que
nos sustenten y alimenten.”, Popol Vih, p. 14 y 15. La obra de Mercedes de la Garza, El hombre en el
pensamiento religioso ndhuatl y maya es una fuente fundamental para la comprension det papel del hombre
en la cosmovision maya,

 De la Garza, “Introduccion” a Gerardo Bustos y Ana Luisa lzquierdo (editores), Los mayas, su tiempo
antiguo, p. 12-13.

# Véase Néjera, El umbral hacia la vida, p. 35.
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sentido precisamente en funcidn de si mismos. Las formas religiosas juegan el papel de mediadoras
entre la realidad y el hombre en ese esfuerzo de comprenderse y darle un sentido a su propia vida.
En palabras de Eliade: “simbolos, mitos y ritos revelan siempre una situacion-limite del hombre...

es decir, aquella que el hombre descubre al tener conciencia de su lugar en el universo.””

En medio de una naturaleza rica por su diversidad, el hombre maya desarrollé su cultura
concibiéndose a si mismo como una parte integral v fundamental de ese medio ambiente vivo y
sagrado. Determinado por el tiempo, nacido de la Tierra misma, dependiente de las plantas y
animales para sobrevivir, el hombre maya percibe la realidad que le rodea como una matriz que le
hace existir y como una extension viva de si mismo. Por ello dota de personalidad a las montaias o

a los jaguares, a los drboles o a las rocas. En ellos puede encontrar un espejo de su propia condicion

" existencial.

Naturaleza de las plantas
Utilidad de las plantas

[L.a botinica reconoce que la vida del hombre estd intimamente ligada a la de las plantas. La energia
que mantiene al cuerpo humano, como al resto de los animales, es proporcionada por las plantas que
a través de la fotosintesis captan la energia del sol. La bioguimica de la célula animal o humana es
muy parecida a la de la célula vegetal de tal manera que la energia que las plantas almacenan puede
ser empleada por el cuerpo humano lo cual no podria hacerse con otras formas de energia tales

como la nuclear, la eléctrica, la térmica o Ia que producen el viento o el agua.™

Las plantas son, en la comcepcién occidental, aquellos seres vivos que carecen de Organos
locomotores y estin compuestos de redes celulares dentro de las que destacan Ia clorofila y el
almidon. Actualmente, a excepcién de los especialistas y algunos amantes de la naturaleza, dentro
de los que se incluye a los ecologistas, las plantas son poco conocidas; la vida urbana ha reducido
las plantas a material de ornato o incluso ha convertido el plastico en su imitacion decorativa. Todo
esto sin tomar en cuenta que las plantas siguen siendo las proveedoras de un sinnfmero de
materiales basicos para la vida como alimentos o textiles, pero que han perdido contacto directo con
el hombre que las utiliza por la intermediacion de la produccion industrializada. En contraste, no es
extrafio que una sociedad basada en la agricultura sea conocedora de la flora y fauna que son
propias de su entorno geogréafico. El campesino sabe reconocer las plantas que fe sirven de alimento

o que le pueden proporcionar materiales para vestirse o para construir su vivienda.

% Eliade, Imagenes y simbolos, p. 37.
% Frits Went, Las plantas, p. 167.
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Entre los diversos grupos mayas prehispdnicos, coloniales y contempordneos, es posible advertir
que las plantas son omnipresentes en la vida cotidiana. La vivienda comin es construida con
arboles, como el cedro o el chicozapote; los techos de tales viviendas sobre una estructura de
madera estan cubiertos de palma. En el periodo Clésico, a pesar de que se cuentan con restos
arqueologicos de viviendas de mamposteria para la élite, de cualquier forma se complementaban
con tinglados construidos con postes de madera cubiertos de palma.”” Las fibras que se emplearon
en la fabricacion de textiles antes de la llegada de los espafioles fueron vegetales, dentro de ellas
destaca el algoddn. Aunque aigunos colorantes son de origen mineral, los vegetales son muy
importantes, baste mencionar ef palo de Campeche, el achiote y el afiil.”® Las canoas se elaboran
con el tronco de un 4rbol, las cuerdas y cestos se obtienen de agaves y no se olvide que la base de la
alimentacién maya desde la época prehispanica hasta la actualidad la constituyen el maiz, el frijol,
la calabaza y el chile. Habria que afladir otros vegetales silvestres como la chaya, el aguacate y
otros frutos dentro de los que destaca el mamey, el chicozapote, la pitahaya.” Falta mencionar el

amate como proveedor de papel.

Asi, todo hombre comiin dentro de la sociedad maya prehispanica o tradicional puede distinguir en
el monte aquellas plantas que les son ftiles, benéficas o peligrosas. Sin embargo, como apunta Roys
en su etnobotinica maya, un conocimiento mds preciso de las propiedades de las plantas fue
poseido por un grupo privilegiado que podria reconocer aquellas atiles para curar ciertas
enfermedades.'® Las plantas son ommipresentes en los rituales: el balché cuya corteza es empleada
para elaborar la bebida ritual, el achiote cuyo tinte se identifica con la sangre, el pom que sirve para
alimentar a los dioses y una variedad de ramas y flores que decoran los altares y que poseen cada

una un simbolismo especifico.

Las plantas cumplen funciones pricticas muy importantes, sirven para que el hombre se alimente, se
vista, se transporte, habite, trabaje, se cure y se comunique con los dioses. El reino vegetal es pues
un constituyente fundamental de la cultura maya y por ello ocupa un lugar preponderante en su

percepcion de la vida.
Taxonomia

Desde el punto de vista de la boténica las plantas responden a los estimulos como la luz o la
gravedad, pero no “sienten” como los animales por fa ausencia de un sistema nervioso. No poseen

mente ni son conscientes de sus actos: “todo movimiento o reaccion de una planta estd

*7 Enrique Nalda y Sandra Balanzario, “El espacio cotidiano, La casa maya”, pp. 6-13.
* Guadalupe Mastache, “El tejido en el México Antiguo”, pp. 17-25.

Maria del Carmen Ledn, “Hombres de maiz en tierra de pavos y venados”, p. 30-37.
" Ralph Roys, The ethno-botany of the Maya.
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inevitablemente reducido a los estrechos limites de su mecanismo de respuesta hormonal sin que

quepan decisiones voluntarias.”'"!

Para los pueblos mayanses las plantas sienten y son capaces de comunicarse con ¢l hombre. Son,
como todos los elementos que componen el mundo, seres vivos que comparten con el hombre Ia
misma condicién de la existencia. El estudio de Breedlove y Laughlin se detiene especialmente en

este rasgo de la etnoboténica zinacanteca:

El reconocimiento zinacanteco de las similitudes fisicas ha generado una clasificacion
cientifica de las plantas — una taxonomia de las plantas. Pero esta misma perceptividad y
atencién a las formas y colores, sonidos y aromas, texturas y rovimientos compartidos

crea también una asociacién poética entre la flora y el hombre, entre la flora y el

COSIIIOS.IOZ

Sjol es el cabelio de la cabeza humana y el pelo del elote; xmixik’ es el ombligo y el caliz; yaf es el
pene y tambien estambre y pistilo; yakan es tallo y piernas, solo unos ejemplos de esta anatomia

humana y boténica, que revela la identificacion del hombre con las plantas.'”

A pesar de no existir en el tzeltal una expresion lingitistica equivalente a la de “planta”, es posible
distinguir ciertas expresiones que permiten distinguir sus caracteristicas de las de otros tipos de
seres. Asi se dice que “no se mueven”, ma snihik, “no caminan”, ma sbenik; “estan plantadas en la

ki

tierra”, ?ay ¢ ‘umulik ta lum; “poseen raices” ?ay yisimik."™

Por su parte, en el maya yucateco la idea genérica de vegetacion, selva o monte, k'aax, sirve para
designar las plantas, es decir hierbas, arbustos y 4rboles.® En el chol te’, que designa arbol, palo o

madera también se puede traducir por planta.'®

En realidad en todas las lenguas mayanses estd definido el campo semdntico de las plantas a través
de la presencia de un clasificador numeral especifico. En tzeltal el clasificador numeral para los
miembros de la clase de las plantas es rehk,'” en chol es k’e o tej (cuando se precisan arboles o

matas).’” Beltrén de Santa Rosa menciona ppuuc y xec para plantas y pies de arboles y plantas.’”

191 Went, op. cit., p. 168. Sin embargo, en la actualidad se analiza 1a capacidad de las plantas para seatir.

12 Dennis Breedlove & Robert Laughlin, The flowering of man, p. 101: “The Zinacantecs recognition of
physical similarities has generated a scientific classification of plants — a plant taxonomy. But this same
perceptivity and attention to shared shapes and colors, sounds and smells, textures and movements also
¢reates a poetic association between the flora and man, between the flora and the cosmos.”

193 rbidem

4 Berlin ef al, , Principles of tzeltal plant classification, p. 30.

1 Barrera Vasquez ef al., Nomenclatura etnobotdnica maya, p. 471-472.
1% Otto Schumann, La lengua chol de Tila, p. 95.

197 Berlin et al,, op. cit., p. 30.

1% Schumann, op. cit., p. 95. : L
1% Pedro Beltran de Santa Rosa, Arte del idioma maya, p. 162-164. TESIS CON

FALLA DE ORIGEN
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En el pensamiento maya existe un grupo diferenciado y especifico de seres - que en espafiol se
llaman plantas — los cuales se distinguen por no caminar, brotar de la tierra y poseer raices. Estos a
su vez pueden ser de diversos tipos, como entre los tzeltales que consideran cuatro: fe?, plantas
erectas con tallos lefiosos ascendentes (drboles); ?ak’, plantas con tallos enroscados (enredaderas);
?ak, plantas con hojas y tallos herbaceos (pastizales) y wamal (hierbas). Fuera de estas categorias el
mismo grupo maya conoce otras plantas que se distinguen por sus rasgos peculiares, como ¢l agave

o el bambi, asi como las plantas cultivadas (maiz, frijol, etc.)'’®

La taxonomia yucateca parece ser
mas extensa por la inclusion de nueve grupos: che’, plantas lefiosas (arboles y arbustos); xiu,
herbiceas; ak’'y kan, trepadoras y rastreras; su’uk, gramineas y ciperdceas; xa'an, palmas; ki,

agaves; 1z 'ipil, polinas y beaucarneas; fik, yucas; fsakam, cacticeas.'

A través de los nombres con que se designan a las diversas especies se observa que son
denominaciones descriptivas que permiten identificar algunos rasgos propios de las plantas. Es
importante seffalar que en la nomenclatura etnobotdnica de Yucatan se incluye el simbolismo de
colores, nimeros y direcciones de tal manera que las plantas existen dentro de la estructura del
universo. De acuerdo con Barrera Visquez y Barrera Marin, ésta fue la forma mds antigua de
clasificacion de las plantas la cual se amplié con otra, de creacion maés reciente y semejante a la

nahuatl, en donde se sigue una tendencia descriptiva sin sefialamiento de género.'”?

Los mismos autores reconocen que “la formacion de los nombres da lugar a una nomenclatura no
solamente determinativa o sea, con propdsitos de identificacion, sino asociada a verdaderos
conceptos de agrupacion taxon6mica.”'” Por ejemplo, chakmuk ak’ es un determinado tipo de
planta trepadora (ak”} y yax ché, un determinado tipo de arbol o arbusto {ché). Al nombrar una

planta en particular se refiere a un nivel de agrupamiento que supone un determinado biotipo.

Es muy importante notar una excepeion: che’ o fe’ sirven para llamar a las plantas lefiosas pero en
ocasiones se emplea con el significado de planta en general, uno, entre varios ejemplos es ¢l de la
Lippia graveolans que se designa xak’ilche’.!™ Esto recuerda lo sefialado arriba para el chol en
donde fe’ es igual planta que rbol o que el clasificador numeral de plantas en tzeltal, tehk, se deriva
directamente de la raiz de 4rbol. De esta suerte en la lengua parece vislumbrarse la idea de que el

arbol es la planta por excelencia.

" Berlin et al., op. cit., p. 30.

"1 Barrera Vasquez et a! op. cit., p. 321,
12 Ihidem, p.496. . .. - --f

13 Ibidem, p.323:. ‘

Y4 Ibidem, p. 471,' e

k|
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El arbol: una hierofania

Los 4rboles desempefian un papel religioso muy importante. Ximénez observé que “Tenian
asimismo sus oratorios particulares donde acudian en sus mayores trabajos que les sucedian, por la
mayor parte los tenian en arboledas muy espesas...;”'"” siglos més tarde Robert Redfield precisaba
que los sonidos nocturnos del monte eran considerados como la sefial inequivoca de la presencia de
los espiritus que lo habitaban.’™ El Popol Vuh por su parte indica que Tohil y Avilix “estaban en la
espesura, entre las piedras, all4 en el bosque.”"'” No solo el bosque o el monte, sino el arbol mismo

puede ser la habitacién de dioses o espiritus, baste recordar a la Xtabai.'™®

El arbol se encuentra en el eje del ritual maya: “Del corazon de los arboles hacian su lefia y cuando
conseguian un poco de incienso, lo echaban en el fuego. Después buscaban en lo alto su fuerza y su
* valentia y dirigian también la mirada hacia el oriente.”"'® En el primer ritual consignado en el

Memorial de Solold entre las ofrendas se menciona resina fresca, ramas verdes, cortezas junto con

la sangre y el gato de monte.'”

No es posible dejar de mencionar que en el Popol Vuh Ixquic
engafia a su padre sustituyendo su corazén con una bola de resina'”' y el achiote ocupa el lugar de la
sangre.'”” En el Titulo de Totonicapdn el kakché, palo rojo sirve para que los sefiores se

antosacrifiquen.'”

La corteza del balché (Lonchocarpus violaceus) se emplea para preparar una bebida ritual del
mismo nombre; con la madera del chakchakah {(Bursera simaruba) se fabrica una especie de
machete que es utilizado en la ceremonia para hacer llover; el tinte azul obtenido del ch'oh
(Indigofera suffruticosa) sirve como proteccion y para santificar los objetos; las ramas del ha’bin
(Piscidia communis) sefialan los puntos cardinales en el altar de la ceremonia de [a lluvia; de
madera de halalche’ (Pedilanthus nodiflorus) y de tankasche’ (Zanthoxylum fagara) se construyen
las cruces protectoras que sefialan los extremos del pueblo; los frutos del homa’ (Crescentia cujete)
se convierten en los vasos rituales en las ceremonias de la milpa y en cuevas; las imdgenes de los
dioses eran elaboradas al momento de la conquista de k’uche’ (Cedrela mexicana); la resina del
pom (Protium copal) se quema para alimentar a los dioses; el arbol del venado, sipche’ (Bunchosia

swariziana), protege de los malos vientos y sus hojas deben tocar la escopeta del cazador; el

"3 Francisco Ximénez, Historia de la provincia de San Vicente de Chiapa y Guatemala, V. 1, p. 87.

H16 Robert Redfield, The folk culture of Yucatdn, p. 115-116

Y7 Popol Vuh, p. 75.

18 villa Rojas, Estudios etnolégicos, p. 336-337

'Y Historia Quiché de Don Juan Torres, trad. Adrian Recinos en Crénicas Indigenas de Guatemala, p. 383.
120 Memorial de Solold, p. 138.

12Y Popol Vuh, p. 37.

22 Véase el Ritual de los Bacabes, p. 287.

122 £l Titulo de Totonicapan, p.196.
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vaxche’ (Ceiba pentandra) es el “principal arbol”, simbolo del centro del mundo y madre del

p 4
género humano.

De todas las plantas, y después del maiz que constituye la misma sustancia humana, > el 4rbol es
quien se identifica mds de cerca con el hombre, cada una de sus partes se describen como las
equivalentes a una persona: “Las raices son los pies; las ramas son los brazos; las frutas son los ojos
los hongos son las orejas; el drbol tiene corazon of o centro; en el caso del arbol del hule, por
gjeraplo, la resina o hule se describe como kik ‘sangrva’.”126 Por esta identificacion, las

caracteristicas de los drboles le sirven al hombre para conocerse a si mismo.

Para los mayas los drboles son seres vivos que, enraizados en la tierra, crecen sin moverse de su
sitio y sirven al hombre otorgandole sustento, herramientas de trabajo, vivienda, vestido, salud y
‘comunicacion con sus dioses. Nacidos de la Madre Tierra, alimentados por el agua que corre sobre
la tierra y cae del cielo, iluminados por el sol, los drboles - asi como todo el reino vegetal — son en
la cosmovision maya seres vivos, compafieros que contribuyen esencialmente a la vida humana y

revelan en su modalidad de ser las fuerzas vitales y sagradas del cosmos.

124 Barrera Vasquez et al., op. cit., p. 302-320. Presenta una extensa lista de plantas asociadas a la religién

maya, de ésta menciono aqui solo algunos arboles.

1% A pesar de que es indispensable tomar en cuenta que la cafia de maiz se denomma ixim che’, literalmente
1 “4rbol de maiz”. Consideraremos mas detenidamente este asunto en el siguiente capitulo.

12 Alvarez, op. cit., p. 58.
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Arbol de la vida
y la muerte

El hombre se constituye a si mismo culturalmente a partir de su propio medio ambiente. Los mayas
concibieron que el hombre nacia de la tierra, era hijo de la naturaleza y en especifico habia sido
parido por un arbol. El proceso bioldgico que se inicia y concluye en la semilla en la vision
religiosa se convierte en un simboio de la continuidad perenne de la existencia, por ello se dice que
en el tronco de los arboles circula la savia que anima al universo. Tal universo, en el pensamiento
mesoamericano, se divide en pares de oposicion, de tal suerte que enire los mayas los arboles
sirvieron para simbolizar diversos aspectos de la dualidad esencial del cosmos, la alternancia y

coexistencia de la vida y la muerte.
La semilla pétrea de la vida

Textos de 1a creacion

En diversas concepciones religiosas la piedra por su dureza y permanencia representa lo duradero,
lo eterno;'*’ se cree también que las piedras se gestan y maduran en el interior de la tierra, siendo
fuentes de fecundidad, generadoras de Ia vida humana.'® No es extrafio pues que en el pensamiento
maya se pueda concebir que la piedra preciosa sea el origen del cosmos. En el texto colonial del
Chilam Balam de Chumayel, en un lenguaje metaforico y oscuro, se dice que el mundo deriva de
tun, la piedra preciosa.”™ En el Diccionario de Motul se precisa que esta piedra preciosa es el jade,
acota también el “cuesco o hueso duro” de algunas frutas.”*® En el mito maya fun oculta una esencia

vegetal y se desdobla en una semilla de maiz: piedra primigenia y semilla sagrada.

'*7 Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 201.
"% Eliade, “Terra mater, petra genitrix” en Herreros y alquimistas, pp. 42-50; en este texto Eliade hace notar
que existe un conjunto de simbolos relacionados: Tierra = vientre de la madre, minas = matriz, minerales =
embriones,
129 E] pasaje, que se refiere a la creacion del mundo, se puede leer en la traduccién de Antonio Mediz Bolio,
Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 97; un licido anélisis de este pasaje del Chilam Balam de Chumayel
ha sido realizado por Maria Montoliu Villar, Cuando los dioses despertaron, capitulo 1, ademas de evidenciar
la estructura interna de lo que ella Hlama la “Teogonia”, logra deslindar los elementos europeos de los mayas
prehispanicos. Marifa Isabel Ldpez Rosas hizo su propia traduccién de esta seccidn del Chumayel y elaboré un
ensayo que arroja mas luces sobre las relaciones simbolicas entre piedra y grano de maiz: Mito maya del
origen del maiz, inédito.

-9 Calepino de Motul, Diccionario Maya — Espafiol, p. 731.
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Asi el Chilam Balam de Chumayel plantea que el Dios Creador “despierta” dentro de la primera y
tres veces preciosa — amarilla — “Tun Gracia” — el grano de maiz —"'“Gracia” es una forma
reverente de llamar al maiz, ' sobre lo cual Redfield comenta que si ixim es el término comin para
designar al maiz que se vende en el mercado, gracia denota la esencia espiritual del grano ofrecido
a los dioses.” de esta manera fun gracia refiere a la esencia del grano como a una piedra preciosa.
Por otro lado, tun es pareada con kanm; ¢l campo semantico de kar incluye “amarillo, sazén, maduro
de frutas o granos, cuezca, piedra preciosa”, ** de tal suerte que se refiere al grano amarillo,

maduro, listo para alimentar y de nuevo se le considera semilla, “cuezca”, y piedra preciosa."™

La relacion simbdlica entre maiz y piedra preciosa parece tener sus antecedentes en el 4rea nuclear
olmeca en donde piezas petaloides de jade — que los arquedlogos han denominado “hachas” — eran
enterradas. En realidad la forma de las piezas recuerda claramente al grano de maiz e incluso
algunos de los entierros votivos disponen a las hachuelas de manera que semejan ¢l corte

transversal de una mazorca.'*

Lépez Rosas hace notar que a la Tun Gracia se le califica de Ox amay cuya traduccion literal seria
tres esquinas, apuntando que se trata de tres piedras preciosas formando un tridngulo como en €l

hogar."’

De hecho en el Chumayel s¢ aclara que cuando se abrié la piedra nacié el fuego."™ Es
clara la imagen producida por estas expresiones: entre las tres piedras se depositan los lefios que han

de encenderse para dar comienzo al mundo. .

Una perspectiva semejante puede encontrarse en un texto del periodo Clasico. Schele lee en la
Estela C de Quirigua ™ ? un pasaje que ubica el lugar de la creacion en Yax Ox Tun nal “Primer

lugar de las Tres Piedras”; de acuerdo con la interpretacion de esta autora en la estela se dice:

13! Véase la interpretacién que hace del pasaje Maria Montolid, op. cit., p. 25-26. Ella sugiere que el Creador
reposa en la gran piedra semilla como en una unién sexual que implica 1a complementariedad, también se
refiere a las piedras como la simiente misma del dios creador.

1321 épez Rosas, op. cit., p. 5. Sintetiza las evidencias de la identificacién del maiz con “gracia” aportadas por
Roys en su propia traduccion al Chilam Balam de Chumayel, Eric Thompson en su andlisis de los mitos de la
creacidn del maiz presentados en su Historia y religion de los mayas, p. 420 y Alfonso Villa Rojas, Estudios
Etnoldgicos, p. 176-177. Se trata de un préstamo del cristianismo, la “gracia”, don gratuito de Dios, ha sido
asimilada al grano de maiz.

133 Robert Redfield, The folk, p. 121

34 Diccionario de elementos del maya yucateco colonial

%% La relacién entre maiz y piedra se expresa en otros términos en los mitos consignados en el siglo XX en
los cuales se narra que el precioso grano se convierte en el alimento del hombre tras descubrirlo oculto en una
roca o pefia que tiene que ser rota por el poder celeste del rayo o del ave o es burlada por un zompopo. Noemi
Cruz Cortés, Mitos de origen del maiz de los mayvas contempordneos, p. 63-75. Véase también Carlos
Navarrete “Los mitos del maiz entre los mayas de las Tierras Altas”, p. $9-60.

136 Tomds Pérez Sudrez, “Los olmecas y los dioses del maiz en Mesoamérica”, pp. 32 y 51.

7 Lépez Rosas, op. cit., p. 5

138 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 100.
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En la Divisién de la Tierra, la piedra trono
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Fig. 2. Inscripcién de 1z Estela C de Quirigus
Dibujo y lectura de Linda Schele
D. Freidel, et al., El cosmos maya.

significados. A partir de esta fragmentaria
lectura es poco lo que se puede comentar, pero
si es posible suponer la importancia que tiene

Yax Tun, la Sagrada piedra preciosa en el momento en que inicia el conteo temporal.’*

Florecimiento de la piedra

En algunos wvasos cerdmicos  cldsicos,
fotografiados por Kerr se puede distinguir el
glifo cruciforme, kan, que da la impresion de ser
una semilla de la que emergen los elementos
vegetales. Uno de ellos, el no. 5007, & 3@

presenta a los extremos cuatro formas florales,

141

identificables como nenifares.”” Mas complejo

es el no. 3366 ¥ *Y en el cual vemos que arriba

Fig. 3-a Vaso coramico, 5007 y abajo brotan sendas corolas y de los extremos

'+ Fotografia Kerr, The maya vase book

laterales emergen volutas que pueden ser

% David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, E/ cosmos maya, pp- 61-67. Me parece que Yax Ox Tun nal no
s6lo se puede traducir como el Primer Lugar de las Tres Piedras, sino podria aludirse at verde del jade o al
centro del hogar desde el que se levanta el fuego. Sotelo, comunicacién personal, sugiere el lugar de las tres
piedras primordiales.

1% Es de suponer que las funoob mencionadas también puedan referirse a las estelas mismas.

e e TESIS CON

! FALLA DE ORIGEN




identificadas con las espatas abjertas del maiz.'” Es lamentable que en el catilogo de Kerr no sea
posible distinguir las piezas procedentes de saqueo de aquellas en las que pudiera precisarse el

contexto arqueoldgico.

Las imdgenes posclisicas del Cédice Madrid"®
presentan al glifo del cuwarto dia del calendario
ritual, kan, como un grano de maiz.'¥ Tres
granos de maiz dispuestos triangularmente, ox
amay de acuerdo con la expresion del
Chumayel, aparecen en las escenas rituales de
las paginas 34 a 36. El cuerpo de una serpiente
se enrosca y sirve de base a una vasija globular

de boca ancha sobre la cual se encuentran los

ig. 3-a Vaso ceramico,

mencionados glifos que identifican al maiz, tras Fotografia Kerr, The maya vase book

ellos se levanta el tipico tocado del dios E, es
decir lo que ha sido considerado como el brote de la planta. En 34a un ave se posa en ella, en 34b de
ella emerge una mascara con “ojo divino”, en el caso de 35a los tres glifos se han dispuesto

horizontalmente y en 35b s6lo aparecen dos granos. & ¥

Permanencia y regeneracion

Podria suponerse que el simbolismo perenne de la piedra se opone al de la caducidad de las

plantas'’

El pensamiento maya dista mucho de ofrecer esta oposicién, por el contrario hace
coincidir en el simbolismo de la creacidn lo permanente de la piedra con la regeneracion continua

de las hierofanifas vegetales y constituye un complejo simbdlico de enorme originalidad.

| TESIS CON
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2 Ihidem, vol. 3.

143 1 as referencias a los codices se realizara dentro del texto anotando Dresde, Madrid o Paris, en ocasiones
seftalando Cédice... e indicando la pégina a la que se alude. Utilizo las reproducciones de la edicién Los
cddices mayas que estuvo a cargo de Thomas Lee.

1% Véase Pérez Sudrez, “Los olmecas y los dioses del maiz en Mescamérica”, p. 27. La identificacién de kan
en los cédices con el grano de maiz es de Ernst Férstemann y Cyrus Thomas.

S Un mito indonesio sefiala que en el principio dios otorgé a la primera pareja sus dones haciéndolos
descender por una cuerda; un dia les offecié una piedra que les produjo descontento y se negaron a recogeria,
poco después por la cuerda descendié una banana que se apresuraron a tomar. Los hombres habian elegido, la
voz del Creador entonces se escuché para sentenciar: “Por haber preferido la banana, vuestra vida serd como
la vida de este fruto. Si hubierais elegido la piedra, vuestra vida hubiera sido como la existencia de la piedra,
--inmutable-edinmortal.” Eliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, V. 1, p. 132-133.

-
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La piedra es el jade, cuyo color
yaax™™ se asocia con el agua, pero
también puede identificarse con las
hojas, especialmente con las que
cubren la mazorca fresca, El grano
de maiz, la energia vital por
antonomasia en la  cosmovision
mesoamericana, estd oculto por una

cascara pétrea. El mineral por su

coloracion ha sido identificado

Fig. 4 a. Madrid 34 a b. Madrid 34b
Los cédices mayas

simbolicamente con el agua preciosa
de la vida y, a la vez se ha
considerado que la piedra es la
semilla dura que tiene que ser rota por la fuerza fecundante que la anima para hacer brotar una
planta. Por ofro lado la piedra fun es también el afio, el tiempo, de tal manera que la germinacion de
la semilla — piedra alude al comienzo del tiempo, es decir al inicio de la creacion del cosmos, por

ello entre las tres tunoob del hogar se enciende el fuego. '**

En el Codice Vaticano Latino, analizado por Lopez Austin, se presenta la division cuatripartita de la
tierra como si fuese una flor en cuyo centro aparece una horadada piedra preciosa — verde — en la
que habita el anciano sefior del fuego, padre y madre de los dioses. ™ El paralelismo es evidente y,
como en el 4rea maya, para los nahuas esta piedra preciosa se relaciona con el mundo vegetal: se

ubica en el centro de una flor y a ella comunican cuatro columnas — arboles.

Volviendo al Chilam Balam de Chumayel, ahi se dice que cuando brota la semilla una guacamaya,
desde lo alto del Acantun, rompe piedras. Se abundard sobre el simbolismo del 4cantun que es la
columna pétrea y el drbol del tiempo en un capitulo posterior, por lo pronto es importante destacar
que a fin de cuentas la semilla de gracia se quiebra y de ella se alza una columna que sostiene al
mundo. La semilla germina y se transforma en una planta erguida, madre y padre del hombre: Ixim

Che, la cafia de maiz o Imix Che, la ceiba.

6 Uso el término maya puesto que al identificar el color del jade como paax entonces referimos todas las
tonalidades que corren desde el azul hasta e verde.

" Véase James Garber ef al. “Jade use in portions of Mexico and Central America” en Frederick Lange,
Precolumbian jade .., p. 226. '

148 B1 simbolismo del furr como afio y su relacién con el arbol serd discutidos en el capitulo “Arbol del espacio
y el tiempo”. Asimismo en el capitulo dedicado al “Arbol del poder v el conocimiento” abundaremos sobre su
relacion con la estela.
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Arbol Madre y Padre

Fecundidad de la Yaax Che

La ceiba es simbolo de fecundidad y vida. Asi lo atestiguan las festividades mayas peninsulares en
las que se plantaba una ceiba en el centro de la plaza. ©# ¥ Al comenzar el siglo XX, de acuerdo
con la descripcién de Thompson, en Socotz, Belice durante la celebracién anual de San José,
mujeres con sombreros decorados con flores acompafian a los varones guiados por el chi'ik,
“pisote” y “bufén”, quien elegia una ceiba joven para ser cortada y colocada en un hoyo
previamente excavado en la plaza. El chi’ik, vestido de mujer y con un sombrero también decorado
con flores, se sentaba en lo alto del arbol llevando una bolsa con tortillas y un mufieco de forma

humana.'®

Fig. 5. Ceiba en la Plaza de Toros. Quintana Roo.
Fotografia Guzman Peredo. Paisajes e imdgenes de México

Redfield establece el origen prehispénico de esta costumbre en su trabajo “The Coati and the Ceiba”
haciendo una comparacion con otras pricticas semejantes entre zapotecos, nahuas ¢ incluso indios
de Norteamérica. El eje de sus argumentos lo lleva a describir otra ceremonia semejante y que

procedia de las notas, en ese entonces inéditas de Villa Rojas, sobre la comunidad de X Caxcal,

130 pedfield, “The coati and the ceiba”, la descripcién proviene del trabajo de Eric Thompson, Ethnology of
the Mayas of Southern and Central British Honduras, editado en 1930 en Chicago por el Field Museum of
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Quintana Roo, en la década de los treinta.”' En este caso el chi’ik lleva en su bolsa semillas de
calabaza, jicamas y camotes. Para representar que el arbol habia floreado, esparci6 las semilias,
luego lo hizo fructificar simbolicamente atando los vegetales a Ias ramas. Seria oportuno recordar

que el pisote o coati es una de las advocaciones animales del dios creador en el Popol Vuh.'™

Mais recientemente, un poco antes de 1987, Molina informa que la segunda jornada de la fiesta en
Tixcacal Guardia comienza sembrando el “ya’ax che” en el centro de la plaza de toros. Para
entonces alin el chi’ik seguia subiéndose a la ceiba y arrojaba pepitas de calabaza. Los informantes
de Molina dicen que el chi'ik es simplemente un bufén que da bolo a los nifios con las pepitas, y el
autor reconoce no poder determinar su significado, pero coincide con Thompson y Tozzer quienes
fueron los primeros en indicar que se trata de un ritual que alude a la regeneracion de la vegetacion
y a la unién entre el cielo y la tierra a través de la ceiba que se planta en el centro del espacio

sacralizado.™

Me .parece relevante destacar que en la ceremonia a la que asistid Villa Rojas en 1936 no se
encontré una ceiba adecuada para el ritual y por ello se le sustituyé por un zapotal al que se le dio el
nombre de yaxché para la ocasion.” De esta manera se hace evidente que, al menos para aquellos
mayas de Quintana Roo, el “drbol sagrado y central” aunque puede ser identificado con la ceiba no
es un arbol preciso y concreto, sino un &rbol mitico que en caso necesario puede ser representado

por otra especie botAnica.

En Santiago Atitlan, de acuerdo con el analisis antropologico eIaborado. por Carlsen y Preéhtel a
principios de los 90, se cree que en el centro del mundo crecio un drbol en cuyas ramas brotaron
como ﬁ'utoé otras plantas, animales y cosas asi como rayos e incluso segmentos del tiempo. Llegd el
momento en que la abundancia creadora del 4rbol no pudo ser soportada por las ramas y los frutos
cayeron esparciendo las semillas por todos lados y dando origen a jovenes arboles alimentados por
el arbol central que finalmente se redujo a ser un tocon al que Haman Ti Tie Ti Tixel, “Padre y
Madre”.'**

31 Alfonso Villa Rojas, “Patrones culturales mayas™ en Estudios Etnolégicos, p. 109. y Redfield, “The coati
and the ceiba™. Sobre ofras ceremonias semejantes en Chankom y Tusik: Redfield, The folk, p. 95-96, en
donde concluye que son un ritual de fructificacion.

P2 Véase Najera, “Sobre el cardcter naturalista de los seres divinos de la creacién quiché en el Popol Vuh?,
pp. 1345-1346,

193 Margarito Molina, “La fiesta, su teoria y la practica en un santuario maya”, p. 939.

134 Ibidem. Por cierto que en el EI Titulo de Totonicapdn, p. 169, dos zapotales son el “4rbol de la vida” y el
“arbol de la sabiduria”™, sin embargo en este caso, como sefiala Carmack en su nota correspondiente, se trata
de una identificacion hecha por los misioneros,

%5 Robert Carlsen y Martin Prechtel “The flowering of the Dead”, p. 27. Compérese con Diego Duran,
Historia de las Indias, Vol. 1, p. 86-87, donde se refiere & un arbol que es cortado y plantado ritualmente en
el patio, a tal arbol se le llama fota, “nuestro padre”, “a causa de que a la redonda de €I, ponian otros cuatro
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Entre los lacandones se dice que, en tiempos antiguos, los hombres nacian entre las raices de la

ceiba, mds adelante lo hicieron en las raices del papayo; entonces los hombres vivian una etapa

paradisiaca en la que no existia el dolor. En el tiempo mitico el drbol desempefiaba la funcion de

madre del hombre. El relato, consignado por Marion Singer en su trabajo antropolégico durante el

tktimo cuarto del siglo XX, es el siguiente:

Hace tiempo, mucho tiempo, los hombres no morian ni nacian como ahora. No, todo era
mas facil. No habia dolor, no habia tristeza tampoco, porque no habia muerte. Tampoco
sufria una mujer para dar a luz, les voy a contar como nacian los nifios en aquelia época
de mis antepasados.

Cuando una mujer sentia que iba a tener un bebé, entonces se apresuraba, corriendo se
iba al 4rbol de ceiba. Con una escoba barria las raices del arbol, entonces aparecia el
bebé, Solamente lo agarraba y le daba pecho para amamantarlo, solita venia la leche. No
sufria nada, y el bebé llegaba bien contento de encontrar a su mamad. Pero no siempre era
muy facil encontrar una ceiba. Entonces Ah K’in Chob propuso que nacieran los bebés
en las rafces del papayo. Todos los lacandones tenian papayos en su acahual. Era mas
comodo para todos. Los bebés empezaron a nacer en el papayo. Sus mamas no sufrian y

tampoco morian, los Hach Winik vivian felices en aquella época.'*®

La sacralidad de la ceiba es idonea para simbolizar el
nacimiento ya que el recién nacido proviene del
4mbito de lo sagrado, sin embargo razones practicas
llevan a encontrar en el papayo un equivalente de la
ceiba; en ¢l fruto del papayo hay una abundancia de
semillas y, como hace notar Najera, cuando se separa
el fruto del tallo se ve correr la savia como uma
sustancia lechosa de tal manera que se puede
comprender que este drbol haya sido identificado con
la maternidad.” Es notable que existe un proceso de
acercar el simbolo a la vida cotidiana, de la ceiba que
crece en medio de la selva al papayo que crece en el
acahual. *® ® Se expresa la necesidad de que el
simbolo se haga mas cercano a las actividades diarias

de los lacandones.

. 6. Arbol de papaya. Carica Papaya.
Rzedowsky y Equibua, Flora.

mas pequefios, quedando €l como padre de los demds. Puesto el arbol grande v los cuatro pequefios en cuadra,
quedando fofa en medio, de cada arbolillo pequefio salia una soga de paja torcida y venia a atarse al de en
medio grande, de manera que de los cuatro arbolillos salian cuatro sogas y venian todos cuatro a atarse al

arbol de en medio que se decia tota.”

138 Marion, op. cit., p. 250. Después de citar el mito se apunta que més adelante las mujeres fueron castigadas

con los dolores del parto.

AlS?" Néjera, El umbral hacia la vida, p. 39-40.
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Avendafio y Loyola, en el siglo XVII, sefiala que el origen del hombre, para los itzdes de Tayasal,
se encuentra en el “yax cheel cab, el primer
4rbol del mundo™® Por su parte Nifiez de la
Vega al concluir el siglo XVII consignaba que
en el obispado de Chiapa “...tienen por muy
assentado, que en las raices de aquella seiba

son por donde viene su linaje.”'”

La ceiba en yucateco es llamada yaxché, arbol

verde, sagrado o central, pero en los Libros de
Chilam Balam se le denomina Yax Imix Che.
Niifiez de la-Vega dice que imos es el dia con Fig. 7. Glifo Imix. Dibujo Fragoso.

; Basado en Barrera Viasquez, “La ceiba-cocodrilo”
el que da comienzo el calendario, nombre que :

“alude a la seiba, que es un 4rbol...”"®

Barrera Vazquez propuso que el signo imix esta compuesto
de dos clementos: una “pluma corta” que pudiera leerse como ix, pluma en quekchi, ix es también el
nombre' de uno de los dias y significa jaguar o brujo; el otro eiemeiito es un punto negro al que
' ' rodean otros y que representa el pezoén de
una mama. ¥& ? i es pecho o teta e indica
el caricter generoso y femenino del
4rbol.’' En Yucatin se cree que las nifias
no deben jugar con los frutos de la ceiba
pues podrian crecer sus mamas demasiado;
tampoco los nifios deberian hacerlo pues
podrian adquirir caracteristicas

femeninas. ' Fie ®

La cetba es como un seno, guarda un

liquido que mantiene la vida. Este liquido

Fig. 8. Fruto. Ceiba pentandra. se identifica de manera clara con la savia
Rzedowski y Equihua, Flora,

del arbol. A la fecha, entre los chamulas se

138 Andrés de Avendario y Loyola, Relacion de las dos entradas que hice a Petén Itzd, p. 136.
1% Francisco Nifiez de Ia Vega, Constituciones diocesanas del obispado de Chiapa, p. 275.
5 Ibidem.

’:21 Barrera Vizquez, “1a ceiba — cocodrilo”, p. 187-188. :
% Mary Lee Kennedy,; Estudio-etnobotdnico de la ceiba, sip TES!S c ON
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habla de un 4arbol celeste en e que se amamantan las almas de aquellos nifios que murieron sin
haber sido destetados.™ El 4rbol central y prodigo nutre como un seno materno: es el arbol de leche

que procrea y alimenta al género humano.
Ixcacau

Las condiciones
climéticas que requiere
el cultivo del cacao:
abundante  humedad,
calor vy sombra,
explican que el cacao
se siembre en la costa
veracruzana |y en
diversas regiones del
érea maya. T8 ¥ Como

planta silvestre se le

puede encontrar en la 4 : .
Fig. 9 Cacao Theobrama cacao

selva amazonica. Ledn  potoprafia Michael Calderwood, Arqueolog:a mexicana, Vol I, nom. 12
propone que el origen

del cultivo pueda estar en el sur de México y Gi.ugutemala.164 Landa resalta la unportancm del
comercio, “oficio a que mds inclinados estaban”™, e indica que junto con unas cuentas de piedra el
cacao servia como moneda.'® Esta semilla'® tuvo una importancia fundamental dentro de la
econotnia mesoamericana, lo que se demuestra al recordar que los aztecas conquistaron el
Soconusco principalmente por la produccion cacaotera de la zona.'” La produccion de cacao en

Guatemala durante el periodo prehispanico era muy importante, ain en el siglo XVI Jos indios

3 Freidel et al. El cosmos maya, p. 181, citando un texto inédito de Welden Lamb. La idea del arbol que
amamanta a los niflos es comln a otros pueblos mesoamericanos, véase Doris Heyden, Mitologia y
simbolismo de la flora en el México prehispdnico, cap. 1.

164 Maria Bozzoli de Wille, Continuidad del simbolismo del cacao, del siglo XVI al siglo XX, p. 1-2. Toma
los datos de Jorge Leén “Area de origen y dispersion inicial del cultivo del cacao” en Actas del XXXIII
Congrese Internacional de Americanistas, Tomo |, pp. 251-258.

1631 anda, Relacién de las cosas de Yucatdn, p. 39.

1% E] grano de cacao es una semilla sin albumen que tiene la forma de una haba més o menos gruesc de2a3

cm. de longitud. Jean Braudeau El cacao, p. 30.
TESIS CON

167 paz Garcna;g'"[é Qna moneda, prehlspamca El cacao”, p. 35-36.
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mantenian sus huertas de cacao florecientes tal y como lo informa Juan de Pineda.” Entonces el

cacao era signo de riqueza.

Cuando Ixquic debia llenar Ja red grande con mazorcas cosechadas, invoco al Chahal, el guardian
de las sementaras junto a Ixtoh, Ixcanil, Ixcacau.'® Los nombres de estas formas divinas aluden 2 la
fertilidad: toh es lluvia, canil deriva de ganel que es el maiz amarillo y cacau es el cacao.' En el
Memorial de Solol4, a propdsito de un incidente militar entre quichés y cakchiqueles se menciona
que la causa fue que una mujer negd tortillas a un soldado quiché, se llamaba aquella Nimapam

Ixcacauh, “Ixcacauh la del gran vientre.”'”"

El cacao es una planta asociada a la fertilidad femenina. Por ello Ia Relacion de Santiage Atitldn se
consigna que en San Bartolomé se veneraba a Tabuc, cuyo nombre en nihuatl serfa Cihua Teutl
“Diosa hembra”. A su imagen de piedra se ofrecian sacrificios, incienso, hule, sangre — del
ziliembro viril — en diversas fechas y en especial “cuando empezaban a brotar la flor de los

cacahuatales.”'”

Por su parte Garcia de Palacio sefiala:

Antiguamente era tan estimado que nadie bebia del dicho cacao que no fuese cacique,
gran sefior o valiente soldado; usaban en el sembrarlo muchas ceremonias, escogiendo
de cada mazorca y pifia los mejores granos de cacao y, juntos los que habia menester, los
sahumaban y ponian al sereno en cuatro dias del plenilunio, y cuando los habian de
sembrar se juntaban con sus mujeres con otras ceremonias bien sucias.!”

Por tanto para su cultivo se realizaban ceremonias que incluian el acoplamiento sexual o el
derramamiento de sangre del pene. Su asociacion con la fuerza fecundante es expresada en la
bebida misma producida con la semilla, pues al menos entre los aztecas, como informa Bernal Diaz
del Castillo, se le utilizaba como afrodisiaco.'™ De hecho la etimologia de cacau se asocia al rayo,

175

el fuego, la fuerza y el color rojo,  todos estos términos pueden relacionarse sin problemas con la

fuerza sexual.

De la misma manera ocurre con el uso def cacao en la ceremonia de pubertad descrita por Landa: se

untaba la frente y los dedos de manos y pies de los muchachos ~ parece que de ambos sexos — con

1 Juan de Pineda, “Avisos de lo tocante a la provincia de Guatemala”, Apéndice VII a Relaciones
geogrdficas del Siglo XVI: Guatemala, p.306.

1% Popol Vuh, op. 38

1" Siguiendo la etimologia que propone Brasseur y que es consignada por Recinos en su traduccion al Popol
Vuh, nota 46.

Y Memorial de Solold, p. 146-147.

'™ Relaciones Geogrdficas del Siglo XVI: Guatemala, p. 105.

' Diego Garcia de Palacio, Carta-relacion, p, 74.

'™ Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espafia, p. 250.

1% Ramén Cruces, Lo gue México aporté al mundo, p. 52. ‘
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= Jirtguidoque e tiackdis dé-ciertdl-flores 4 de cacan-mdjadopdesieidotomagna- virgeny qadellos
decian, traida de los concavos de los arboeles o de las piedras de los montes.” El rito concluia

abriendo la posibilidad de fos j6venes para contraer matrimonio. '7°
El coito primordial

Bl Chilam Balam de Chumayel dice “Asi, pues, hijo, ve a traerme la resina celestial.” A lo cual se
contesta mas adelante: “He aqui la resina del cielo que se le pedird: el incienso labrado, en muchos
granos.”'” Roys traduce la “resina celestial” por “placenta del cielo”."”® En este sentido el arbol del
copal seria un arbol femenino y celeste, y la vuiva del cielo seria la hendidura que debe hacerse en
el tronco para extraer la resina. De nuevo la savia representa un liquido vital y la planta se

constituye en portadora de vida: madre.

En una frase del Ritual de los Bacabes se lee: “A la sombra del madero sagrado / fue el
alumbramiento / en medio del cielo.”” A la pregunta ceremonial “;Quién es su madre?” se
responde: “Ix Bolon Che”. Ix posee ¢l sentido de pequefio o femenino o puede ser una indicacion de
respeto, bolon de grande o nueve; Arzipalo traduce el término como “La excelsa comerciante” pues
resulta ser un paralelismo de Ix Bolon Ch’och’ol que traduce también como “La excelsa
comerciante”. El mismo dice en una nota que ix val sik che (a la sombra del madero sagrado)
guarda una relacion sintactica con Ix Bolon Che, Ix Bolon Ch’och’ol, Ix Paclah Actun (“La que
fornica en las cuevas™) e Ix Yal Hopoch (“La hija del escozor™).”® No me parece que se justifique
que Ix Bolon Che sea traducido como “La excelsa comerciante®, se estd refiriendo a un éarbol
sagrado a cuya sombra se realiza el intercambio econdmico y sexual. La alusion directa a “fornicar”
y la referencia al “escozor” indican el cardcter sexual de esta epifania arbérea del aspecto fermenino
de la divinidad creadora. Me parece que al Hamar a la madre Ix Bolon Che se esti considerando al
arbol del género femenino y se le estd dando un rango superior y de respeto, asi que me inclino mds

por “La excelsa arbol”.

Los fragmentos que el Ritual de los Bacabes conserva del mito de la creacién primigenia mezclados
dentro de las practicas curativas subrayan este papel creador que juega el arbol: “He aqui tu arbol /

he aqui la yerba/ Y fue que naci6 ahi / haciendo ruidos estruendosos su madre / venia / del centro

76 Landa, op. cit., p. 46.

7 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 6.

1" The book of Chilam Balam of Chumayel, p. 94. “This is the placenta of the sky which is demanded of him:
it is moulded copal-gum shaped into thirtheen layers.”

7% Ritual de los Bacabes, p. 291.

180 thidem.
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de los cielos.”.”® En la frase se aclara que el arbol primordial se ubica en el centro y desde ahi hace
q p

patente su capacidad generativa.

El Ritual de los Bacabes permite ubicar el sitio del coito y del nacimiento primigenio en el Acante

Acantun:

Y gimio cuatro veces / al nacer./ Cuatro gotas de sangre/ cuatro gotas de sangre
coagulada,/ detras del Acantun “Piedra-parlante™/ del Acante “Madero-parlante™./
Cuatro veces (introdujo) su lanza,/ cuatro veces el miembro,/ cuatro veces en las partes
blandas / y de ahi que naci6.'*

L.a energia sexual es la expresion de la fuerza creativa de las divinidades. La sexualidad es la fuerza
vital: “Es el semen de la creacién,/ ¢l semen del nacimiento.”'® La creacién es concebida como
resultado del acto sexual mismo: “...es tiempo de que nazcas / en la lujuria del coito,/ en la lujuria
de la noche.”'™ En el Ritual de los Bacabes la creacién se presenta como resultado de un
intercambio sexual entre una divinidad femenina cténica y una divinidad masculina urdnica quienes

son la manifestacién dual de una deidad andrégina que se esté autofecundando.’™

Asf la ubicacion
de esta union sexual en el Acante Acantun permite descubrir otro aspecto de la concepcion maya

acerca de como se genera el mundo: por el rbol fluye la savia de la vida, el “semen de la creacion.”

Entre mayas peninsulares y lacandones el pene es llamado arbol, che’; también el baston plantador
recibe el mismo nombre, asi como la bolsa de granos del cultivador se denomina nek, testiculos. %
De esta suerte es evidente una estructura simbodlica dentro de la cual la savia es el semen que lleva
en sf la fuerza fecundante. La unidn sexual es equiparada a la siembra, a la vez estd expuesta en el
tronco hundido en la tierra de cuyas raices brotan los bebés, como en el mito lacandén descrito hace
unas paginas. El flujo de la energia divina de la vida corre por el tronco del arbol y hace posible la

existencia sobre la tierra.

Villa Rojas informa que en Yucatan, al menos en la primera mitad del siglo XX, se creia que los

espiritus de los muertos ascendian por los diferentes niveles de los cielos a través de una ceiba

18 Ibidem, p. 267.

182 Ibidem, p. 291. La traduccién de Arzapalo resulta — me parece — poco clara para la comprensién de este
arbol — piedra, recuérdese que éste es el arbol de las ceremonias de afio nuevo a las que se refiere Diego de
Landa, Relacion de las cosas de Yucatém, p. 88-90, y que estdn representados en el Dresde 25 y 26, cuya
iconografia fue evidenciada por Thompson en 4 commentary on Dresde Codex, p. 93. Es el 4rbol del afio que
estd débil y por ello balbucea, apenas emite sonidos de enfermo, lo cual es el significado de Acan, véase
Morales, El dios supremo de los antiguos mayas, p.158-167.Se revisard con detalle este simbolismo en el
capitulo dedicado al arbol del tiempo y el espacio.

'8 Ritual de los Bacabes, p. 415.

184 rbidem, p. 363 — 364.

'8 Morales, EI dios supremo de los antiguos mayas, un acercamienio, p. 142-144

18 Néjera, £l umbral hacia la vida, p. 39-40.
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gigante.' La ceiba es también la residencia de la Xtabay, espiritu temible que como una
encantadora mujer engafia a los hombres para llevarselos al monte.'® En la fmix Che nace la vida
pero también se guarda la muerte. En realidad lo que pasa es que la muerte v ia vida no pueden

concebirse separadas en el pensamiento mesoamericano.

El juego de las dualidades esta presente constantemente en la cosmovision maya y asi, los dioses
creadores son cielo y tierra, masculino y femenino, blanco y rojo, fuego y nube; de la misma
manera el dcante Acantun es arbol y piedra, e Ix Bolon Che es pequefio (ix) y excelso {bolon),
femenino y masculino. El arbol es madre y padre y no es extrafio que una a su simbolismo vital el

de 1a muerte.'®

Muerte fecunda

El arbol en el juege de pelota

El signo de Imix, seno nutricio y 4rbol primigenio aparece inscrito en la pelota de numerosos
relieves que representan justamente el juego ritual caracteristico de Mesoamérica, @& ' De la

Garza e lzquierdo

consideran que esto
manifiesta que la
pelota es “un agente
en movimiento para
el crecimiento y la

regeneracion de la

naturaleza.” Afiaden

que con ello se Tate, Yaxchildn
confirma el cardcter

%7 Villa Rojas, Estudios etnoldgicos, p. 101. Se basa en Tozzer, 4 comparative study of the mayas and the
lacandones de 1907,

188 Tozzer, Landa’s Relacién de las cosas de Yucatan, p. 132.

%9 La idea es comin a Mesoamérica como puede observarse al revisar lo que afirma Lopez Austin:
“Tamoanchan es el eje del cosmos y el conjunto de los drboles cosmicos. En ella se dio el pecado. Los dioses
unieron las sustancias contrarias, originaron el sexo, y con él la produccién de otro espacio, ofros seres, otro
tiempo: el mundo del hombre.” Tamoanchan y Tlalocan, p. 101.
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del juego de pelota como rito para propiciar la fertilidad.'™ Se puede agregar, para reforzar esta
idea, que la pelota misma es fabricada con la savia de un é4rbol. El hule, Ia sangre y el semen

comparten la raiz k'ik."”" La pelota se concibe como depositaria de la fuerza vital.

Por otro lado, es notable encontrar en otros relieves con el mismo tema del juego que la pelota lleva
tallada una calavera. En realidad el juego de pelota es una ceremonia ritual de complejo
simbolismo. En ella aparecen la lucha del dia y de la noche, de la luz y la oscuridad, de la vida y la
muerte. La pelota alude al comienzo de los tiempos y al principio de la vida y, a la vez, se relaciona

con la muerte.

En la pared oeste del juego de pélota de Chichen Itzd un relieve muestra una compleja escena del
juego: ©& ' en el centro un disco con un crinec grabado representa una gran pelota a la izquierda
de la cual se puede ver a un jugador de pie avapzando con una navaja en la diestra, mientras que en
la otra mano sostiene del tocado la cabeza del personaje que, hincado, aparece a la derecha de ia

pelota; este ultimo personaje ha doblado la rodilla izquierda en el suelo, mientras su brazo derecho

oeste del Juego de Pelota, Chichén Itza.
Dibujo Schele. Schele y Freidel, Una selva de reyes.

sostiene un elemento zoomorfo, probablemente fa manopla. Del cuello emergen seis serpienfes con
manchas hachuradas seccionadas triangularmente y que representan los rombos caracteristicos de la

Crotalus durissus. Justo en el centro del cuello, separando en dos grupos de tres a las serpientes se

' De la Garza y Ana Luisa lzquierdo “El juego de los dioses v el juego de los hombres: Simbolismo y
caracter ritual del juego de pelota entre los mayas™
! Gerard W. Van Bussel, “Balls and openings. The maya ballgame as an intermediary”, p.250.
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ve brotar un tallo que se bifurca y dobla cubriendo gran parte de la seccion superior del centro de la
escena, mostrando hojas y nendfares..'

Najera considera que las serpientes “simbolizan la sangre, la energia vital que abandona el cuerpo
humano, la vida que se escapa”;'” afiado que esta sangre sirve para perpetuar la vida, no de otra
manera pudiera explicarse la proyeccion vegetal entre las serpientes. En la imagen se hacen patentes
las relaciones simbolicas entre la decapitacion y el nacimiento de la vida —~ sangre y plantas —. El
mismo tema puede encontrarse en una vasija tripode del periodo clasico tardio fotografiada por
Hellmuth en la que se distingue a la izquierda un personaje con una cabeza cercenada en la mano;
frente a €l aparece el cuerpo del jugador de pelota a quien se le ha arrancado la cabeza, de su cuello
emergen seis serpientes — la sangre —; a la derecha una cabeza humana sirve de base a formas

vegetales ondulantes.' En la cancha del juego de pelota ocurria el sacrificio generador de la vida.

En el Quiché English Dictionary preparado por Edmonson se lee que Pugubal Chaah es ¢l
“polvoriento juego de pelota, un sitio del inframundo.” Debe afiadirse que chaah tiene el doble
sentido de cenizas y juego de pelota.™ Por ello es que Ximénez traduce que Hun Hunahpu y Vucub
Hunahpu fueron sepultados en “el muladar donde arrojaban la ceniza.”’® Apegados al sentido de la
palabra deberia decirse que fueron sepultados en Ia cancha polvorienta, con més precision en el
lugar de las cenizas; por cierto que esto probablemente aluda al campo fertilizado por la quema,
preparado para la siembra. Asimismo hom en quiché es ignalmente tumba y cancha.’ EI espacio
destinado al juego de pelota en el inframundo parece implicar el doble simbolismo que poseen las

entrafias de la tierra: tumba y matriz.

En el Juego de Pelota de Copdn los muros estan decorados con guacamayas, glifos de akbal, huesos
de ahau, y cruces kan, aparecen también mazorcas de maiz y elementos vegetales.”™ La guacamaya
es un ave asociada con el calor de los rayos solares y, de acuerdo con De la Garza aparece aqui
porque en el juego el Sol se pone en movimiento ritualmente.’” Sotelo, por su parte, considera que

la guacamaya es la cratofania del sol cenital.®® En contraste Akbal es el signo de la noche y la

192 Alfonso Arellano, comunicacién personal.
3 Ndjera, El don de la sangre en el equilibrio césmico, p. 178.
9% Maria Teresa Uriarte (coord.), EI Juego de pelota en Mesoamérica. Raices y supervivencias, p. 225.
¥ Munro Edmonson, Quiché English Dictionary.
' Prancisco Ximénez, Historia de la provincia de San Vicente de Chiapa y Guatemala de la Orden de
Predicadores, p. 19.
7 Van Bussel, op. cit., p. 247.
18 Jeff Karl Kowalski, “Las deidades astrales y la fertilidad agricola”, p. 325.
19 De 1a Garza, dves sagradas de los mayas, p. 50 — 59.
2% Sotelo, Los dioses rectores de los Katunes en los libros de Chilam Balam.
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oscuridad. La muerte y la noche se asocian a la vida y el dia. En medio de estos opuestos se gesta la

existencia cosmica y humana expresada por los elementos vegetales y las mazorcas de maiz.

Como se sabe Hun Hunahpu y Vucub Hunahpu fueron sacrificados por los sefiores del inframundo
y se le cdrfé la cabeza al primero. Néjera analiza esta forma de sacrificio haciendo notar que esta
asociado a la guerra —en el uso de las “cabezas trofeo” — asi como con ritos de fertilidad agricola.””
Ambas vertientes de la decapitacion me parece que confluyen en el juego de pelota: modelo ritual

de la guerra y ceremonia para propiciar la fecundidad.

Cuando los sefiores de la noche deciden que se coloque la cabeza de Hun Hunahpu en el drbol lo
hacen para que sea sefial de su triunfo, una victoria que por cierto se ha logrado con trampas antes
de comenzar ia batalla; sin embargo, prodigiosamente los gemelos se perpetuardn a través de la
milagrosa fructificacion del drbol de jicaras, Crescentia cujete. "™ ' Los frutos de esta especie
arbérea llegan a tener cerca de 15 cm. de didmetro con una cubierta dura; son globosos, de pulpa
abundante.”” La forma y la dureza de la jicara ademas de hacerla til como contenedor de liquidos,
permite asociarla a la forma de una cabeza humana. Por elio, el Popol Vuh sefiala “El fruto redondo
estaba en todas partes; pero no se distinguia la cabeza de Hun Hunahpt; era un fruto igual a los

demas frutos del jicaro.”®

Fig. 12. Arbol de jicaras. Crescentia cujete.
www.google.com/images/crescentia cujete

! Najera, op. cit., p. 170-184.
% José Sarukhan y T. D. Pennington, Manual para la identificacién de campo de los principales drboles

23 popol Vuh, p. 35., o TESIS C@N _
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La decapitacién de Hun Hunahpu no significa el fin de sus potencialidades, por el contrario,
multiplica su capacidad creativa.®™ Asi como los
frutos del arbol caen y esparcen sus semillas, la cabeza
cercenada es simbolicamente el fruto lleno de semillas
que podrd reproducirse. La carne, continfia el texto
quiché, solo embellece la cara — por eso, con razdn,
[xquic dird a su padre que ella no ha conocido ¢l rostro
de ningn hombre — en el arbol solo estdn las duras
calaveras, solo huesos indtiles; pero la descendencia
no se pierde debido a la saliva. La hija de
Cuchumaguic, que desea probar el fruto del arbol
extenderd su mano, recibirda un chisguete de saliva,

simil de la eyaculacion, con el que quedara fecundada.

El arbol de jicaras es la personificacién vegetal del

mismo Hun Hunahpu, Tras la dura céscara el jicaro

guarda upa abundante pulpa y unas semillas negras,

planas y circulares. Al secar el fruto se le extraen las Fig. 13. Planta de maiz. Zea mays.
. i Fotografia Claudio Contreras,
semillas  y entonces puede emp.leai_‘se_l_g comd  Arqueologia Mexicana, Vol. V, nim. 25,

recipiente. Los crineds también son utilizados como

vasija segin queda consignado en el Rabinal Achi.*” En el pasaje mitico del Popol Vuh ¢l craneo de
Hun Hunahpu guarda la sustancia que le permitira perpetuar su propia existencia a través de la
descendencia. Ndjera sefiala la relacion que existe en yucateco entre la cabeza y ¢l origen o
motivador de las cosas.’® De esta suerte el 4rbol de jicaros que crece en el Puqubal Chah representa
coémo la vida se conserva a través de la muerte. El 4rbol de jicaras conserva la sustancia de la vida,

en palabras de Sotei'o:_'

Los huesos son ¢l armazdn del cuerpo, vy después de Ia muerte es lo que mas permanece.
Simbolizan tanto la muerte misma como lo que sobrevive después de la muerte. Por ello
pueden asociarse si no con la inmortalidad, si con la fuerza y la firmeza que se conserva
después de Ia muerte; con el germen de la existencia.”®’

¥ En un pasaje posterior Hunahpu sera decapitado en este caso por un murciélago. Su cabeza serd puesta
entonces en el juego de pelota. Ixbalangué hard una cabeza artificial con una tortuga y engafiard a los sefiores
de la muerte sustituyendo en la cancha una cabeza por otra para devolverle a su hermano la que le
corresponde. La cabeza — tortuga caerd rompiéndose.

5 Najera, op. cit., p. 175 comentando un pasaje de el Rabinal Achi.

% Ibidem, p.184.

7 Sotelo, Los diases antropomorfos en el Codice Madrid, p. 144.
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Las cajias de maiz

El maiz (Zea mays) no es un arbol, es un cereal de la familia Graminaceae y la subfamilia de las
meydeas.” & 3 Sin embargo el tronco de la planta, conocido como cafia, se le llama en yucateco
Ixim che, literalmente: “arbol de maiz” o “tronco de maiz.” En el tablero de la Cruz Foliada de
Palenque ™% '¥ la planta de maiz ha sido intencionalmente equiparada con el arbol cosmico; por
otro lado, al iniciar este capitulo se hacia notar que la sagrada piedra — grano de maiz germina no
necesariamente en una planta de maiz sino también puede hacerlo en una ceiba. No se frata de un

contrasentido, para el pensamiento religioso la planta de maiz o la ceiba son sblo expresiones

concretas de una planta mitica que, en este caso, esta representando el origen del cosmos.

Fig. 14. Tablero del Templo de la Cruz Foliada.
Dibujo Linda Schele.

Ahora bien, adelante se podra comentar la importancia del maiz como representacion del eje del
mundo. Por lo pronto se puede insistir en que a semejanza del arbol de jicaras la cafia de maiz, ixim
che, es también un cuerpo humano al que debe decapitarse para reproducir la vida. La mazorca es
representada como una cabeza humana, va sea en la planta o depositada como ofrenda.”™ Los

atitecos llaman muk, “el enterrado” v jolooma, “calaveritas™, a los granos del maiz.”'® En chol biik

2% Cruz, op. cit, p. 13.
29 Niajera, op. cit., p. 181-183.

210 Freidel et al., op. cit., p. 281. TESIS CON -}
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T Garber et.al.,

es interior, semilla y espiritu.”!' La semilla fructificara en planta, como el hueso sirve de base a la
carne y la muerte es la condicién previa para el surgimiento de la vida. La semilla de maiz se
convierte en cafia de maiz cuyas mazorcas maduras son las cabezas decapitadas de las que se
obtendrin nuevas “calaveritas” que convertidas en “enterrados” brotardn como nuevas cafias de
maiz. Afiddase que el jade, identificado con el grano de maiz en la tun-gracia del Chilam Balam de
Chumayel, es probable que se coloque en la boca del muerto no tanto para en ella depositar el
aliento vital del muerto sino porque la piedra era una especie de alimento que aseguraba que la vida

se perpetuaria.”"

Sotelo hace notar que en varias paginas del Codice Madrid (7b, 29 by ¢y 91 b) el dios A aparece a
horcajadas llevando en sus manos al maiz, significando la germinacién de la planta tras haber sido
enterrada la semilla. Con las piernas abiertas y llevando en sus manos y pies representaciones del
dios E o granos de maiz el dios A asume una de las posturas del parto en Mesoamérica: morir es

parir.m (Fig. 15)

Fig. 15. Madrid 29b. Zos cédices mayas

Se evidencia un patrén simbolico recurrente a todas las sociedades agricolas: el ciclo perenne de la

muerte y la vida. Hablando de la concepcidn religiosa que surge en el neolitico Eliade sefiala:

Continuamente nos tropezaremos con ideas religiosas, con mitologias y representaciones
rituales solidarias del ‘misterio’ de la vida vegetal. Porque la creatividad religiosa fue

1 Ibidem
‘op cit., p. 226 ‘, o
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suscitada no por el fendmeno empirico de la agricultura, sino per el misterio del
nacimiento, de la muerte y del renacer identificado en el ritmo de la vegetacién.**

El Popol Vuh ofrece de nuevo una ilustracién vivida de este concepto: Hunahpu e Ixbalanque
siembran en el centro de la casa una cafia para que Ixmucané pueda saber de la suerte de sus nietos
en el inframundo. La planta se secard cuando los muchachos sean asesinados por los Sefiores de la

Muerte, pero reverdecera cuando estos renazcan para triunfar definitivamente.”"?

Arbol del sacrificio

El sacrificio produce la vida. Esto es lo que se expresa en los chorros de sangre convertidos en
serpientes o formas vegetales en algunos relieves del juego de pelota. Este motivo estd vinculado al
arbol. Primero en el sacrificio por flechamiento, durante el cual el hombre que se ofrece a los dioses
es atado a un poste. En su traduccion a los Cantares de Dzitbalché, Barrera Visquez sefiala que el
nombre del primer canto, X Kolom Che debe traducirse como “El arbol o columna del desollado o
del herido™'® Atado a este 4rbol sacrificial €l hombre ofrendado a los dioses es invitado por el canto
a endulzar su animo para servir de mensajero y traer bienestar a la comunidad: “Rie bien, enddlcese
tu 4nimo, porque th eres a quien se ha dicho que leve la voz...””"” Los genitales serdn los primeros
miembros heridos durante este sacrificio porque, evidentemente se trata de un ritual propiciatorio de
la fertilidad,”'® ®¢ 19

Fig. 16. Graffiti de Tikal, Templo 2. .
Najera, El don de la sangre en el equilibrio cosmico.

214 Bliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, V. I, pp. 56-57.

2% La vida de los gemelos se encuentra depositada en la planta como un “alma externada”. Véase James
George Frazer, La rama dorada. Magia y religion, p, 749-750. El maiz tiene la ventaja de regenerarse, asi la
muerte de los gemelos solo serd una fase del proceso vital de la planta.

2 Cantares de Dzitbalché, p. 356.

27 Ibidem. p. 358.

*¥ Néjera, op. cit., p. 185.
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¥Owarvez eh’chatbol ta muerte setrimsformma entvida en-reseeta BeBresdle 34,7 Aidondera un
hombre le ha sido arrancado el corazén y descansa muerto sobre el vientre del arbol cuyas raices

son dos cabezas de serpiente. Sobre esta imagen Najera sefiala, entre otras cosas, que:

...el 4rbol en el codice simboliza un eje del mundo que surge del corazén y que contiene
el germen de la vida; ademds podria expresar también gue el cosmos entero se renueva
gracias al hombre que da su corazén para alimentar a las deidades.”

No hay duda, en el arbol se expresa que la muerte y la vida se generan mutuamente.

Fig. 17. Dresde 3a. Los cddices mayas.

Las energias cosmicas

El cosmos se anima por la fuerza sagrada que se expresa en esa alternancia de la vida y la muerte,
Tal fuerza sagrada se concreta en las divinidades y se representa como un liquido sagrado. En
contextos diversos es posible reconocer la idea de que dentro del tronco del 4rbol circula una

sustancia cargada de la energia vital del cosmos.

¥n el interior del tronco

Entre los tzotziles a las plantas se les debe tratar con respeto, de no ser asi pueden quejarse ante los

duefios de la tierra y ante nuestro sefior en el Cielo; las plantas poseen un espiritu.””® Cuando se
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cuida el grano de maiz o se evita maltratar a un arbol pues se concibe que en ellos habita una
entidad espiritual que debe ser respetada. Entre los mayas peninsulares se llama ka'an che’ a la
“banca” (cruz, altar de piedras 0 mesa ritual) en donde se aposenta el espiritu divino, es decir el
altar™' ©¢ 19 £y ¢] diccionario quiché de Edmonson se lee que Jmox es un 4rbol, luego se afiade que
es el espiritu del interior de la montafia.”* El drbol o el poste de madera es considerado como una
especie de recipiente, en €] descansan o habitan los espiritus. Por eso el Memorial de Solold dice
que fueron encalados los troncos huecos de los drboles con excrementos de animales para en ellos

instalar Ia imagen de Chay Abah.””

Fig. 18. Caan che’, ceremonia de Ch'a chak, Yaxuna.
Fotografia Freidel. Freidel et al., El cosmos maya.

Agua fecunda

En Dresde 33¢c & ' se puede ver un gran rectingulo dispuesto verticalmente con las esquinas
curvadas, hacia el interior pequefias lineas curvas se unen enire si formando otro rectangulo, dentro
de €l en la parte baja se distinguen franjas azules de dos tonos y sobre ellas la figura del dios B; en

la parte superior del rectangulo exterior se desprenden cuatro ramas que rematan en una hoja

¢ Robert Laughlin y Dennis Bredlove, “La rama dorada: Magia y botdnica en Zinacantin”, p. 352.

2! villa Rojas, op. cit., p. 160 — 162.

22 Edmonson, Quiché English Dictionary

3 Memorial de Solold, p. 139. Por cierto que de nuevo puede encontrarse aqui la solidaridad piedra - arbol,
pues Chay Abah es la Piedra de Obsidiana, sobre este tema se profundizaré en el capitulo cuarto.

A o
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acorazonada. Se trata de un tronco en el que aparentemente es posible ver el interior, se ha

ahuecado el tronco para en &l mostrar al dios acuatico y fecundo que lo habita,

Para Thompson el arbol se liama kakche y lo identifica con el
ébano.”* Kelley por su parte sefiala que Knorozov lo leyé i
como pocte, “matorral”, con lo que no concuerda pues en
tzeltal pok es resina por lo cual propone que deba leerse el
arbol de resina.””® Resulta en efecto plausible la hipdtesis de
Kelley sobre todo si tomamos en cuenta que lo representado

es justamente el liquido que se encuentra dentro del drbol.

Chaac es el sefior del agua'y el patrono de la agricultura.
Como seifor del agua su poder no se restringe a la lluvia,
también abarca el agua que se déposit& en los cenotes, la que
corre en los rios y la que se eleva desde la tierra en forma de
vapor para formar las nubes.”” No escap6 al pensamiento
maya la capacidad del agua para recorrer los diversos planos
cosmicos y por ello Chaac, personificacion de la fuerza

sagrada del agua aparece igualmente asociado a la tierra que

al cielo.”’ En esta escena el agua depositada en el tronco del

Fig. 19. Dresde 33¢
Los cédices mayas

arbol permite reflexionar que para los escribas del Cédice

Dresde e} arbol guarda dentro de s la energfa de la vida.
1tz, ] semen

La vida latente en el interior del arbol se manifiesta con mayor claridad en la savia: Itz. En el
Diccionario de Motul la entrada de Itz dice: “Leche, ligrima, sudor, resina o goma por quaxar de
arboles y de matas y de algunas yervas.”™ Revisando estos conceptos se puede notar en
primerisimo lugar su identificacién con la leche, alimento que se guarda en el pecho de la madre,
Im, como en el arbol Imix. También se identifica éon aquellos lquidos del cuerpo, ¢omo el sudor o
la lagrima: itz se encuentra también en el interior del hombre. Finalmente es la. savia o la resina de

los drboles. El término se utiliza para designar: lo lleno de vida. Esto Gltimo se hace evidente en la

224 Thompson, Un comentario al Cédice de Dresde, p.248.
225 David Kelley, Deciphering the Maya Script, p. 126.

7 Una reflexion profunda y sintética sobre el simbolismo de Chaac se encuentra en Mercedes de la Garza
“Chaac, ¢l dios que sabe muchos caminos” en drqueclogia Mexicana, V. 11, N. 11, p. 38-43.

27 Sotelo, Los dioses antropomorfos en el cédice Madrid, p. 155.
28 Calepino de Motul. Diccionario maya — espafiol, p. 379.

72




1, 46

expresion yan yitz ya i “tiene va leche de amor, anda ya en garzonia, comienza ya a bellaquear o
sabe ya que cosa es mujer o la mujer que cosa es varén.”?? A través de la identificacion con el
semen itz hace patente su sentido de fecundidad y vida.

Lizana, en el Devocionario de Nuestra Sefiora de Izamal, se refiere a Yizamat Ul, que “Quiere decir

el que recibe y posee la gracia o rocio o sustancia del cielo”;”°

¢l mismo Dios, continda Lizana, se
autodenomina Ytz en caun, Ytz en muyal: “soy el rocio y sustancia del cielo y nubes.”.”' iz es lo
que otorga vida, el fundamento de la existencia. Estd presente en todo, se puede ver en el rocio de la
mafiana, en el néctar de las flores y en las secreciones del hombre y de los arboles. Es también la
lluvia cayendo del cielo. En observaciones de 1986 y 1989, Freidel consigna que en Yaxuna,
durante las ceremonias de Ch'a Chak la cera que gotea de la vela en el centro de la mesa ceremonial
representa el ifz celestial. La vela se encuentra justo debajo del “hoyo del cielo” formado por una
plataforma colgante con trece jicaras que pende justo del punto donde se intersectan los dos arcos

de la enramada.™
Hule

El néctar celestial fluye en el tronco dé los arboles y sirve para alimentar a los dioses. La goma de
hule se obtiene sajando la corteza del 4rbol, comienzan entonces a caer gotas blancas que se
solidifican rapidamente. De esta savia se elaboran las pelotas que s¢ utilizaran en el Juego de Pelota.
Motolinia informa que se recogian aquellas gotas del hule en papeiés que junto con otros en fos que
se depositaban gotas de sangre se ofrecian a los dioses.” Se ha dicho ya que la palabra yucateca
k’ik’ se puede utilizar indistintamente para sangre o hule. Los jugos vitales del hombre y del érbol

se han identificado.
Sangre

El itz es la sangre vegetal. En el Ritual de los Bacabes se puede leer: “Extendida y burbujeante /esta
el agua también / mas no es el agua,/ sino la sangre;/ mejor dicho, la sangre coagulada,/ en el

4rbol.”* A Ia inversa la sangre humana es sustituida simbélicamente por sustancias vegetales:

2 Ibidem,

® Bernardo de Lizana, Historia de Yucatdn, devocionario de Nuestra Sefiora de lzamal y conquista
espiritual, p. 4.

B2 Ibidem,

2 Freidel et al., op. cit., p. 52-53,

23 Toribio de Benavente o Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espafia, p. 35.

% van Bussel, op. cit., p. 250. ' '

23 Ritual de los Bacabes, Trad, Arzapalo, p. 274.
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Thimalropetdes dewangt el dnatroipotds dervanprevoadbndal bhit eheireverde Herdzwmano,/
de la misma mano;/ las lamié / se las Hevé a la boca./ El achiote rojo / es lo que se levo
a la boca./ Contemplé el nacimiento,/ contemplé la creacion./ Mamé / al nacer.

El liquido rojo elaborado con la semilla molida del achiote se identifica con la sangre. De nuevo la
sangre vegetal es como la leche que se mama al nacer. La sangre humana y el liquido que corre en
el interior de las plantas es simbélicamente equivalente, por ello los chorros de sangre que surgen

del cuerpo decapitado del jugador de pelota sacrificado puede convertirse en plantas o en serpientes.

En el Popol Vuh Ixquic ofrece a los mensajeros de su padre en lugar de su corazon resina roja que
cuajada pudo ser confundida con su corazén. En una jicara se la presentaron a los Sefiores de la

muerie:

- Muy bien. Veamos, exciamé Hun Camé. Y cogiéndolo con los dedos lo levanto,
se rompid la corteza y comenzd a derramarse la sangre de vivo color rojo.

- Atizad bien el fuego y ponedlo sobre las brasas, dijo Hun Camé.

En seguida lo arrojaron al filego y comenzaron a sentir el olor los de Xibalba y
levantandose todos se acercaron y ciertamente sentian muy duice la fragancia de la
sangre.??’

La sangre es, para ¢l pensamiento mesoameticano, factor de la fertilidad. I.a sangre derramada
sobre la tierra durante el sacrificio asegura la abundancia.™® Los tzotziles consideran que en la

sangre circula el espiritu.®*
Copal

Otra resina fragante es la del copal, alimento de los dioses, como la actual cera de las velas. De
nuevo el Popol Vuh nos sefiala diversos tipos de copal, pom, de acuerdo con la deidad a quien se le
ofrece.’® En la actualidad, las bolas de copal son contenidas en hojas de maiz, en Momostenango
en ocasiones el paquete entero se arroja al fuego.”*! Es probable que el copal encarne la esencia vital

que también reside en el grano de maiz.

Puesto que la resina fragante que se ofrece a los dioses es iz, resulta explicable que algunos
incensarios sean identificados con los rboles. En ellos es evidente que estamos frente al tronco de
la Imix Che, el arbol teta que guarda la leche, el itz, que en el incensario se convierte en el copal que

se ofrenda a los dioses.

26 thidem, p. 287. Como se sabe en el Ritual de los Bacabes se interpolan los datos practicos para el oficiante.
B7 popol Vuh, p. 37. Recinos aclara que la resina proviene del Chuh Cakche, Croton sanguifluus, cuya savia
tiene la densidad y el color de la sangre.

8 Diccionario de antropologia mesoamericana, V. 2, p. 414,

9 Guiteras, op. cit., p. 173.

20 bidem, p. 73y 75..

M1 Ereidel ef al,, op. cit., p. 182.
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Cuevas demuestra que en los incensarios localizados en el
Grupo de las Cruces de Palenque se puede reconocer la
imagen de la ceiba ~ cocodrilo: el rostro del dragon Imix es la
base; el Sol, diurno (G 1) o del inframundo (G III) aparece en
el transito por el tronco del eje cosmico; aves con alas
serpentinas se representan en lo alto y sobre ellas en
ocasiones la imagen de K’awil (G II), advocacién de Bolon

Dz’acab la deidad de la fecundidad vegetal y el linaje

gobernante.©# 2

Durante el tiempo sagrado del ritual, los incensarios eran
receptacufos en donde encarnaban los dioses, y mediante
la quema de resinas aromdticas y de sangre se realizaba
el proceso de alimentacion y comunicacién con esas
divinidades. Es por eso que los incensarios tienen una
forma cilindrica y vertical, como el tronco de un arbol,
hueco en su interior, por donde esas esencias arométicas
flufan a través de los diferentes niveles del cosmos, asi
como la savia, la sangre vegetal, corre por el interior de
los arboles.”*

Agua, sangre, leche, semen y resina de darbol: liquidos

Fig. 20. Incensario, | preciosos, sustancias vitales, energias que circulan en el arbol
Grupo de las Cruces, Palenque.

Fotografia Pacheco, Rafces y, por ello, animan el flujo constante y dialéctico del

cosmos. 2

Dualidad y unidad del arbol

Unién del cielo y de la tierra

En lzapa, sitio profoclisico zoque en el que se reconocen algunos elementos precursores de la
cultura maya, la estela 2 muestra la representacién de un drbol mitico.™® * Stirling fue el primero

en reconocer que podia verse un arbol de jicaras. Tal identificacion fue posteriormente respaldada

¥2 Martha Cuevas Garcia, “Los incensarios del Grupo de las Cruces, Palenque™, p. 56.

3 Cada uno de estos liquidos implica un simbolismo propio de suyo muy rico. EI agua supone lo virtual, los
gérmenes y por tatito la condicidn de la existencia; no olvidemos que el agua es la que posibilita la buena
cosecha y por tanto no se puede entender la vida sin el agua. (Eliade, Tratado de historia de las religiones, p.
199). La leche por su parte es la que alimenta y permite el crecimiento del infante. Las recién paridas deben
alimentarse fundamentalmente de maiz puesto que de eso se constituye la leche que dard forma al ser
humano. {Véase Najera, El umbral hacia la vida, p. 220). La sangre es el liguido caliente que corre por el
cuerpo para proporcionarie la vida v que el hombre derrama en sacrificio para perpetuar la existencia
(Diccionario de antropologia mesoamericana, V. 2, p. 414-415.) El semen por su poder de procreacion es el
liquido que lleva las semillas que fecundan el vientre materno. La solidaridad simbdlica de todos estos
liquides se establece ciertamente en tanto que todos ellos de una u otra manera representan la esencia de la
vida, L ‘
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por Norman en su espléndido trabajo sobre la escultura de este sitio.”* En efecto puede reconocerse
un arbol de cuatro ramas delgadas cuya base estd ocupada por una cabeza fantdstica con la
mandibula descarnada; la pata de un saurio o felino se distingue a la derecha del espectador; se trata
de una variante del drbol animal caracteristico de la iconografia izapefia. Las hojas de Crescentia
cujete son simples y se aglomeran alrededor de pequefias protuberancias de las ramas, lo cual dista
mucho de ser la apariencia del rbol representado en esta estela de Izapa, en donde se asemejan mas
a hojas de palma. Los frutos, en cambio, circulares y pegados a las ramas o al tronco corresponden |
Jprecisamente a la_forma y a la manera en gue crecen en el jicaro, aunque también crecen asi los del
cacao. En realidad me parece que se trata de una interpretacion libre de un arbol mitolégico cuya

imagen se origina en una especie arborea concreta pero que se aleia de la realidad fisica.

| ' Fig. 21 Estela 2, Iiapa. Dibujo Ontiveros.
De la Garza, El universo sagrado de la serpiente entre los mayas

Los frutos representados son nueve, quedando uno en el centro del tronco y cuatro a cada uno de los

lados. Sobre el érbol desciende una figura antropomorfa alada y a sus lados dos personajes parecen

dirigirse a ella. Las alas lievan bandas cruzadas, elemento que identifica al cielo en la pldstica maya,

y el tocado es el de un dragdn semejante al que sirve de base al arbol; el perfil de esta cabeza

fantastica se repite en el perimetro de las alas. Norman establece paralelismos con el Chilam Balam

*4* Norman, Izapa sculpture, p. 92 — 94. TE@IS CON
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de Chumayel recordando que Ah Uuc Cheknal fecunda a Itzam Cab Ain y aunque declara que es
hipotética su relacion con el Popol Vuh insiste en que puede notarse una misma concepcion: el

sagrado arbol es el medio simbolico por el cual el alma trasciende la muerte.”*

A mi me parece que
ademds aqui se hace patente la integracion de la fecundidad terrestre y la fertilidad celeste, un

motivo que sera recurrente en el pensamiento maya y que en [zapa se esta prefigurando.
La dualidad y unidad del dios creador

El dios supremo de los antiguos mayas®® es en expresion del Popol Vuh: “Nuestro Padre, Nuestra
Madre”, “Vientre del cielo, vientre de Ja tierra.” Representado comunmente en los codices en forma
masculina como el dios D, tiene también una forma femenina que permite reconocerlo como una
deidad androgina. Asi, como tiene un rostro solar en el dia (I/ uich kin), muestra un rostro lunar en
Ia noche (u uich akab). El dios supremo es ftzam Caan Itzam Cab, el Primer Chamdn del Cielo y de
la Tierra, que posee los secretos de iz, el liquido precioso que anima al cosmos, la esencia de la
vida. Su poder generador se bace patente en el fuego que, ya sea descendiendo del cielo en forma de
ave o abriendo las piernas como fogosa vagina, representa el momento de la hierogamia primordial.
El creador es un Incendiario, Ah Chuc, blanco y rojo, semen y fluido menstrual uniéndose para dar
origen a la vida. Este dios expresa la bipolaridad de la realidad, es a la vez macho y hembra que se
fecunda a si mismo. Para los mayas el dios creador es concebido como pleno debido a la fusion de
los sexos femenino y masculino, de la tierra y el cielo. Su perfeccién proviene de que posee tanto la
fuerza magico religiosa del sexo femenino como la del sexo masculino, s¢ trata de una deidad que

hace coincidir en si mismo los opuestos.”’

La unidad de la dualidad manifiesta del cosmos se simboliza en la serpiente emplumada o el dragén
bicéfalo. La interdependencia de la vida y de la muerte expresada en la regeneracion continua de la
vegetacion es otro ejemplo de esta forma de percibir la realidad. Villa Rojas informa acerca del dios
creador de los lacandones, Nohoch Chac Yum y dice: “Por lo gue toca a su genealogia, todavia se
conserva en la mitologia la idea de haberse originado de la uni6én de dos personajes que llevaban
nombres de flores: Chac nicté (Plumeria rubra) el padre y Sac nicté (Plumeria alba) la madre.™*
249

La unién de dos vegetales de colores alusivos a la sangre y al semen en el contexto de la creacion,

en este caso del hombre, reaparece en el Popol Vuh, en donde la suerte es echada con los granos de

3 Ibidem, p. 94.

%% Sintetizo las ideas expuestas en mi tesis de licenciatura: Alberto Morales, El dios supremo de los antiguos
mayas, un acercamiento, s

%7 Acerca de la coincidentia opposzgorum y sus imphcacmnes sunbéiicas Eliade, Mefistdfeles y el andrégino,
8 Villa Rojas, op. cit., p. 320-322.; i ‘ :
9 Nétese que lo masculmo se identifica, co;‘g %:} £QJ0, la §ah yf 'lo femenino con lo blanco, la leche. Las
secreciones vaginales también son blanquemnas .coma_ gl é‘ét‘néﬁ

e, B
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maiz y de tzité, este dltimo Erifrina
- cordfidderdron cayd-fruto es una vama
con granos rojos semejantes a los del
frijol.®® En el texto quiché se alude
directamente al coito entre los granos:
“Th, maiz, th, tzité; 0, suerte; td,
criafura: junios, ayuntaos! Les dijeron
al mafz, al tzité, a la suerte, a Ila

criatura.”®!

Coincidencia de opuestos en el drbol

Una serie de imégenes en paralelo nos
muestra al arbéreo Itzam Na con el dios
de la muerte. En Dresde 15a % Pge
ven el dios D y el dios A con los brazos
cruzados en la parte inferior y las
piernas alzadas sobre la cabeza. No hay
indicacion de un plano inferior en el -
dibujo logrindose el efecto de que
parezcan descender; sin embargo mds
que cayendo del cielo sus brazos hacen
suponer que estdn descansando sobre la
tierra. Una de las piernas de A se
convierte en una rama con dos hojas, de ’
entre una de sus axilas brota otra rama
de solitaria hoja; el tobillo y el codo de
D se resuelven en un nédulo del que

emergen dos hojas, también de su axila

emerge una delgada rama ondulante que

termina en una hoja. Fig. 23. Dresde 15b. Los cddices mayas

20 popol Vuh, nota 9, p. 16.
B Ibidem, p. 17. -




Fig. 24. Dresde 69
Los ¢odices mayas

Fig. 25. Fruto de chakah,
Rzedowski y Equihua, Flora.

52 Cantares de Dritbalché, p. 382-383. | FALLA DE OR_IGEN

53 Libro de Chilam Balam de C]zumayel p. 160,

254 Véase la nota 155.

La escena anterior se complementa con la de Dresde 15b, ¢ 2
en este caso las dos figuras también muestran nodulos con hojas
son el cuerpo de un muerto y el dios B, Chaac. Este Gltimo porta
en sus manos el glifo de la semilla de la que brota el arbol. La
imagen no puede ser mas clara, estamos frente a la concepcion
dual de la vegetacion representada por los opuestos que se

complementan: Ia vida y la muerte.

En el poético lenguaje de los Cantares de Dzitbalché se nos
informa que sobre la cetba anidan aves que son tanto del dominio

del lado masculino de la divinidad, como de su aspecto femenino:

jAllf cantas torcacita en las ramas de la ceiba. Alli también el
cuclillo, el charretero y el pequefio kukum y el sensontle!
Todas estin alegres las aves del Sefior Dios. Asimismo la
Sefiora tiene sus aves: la pequefia tortola, el pequefio cardenal
y el chinchin bacal y también el colibri. Son estas las aves de
1a Bella Duefia y Sefiora.?*?

En el arbol se unen lo masculino y lo femenino. El drbol es uno y
dual, por ello en el Chilam Balam de Chumayel se dice “Ya viene
el blanco gemelo del cielo, ya viene el nifio todo blanco; el blanco
drbol santo va a bajar del cielo.”™ El Ti tie i fixel, “Padre y
madre” de los atitecos™ es otro ejemplo de que el arbol es un

simbolo en el que confluyen y se integran los opuestos.

El arbol dragon muestra claramente su cardcter dual en Dresde

69a ©* 2 on donde las fauces abiertas del cocodrilo son la base

del arbol, el tronco muestra en su perimetro proyecciones
triangulares que juegan con el doble significado de las
protuberancias escamosas del saurio y las espinas conicas del
tronco de la ceiba. Las cuatro ramas se dividen en dos pares a
derecha e izquierda. Una linea corre por el centro del tronco
dividiéndolo en dos, a la izquierda estd pintado con franjas azules

alternando con blancas, a la derecha con franjas rojas sobre
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amarillas.”® En la copa del drbol aparece Chaac con hacha en mano. La forma en que se aglomeran

los pequefios frutos en los extremos de las ramas del arbo! recuerdan a los del chakah, Bursera

simaruba, con lo cual en esta imagen el drbol se identifica con mayor claridad como “el de Chaac.”
(Fig 25)

Formas vegetales aparecen en
Madrid 24b ®& * y 25b. La
cabeza de Chaac™ es la base
para up ondulante tronco azul
que se entrelaza con un -poste
vertical ocre. Muestra unos
frutos amarillos que
recuerdan la forma de un
ocho. Que se trata de plantas
es mas claro en 25b & 2D

donde la base del tronco y el

poste son formas
rectangulares con el glifo de
la tierra, caban. En este caso la figura del tronco azul de frutos amarillos rodeando un poste ocre
alterna con el de otro tronco ondulante, en este caso de color ocre y que lleva unas florecillas o
frutos en forma de
pequefios  circulos
azules rodeados por
puntos. Sotelo
propone que  se
tratan de piantas de
frijol y posiblemente
algodén.”’ El
significado de estas

figuras se clarifica al ; ‘ -
compararlas con Fig. 27. Madrid 25b. Los codices mayas.

3 Sllvxa Saigado Ruelas Analrs:s semzotzco de la forma arbdrea en el Cddice de Dresde, p. 124, comenta
que existe un contraste tonal entre las azules y los rojos.
26 Resulta notabie que el ghfo denommatwo que aparece en el texto superior corresponde al dios DD, Itzam
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Madrid 29a% ™ en donde se enroscan los cuerpos ondulantes de dos serpientes que muestran a la
izquierda sus ramas con hojas lanceoladas y frutos semejantes a los de los plantas de las paginas
anteriores. Se trata de Ia sustancia vital, en este ltimo caso representadas por la serpiente, fluyendo
en dos direcciones. Concepcion semejante se percibe en los troncos helicoidales que se alternan con
troncos sencillos en un vaso ceramico con decoracion incisa fotografiado por Kerr.”™ ©# ® Se trata
del mismo tema del arbol que se entrelaza como aparece desde Ia iconografia teotihuacana de los

murales de Tepantitla™

y que implica el transito de las energias cdsmicas opuestas y
260 (Fig 30)

complementarias: fo ﬁffo y lo caliente, lo celeste y lo subterraneo.

e

Fig. 28. Muadrid 29a. Los cédices mayas

Al concluir Tamoanchan y Tlalocan, Lépez Austin propone una visidn global de lo que podria ser
un modelo interpretativo para el estudio de las creencias de los pueblos mesoamericanos. El primer
aspecto que considera es que existe una “divisién holistica del cosmos” dentro de la cual todo se
clasifica en pares de opuestos.” En efecto los pueblos mesoamericanos comprendieron su realidad
como dual y muchas de sus creencias pueden ser analizadas desde esa perspectiva, Sin embargo, se
parcializaria la comprension de sus fendémenos religiosos si no se afiade que esa dualidad termina
resolviéndose en una concepcién de unidad del cosmos. Los drboles en la religién maya manifiestan
indudablemente esta idea: en ellos camina ¢l i7z, la savia que sostiene a la creacién, produciendo la
vida y la muerte, la lluvia y la sequia, el agua y el fuego. El arbol mismo es Ja personificacion del
anciano dios padre y madre del cosmos que conjunta los opuestos en la dindmica perenne de la
existencia. Vegetal y piedra, madre y padre, vida y muerte se integran en el rico simbolismo del

arbol entre los mayas.

8 Kerr, op. cit., V.1, p. 93
**? Heyden, op. cit., p. 81. - :

2% | opez Austin, Tamoanchan ¥y Tlaqucan p. 226 229 P
1 Ibidem, p. 160.




Fig. 29. Vaso cerimico, 1507.
Fotografia Justin Kerr, The maya vase book.

Fig. 30. Mura} de Tepantitla, Teotihuacan.
Fotografia Marco Antonio Pacheco, Rafces.
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Arbol del espacio
y el tiempo

El espacio def hombre en torno a su cuerpo se extiende a la derecha y a la izquierda, delante y afrés,
arriba y abajo. En el mundo el hombre no puede escapar a la necesidad de establecer una estructura
que le oriente y le ayude a no perderse en el caos; la encuentra en el gje central marcado por su
misma postura vertical desde la cual se proyectan las cuatro direcciones horizomtales y se establecen
Jos planos verticales.” En el pensamiento maya la orientacién espacial estd unida al orden
temporal, es por ello que cuando se doté a los drboles del simbolismo axial se concibid que eran los

delimitadores y soportes del espacio y del tiempo.

Para abordar el simbolismo arbéreo asociado a la organizacion espacio temporal he preferido
dividirlo en fres apartados. En el primero se analizaran los datos que relacionan al arbol con Ia
organizacién cuadrangular del espacio, adelante se tratard su papel como lazo de unién entre el
nivel celeste y el terrestre, al final se expondré su funcidn en el establecimiento del orden temporal.
En esta revision el arbol aparece vinculado con miltiples manifestaciones de lo sagrado: las aves,
los monos, la serpiente, el cocodrilo, el dios acuatico, el dios supremo celeste, la madre tierra. La
riqueza y variedad de los elementos que se incorporan al arbol evidencian su caracter central como

simbolo cosmoldgico.

Arbol del centro y los extremos

Para la cultura maya el universo en que vive el hombre tiene upa forma cuadrada.’®® El cuerpo
mismo del hombre estd dividido en cuatro sectores en torno a un centro’®® y la vivienda, el
basamento piramidal y el templo, asi como el poblado, se construyen respetando este patrén

cosmico. " *V El arbol aparece en la casa como el poste central y los horcones de las esquinas, el

62 Véase Eliade, Historia de las ideas y de las creencias religiosas, V. 1, p. 19.

%63 Sobre la forma cuadrangular del mundo se informa en practicamente todos los reportes etnograficos. A
manera de ejemplo se puede revisar Estudios Etnoldgicos de Villa Rojas; Los Peligros del Aima, de Guiteras;
Ofrendas para los dioses, de Vogt; Chamulas in the world of the sun, de Gary Gossen. Asimismo las paginas
75 y 76 del Cddice Madrid vienen a ser el testimonio grafico de esta concepeion; no de otra manera se puede
explicar la planificacién urbana o el mismo basamento piramidal de la arquitectura maya prehispanica. El
Popol Vuh, los Libros de Chilam Balam y el Ritual de los Bacabes abundan sobre esta dimension cuatripartita
del cosmos. Los estudios mds completos sobre esta percepcion del mundo son: Alfonso Villa Rojas “Los
conceptos de espacio y tiempo entre los grupos mayances contempordneos”, Maria Montolit Villar,
“Reflexiones sobre el concepto de la forma del universo entre los mayas” y Laura Sotelo Las ideas
cosmoldgicas mayas -en el siglo XVI.

2 Villa I%Qjé_si op:cit; p. 187,
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altar también puede ser concebido como un arbol y se dispone como una mesa cuadrangular, €l

universo mismo se sostiene por cuatro drboles y en su centro se eleva la Gran Madre Ceiba.
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Fig. 31. El universo horizontal. Hustraciéon Carlos Rabiella, Raices.

Casa, altar, mundo

Los postes de Ia casa

De su estudio sobre los tzeltales en la segunda mitad del siglo XX, Nash informa que: “Los espiritus
de los habitantes y los de la casa se retinen en el poste central en la pared trasera de la casa. El
espiritu de la casa vive en este poste;”™ durante la ceremonia de construccion de Ja casa, frente a
éste se colocan arcos de ramas y flores, velas, licor, cigarros, cruces de palma y agua de manantial.

A cada uno de los cuatro lados de la casa se clavan en los postes cruces de palma.”

*3 June Nash, Bajo la mirada de los antepasados, p. 13. f

%6 Ibidem, p. 16-20. TESIS CON
%6 FALLA DE ORICEN




Algo semejante ocurre entre los tojolabales, segiin se desprende del trabajo contersporaneo de Ruz.
En este grupo se realiza un ritual especial para la nueva vivienda, se le llama “Que entren las flores
a mi casa”. Una gallina negra es enterrada en el centro del hogar o cocinada, utilizando el caldo para
rociar cada esquina de la casa y alimentar a la Madre Tierra. Hacia las esquinas de la casa se
ofrendan cigarros, aguardiente y se colocan cruces de palma y plantas de tzenan, cuyas flores son
ornato de los altares. No faitan las velas en cada extremo para ofrendar a los vientos y pedirles que
no la derriben. El significado de la ceremonia no estd claro para los mismos practicantes, unos
afirman que sirve para ofrendar a la Madre Tierra, otros sefialan que es para conjurar dafios de fos
brujos, la mayor parte de la poblacion lo ignora.”” Es importante destacar la estructura cosmica de
esta ceremonia: el centro y las cuatro esquinas dan orden a la babitacion humana. Este disefio
- cuadrangular se proyecta en otras dimensiones espaciales: las cruces de palma en los cuatro
horcones de la casa corresponden a las cuatro cruces “esquineras” que se colocan en los cuatro
puntos cardinales de la colonia para protegerla de las influencias malignas y se concibe que el
espacio que habitamos, Nantik [u 'um, la. Madre Tierra, estd sostenida por los cuatro esquineros y los

cuatro reldmpagos que soportan con sus mecapales el peso del mundo.”®

La informacion antropoldgica da testimonio de una tradicion de origen prehispanico con respecto a
la organizacién cuadrangular de la vivienda a partir de los postes u horcones. Los escuetos datos
proporcionados por las Relaciones histérico — geogrdficas en cuanto a la construccion de las
viviendas insiste en que las casas se arman sobre “horcones que ponen primero para levantar la
casa,” implicando la disposicion cuadrangular; asimismo indican la relacion que tienen con respecto

a los puntos cardinales. **

En el Popol Vuh se narra que los Cuatrocientos Muchachos llevaban a duras penas ¢l poste con el
que construirian su casa, Zipacnd lo tomaria con facilidad y provocaria que los Cuatrocientos
Muchachos decidieran matarlo, tratan de engafiarlo y le hacen excavar el hoyo en donde depositarin
el poste que le hacen caer encima. Zipacna finge morir para después aplastar a los fallidos asesinos
haciendo que la casa les caiga encima.”™ La casa de este pasaje del texto quiché se sostiene por un

poste central, una “madre de la casa” como traduce Ximénez.””

27 Mario Humberto Ruz, Los legitimos hombres, V. 11, p. 83.

% Ihidem, V. 11, p. 55-56.

* Relaciones histdrico — geogrdficas de la Gobernacién de Yucatan, p. 241. Textos semejantes se encuentran
como respuesta a la pregunta 31.

7% popol Vuh, p. 24-25.

2! Francisco Ximénez, Historia de la provincia de San Vicente de Chiapay Guatemala, V. 1, p. 13.
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La casa, como ¢l hombre y el universo, tiene un centro y cuatro esquinas gue se muestran en los
postes de madera. Tal organizacién cuatripartita se expresa en todas las escalas: hombre, casa,

puebio, mundo.
El altar arbéreo

Junto con los lugares elevados, determinados arboles suelen ser la sefial para descubrir un espacio
de comunicacion con los seres sobrenaturales. El poblado de San Bartolomé, dependiente de
Atitlan, se llamaba antes de la conquista espafiola, Xe Oh, “al pie de los aguacates”, 0, en ndhuatl,
Ahuacatepec, “cerro del aguacate”, esto se debia a que el adoratorio prehispanico estaba justamente

bajo un gran 4rbol de aguacate.” E arbol servia para sefialar el espacio de lo sagrado.

Ximénez, cuyo testimonio data de principios del siglo XVIII, sefiala que los oratorios se
encontraban en arboledas espesas; también indica que los sacrificios se realizaban bajo los 4rboles

frondosos,

...Y si hallaban un 4rbol muy espeso que estuviese debajo de alguna fuente, tenian por

lugar divino aquel tal, porque concurrian dos. divinidades, asi en el drbol como en la

fuente.*”
El arbol era concebido como el lugar de encuentro entre las divinidades y los hombres. De manera
semejante en siglo XX se consideraba al altar como a un 4rbol. Entre los tzeltales hace mas de
cincuenta afios los altares eran decorados con flores asi como con papeles y cintas de diferentes
colores, entonces el piso se cubria de puntas de pino que daban un agradable olor al sitio. En este

ambiente se ofrecian velas, copal y oraciones.””

Cuando los zinacantecos preparan las festividades deben limpiar v cambiar las flores del altar, en

algunas oraciones sefialan que estdn disponiendo ¢l altar como si renovasen a un arbol:

Mira pues, mi hermano mayor, mira pues, mi hermano menor (los misicos), en fu
presencia, ante tus ojos, cambiaremos las flores, cambiaremos las hojas del arbol (los
ornamentos del zltar) del Padre San Lorenzo, del Padre Santo Domingo (...) El cambio
de flores estd terminado, el cambio de las hojas de tu drbol estd hecho, ahora hemos
llegado a tu gran dia de fiesta, shora hemos llegado a tu gran festival.”™

Puntas de pino, hojas de palma, bromelias y geranios rojos se acomodan en el altar. Vogt interpreta

su simbolismo considerando que representan al Sol naciente que asciende por las montafias

L

L WL
- G

2 Relaciones Geogrdficas de Guatemala, p. 103.

7 Ximénez, op.cit., V.1, p. 87. En realidad sigue puntualmente al capitulo XIX de Roman y Zamora,
Republicas de Indias.

7™ Villa Rojas, Estudios Etnoldgicos, p. 420
" Egon Z. Vogt, Ofrendas para los dioses, p. 173-174 y 176.
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(palmas) y llega a los arboles de la cima (puntas de pino) con sus rayos expansivos {flores).”’ Lo
cierto es que este altar es un drbol cuyo tronco es representado por las palmas colocadas sobre un

petate (la tierra) y cuya copa se indica por las puntas de pino.

Caan Che

En el Cédice Madrid es recurrente la representacién de una estructura que ha sido interpretada
como un templo o casa. Se trata de un poste que sostiene un pequefio techo bajo el cual aparecen
diversos personajes. El poste muestra en practicamente todos los ejemplos en su parte superior un
cuadrete con las bandas cruzadas que han sido identificadas convencionalmente con el cielo. A
manera de ejemplo puede revisarse Madrid 63b™% % donde aparece una serie de cuatro personajes
divinos bajo tal estructura: el dios C azul, el dios C ocre, el dios D y el dios A.*” En este caso el
poste aparece azul para cubrir 2 C azul y D y el poste es blanco en los casos en que aparecen C ocre
v A.

TESIS CON
{ FALLA DE ORIGEN

7 Ibidem, p. 179.
"7 Véase también Madrid 11c, 51b, 84c, 85¢, 86¢, 87¢, 88c, 90a, 95b, 103a v ¢, 1062y ¢y 112¢. Hay algunos
pocos ejemplos en los que no aparece el signo de las bandas cruzadas.
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En Madrid 50a%%* ¢l poste, decorado de azul,
muestra con claridad la doble protuberancia, che,
de tal suerte que, en este caso, se puede leer con
claridad Caan che; en efecto quizd haya sido
innecesario en los otros ejemplos indicar que el
poste era de madera, pero en todos ellos estd
implicito que se ha representado un Caan che. De
cualquier manera los tres postes techados que
estin representados en el plano césmico de las
paginas 75 =76 llevan la doble protuberancia y el

glifo de las bandas cruzadas.®'% 39

Para el siglo XVIII en la Peninsula de Yucatdn los g g
Cantares de Dzithalché consignan que los fieles Fig. 33. Madrid 50a. Los codices mayas
acuden a adorar al Bello Sefior 0 a la Virgen Bella
en el Caan Che:

Vine, vine ante tu cadalso (caan cheil) a merecer de ti alegria Bello Sefior mio (...)

Vameos, vimonos a poner nuestras voluntades ante la Virgen, la Bella Virgen vy Sefiora
de 1a Flor de las Mozas que est4 en su alto cadalso (caan che), 1a Sefiora...*"™

Barrera Vasquez traduce caan che por cadalso, aunque en una nota aclara que literalmente debia ser
“alto madero.”™ Puesto que un cadalso es un tablado erigido para un acto Solemne, el traductor ha
querido evidenciar que se trata de un lugar sagrado y elevado. De cualquier forma se entiende que el
devoto se acerca a la deidad Solar o a la lunar presentandose ante un “arbol celeste” o “madero
alto.” El arbol o poste ritual es ¢l punto de encuentro entre los astros divinizados y el creyente, entre

las fuerzas sagradas y el hombre.

Freidel asisti6 en Yaxund a fa ereccion de un altar durante fa ceremonia de Ch'a chak dirigida por
Don Pablo, A-men del lugar, tanto en 1986 como en 1989.%%% 3 Tai aitar es llamado caan che:
“arbol elevado” o “cielo de madera”. La mesa del altar, de cuatro patas, estd recubierta de seis arcos
de ramas verdes y sostenidas por cuatro postes en los extremos. Al lado de cada una de las patas del

altar s¢' acomod on sendas ;Rlantas de maiz y unos niflos que representaban a las ranas en las cuatro

I
Pl

esqumas cuatro adulfositino en cada esquina representaron a los dioses de la Huvia. El centro del

38
n.ﬁﬂb!(. o

Y8 Cantares de Dzithalché, p. 359 y 363. Por otro lado en yucateco se llama kaan che’ al Phyllostylon
brasiliense del género de las Ulmaceae: Victoria Sosa et al., Etnoflora yucatanense, p. 184. Parece que a este
arbol se refiere la Relacion de Muxuppipp que menciona la forma de la fruta y la utilidad de la corteza y las
semillas. Relaciones histérico geogrdficas de la Gobernacicn de Yucatdn, v. 1, p. 380.

TESIS COR
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“4rbol celeste” 1o ocupa el “hoyo del cielo” y justo en €l se coloca una vela encendida cuyas gotas

son el itz..*

» SR R A RS RN

Fig. 34. Madrid 75-76. Los eddices mayas.

Sosa también pudo analizar el significado del caan che de Yalcoba a principios de la década de los
80. Su estudio aclara la estructura cosmoldgica del altar: la mesa es un cuadrilatero que alude a Ia
forma de la tierra, se reconocen las piedras que marcan el oriente y el poniente indicando el diario

recorrido del Sol, y el cruce de las ramas en lo alto sefiala el u koy gloryah, “el hoyo del cielo”. Este

0 David Freidel et al., El cosmos maya, p. 52-53. En 1986 el emparrado tenfa seis patas y cuatro arcos, en
1989 tuvo cuatro patas y seis arcos. El asunto permite a Linda Schele elucubrar con el juego de palabras wak
(seis) ¥ kan (cuatro.y cielo) y extender su significado hasta el nombre con el que ella identifica el drbol

cruciforme de Palenque: Wakah chan. - TRSIS CON
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gitimo es un canal de comunicacién hacia la tierra y es
identificado con el lugar en que Jesucristo ascendié a los
cielos desde la cruz, es decir desde el verde madero, yaax
che.™ Durante la ceremonia el h-men llama a este punto “u
viitzil ‘e saantoh gloriah, u yiitzil ‘e saantoh ka'an "™ El
significado de saantoh como cruz y por tanto como e} 4rbol
verde, hacen patente que se refiere al conducto por el que
fluye la savia del 4rbol cosmico, el semen, la esencia vital.
Sosa indica que la vela con la cera derramada, u yiifz kib,
colocada en el cumuk lu'um, el centro de la tierra, une

simbélicamente el cielo y la tierra.™

Es evidente que el altar es una imago mundi, en el érbol
frondoso del mundo se extienden los cuatro puntos cardinales
y al centro, en donde se encuentran los opuestos, lo ocupa la

vela que derrama suavemente el iz que hace existir al
mundo.”® e 39

u haol gloria

Fig. 35. Caan che’, Yaxuni. Piben
primer plano. Fotografia Waiker.
Freidel er al., El cosmos maya.

ixtabi ka‘an arcos de la-enramada

“sogas del cielo”

esquinas
personificadores adultos de Chak

plantas de maiz en las cuatro esquias
guisado de pavo y comida

nifios representando a [as ranas en las cuatro

Fig. 36. Esquema del Caan che’. Freidel et al., El cosmos maya.

1 Sosa, The Maya sky, the Maya world: a symbolic analysis of Yucatec Maya cosmology, p. 433-434.
82 Ibidem. Respeto la grafia de Sosa a excepeion de la expresion u yiitzil en donde cambié la ¢ herida por &z
para evidenciar el aspecto que se estd abordando unificindolo a la grafia que he empleado con respecto a este

término a lo largo de todo el texto.
28 Ibidem, p. 436.

%% En el capitulo precedente se explicd el sentido de ifz: agua, leche, semen y resina de arbol, fa sustancia de

la vida, en este caso representada por la cera goteando.
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Los cuatro rumbos y el centro

Colores de los arboles

En su anélisis de fa nomenclatura botanica maya Barrera Visquez hace notar que existen dos modos
o tradiciones en la formacion de los nombres de las plantas, en uno de ellos se sigue el mismo
modelo ndhuatl de tendencia descriptiva sin sefialar el género; en el otro, aparentemente mas
antiguo se incluye el simbolismo de colores, nimeros y direcciones acorde al concepto funcional

del universo maya,”’

En realidad los colores se usan en ocasiones para indicar una especie botanica especifica, en ofras la
asignacion es ritual. Ejemplo del uso del color para determinar una especie precisa estd en la
Relacion de Muxuppipp en donde se sefalan varios tipos de arboles que Pedro de Santillana, con
auxilio de Gaspar Antonio Chi, identificé con el ciruelo: zabac abal, cirvela morada, nuc abal,

ciruela verdona, yxhouen, ciruela colorada, yxcan abal, ciruela amarifla, ychi 'abal, ciruela verde. 2
Mas general es la organizacion que hace la Relacidn de Motul, en donde :

Los arboles silvestres que hay en los montes de dicho pueblo son los que cominmente

hay en esta tierra, que son cedros que se llaman kuche que huele bien y chulul y

zubinche que son palos negros, y chacte, abin, chacutun y eche, que son colorados y

canche que es palo amarillo y canchunub, bohon y axnic que son palos que tienen la

madera blanca; también hay arboles de guano que llaman los indios xen que son las

hojas con que los indios cubren sus casas; también hay grandes ceibas que Haman los

naturales yaxche que quiere decir palo verde, y sirven sélo de sombra,”’
La informacién que los principales del pueblo de Motul le proporcionaron a Martin de Palomar
presenta la lista de drboles de acuerdo con los colores direccionales: negro, rojo, amarillo, blanco y
verde, de la misma manera que los Arboles Teta, Imix Che, en el texto del Chilam Balam de

Chumayel.
Yaaxche’oob direccionales

En las esquinas habitan los dioses de la luvia, los patrones de los vientos, los guardianes de la
tierra, los cargadores del mundo. A cada una le corresponde un color, un ave, un tipo de maiz....

Evidentemente en cada una de las esquinas hay un &rbol.

% Barrera Visquez et al., Nomenclatura etmobotdnica maya, p. 496.

8 Relaciones histérico geogrdficas de la Gobernacion de Yucatdn, v. 1, p. 380. El ciruelo es una especie
traida a América por los europeos, asf que el texto refiere a otras especies pativas de América, una de ellas
seguramente es el jobo , Spondias mombin, véase Victoria Sosa et al., Etnoflora Yucatanense, p. 21..

7 Ibidem, V. 1, p. 272-273.
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En Dresde 30-31¢%% *” puede reconocerse una serie de cuatro arboles sobre los cuales aparece el
dios B. Estos arboles son llamados en el texto glifico de acuerdo con los colores direccionales: rojo,

blanco, negro y amarillo. Kelley los lee: chac e te, zactun, ekche y kante >

it T e

Fig. 37. Dresde 30-3 1c. Los cOdices mayas.

El Chilam Balam de Chumayel menciona a estos drboles de los puntos cardinales:

El pedernal rojo es la sagrada piedra de Ah Chac Mucen Cab. La Madre Ceiba Roja, su
centro escondido, estd en el oriente. El chacalpuctd es el &rbol de ellos. Suyos son el
zapote rojo y los bejucos rojos. Los pavos rojos de cresta amarilla son sus pavos. El maiz
rojo v tostado es su maiz.

El pedernal blanco es la sagrada piedra del norte. La Madre Ceiba Blanca es el Centro
Invisible de Sac Mucen Cab. Los pavos blancos son sus pavos. Las habas blancas son
sus habas. El maiz blanco es su maiz.

El pedernal negro es la piedra del poniente. La Madre Ceiba Negra es su centro
escondido. El maiz negro y acaracolado es su maiz. El camote de pezén negro es su
camote. Los pavos negros son sus pavos. La negra noche es su casa. El frijol negro es su
frijol. El haba negra es su haba.

El pedernal amarillo es la piedra del sur. La Madre Ceiba Amarilla es su centro
escondido. El pucté amarillo es su arbol. Amarillo es su camote. Amarillos son sus
pavos. El frijol de espalda amarilla es su frijol. %

2% yéase Thompson, Un comentario al cédice de Dresde, p. 247248 y David Kelley, Deciphering the Maya
Script, p. 126. Arellano, comunicacién personal, me hizo notar que deberian leerse Chac eche’, zactun,

ekche’y kanche’, es decir arbol rojo, piedra blanca, 4rbol negro y 4rbol amarillo. Debe considerarse que el
segundo 4rbol es nombrado tun en lugar de che’ lo cual refiere nuevamente al complejo simbdlico en el cual
la piedra y el 4rbol parecen complementarse.

* Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 41. Véase también la traduccién de Roys, Chtlam Balam of
Chumayel, p. 15. El texto original dice Imix Che donde Mediz ha traducido Madre Ceiba.
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Los arboles de las cuatro esquinas son pilares que sostienen el mundo, por ello en un pasaje

posterior donde se narra una de las destrucciones cosmicas se refiere a la recreacion a través de la

ereccion de tales Imix Che:

Y se levanté el Primer Arbol Blanco (Sac Imix Che, “Ceiba Blanca”), en el norte. Y se
levant6 el arco del cielo, sefial de la destruccion de abajo. Cuando estd alzado el Primer
Arbol Blanco, se levanté el Primer Arbol Negro (Ek Imix Che “Ceiba Negra™) y en él se
poso el pajaro de pecho negro. Y se levant6 el Primer Arbol Amarillo (Kan Fmix che
“Ceiba Amarilla™ y en sefial de la destruccidn de abajo, se posé el pdjaro de pecho

amarillo. Y se oyeron los pasos de los hombres amarillos, los de semblante amaritlo.

290

El texto con seguridad estd compendiando la estructura ritual, le falta sefialar el ave de pecho blanco

y parece haber olvidado e} alzamiento de la Chac Imix Che, de cualquier manera viene a plantear de

nuevo la importancia del “Arbol teta” como sostén del mundo.

Fig. 38. Ceiba de Sibacd, Ocosingo,
Chiapas. Fotografia Navarrete.
Arqueologia Mexicana, Vol. V, num. 28.

La Ceiba pentandra se caracteriza por su tronco largo y
recto que concluye en una copa ancha y frondosa, por
lo cual la Relacion de Motul indica que sélo sirve para
sombra. Se trata de un 4rbol monopoédico, es decir de
un solo fuste lefioso de hasta 40 metros.” Frente a la
ceiba no puede dudarse que pueda ser concebida como

pilar del mundo. ™% *®

Kocyba expone algunos
argumentos acerca de que la ceiba sélo adquiere este
caréacter durante el periodo colonial, sin embargo no me
parece factible que la tradicién contemporénea de las
ceibas direccionales no tenga sus raices en el periodo
prehispénico. Lo cierto es que el simbolo trasciende al
objeto, es decir, algunas ceibas sirvieron para indicar a
la Yaax Che’, mas la Yaax Che’ no fue una ceiba
concreta. Quiero decir que el 4rbol sagrado y central, el
arbol mitico del 4xis Mundi no es una especie vegetal
determinada, su existencia es mitica, no real; aunque

esto no obste para ser encarnada ritualmente por una

Ceiba pentandra.””

* Libro de Chilam Balam de Chumayel, , p 89
! José Sarukhan y Pennington, Manual para la identificacion de campo de los principales drboles tropicales

de México, p. 290.

2 Henryk Karol Kocyba “Consideraciones criticas en torno al significado religioso de la ceiba entre los
mayas” en Yolotl Gonzélez Torres (coord.), Animales y plantas en la cosmovision mesoamericana, p. 65-88.
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En la ceremonia de Tuppak descrita por Landa los chaces extienden una cuerda para delimitar el

espacio ritual.

En el centro del cuadringulo se encendia una hoguera con varas secas en la que se
quemaban corazones de animales e incienso, para finalizar los oficiantes avanzaban desde las cuatro
esquinas con sendos cantaros de agua para apagar el fuego. Las ceibas de las cuatro esquinas, como

los chaces de Tuppak finalmente coinciden en el ceniro:

Y se levant6 la Gran Madre Ceiba (Yaax Imix Che, “Ceiba Verde™), en medio del
recuerdo de la destruccion de la tierra. Se asentd derecha y alzé su copa pidiendo hojas
eternas. Y con sus ramas y sus rajces llamaba a su Sefior.”*

En Tuppak el fuego de la hoguera se encuentra con el agua de los céntaros de los oficiantes: ef calor
de la tierra v la humedad del cielo, las dos corrientes simultineas de la vida. En el Chilam Balam de
Chumayel \a Yaax Imix Che se yergue, para pedir hojas eternas, llamando a su sefior desde las raices
hundidas en la tierra hasta las ramas que se elevan al cielo. De nuevo el centro, encarnado en el
arbol, es el lugar de la coincidencia de la dualidad: las fuerzas genssicas de la tierra y del cielo. En
los arboles se pueden representar los diferentes planos césmicos: las raices se fentierran y pueden

llegar asf hasta el inframundo, mientras que la copa toca el cielo. - N .
Arbol: union del cielo y de la tierra

En los textos y en las imdgenes de diferentes sitios y épocas pueden reconocerse diversas
hierofanias asociadas a la copa, las raices o el tronco mismo del arbol. Tales manifestaciones de lo
sagrado sirven para clarificar e} simbolismo concreto de cada una de las partes que conforman al
arbol. Puede precisarse que en la copa se identifican las fuerzas creativas, la trascendencia y la
sabiduria urdnicas mientras que en las raices y el fronco se revela el poder genésico de la gran

madre ctonica. El arbol es el canal por donde se comunican y se integran los aspectos opuestos y

Expone que en Ja iconografia prehispanica no es posible reconocer Ceiba pentandra pero esta especie arbérea
“capturd — durante el periodo virreinal — la riquisima mitologia del drbol del mundo.” Sobre este asunto me
parece indispensable precisar lo siguiente: 1. En los textos coloniales los pasajes traducidos como “Madre
Ceiba” en el texto original dicen fmix Che con la aclaracion pertinente al color de cada direccidn; por ello la
central es Yaax Imix Che. 2. Yaax Che es el nombre yucateco de la Ceiba pentandra, pero ritualmente puede
ser llamada yaax che otra especie vegetal como el zapotal, al menos asi es posible reconocerlo en el ritual
celebrado en 1936 en Quintana Roo, (Alfonse Villa Rojas, “Patrones culturales mayas™ en Estudios
Emolsgicos, p. 109). 3. Los textos coloniales indigenas utilizan un lenguaje esotérico y refieren a un érbol teta
(imix) y a un éarbol verde, sagrado y central (yaax). Se trata de un 4rbol mitico y no una especie arbérea
concreta. 4. Las iméagenes protocldsicas de Izapa, las cldsicas de Palenque o las posclasicas de Chichen {tza
donde el arbol encarna el Axis Mundi no permiten reconocer a la ceiba tal y como lo plantea Kocyba pero
tampoco — me parece — se pueden adjudicar a una especie concreta. En todos los casos son imdgenes de un
arbol mitico, no real que, con toda seguridad en el periodo colonial — vy, es probable que en el periodo
frehispénico - se pudo representar en ocasiones en fa ceiba por sus extraordinarias caracteristicas botanicas.

% {.anda, op. cit., p. 78. Un andlisis de este rito aparece en Morales, op. ¢it., p. 215-217.

¥ Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 89.
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complementarios del cosmos. En las siguientes paginas expongo el complejo simbdlico de los

diversos planos representados en el arbol.

En la copa del arbol

Piano celeste

Azul ¢ inalcanzable, el cielo revela al hombre lo infinito, lo inmutable, lo poderoso. La boveda
celeste simboliza lIa realidad absoluta, la eternidad y en ella se ubica la residencia de lo sagrado.”
Por ello para los quichés el “nombre de Dios™ es “Corazén del Cielo.”” Los mayas itzdes por su
parte, en una ceremonia dedicada a Itzam Na oran: Ki ahtepale u ymi k’aane yan ti muyal yan ti
“k’aane, “Nuestro Sefior Soberano, duefio de ese cielo, estd en la nube, esta en el cielo.””’ El cielo

‘es la morada de la divinidad, desde éf se manifiesta su poder.

;'De acuerdo con el Popol Vuh el cielo tiene una existencia precoésmica, vale decir, atemporal y, a la
.“vez, plena de las fuerzas genésicas que le permiten producir el orden del universo.”” Entre los
yucatecos, el Chilam Balam de Chumayel explica que Canhel, la serpiente de vida, es propiedad de
Oxlahun tiku, la deidad de los niveles celestes; ademas, cuando se produce un cataclismo el semen,
el corazon y las semillas de calabaza y frijol fueron comservadas por Bolon Dz’acab en el

decimotercer piso del cielo.” Los cielos conservan en su interior la fuerza engendradora de la vida.

A la experiencia religiosa el cielo manifiesta la trascendencia divina porque es creador. El caracter
genésico del cielo se expresa claramente en la lluvia, es decir el liquido que gota a gota fertiliza la
tierra, el irz. Recuérdese a la deidad de Izamal que, segin Lizana, afirmaba: “Soy el rocio y
sustancia (iz) del cielo y nubes.™ Se ha dicho ya que itz es el liquido fecundo de la vida: ¢l
semen, la savia y el rocio. En los 4rboles se puede ver correr el iz cuando se saja el tronco y
también en las hojas que exudan el “rocio”. Las ramas de algunos drboles cubiertas con el rocio de

la mafiana expresan el caracter fecundante del cielo.””

*% Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 57-59

2% popol Vuh, p. 13.

%7 Relaciones historico-geogrdficas de la Gobernacién de Yucatdn, v. 1], p. 323.

8 Popol Vuh, p. 12-13: “No habia todavia un hombre, ni un animal, pijaros, peces, cangrejos, arboles,
piedras, cuevas, barrancas, hierbas ni bosques: solo ¢l cielo existia.” Sotelo, Las ideas cosmoldgicas mayas en
el siglo XVI, p. 18, hace notar que de acuerdo con el texto quiché el cielo es estitico, callado y vacio en el
momento previo a la creacion, estas caracteristicas subrayan su carécter precésmico.

¥ Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 88. Véase la interpretacion de Sotelo, Los dioses antropomorfos
en el codice Madrid, p. 236, en el que se describe a Bolon Dz’acab.

3% | izana, Historia de Yucatdn, devocionario de nuestra sefiora de Izamal ¥y conquista espiritual, p. 4. Véase
¢l andlisis que de itz se ha realizado en el capitulo anterior.

% Vigase en el capitulo precedente la descripcion de la ereccién de la ceiba en las festividades de los mayas

yucatecos, en estas ceremonias el chik lanza semillas de calabaza y ata frutos al drbol.
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K1 dios de la lluvia

Una rica sucesion de imagenes del Cédice de Dresde muestra al dios B, Chaac, asociado con el
arbol y ubicado en especifico entre sus ramas. Esto ocurre en 29 — 30a, 30b, 30 — 31¢, 33¢, 40s,
67b, 69a. En ellas es posible reconocer la relacion del arbol con la fecundidad acudtica y, en este

caso, celeste.

Fig. 39. é.\bresde 29al o o b. Dresde 29a2
Los cédices mayas

En 292" 14 figura antropomorfa del dios B, Chaac, aparece llevando en su mano una pata de
venado doblada, se sienta sobre una forma rectangular que en su extremo derecho lieva la doble
protuberancia, signo convencional de che, irbol; entre sus piernas se distingue una rama bifurcada
que remata en dos hojas acorazonadas; frente al arbol y sobre el suelo se ve un recipiente de doble
asa cuyo borde superior es tocado por los dedos de la pierna derecha del personaje. En yucateco
pata se dice may, y ah may es una especie de venado,”” la pata viene a ser por tanto la minima
unidad para representar al venado en si mismo. El venado es un animal asociado a la renovacidn de
las plantas (por el periddico cambio de su cornamenta), a la vez es un simbolo de la lluvia y de la
fertilidad puesto que se cree que sus ldgrimas propician la lluvia, su cuerpo se ofrece también para

rogar por la fluvia®® En esta imagen pareciera que B ha aceptado la ofrenda para propiciar la

%2 Swadesh et al., Diccionario de elementos del maya yucateco colonial, p. 64.
393 Montoliu, “Algunos aspectos del venado en la religion de los mayas de Yucatan”, p. 165-166.
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fertilidad y quizd muestra la respuesta afirmativa al tocar con el pie la vasija de doble asa que
pudiera representar al vientre de Ia tierra.’®

. . . . . (Fig39-
Mis clara es su asociacién con la fecundidad en la imagen adyacente a fa anterior,F*?

puesto que
en ella el dios B con las piernas hacia atrds descansa sobre un animal, cuadripedo y con manchas
negras vuelto hacia arriba dando la impresion de cohabitar con Chaac. Thompson afirma que se
trata de un perro, pek y lo relaciona con el tiempo.®™ Si en efecto es un perro debe notarse que ¢l
término pek en yucateco colonial también designa al “hoyo hecho en las piedras para recoger
z:tgua.”z'e6

recuerda las frases del Ritual de los Bacabes que aluden justamente al coito primigenio ocurrido en
1‘307

Probablemente en las ramas del arbol esta ocurriendo el iniercambio sexual, lo cual

el arbo

Es comin también que el dios B lleve en sus manos el hacha y la
alce como si estuviese a punto de cortar, tal es el caso de 30b, 30c,
31c, 33c y 692.%% *¥ Como se sabe el hacha es simbolo del rayo y
de la fecundidad celeste descendiendo sobre la tierra; como ha
hecho notar Sotelo el rayo destruye y penetra en la tierra sirviendo
de instrumento caracteristico del dios B como productor de la

lluvia,*®

Las imagenes anteriores muesiran al dios B ubicado entre las ramas
del arbol desempefiando el papel de dios celeste acudtico que tiene
la capacidad de prefiar a la tierra. Ahora bien, debe recordarse que
el dios B no es exclusivamente un dios de la lluvia, sino también el

dios del agua que corre sobre la tierra o estd depositado en los

cenotes, es decir es el agua en movimiento perenne en todos los
planos cosmicos,”” por tal motivo el dios B también aparece  Fig 40. Dresde 33c2

L. Los eodices mayas.
representado dentro del tronco, en su base y avanzando hacia él,

pero tales imagenes seran analizadas mas adelante.

** En la iconografia cldsica de Yaxchildn la vasija que a la vez sirve para levar los elementos para el

autosacrificio viene a ser un simbolo del vientre materno como ocurre concretamente en ef dintel 24. Véase

Sotelo, Yaxchilan, Por otro lado en el Cddice Madrid puede verse el pie del dios B sumergiéndose en una

corriente acudtica simbolizando con ello la transmisién del poder fecundante, véase de la misma autora, Los

dioses antropomorfas en el cddice Madrid, p. 157,

*% Thompson, Un comentario al Cédice de Dresde, p. 227.

3% gwadesh et al. op. cit.

307 Ritual de los Bacabes, p. 291.

% Sotelo, Los dioses antropomorfos en el cédice Madrid, p. 159.

309 Véase De la Garza ‘Chaac, el dios que sabe muchos caminos”, p. 38-43. TES
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Aves y deidades

El simbolismo celeste es compartido por las aves, animales que surcan el cielo. Las aves son
epifanfas del dios urdnico, intermediarias entre los hombres y los dioses, signo de la aspiracion
humana de trascender, poseedoras del

conocimiento de lo sagrado.*'”

En imdgenes procedentes del Clasico, en

los codices v en las fuentes coloniales se

alude a diversas aves que se posan en la
cima de los &rboles. Algunas de ellas
representan el poder, sabiduria y fuerza
vivificante del cielo: el pajaro-serpiente,
Yaxcocahmut y Kinich Kak Mo los
cuales, en mi opinién, son fres
advocaciones de la misma deidad supretma

celeste. Otras aves, en cambio, aluden al

poder destructivo que también puede

Fig. 41. Pajaro serpiente. Estela H, Copéan.
Spinden, 4 study of maya art.

proceder del cielo: el bliho v el zopilote.
Pajaro serpiente

El pajaro serpiente es un disefio iconografico que ha sido descrito por De la Garza como un animal
fantdstico que lleva una larga cola de quetzal macho y garras, se engalana con tocado, orejeras,
collares de cuentas de jade y glifos yax. Su rostro puede ser el de Bolon Dz’acab o ¢l de un quetzal
estilizado. Los elementos serpentinos aparecen en las alas, en la cola, en el “ojo divino”, en la nariz
bifurcada y en el colmillo en la comisura del pico.**' ®# *D Este ofidio ave es una forma del dios D,

{tzam Na. Hellmuth fo demuestra con las representaciones del ave en cerdmica Tzakol y Tepeu

donde el tocado del ave es el que permite diagnosticar a Itzam Na.*"

Schele considera que el nombre de esta ave fantastica se debe leer: Itzam Yeh, “ltzam revelado™;

(Fig 42)

fundada en el Vaso del Tirador con Cerbatana afirma que el analogo de ltzam Yeh es Vucub

313

Caquix, el ave que crefa ser el Sol; no concuerdo con esta identificacion.”™ Vucub Caquix, se

traduce como Siete Guacamaya, pero varias expresiones del Popol Vuh hacen sospechar que no es

¥ De la Garza, dves sagradas de los mayas, p. 7-8.
U thidem., p. 18-19.
312 thidem, p. 21. Basado en Hellmut, Monster und menschen, p. 237.

B Freidel, qr.“c‘z.l‘.,. .op. cit., p. 208-210. TE&S G@N -—w?
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un ave que pueda volar y por ello es un falso Sol. Se dice que
su vista “alcanzaba Solamente el horizonte y no se extendia

sobre todo el mundo,™"

es decir que ve desde el plano y no
desde la_s alturas; De la Garza apalizando este mismo pasaje
dice que Siete Guacamaya “no era el verdadero ojo de la
deidad celeste.”’"> En segundo lugar, cuando se dirige al 4rbol
de nance se dice que “se subia a la cima de} 4rbol,”*'® 1o cual
significa que no venia del cielo sino que ascendia a la copa.
Finalmente los gemelos llegardn caminando a la casa de Siete
Guacamaya, ave falsa y envanecida que no podria ser el Sol, es

decir a pesar de ser lamado Guacamaya no lo es.

Taube sugiere que Itzam Yeh es el way de Itzam Na.’”” El way

es el alter ego animal del brujo de acuerdo con la informacion

colonial de Yucatdn y Chiapas.”® Es importante recalcar que e 5% Gl RS
- ' 42. Vaso del Tirador con Cerbatana
nombre de Itzam se refiere precisamente al “mago del agua, el Fotografia Kerr.

que tiene y ejercita poderes ocultos en el agua.™" Que el Freidel et al,, El cosmos maya

al i‘g’g pajaro serpiente pueda ser el way de Itzam Na

parece ser reforzado por la iconografia del
Cédice Paris ya que en la pagina 4b"%
puede verse el rostro del dios D, Itzam Na, en el
cuerpo de un ave en el contexto de una
ceremonia del afio nuevo, [tzam Na, el brujo, el
que posee los secretos del iz, se transforma en
esta ave poderosa y serpentina. Esta forma de
entender la identidad del pajaro serpiente me

parece la més sustentable; el ave que se posa en

Fig. 43. Paris, 4b. Los cddices mayas

la copa del arbol cosmico no es un “falso Sol”

1% popol Vuh, p. 21.

' De la Garza, Aves sagradas...., p. 56.

18 popol Vuh, p. 22

7 Freidel, et al., op. cit., p. 208-210, Taube se lo comunicé personalmente a Schele.

M vgase De la Garza Sueno vy alucinacion en el mundo ndhuat! y maya, p. 143.

3% Se trata de la etimologia ofrecida por Barrera Vasquez en el Diccionario ',_, Cordemex, p. 272.
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sino el “espiritu” de ftzam, la esencia de la fuerza creativa del cosmos.* De la Garza subraya que

el quetzal ¥ * “representa la energia vital sagrada . "

b5

b

b

proveniente del cielo, por lo que puede considerarse el simbolo

2 i 4 éste afladimos las valencias

celeste por excelencia,
simbolicas del ofidio parece indudable que el pajaro — serpiente
Hzam Yeh es una epifania del dios supremo en su aspecto

uranico.
Ave oracular

Tanto el Diccionario de Viena como Lépez de Cogolludo
identifican a Yaxcocahmut con Itzam Na.*? Sotelo lo define
como una deidad del Lcie_lo nocturno asociada a la piel del
jaguary, conseéuentemehté, a la soberania. Su figura se levanta

en el Chacacantun de la festividad del afio nuevo en muluc.’

En el Chilam Balam de Chumayel se puede leer la variante Yax

Cocay Mut, que Roys traduce como “verde luciérnaga

pajaro.” En efecto el Diccionario de Motul define cocay
' Fig. 44. Quetzal, Pharomachrus
mocimo. Fotografia Mo Hugh.

identificado por De la Garza como Penelopina nigra o México Desconocido,
edicidn especial, 7.

4

como: “luciérnagas que relucen de noche..”. El mur es

chachalaca negra y como Dives dives, tordo cantor; sin
embargo sefiala que mut es un genérico de ave en varias lenguas mayas.* La palabra mut se puede

entender también como anuncio, forma o sefial.

Yaxcocahmut es una advocacién del dios supremo, se puede ver en la noche como una “verde
luciérnaga” (Yax Cocay), es decir como un conjunto especifico de estrellas; se trata de un ave (muf)

estelar que sirve de anuncio o sefial (mur). El dios supremo posee una posicidn celeste y conoce

2 Quiza en el Vaso del Tirador con cerbatana en efecto se describa la derrota del falso Sol para que entonces

subiera al arbol el auténtico Itzam Yeh.

*2! De la Garza, Aves sagradas..., p. 41.

322 Véase Vocabulario de Maya Than, p. 419 y Diego Lopez de Cogolludo, Los tres siglos de la dominacion
espaiiola en Yucatdn, V. 1, p. 249, Brinton fue el primero en analizar esta identificacion en American Hero-
myths, p. 153, Véase también Morales, op. ¢it., p. 28-29.

3 Sotelo, Los dioses rectores de los katunes, p. 76-94.

324 Chilam Balam of Chumayel, p. 153.

> De la Garza, dves sagradas..., p. 42 — 44,

%% Barrera Visquez, op. cit., p. 162.

K
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todos los secretos; Yaxcocahmut expresa su capacidad para determinar y revelar el destino del

hombre.*’

Esta deidad volatil se posa en el Chacacantun, en el drbol que sostendra al mundo durante la

ceremonia del afio muluc. En el Chilam Balam de Chumayel se lee:

A un grito de distancia, a una medida de distancia, vendrin y ya veréis el faisan (mut)
que sobresale por encima del Arbol de la Vida (Uaom Ché, madero-enhiesto).
Despertar la tierra por el norte y por ¢l poniente. Itzam despertar4.**®

Sobre el arbol erigido se posara el mut e Itzam despertard en esta profecia que anuncia Ia llegada del
cristianismo. De nuevo se asocia el dios supremo al ave muf y lo hace ahora sobresaliendo en lo alto
del arbol que se erige verticalmente. Avendafio y Loyola afirma que Yax Cheel Cab, “El primer

arbol del mundo”, la madre tierra en su forma arbérea, s venerada junto a Yaxcocahmut.”

Itzam Yeh de la iconografia clasica y Yaxcocahmut de los textos coloniales son deidades — aves que
se incorporan al drbol axial, la primera por su cardcter genésico y la segunda por su caricter
profético, es probable que ambas se expresen en el pajaro serpiente.”> Pero afin hay otra ave celeste

que desciende hasta el arbol: es el ave solar.
Ave de fuego

Para los lacandones, seglin informacién de la primera mitad del siglo XX, el Sol realiza su ciclo

diario a través de los arboles:

Cuando el sol declina al atardecer, llega a las cimas de los arboles y baja a lo largo de las

ramas y al interior del tronco y de las rafces, para retirarse bajo tierra. Pasa la noche en el

mundo subterrdneo, de donde surge para reanudar su vuelo en el cielo.!
En este caso el Sol es descrito como un ave que desciende para pernoctar en el drbol. Otros grupos
mayances asocian también al Sol con las aves y especialmente con la guacamaya. En el Ritual de
los Bacabes, procedente de Yucatan y remontindose a creencias consignadas en el siglo XVII, se

lee:
El Tancasche rojo, el Tancasche blanco, el Tancasche negro, el Tancasche amarillo; el

kantemo rojo, el kantemo blanco, el kantemo negro, el kantemo amarillo fueron tus
arboles. He aqui tus arboles a ti me dirijo, Mo Tancas.**?

%27 Morales, op. cit., p. 28-29.

28 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 184.

% Avendafio y Loyola, Relacion de las dos entradas que hice a Petén ltzd, p. 135-136.

3% Notese que ave es mut y que los pijaros serpiente se decoran con yax. Recuérdese que en una vasija
cerdmica (ilustrada por Hellmuth, fig. 504 vy analizada por De la Garza, op. cit., p. 21-22) el cuerpo del pajaro
estd recubierto con piel de jaguar, el cielo estrellado al que se asocia a Yaxcocahmut.

1 Jacques Soustelle, México. Tierra india, p. 210.
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3y Fi
Mo’ es en yucateco fa guacamaya, Ara macao,"'® *¥

una cratofania del Sol. El poderoso calor del Sol
tropical se expresa en esta ave de plumaje encendido y
variopinto cuyo simbolismo es ambivalente pues el
fuego Solar produce sequia y enfermedades a la vez
que su energia hace posible la vida en la Tierra.™ La
deidad Solar Knich Kak Mo, “Guacamaya de fuego de

rostro Solar” representa al Sol cenital que desciende a

plomo sobre la Tierra. En su descripcién de Izamal,
Fig. 45. Guacamaya roja. Ara macao. Lizana informa que la deidad tenia un templo y ésta

Arqueologia Mexicana, Vol. VI, nim, 35. . .. .

bajaba al medio dia como una guacamaya roja para

tomar las ofrendas.**

El poder fecundante de esta forma divina se expresa en el mismo Ritual de los Bacabes: “Ahora sé
que su padre es / Kinich Kak Mo “Guacamaya de fuego de rostro Solar” / y que su madre es / Kak
Tan Ch’el “Fuego en ¢l horizonte”, / Radiante estaba el Sol, / radiante estaba la luna, / cuando
naci6.™> Las “aves con pecho de fuego” que aparecen con frecuencia en esta fuente colonial
representan e} descenso de la energia creativa del dios celeste expresado en el calor Solar. Tzutzuy
designa a una especic de paloma y a la vez es una forma comiin de llamar al pene de los

impiberes.”™

De nuevo el Rifual de los Bacabes ofrece una clara expresion del cardcter erético del ave Solar

descendiendo para cohabitar con la madre Tierra:

(En dénde estaba mi fuego cuando descendi? ;Ddnde quedd la paloma mucuy con el
pecho de fuego? ;Hace ya rato que encanté la enorme hoguera debajo del vientre de
Itzamcab? Trece veces cometiste actos fascivos contigo mismo. jDénde estas 10, tabaco
asado bajo tierra? Fue a ti a quien fancé hasta dentro del vientre de Itzamcab. La roja
partidura hendida, la blanca partidura hendida son mis simbolos. He de asentar entonces
mi placentero palo para atravesarte la vagina.®®’

El ave descendiendo para fecundar al dragdn de la tierra se menciona de nuevo en el Chilam Balam

de Chumayel en donde se dice que desde la séptima capa del cielo viene Uuc Cheknal para pisar las

32 Ritual de los Bacabes, p. 271. Existe aqui un juego de palabras: Ia enfermedad que se atiende es el Tancas
de la guacamaya. Y por ello los drboles son los de Tancas y sus aves son las guacayamas amarillas de cada
color direccional.

3% Véase De la Garza, Aves sagradas..., p. 50-58.

3% Lizana, op. cit., p. 4-5.

33 Ritual de los Bacabes, p. 286.

336 thidem, p. 289. Arzépalo remite al Motul en donde se dice “membrum virile de nifios y muchachos”.

37 Ibidem, p. 397-398.
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espaldas de Itzam Cab Ain.**® Este Itzam Cab, la advocacion terrestre del Brujo que posee la fuerza

del itz también se encuentra como base ¢ raiz del arbol mismo.
Aves nefastas

Puesto que las aves se ubican en el espacio aéreo, dentro del pensamiento religioso se concibe que
pueden ver lo que esta lejos, asi fue como Hunahpii e Ixbalanqué le piden a la toértola, ixmicur, que
les sirva de vigia. Los muchachos descansan mientras tanto y toman las herramientas de trabajo
cuando la tértola con su canto les advierte que Ixmucané se acerca trayendo la comida.”” La
supuesta capacidad visual de las aves permite creer al hombre religioso que pueden avistar el futuro
lo cual explica, al menos en parte, que el término mut, genérico de ave sirva también para designar

al anuncio, a la sefial,

En el Memorial de Solold se lee: “Luego cantd otro animal amado fucur, que se habia posado en la
cima de un arbol rojo, el cual nos habld también diciendo: “Yo soy vuestro oraculo”...”* En
efecto, el tucur a la manera de Yaxcocahmut puede predecir el destino del hombre. Sin embargo los
cackchiqueles no querran reconocer al fucur puesto qgue se trata del bitho y como ordculo solo podia

servir de profeta de la noche y la muerte,*"!

Por su parte en el Popol Vuh los buhos son mensajeros de los dioses de la muerte, se les Hama
Chabi-Tucur (Buho Flecha), Huracan Tucur (Blho de una pierna), Caquix-Tucur (Biho

Guacamaya) y Holom Tucur (Cabeza de Biho).** Acerca de ellos De la Garza sefiala:

Como sus nombres lo muestran, estos mensajeros del inframundo tienen una relacién
con las deidades celestes, pues Huracdn es el Corazén del Cielo y la guacamaya es
epifania Solar. Ademds los mensajeros tenfan la dignidad de Ahpop Achih, titulo
politico de algunos jefes quichés.>*

Mi4s adelante en la narracion quiché se aclara que estos mensajeros traicionan a las deidades de la
muerte para contribuir en la salvacion de Ixquic y ser, desde entonces, los servidores de la madre de
quienes se transformarén en el Sol y la Luna. Tras engafiar 2 Hun Camé “remontaron el vuelo en
bandada desde ¢l abismo hacia la tierra y los cuatro se convirtieron en sus servidores.”* Desde el
inframundo los buhos emergen a la tierra y en los arboles cantan, pero los mensajes de estos

animales quedaron cargados de la fuerza destructiva de los sefiores de la muerte.

33 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 89

339 Popol Vuh, p. 42-43

4 Memorial de Solold, p. 120. Por cierto que este arbol rojo es el Cak Che que dariz nombre a los
cakchiqueles.

**! De la Garza, Aves sagradas..., p. 93-96.

342 popol Vuh, p. 31.

** Dela Garza, Aves sagradas..., p. 95.

M Popol Vuh, p. 37.
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Profecias nefastas en los Libros de Chilam Balam se asocian a Ix Ual Iaim, La-sefiora-tecolote~de-
alas-extendidas o a Ah Uucte Cuy, Siete-lechuza; este Gltimo incluso pudiera ser una advocacion de

una de las deidades de la muerte >

Otra ave célebre y cargada de simbolos de muerte se posa en la copa del arbol en Dresde 3a,%¢ 17

se trata del zopilote. Es un ave carrofiera y esto resuita claro cuando notamos que en el pico leva el
ojo arrancado del personaje muerto en el vientre del arbol — piedra de sacrificio. Este zopilote es un
ave celestial, asociada a la luvia destructiva y a los sacrificios.”® En realidad el zopilote estd
alimentindose de la victima sacrificial y esto lo equipara simbdlicamente con Kinich Kak Mo que

en lzamal desciende al medio dia para tomar la ofrenda.
Los monos

También la copa del arbol puede estar ocupada por los monos, de hecho su enorme habilidad para
saltar de una rama a otra les hace compartir con las aves su caricter celeste. Un canto lacandon
dice: “De las nubes viene la cancion de los monos.” Debido a la polisemia caracteristica de la
poesia maya, la frase seflala también que los monos van trepando por un arbol al que Hlaman muyal,
nube.*” En el drea maya se pueden reconocer tres géneros de monos: el mono aullador, el mono
arafia y el capuchino, cada uno de ellos por sus caracteristicas peculiares sirvid para simbolizar
determinados aspectos del pensamiento religioso maya.** ¥ *® Entre las ramas y destacando asi su
caracter celeste y creador aparecen los miticos saraguatos artistas del Popol Vuh y el dios C de los

cddices cuyo rostro es precisamente el de un mono.
Hunbatz y Hunchouen

Hun Hunahpti y su hermano estaban dotados de sentimientos elevados y posefan una gran sabiduria
que incluso les permitia realizar practicas adivinatorias - poder que no sorprende si se recuerda que
sus abuelos son los sabios y adivinos por excelencia -. Tales virtudes las transmiten a Hunbatz y

Hunchouén: “Estos dos hijos, por su naturaleza, eran grandes sabios y grande era su sabiduria; eran

W PDela Garza, dves sagradas...., p. 94

346 Ibidem, p. 81-89.

**7 Robert Bruce, Textos y dibujos lacandones de Naja, p. 82.

8 De hecho hay dos tipos de saraguatos, el café y el negro, dlouatta palliata y Alouatta pigra
respectivamente, los que destacan por su rugido semejante al del jaguar. El mono arafia, Ateles geoffroyi, es
muy activo sexualmente. El mono capuchino, Cebus capuchinus es notable por su pulgar oponible, Una
descripeidn sintética de sus caracteristicas zooldgicas y su simbolismo dentro de fa religion maya se
encuentran en Néjera, “Andlisis e interpretacién de una imagen maya a través de diferentes tipos de
documentos”. '
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adivinos aqui en la tierra de buena indole y buenas costumbres”, es por ello que aprenderan de sus

padres todas las artes, **

1ir iy i) U 72 i o
* Fig. 46. 2. Mono saraguato b.
www.ccu.umich.mx/mmaya/fauna/mono.html. www.acguanacaste.ac.cr/.../56cebus_capucinos.html,

Mas adelante, los primogénitos de Hun Hunahpit se mostrarian coléricos por la llegada de Ixquic
embarazada, varios intentos realizaron para matar a sus hermanos recién nacidos abandondndolos
en un hormiguero y en un espinero, pero los futuros Sol y luna durmieron tranquilamente en estas
incémodas “cunas”. Hunbatz y Hunchouén los maltrataban, se comian los pajaros por ellos cazados
sin compartiries nada. Hunahpl e Ixbalanqué recurririan entonces a su ingemio y sus poderes
mégicos para hacer subir a sus envidiosos hermanos a un “4rbol llamado Canté”*™ del que no

podrian bajar més que convertidos en monos.*

Hunbatz y Hunchouén eran sabios, mas su envidia los llevo a olvidar las buenas costumbres que les
transmitiera su padre, st sabiduria no les sirve de nada, se muestran llenos de mala voluntad contra
Hunahpi e Ixbalanqué. ** Esta actitud los llevard a la funesta consecuencia del castigo; pero los

héroes no recurren a matarfos sino que los convierten en monos, usando estratagemas que

¥ popol Vuh, p. 29-30.
3% Ibidem, p. 40. En una nota Recinos identifica la especie del arbol como Gliricidia sepium, palo amarillo,
De acuerdo con el Calepino de Motu. diccionaric maya-espafiol, p. 410, es un arbol de cuyas raices se obtiene
una sustancia de color amarillo. También se le conoce como “Madre del Cacao™.

1 De acuerdo con Krickeberg Batz y Chouen son dos clases diferentes de monos: titi y saraguato: Walter
Krickeberg, Mitos y leyendas de los..., p. 105. Carmen Valverde sefiala que Krickeberg estd en un error pues
en Mescamérica no existen titis (comunicacion personal). Por su parte Sotelo nos informa que barz en quiché
es equivalente del cluen yucateco y que existen dos variedades de saraguato que sélo se distinguen por su
pelambre: Sotelo, Los dioses rectores de los katunes..., p. 139 La descripcion de ambos tipos saraguato se
encuentra en Néjera, “Anélisis e interpretacion de una imagen maya...”, p. 97

»? Popol Vuh, p. 39-40.




evidencian la bajeza de los envidiosos: los llevan al bosque atrayéndolos con la comida, dvidos
buscaran las aves cazadas por Hunahpl e Ixbalanqué arriba del drbol que milagrosamente se
ensancha, para salvarse les sugieren desnudarse y utilizar su manta como cuerda. Es la historia de
una decadencia moral: envidia, codicia, apetito voraz, conducta licenciosa. El castigo es inevitable,
se transforman en monos y serén objeto de mofa incluso para su propia abuela que no lograra
salvarlos por la hilaridad que le produce verlos en tales condiciones. La moraleja al terminar el

pasaje nos dice:

Hunbatz y Hunchouén eran invocados por los misicos y cantores, y fo eran también
antiguamente por pintores y escultores. Ellos se convirtieron en animales y se
transformaron en mones por haberse envanecido y por haber maltritado a sus
hermanos.” L

Saraguato y eapuchine

Chuuen es el undécimo dia del calendario maya, su nombre alude especificamente al saraguato,
mono aullador, ®& “® que acostumbra vivir en las copas de los arboles y produce un sonido de
enorme potencia especialmente al amanecer y al crepisculo. Este animal se asocid al cielo (vive en
lo alto) y a la fertilidad (ruge como el trueno). El cardcter uranico estd asociado generalmente con la
sabiduria tal y como puede verse en las aves proféticas descritas lineas arriba, por otro lado la
creatividad artistica generalmente se asocia con la potencia sexual. Por ello es que en los libros de
Chilam Balam se considera que los nacidos bajo la influencia de este dia son creativos, ricos y
juiciosos y estdn destinados a ser artistas.3* 4k chuen de acuerdo con el Diccionario de Motul

significa artifice, oficial de algiin arte.”

En el Ritual de los Bacabes el mono, Chuuen, aparece asociado a la creacion con alusiones sexuales

que implican que este animal es simbolo de fertilidad.

Es el semen de la creacién, el semen del nacimiento. jEn dénde esta tendido que no lo
he movido? Estd bien encerrado en Chuuen “Mono Chuuen”, esti bien encerrado en las
nubes, estd bien encerrado en la tierra, estd bien encerrado en el viento, estd bien
encerrado en el Sol, estd bien encerrado en la noche, estd bien encerrado frente a mi, esta
bien encerrado detras de mi, est4 bien encerrado en la virginidad.™®

La potencia de la fertilidad, la fuerza generadora y creativa se encuentra dentro del mono lo mismo
que en la tierra, las nubes o el Sol. El dios artesano comparte con el dios creador esa capacidad de

hacer, de formar, de pintar:

De la morada de Ix Yaxal Chuuen “Primer chuuen verde” de ahi sacd a Chacal Yax Cab
“El gran mundo original”. ;De donde sacé, la pelagra de la cara? De ahi la sacé, de la

353 Ibidem, p. 42.
354 Barrera Véasquez, El libro de los libros de Chilam Balam., p. 122.
3% Calepino de Motul, diccionario maya — espafiol, p. 21.

] ‘;.',"p‘.‘ 415
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morada de Sac Bat, “Mono blanco badz” del corazdn de Chuuen, “Mono chuuen” de ahi
saco la tinta roja, la tinta blanca, la tinta negra, la tinta amarilla,*’

Dentro del contexto de la creacion de una enfermedad este fexto alude a conceptos cosmogonicos
en los cuales de la casa de Sac Bat, del corazén de Chuuen procede el mundo primigenio asi como
las tintas que colorean los rumbos del universo. Nijera ha identificado a Sac Bat como el mono

0T v ha destacado que es el nico mono en el drea maya con pulgar oponible lo que

capuchin
permite reconocerio con la destreza de manejar instrumentos, por lo cual es un animal adecvado

para representar a Yaxal Chuen, el patrono de los artistas.”®

Como he sefialado a propésito de la Yaax Che, el término no se refiere precisamente a la ceiba ya
que puede ser sustituida por un zapotal en caso necesario y seguirsele llamando Yaax Che puesto
que no se trata de una variedad vegetal especifica sino de un arbol mitico; de la misma manera me
parece que Yaxal Chuen no es especificamente un mono capuchino o un aullador sine que se trata
de una deidad que integra dentro de su complgjo simbdlico las valencias de ambas especies

zoologicas. De hecho Sotelo ha reconocido a Yaxal Chuen en el dios C de los codices, cuyo

353%(Fig 46-a)

simbolismo se comprende a partir de las caracteristicas del saraguato.
El centro del cielo

El dios C de los cddices esta asociado con el ambito celeste:
aparece representado sobre bandas planetarias lo mismo que
en la Via Lictea o en nubes cargadas de lluvia.*® Tanto en el
Cédice Madrid como en el Cédice Paris se encuentran

imégenes que ubican al dios C en la copa de un arbol.

En Paris 166" 7 encontramos dos imigenes paralelas. La
primera muestra la forma de una U pintada de negro y con
tres discos equidistantes de su centro se elevan dos lineas
verticales de color verde azulado unidas helicoidalmente que
se dividen en-dos ramales y estos a su vez en dos ramas, las
de la izquierda las suponemos pues estan perdidas por el

dafioc que el codice presenta; las ramas de la derecha

muestran cada una en sus extremos un circulo formado por -.Fig. &7 Paris 16b.

pequefios discos semejando una flor. Se trata de un 4rbol Los codices mayas

7 Ihidem, p. 330.
**% Néjera, op. cit,, p. 100.
*? Sotelo, Los dioses antropomorfos en el codice Madrid, p. 162-174.

0 Loidem, p. Jﬁﬁ,w e — -
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emergiendo de la representacion esquemdatica de un cenote el cual puede representar el centro del

mundo, en lo alto se sienta el dios C del mismo color que el drbol.

e ¥ muestra las fauces

La segunda imagen de Paris 16
abiertas de un saurio de ellas se levantan lineas que representan a
un tronco que se ensancha. Muestra un corie vertical del que sale
una forma irregular que pudiese ser la de una serpiente, en ese
caso podria reconocerse en el interior del corte su erdtalo. Por el
deterioro del cddice no pueden distinguirse las ramas, pero si que
el dios C se encuenira en lo alto. El arbol y el dios estdn pintados
de azul verdoso con lo que parecen ser manchas de un tono mas

OSCUro,

En el Codice Madrid 96a™® * se pueden ver dos cabezas de

Chaac de perfil mirando en direcciones opuestas, sobre ellas se

eleva un tronco que se ensancha y lleva en el centro una linea

' Fig, 43, Parts 16b vertical que lo divide, al centro esta linea muestra un pequefio

Los cadices mayas rectangulo, El tronco se bifurca y luego vuelve a subdividirse en
dos ramas cada una apuntando arriba v abajo rematando en una hoja; sobre ¢l tronco en el centro se
sienta el dios C. En paralelo a la izquierda la cabeza del dios D con cuerpo serpentino decorado con

signos de Cauac sirve de asiento al dios C.

Fig. 49. Madrid 96a. Los cddices mayas

"En Madrid 10c¢%® % ¢} dios C aparece sentado sobre una linea formada por puntos dibujando un

cuadrangulo dentro del cual se distingue un disefio complejo: un pequefio rectangalo con dos lineas

e g
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semicirculares a izquierda y derecha ocupan el centro; a ambos
lados se abren dos volutas divergentes, mientras que arriba y abajo
muestran dos protuberancias unidas y rectangulares. La doble

protuberancia es en los c6dices una representacién convencional de

che, arbol. Las volutas abiertas a izquierda y derecha parecen ser
una esquematizacion de las ramas dobles también caracteristicas de
ia imagen del arbol en los codices. Por tal motivo concuerdo con
Sotelo quien propone que “Tal vez se trate de una vista ‘aérea’ del

dios C sentado sobre la copa del 4rbol primordial.”**

En efecto, el dios C, Yaxal Chuen, el verde, central y sagrado
mono, se ubica en la copa de los drboles y especificamente en el
centro de ésta puesto que representa la fuerza fecundante celeste de
la que brotan la tinta roja, la tinta blanca, la tinta negra y la tinta

amarilla. Se trata de upa deidad patrona de fa creatividad artesanal

que asume el simbolismo propio del cielo: la sabiduria y la

Fig. 50, Madrid 10c i w5
Los codices mayas fecundidad.

Ramas, hojas y frutos

Los frutos de Ceiba pentandra contienen numerosas semillas redondas y negras que llegan a tener

de 4 a 8 mm. de largo y estdn rodeadas por un abundante vello sedoso de color blanco a gris

363

plateado,” este algodén se lama kapok.*® En el arbol la cascara del fruto se rompe y el kapok se

comienza a esparcir con la fuerza del viento, pareciera que de las ramas se desprenden pequefias
nubes flotando en el cielo que portan las semillas que perpetuaran la existencia de esta hermosa

especie vegetal. & >

3t Ibidem, p. 172.
352 En el V Congreso Internacional de Mayistas realizado recientemente en Xalapa una mesa estuvo dedicada
al andlisis del codice Grolier y en ella se expusieron argumentos serios y cientificos que demuestran la
falsedad de tal cédice. En la pagina 7 se puede reconocer en la base de un drbol que remata en ramas con ocho
discos el rostro del dios C, tal imagen se conirapone a toda la iconografia asociada con el dios C que no
aparece, en ninguna imagen de los Cddices Dresde, Madrid o Paris en el plano cténico, como si ocutre con
otras deidades como B o D quienes indistintamente se pueden ubicar en el ambito terrestre o celeste. La
discordancia iconogrifica del Grolier con respecto al dios C se encuentra detallada en Laura Sotelo, “Las
spresentaczones del dios ‘C’ en el Cédice Tro Cortesiano”, p. 329.

Sarukhan y. Pennington, Manual para la identificacion de campo de los principales drboles tropicales de
Meéxico, p. 290.
3% Faustino Miranda, La vegetacion de Chiapas, p. 217. Se le puede utilizar como material de relieno, pero

este autor afirma que en América no se le ha aprovechado como es debido. N
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La copa del arbol representa el cielo y su poder creativo: es la
seccion elevada de la planta y en sus hojas se exuda el exceso
de humedad, el rocio, la sustancia de la vida. Los frutos que
penden de sus ramas reiniciardn, con sus semillas, el ciclo de
la vida y, en el caso de las ceibas, reproducen la formacion de
las nubes que llevan los gérmenes de la existencia. La copa

simboliza también la trascendencia celeste pues entre sus

ramas las aves y los monos, encarnaciones simbolicas del
Fig 51, Fratos de Ceiba ausculifolia  Poder ¥ la sabiduria urdnicas, encuentran alimento, habitacion

Rzedowski y Equihua, Flora y descanso.

Enraizado en la tierra

Plano terresire

Dentro del estudio comparado de las religiones pue&e observarse que la Tierra es una unidad
cosmica viva y activa; es una fuente inagotable de la que brota la vida, por eso es la madre por
excelencia. De la tierra surgen todos los seres, ella los alimenta, los hace crecer y vivir para
después, recibirlos en la muerte. Cuevas, cavernas o grutas representan centros del universo y sitios
de donde emergieron los dioses y los hombres. La tierra es valorada por el pensamiento religioso en
primer lugar por su capacidad infinita de dar fruto: la tierra produce la vida, es una matriz

inagotable. ¥

sl

Fig 52, Madrid 25a. Los cédices mayas.

e S

WONRREEVSE,

P2

1AL DB ORGEN

i e
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Cab es el término maya yucateco con el que puede designarse la tierra y también el mundo, es decir,
el sitio en donde se desarrolla la vida del hombre. La tierra es un espacio que incluye montaiias,
valies, rios, cavernas, es decir, el marco geografico. El area semantica de Cab abarca desde la tierra
adecuada para la cerdmica hasta el sitio en donde se desenvuelve la vida. Asi es que la “tierra”, cab,

es un simbolo de estructura cosmica, se identifica con el medio ambiente entero, es todo lo que

rodea al hombre, con sus montafias, sus aguas y su vegetacion.”®

Los troncos de los arboles en los codices y en la iconografia prehispanica muestran en su base
diversos signos y deidades: los glifos caban y fun,” una vasija, los rostros divinos de By D y, el
rostro del cocodrilo o de un dragdn cuyo cuerpo, en ocasiones, se extiende hasta convertirse en el
fuste mismo del arbol. En todos estos casos se expresa la idea de que el caracter fecundo de la tierra

se extiende al arbol: la tierra se convierte en vegetacion,

De hecho el animal cténico se transforma en el arbol haciendo patente que la vegetacion no es mas
que una forma de la tierra misma. Si en la copa del arbol se forman las nubes y se posan las fuerzas
fecundantes del cielo, en su raiz el arbol se hunde en el suelo y asimila Iz energia de la Madre

Tierra.
Caban

Cartuchos rectangulares con el glifo de caban, tierra, sirven de asiento a la imagen del dios D quien
porta en sus manos fres ramas que rematan en una hoja, en la pagina 252" *? del Cédice Madrid.
Semejantes son los glifos de caban sobre los que se sienta el dios E en el mismo codice, 24d, 27-

28¢,7% *¥ y de los que brotan los arboles ondulantes ya descritos en el capitulo anterior, de

366 Compérense las diversas acepciones de cab que aparecen en el Diccionario Maya Cordemex que sintetiza
las principales fuentes lingliisticas del periodo colonial y moderno.

367 E1 analisis del tun como base del arbol es muy importante para comprender el simbolismo del 4rbol con
respecto.al-tiempo y por ello 1i6'§e I analiza en este conjunto sino més adelante.

13 TESIS CON
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25b.%% * De nuevo el dios D aparece sentado sobre este signo en Madrid 91b, ahora llevando el
maiz en las manos. En paralelo el dios D y el dios E caminan sobre el glifo de caban llevando en su

mano unas ondulantes lineas que pudieran representar agua, en Madrid 62b.

Otra deidad se asocia con la tierra, ¢l dios B quien en
Dresde 676%%5% aparece sentado sobre un gran glifo caban
tras ¢l que se levanta un poste techado decorado con el
mismo glifo. La imagen de Dresde 302%'%*” es semejante a
" la de 67b y cierra el almanaque. Thompson hace notar que el
glifo en el que est4 sentado Chaac con su hacha lleva e afijo
yol y asi se indica que se encuentra en yolcab, “corazon de
la tierra.”™® Lo que me parece destacable es que la serie de
imigenes previas de este almanaque es la de cuatro
imagenes de Chaac sentado en las ramas de los arboles que
“va han sido descritos al hablar de los simbolos asociados a
la copa, es decir pareciera que el Chaac en el yolcab

representa al Chaac central.

Lo notable de todas estas imdgenes es que solo E, el dios del

maiz, B, el dios del agua y D, lizam Na caminan o
“Fxg %4.Madnd ps descansan con este simbolo terrestre. Son D y E, otra vez
Los cédices mayas. quienes aparecen asociado con este signo en las imagenes
apicolas de Madrid 104ayc, 106ay 111b; la diosa O llevaa

caban en las manos en Madrid 108c. Es evidente la asociacion de la tierra con e} maiz, pero resulta
especialmente significativo que ¢l dios Itzam Na sea la otra deidad que se relacione con éﬂa: aqui
vemos que la versién antropomorfa del dragén celeste se une a la tierra y me parece que en todos
estos casos Itzam Na esta expresando al dragén terrestre. La tierra es el ambito propio del dios

dragoén, del dios del agua, del dios del maiz y del drbol.
Vasija sagrada

La complejidad iconografica y religiosa de las escenas de Madrid 34 — 36, en donde se representan
las ceremonias de afio nuevo, escapa al objetivo de este trabajo, pero si es posible reconocer la
representacion de una cafia de maiz brotando de las sagradas semillas colocadas en una vasija. Dos
formas semicirculares sobrepuestas y decoradas con circulos negros bordeados de puntos vienen a

representar el cuerpo enroscado de una serpiente, se clarifica esta interpretacion en 35b%% °® donde

368 rlt_hofn.pson’ Un comentgrio al cédice de Dresde, p. 227. mg{g C@E@
LA DE ORIGEN
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es posible distinguir a la derecha la cabeza de la serpiente.

W N . Y TSR g . .

. g Sobre ella se asienta una vasija globular ocre decorada con
ﬂ""} ﬂ%}_ :,é‘u‘\ % dos semicirculos y puntos blancos a ambos lados y con una

& . Sl E T L

doble protuberancia, en el borde inferior de la boca. Sobre

™G
v jE la boca de la vasija tres glifos de maiz dispuestos

triangularmente sirven de apoyo a las formas ondulantes

que representan e} brote de la planta.

La serpiente sin duda es la encarnacién de la fertilidad de

la tierra, y puede asociarse con el Gtero terrestre.® Acerca

del simbolismo de la olla vale la pena recordar que Landa

informa que el artesano depositaba y cubria la obra en

proceso dentro de unas timajas, la olla servia pues de
vientre ritual en el que Se gestaba la imagen divina.*™ En
el caso de los rituales de renovacidn anual representados
Fig. 55. Dresde 30a2. " en estas paginas del Madrid es posible reconocer que

Los cddices mayas. ocupa un lugar central ¢l vientre fecundo de la tierra en

donde los granos del maiz se convierten en una caiia florecida.

A diferencia de las imdgenes precedentes, en Madrid 37a%® °” en lugar de vasija vemos un glifo
yaax bajo dos signos de maiz, el brote de la planta y un tronco inclinado con la doble protuberancia

que significa che, graficamente estamos ante Yaax Ixim Che, el sagrado &rbol de maiz.

La iconografia cldsica también presenta el tema de la planta de maiz o del arbol emergiendo de una
vasija. Se trata de un plato ceremonial decorado con un glifo k’in y sobre el cual generalmente se
encuentra upa concha, una hoja o espina de raya y un signo de bandas cruzadas que puede ser
sustituido por una linea diagonal a cuyos lados se distinguen unos puntos, semejando el signo de
porcentaje. Este plato ha sido llamado por la escuela norteamericana de epigrafia Dios
Cuatripartita,””' mientras que otros investigadores prefieren separar la vasija de los otros tres

elementos que son denominados “Simbolo triddico” &

3% De la Garza, “La serpiente en ia religion maya”, p. 151 — 152,
*7% Landa, op. cit.,
* Véase B 'del ef

,,‘ibp cz[ p 214yla extensa nota 91 del capxtulo IV en la que se hace un sumario de
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Fig. 58. Monstruo cuatripartita. Tocado de vasija con glifo k’in y simbolo triddico.
Dibujo Carlos Ontiveros. De la Garza, El universo sagrado de la serpiente...

Joralemon considera que al centro del Dios Cuatripartita se puede reconocer una espina de raya,””
por su parte Najera ha hecho notar que el elemento central del simbolo triddico se parece a una hoja
de aracea; afiade que si es un signo para representar la sangre del autosacrificio o si se trata en
efecto de una hoja de cualquier forma se aludirfa a las fuerzas regenerativas de Ia vida.”” Lo cierto
es que generalmente la hoja de aracea o la espina de raya se ubica frente al arranque del tronco de la
cafia de maiz o del arbol serpentino. Si el 4rbol se levanta justo al centro unido a este signo es

importante considerar que se puede estar indicando que es nutrido por la sangre sacrificial.

No es este el lugar adecuado para abordar la riqueza simboélica de este conjunto de signos, para
nuestro objeto basta recalcar: 1. El caracter de la concha como simbolo acuético, asociado a las
aguas y a la maternidad.’™ 2. La alternancia entre ¢l simbolo de la muerte y el inframundo con el
del cielo, 3. La manifestacién vegetal en el centro de la composicién ¢ la indicacion del sacrificio
sangriento como elemento que hace crecer a la planta y 4. El caracter Solar de la vasija, que pudiera

leerse logograficamente: lak’, plato, k'in, vasija, es decir lak’in, este.’”

El simbolo de &’in en el
cuerpo de la vasija me parece indica el espacio central y con mayor precision el centro del este

donde sale el Sol y simbolicamente da comienzo la vida.

*2 En la Primera Mesa Redonda de Palenque, David Joralemon “Ritual Blood-Sacrifice among the ancient
maya: Part I identifica el elemento central como una espina de raya que sirvié para el autosacrificio
especialmente se basa en los comunes juegos de palabras del lenguaje esotérico: k'ik, sangre vy kiix, espina.
*"* Néjera, El don de la sangre en el equilibrio césmico, p. 96-97.

*™ Najera, “La iniciacion ritual de la partera en las etnografias mayas” en Estudios de Cultura Maya, V. XX,
p. 394 y Eliade, “Apuntes sobre el simbolismo de las conchas” en /mdgenes y simbolos, p. 137-143,

*"8 Véase sobre el plato del este a Linda Schele y Mary Miller, The Blood of Kings, p. 194 quienes se basan en
un manuscrito inédito de John Justeson “An interpretation of Clasic Maya Hieroglyphic Spelling of ‘East™.

[
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La lectura epigréfica para plato tripode es hawaté, que puede traducirse como “boca arriba” o “boca

376
ancha”,

pero también como “boca del arbol” o “abertura del arbol”. Kum es olla en maya
yucateco de tal manera que el nombre del mes kum k'u ha sido traducido por Freidel y Schele “dios
vasija”.*”’ En realidad & u refiere con mayor precision a lo sagrado y en el yucateco colonial refiere
a “cama de los conejos, en donde las hembras paren.””” Asi la sagrada vasija también puede
entenderse como la vasija del parto. De nuevo Freidel y Schele hacen notar que en lenguas cholanas
y pokomes el equivalente de kum k'u es ol “en el centro de” o “el corazon de algo” y creen que of

fue el nombre clésico de las vasijas divinas.””

Las vasijas sagradas del corazén del mundo en la iconografia clasica y los recipientes globulares del
Cdodice Madrid representan al vientre de la tierra ubicado en el centro del mundo. El arbol emerge
enire las aguas, en medio de conchas, en el centro y a la vez en el horizonte por donde se puede ver

-salir el Sol, el sitio en que se encuentran la muerte y la vida, el cielo y el inframundo.

Fig. 59. Madrid 24a. Los codices mayas.

Dios del agua

En el Cédice Madrid 24a™% * ¢l dios B, el dios E y el dios D aparecen sentados frente a un glifo
caban sobre el cual crecen tallos azules decorados con la doble protuberancia y que se bifurcan en
cuatro ramas que rematan en hojas acorazonadas de color ocre. En los tres casos los dioses
extienden su mano para tomar el arbol por el tallo. Se ha discutido arriba la fuerte asociacion de
caban con el dios del maiz y el dios dragdn, pero aqui es posible observar también su relacion con

el dios acuatico.

7 Freidel er al., op. cit., p. 212-214.

7 Ibidem.

378 Diccionario de elementos del maya yucateco colonial.

39 D. Freidel et al., op. cit., p. 213 y nota 89 del capitulo {V.
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En Madrid 24b%%® 7 una cabeza del dios B, sirve de arranque al tallo ondulante y azul de una planta
de frutos que parecen ser vainas y que se enroscan alrededor de un tronco ocre. La siguiente imagen
separada por una hilera de glifos estd muy dafiada pero por lo que se ve reproduce los mismos
rasgos. La planta ha sido identificada tentativamente como una leguminosa por Sotelo.” Por su
parte, Alfonso Arellano me ha precisado que la lectura glifica de esos pasajes indica bu 'ul, frijol.™
En Madrid 292" *® dos cuerpos serpentinos se enroscan y se resuelven en tallos con hojas y vainas
semejantes a las de la pagina 24b. Se trata de imagenes equivalentes en las que la doble serpiente y

el dios B representan la vitalidad que hace crecer las plantas.

g s *

Fig. 60. Madrid 24b. Los cédices mayas.

Dos rostros del dios B de perfil mirando en sentidos opuestos y unidos por la orejera sirven de
arranque a_un tronco de cuatro ramas en Madrid 96a;5% * el arbol ha sido descrito previamente a

propdsito de que el dios C aparece sentado en lo alto.

Chaac, afirma De la Garza, es el agua misma tanto de la lluvia como la depositada en la tierra,
puesto que “el liquido vital estaba en constante movimiento ascendente y descendente”® Se
representa pues en las raices al agua que corre y alimenta al arbol. El agua es el germen de la vida

que se resuelve en la planta que es la vida misma,”™

En las escenas analizadas en el apartado anterior el dios B también aparece en lo alto de las ramas y

enlas ofras descritas aqui lo podemos ver en las raices; la sintesis iconografica de este disefio se

380 Sotelo, Los dioses antropomorfos en el Codice Madrid, p. 106,
381 Alfonso Arellano, comunicacion personal.
%2 De la Garza, “Chaac, el dios que sabe muchos caminos” en Arqueologia Mexicana, V. II, N. 11, p. 40.

¥ Sotelo, ap. cit., p. 158. )
T 0
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encuentra en Dresde 67b.5% ) Es posible reconocer la cabeza del
dios B con las fauces abiertas hacia el plano inferior sirviendo de
arranque a un ronco practicamente ocuito por el cuerpo del mismo
dios B que se sienta a horcajadas entre las ramas de las que puede
verse sOlo una a la derecha de la figura. Se trata del dios del agua
como lluvia y como depdsito terrestre unidos por el fuste arboreo.
Es claro que aqui estamos frente al Chaac central, incluso el glifo
que denomina a este arbol ha sido identificado por Kelly como yax

che’: T69:87, lo cual indicaria que se trata de la ceiba.”™
El lagarto de 1a tierra

Puesto que bajo la superficie de la tierra se encuentra agua, que en

las montafias el agua brota en forma de manantiales y que se

Fig. 61 Dresde 6701, cncuentra rodeada de ella, los mayas creyeron que la tierra flotaba
Los cddices mayas. sobre el agua. De esta manera también representaron a la tierra

como un saurio fantastico. %

Lagartos, saurios y cocodrilos son reptiles muy semejantes entre si, de
cuerpo alargado, cuatro extremidades y una extensa cola. Los
cocodrilos cuentan con escamas cuadrangulares recubriendo su piel y
toda su espalda es recorrida por crestas osificadas formando cadenas
hasta llegar a la cola; podriamos imaginar valles y montafias
extendiéndose sobre Ia gruesa piel de este reptil.™ * Sus ojos son
pequefios y de pupilas verticales mientras que su nariz sobresale en una

pequeiia eminencia del largo hocico de tal manera que puede nadar casi

sumergido, aprovechando los movimientos laterales de su cola. Durante

Fig, 62. Ladrillo,

largos periodos, calentdndose al Sol, estos animales se quedan Comalcalco.

(Fig. 63) Cocodrilo prieto,
©S  Crocodylus moreleti.

inmoviles. El cocodrilo amarillo o de rio, Crocodylus acutus,

de color gris palido, algo amarillento y con cierto tinte verdoso, con

-.ﬁ;a’?ﬁ'l g u{-";j L‘t"‘-?.z ﬂ‘?% :
384 David Kelley, Deczphermg the maya script, p. 125. \1 }? fabad] JE& Umﬁwm A

5 Acerca de la concepcwn maya de la tierra como un lagarto o cocm:lriicoL véase Alfonso Villa Rojas, “l.os
conceptos de espacio y tiempo entre los grupos mayances contempordneos”, Maria Montolit Villar,
“Reflexiones sobre el concepto de la forma del universo entre los mayas” v Alfonso Arellano, “Llegé el
caiman: los dragones en ‘el mundo maya”.
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manchas oscuras casi negras en la cola y los costados; sus colores y jaspeaduras recuerdan los de la

tierra,”®

Fig. 63, Cocodrilo Papillon del Parque Museo de la Venta. Cocodrilo amarillo o de rio.
Crocodylus acutus. Fotografia Raices. Arqueologia Mexicana, Vol. I, ntm. 12.

En el Chilam Balam de Chumayel se cuenta que el dios celeste al descender a la tierra pisé las
espaldas del cocodrilo Itzam Cab. La tierra se presenta como una hierofania del dios creador pues se

dice que en el Katun 13 Ahau “Serd cuando cree, haga nacer el cocodrilo ftzam Cab, perdurable -
»387

vida en la tierra.

Segin el Diccionario de Viena, “Itzam: lagartos como iguanas de tierra o de agua™® Itzam es un
lagarto pero puede ser identificado con un dragén, un sagrado animal que posee el secreto de la
existencia, la esencia de la vida.’® lizam Cab por su parie es el dragén ctonico que tiene la
capacidad de engendrar la vida. Por ello el Ritual de los Bacabes presenta a Itzam Cab como una

enorme hoguera que representa el calor de las entrafias de la tierra, lista para ser fecundada por el

dios celeste.’®
Dragén terrestre
De la Garza ha precisado que el dragdn no es s6lo una hierofanija celeste puesto que

parece haber simbolizado la fertilidad del cosmos integro, un poder que no se concreta
en un dios determinado, sino que se manifiesta en varias figuras divinas a la vez,

5 Miguel Alvarez del Toro, Los reptiles de Chiapas, p. 29 - 33.

7 Barrera Vasquez y Rendén, op. cit., p. §7.

3% Yocabulario de Maya Than, p. 438.

% Morales, El dios supremo de los antiguos mayas. Un acercamiento, p. 11-12.
% Ritual de los Bacabes, p. 395-398.
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constituyendo la conjugacién de los grandes contrarios de la naturaleza, que s la
dindmica de a vida del cosmos.™’

En efecto, el dragén representa las fuerzas creativas del cielo, la tierra, el agua y el fuego.
Ambivalente por naturaleza el dragén es ave y serpiente, cielo y tierra. Su rostro carece de
mandibula o la muestra descarnada indicando la muerte y el inframundo, pero a la vez deja ver un
cuerpo formado con glifos celestes. Al simbolizar la tierra el dragdn es el vientre que guarda los

huesos de los muertos y del cual brota la vegetacion.

Una de sus versiones mds antiguas la encontramos en la Estela 2 de Izapa.®*® 2" Aqui un rostro de
perfil de nariz protuberante y bifurcada muestra una mandfbula descarnada y una pata doblada de
enormes garras en parte posterior semejando las raices. El saurio fantistico de la tierra anfibia sirve

de raiz al arbol.

Greene Robertson, The sculpture of Palenque

El tema se extenderd hasta el periodo Clasico cuyos mejores ejemplos se encuentran en Palenque.

El rostro del dragon terrestre estd representado en fa lapida del Templo de las Inscripciones.®® ¥

**! De la Garza, “El dragén, simbolo por excelencia de la vida y la muerte entre los mayas”, p. 179-180.
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La cabeza del dragén, con ojos espiralados muestra en la frente una vasija decorada con una flor de
cuatro pétalos, simbolo del Sol, sobre la cual se distingue el simbolo triddico, en este caso con el
glifo de la muerte. La mandibula descarnada se proyecta formando una enorme U dentro de la cual
cabe la cabeza del dragon y e cuerpo de quien fuera soberano sentado sobre la misma cabeza. Tras
el cuerpo del personaje muerto y teniendo como raiz a este dragn, surge un arbol en forma de cruz.
El dragdn representa al inframundo, es el vientre telérico, por ello la vasija sagrada del centrode la

tierra se coloca en su frente y sobre ella se erige el arbol axial.

Fig. 65. Tablero de la Criiz, Téiiiplo de la Cruz, Palenque
Merle Greene Robertson, The sculpture of Palenque

Semejante es la composicion del tablero del Templo de la Cruz.®® ® Justo al centro de una banda
astral se puede ver el rostro del dragdn con nariz roma, ojos espiralados, mandibula descarnada y
grandes orejeras; en la frente la vasija con la flor cuadripétala que fleva el glifo del cielo, Ia hoja o
espina de raya y la concha. Tras la hoja se levanta otro arbol cruciforme. En este caso no hay duda
de que se trata de un dragén celeste, pero la mandibula descarnada lo remite de nuevo al

inframundo, se hace muestra de nuevo la coincidencia de opuestos.
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El dragén del tablero del Templo de la Cruz Foliada™® ¥ es
més claramente la tierra anfibia pues se distingue en la base
una corriente acudtica que parece dar comienzo en la boca.
En este caso el dragén se muestra bizco y en la frente
presenta un gran glifo cruciforme, justamente el de kan, la

amarilla piedra preciosa.

La version poscldsica de este dragbn se encuentra en la base

de las alfardas del Edificio Norte del Juego de Pelota de

Chichén Itzd: del rostro se proyectan formas lineales

ligeramente curvadas para indicar las raices del arbol, ¥ %

Finalmente en ¢l Cédice Dresde 416%% 7 ¢l rostro del dios

D, Itzam Na es el punto de partida de un tronco con cuatro

ramas en lo alto.

Fig, 66, Alfardas del Edificio Norte . .

Juego de Pelota, Chichén ltza En estas imdgenes el dragon celeste, terrestre, acudtico y del
De la Garza, £l universo sagrado... inframundo ocupa el lugar de las raices del édrbol, pero
también puede encontrarse una variante iconografica: el saurio fantastico se convierte en el arbol

mismo.
El drbel cocodrilo

Vale la pena recalcar que el Crocodylus acutus tiene
semejanzas con la Ceiba pentandra: ¢l color que pasa del
verde al gris, y las espinas cOnicas que semejan las
crestas osificadas;®® ® tal similitud no debié pasar
desapercibida para los mayas quienes la incorporaron

creativamente a su pensamiento religioso.
En un acertijo del lenguaje de Zuyia se plantea:

Que vayan a buscar la rama de pochote, y tres cosas
torcidas, y bejuco vivo. “Eso hard muy sabrosa mi s et
comida de mafiana; tengo deseos de comerlo. o) LS
jQuién sabe si sera malo comer el tronco del by - e FTE
pochote!”, les dira. “He aqui el tronco del 4rbol de e eyt i ,
pochote: la lagartija. Las tres cosas torcidas: la cola £ SupSbdiRamd @il !

Fig. 67. Dresde 41b. Los codices mayas

de la iguana. El bejuco vivo: los intestinos dej
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cerdo. Et tronco del érbol de pochote: ef tronco de la cola de la lagartija.” Lenguaje
figurado.™”

El cuerpo de la lagartija se convierte en el tronco de la Ceiba
ausculifolia o pochote. Esto ha sido el tema de un estudio de Barrera
Vasquez: la relacion entre la ceiba y el cocodrilo fantastico. Comparé en
primer lugar los glifos cipactli (nahuatl) e imix (maya) usados para
designar el primer dia del calendario mesoamericano de 260 dias.
Ambos simbolizan el origen, la creacion. Cipactli tiene la forma de un
cocodrilo, imix es el arbol. Pero arbol y reptil transmiten el mismo

significado.™

Las representaciones del arbol - animal son comunes en los cddices
(Dresde, Madrid, Laud, Fejérvary-Mayer) y aparece en varias estelas

del Izapa protomaya. En la Estela 257  un enorme cocodrilo

naturalista cuya trompa termina en una concha levanta su cuerpo

espinas conicas.
Ceiba joven de Tikal sustituyendo  sus  patas
Ceiba pentandra

traseras y su cola por cinco
ramas que terminan en hojas cordiformes. Sobre este
“arbol-cocodrilo” se posa un ave con un tocado de
volutas. Frente al 4arbol y sobre una superficie
rectangular hay un personaje en actitud de avanzar; lleva
un faldellin que remata al frente en una larga voluta,
mira hacia arriba y sostiene con la mano derecha un

largo bastén con tres travesafios paralelos. Sobre el

travesafio superior se posa un ave fantastica de larga cola
y cabeza humana. En Ja escena descrita parece llevarse a
cabo una ceremonia que el tiempo se ha encargado de

ocultar, pero de la cual se puede comprender que el Fig_ 69. Esteia 25, [zapa.
Dibujo Lopez Austin. Arqueologia

hombre con el baston de mando se une ritualmente y por Mexicana, Vol. 11, nom. 12

% Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 73. _

3% Barrera Vasquez, “La ceiba cocodrilo” passim. Barrera ha Hamado al arbol una ceiba, sin embargo en raras
ocasiones es posible identificar a esta especie concreta en los drboles de la iconografia prehispdnica, vuelvo a
insistir en que se refiere con mayor precision a un érbol mitico. Sigo utilizando el término ceiba en algunos
casos puesto que esta especie vegetal por sus caracteristicas peculiares fue adecuada para la representacion del
gje cosmico y asi es reconocida en la tradicion colonial y contemporéanea.
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medio de una serpiente al drbol mitico, el centro y origen del mundo.**

La solidaridad simbolica de la representacion arbodrea y zoomorfa del dios creador la reencontramos
en la pagina 3 del Cédice de Dresde. ™ '" Es claro que el lagarto es bicéfalo y su seatido de érbol
chsmico es remarcado por el ave que se posa en lo alto. En el centro de la figura aparece un hombre
muerto con el torax abierto, ofrendado en sacrificio. Aqui otra vez el hombre hace un intento por
ubjcarse en el eje cosmico, ahora a través de la muerte que, como se analizd en el capitulo

precedente es la condicion de la vida.

El 4rbol — cocodrilo es un complejo simbolico de significado cosmogénico y cosmoldgico. El arbol
fange como centro del universo designando sus diversos planos y direcciones y a la vez se le

considera origen del género humano.
Vientre del cielo y de 1a tierra

Las raices del arbol refieren simbdlicamente al inframundo, el agua y la tierra: el depdsito de la
muerte que proporciona la vida, el centro cosmico desde el que se genera la existencia; la copa por

su parte manifiesta la trascendencia, sabiduria y poder genésico del cielo.

En Dresde 692" *¥ las fauces abiertas del dragon apuntan a la tierra y de eflas se levanta el cuerpo
del saurio arbéreo. Pequefios tridngulos decoran el perimetro del tronco: se trata de las escamas
dorsales del cocodrilo v a la vez las espinas cénicas de la ceiba, Dividido en dos colofes el arbol
animal estd pintado del lado izquierdo con franjas azules alternando con blancas y a la derecha con
franjas rojas y amarillas. Chaac con el hacha en lo alto se sienta a horcajadas entre Ias ramas. El
dragdn acuatico en lo alto y en la base, el saurio tellrico elevando su cuerpo al cielo, el contraste
cromatico, se trata de un conjunto de elementos que se integran en una sola imagen: el Axis Mundi.
Al mismo tiempo s¢ trata del arbol que encarna la fuerza fecundante del agua que fluye sin cesar

entre el cielo y la tierra.

El dios supremo de los mayas yucatecos, Itzam, el que conoce los secretos de itz, la esencia de la
vida, domina todos los planos de la Yaax Che. Itzam Na se posa en la forma de un pajaro serpentino
en su cof)a, Itzam Cab como un saurio fantdstico le sirve de raiz y la esencia de la vida que este
Brujo sabe manejar circula por el tronco como savia, sangre o nutritiva leche. La Yaax che es el
sostén del mundo, no sdlo en el sentido de columna lefiosa, sino sobre todo porque es el punto en el
que se funden los poderes creativos de la existencia césmica. Por ello el arbol, en las cuatro
esquinas y en el centro, uniendo los tres planos del universo es el pilar del mundo asf como la madre

y el padre de todo lo que existe, arbol de la vida y eje del cosmos.

s

% De la Garza, El universo sagrado de la serpiente entre los mayas, p. 151-152.
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Arbol del tiempo

El Cédice Dresde y las fuentes coloniales que proceden de Yucatdn informan sobre el arbol
asociado al tiempo, se trata del Acante Acantun. Una revisién de su imagen en los cédices permite
reconocer que se trata de un drbol central y el andlisis de las ceremonias de afio nuevo no dejan
lugar a dudas de que el drbol fungié no sélo como delimitador del espacio sino también como

sostén del tiempo.,

Kuché Yax Itzam

Acante Acantun

Landa sefiala que existian “cuatro demonios llamados Acantunes, que ponian a las cuatro partes del
mundo.”*™ Al referirse a las ceremonias anuales precisa los nombres de estas deidades
mencionando a Kanalacantun, Chacacantun, Zacacantun y Ekelacantun, los acantunes amarillo,
rojo, blanco y négro que eran piedras en las que se untaba la sangre sacrificial durante las fiestas de
los dias aciagos de Kan, Muluc, Ix y Cauac respectivamente. A estos afios corresponde la ereccion
de un poste ritual en el que se acomodaban las imagenes de las deidades correspondientes a cada
afio, estos postes son llamados por el fraile: kanté, chasté, zachia vy yaxek, se trata de arboles

denominados otra vez de acuerdo con el color direccional. **7

Acante acantun es un paralelismo recurrente del Ritual de los Bacabes; Roys lo traduce como
“Pjedra erigida, arbol erigido”, Arzdpalo como “Piedra parlante, 4rbol parlante”.® En el Qapiiulo
anterior s¢ ha sefialado que arbol y piedra establecen una solidaridad de significados, puesto que fun
indica el grano de maiz y a la vez Ja piedra preciosa.. Afiadamos que fun es el nombre del per:'odo

anual utilizado en la cronologia maya: el arbol estd ligado al tiempo.

En el Chilam Balam de Chumayel’” se indica que de ese grano pétreo precioso nacen los funoob y
katunoob, el tiempo. Integrando el simbolismo vegetal con el temporal se aclara que el katun que
nace de ella tiene guedejas, como la mazorca de maiz. El pasaje juega constantemente con las
palabras: del run surge el katin, asi como de la Tun Gracia surgen incontables gracias. De un grano
de maiz se obtiene una planta y de ella muchos otros granos que alimentan al hombre y muitiplican
las plantas. De un afio nacen veinte afios. Asi como la planta fructifica y tiene una existencia ciclica

asi también el tiempo.

%8 |anda, op. cit., p. 101,

7 Ibidem, p. 63-69.

¥ Confréntese Ritual of the Bacabs, trad. Ralph Roys, p. XIV-XV con Ritual de los Bacabes, trad. Ramén
ArzapaloMarin, p. 557,

3% Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 97.
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Sagrado arbol del tiempo

En las paginas 25, 26, 27 y 28 del Cédice Dresde se representan las ceremonias del afio nuevo
descritas por Landa. En el Dresde aparece el poste de la ceremonia de afio nugvo como un tronco
con el simbolo para madera en su borde; ademas estd decorado con signos de cauac; lleva puesto un

manto reticulado y es visible el exiremo de las bragas con huellas de pies descalzos que indican

camino o viaje; una serpiente se enrosca en la parte superior y de ella surgen cuatro ramas con hojas
(Fig 70)

acorazonadas. La composicion descansa sobre el signo del afio tun.

L

d. Dresde 28¢. Zos codices }nayas

Fonitinn’

Eric Thompson interpreté la imagen como un juego de palabras grifico:®® acan, es una pequefia
planta de hojas cordiformes, can es serpiente, fe es arbol, tun es piedra y aflo, asi que puede

entenderse pictoricamente: Acante acantun.

El signo cauac tiene como uno de sus significados el de ku, dios o divino, que combinado con el

signo que nos indica madera, che, nos permite entender que este poste es kuche, &rbol sagrado, la

% Eric S. Thompson, Un comentario al cédice de Dresde, p. 220-221 | TES‘ES CGN
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aromatica madera del cedro que sirve para esculpir las imdgenes de los dioses.”
Complementariamente cauac es el glifo distintivo de los dragones de la montafia, witz, que se
reconocen en la iconografia clisica. Por otro lado cauac ocupa el lugar del miembro viril en el glifo
que representa el autosacrificio por puncion del pene.*” De esta suerte es probable que al sefialar al
arbol con este glifo se pretenda indicar el caracter fecundo del tronco asimilado al miembro viril,
pero tambicn podria ser un elemento que lo hace equivalente al cuerpo del dragdn y, en este Gltimo

caso, seria una alusion al arbol reptil que se ha analizado previamente.

El jeroglifico con el que se denomina este poste esta compuesto por el prefijo Yaax (T68), el signo
principal es el glifo utilizado para nombrar al dios D, Iizam Na (T1009) y lleva también el sufijo
che (T87) De hecho el glifo de Itzam Na se compone por el prefijo itz (T152), el elemento
logografico de frzam (T1009) y el sufijo na (T23).*® Es asi que despojéndolo de los afijos que lo
identifican con Hzam Na el signo de cabeza es calificado yaax y entonces el arbol del afio nuevo es

" llamado Yaax Itzam Che o Yaax Che Itzam. e 7=

]

Fig. 71 a. Yaax Itzam Che: T68.1009:87 b, Chaac Itzam Che: T23.1009:87
Dresde 26¢ Dresde 25¢. Los codices mayas.

En 25¢% 79 el tronco ha sido sustituido por un cuerpo antropomorfo. Sobre el signo run se
distinguen las piernas y no se han representado los pies. EI manto Ileva impresa la huella de un pie.
No se distingue ni el cuerpo enroscado de la serpiente ni las cuatro ramas, en su lugar se encuentra

la cabeza del dios B con collar de cuentas, gran orejera y tocado. El glifo denominativo mantiene

1 pxiste un 4rbol al que los mayas Haman kuche, el cedro (Cedrela mexicana y Cedrela odorata). Esta
especie arbdrea tiene una madera fragante y de caracteristicas favorables al tallado, resiste mucho a pudrirse
debido a que tiene un aceite volatil que le da su aroma distintivo y aleja a los insectos. F. Miranda, op. c¢ir. p.
216. El reverente nombre que le otorgaban al cedro se debe a que de esta madera aromdtica y duradera se
fabricaban las imagenes de las deidades. Sin embargo en el caso de los drboles de las ceremonias de afio
nuevo del Codice Dresde no debe pensarse que se trata especificamente de cedros sino seguramente del
“arbol sagrade”, entendido en su acepcion mas general.

02 Maricela Ayala, “La estela 39 de Tikal, Mundo Perdido”, citada en M. I. Néjera, E! don de la sangre..., p.
65-66.

49 Tuve oportunidad de conversar en 1998 acerca de T1009 con Maricela Ayala quien estuvo de acuerdo en
que se frataba de un elemento logografico para representar a frzam.

44 La interpretacion que propongo para T68:1009:87 la plantee inicialmente en A. Morales, op. cit., p. 151-

152. En la identificacion de los glifos me auxilio Alfonso Arellano.
TESIS CON
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fos mismos elementos ya indicados sélo que ahora el prefijo yaax ha sido sustituido por el de chac,
rojo, ahora es Chac Itzam Che: T23.1009:87 %% 71D

El pensamiento mitico maya sobre la creacidn se expresa en estas imdgenes que unen los simbolos
del tiempo, el agua, la savia-semen, el 4rbol, el maiz y el dragdn. El Acante acantun, Yax ltzam
Che, es el arbol que brota de la semilla sagrada y piedra preciosa tun. Es el arbol sagrado del tiempo

que delimita el espacio, establece el tiempo y mantiene la vida.
Ceremonias de aiio nuevo

Agotamiento ciclico del cosmos

Puesto que el tiempo es percibido por los mayas como una recurrencia ciclica es evidente que temen
un retorno periddico al caos primigenio. El mundo estd amenazado por su destruccion, la cual por
cierto serd obra del mismo cocodrilo Itzam Cab, segln es consignado en el Chz‘lam Balam. En
realidad la destruccién del orden se debe al enfrentamiento de las deidades opuestas Oxlahun Tiku
{Trece Deidad) y Bolon Tiku (Nueve Deidad) que no son més que las advocaciones de la deidad
celeste y la deidad del inframundo. Bolon Tiku se dice que toma a Oxlahun Tiku y hace Hover
fuego y ceniza: ' '
Y fue cogido Oxlahun Tiku y fue rota su cabeza y abofeteado su rostro y fueron

escupidos y se los cargaron a las espaldas. Y fué robada su Serpiente de Vida con los
cascabeles de su cola, y con ella, fiieron cogidas sus plumas de quetzal *®

El mundo se destruye cuando las fuerzas del inframundo v de la muerte roban el principio vital
celeste: la serpiente emplumada. *”” Se dice incluso que tras e} robo se desploma el firmamento y se
hunde ¢l mundo. En la Tierra misma ordepada por el Cielo se guardan los gérmenes de la
destruccion. Cuando {tzam Cab se levanta las fuerzas del inframundo pueden hacer regresar el caos
primordial, el desorden vuelve a aparecer y el mundo se destruye. Para mantener ¢l orden de la
creacion es necesario que los Bacabes, quienes sostienen los rumbos coésmicos, lo restablezcan; en

otras palabras deben brotar de nuevo los arboles cdsmicos v en el centro renacer “...la Gran Madre

% Thompson, op. cit., p. 222, Por otro lade Linda Schele y Nikolai Grube en “A Quadrant Tree at Copan”
leen 1009 fonéticamente proponiendo que debe leerse am y por tanto afirman que se trata de Yax Am Te, o
Chaac Am Te, implicando que am vale por esquinas. Me parece que es sustentable que estos arboles aludan a
los rumbos cosmicos sin descontar la otra lectura logografica. De heche resuita més facil suponer un drbol
esquinado rojo, pero no une verde — pues este es el centro —, pero como se sabe estos arboles de affo nuevo
referian a un punto cardinal especifico.

%% Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 88.

} 4°Z Un andlisis de.esta lucha-§e encuentra en De la Garza, “Los “dngeles’ mayas”, p. 172-174.

Tt
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Ceiba, Yaax Imix Che, en medio del recuerdo de la destruccion de la tierra. Se asenté derecha y

alzé su copa pidiendo hojas eternas. Y con sus ramas y sus raices, llamaba a su Sefior.”.**

Es decir, de nuevo es necesario que exista un ceﬁtro y un orden cuatripartito. La ceiba “llama” a su
sefior desde sus dos extremos (raiz y copa) y se yergue totalmente vertical, es el eje que une Cielo y
Tierra, que permite devolver al mundo el orden. Recuérdese que “Ella sostiene el plato y el vaso; la
estera y el trono de los katunes por ella viven.”*” La Yaax Imix Che sostiene el cielo y la tierra y

por efla se conserva el curso del tiempo.
Renovacion c6ésmica

Esta renovacién cosmica se repite en el ciclo annal. Los rituales del afio nuevo son de especial
- importancia en la religién maya pues marcan ¢l fin de un ciclo con su consecuente peligro: la
--posibilidad de retornar a la noche previa a la creacion. Esto se puede deducir del significado de los
~uayeb, los cinco dias nefastos carentes de mombre. Las unidades del tiempo son “cargadas™ por
“'seres sobrenaturales especificos que les dan su nombre y determinan su fuerza; cada dia tiene un
matiz especial, una calidad propia. Pero los uayeb son un tiempo que carece de orden, no hay quien
los lieve, son dias sin direccion especifica. El hombre, por lo tanto, debe responsabilizarse de dirigir
esos dias hacia buen término, permitir un nuevo afio. EI hombre maya con su accion ritual debe

mantener el orden y restablecer el ciclo de lo creado.
Los rituales de afio nuevo son para evitar el mal y la enfermedad

Tenian creido -dice Diego de Landa - que si no hacfan estas ceremonias habfan de tener
ciertas enfermedades que elios tienen en este afio... habian de temer si no hacian las
cosas dichas mucho mal de ojos... Las miserias que temian este afio, si eran negligentes
en estos servicios, eran desmayos y amortecimientos y mal de ojos... Y en esto crefan
que estaba el remedio de sus miserias y malos agiieros y pensaban que este era el
servicio més agradable a los dioses.*!°

Estas fiestas cuentan con una organizacion espacial. Cada afio, de una serie de cuatro, el ritual se
resume en disponer el “asiento” del nuevo afio en un extremo determinado del espacio. La figura de
un Bacab especifico se colocaba sobre un poste ritual que era llevado ceremonialmente a uno de los

extremos del pueblo.

El acantin esta ahi como eje del espacio y del tiempo renovando la vida anualmente. La fiesta se

encarga de traspasar el eje del tiempo a un nuevo sitio. El tiempo y el espacio estan ligados

% Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 89. En este pasaje también juega un papel importante Bolon
Dz’acab quien logra rescatar el principio generador cosmico, llevindose en un bulto las semillas y ef semen
de la vida. Sobre esto se abundaré en el Gltimo capitulo cuando deba tratarse a esta deidad asociada a la
vegetacion y al linaje.

*% Barrera Vésquez y Rendén, ap. cit., p. 92.

0 | anda, op. cit., p. 64, 66, 67,-69-70.
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estrechamente y se determinan entre si. El agotamiento del tiempo significa a la vez, la necesidad de

darle un nuevo punto cardinal en donde sostenerse.

El primer dia del afio se desechaba lo viejo, sucio y gastado. Tras el largo ayuno de los cinco dias
sin nombre los hombres se reunian en el templo, lo purificaban y entonces los chaaques ~ cuatro
sacerdotes — se colocaban en las cuatro esquinas tirando de una cuerda de una a otro lado y dentro
de este espacio cuadrangular oraban y “sacaban lumbre nueva”.*!" Los ancianos oficiantes imitaban
la funcién de los Bacabes sefialando las fronteras de un espacio limpio de las influencias negativas;

al encender e} fuego restauraban la vida..*?

Acante acantun es traducido por Arzapalo como “Arbol parlante, piedra parlante”; justifica esta
traduccién explicando que acan alude a un sonido quejumbroso, al débil susurro del enfermo.* Si
s asi, en realidad se estdn refiriendo a un arbol enfermo; en el Ritual de los Bacabes en este arbol
se origina la enfermedad y hay que llegar a él para que en ese mismo sitio se restablezca fa salud.
Este arbol acan es pues el eje del mundo que es necesario revitalizar, Se elabora cada afio un nuevo

arbol, y en él se traslada al bacab que sostendrd en ese aifio €l mundo.

El arbol ritual actia entonces como el garante de la vida y la salud de los hombres. Indica también
el destino humano en el tiempo por venir. En resumen, los rituales del afio nuevo evitan la
desorganizacién y consecuente destruccion del mundo con que amenazan los uayeb, dan una nueva
direccién al cosmos de acuerdo con el nuevo tiempo que se inicia y comunican el cardcter que
tendra el periodo permitiendo a la comunidad prepararse. No cumplir con estos ritos significa

hambre, enfermedad v muerte.

Las celebraciones de afio nuevo sirven para que el hombre maya, responsable del mundo en que
vive, mantenga con su sacrificio el orden. En este sentido, el 4rbol cOsmico ocupa un papel
fundamental en la fiesta como signo de la sabiduria ordenadora y la fecundidad renovadora de la
vida.

“U En el cantar 12 “El apagamiento del anciano [dios del fuego] sobre el monte” Cantares de Dzitbalché, p.
377-380, se menciona como se re(inen en la popolnd frente a Ahau Caan para asistir a la festividad que se
“hard en medio de la plaza de nuestro pueblo”. Se enciende el copal al ocultarse el Sol y se invita: “Vamonos,
vamos al tronco de la ceiba [Yaaxché]; vamos a poner el trueque-ofrenda para el nuevo afio.” Esto ocurre
pasados los dias aciagos.

2 La identificacion de Itzam Cab con el fuego esté respaldada por la descripeidn hecha en el Ritual de los
Bacabes de 1a hoguera. Véase. A, Morales, op. cit., p. 138 - 142.

*3 Ritual de los Bacabes, p. 90.
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Axis Mundi

Cruces y arboles

Confrontacion e integracion

La llegada de los espafioles implicé un proceso de confrontacién politica, pero también espiritual.
Uno de los pasajes mds significativos de aquel encuentro de visiones del mundo es precisamente el

de ia concepcion del arbol.

Las fuentes coloniales tempranas testimonian que para los mayas la llegada de la cruz habia sido
profetizada. En el Chilam Balam de Chumayel se lee que “En sefial del tnico Dios de lo alto liegara
el Arbol sagrado (Uaom Ché, madero enhiesto), manifestindose a todos, para que sea iluminado, el
mundo, Padre.”.** La cruz ha sido reconocida como un 4rbol erecto, equivalente al rbol césmico
de los mayas prehispanicos. Sobre tal arbol podrd, dicen, distinguirse el muf, el ave profética:
“vendrédn y ya veréis el faisan que sobresale por encima del Arbol de Vida (Uaom che, madero
enhiesto).”*" Sin embargo queda claro para ellos que este 4rbol sustituye al suyo pues el profeta del
Chumayel concluye diciendo: “Cuando levanten su sefial en alto, cuando la levanten en el Arbol de
Vida, todo cambiard de un golpe. Y aparecera el sucesor del primer arbol de la tierra, y serd
manifiesto el cambio para todos.”'® Es indudable que la sustitucién del yaax chel cab por el uaom

che se percibe como una revolucidn: su mundo se transforma.

Algunos espaficles parecen haberse impresionado de tal profecia, desde su perspectiva cristiana
debié comprenderse como una sefial de la Providencia, de su triunfo politico y de su preeminencia
ideolégica. Ximénez, se refiere a la profecia de “Chilam Balam, sacerdote de Tiscacayén, canich en

Mani”, la traduce y subraya la confrontacion entre el arbol prehispanico y el Madero Cristiano:

Tu eres Dios finico, que nos criaste piadoso, buepas son las palabras de Dios, ea

ensalcemos su sefial en alto, ensalcemos para adorarla y venerar la cruz: hemos de

ensalzar en oposicion a la mentira se aparece hoy en contra del Arbol primero del
417

mundo,

44 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 184. Se puede notar que Mediz Bolio traduce en algunos casos
arbol de Ia vida y en otros 4rbol sagrado, en realidad el texto le llama Arbol Enhiesto, es decir el 4rbol de pie.
Por otro lado se menciona el arbol de la tierra el yaax chel cab, el cual dentro del contexto indigena podria ser
considerado el drbol sagrado y mas propiamente el arbol de la vida. Se contrastan en el texto ambos arboles.
15 Ibidem Puede suponerse que el ave que aparece en lo alto de la cruz Uaom Che pudiera ser la
representacion de la paloma del Espiritu Santo que suele representarse sobre la cruz en las iglesias catolicas.
418 Ibidem

417 Ximénez, op. cit., V. I, p. 109.
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La Relacién de la Ciudad de Mérida describe que un “sacerdote llamado Chilam Balam” habia
anunciado la llegada de los espafioles quienes traerian “levantada una sefial como esta ¥ a la cual
no podian legar sus dioses y huian de ella, y que esta gente habia de sefiorear la tierra, y que a los

que los recibiesen de paz no les haria mal ninguno.”.***

Mochan Xiu de Mani mand6 esculpir en piedra la cruz y la dejo a la vista de todos y “dijo que era el
arbol verde del mundo, e iba a verla mucha gente por cosa nueva, y parecia que la veneraban desde
entonces.” ** Para los encomenderos aquello era la prueba de la aceptacion del cristianismo pero
para los de Mani debié ser un paso en el proceso de integraciéon del mundo espiritual del extranjero

a su propia cosmovisién. La cruz seria desde entonces el nuevo y antiguo eje del cosmos.
Arbol de la vida y Ia redencion

La cruz no podria identificarse méds que con el 4rbol. Durante la Edad Media la teologia y 1a liturgia
cristianas asimilaron la cruz al drbol del mundo de la tradicion popular europea. Se dice que la cruz
es un arbol que se alza en el centro del cielo y de la tierra y es el sostén del universo, también se¢ le
denomina el drbol de la vida plantado en el Calvario. La cruz se ubica en el centro del mundo y es

fuente de salvacion,*®

El caricter de stmbolo cosmolégico y redentor de la cruz cristiana se expresa con toda claridad en el

himno que se sugiere cantar durante la celebracidn del viernes santo en la Liturgia de las Horas:

Cruz de Cristo, / cuyos brazos / todo el mundo han acogido./ Cruz de Cristo, / cuya
sangre / todo el mundo han redimido./ Cruz de Cristo / luz que brilia / en la noche del
camino./ Cruz de Cristo,/ cruz del hombre,/ su bastén de peregrino./ Cruz de Cristo,/
arbol de vida,/ vida nuestra, don eximio./ Cruz de Cristo,/ altar divino / de Dios-Hombre
en sacrificio. Amén.*?!

Los brazos de Cristo en ia cruz acogen al mundo, su sangre lo satva, su luz ilumina y le sirve al
hombre de sostén. La cruz es un arbol de la vida y un altar. Resulta claro que para la religiosidad
catolica en la cruz se encuentran muchos de los elementos simbélicos con que los mayas dotaron al
arbol: se extiende hacia todo el cosmos, le otorga vida a través de su sangre y es un altar, se trata en

definitiva de un arbol de la vida.*

1 Relaciones historico-geogrdficas de la Gobernacion de Yucatdn, V. 1, p. 69.

Y9 tbidem. ..

420 Eliade, Historia de las creencias v de las ideas religiosas, V. 1L, p. 390.

2! Liturgia de las horas segin el rito romano, V. 11, p. 460-461.

*22 Evidentemente la lectura teoldgica de tales elementos simbélicos dentro del catolicismo se establece en
funcion del corpus de creencias que Ie constituye histéricamente, pero el hombre religioso comin se enfrenta
la mayor de las veces con sus formas religiosas ajeno a! discurso racional con las que son expresadas.
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La tradicion maya de representar al arbol cdsmico como una cruz se remonta hasta su antecedente
izapefio."”®® ) Después, la cruz arbérea se encuentra en el arte palencano clasico. El drbol axial,
que se analizard mds adelante en detalle, del Tablero de la Cruz hace abstraccion del tronco y las
ramas para mostrar una cruz cuyos brazos y mastil rematan en las corolas de una flor de las cuales
emergen cabezas serpentinas.®® ® La cafla de maiz apunta también a la forma de una cruz en el
Tablero de la Cruz Foliada.® ' En ambos casos la cruz ocupa el centro del mundo, delimita el
espacio, une el cielo y la tierra y expresa el fluir de la existencia. Valverde indica que la
representacion estilizada de los 4rboles césmicos fueron las esculturas que los espafioles

reconocieron como cruces de piedra en lugares como Copén o Cozumel.

No es extrafio que confluyan dos tradiciones religiosas, unidas por una serie de elementos
simbdlicos que trascienden el lenguaje discursivo con el que se expresan sus creencias. Asi la cruz

cristiana pudo ser asumida por el pensamiento maya colonial como un arbol y por tanto con la carga

semantica procedente de ambas religiones.

Ci’uz arbérea

BN R RAT
En 1937 Wagley asisti6 a una festividad en Santiago Chimaltenango en la que el chimén daba
comienzo a las plegarias frente a la gran cruz de la plaza, desde alli partirfan después hacia los
altares de las montafias que rodean al poblado, en los que ofras cruces los esperaban, finalmente
retornarian a la plaza.*® Por su parte entre los tojolabales, de acuerdo al estudio de Ruz realizado
hacia 1982, se acostumbraba colocar cuatro cruces “esquineras™ hacia los puntos cardinales para
proteger a la colonia.*”® Las cruces, asi como las ceibas, en algunas comunidades mayas del siglo
XX juegan el papel de indicadoras del centro y de los cuatro puntos cardinales tal y como ocurria

con los arboles prehispanicos.

De hecho la cruz viene a ser el papel del quincunce y por tanto es en si misma un modelo de la
organizacién cuatripartita del mundo a partir de un centro. Valverde hace notar que alli donde
estaban los montones de piedra a las entradas de los pueblos, sifio en ¢l que se realizaban las
ceremonias anuales, los espafioles colocaron las cruces y entonces se facilitd la fusion: la cruz

cristiana se asimilaba al drbol-piedra de los cuatro rumbos, guardian de las aldeas.*”

423 Me refiero al bastén cruciforme de la Estela 25 en cuyo travesafio se posa un pajaro fantéstico.

2% Carmen Valverde, “Algunas consideraciones sobre el simbolo de la cruz entre los mayas”, p. 1363.

23 Wagley, Santiago Chimaltenango, p. 293.

426 Ruz, op. cit., p. 56. Por cierto que tales cruces se reproducen al nivel de Ia vivienda. Véase arriba “El poste
de la casa™

27 Valverde, op. cit., p. 1362-1363.
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Guiteras, a mediados del siglo XX, informa que las autoridades pedranas le llevan ramas de laurel a
Santa Cruz y que durante los ritos agrarios las cruces se adornan con ramos verdes y flores. Aclara

que la cruz de madera es el “arbol sagrado.”**®

El trabajo de Vogt, de la década de los 70, senala
que en los santuarios de las montafias de los zinacantecos las cruces se decoran con ramos de
geranios rojos;" Schele por su parte dibujé a comienzos de los 90 las cruces chamulas, destacando
la decoracién de flores de cuatro pétalos, una.a cada extremo de la cruz v una mas al centro, la flor
del corazon.*™® ™ En Yucatdn actualmente a las cruces se les sigue llamando yaax che, como lo

hizo Mochan Xiu en el siglo XVI.*

TESIS GO
FALLA DE GRIGEN

Fig. 72. Cruz chamula. Fotografia Schele. Freidel et al., El cosmos maya.

Sosa destaca que en Yalcobd, Yucatan, las cruces pueden tener la forma catdlica tradicional o la de
un arbol truncado con dos ramas dobladas hacia arriba. Puesto que las cruces se fabrican de madera
y en yucateco la palabra che’ para madera no implica una distincion relevante con su significado de
irbol, puede considerarse que las cruces se incluyen en el campo semdantico de “arbol.”
Considerando que las cruces domésticas son pintadas de verde pueden ser llamadas yaax che, es
decir identificadas con la ceiba. Debe subrayarse que tales cruces arbéreas son consideradas seres

vivos. ™2

28 Guiteras, Los peligros del alma, p. 238.

*® Vogt, Ofrendas para los dioses, p. 262. Por cierto que la tzahal nichim - el geranio — es clasificada por
esta comunidad como planta domesticada, perteneciente al orden social, fria, quieta y verde-azul.

930 Lreidel et al., op. cit., p. 396-397.

1 Relaciones histérico-geogrdficas de la Gobernacion de Yucatdn, V. |, p. 69.

32 Sosa, The maya sky, the maya world..., p. 241-242,
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La cruz entre las comunidades de Quintana Roo, de acuerdo con los estudios de Villa Rojas en la
década de los 30, viene a ser ¢l simbolo de la divinidad, es la encarnacién del Hahal k'u, €l
Verdadero Dios.*” “La cruz — dice Villa Rojas — es el mas alto simbolo de lo sagrado entre los
indios, de hecho es la intermediaria entre dios y los hombres.”* La cruz es venerada en el altar
familiar, en o alto de las montaiias, en las cuevas, en las entradas del pueblo, en las cuatro esquinas

de la plaza y al frente de la iglesia.™

De vuelta en Chiapas, Guiteras apunta que la cruz “es pastor,
guardian y centinela del centro ceremonial, los manantiales, los adoratorios y el hogar.,” Afiadiendo

que Santa Cruz es un Dios. **

El cristianismo penetrd la cosmovision indigena y produjo conceptos sincréticos. La cruz y el 4rbol
prehispanicos adquirieron entonces nuevos sentidos y la tradicion religiosa que llega a nuestros dias
‘en las comunidades mayances conservé viejos mensajes. Asi la cruz es el arbol, dicho de otra
manera la cruz encarna ¢l centro y las esquinas cosmicas, asi como también es la intermediaria entre

_el hombre y su mundo espiritual.
Cosmogramas

Diagrama c6smico

En Madrid 75-76%% * se encuentra una de las imagenes mayas méas completas para entender su
forma de concebir la estructura del universo. Lo que salta a la vista es su disefio cuadrangular.®’
Toda la composicion estd enmarcada por una franja roja y al centro una doble linea negra encierra
los signos del uinal formando una banda como perimetro a la escena central en la que aparece una
estructura que se ha interpretado indistintamente como un templo o-un drbol. Entre las esquinas del
perimetro exterior rojo y las del cuadrado cenfral se representan las huellas de pies en negro
avanzando hacia el centro y a cuyos lados puntos negros sefialan lineas. Las huellas se detienen
justo frente a cuatro signos de los dias en cada esquina. Se sugiere la idea del tiempo en

movimiento.

El espacio creado entre el marco central y el exterior delimitado por las huellas de las esquinas esta
ocupado a cada extremo por diferentes personajes divinos ubicados, el glifo lo precisa, en cada uno

de los puntos cardinales: este, norte, oeste y sur. Se trata de la geografia ritual. La escena alude a un

433 villa Rojas, “Los mayas en el actual territorio de Quintana Roo™ en Estudios Etnoldgicos, p. 158.

3 Villa Rojas, “Patrones culturales mayas” en Estudios Etnolégicos, p. 103.

3% villa Rojas, “The tzeltal” en Estudios Etnoldgicos, p. 421.

3¢ Guiteras, op. cit., p. 238.

%7 Sotelo, Los dioses antropomorfos en el cédice Madrid, p. 179. Sefiala que al utilizar Ias dos paginas se
forma un espacio de 23 X 24.5 pues el escriba pretendia intencionalmente crear un cuadrdngulo.
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espacio dindmico que sigue ¢l curso temporal dominado por el uinal, en el que cada uno de sus

extremos refiere a rituales especificos.

Al centro aparece una estructura en forma de T cuya barra horizontal sirve de base a dos grandes
volutas divergentes v dentadas; un tridngulo dentado también encuentra su base en la linea superior
del perimetro de la escena y apunta hacia ¢l centro desde el que se extienden las volutas sefialadas.
El borde del poste decorado con una doble linea se muestra ocre en el exterior y blanco en el
interior. Bajo la barra de fa T a izquierda y derecha se encuentra la diosa O vy el dios D. La diosa O
mira hacia una serpiente que emerge del glifo ik’, el cual a su vez se encuentra sobre otro glifo,
dificil de identificar como un objeto preciso y que los epigrafistas reconocen como la silaba k2. El
dios D extiende su manos y sobre ella aparecen tres glifos ik’ superpuestos. Un detalle importante
en la figura de D es que de la coronilla emerge una proyeccion doblada sobre la tipica frente del

Dios v que muestra una doble protuberancia que pudiese ser una alusién a che’.

I.a semejanza de las volutas abiertas a los extremos con los ramales tipicos de los 4rboles en los
codices — que sdlo se muestran diferentes en la linea superior que es dentada — puede hacer suponer
que se trata de un 4rbol, pero esto es algo que no puede establecerse de manera definitiva. Es més
plausible sefialar que se trata de un poste techado, un caan che’, aunque no lleve los signos que le
distinguen. Lo que es claro s que se trata de un poste que indica el centro y por tanto es equivalente

al altar arbdreo y al drbol mismo.

Si tomamos en cuenta que el dios D es la figura antropomorfa de Itzam Na y que la diosa O ¢s la
anciana diosa de la fertilidad, se puede reconocer en ellos a la pareja “padre-madre”, los ancianos
dioses. Ik’ refiere al viento, pero también al espiritu, al aliento y a la vida,™ por lo que se indica la
presencia de la sagrada energia genésica del cosmos, El hecho de que Itzam Na pudiera mostrar su
identificacidn con el 4rbol, por el copete con el signo de che’, me permite proponer el mensaje
general de la escena central: se trata del arbol-altar primordial en cuyo interior la anciana pareja

creadora hizo circular las energias césmicas, eché a andar al tiempo y ordend el espacio.

#3% Alfonso Arellano, comunicacion personal. También él me indica que el animal que emerge del ik’ debiera
leerse como la silaba le’, de esta suerte se entiende fonéticamente: /e ik’. De acuerdo con Swadesh ef al,
Diccionario de elementos del maya yucateco colonial, le’ es un demostrativo, ése, aquel y también puede
entenderse como hoja. La imagen pues sefiala “Ese espiritu” en caso de leerse fonéticamente.

%% Diccionario Maya Cordemex, p. 266. Diccionario de elementos del maya yucateco colonial, p. 56. Eric
Thompson, Maya Hieroglyphic Writing. An introduction, p. 73, seitala que ik’ es utilizado para sustituir el
nombre glifico de Chaac y que entonces significa: “dador de la vida”. En el caso del ik’ v la serpiente
emergiendo frente a la diosa O podria ser una alusion a la presencia de fo sagrado acudtico. Por cierto que en
Madrid 28d 3 y 4 el glifo i%’ se presenta en las manos del joven dios del maiz ocupando el lugar de la semilla
que ¢l dios del maiz lleva en la primera columna.
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La imagen que se analiza tiene paralelismos significativos con el “Libro del Mes” del Chilam

1

Balam de Chumayel. El canto de Napuc tun refiere: “...cuando no habia despertado el mundo
antiguamente, nacié el Mes y empez6 a caminar solo.”*” La narracion destaca la participacion de
un deidad arquetipo de lo femenino, que es a la vez abuela, tia, madre del padre y cufiada, la cual es
denominada mas adelante la “Sefiora del mundo™. Se trata de la diosa madre telirica. Casi al final
se menciona también la participacion de la deidad en su aspecto masculino y celeste — su divinidad,
dicen, se hizo una nube sola por si misma — aunque para describirlo se utilizan términos prestados

del cristianismo.

Y entonces liegaron al oriente. Y dijeron:
- Alguien ha pasado por aqui. He alii las huelias de sus pies.
“Mide tu pie”, dicen que dijo la Sefiora del mundo. Y que fue y midié su pie Dios el
Verbo. Este es el origen de que se diga Xoc-lah-cab, oc-lae, lah-ca-oc. Este dicho se
invent¢ porque Oxlahun-oc (el de los trece pies), sucedit que emparejé sus pies.
Y partieron del oriente. Y se dijo el nombre de los dias, que todavia no tenian nombre,
antiguamente.
Y caminé con la madre de su padre, y con su tia y con la madre de su madre, ¥ con su
cufiada.
Nacido el Mes, cred el que se lama Dfa y cre6 el cielo y la tierra, por escala: agua,
“tierra, piedras y arboles.
Y cred las cosas del mar y de Ia tierra,*"!
Mis adelante se repite: “Con ellos fue creado el Mes, cuando despertd la tierra, v cuando fueron
creados el cielo y la tierra, y los arboles y las piedras.™*

En estos pasajes puede destacarse que el comienzo del tiempo implica el movimiento a través de la
presencia de las huellas de los pies, alusién a la accion misma de caminar; pero también supone una
union sexual. En yucateco colonial chek es pie y huella del pie, chek-t-ah es medir a pies o pasos y
chek-ah pisar los machos a las hembras.*® La Sefiora del Mundo y Dios el Verbo, Oxlahun Oc,
realizan un intercambio sexual con el que da comienzo el proceso de creacion. En el Cédice Madrid
esto estd representado precisamente por la presencia de las dos deidades ancianas y creadoras: Oy
D. En la seccién oeste aparece la Diosa O, la anciana, bajo la representacién convencional del
templo que en paginas anteriores he identificado como Caan che. Frente a O se encuentra D y
ambos llevan en sus manos el grano de maiz, el que en el mismo Chilam Balam de Chumayel es

lamado Tun Gracia; recuérdese que el Karun nacido de la Tun Gracia trafa los cabellos en

0 Iibro de Chilam Balam de Chumayel, p. 117.

L Ihidem.

*2 Ihidem, p. 119-120.

3 Calepino de Motul, diccionario maya-espaiiol, p. 234 v Diccionario de elementos del maya yucateco
colonial, p. 43.
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guedejas, es decir era el maiz jiloteando.*" De la misma manera del mes nace el dia y tras el dia se

crea el espacio: el cielo y la tierra, los arboles y las piedras.

Por otro lado se sefiala que el movimiento da comienzo en el oriente. En realidad en el oriente del

diagrama del Cédice Madrid se inicia la serie de los dias con el glifo de imix.

En el Madrid como en el Chumayel se pueden poner de manifiesto los mismos elementos: la
creacién del tiempo y del espacio interdependientes, la presencia de un espacio dindmico debido a
que existe en funcion del tiempo y la organizacion de éste a partir del movimiento Solar diario que
indica el este y el oeste implicando el norte y el sur. Tal visién def cosmos se expresa a partir de un
centro del que arranca el tiempo y se expande el espacio, este centro es el sitio en que se realiza el
coito primigenio, sitio en el que se encuentran la Diosa Madre y el Dios Creador y que no es otro

que ¢l arbol — templo que aparece en el centro de estas extraordinarias paginas del Cddice Madrid.
El 4rbol cruciforme de Palenque

Los tableros del grupo de las Cruces han sido estudiados en abundancia. “*F'& ¥ %) No es extrafio
pues ejercen una poderosa atraccién: sorprende su armonia compositiva, su delicada técnica
escultérica y su refinado tratamiento de la figura humana; también asombra la razonada disposicion
de los edificios en que se encuentran, las miltiples relaciones simbélicas que los animan y que sin
duda sintetizan uno de los momentos cumbres del pensamiento religioso de los palencanos. En estos
tableros se puede encontrar una sintesis iconografica de la concepcion maya del cosmos, dentro de

la cual el 4rbol juega el papel central,

En las interpretaciones de De la Fuente,**® Cohodas,*” Schele® y De la Garza®” se implica que los

tableros expresan la cosmovision maya en general y palencana en particular. Considero, por tanto,

44 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 97.

3 Los textos originales de las primeras noticias sobre Palenque en el siglo XVIII se encuentran reunidos en
Ricardo Castafieda Paganini, Las ruinas de Palenque. Su descubrimiento y primeras exploraciones en el siglo
XVIII Entre tales textos el “Informe del Capitén Don Antonio del Rio” es el primero en ofrecer una
interpretacion de los tableros, Posteriormente, otros comentarios sobre los tableros o acerca de alguno de sus
elementos iconogrificos aparecerdn en el sigle XIX: David Penderpast. Palenque, the Walker-Caddy
expedition to the ancient maya city, 1839-1840, p. 177. John Stephens, lncidents of travel in Central America,
Chiapas and Yucatan, p. 327. Desiré Charnay, The ancient cities of the New World, p. 215. Alfred Maudslay,
Biologia Centrali Americana, V. 1V, p. 27-32. Afiddase las aportaciones de Herbert J. Spinden, 4 study of
Maya Art y de Tatiana Proskouriakoff, Sculpture and major arts.

¢ Beatriz de la Fuente, La escultura de Palengue, pp. 123-127.

*7 Cohodas, “The iconography of the Panels of the Sun, Cross and Foliated Cross at Palenque: Part Il & Part
11" Considera que se ilustra la estructura basica de la religion mesoamericana cuyos paradigmas son el ciclo
Solar ~ diario y estacional - y ef ciclo agricola que se expresan como una alternancia de la vida y la muerte,
% Véase Linda Schele, “Accesién Iconography of Chan Bahlum in the Group of the Cross at Palenque”, aqui
ella insiste en el cardcter politico de la escena puesto que indica el ritual que permite a Chan Bahlum asumir
el poder. En Shele y Freidel, Una selva de reyes, p. 296-298, se afiade que Chan Bahlum acompafiado de su
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indispensable describir aquellos en donde aparece el arbol cruciforme para destacar el papel que

desempefia.

En la seccién inferior del Tablero de la Cruz®'® * hay una banda con glifos celestes en cuyo centro
esta sobrepuesto un gran mascarén, con la mandibula descarnada, ojos con pupila espiralada y
parpado inferior decorado con cuentas; en la frente lleva una flor de cuatro pétalos, glifo de k'in,
sobre el cual, simétricamente dispuestos aparecen: bandas cruzadas (cielo), hoja o espina de raya
(regeneracion vegetal o a través del sacrificio) y concha (agua). Tras el disefio del simbolo triddico
se levanta una cruz, los brazos de ésta rematan en flores cuyas corolas llevan dos circulos en su
interior y muestran tres pétalos; de éstas flores brota la cabeza de una serpiente con la mandibula
superior doblada hacia arriba como una greca. La parte superior de la cruz remata en forma similar
a los brazos, solo que en este caso las cabezas de serpiente son sustituidas por un pajaro serpiente en
Ia forma de un quetzal de rostro serpentino. Ofra serpiente bicéfala dobla su cuerpo, cruza sobre la
parte superior de la cruz y baja a cada lado para rematar en unas cabezas que carecen de mandibula;

el cuerpo de esta serpiente estd formado por los signos alternantes de yax y mol.

La banda astral y la flor cuadripétala del Sol implican que el dragén que vemos es celeste, fizam
Caan. La mandibula descarnada y la hoja central sobre la frente del dragon le dotan de un cardcter
terrestre, ltzam Cab, el cocodrilo de la tierra y el inframundo. La cruz floral y serpentina a la vez es

el arbol animal, eje del mundo, que sefiala los cuatro rumbos coésmicos, el cenit y el nadir.

El Tablero de la Cruz Foliada®™® ¥ muestra de nuevo la cabeza de un dragén como base d& una
cruz, en este caso en la forma de una estilizada planta de maiz. El monstruo muestra los grandes
colmillos, [a nariz roma y los ojos estrébicos con el parpado inferior decorado con cuentas; de sus
grandes orejeras, con signos de huesos y volutas, cuelgan las cabezas de perfil de otros dragones sin
mandibula, nariz protuberante y pupila en espiral. La cabeza se levanta sobre una banda acuitica
que ya describimos al hablar del cardcter acuatico del dragdn. En la frente de la cabeza central un
gran signo cruciforme con un circulo en el centro sirve de punto de partida al tronco de una planta
que muestra el mascarén bizco y con dientes tallados en forma de T; la planta, personificada de esa

manera, lleva un collar de cuentas con un medallén de rostro humano del que cuelga otra cabeza y

padre muerto desciende al Xibalba por cada uno de los tres caminos sefialados por los respectivos tableros
para adquirir los poderes sobrenaturales propios del soberano.

"2 Véase, Dela Garza, Palengue, p. 156, en donde plantea que los relieves expresan la estructura triddica del
ciclo diario y anual del Sol asi como el ciclo del maiz, descubriendo en ellos el simbolismo de muerte y
renacimiento; subraya la identificacion del gobernante con el maiz v el Sol que se diviniza a través de su
descenso al inframundo, muriendo dentro del dragén y renaciendo sacralizado. Afiade en su articulo “La
triada de Palenque™ una identificacién de los dioses GI, GII y GII como Itzam Na, Bolon Dz’acab y Kinich
Ahau respectivamente quienes simbolizan el cielo, la superficie de la tierra y el inframundo de manera que se
manifiesta en los tableros el cosmos integro,
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una concha. A los lados del tronco de perfil se muestran otras cabezas con la boca abierta,
narigueras de hueso y ojos estrabicos, sobre cuyas frentes se levantan los brazos de la cruz con
volutas y cuentas semejando las hojas de maiz cuya mazorca estd ocupada por un rostro humano.
Sobre el tocado foliforme del rostro Solar superior se posa el pajaro serpiente de perfil, similar al

del Templo de la Cruz.

El maiz en su ciclo anual de semilla enterrada y germinando en el inframundo, para después brotar
y levantar sus ramas hacia el cielo, se identifica con el Sol en su ciclo diario. Aqui esta representado
el rostro estrabico del Sol a ambos extremos de Ia planta y a los lados de su tronco, indicando asi los
puntos cardinales, el cenit y el nadir. El espacio delimitado por el arbol cruciforme y el Sol - tiempo
que circula en su tronco, desde la copa hasta la raiz, vienen a convertir al arbol en el simbolo que

representa el orden dinamico del universo maya.
Arbol cosmogénico y cosmolégico

La religion maya compleja y variada, sujeta a cambios regionales y al curso de la historia se mostré
— se muestra — creativa y original. Las aves sagradas, los monos creadores, el cocodrilo terrestre, la
serpiente acudtica, los dioses del cielo estrellado, del agua y del maiz, el supremo sefior del cielo y
de la tierra, todos ellos se encuentran en el drbol. La importancia del simbolismo del 4rbol en la
religibn maya es evidente en la variedad de las hierofanias que expresa: la regeneracion de la
naturaleza, la sabiduria y el conocimiento de lo sagrado, la capacidad de crear de los dioses y los
hombz::%,' el poder fecundante del agua, la presencia de los gérmenes de la existencia, la dinamica
perenne de la existencia que se expresa en el curso del tiempo y en la alternancia de la vida y la

muerte.

Al revisar el simbolismo axial de los arboles en el pensamiento maya se puede constatar que
jugaron un papel significativo puesto que representaron el origen del espacio y del tiempo y, 2 la
vez fungieron como signos del orden césmico y sagrado. En el arbol se expresa el nacimiento y la
estructura del cosmos. El hombre no puede renunciar a establecer un orden a la realidad que le
rodea. En el pensamiento maya este orden es descubierto en los elementos de la naturaleza misma,
por lo cual es el drbol, la manifestacion de la potencia vital del mundo, el que sirve para sefialar los

limites del espacio y del tiempo.

En el 4rbol se muestra el orden cuadrangular del mundo asi como las cratofanias urdnica y teldrica.
En el drbol se funden la sabidurfa celeste, su trascendencia y su poder fecundante con la potencia
genésica de la tierra y tal unidn en el tronco hace posible la circulacién de la vida como agua, semen
o savia. En el arbol comienza la vida y se echa a andar el curso del tiempo, desde el arbol se

extiende el cosmos que es uno con el hombre.
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Arbol de la identidad

En las paginas anteriores se ha expuesto que los arboles fueron vehiculos para representar la unidad
de las fuerzas opuestas y complementarias que animan la vida y para ordenar el espacio y el tiempo
en ¢l que se desarrolla 1a existencia humana. Por tal motivo el arbol se erige en el centro mismo de
la vida comunitaria y en diversos grupos mayanses vemos que el 4rbol sirve para representar la
esencia humana; asimismo el arbol expresa la unidad de la sociedad y los 4rboles han
proporcionado los materiales para conservarla. A pesar de que la sagrada bebida del balché, el papel
y el libro o el textil, pertenecen en si a estructuras simbolicas distintas a las del arbol mismo
consideré indispensable abordarlos puesto que no solo se elaboran a partir del 4rbol sino también

porque algunos de sus elementos semdnticos se desprenden de aquel.
Uinicel te uinicel tun

Naturaleza de los hqmbrm

En el Ritual de los Bacabes es recurrente la referencia a Uinicel te uinicel tun, que Arzipalo traduce
como “Cuerpo de madera, cuerpo de piedra” asi como “Madero humano, piedra humana.™ Uin es
una raiz que indica aquello asociado con la figura o presencia que tiene el hombre. Uinic, de
acuerdo con el Calepino de Motul, es “hombre o mujer”, es decir indica humano; por su parte,
Uinicil significa “humanidad del hombre”, es decir, que este término designa aquello que hace al
hombre ser hombre, la esencia humana: “ser o naturaleza del hombre”. ! Esto lleva a concluir que
el sentido de winicil te winicil tun no refiere tanto a un cuerpo de madera o piedra sino a la

naturaleza arborea y pétrea del hombre.’

Es importante recordar que fun es la piedra preciosa, el jade, el grano de maiz y el tiempo. Por tanto
en la expresion winicil te wuinicil run se entiende que la esencia humana es fundamentalmente
vegetal: madera y grano de mafz — quizd especificamente la cafia del maiz — pero también algo

precioso expresado en una piedra: el jade.

Se ha referido ya que la piedra y la planta revelan al pensamiento religioso dos modalidades de la
existencia: la piedra implica lo permanente e inmodificable, la planta lo perenne y en constante

transformacion. La dureza de la piedra constituye una hierofania puesto que revela al hombre

% Ritual de los Bacabes, en varios pasajes se puede encontrar este pareado, cft., por ejemplo, la p. 299 y Ia
' 323, en donde Arzdpalo traduce de manera diferente.
“1 Calepino de Motul. Diccionario Maya — Espafiol, p. 761,
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religioso lo que subsiste igual a si mismo.*” Por su parte la vegetacion “es la manifestacion de la
realidad viva, de la vida que se regenera periddicamente.”* Lo que hace a los hombres ser hombres
es presentado como una sustancia vegetal y como una piedra preciosa significando con ello que ¢l
hombre es concebido fuerte, permanente, vivo y en continua regeneracion, las caracteristicas

mismas que se perciben en el mundo que se babita.

La Tierra estd cubierta de rocas y plantas que se gestan en su interior, de la misma manera el
hombre nace de la Tierra, compartiendo asi la naturaleza del medic ambiente que le rodea. Al
momento de la conquista fue para los mayas mas evidente el caracter “natural” de su propia cultura,
por ello en el Chilam Balam de Chumayel se dice que al triunfar el cristianismo los jefes mayas
deberdn probar la propiedad de sus tierras y en este contexto afirman que saldran de las piedras y de

los drboles como hombres.**
Naturaleza de los dioses

Cuando emprendieron su trabajo de evangelizacion los frailes parecen haber intuido la importancia
simbolica que tiene el pareado 4rbol — piedra dentro de ia religién maya, asi en el vocabulario de

Domingo de Ara para identificar la “idolatria” solo se afiade a la palabra para adorar, ghcopon, los
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términos fon, piedra o fe, arbol.™” En el Memorial de Solold ya se reconoce asi la propia religion

tradicional:

El dia 1 Ganel fueron destruidos los quichés por los castellanos. Su jefe, el llamado

Tunatiuh Avilantaro, conquistd todos los pueblos. Hasta entonces no eran conocidas sus

caras. Hasta hacia poco se rendfa culto a la madera v la piedra.**

*2 M. Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 201. El poder del hombre para manipularlas,
transformarlas y servirse de eilas significa en gran medida Ia capacidad del hombre para apropiarse de la
fuerza y perdurabilidad de la piedra.

53 Ibidem, p. 297.

4 El texto en yucateco dice: 77 ix u katabal u probail tiob ti yahaulil cahe, uama yohelobe. Ti ix u hokol ich
luumil tunich y ich luumil che ti winic-chahal; ti tun yevectal cahi. El cual es traducido por Mediz Bolio
como: “Y se acabard por pedir que [e prueben al Rey si no saben que salen de dentro de 1a tierra piedras y de
dentro de la tierra drboles y se vuelven hombres para fundar pueblos.” (Libro de Chilam Balam de Chumayel,
p. 126}. Roys en cambio traduce el mismo pasaje diciendo. “Then the rulers of the towns shall be asked for
their proofs and tittles of ownership, if they know of them. Then they shall come forth from the forests and
from among the rocks and live like men; then towns shall be established.” (The book of Chilam Balam of
Chumayel, p. 124-125). En el original es evidente que no se menciona al rey, es claro que los ahauoab mayas
deberdn probar su propiedad de la tierra en el contexto de la nueva organizacion sociopolitica impuesta por
los espafioles. Abora bien el pareado luumil tunich luumil che es recurrente en el Chilam Balam de Tizimin v
en este documento viene a ser un paralelismo que representa al medio ambiente, a la naturaleza misma. (Ma.
Isabel Lopez Rosas, comunicacion personal) Asi como lo traduce Roys bosques y entre rocas se pierde el
sentido ctdnico de la expresién que insiste en que son piedras y arboles de la Tierra, lo cual es rescatado por la
traduceidn de Mediz Bolio.

% Mario Humberto Ruz, Copanaguastla en un espejo, p. 219.

438 Memorial de Solold, p. 117.
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Probablemente la religién maya prehispanica no fue entendida antes del periodo colonial sélo como
un culto a arboles y piedras, sin embargo las hierofanfas vegetal y mineral poseyeron en el
pensamiento maya prehispanico y colonial un rico simbolismo que permite acercarse a su

concepcion del hombre y de su relacion con los dioses.

En el Popol Vuh se cuenta que Tohil y Avilix estaban en la espesura “entre las piedras, alld en el
bosque”, hasta alli llegaron los sacerdotes.”’ De hecho los antepasados divinos y los animales
sagrados se prenderdn de los érboles y se convertirin en piedras, es decir en imédgenes, ante la
aparicién del Sol, la Luna y las estrellas.*® En realidad se est4 consignando el fin del tiempo mitico

para dar comienzo al tiempo historico.

& i

Fig. 73. Incensarios lacandones. Fotografia Goethals. Arqueclogia Mexicana, Vol. L., nim. 3.

Los incensarios antropomorfos de los lacandones se elaboran con arcilla utilizando bejuco y
cordeles de fibra vegetal como armazén.**®*® ™ Durante el ritual de renovacién de incensarios en
Naja, al que asistié Bruce en 1970, toda una noche se dedica al ritual de transferir las reliquias de
piedra a los nuevos recipientes, tras ello se procede a “despertar” a los incensarios.’® Con arcilla,

materiales vegetales y piedras se construyen las imagenes ceremoniales de las divinidades.

En el Memorial de Solold, 1a piedra de obsidiana®' es lo divino: “Entonces fue hecho el hombre por
el Creador y el Formador, y rindi6 culto a la piedra de obsidiana.” A los dioses se les venera en
imégenes de piedra y de madera porque a fin de cuentas el hombre habita rodeado de minerales y

vegetales que le sirven para construir su propia cultura y elaborar la propia imagen que tienen de si

7 popol Vuh, p. 75.

8 Ibidem, p. 74.

% Marion Singer, op. cit., p. 250

“® Robert Bruce, El libro de Chan K’in, p.309.

1 Amalia Cardés de Méndez “Los mayas” en Mari Carmen Serra y Felipe Solis (coords.) , Cristales y
obsidiana prehispdnicos. Sefiala que los yacimientos mds importantes en el area maya son los de Martin
Jilotepeque y El Chayal en Guatemala, asi como el de Ixtepeque ubicado en El Salvador muy cerca de su
frontera con Guatemala.

62 Memorial de Solold, p. 49. ! MI;S GQN
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mismos. Hombres, que proceden de la Tierra llena de piedras y arboles, y dioses, convertidos en
imagenes de piedra o de madera, se requieren mutuamente en el universo simbolico de los mayas:

recuérdese que entre ellos se gesta la dindmica del cosmos:

Esta idea de la interaccion hombre—dioses y hombre-naturaleza constituye una
concepcion extraordinaria del ser, como un sistema ciclico y cerrado de energia, que se
manifiesta también en el ciclo de energia de vida vy energia de muerte que rige al
mundo,*®

De la Garza establece tal interpretacion refiriéndose a que el hombre debe venerar y sustentar a
aquellos dioses que han creado el mundo para que el hombre habite en él. Esta misma perspectiva
parece derivarse del andlisis de las divinidades fabricadas de piedra y madera, como el hombre que
se refleja a si mismo como un producto de la naturaleza, hecho de maiz, grano sagrado y piedra

preciosa.
Un solo tronco
Arbol genealégico

El 4rbol genealogico es parte fundamental en la conservacion de las tradiciones prehispanicas, por

ello Francisco Canux ansioso por no perder la memoria dice:

Asi contaba mi difunto padre y ahora que es muerto jhijo mio! Escucha las cosas que me
decia cuando estaba haciendo el 4rbol genealdgico (...) Esta es nuestra genealogia, que
no se perderd, porque nosotros conocemos nuestro origen v no-olvidaremos a nuestros
antepasados.**

»465 refiriéndose a la

Nufiez de la Vega afirma que “en una manta muy antigua la tienen pintada,
ceiba de cuyas raices proviene el lingje humano. Garcia de Palacio por su parte menciona que
“tenfan un arbol pintado y en ¢l siete ramas, que significaba siete grados de parentesco”.*™® Afiddase
que en el Chilam Balam de Chumayel se hace notar que las nuevas generaciones son ramas o
arboles jovenes: “..y los hijos de sus hijos, muchachos impiiberes, drboles de la tierra de
mafiana.”*” Durante la Colonia, la imagen de esta concepcion del arbol como expresion de un linaje

particular se encuentra en ¢l de la familia Xiu de Manj & ™

El arbol emerge del trasero de Hun Uitzil Chac quien aparece ligeramente inclinado. El personaje

lteva un doble collar y unas pulseras de cuentas, su tocado es una corona, porta una orejera floral de

*83 De la Garza, El hombre en el pensamiento religioso ndhuat! y maya.

' Memorial de Sololg, p. 211

%5 Nuiiez de la Vega, op. cit,, p. 275.

8 Diego Garcia de Palacio, Carta — relacion, p. 87.

7 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 124. Cfr. con la pagina 161: “Apenas nacéis y ya estdis
corcd},‘\'r’é'éfﬁaa bajoel mas de los drboles de mafiana!”
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la que caen unas cintas trenzadas y un abanico cuyo mango remata en una cabeza de serpiente.
Sobre su pierna aparecen dibujados dos elementos que me parecen ser flores y tal vez un ardcnido.
El &rbol extiende sus ramas y remata en flores, a lo largo de los tallos y sobre las corolas diversos
circulos enmarcan los nombres del linaje de los Xiu. A la derecha aparece una mujer hincada con un
huipil decorado con flores, algunas semejantes a uno de los signos de la pierna del fundador de la
dinastia. Levanta la mano derecha sefialando hacia el arbol y en la izquierda lleva un recipiente con
tapa semejante a un caliz. En la parte inferior se representa un recipiente del que emerge e fuego y
se distinguen cuatro arboles dispuestos dos a cada uno de los lados. Al fonde se reconoce una

montafia central y otras formas que semejan la serrania.

Fig. 74. Arbol genealégico de la familia Xia.
Quezada y Okoshi, Papeles de los Xiti de Yaxd.

Quezada y Okoshi han sefialado los elementos mds importantes para comprender esta imagen del
siglo XVI. Afirman que el autor, probablemente Gaspar Antonio Chi, conocia la iconografia
prehispanica y la destacé a pesar de utilizar un dibujo influido por el arte europeo: el abanico, que
recuerda al cetro maniqui; su atavio que denota riqueza y poder; la inscripcion de- glifos en el

cuerpo;*® podria afiadirse la posicion hincada de la mujer complementando a la del hombre que

%% Sergio Quezada y Tsubasa Okoshi Harada, Papeles de los Xiu de Yexd, Yucatin, p.21-27.
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recuerda los dinteles de Yaxchilan. El glifo de flor en la pierna es semejante a la xnichimal cruz de

los chamulas, ***¥is 7

Importa destacar que ¢l rbol genealdgico es también un drbol césmico. El personaje con el arbol se
encuentran por encima de una vasija en cuyo interior estd encendido el fuego, la cual a su vez se
ubica al centro de una montafia y enmarcada por cuatro arboles. El 4rbol de los Xiu ocupa pues el
papel de eje cosmico y desde él se proyectan los cuatro arboles cardinales. Es decir, se trata de “una

visualizacién de la cosmologia maya prehispanica.””

Con respecto al nombre del personaje central, Hun Uitzil Chac, debe sefialarse que Hun, significa
uno o primero, witzil deriva de witz que es montaiia, chac indica grande o rojo pero con alargamiento
vocélico pudiera ser el nombre del dios del agua. Es probable que aluda al Primer Chaac de la
Montafia como la raiz de un 4rbol c6smico.*”! Los Xiu han logrado expresar en aquel documento
colonial su origen sagrado, su 4rbol es - como los drboles analizados en el apartado anterior — eje de

la estructura cosmica y por ello el sitio en que naci6 la existencia.

Este drbol genealdgico del siglo XVI, influido por el pensamiento europeo, estd enraizado en la
tradicién prehispanica. Vuelve a encontrarse el concepto del drbol como el tronco del linaje en el
Ritual de los Bacabes consignado un siglo después: “Cuatro son las.cabezas de su linaje, cuatro son
las cabezas del acantun. Cuatro fueron las gotas de sangre, cuatro gotas de sangre coagulada,
estaban detrds del acantun, detras del temascal al nacer. Cuatro fueron las cabezas de su linaje al

nacer.”,*™

El poste ritual que esta representado por el acantun, como ha sido sefialado en el capitulo anterior,
estéd ubicado en el centro, en este caso en el temascal, el vientre simbolico de la Tierra®” y desde ahi
se separan cuatro cabezas de linaje. El arbol es sin duda el simbolo del origen del hombre, de los.

linajes v, claro estd, de la sociedad en su conjunto.
Edentidad

Alvarez consigna en su diccionario etnolingiifstico que nak, tronco, se debe entender como grosor,

1474

por ello se aplica al vientre lo mismo que a lo grueso del &rbol."™ En el sentido de vientre v por

tanto de lo que estd en el centro, en el Chilam Balam de Chumayel se dice que en un eclipse el Sol y

#¥ El dibujo de 1a flor de la cruz de L. Schele en D. Freidel et al., op. cit., p. 397 al compararse con fa de la
pierna de Hun Uitzil Chac resultan iguales.

0 Quezada y Okoshi, op. cit., p. 22.

*" Fn ef capitulo anterior se han analizado los 4rboles que llevan como base el rostro del dios B, Chaac.

472 Ritual de los Bacabes, p. 301.

2 Najera, EI umbral hacia la vida, p. 230-232.

414 Alvarez, op. cit., V. I, p. 363.
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la Luna se muerden antes de llegar al “tronco del Sol”.*”” Asimismo en la geografia descriptiva, el
tronco parece indicar el punto de partida y asi, de nuevo en el Chumayel, se dice que Mani es el

tronco del pais.*”

El tronco del arbol representa el origen de la familia y del grupo humano, la unidad de éste en tanto

que comparte una tradicion:

Uno solo fue el origen de su tradicién y el origen de ta costumbre de mantener v
alimentar, y uno también el origen de la tradicidn y de las costumbres semejantes de los
de Tamub e llocab y los rabinaleros y cakchiqueles, los de Tziquiniha, de Tuhalahd v
Uchabaﬁ;i. Y eran un solo tronco cuando escuchaban alli en el Quiché lo que todos ellos
hacian.

De hecho, cuando los diversos grupos se dividen en el Chilam Balam de Chumayel se dice que lo
hacen bajo una anona.*” Por su parte en el texto quiché del Popof Vuh cuando quieren recuperar la
unidad lo hacen de nuevo a la sombra de los drboles: “Una sola era nuestra lengua cuando llegamos
alla a Tulan; de una sola manera habiamos sido creados y educados. No estd bien lo que hemos
hecho, dijeron todas las tribus bajo los 4rboles y los bejucos.”*”™ El 4rbol sirve como identificador
de la unidad de la comunidad, por ello de acuerdo con el Tirulo de Totonicapan se pueden plantar

ceibas para delimitar terrenos comunitarios, incluso eran también altares.”®

En Zinacantan las cruces protegen el espacio humano, rodeando a los poblados simboélicamente
“abrazan™ a la comunidad. Las cruces, que son una manifestacion arbérea, simbolizan la unidad
social y politica. Por ello Vogt afirma que “el sistema de adoratorios de cruz ofrece un mapa exacto,

practicamente un espejo de Ia estructura social de la comunidad”. **!

El mito lacandén del origen de su grupo refiere que Hach Ak Yum model6 a los hombres con arcilla
y arena, utilizando granos de maiz para los dientes, pero la vida a estos hombres de barro solo
comenzd después de haber sido colocados en el tronco de un cedro, k'uh che, drbol de dios. La
sangre de los lacandones proviene de la sangre del arbol. Marion considera que “los lacandones
introducen la participacion del drbol de dios en su génesis, reafirmando asi su vinculo filial con la

masa vegetal que conforma el marco bioldgico de su ecosistema.™®

475 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 67.

7 Ibidem, p. 129.

77 Popol Vuh, p. 95. Cursivas mias,

78 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 44.

7 Popol Vuh, p. 69.

“¥0 EI Titulo de Totonicapdn, p. 200.

“*! Vogt, “The zinacantecos of México: A modern maya way of life” citado por Freidel er al., El cosmos
mayva, p, 471.

*82 Marion, op. cif., p. 247.
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De manera semejante los quichés y los cakchiqueles se definen a si mismos justamente en relacion
con los drboles. Quiché significa bosque, pues ché es arbol y qui muchos.”® Por su parte los

cakchiqueles dicen en el Memorial de Solold:

“Cuando llegamos a las puertas de Tulan fiimos a recibir un palo rojo que era nuestro
béculo y por esto se nos dio el nombre de Cakchiqueles joh hijos nuestros!” dijeron
Gagavitz y Zactecauh. “Hinquemos la punta de nuestros béculos en la arena dentro del
mar y pronto atravesaremos el mar sobre la arena sirviéndonos de los palos colorados
que fuimos a recibir a las puertas de Tuldn” Asi pasamos, sobre las arenas dxspuestas en
ringlera, cuando ya se habia ensanchado el fondo del mar y la superficie def mar.*

El dicho palo rojo no sdlo les identifica sino que posee poderes sobrenaturales que les permite
sortear los obstaculos en su peregrinacion. El poder del 4rbol rojo y su caracter de identificador de

la comunidad es mds evidente en el Testamento de los Xpantzay.

Habia aili un arbol colorado (cakache) y lo derribaron en demostracién de su fuerza. Los
zotziles se llevaron el tronco, los cakchiqueles tomaron las ramas del 4rbol, otras ramas
se {levaron los tukuchés y los akajales se llevaron las hojas, De manera que estos tltimos
no tuvieron poder antiguamente. En cambio los zotziles se engrandecieron porque se
levaron las ramas de este arbol que se llevaron en l1a noche y en la obscuridad.*®

El hombre se descubre a si mismo en su-medio ambiente natural; se-identifica eon la naturaleza y-en
especifico con los arboles de los cuales puede ser el tronco o las ramas; por ello cuando Laughlin
saluda a Xun Lopis preguntindole por las flores, la sonriente respuesta es “Ya estamos
floriendo”.**® De manera informal se expresa que los hombres son-como las plantas y que forman

una sociedad unida con lo que le rodea.

En efecto el drbol, especialmente el tronco y las ramas — la materia lefiosa — representa a la
comunidad y a su poder. La sociedad se constituye a partir de una realidad natural y establece una
interaccion especifica con efla. El vinculo entre la sociedad quiché con su medio se expresa a través
de la identificacion con la masa foliada que les rodea, asi como los cakchiqueles Jo hacen por medio
del mégico y poderoso drbol colorado v los lacandones refiriendo que la sangre que les conforma

provino de la savia del k'uh che.

83 popol Vuh, p. 10, nota 1.

¥4 Memorial de Solold, p. 121.

%85 Adrién Recinos, Crénicas indigenas de Guatemala, p. 157.
6 Breedlove v Laughlm The Flowering of Man, p. V
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La “piel” del arbol

Tela ceremonial

De acuerdo con la Relacion de Mérida los sacerdotes se vestian con tinicas largas hechas con papel
de corteza de arboles,™ més precisa serd la descripcion de la Relacion de Mama y Kantemo:
“tenian un sacerdote el cual se vestia para este efecto [adorar a los idolos] con una vestimenta de
papel hecha de corteza de arboles o plumas hasta en patas, y sin mangas, y una mitra como de

Obispo en la cabeza, y asf iba al sacrificio™*®

Tal tradicion se conservé hasta comienzos del siglo XX entre los lacandones quienes a la fecha ya

no fabrican sus vestimentas rituales de corteza de arbol,**

pero alin mantienen la elaboracién de
vendas ceremoniales. Aporrean corteza de alcornoque y después cortan largas tiras que son bafladas
con el colorante rojizo del chakax. Las vendas sirven para cubrir las ofrendas y durante el consumo
rituafide la comida y el balché se anudan estas tiras en torno a la cabeza dejando caer a la espalda

los extremos.*”
Papel

La corteza de los 4rboles no sélo sirvié para fabricar prendas rituales sino también como soporte
para la escritura, tal y como nos informa la Relacién de la Villa de Valladolid: “Tenian de una
corteza de 4rbol en el cual escribian y figuraban los dias y meses con grandes figuras en él, y alli

escribfan; descogido este libro seria de largo de seis brazas y algunos mayores y menores”.*!

El papel prehispanico en realidad es una tela de corteza.*” La gruesa cubierta de varios drboles del
genero de fas mordceas es la mas adecuada para la fabricacion del papel; en el area maya se llama
kopo' al arbol cuyo nombre popular es amate, término de origen nahuatl: Ficus cotinifolia.*” El
género Ficus tiene mis de 700 especies de las cuales cerca de 50 crecen en México y

Centroamérica. Se trata de plantas de troncos corpulentos, cubiertos de una corteza bastante

87 Relaciones historico ~ geogrdficas de la Gobernacidn de Yucatdan, V. 1, p. 72.

*8 Ibidem, V. 1, p. 110.

** Gertrudis Duby Blom fotografié una camisa de tela de corteza utilizada para actividades rituales, se puede
ver una reproduccion de esta tmagen en Hans Lenz, El papel indigena mexicano, p. 105-106, obra cuya
primera edicién es de la década de los cuarenta.

*® Marion, op. cit., p. 252.

9 Relaciones histérico - geogrdficas de la Gobernacion de Yucatdn. V. 11, p. 39.
92 Hans Lenz, El papel indigena mexicano, p. 107.

*#% Diccionario Maya Cordemex, p. 337.
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delgada, casi lisa y blanquecina. El amplio y denso follaje la hace contar con la preferencia de las

comunidades pues ofrece una fresca sombra.***

En realidad e} papel se fabrica con el liber,**
es decir con la corteza interna, cuya blandura
le hace adecuada para tal propdsito.”” Una
descripcion precisa de la fabricacion de papel
amate se encuentra en la obra de Lenz. Se
identifican cinco etapas: 1. Se reblandece la
corteza en el agua de algin amroyo o
posiblemente poniéndola a cocer. 2. Con
mazos de madera o batidores de piedra se
golpea la dicha corteza y hasta dejar
Gnicamente las fibras liberianas. 3. Se afiade
una sustancia adhesiva, llamada en nahuatl

tzautli. 4. Se polpea sobre una tabla hasta

Fig. 75, Fabricacion de papel amate, obtener el grueso y textura que pretende
San Pablito, Pue. Fotografia Marie Vander Meeren,

Arqueologia mexicana, Vol. IV, ntm. 23 lograrse y, finalmente, 5. Se alisaba el papel

con piedra o pulidores.”” A esta descripcion
solo debe afiadirse — siguiendo a Vander Meeren— que se utilizan machacadores estriados para

obtener la hoja.*®®% 7™

El papel que se obtiene, decia Herndndez, de aquellos arboles de amate “..era propio para
envolturas y muy adecuado y Wtil entre los indios occidentales para celebrar las fiestas de los dioses,
confeccionar las vestiduras sagradas y para adornos funerarios.”” Pero aclara que no era muy

adecuado para la escritura seguramente juzgandolo de acuerdo a los patrones de su propia cultura,

#¢ Paul Standley “La higuera americana” en Victor Von Hagen, La fabricacion del papel entre los aztecas y
los mayas, p. 102 — 109,

95 E] primero en hacer notar que se trata de la corteza interior del érbol a la “que llaman philiria segin creo”
es Pedro Martir de Angleria, De Orbe Novo, Década 4, capitulo 8, citado por Von Hagen, La fabricacion del
pcgpel entre los aztecas v los mayas.

49 Para los otomies de San Pablito, Puebla, la corteza debe recogerse preferentemente en primavera y cuando
la Luna este “tierna” diciendo que se maltrata menos a la planta y se facilita el trabajo. En realidad en este
periodo las fibras estan mas lechosas y por tanto mas suaves. Bodil Christensen y Samuel Marti, Brujerias y
papel precolombino, p. 14 v 69.

*7 Lenz, op. cit., p. 77. El tzautli es una orquidea, Epidendrum pastoris, segin informan Christensen y Marti
en op. cit., p. 9. :

% Marie Vander Meeren, “El papel amate, origen y supervivencia”, p. 72.

‘ 499 Francisco Hernédndez, Historia natural de Nueva Espadia V. 1, p. 249.
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puesto que el lienzo de corteza fue uno de los soportes fundamentales para la escritura prehispanica

y para el caso particular de los mayas el inico que se conservé,”®

Lopez de Cogolludo llama a los libros formados con estas tiras de corteza blanda analté,
Villagutierre los denomina analteh pero en el Chilam Balam de Chumayel se les llama anahte’. >
De acuerdo con Arzdpalo el término. parece derivar de un dialecto nahuatl en el cual la palabra

termina en —t y no en —1.°%

Las tiras de papel amate dobladas en forma de biombo fueron recubiertas por una capa de carbonato
de calcio para poder escribir en ellas. Se sirvieron de pinceles delgados y emplearon colores
vegetales y minerales siguiendo la técnica del fresco seco o, posiblemente la del temple de gomas
vegetales que se emplea en la pintura mural.”® La escritura combinaba glifos y figuras, incluso el
término s ’ib designa escribir y pintar, dejando ver con claridad que los signos de la escritura estan

intimamente ligados a la convencién de la imagen.”™
Sacralidad de Ja escritura

Ciudad Real afirma que “...estas letras y caracteres no las entendian sino jos sacerdotes de los idolos
(...) y algin indio principal”.’® Los codices mayas, como los que proceden de otras partes de
Mesoameérica, debieron tratar asuntos econdmicos, geograficos, politicos, genealdgicos e historicos;
sin embargo los que se conservan son calendérico-rituales. En ellos se consigna gran parte del
conocimiento acumulado por la élite maya, dominado por una perspectiva religiosa. La lectura de
tales codices en la ceremonia anual dedicada al sacerdocio comenzaba purificindolos con un

liquido elaborado con pigmento azul maya y agua virgen.”®

Lopez de Cogolludo informa que “los caracteres que servian de letras a los indios” habian sido

inventados por Itzamna;”" el Diccionario de Viena lo confirma asentando: “Idolo otro que adoraban

%% El estudio realizado por Schwede en los primeros afios del siglo XX le permitié sugerir que los tres cGdices
mayas conservados en Europa se habian elaborado con alguna especie de Ficus. Citado por Sotelo, Los dioses
antropomorfos en el codice Madrid, p. 30.

9 Alfred Tozzer en una nota de su Landa’s Relacicn de las cosas de Yucatdn. A translation, p. 28, pretende
que el agnalté que aparece en Cogolludo y el analteh de Villagutierre son una corrupcién de amatl, sin
embargo en ¢l Chumayel se lee anahté con lo que no queda duda de cual es el término yucateco.

592 Ritual de los Bacabes, nota 196, p. 414,

*% Aifonso Arellano, comunicacion personal.

>% Sotelo, Los dioses antropomorfos..., p. 28 — 37.

%% Antonio de Ciudad Real, Tratado curioso ¥y docto de las grandezas de la Nueva Espafia..., V. 11, p. 319.
*% Landa, op. cit., p. 92. Menciona “su cardenillo”, Sotelo anota que para el fraile la pasta verdosa azulada
fabricada por los mayas debi¢ parecerle la mezcla de 4cidos bdsicos de cobre al ser expuesta al aire hiimedo.
Sotelo, Los dioses antropomorfos..., p. 41, nota 57.

%7 Diego Lépez de Cogolludo, Los tres siglos de la dominacién espafiola en Yucatdn, p. 254.
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que fue un hombre por aber allado el arte de las letras desta tierra Y Mam Na Kinchau”.*® Estos
datos destacan el origen sagrado de la escritura que fue entregada a los hombres por el dios supremo

creador.

En muchas tradiciones religiosas la palabra, escrita o hablada, es concebida como una poderosa
fuerza sagrada. La palabra es accion que posee Ia virtud de influir sobre la vida humana.”® En los
textos proféticos de los Chilames es evidente la sacralidad de la palabra, por ello se puede leer en el
Tizimin: “Ahi se hablara su palabra; estd su boca para decir la palabra de Itzamna” > Por otro lado
la palabra escrita posee este mismo caracter tal y como lo expresa en varios pasajes el Rifual de los
Bacabes: “Los glifos habrén de darnos la respuesta. ;Como se dira? Glifos de los cielos, glifos de
las nubes.”*!! La palabra procede del dios supremo, ¢l texto consigna el mensaje que orienta al

chamdn en su ritual curativo.
El Libro del Yaax Che’

La palabra procedente del Cielo, consignada en los codices — y posteriormente vertida en alfabeto
latino — tenia un importantisimo papel en la conservacion de los valores comunitarios y, por tanto,

en la cohesion del grupo social; asi se expresa claramente en el Chilam Balam de Chumayel:

Es la palabra del Sefior del Cielo y de la Tierra, el fuego encendido en el rostro del Sol,
que vino de arriba, que les fue dado. Asi ellos saben el principio de la Tierra, el fronco
de nuestra raza, y en el recto hablar de los escritores sagrados lo han puesto en los
libros. Repuldorio, No tienen error. Muy cuidadosamente revisado, ha sido estampado
en este libro por cuatro hombres de noble linaje, venidos del Cielo, jugo del Cielo, rocio
del Cielo, Hombres Verdaderos, Reves de esta Tierra: Zacaalupuc, Hooliun-Balam,
Hochchtun-Poot y Ah Mex-Cuc-Chan.>2

Los grandes sefiores conocian lo pasado y lo futuro porque posefan el “libro” y el cddigo que les
permitia interpretarios. Tales textos sagrados eran, entre los quichés, los llamados Popol Vuh"
Son libros que, en el periodo colonial, fungieron como depositarios de la tradicién maya y

representaron una resistencia a la dominacion cultural.

% Diccionario de Viena

59 William Graham, “Scripture” en The encyclopedia of religions, V. 13, p. 133 — 145,

S0 Chilam Balam of Tizimin, p. 182.

' Ritual de los Bacabes, p. 298. En otros pasajes semejantes, como el de la p. 292 Arzapalo traduce “La
escritura habra de darnos la respuesta, se dird. Los signos que estdn en los cielos, los signos que estdn en las
nubes.”

512 Iibro de Chilam Balam de Chumayel, p. 159. Cursivas mias.

13 En el Titulo Yax, £/ 9, citado por Sotelo, Los dioses antropomorfos..., p. 46-47. se dice que a los grandes
sefiores “todo les era manifiesto. Sabrian que habria muerte, hambre o guerra, seguro que lo sabian . Tenian
algo que usaban para consultar todo esto, se trataba de un libro el Popol Wij, como era llamado por los
ancianos. Ellos eran sefiores de grandiosa existencia.”
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Describiendo Ia lectura ritual de uno de estos textos en los libros de Chilam Balam se le llama
“Libro de sus siete generaciones” y “Libro del Yaax Che” afiadiendo que estaba sobre el altar para
concluir afirmando: “Eternamente se oird mi voz, la de Chilam Balam, Brujo-intérprete, explicando
la palabra de Hahal Ku, Verdadera-deidad.””"* Evidentemente se¢ estin refiriendo a un libro que
conserva la genealogia y se le ha identificado con el arbol verde, sagr'ado y central puesto que es un
‘libro en el cual se ha depositado el origen de la comunidad y, por tanto, 1a tradicién. A la vez se
estan refiriendo a un libro de la vida — que consigna la perpetuidad del linaje — que es también un

drbol de Ia vida.””

El liber del arbol fue el soporte para conservar la memoria y anticipar el curso de la vida del grupo.
La lectura de libros se dice que se hacia a la sombra de frondosos arboles, de esta suerte vuelve a
encontrarse la misma estructura que se analizaba en el apartado anterior: Ia sociedad se integra en
torno a un arbol. Es mas, mantiene su identidad a través de la palabra sagrada grabada en la piel de

los arboies, asi como sobre la superﬁc:e de la piedra.

Celebraclon en torno al arbol TESIS CON‘
El drbol en Ja fiesta I  FALLA DE ORIGEN

De otra manera se expresa la identidad grupal: en la fiesta. Maurer considera que dentro de la

perspectiva tzeltal la fiesta no es una pérdida de tiempo y dinero en la que los participantes se
embriagan, sino que se trata de un factor cohesivo a través del cual los miembros del grupo se
rednen para ser “un solo corazoén”. De hecho a través de la fiesta se logra la armonia de los hombres

entre s y con el mundo sobrenatural,”'®

En el carnaval tzotzil, Ochiai ha hecho notar que se dramatizan los conflictos historicos, revividos
como un asunto de orden cosmoldgico.”” En efecto encuentra, mas alld de los hechos histéricos, la
oposicién Cielo — inframundo, orden — desorden, y con ello evidencia la importancia de la fiesta
como un medio de conservar la armonia. Bricker, por su parte, sefiala que estas celebraciones

resaltan la conducta normativa y moral de la comunidad,*™®

En estas y otras fiestas tradicionales que, en algunos casos, aln se realizaban entre las comunidades

mayanses durante el siglo XX, el arbol reaparece de diversas maneras. En el capitulo precedente se

5 Barrera Vasquez y Rendén, op. cit., p. 98-99.

515 En el pensamiento religioso cristiano se dice que el “Libro de la Vida”, se encuentra en el centro paraiso y
por tanto se le asimila al “Arbol de la Vida”. Véase Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, Diccionario de los
simbolos, p. 644.

*18 Fugenio Maurer Avalos, “Las perspectivas del tseltal” p. 858-861

>V Kazuyasu Ochiai, Cuando los santos vienen marchando, p. 61.

S18 Vlctorla Brlcker Rzmal umar in ‘Hzghland Chiapas, p. 224.
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ha hecho referencia a la ceremonia de Tixcacal o de Tizimin durante la cual se plantaba una yaxche’
en el centro de la plaza. Ademés del simbolismo de fertilidad ya descrito para esta ceremonia en la
que el coati hacia florear y fructificar ritualmente al arbol del centro, es importante sefialar que la

fiesta se iniciaba con ella y el arbol levantado en el centro del espacio festivo se mantendria como

punto focal a lo largo de toda la celebracion. De hecho, informa Redfield, tras la construccion de la
519

plaza, kaxche, se erigia la ceiba y la corrida se hacia después de una procesion que la rodeaba.

Bebida ritual

De otra forma se hace presente el arbol en las
festividades y ritos mayas, como productor de la
bebida sagrada, el balché. ™ ™ Jas Relaciones
historico-geogrdficas se refieren abundantemente al

“vino hecho de miel y cdscara de palo” que tenia

viftiides salutiferas:
i ‘5,.‘"‘.? Ty

pero qué fue erradicado debido a
que fos., iﬁdigs se emi;b;ri;:h_aban con 8.7 Diaz de

L

Alpucﬁﬁw;;re'guﬂtéﬁ‘a*‘.'lb%i‘hnciénos de la comunidad la
causa por la que la poblacion habia disminuido tanto y
la respuesta fue que antes de la conquista “siempre
andaban en fiestas, en bailes y en bodas y en

casamientos y hacian un vino de agua y miel y

echaban una raiz que llaman balché en su lengua...”

afiade después que él ha visto el consumo de esta Fig. 76. Balché, Lonchocarpus castilloi.
Ek Balam. Fotografia Calderwood.

bebida que producia diarrea y vémitos de tal suerte Arqueologia Mexicana, Vol. VIL ntim. 37

que les aprovechaba como purgante.””

Se trata de una costumbre extendida en la mayoria de las comunidades mayanses al momento de la

conquista. En el Titulo de Totonicapdn se refiere que durante el matrimonio que se celebra en

M R, Redfield, The folk, p. 275. Kaxche es el “cinturén de madera”, es decir la cerca que rodea la plaza en
cuyo centro se encuentra el nat, “vientre” o tronco sagrado.

20B1 balché, Lonchocarpus castilloi, es un drbol de corteza muy escamosa con un sabor ligeramente resinoso
y dulce. J. Sarukhan y T. D. Pennington, op. cit., p. 212

*2! Relaciones histérico-geogrdficas de la gobernacion de Yucatdn, véase por ejemplo la de Motul, V. 1, p.
286 o la de Sotwta y Tibolon, V. 1, p. 247, también la de Kampocoiche v Chochola, V. 11, p. 325 que incluye Ja
descripeion de la forma en que se prepara. En la Relacién de Fahdzui, V. 1, p. 390, se consigna la
inconformidad por la prohibicién del balché puesto que “les parece que la falta de salud les procede de la
privacion de este vino.”

A ~TESIS CON
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Chiismachi “comenzaron a llevar troncos con miel y a embriagarse.”” El balché no solo se

relaciona en esta fuente con la borrachera ritual sino también con su uso como “agua sagrada” que

se vertia sobre el fuego.

En las Relaciones de Valladolid, Kanpocolche y
Chochola y Dzonot se menciona que se prendia fuego a
la lefia seca y se esperaba a que quedaran las brasas para
que entonces el Ah Kin, con vestimenta de corteza, las
asperjara con “una jicara Ilena de vino que usaban” hacia

los cuatro puntos cardinales,*?*

Las Relaciones historico geogrdficas informan acerca de
que la raiz del arbol era depositada en grandes artesas de
madera llenas de agua que se ponia a cocer y hervir
durante dos dias.” También Diego de Landa indica que
“hacen ¢l vino de miel y agua y cierta raiz de un arbol
que para esto criaban.”* Sin embargo los reportes
etnograficos informan que se prepara con la corteza del
arbol y no con la raiz; entre los lacandones, en una

vasija con el rostro de Bol, el dios del balché, se lleva el

Fig. 77. Lacandén preparando balché.

g R

Fotografia John Mc Gee,
Freidel ef al., El cosmos maya.

agua que se mezclara con miel y largas tiras de corteza de Lonchocharpus longistylus dentro de una

canoa de caoba, chem. Tras agitar los ingredientes el tronco se cubre con hojas de xa'an y se deja

macerar durante veinticuatro horas.””® 77

Bebida comunitaria

La importancia ritual del balché queda dramaticamente subrayada en el Chilam Balam de

Chumayel:

Dios primero, cuando se acabe el mundo, el Verdadero Rey vendra a preguntarnos “;Lo
que obedecéis, lo que adordis son piedras o piedras preciosas? Y pedira un 4rbol de

vino balché. El que no lo tenga sera muerto.”*

2 Titulo de Totonicapdn, p. 191.

3% Relaciones histrico — geogrdficas de la gobernacion de Yucatdn, V. 11, pp. 88, 38-39 y 323.

25 Ihidem, V. IL, p. 84-85 y p. 325.
528 | anda, op. cit., p. 38.

7 Mc Gee, Life, ritual and religion among the Lacandon Maya., p. 74. Véase también Marion, op. cit., p.

255,
5B Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 75.
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El uso de esta bebida parece omnipresente a toda la vida ritual maya, por eso Sdnchez de Aguilar

afirma “donde se hace este vino ay idolatria oculta,””

Adn entre los mayas de Yucatdn el balché ocupa un lugar central dentro de sus précticas rituales.
Freidel afirma que en Yaxuna se ofrece durante la ceremonia de Cha’ chak. Las jicaras con la
bebida ritual se colocan sobre la mesa del altar y el h-men introduce sus dedos en ellas una y otra
vez.”®® Mas preciso, Renddn, a partir de una ceremonia de éstas en la que participéd durante 1973,
sefiala que en la ceremonia el s-men esparce balché hacia las cuatro direcciones sobre el terreno

ceremonial, en sus esquinas y sobre el pib, el horno en el que se cuece el alimento ritual.™'

Como se sabe el ch'a-chak es una ceremonia que se celebra en un momento critico del ciclo anual:
cuando la comunidad se encuentra amenazada por la sequia, por lo tanto la estructura de la
ceremonia esta asociada con la fertilidad acuatica. Esto lo hizo notar primeramente Alfonso Villa

Rojas quien afirmaba:

Es una ceremonia de cardcter mimético, en la que el altar representa el cuadriltero
terrestre; las ramas y bejucos que lo adornan son todos de naturaleza “fria” como
corresponde al deseo de obtener la frescura de las lluvias, los personajes que participan,
representan a las diversas deidades cuyos favores invocan, asi como a pdjaros y animales
acuiticos que anuncian la luvia.’*

Para Rendon toda la ceremonia se explica como una actuacion ritual del proceso agricola y en ella

esparcir balché representa la lluvia,”

Acuerdo con ¢l en el caracter fecundante del balché, pero
considero que deben tomarse en cuenta ofros elementos. En el capitulo anterior se explicaba que el
kaan che’, el altar ceremonial, reproduce no solo al cuadrildtero terrestre sino es una imago mundi
¥, en efecto, en €l se reproduce la fuerza vital del cosmos. Asi la jicara ocupa el papel del depésito
celeste que guarda el liquido sagrado que luego se esparce sobre el horno, ¢l pib, reproduciendo el

coito primordial.

Entre los lacandones el ritual del balcié es una parte esencial de su conducta ritual. Sea cual fuere
la ceremonia siempre se incluye la preparacién y consumo del balché, por lo cual Mc Gee lo

considera un rito “llave”.” Se dice que el balché purifica fisica y espiritualmente a los participantes

52 Pedro Sanchez de Aguilar, Informe contra idolorum cultores del obispado de Yucatdn, p. 318. Citado por
De la Garza, Suefio y alucinacién en el mundo ndhuatl y maya, p. 165.

330 Freidel et al., op. cit., p. 51.

%1 Juan José Rendon Monzén, “Las ceremonias agricolas y la organizacion productiva milpera en un ejido del
sur de Yucatdn™ p. 300,

32 Alfonso Villa Rojas, “Patrones culturales mayas antiguos y modernos en las comunidades contemporéneas
de Yucatdn” en Estudios Etnoldgicos, p. 104.

333 Rendén, op. cit., p. 312-313,

3 Me Gee, op. cit, p. 72-73. Apovéndose en Ortner lo llama “ritual clave™ que establece un patron de
coqgggggg;jento hacia las divinidades.
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de la ceremonia y produce un estado de ebriedad que genera un ambiente informal de camaraderja

dentro del cual &l rito se desenvuelve.

Cuando alguien ha mentido se le invita a una fiesta a tomar balché, las propiedades eméticas y
purgantes de la bebida se utilizardn para “curarlo” espiritualmente por su transgresidn, el vomito
provocado por la borrachera tras un consumo inmoderado del balché seré la prueba de tal curacion.
El “Canto del mentiroso” es popular entre los lacandones cuando estin bebiendo, la cancion alude a
que el mentiroso se ha quedado solo pues sus compaiieros han caido borrachos y ¢l mira la olla de

balché como a una mujercita hermosa y se niega a que “lo abandone”, es decir a vomitar.

En un pasaje de este polisémico canto lacandon se dice: “Llama, mujercita. Se aclara mi
pensamiento, mujercita. / Se aclara mi pensamiento. Me sacrifico por ti, mujercita / Estoy cantando.
Estoy borracho, mujercita” y mds adelante “Solo ti me llamas. Yo te tengo abrazada, no te dejaré. /
Estas aclarando mi pensamiento.” Bruce en su fraduccién literal del texto evidencia que “aclarar” se
expresa como “extenderse en forma circular”, y el “pensamiento” no es solo un proceso racional
sino también un “estado de &nimo”.” Por tal motivo me parece que la frase “se aclara mi
pensamiento” corrobora que la borrachera ritual provoca un estado aiterado de conciencia que, de
acuerdo con De la Garza permite establecer Ia comunicacién con los dioses.”™ Se trata de una
bebida que hace posible recuperar la espontaneidad y la energia del momento en que fueron

creados, en palabras de Chan K’in: “Al siguiente dia te sientes como un recién nacido.”’

Agua sagrada

Marion subraya que en los encantamientos utilizados durante la preparacién del baiché participan

los animales de la Lacandonia: reptiles, anfibios, peces, aves, insectos y concluye:

Ese vino de arbol, preparado en un tronco y endulzado con miel de colmenas silvestres,
une de nuevo a los seres humanos con sus divinidades, mediante los recursos multiples
proporcionados por la selva y hébilmente aprovechados por los lacandones en los
procesos técnicos de su versétil cultura material.”**

Es importante subrayar el simbolismo de los ingredientes del balché: corteza de 4rbol, miel y agua.
Como se sabe ¢l término cab que se usa para miel se usa también para Tierra, por otro lado la miel
es identificada con el semen,™ por ello se puede considerar que agua y miel indican fa sustancia

fértil que combinada con la corteza representa la fuerza fecundante de la Tierra, el agua vy las

%35 Bruce, E! libro de Chan K'in, p. 293..

5% De Ja Garza, Suefio y alucinacion..., p. 166.

*37 Mc Gee, op. cit., p. 79.

738 Marion, op. cit., p. 256.

® Néjera, £l umbral hacia la vida...., p. 41. Néjera hace notar que fa miel silvestre se obtiene del 4rbol,
metaforicamente se trata de la sustancia fecunda que procede del falo.
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plantas. El balché es “agua sagrada.”* Son ingredientes que estan en el arbol (la miel silvestre, el

agua exudandose en las hojas) pero que el hombre ha aprendido a manipular.

El proceso se realiza en el chem, la canoa ritual que es un tronco de arbol sobre el agua. En el
interior del tronco se produce la fermentacién cubriéndose con xa’an, la hoja de guano que tiene un

papel muy importante en la creacion de los hombres.

Hachikyum tomé una hoja de guano y lo prendié en el fuego. Lo pasé sobre todos [los
hombres de arcilla]. Todos nos levantamoes. Todos nos quedamos de pie. Los Hamo
Hachikyum “;Ya te levantaste hijo?” El lacandén [hach winik] te respondié “Me he
levantado, oh Sefior”>*!

Es decir, en el interior de un tronco, liquidos que simbolizan la fecundidad acudtica y terrestre, se
animan con los materiales vegetales, corteza de balché y hoja de guano, convirtiéndose en una
bebida ceremonial que serviré para preparar ritualmente a los hombres, pues les purifica el cuerpo y

les “extiende” la conciencia.

El balché es un instrumento de sancién y control social como lo demuestra su uso para purificar a
aquellos que han transgredido la norma moral de decir siempre la verdad, al mismo tiempo su
consumo en los momentos festivos sirve para reactivar la vida social. Por otro lado como ofrenda
viene a contribuir en la conservacién del orden del universo y en esta misma medida de la

sociedad.>®

A partir de los elementos de la paturaleza, utilizando un codigo religioso, los lacandones establecen

sus relaciones con los dioses, a la vez, los “hombres de la selva” fortalecen su identidad.

\

Atados a un arbol
Figurilla de Jaina
El telar utilizado en Mesoamérica durante el periodo prehispanico y que ain se utiliza en algunas

regiones se sostiene en la cintura de la tejedora quien asi mantiene tensa la urdimbre y, en el otro

extremo, se ata por medio de un cordel a un poste de la casa o a un 4rbol.>”

Una figurilla cerAmica de Jaina,™® ™ Clasico Tardio, muestra a una mujer, con collar de cuentas y

orejeras, apaciblemente ocupada en tejer. Esta pieza es un silbato tiene 16.5 cms. de altura y fue

30 «ppua saprada” es una expresién utilizada coménmente para llamar al atole, pero también es utilizada
durante la presentacidn de ofrendas para llamar al balché. Véase Mc Gee, op. cit., p. 77-T8.

1 Bruce, op. cit., p. 121-122.

*42 Marion, op. cit., p. 255.

3 Guadalupe Mastache, “El tejido en el México Antiguo”, p.25.
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elaborada empleando modelado, pastillaje e incision.”™ La mujer representada, por su atavio y
rasgos fisicos se reconoce como una joven noble. El telar, cefiido a su cintura, se afianza en el otro
extremo por una banda trenzada a un poste en forma de T sobre el cual se posa un ave que mira al

suelo.

Fig. 78. Tejedora. Figurilla cerdmica de Jaina. Fotografia Jorge Pérez de Lara, Raices
Arqueclogia Mexicana, Vol. lI}, nlum. 18

Moksness sefiala el vinculo seméntico entre la tejedora y el ave: ambas miran hacia abajo, una al
tejido, la otra a la tierra y de hecho se conectan por la misma urdimbre; destaca que hay “una
comunién de ella (la tejedora) con la naturaleza y con la tierra™*” Asimismo plantea que el
conjunto tiene relacion con la abundancia, la riqueza y la fertilidad terrestre. La mujer representada,
en realidad, es parte de un grupo de jainas en el que se significa a la mujer arquetipica y por tanto la
mujer fecunda, creativa y lunar. Siguiendo a Corson concluye que se trata de la misma deidad
lunar.** Lo que debe destacarse, en relacion con el tema de esta tesis, es la ubicacion axial del acto
de tejer: la mujer se une al drbol que se hunde en la Tierra y al que desciende el ave. El arquetipo de

lo femenino, la joven Luna, esta atada al arbol: cumple un papel central dentro de la sociedad maya.

% Marta Foncerrada y Amalia Cardés, Las figurillas de Jaina, Campeche, en el Museo Nacional de
Antropologia; p. The. oo,
4 Janea M§I§§ne§'s;? Lo¥itres soles y la diosa Luna. Didlogo entre la posicién de la mujer en la ideologia

oy [ TS Cop ]
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Fig. 79. Madrid 102b. Los cédices mayas.
Dioses tejedores

En el Cédice Madrid 102b y d*® ™ aparecen representados la anciana diosa O y el dios A en el
acto de tejer. Un poste con la doble protuberancia aparece frente a ellos y una cuerda se extiende
hasta la urdimbre sobre la que ambos dioses levantan la lanzadera. Por otra parte el dios D y el dios

A, en apariencia femenina y con tocado de serpiente enroscada, tejen en un telar de cintura en
Madrid 79¢.5%¢®
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Sabido es que el dios D es androgino y que su aspecto femenino puede desdoblarse y confundirse
con el de la diosa 0.>” Montoliti indica que un titulo para la Luna es Ix Sacal Uoh. Sacal deriva de
sac, blanco y es término para designar el tejido. Uoh es una tardntula pero también quiere decir

escritura. Ix Sacal Uoh alude a la tardntula tejedora, la blanca Luna patrona del tejido.>®

Sotelo sefiala que tejer es una actividad que representa la creacién y recreacion del cosmos.
Producir la tela es ligar a los hombres con su destino y, por ello, ¢l Dios A realiza esta funcion:
regula la vida de cada ser humano.” De hecho, la parcja de D y A es recurrente pues ambos dioses
son los encargados del equilibrio cosmico: la vida y la muerte. En este caso tal trabajo se simboliza

en el acto de tejer y, este acto se realiza enlazados a un arbol.

Fig. 81. a. Dintel 24, Yaxchilan. b. Disefio textil de Magdalenas.
Fotografia Kerr, Saber ver, nam. 15. Fotografia Marta Turok, Arqueologia Mexicana, Vol. IIL, nim. 17,

.. TESIS CON
FALLA DE ORIGEN

*" En realidad comparandd estas escenas se puede constatar que la pareja de ancianos creadores se puede
expresar en dos planos simbolicos: En el primero se trata del anciano dios D hermafrodita equivalente al
dragdn que a la vez puede ser celeste y terrestre (en el Popol Vuh seria Gukumatz); en el segundo se trata del
anciano dios D con su pareja la diosa O, los abuelos (en el Popol Vuh serian Ixpivacoc ¢ Ixmucané). Véase A,
Morales, op. cit., p. 184, .

*4% Maria Montolitt Villar, “La diosd lunar Ix Chel, sus caracteristicas y funciones en la religién maya® p. 72.
También podria entenderse como la Tejedora de los Glifos, es decir la escriba.

% Sotelo, Los dioses antropomorfos en el codice Madrid, p. 146-147.
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Diseiios perennes

Tejer es una actividad esencialmente femenina dentro de la sociedad maya, se trata de un trabajo
tradicional que ha sido un medio por el cual se ha conservado gran parte de su cultura. Ochiai
subraya que las mujeres han venido fabricando los textiles desde el periodo prehispanico hasta la
actualidad sin interrupcién, de hecho es sabido que los disefios de los atuendos de los personajes en
los dinteles de Yaxchilin son semejantes a los que actualmente se elaboran entre los tzotziles y
tzeltales.™ Los rombos del vestido de la Sefiora Xoc en el dintel 24%¢ *¥ ge reproducen en el
huipil tradicional de San Andrés Larrainzar.’® Este rombo llamado muk’ta luch, “el brocado
grande” reproduce el concepto tzotzil del umiverso, se trata del quincunce: la Tierra, los cuatro

rumbos césmicos, ef centro y el movimiento sofar. ¥ 819

Los brocados de los textiles son un lenguaje codificado a través del cual las tejedoras expresan su

vision del mundo y su identidad:

Los diseftos modernos tienen cuatro formas basicas: los rombos, que simbolizan 2 la vez
el Cielo y la Tierra como una unidad; las formas ondulantes, como culebras que
simbolizan la Tierra florida; las formas con tres elementos verticales que simbolizan Ia
fondacion del mundo, la comunidad y su historia; y las formas de figuras como los
sapos, los miisicos de la lluvia y los santos que protegen a la comunidad.”

El telar se sustenta en el 4rbol a manera de eje cosmico, el t_extil es la imagen del cosmos. El acto de
extender la urdimbre y comenzar a tejer reproduce el comienzo del tiempo, echa a andar la historia.
En realidad la funcién de tejer es una actividad que contribuye a la conservacion del cosmos mismo.
Por otro lado, se cree que las hijas del sefior de la Tierra preparan el algodon que se convertird en
las nubes a través de la fuerza del relimpago. Cuando las tejedoras preparan el hilo o disefian los

sapos o alacranes invocan a la lluvia y, de esta manera, mantienen la existencia.”

En sintesis el poste o el arbol sirvieron en forma prictica a la tarea de elaborar textiles, tarea que

simbolicamente se identificd con la creacion.

El origen del mundo y de la comunidad se asocian con el origen de los textiles en Magdalenas y
Jéste, comg el telar de cintura, esta amarrado a un drbol. La Virgen Magdalena®™® *?-en el principio
- del mundo fue quien busc{i el lugar para que en él habitara su gente: “Ahi, parada en el 4rbol,

estuvo tejiendo” sus :bljg}c'i@dcés. Nuestra Madre Magdalena. Alli, haciendo sus disefios, trabajando en

A i S R S 8y v |
I8 I 0 0 5 g i 47 S

330 Kazuyasu Ochiai, “Las tejedoras de los altos de Chiapas™, p. 62.
51 Walter Morris, Mil afios del tejido en Chiapas, p. 6-7.

332 Ochiai, op. cit., p. 66.

353 Morris, op. cit., p. 10.

334 Ibidem, p. 16.
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su telar. Ella sabia hacer todos y sus hijos aprendieron algunos. Pudieron tejer bien entonces.” La
Virgen con su telar de cintura teje, ensefia el arte de tejer y constituye a la sociedad, puesto que el
texto afade que la Virgen aconseja a la gente que trabaje, establece los patrones de conducta de los

miembros de }a comunidad:

A los hombres decia: “Hagan sus milpas. Si no, sus hijos y su mujer van a sufrir
hambre.” Y a las mujeres: “Apdrense a moler, a hacer sus tortillas, a acarrear el agua y
cuando se cansen de esto, ponganse a tejer su ropa. Miren cdmo tejo, miren como se hila
con el hsl;iéso” dijo. Hilarédn, porque ya tienen su huso. Por todo eso sus hijos fueron asi, v
asi son.

La patrona de Magdalenas desde el arbol extiende su telar: funda al pueblo, establece las

tradiciones, teje el disefio de la sociedad.

Fig. 82. Virgen Magdalena. Fotografia Gertrude Duby de Blom
W. Morris, Mil afios del tejido en Chiapas

A la sombra de un arbol

La identidad es la conciencia del grupo acerca de los principios, normas y creencias que les rigen y
que moldean su comportamiento. Se constituye en la experiencia cotidiana del “ser” y el “hacer” de

la propia cultura.”’

Cuando el grupo es capaz de descubrirse Onico y singular puede elaborar una
representacion de su propia identidad. En el caso que ocupa a esta tesis es posible distinguir que los

diversos grupos mayas en ocasiones simbolizaron tal identidad a través de un arbol.

75 Morris, “Disefios e indumentaria mayas”, p. 50.
% Ibidem

557 perla Petrich, “La (t,u}mra interiorizada: sustrato de la identidad”, p. 390, TESIS CON
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No debe olvidarse la utilidad practica del arbol. Provee materiales para la construccién, la
alimentacion, el vestido, etc. Los mayas de diferentes regiones lo aprovecharon también para
establecer el vinculo simbdlico que les unia entre s{ y con el mundo sobrenatural que les posibilitd

explicar su propia existencia.

Frondosas ceibas fueron utilizadas para montar el mercado en Ixtapa, Simojovel, Soyal6, Chiapa de
Corzo o Tuxtla Gutiérrez y, al menos a finales del siglo XX, se seguia aprovechando para este fin la
sombra de 50 metros de didmetro de una ceiba en Palin, Guatemala.*"® * Los miembros de la
comunidad también se agrupaban en torno a un arbol para realizar la transferencia de la

autoridad.>®

temala. Fotografia Carlos Navarrete.
Arqueologza mexicana, Vol. V ndm. 28
El 4rbol, cuya frescura permite sentarse bajo ¢l para conversar mientras se descansa del trabajo de la
milpa o que permite la reunion piblica, estd también al servicio de la actividad religiosa. En el
Izapa protomaya la Estela 552 permite apreciar como la vida ceremonial gira en torno al 4rbol.
Un érbol ramén, Brosimum alicastrum,””®® * hunde sus raices sobre la Tierra representada por
una franja rectangular con tridngulos en su interior que representa al cuerpo de una gran serpiente
bicéfala que flota sobre las aguas. Ocho ramas se abren extendiendo su sombra y tocando en

algunos casos la seccion superior de la estela ocupada por la tipica convencion del plano superior y

558 Elsa Hernandez Pons, “La cejba”, p. 69-70. Se revisara el papel del 4rbol en relacion con el poder en el

31gu1ente capitulo.

55% Norman, Zzapa sculpture, p. 196. Norman ha demostrado de manera muy consistente la identificacion del

arbol de la escena con el 4rbol del ramén, comparando la forma de las hojas y de los pequenos frutos
. redond los-que aparecen en la imagen. g
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celestial de las “fauces izapefias”. Ubicado al centro del cuerpo serpentino y extendiéndose desde la

Tierra hasta el Cielo el ramon desempeiia el papel de eje del mundo.

Fig. 84. Estela 5 de Izapa. Dibujo Alfredo Lépez Austin
~ o Argueologia mexicana, Vol. II, nim. 12

La compleja escena que se desenvuelve a ambos lados del ramén ha sido analizada en detalle por
I‘Jovrn'xan,560 de su déscfipcién solo destaco algunos elementos. Sobre la tierra varios personajes
aparecen sentados, a la izquierda un anciano frente a un incensario dialoga con otro hombre de
menor tamafio; a la derecha un peréonaje ricamente ataviado y cubierto por un parasol lleva en la
mano quizid un pincel y dialoga con otro personaje que parece abrir sus manos a una figura mas
pequefia que pudiese ser un nifio. Tras ellos individuos con mascaras de ave avanzan a uno y otro
extremo del drbol, otra figura pequefia extiende sus brazos hacia el arbol mientras que sobre él
parece emerger del tronco otro individuo. No es posible precisar la narracion mitica de la estela,
pero en ella pueden percibirse algunos elementos simboélicos que los mayas elaborarian
posteriormente, algunos de ellos son: el incensario de espinas cOnicas que es una reproduccion del
arbol por el que corre el irz, el drbol eje del mundo, la serpiente bicéfala que se extiende para
generar el espacio mitico, el hombre emergiendo del tronco y la sociedad llevando a cabo su vida

ceremonial a la sombra de un arbol.

pstripcion de Norman es admirable por su precision y detalle, y, a pesar de que

Lo ST T T

coincido con algunas dé*sus interpretaciones, me parece que otras no pueden sostenerse cabalmente. Por
c16il dg Ja ‘division en parcialidades de los cakchiqueles con las raices es una

ejemplo -la identiﬁcatgga L
- TESIS CON

interprgtaqién»muy;qug Créd qiie es indispensable revisar de nuevo la icopggrafi

0 Ihidein, p. 165-236 /445
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Los arboles cobijan las reuniones de la comunidad tanto para fines econdmicos y politicos como
para leer sus libros sagrados que conservan la tradicion que les da identidad. En una sociedad que
mantiene un contacto estrecho con el medio que le rodea para sobrevivir, es explicable que los
arboles expresen la unidad de sus miembros. Sobre la “piel del arbol” se consignan la historia y las
creencias, en el tronco de otro preparan la bebida que les abrird la posibilidad de comunicarse con
sus dioses y mantener asi el orden cosmico y social; los hombres, como las imagenes de los dioses,
estan hechos de los materiales paturales, de piedra y de madera. Es ast que en el plano simbolico la

sociedad se constituye a partir de un arbol y conserva la identidad a su sombra.

Fig. 85. Arbol de Ramén, Brosimum alicastrum. Detalle de hojas y frutos.
Rzedowski y Equihua, Flora.
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Arbol del poder y
el conocimiento

En la cosmovision maya el ejercicio de la autoridad se comprende como un servicio a la
comunidad, quien desempefia la funcién piblica tiene la responsabilidad de mantener el orden
social y ello implica un deber religioso. Es asi que puede reconocerse en la figura del gobernante a
un chaman que posee la capacidad de transitar entre los diversos planos del universo y por ello se le
puede reconocer, entre otras cosas, como a un arbol. La deidad patrona del linaje se personifica en
un cetro y representa el simbolismo arboreo que asume quien detenta el poder. Asimismo la estela,
arbol y piedra, sintetizé iconograficamente el caracter axial de los sefiores que ocupaban el lugar del
arbol. Los soberanos mayas se identificaron entonces con el arbol cdsmico, como el medio a través

del cual se establece ¢l orden y se garantiza la existencia.
Los tormentos del sefiorio

Jugo del cielo, rocio del cielo

El auténtico dirigente politico, de acuerdo con los Libros de Chilam Balam, es quien conoce y se
interesa por lo sagrado. Un pasaje del Chumayel afirma que “...estos seflores eran iguales en voz a
los dioses™.* Se cree que hay una comunicacion entre los jefes y las divinidades y es esta relacion
la que les permite dirigir acertadamente a su pueblo. La autoridad se hereda, pero ademas se
demuestra en el manejo eficaz de las fuerzas sagradas, en otras palabras, en la prosperidad derivada
de la fuerza y la abundancia de la comunidad. El poder se cuestionara en tanto el gobernante sea
incapaz de mantener la productividad de la tierra.

El Chilam Balam de Mani afirma “...no sabfan corregir los errores del calendario... y se abusé del

poder”%z

y el Chilam Balam de Chumayel es muy dramatico para expresar: “...y si no se ha
entendido (el lenguaje de Zuyua) por los principes de los pueblos, le dird estas palabras: jTristisima
estrella, adorna el abismo de la noche! jEnmudece de espanto la Casa de la Tristeza! Pavorosa
trompeta suena sordamente en el vestibulo de la casa de los nobles: los muertos no entienden: Los

vivos entenderdn.”*®

5:; Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 47.
%62 Cédice Pérez, p. 235. ' 3
363 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 73-74. ‘ TESIS CON
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De acuerdo con esta concepcion religiosa la autoridad se pierde si el que la posee no sabe

&

comunicarse con los dioses; esto se expresa en la vida cotidiana como: “...mezquindad de pan,
mezquindad .de agua también, terminard la obediencia y el respeto”.’* La medida del poder la
tendrd el principio de fertilidad, en otras palabras, en tanto la comunidad sea productiva el jefe
podrd darle validez a su autoridad: “En el dia magnifico de poderio y magnifico de hermosura, en el
dia en que se entienda el entendimiento de los dioses, se levantard la cosecha y serd el tiempo de

recoger”.*®

La renovacion periodica de la autoridad implicaba una ceremonia: “...y serd entonces el tiempo en
que las serpientes se unan unas a otras por la cola y se tomen nuevas bragas cefiidores y nuevas
ropas y nuevos sefiores de la estera y nuevos sefiores del trono a la faz del ciclo.”™ Para llevarla a

1567

cabo se requeria de un estricto examen ritual™’ y un autosacrificio sangriento. Sobre este examen se

dice:
Y llega en el tiempo en que se ha de “pedir su entendimiento™ a los principes de los
pueblos; si saben como antiguamente vinieron sus linajes v sus sefiores; el orden en que

viven sus principes y sus reyes; v si ellos son de casta de principes o de reyes. Y que lo
comprueben.”

El rito consiste en un interrogatorio que permite evaluar al batab en cuanto a su conocimiento
acerca del origen de la comunidad y la autoridad: debe tener “conciencia histérica”; ésta es, sin
embargo, entendida de una manera singular, pues su origen y el tiempo es sagrado y la conciencia
de su linaje es el manejo de un lenguaje simbdlico, el lenguaje de Zuyiia. °* Las preguntas rituales
requieren que el examinado demuestre conocer el simbolismo religioso y aquel que aprueba obtiene

como signo “Jugo del cielo, rocio del cielo.” °”° El Kaar Naat, “preguntador” es K 'u Caan, “deidad

364 Barrera Vésquez, op. cit., p. 63

563 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 90.

3% Barrera Véasquez y Rendén, EI libro de los libros de Chilam Balam, p. 111

*67 Roys, “The ritual of the chiefs of Yucatan”, en American Anthropologist, vol. 25, no. 4, p. 475

368 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 71-72. Esta ceremonia es para poner a prueba a los batabes, “Los
del hacha™, quienes reciben el encargo de administrar alguna poblacién que se encuentra bajo el dominio de
una entidad mayor gobernada por un Ahaw.

% Alfredo Lopez Austin y Leonardo Lépez Lujén, Mito y realidad de Zuyia, han analizado el contexto
histérico del lenguaje de Zuyida proponiendo que implicaba una renovacion del pensamiento
panimesoartericano en el Posclasico. Para el teroa que ocupa a este capitulo el andlisis de las expresiones
esotéricas se refiere m4s bien a lfos supuestos simbolicos que las animan.

570 Bl texto yucateco del manuscrito dice: Tzaay-ni-tic tun, chac tun, u uayazba kab caan, itz caan u vayazba.
U vayfaz]ba a chaabtac kin, a chaabtaci 1 cab. U uayvazba itz caan, kab caan, kan-lol caan, v uayazba. El
cual es traducide por Mediz Bolio como “Gana y se lleva contento entonces la piedra roja que ha sofiado.
Jugo del cielo, rocio del cielo ha sofiado. Suefia que tu coges, hasta el diz en que seas cogido de la tierra,
Suefio es el rocio del cielo, el jugo del cielo; 1a flor amarilla del cielo es suefio.” (Libro de Chilam Balam de

' C ffz{@?yel, p. 134). Por su parte Roys traduce: “Strung end to end are the precious stones, the red precious

stpﬁeg Te sen}mg the substance of heaven, the moisture of heaven. The form in which you created the sun,
i u ‘created the earth. The form of the moisture of heaven, the substance of heaven, the yellow




del Cielo”. En realidad es el dios primordial, Hunab Ku, quien convalida la autoridad de los
bataboob otorgandoles el “rocio del cielo” en caso de demostrar su conocimiento esotérico. Notese

que la autoridad se simboliza con el ifz, la savia, el semen, la sustancia de la vida.

En otro pasaje se considera que el origen del cosmos y del hombre se encuentra consignado en los
libros que estan escritos por seres consagrados, por lo cual *...no tienen error. Muy cuidadosamente
revisado ha sido estampado en este libro por cuatro hombres de noble linaje, venidos del cielo, jugo
del cielo, rocio del cielo, hombres verdaderos, reyes de esta tierra”.””' La verdad la posee el linaje
gobernante, la autoridad que dice ser el “rocio del cielo”, expresion estereotipada que se aplica al
dios supremo Itzam Na.’” Por tanto los representantes del poder se han asimilado a la divinidad,

encontrando en ella un arquetipo, un modelo de conducta. Ellos son el arbol en el que fluye el itz.

Dice uno de los Cantares de Dzitbalché que el camino de los cielos se encuentra en “...1a casa de Ia
estera en que rige el sabio Hunab Ku.”*” La estera, simbolo de la autoridad, es privilegio del
supremo dios. Los gobernantes mayas supieron extraer de la estructura religiosa una explicacién de
si mismos: la sabiduria, el orden, la estabilidad, el poder, derivan de la fuerza sagrada primordial.
En tanto que sabios y humildes adoradores de la divinidad se identifican con ella y se transforman
en sagrados. Es por ello que no resulta extrafio que, entre otros elementos simbolicos, se
identifiquen con el arbol que representa el orden del cosmos y la union entre el espacio de lo

humano con el de lo divino.
El don de 1a savia

La polivalencia semdntica del término yucateco iz ha sido discutida previamente.”™ En el “rocio”
se implican los conceptos: agua de lHuvia, néctar de las flores, resina de arbol, savia, fluidos

corporales como leche y semen. Por otro lado, la savia es identificada con la sangre humana: en

blossom of heaven.” (The book of Chilam Balam of Chumayel, p. 131.). La diferencia de traduccion estriba en
el significado de uvayazba, que Mediz refiere al “suefio” y Roys a fa “forma”. En su traduccitn del Ritual de
los Bacabes, Arzipalo ha leido uayasba como “simbolo”. Recuérdese que el uay es el alter ego de los
chamanes. Asi el poder se expresa en términos de fun y chac tun: Jade o probablemente grano de maiz,
piedra preciosa roja, representando al kab caan itz caan. Kab significa de acuerdo con el Diccionario de
elementos del maya yucateco colonial: “Leche, zumo, jugo, lagrimas, humor, miel, goma, caldo” lo que hace
que el término sirva para reforzar el concepto expresado por itz. Asf la piedra roja, el jade o el grano de maiz
son el uayasba de la “miel celeste, el rocio celeste”, es decir de la sustancia vital y fecundante del cielo.

* Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 272. Se trata de nuevo del pareado kab caan itz caan.

*72 Bernardo de Lizana, Historia de Yucatdn..., p. 4 se refiere a Ytzamat Ul que “Quiere dezir ¢l que recibe y
posee la gracia o rocio o sustancia del cielo”; el mismo Dios, continda, se autodenomina ¥Yiz en caun Yiz en
muyal: “soy el rocio y sustancia del cielo y nubes.”. Véase Morales, £/ dios supremo de los antiguos mayas,
p. 5-7.

* Cantares de Dzitbalché, p. 273.

™ Véase el capitulo Arbol de Ia vida y la muerte, p. 66.
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maya yucateco y en lacandén el término & 'ik indica sangre, savia y hule.’” La savia roja del Crofon

sanguifluus sirvié a Ixquic para dar forma a un corazdn sangrante que sustituyo al suyo segin

Fig. 86. Estela 1,
Yaxchilan
Tate, Yaxchildn

cuenta el Popol Vuh,*™

También sangre y semen son intercambiables de acuerdo con la
informacion epigrifica. Ayala considera que el glifo T123 es sangre o
semen. El glifo cauac representa un liquido vital. De hecho, el glifo del
autosacrificio del miembro viril se forma con la figura de perfil de un
hombre que en el lugar de sus érganos sexuales presenta el cauac con €l
prefijo T125.°” Najera afirma que este tipo de autosacrificios implicaban
la idea de que esta sangre era “considerada como la poseedora de la
fertilidad masculina por excelencia.” *”® Ahora bien, debe recordarse que
che’, arbol, en yucateco y lacandon tambiéﬁ sirve para designar al falo,””
de tal suerte que la puncion del pene sﬁnbélicamente es el mismo acto de

sajar el arbol para que derrame su savia.

La estela 1 de Yaxchilan™® * erigida sobre un rellano de la escalinata que
conduce a la estructura 33 muestra en la parte superior una banda celeste y
en la inferior a un personaje sentado quien lleva en sus manos la barra
ceremonial con cabezas serpentinas descarnadas; es claro que aqui se
muestran el plano celeste y el infraterrestre.”® El registro central muestra
la imagen de Pajaro Jaguar derramando de su pene el liquido precioso,

semen, sangre o savia que es recogido en un recipienie por un personaje

arrodillado. El liquido precioso que se derrama gota a gota es el itz que fecunda la Tierra y valida el

poder. El gobernante en esta, como en otras imigenes cldsicas que se revisaran adelante, juega el

papel de conducto por el que fluye la sangre, la savia, el semen, en fin, el fluido precioso que

permite la existencia; en este sentido el gobernante hace las veces de drbol de la vida.

373 \an Bussel, op. cit., p. 250.

376 popol Vuh, p. 37.

37 Maricela Ayala, “La estela 39 de Tikal, Mundo Perdido”, citada en Néjera, £l don de la sangre en el
equilibrio cosmico, p.65-66.

578 Néjera, EI don de la sangre en el equilibrio césmico, p. 65.

57% Néjera, El umbral hacia la vida, p. 39-40.

%0 Arellano, comunicacion personal. Considera que el personaje del registro inferior se puede reconocer
como Pax, cuyo atuendo lo identifica como un arbol, especificamente la ceiba.
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Bastones de mando

Cambio de varas

Las ceibas sirvieron a la funcién politica. En algunos sitios, se les ofrecia incienso para después, a
su sombra, realizar las elecciones para determinar a las nuevas autoridades. Tanto en Ocosingo
como en Tuzantan, Chiapas hasta la década de los 30 ceibas frondosas cobijaron el “cambio de

varas”, es decir la transferencia del poder.™

Las varas o bastones de madera representan la capacidad de quien las detenta para desempefiar el
servicio de dirigir a la comunidad. La importancia ritual y politica de este emblema de poder es
clara entre los zinacantecos. Hacia 1970 Vogt registraba que a los bastories de mando se les
otorgéba un ftrato especial, no se permitia que tocaran el suelo, se envolvian cuidadosamente en
mantﬁs para protegerlos del humo y se les sahumaba semanalmente.”® Los bastones sirven para
exhi!fir la autoridad debido a que se considera que poseen un “alma interna”, ésta procede de los

dioses y poderosos antepasados.®™

Entre fos chamulas se ven dos tipos de bastones, uno de ellos es
fabricado especialmente para quien asume el cargo, el ofro tiene
empuitadura de plata y es el que pasa de un funcionario a otro. Los

bastones con empufiadora de plata se lavan cuatro veces al afio con

gﬁiﬁg_i;, 3 =

sa] y agua caliente; también se con agua y hojas de laurel y, en

otras ocasiones, con ron y hojas de manzanilla. Los lavados sirven
para eliminar el polvo y el sudor de los usuarios borrando los
errores administrativos que pudieron cometer. Los servidores
publicos que participan en la ceremonia beben segin el caso el
agua o el ron renovando en ellos el poder sagrado que estd

depositado en ef bastén,™

Cetro maniqui ‘
Fig, 87. Cetro madera.

Cuatro cetros fueron extraidos del cenote sagrado de Chichén Itza ~Cenote de Chichen Itza.
Dibujo Burstein.

durante los saqueos arqueoldgicos de Edward Thompson. Se trata  Coggings, Artifacts from
the Cenote of Sacrifice...

8! Hernandez Pons, op. cit., p. 69. :

2 Vogt, “The zinacantecos of Mexijco: A modern maya way of life” citado en D. Freidel et al., op. cit., p.
469,

3 Vogt, “Indian crosses and scepters: the results of circumscribed Spanish Indian interactions in
Mesoamerica” citado en D. Freidel et al., op. cit., p. 267.

8 Vogt, “The zinacantecos of Mexio: A modern maya way of life” citado en D. Freidel ef al., op. cit., p. 470.
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de varas de madera tallada que en lo alto rematan en una figura antropomorfa con diversos
atnendos. Uno de ellos lleva el rostro cubierto con una mascara de mosaico; otro, de rostro anciano,
esta arrodillado y de entre sus piernas desciende la empufiadura; el tercero con complejisimo tocado
parece llevar en sus manos un cuenco y en el 0ltimo se muestra un personaje descendiendo y en su
parte inferior se ve una cabeza serpentina con las fauces abiertas de las que emerge el rostro de un
individuo. Coggins sefiala que a pesar de estar datados para el Posclasico pueden identificarse con

los llamados “cetros maniquis” recurrentes en la iconografia del Clasico. ***# *

La primera descripcion detallada del cetro maniqui es de Spinden quien sefialaba que es un objeto
ceremonial de enorme importancia, el segundo después de la barra serpentina bicéfala.’® En las
manos de los soberanos representados sobre las superficies pétreas de las estelas este cetro se

constituye en un emblema del poder.
Bolon Dz’acab

El cetro maniqui es considerado una personificacion del
dios que en los codices Schellhas clasifico con la letra K;
. Thompson demuestra que este dios debe ser identificado
con Bolon Dz’acab, basindose en las escenas del afio
nuevo en el Cddice de Dresde y en la descripeion de
estas mismas ceremonias en La relacion de las Cosas de

Yucatin.FEe

Bolon Dz’acab es una deidad compleja que ha sido
estudiada ampliamente.®® Su nombre ha sido asociado
con la regeneracion, lo eterno, la salud asi como la
nocidn de cortar y atravesar. Implica lo que permanece y
estd en continua regeneracion, asi como el linaje. Se le
considera una deidad de la vegetacién, posee una

protuberante nariz foliada. En la pagina 90b del Codice Fig. 88. Dios K. Dresde 1222
Los codices mayas.

%% Clemency Coggins, “The manikin scepter: emblem of lineage” en Estudios de Cultura Maya, V. XVII,
p.125 ~126. La descripeion precisa de estos cetros se encuentra en el catdlogo de la misma autora, Artifacis
Jfrom the Cenote of Sacrifice, Chichen ltza, Yucatdn, p 272 -282.

%% Spinden, 4 study of maya art, p. 50-53

%7 Thompson, Historia y religicn de los mayas, p. 279.

588 Véase: Gustavo Avifia Cerecer, E! dios K rayo de vida y muerte; Sotelo, Los dioses antropomorfos en el
codice Madrid y Los dioses mayas: energias en el tiempo, De 1a Garza, El universo sagrado de la serpiente
entre los mayas y “Los éngeles mayas”; Coggins, “”The manikin scepter: emblem of lineage.” Sintetizo ideas
de estos autores y de los planteamientos, va clasicos, de Thompson, Historia y religicn de los mayas.
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Madrid ©® * se puede reconocer coémo esta nariz se convierte en un tronco que en su interior lleva
numerales y en lo alto cuatro ramas que rematan en solitarias hojas; en el borde se ha dibujado la
doble protuberancia que indica che, arbol. A la vez se trata de una deidad ofidica que muestra
colmillos y en la forma del cetro manigui presenta un mango serpentino y filico. En el Chilam
Balam de Chumayel se le presenta como el guardidn de las semillas molidas y el semen que
garantizardn la restauracion del orden césmico. Ademds puede asocidrsele a rituales de

derramamiento de semen y sangre realizados para legitimar el poder.

Fig. 89. Madyrid 90b. Los cédices mayas.

Los dioses mayas, afirma De la Garza, no enfran dentro de una légica conceptual ni en el principio
de no contradiccién,”™ los dioses D, B, K se acercan y se separan constantemente, Itzam Na, Chaac
y Bolon Dz’acab comparten rasgos iconograficos pero pueden distinguirse uno del otro, son dioses
serpentinos los tres pero uno se identifica con la serpiente celeste de la ecliptica,™ el otro con la
serpiente acudtica™ y el Giltimo con la serpiente de vida que corre como savia por el fuste lefioso de
ixim che’ o de yaax che’. Bolon Dz’acab es la deidad del falo, tronco que se hunde en la tierra,

guardian de las semillas, rayo fecundante, patrono del linaje.

Tate sefiala que la verticalidad del cetro maniqui metafbricamente se relaciona con el arbol o el

conducto a través del cual las sustancias sagradas fluyen: “El maiz crece verticalmente asi como

*% Dela Garza, El universo sagrado de la serpiente, p. 48.

* Véase John Sosa, “Astronomia sin telescopios. Conceptos mayas del orden astronémico”, p. 130. Se
desarrollan las ideas de Sosa en Alberto Morales, op. cit., p. 118-119.

*1 De la Garza, “Chaac. El dios gue sabe muchos caminos” en drgueologia Mexicana, Vol. I, ntun. 11, p.
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brota la ceiba, como se erige la
estela, como aparece el rey
portando sus altos tocados y
como se sostiene el cetro

maniqui.”*”

En Yaxchilin la autoridad
también estd representada por
otro tipo de. cetro: la cruz
arborea. En el Dintel 26 %0
Péjarb Jaguar y otro individuo

sostienen cruces que en sus

brazos muestran dos flores y en

o alto un ave descendente con

la cola larga y flexible. En el Dintel 55 *V de
nuevo Péjaro Jaguar sostiene ahora dos cetros
similares que, en este caso tienen doble barra
horizontal. Se trata de una representacién del
arbol eje del cosmos,™ como el cetro

maniqui.

Este baston cruciforme se encuentra en Izapa,
en cuya iconografia es sabido que puede
encontrarse ¢l antecedente precldsico de
muchos elementos claves de la mitologia y
simbolismo del arte maya. En la estela 25%%

), frente a un drbol ~ cocodrilo sobre el que

L

se distingue un ave fantdstica, un personaje

con faldellin mira hacia lo alto y sostiene con

la mano derecha el largo baston con tres

%2 Carolyn Tate, Yaxchilan, The design of a Maya Ceremonial City, p. 55. “Maize grows vertically as the
ceiba tree grows, as a stela stands, as a king appears beneath his towering headdress, and as the manikin
scepter is held.”

5% Cfr. De la Garza, Aves sagradas de los mayas, p. 29, quien considera que es una “esquematizacion del
arbol eje del mundo™ y “se trata de otra manera de expresar que el gobernante tiene en sus manos el poder
otorgado por la deidad celeste” y Tate, Op. cit., p. 68-69, para quien “The bird-cross scepter is probably a
local reference to the Axis Mundi” y “appears to be another reference to the destiny of the sacrificial blood
spilied by 3 a present and a future king”
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travesafios paralelos. Un ave de larga cola y cabeza de rasgos humanos se posa sobre el dltimo
travesafio y una serpiente desciende enroscéandose por la vara para después rodear el cuerpo del
arbol ~ cocodrilo y encorvar la cabeza justo en la base del baston. En esta escena el hombre se une
ritualmente y por medio de una serpiente al arbol mitico que representa el centro y origen del
mundo y que integra los diversos planos césmicos. De la Garza considera que el hombre “al agarrar
el cuerpo de la serpiente v el mastil se instituye como aquel que logra aprehender la unidad esencial

de la naturaleza a la que pertenece y en cuyo centro estd”. ™

En sintesis, es posible proponer que los bastones de mando son, como cruces arbbreas o
personificados como la divinidad serpentina y vegetal, una reproduccion simbélica del arbol, el

medio por el cual el poder de los dioses se comunica a los hombres que deben dirigir a la sociedad.
_Arboles de piedra

Estelas

Schele y Stuart identificaron el glifo para “estela™™® ™
compuesto por T767 que sirve para indicar arbol y T528:116
cuyo significado es piedra, de tal suerte que estela se
entenderia literalmente como fe’-tun, 4rbol de piedra.”
Bassie-Sweet sefiala que, de acuerdo con esa lectura, tun
funcionaria como adjetivo, sin embargo aclara que en la
formacion de compuestos nominales mayas el adjetivo no
sigue al nombre sino lo precede por lo cual para ella la

traduccién correcta deberia ser “el 4rbol de la piedra”.”®

Alfonso Arellano, por su parte, afirma que la lectura precisa  Fig. 92. Glifo de Estela. Te — fun,

. . . . ‘ Bassie Sweet, From the Mowuth o
del conjunto glifico debiera ser u te” tunil, el arbol pétreo.”” the Dark Cave. 4

Podria afiadirse que fun es afio y quizd su significado se amplie a “el drbol del afio”, en el sentido de
que se trata de un arbol que consigna el curso temporal dentro del que se vive el acaecer del

hombre, dominado — claro esta — por las fuerzas sobrenaturales.

* De la Garza, El universo sagrado de la serpiente entre los mayas, p. 151-152.
*% {inda Schele y David Stuart “Te Tun as the Glyph for ‘Stela”™, Copan Note, 1, p. 3. La alusién al acante
acantin, el juego simbolico del glifo cauac que puede en algunos casos referir a la montafia pétrea y el mismo
pareado drbol piedra para llamar a la estela es un ejemplo clare de que los textos mayas deben ser leidos
tomando en cuenta que son expresiones metaforicas.

5% Karen Bassie-Sweet, From the mouth of the dark cave, p.122.
%97 Arellano, comunicacion personal.
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La asociacion de drbol y piedra ha sido tratada en varios momentos dentro de este trabajo. Se puede
reconocer la idea de una piedra - arbol levantada para sostener ¢l mundo y conservar el tiempo
ciclico en los acanté acantunes que aparecen en el Ritual de los Bacabes, que son mencionados por

Landa y que estan pintados en las escenas de afio nuevo del Cédice Dresde.™
Selva de reyes

Schele y Freidel interpretan las plazas de las ciudades mayas del periodo clasico como la selva
tropical formada por los arboles pétreos de las estelas. De hecho toda la ciudad vendria a ser una
reproduccion del espacio natural sacralizado: la plaza es la selva, el basamento piramidal es la

montafia y el templo la cueva.™

Las ciudades mayas responden a una estructura espacio temporal, sin olvidar que espacio y tiempo
son, en el pensamiento maya, manifestaciones de lo sagrado.®® Es por ello que cuando se asciende
por el Templo de las Inscripciones y se vuelve ¢l rostro se encuentra uno con “el mundo™: El valle,
los rios, el cielo abierto, las montafias y entre ellas la que se esta subiendo, la montafia templo, eje

del mundo que se acerca al cielo y es puerta de entrada a la regién de los muertos.

De hecho en Mesoamérica la arquitectura mopumental es una expresién de su visién del mundo.*”
Elizabeth Benson se atreve a decir que es “metaforica”.*” Asi por ejemplo el Templo Mayor de
Tenochtitlan es 1a reproduccién de dos montaiias: aquella en la que reside el Dios de la Lluvia y la
otra, Coatepec, sitio mitico del nacimiento de Huitzilopochtli;*” los relieves del Templo de
Quetzalcbatl en Teotihuacan, simbolizarian el océano cdsmico en donde la dual y primigenia
serpiente se desliza dando lugar a la creacién;®™ los nichos caracteristicos del estilo veracruzano
clasico aludirian a cuevas o a la morada de los dias y la Pirdmide de los Nichos de Tajin, serfa el
asiento del tiempo y el centro del mundo. Independientemente de lo precisas que sean estas

interpretaciones lo cierto es que los edificios mesoamericanos son transmisores de un mensaje

%% Véase el capitulo “Arbol del espacio y el tiempo”
5% Schele y Freidel, Una selva de reyes, p. 78 — 79.

890 4Como una ciudad o un santuario, la casa est4 santificada, en parte o en su totalidad, por un simbolismo o
un ritual cosmogonico. Por esta raz6n, instalarse en cualquier parte, construir un pueblo o simplemente una
casa, representa una grave decision, pues la existencia misma del hombre se compromete con ello: se trata, en
suma de crearse su propio ‘mundo’ y de asumir la responsabilidad de mantenerlo v renovarlo... La habitacién
no es un objeto, una ‘miquina de residir’: es el universo que el hombre se construye imitando la Creacién
ejemplar de los dioses, la cosmogonia” M. Eliade, Lo sagrado y lo profunoc, p. 54. Cursivas del autor.

%! En paginas anteriores se ha comentado ya que la construccion de la vivienda se hace siguiendo un patrén
cosmoldgico v a través de una serie de rituales.

802 Elizabeth Benson, “Architecture as Metaphor”, p. 183-188.

803 Eduardo Matos Moctezuma, Ef templo mayor de México, p. 17.

.5 Benson, op..cit..p. 184. La interpretacién es de Michael Coe.
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“cifrado”, o mejor, metafdrico, pues cada uno de sus elementos alude a conceptos que se desdoblan

¥ sugieren otros.

La naturaleza y la sociedad en Mesoamérica forman un todo unitario, al decir de Broda:

Era una dialéctica que descansaba en la observacion directa de la naturaleza, asi como en
la experiencia histérica de una compleja vida social, fundandose, no en el
distanciamiento del hombre de la naturaleza - la “objetivacién” de ésta -, sino en la
unidad que sentia el hombre con el cosmos. El ser humano, los animales y los
fenémenos naturales se concebian como partes de un mismo continue que abarcaba todo
el universo y era gobernado por sus leyes dialécticas.*®

El accidentado territorio mesoamericano cubierto de cadenas montafiosas rodeando profundos
valles y la ommipresencia de las cuevas, no son mds que una realidad natural que se traduce en un

pensamiento religioso que en ella descubre simbolos y explicaciones para su propia vida social.

Los ter‘hplos mesoamericanos, por tanto, se erigen — en su mayoria — sobre montafias y cuevas
naturalés o artificiales,® En la religion mesoamericana la arquitectura nos revela un complejo
simbolico muy rico: la piramide montafia, el templo cueva, la cueva matriz, la cueva boca del
dragon, la cueva entrada al inframundo, la montafia residencia de los espiritus del agua, la montafia
medio de comunicacién entre el Cielo y la Tierra, la montafia ¢je cdsmico; como siempre el

lenguaje religioso es polivalente,*”

En este simboélico paisaje urbano es donde aparece “el drbol de piedra.” El mejor ejemplo de esto es
la plaza principal de Copdn, alli crecen las estelas frente a altares que a veces parecen representar al
Monstruo de la Tierra como ocurre con la estela D de Copan delante de la cual hay un altar

zoomorfo sin mandibula o con la estela C erigida tras el que se ha Hlamado la “Gran Tortuga”. ¢ %2

Al pie de las “montafias templo” o creciendo en la “boca de las cuevas” los arboles pétreos forman
la selva simbolica que habitaban los hombres. Recuérdese, sin embargo, que estos monumentos

tuvieron un sentido politico preciso, en ellos se grabaron las imdgenes de los soberanos y se

%5 Johanna Broda, “Observacién y cosmovision en el mundo prehispanico”, p. 6

L.a asimilacién del templo 2 la montafia cosmica es comin a nivel universal. Los santuarios babilonios eran
llamados “Casa del monte de todas las tierras”, “Monte de la Casa”, etc. El templo Borobudur en Java esta
construido como una montafia artificial y ascenderlo equivale a un viaje extatico al centro del mundo, Véase
Mircea Eliade, op. cit., p. 41-42,
507 La montafia es el lugar donde moran los dioses, especialmente los niimenes del agua; también son el centro
del mundo que liga el Cielo v la Tierra y de donde se extienden las direcciones cardinales. Diana L. -Eck,
“Mountains™ en The Encliclopedy of Religion. Las cuevas son el simbolo de la creacidn, la abertura que
comunica las regiones cosinicas, la matriz de los hombres y el sitio adecuado para los rituales de pasaje. Doris
Heyden, “Caves” en The Enciclopedy of Religion y De la Garza, Suefio y alucinacion en el mundo ndhuatl y
maya, p. 148. El simbolismo de la cueva entre los mayas del periedo Clasico ha sido trabajado ampliamente
por Bassie-Sweet, op. cit.
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registraron los eventos importantes de su vida. La piedra arbdrea es una representacion de quien

dirige a la cindad.

Schele lee en la Estela A de Copan los glifos T130 v T116 como wa ‘an, expresion que sirve para
sefialar que se ha “erigido” o “levantado” la estela,*® En realidad wa an no solo sefiala lo enhiesto o
parado sino también identifica la altura de cualquier cosa de pie y especialmente la “estatura del

hombre.”*®

Las estelas jugaron un papel importante dentro del orden simbélico que tuvo la organizacién del
espacio exterior, mas si ia estela se concibe como un arbol de piedra o una piedra que representa al
arbol debi6 ser por su funcién: en ella se graba la historia, las acciones de quienes gobernaban,
hombres poderosos y sagrados quienes encarnaban el eje del cosmos. La selva de estelas en realidad

es 1a selva de los hombres arboles.
Arboles soberanos

Tatiana Proskouriakoff, pionera en establecer el cardcter histérico de muchas de las
representaciones artisticas del arte maya, no deja de apuntar que la originalidad del estilo maya
descansa en las formas naturales, humanas y animales, combinadas con un simbolismo fantdstico

que lo dota de un mensaje convencional y un significado ritual.®®

Existe una conciencia histdrica evidente entre los mayas que los lleva a registrar los asuntos
politicos, el nacimiento de los herederos, los matrimonios, el ascenso al trono, la muerte del
soberano; pero todos estos hechos estin permeados por la presencia de lo sagrado, por una ideologia

6il

religiosa que justifica el poder: el acontecimiento politico se ha transformado en rito.” En palabras

de Ximénez:

Este [Quicab Cavisimah, séptimo rey Quiché}, dicen, fue también portentoso como el
Cucumatz y si fue como &l seria gran brujo, porque esta era la grandeza que tenian y por
donde se daban a respetar; por la hechiceria, mediante la cual se transformaban en lo que
querian y en los animales que se les antojaban con que hacfan mil maldades, como lo
usan hasta el dia de hoy en muchas partes, transformandose en tigres y leones.®??

Los que ejercen el poder son chamanes y por ello los disefios serpentinos, felinos, vepetales,
acudticos son utilizados profusamente por la imagineria maya. El rico simbolismo estd siempre

presente en la escultura monumental, pero los elementos que lo forman no aparecen siempre de la

508 Schele, “Wan, the ‘Standing up’ of Stela A”, Copan Note 28.

69 éase el Diccionario Maya Cordemex vy el Diccionario de elementos del maya yucateco colonial.

%1% proskouriakoft, op. cit., p. 470.

$1! Basta admirar las esteias de Copan o Quirigua en las que el hombre se ha transformado en un ser sagrado,
o las escenas narrativas de Yaxchilan o Palenque en que los soberanos se autosacrzﬁcan para asumir el poder
o veneran el axis mundi.

812 Ximénez, op. cit., V.1, p. 75.
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misma manera, se recambian y transforman de tal suerte que parecen ser no solo formas graficas

sino elementos ideograficos que expresan concepciones complejas.

Las estelas son el mejor ejemplo de lo que se ha mencionado. El personaje central es el hombre
pero éste se ha recubierto de figuras sobrenaturales, vestimenta y objetos ceremoniales que en
conjunto constituyen una serie de signos que caracterizan a quien estd representado como un
hombre sagrado. No debe olvidarse que hay algunas estelas narrativas; pero en conjunto las estelas

implicaron la representacion del gobernante como ¢je y en ocasiones asociado al arbol.

Schele y Freidel comparan el ajuar del gobernante con fos elementos caracteristicos del arbol
cruciforme de la Lapida del Sarc6fago del Templo de las Inscripciones, destacando:
a. El ave celestial que aparece en el tocado tanto como en Ja copa del arbol.
b. La barra ceremonial sobre los brazos del gobernante y la serpiente bicéfala sobre los brazos
de la cruz.

c. El faldellin del soberano lleva el rostro del dios solar estrabico, tal rostro aparece de perfil
en el tronco del arbol de Palenque. & >

Concluyen que “El rey era aquel eje y pivote encarnado. El era el Arbol de la Vida.” ** Concuerdo

con esta interpretacién, pero considero que pueden aportarse més elementos para demostraria.

J— Ave Celgshal

—_ y
" d

B Ardof 9ot Mundo

Fig, 93. 'E'stela y arbol. Dibujo y comparacién de Schele.
Schele y Freidel, Una selva de reyes.

2 Schele y Freidel, Una selva de reyes, p. 98-99. FAT ‘ESIS C@N ﬂ’
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Fig. 94, a. Estelas, La Honradez. b. Estela 2, Naranjo.
lan Graham, Corpus of Maya Hieroglyphic Inscriptions.

Los pies sobre la Tierra

Las estelas 1 de Tikal, 5 de La Honradez, ™ * | de Pixoy y Tzum y 2 de Naranjo®™® *% son
ejemplos de cdmo ¢l soberano estd representado sobre una cabeza de dragdn que representa el plano
terrestre o del inframundo. En el caso de las tres primeras las cabezas de perfil o de frente carecen

de mandibula, la Gltima en cambio la muestra descarnada. El dragon-pedestal representa al dragdn
de la Tierra.

En la estela 16 de Tikal ¢ * ¢} personaje lleva unas sandalias con el signo de petate y una cabezas
dragén con pupilas espiraladas, nariz prominente y ausencia de mandibula. Otras versiones de estas

sandalias aparecen en las estelas A y B de Copan. Se trata de los pies del soberano epraizados a la

Tierra.

La cabeza en el cielo

Los tocados que llevan los personajes varfan de acuerdo con la ocasién, es decir, en funcién del

614

evento ritual representado,” sin embargo en la mayoria se ubica un plano celeste. Tate reconoce en

los tocados de los personajes de Yaxchildn™® * cjertos elementos comunes, como son las “alas de
serpiente”, el medallén de akbal, y la cola del felino.”® Entre las plumas caracteristicas de la
mayoria de los tocados las “alas de serpiente” son evidentemente otra alusion al plano aéreo; el

simbolo de la noche, akbal, que ademas es recurrente en los tocados del dios D, Jtzam Na, el dios

514 Tate, op. cit, piT0. | o
5 hidem b 77 [ isls CON
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supremo en su advocacion uréanica, es otra referencia al cielo; los elementos de piel con manchas de
jaguar son, de acuerdo con Stuart una expresion de la relacion de paternidad,’'® pero a la vez no
dejan de ser la representacién del cielo estrellado. En conjunto se trata de signos del cielo y del

inframundo.
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) Stela 16 '
Fig. 95. Estela 16, Tikal. Dibujo Coei, wonografia Schele. Tate, Yaxchildn,

Diversos dioses asociados con el cielo, tales como Kinich Ahau y Chaac, aparecen en forma de
mascarones, en ocasiones superpuestos, dentro del tocado. Finalmente, en ocasiones se ve emerger
un tallo que remata en una hoja o en una flor que puede ser el lirio acudtico, asi como es posible

reconocer a K lo que definitivamente asocia el tocado al crecimiento vegetal.
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En la Estela 11 de Kaminaljuyt ©®* * Precldsico Tardio, el tocado remata en tres tallos que
rematan hojas lanceoladas. Sobre ellas se distingue el rostro y las alas del Pajaro Serpiente. Se trata

sin duda, del tocado identificado como la copa del &rbol.

Fig. 96. Estela 11, Kaminaljuyd. Dibujo Schele. Saber ver, Nmero 15,

El cuerpo como un conducto

El Sol aparece en ocasiones en el cuerpo de los hombres sagrados de las estelas, en el faldellin, en
los cinturones, en una de las fauces de la barra ceremonial, en el tocado en forma de ave serpiente.
Recuérdese que, de acuerdo con los lacandones, el transito diario del Sol hacia el inframundo se

realiza desde la copa del 4rbol, pasando por el interior del tronco hasta las raices.*”

Serpientes se deslizan a lo largo de muchas de las estelas. En la Estela D de Copan dos cuerpos
serpentinos ascienden a ambos lados del personaje y terminan entrecruzandose en lo alto donde
muestran sus dos cabezas divergentes de cuyas fauces emergen rostros de Bolon Dz’acab. Pareciera
que la serpiente representa aqui el fluir de fa sustancia vital, de la sangre vegetai y humana, 1o se
puede olvidar que la serpiente simboliza “..la energia fecundante, principio engendrador del

cosmos” %1

La cabeza de la serpiente estilizada se repite en mdaltiples formas en sandalias, cinturones,

medallones, orejeras y sobre todo en las bragas y tocados. Sobre los brazos sostienen en ocasiones

' "‘ﬂiSdﬁétellé,'Méracico. Tierra india, p. 210.

**De la Garza, £l universo sagrado de la serpiente entre los mayas, p. 195.
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la barra ceremonial que no es otra cosa que el dragén bicéfalo: la ecliptica por la cual las deidades
astrales cruzan el cielo estableciendo el orden espacial y temporal de la concepcion maya del
cosmos.” Se trata de un signo inequivoco de autoridad y a la vez la expresion directa del sitio

central que ocupa el soberano.

Enraizado en la Tierra y tocando el espacio celeste con su tocado, circulando en su cuerpo el Sol y
la serpiente, el gobernante maya representado en las estelas encarna el eje del cosmos y se identifica

con el arbol.
Titulos vegetales

Entre los titulos de los gobernantes encontramos alusiones al arbol. Asi Yax Pasah y Waxak-lahun
Ubah K’awil de Copan se denominan K’uy Nik Ahau, que Vilicla considera como el Ahau de la
“Flor de la Ceiba” basandose en que k’uy che es otra forma de llamar a la yaaxché.*® En Palenque,
ademds de aéarecer entre los titulos de los sefiores el de bacab, sostén del cielo, también se les

puede denominar k ‘anal, maiz maduro,**

En Yaxchilén, Pdjaro Jaguar es Hamado Chac Te’, “Gran arbol”, tanto eﬁ el Dintel 1 como en la
Estela 1. En esta ditima se lee: “...en 3 Zip €l derramé su sangre, Dios del Cielo, Péjaro Jaguar,
Ahau de los Tres Katunes, Guardian de Ah Cauac, Guardidn de Craneo Enjoyado, Sagrado Ahau de

Yaxchildn, Sagrado Abau del lugar extendido del cielo, Bacab, Gran A'rl’)ol.”622

También Cielo Tormentoso de Tikal se autodenomina Chac Te’ en la Estela 31 que conmemora su
ascenso al trono.”” Por su parte en Tonind se lee en un tablero del juego de pelota: “Fue dedicado el
Lugar del Siete Negro Amarillo, Juego de Pelota de las Tres Conquistas, el Juego de Pelota de e/
Sefior del Arbol, el Jugador de Pelota Gran Sefior del Sol, Baknal Chak, Sagrado Sefior de

Tonind.”%*

Troncos del linaje

En Palenque la escasez de estelas no es un obstaculo para que de cualquier manera se identifique al
hombre de poder con el drbol. La lapida del sarcofago del Templo de las Inscripciones reitera el

tema del soberano como 4rbol y eje. Las diez figuras que aparecen a lo largo de todo el sarcéfago

#1% Sosa, “Astronomia sin telescopios™, p. 130.

620 & hristaan D. Villela, “Ceiba Flower Titles at Copan”, Copan Note, 109.

2 Arellano, La historia maya prehispdnica, p. 41-42.

522 Reproduzco la lectura glifica que Tate, op. cit., p. 277, proporciona basindose en lo analizado en los
Talleres de Austin: “...on 3 Zip he scattered his blood, Sky God, Bird Jaguar, 3 Katun Ahau, Guardian of Ah
Cauac, Guardian of Jeweled Skull, Holy Yaxchilan Ahau, Holy Ahau of the Split Sky Place, Bacab, Chac Te”
Cursivas mias para destacar el significado de Chac Te,

623 . Schele et al., £/ cosmos maya, p. 489.

*** Ibidem, p. 371, Cursivas mias.
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son los gobernantes que precedieron a Pacal. De todos ellos, de medio cuerpo, surgen ramas que
terminan en hojas y flores."™® *” En el Chilam Balam de Chumayel a las nuevas generaciones se les
flama “ramas de los drboles del mafiana,”™ por o cual se puede considerar que estos antepasados
se muestran como drboles porque eflos son quienes dan origen a la dinastia; se trata de la versién

clsica del arbol genealogico de la familia Xiu.%%

m Yl‘.‘ = .

Fig. 97. Sarcofago de la tumba del Templo de las Inscripciones, Palenque.
Merle Greene Robertson, The sculpture of Palenque.

La lapida del sarcofago del Templo de las Inscripciones tiene como marco upa faja de signos
astron6micos.®'® ) La cabeza del dragén muestra la mandibula descarnada que se proyecta
formando una enorme U dentro de la cual cabe la misma cabeza y el cuerpo de Pacal.. Sobre este
dragon del inframundo se levanta la cruz arbdrea cuyos brazos rematan en corolas de las que
emergen cabezas serpentinas. En el vértice se repite la corola y la cabeza serpentina sobre la que se
poéla>ei~ i)éjaro serpiente. Enlazada a la cruz una serpiente bicéfala de cuerpo flexible abre sus fauces

. para que de ellos emerjan los bustos del dios K.

825 Libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 161.
%2¢ De manera semejante en el dintel 25 de Yaxchilan aparece una referencia al fundador de la dinastia como
wi ch'ok te’ na, “ralz de l1a casa del 4rbol en retofio.”. Freide! et al., op. cit., p. 305-306 v 457,
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L.a mandibula descarnada significa el inframundo en cuyo interior se encuentra el soberano muerto.
Del mundo de la muerte brota el arbol de la vida, en cuyo tronco circula la serpiente. En sus raices,
en donde se dice que nacian los hombres, descansa el hombre muerto. También se indican el cenit
con el pajaro serpiente y el mundo subterraneo con el Sol del Inframundo descarnado; a la vez la
cruz sefiala los cuatro rumbos y, de esta manera en este extraordinario relieve en piedra pueden
distinguirse varios de los temas que se han mencionado arriba: el Axis Mundi representado en el
arbol que ordena el espacio, determina el tiempo, y en cuyo tronco se gesta la dinamica de la vida y
la muerte: alli el hombre ha ocupado el lugar central pues Pacal aparece recostado sobre las raices

del arbol ingresando al inframundo y de su cuerpo parece brotar el arbol cruciforme.®’
Soberano, arbel de la vida y del cosmos

El soberano como eje cosmico se identifica con el 4rbol.®® Los gobernantes asumian la
responsabilidad de sostener a Ja sociedad porque como chamanes conocfan el mundo sobrenatural y
asi sobre sus hombros recaia ¢l deber de sostener el Cielo y la Tierra haciendo que los hombres
gozaran de la riqueza de la vida que proviene de la union de las fuerzas opuestas y complementarias
que animan la existencia. Esto es lo que en otros términos expresaba un alférez a Vogt en la década
de los 60:

Cuando se tiene un cargo nos sentimos comno dioses, como los sanfos que cargamos, que
abrazamos por un afio; el pueblo nos pene, nos elige para cargar con sus obligaciones. El
no cumplir con ellas es abandonar y despreciar al santo, abandonar y despreciar al

pueblo; hacer eso es como si se le acabaran a uno las ganas de vivir porque las

obligaciones no cumplidas aplastan *%

Asumir e} poder es aceptar “el peso abrumador del universo”,* el gobernante es un bacab, uno que
p 2

sostiene al mundo, es un chac te’, un Gran Arbol y un nawal, un ser consagrado que domina las
fuerzas sobrenaturales. Quien ejerce el poder es un conducto, por €I, como por el fuste lefioso
circula el itz, la esencia de la vida; es entonces el padre y la madre de la comunidad, de él depende
la vida y la muerte, el tiempo y el espacio, bajo su sombra la comunidad se integra. El gobernante
era el sabio que conocia los secretos del iz, se ha identificado con el dios supremo y se ha arrogado

el poder y el conocimiento.
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%27 Cfr. De la Fuente, La escultura de Palenque, p. 125 y De la Garza, Palengue, p. 156.
628 1 as orejeras de Pacal recuperadas junto con los restos dseos tenian la forma de una flor.
52% Evon Z. Vogt, Zinacantan, A maya community in the highlands of Chiapas, p. 116.

53 1bidem.
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Conclusiones

FEl hombre se descubre a si mismo en el cosmos; en el caos no puede conocerse. El simbolo
responde a la necesidad del hombre de explicarse la existencia y lo hace ofreciendo multiples
significados que se organizan en una estructura coherente. Asi, el simbolo le permite al creyente
descubrir la unidad en la compleja diversidad del mundo y encontrar su sitio en éste. El hombre
religioso es un Homo simbolicus porque a través del simbolo aprehende la realidad en la que se

encuentra comprometida su existencia.

El mundo mesoamericano en general y la cultura maya en particular desarrollaron una cosmovisién
dentro de la cual el medio ambiente, las instituciones sociales y politicas, la organizacion
econémica y la propia vida humana eran comprendidas a través de estructuras simboélicas. Con este
trabajo pretendi acercarme a un simbolo y éste me levé hacia puntos esenciales de la religion maya:
el origen y la condicion del hombre, la concepcitn de la vida y la muerte, el orden del espacio y el

tiempo, la identidad comunitaria, la funcién politica.
La humana naturaleza o Ia naturaleza humana

En el pensamiento religioso de los mayas la naturaleza se compone de multiples seres dotados de
espiritu. En ella siempre puede encontrarse lo sagrado. Los animales, las plantas, los accidentes
topogrificos o los fendmenos climaticos poseen una significacion; es decir, los hombres descubren

en ellos explicaciones fundamentales de su realidad.

La naturaleza se estructura como un todo, posee un orden dentro del cual el hombre es el centro; la
interdependencia del hombre con su medio se asume como un deber religioso. La religion maya

ofrece entonces recursos para que el hombre entienda su propia existencia.

Los 4rboles poseen una funcidn prictica, proveen de recursos para la alimentacion, el vestido, fa
vivienda, el transporte y el ritual. Del liber de un 4rbol se fabricaron los libros y bajo los drboles
fueron leidos para conservar su tradicion y su cultura. El drbol se constituye en el centro mismo de
la identidad social. La mujer teje y al disefiar sus entramados hace una oracion y contribuye a la
manutencion del cosmos, este trabajo lo realiza amarrando el telar a un poste de madera o a un
arbol, lo cual indica simbdlicamente que lo hace uniéndose al eje cosmico. La integracion
comunitaria se realiza en torno a los drboles plantados en el centro de la plaza durante las
festividades y el arbol de balché les ofrece la bebida sagrada a través de la cual se puede conservar

el orden social y cbésmico. Los arboles representan la unidad del hombre con la naturaleza. La
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poblacién humana coexiste con la poblacién vegetal y animal en un intercambio biologico que se

concibe como una dependencia mutua, expresada en términos de mitos y rituales especificos.

El hombre estd constituido de una sustancia vegetal: el maiz. Al expresarse el pareado uinicil te,
unicil tun se refiere a la esencia del hombre de grano de maiz, expresado como planta y como piedra
preciosa. La naturaleza humana implica la permanencia y la regeneracién. El caracter humano se
define en tanto nacido de la madre tierra; el hombre es criatura de maiz y sangre de danta, se
constituye con el mismo material del mundo; el hombre es un microcosmos: montafias y valles se
encuentran en su cuerpo. El todo se ha humanizado, el mundo adquiere sentido en funcion del

hombre.

El complejo simbdlico vegetal — piedra aparece constantemente. En primer lugar cuando se
representa el origen de la vida, se trata de la semilla sagrada, piedra y grano de maiz. De esta

sustancia pétrea y vegetal se constituye la existencia.

La condicién humana, la “humanidad del hombre” es Uinicil te Uinicil tun, piedra y madera. Esto se
debe a que la piedra revela al hombre religioso lo que subsiste igual a si mismo y el drbol manifiesta
la vida en continua regeneracién. Es decir, el hombre asirailandose a la piedra y ¢l arbol concibe su
propio ser permanente y, a la vez, sujeto al tiempo, al acaecer cosmico. Este rasgo es compartido
con el universo mismo puesto que el tiempo y el espacio se delimitan con los acante acantunes, los

postes de piedra y madera, los irboles — columnas del afio.

. Hombres y mundo - espacio y tiempo — se pueden considerar entre otras cosas como de naturaleza
pétrea y arbdrea: la materia que les constituye se destruye y se regenera periddicamente de tal suerte
que a fin de cuentas viene a ser una sustancia siempre fecunda, ya sea en el acto mismo de morir o

de nacer .

La naturaleza del hombre, el caricter fundamental de su ser, es la del cosmos; asi como la

naturaleza, la realidad fisica, es un todo humanizado y ambos, hombre y cosmos, son sagrados.
Cosmogonia y cosmologia en el drbol

El simbolismo del arbol hace patente su importancia a través de sus miltiples sentidos y en la
riqueza de imdgenes asociadas a él. Todos estos significados y relaciones simbélicas podrian

organizarse en dos grandes temas: arbol cosmogénico y arbol cosmologico. P

El primer tema es el del drbol como Padre-Madre del universo; es decir, el drbol constituye un
simbolo del origen del cosmos. La vegetacion revela al hombre religioso la existencia como un
proceso de regeneracion continua, de tal manera que para los mayas en el arbol se produce la vida y

la muerte, entendidas ambas sélo como momentos del fluir de la existencia.
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La fructificacion — real y simbélica — de los arboles, manifiestan su capacidad creativa. Sobre la
ceiba el chi’ik ata tubérculos a las ramas y esparce semillas; en febrero los frutos de la ceiba se

rompen y con el viento la algodonosa cubierta de las semillas corre por el cielo como las nubes.

La ceiba es un seno que guarda la leche de la vida. Sobre sus raices — y en las del papayo — las
lacandonas pudieron, en el tiempo mitico, recoger a sus hijos recién nacidos. Los mayas entendieron
al hombre como un hijo de la tierra, parido por un arbol. De dentro de la tierra salen piedras y
arboles y éstos se vuelven hombres para fundar pueblos. El linaje viene de las raices de la ceiba,

como en el siglo X VI la familia Xiu se expande en el arbol de Hun Uitzil Chac.

Al interior del tronco como al interior del mundo o en el centro de la existencia, circula el ifz: agua,
semen, sangre, leche, cera derramada, resina o savia. En otras palabras, el arbol — como el mundo,

como la existencia misma ~ vive por un liquido precioso, una energfa espiritual que le anima.

En el 4rbol ocurre la fecundacion primordial. En él se encuentran las fuerzas fecundantes del Cielo
y ¢l poder genésico de la Tierra. El arbol es azul en un extremo del tronco y rojo en el otro, esta
enraizado en la cabeza del dragén cténico y alza sus ramas al cielo en donde se posa el pajaro-
serpiente, €l way del dragon celeste; es evidente que en el arbol se funden los poderes creativos de

la existencia cosmica.

Ahora bien, tales poderes creativos no se reducen a un aspecto de la existencia, se manifiestan como
muerte y como vida. Parir es morir. El grano de maiz es una calaverita enterrada, el 4rbol de jicaras
que fuera padre del Sol y la Luna en el Popol Vuh no es mas que un arbol de las calaveras y las
raices del drbol se representan numerosas veces como el dragén de mandibula descarnada. En el
camino del tronco desciende Escudo hacia las fauces abiertas del dragén del inframundo. El dios de
la muerte y al anciano dios D se presentan en la forma de arboles en el Cédice Madrid. El arbol da
la vida y la muerte, pues la muerte y la vida no son mas que dos momentos del devenir cdsmico, son

consubstanciales.

El segundo tema es el del drbol eje del cosmos, pues el arbol es un simbolo de la estructura
cosmica, es decir un simbolo que permite comprender el orden del universo. En todas las escalas el
arbol indica la organizacion del espacio: altar, casa, pueblo y mundo. El altar es un arbol que se abre
hacia los rumbos cardinales y en cuyo centro se ubica el hoyo del cielo en el que se levanta el arbol
cruciforme y en donde se derrama el ifz. La casa tiene un centro y cuatro esquinas que se muestran
en los postes de madera; el pueblo se extiende desde el centro de su plaza en donde se ubica la cruz
arborea hasta los extremos del mundo sefialados por otras cuatro yaaxcheoob. Finalmente, el mundo
mismo se sostiene en cuatro ceibas direccionales y una central que con sus ramas y sus raices llama

a su sefior.
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De esta manera también el arbol conjuga los planos cosmicos: cielo, tierra e inframundo. L.a copa es
el espacio aéreo, ambito de las aves sagradas y de los monos creadores; las raices indican el mundo
acudtico e inferior, sitio sobre el que descansa el lagarto teliirico, la vasija vientre de la tierra. El

tronco entonces es el conducto que une los diversos niveles que constituyen la realidad.

Como organizador del espacio el arbol también se constituye en el simbolo del devenir temporal.
K’in, Sol y tiempo camina por su copa, desciende sobre su tronco y se hunde en sus raices para
Hegar al inframundo. El sagrado arbol del tiempo se agota periddicamente y debe ser reinstalado en
un nuevo extremo del mundo, renovando al cosmos y procurando el bienestar de la comunidad. No
es extrafio que asi suceda puesto que también en su epifania de serpiente celestial el dios supremo
desempeiia la funcidn de la ecliptica sefialando con el movimiento de los astros el fluir del tiempo y

estableciendo las direcciones cardinales este — oeste, norte — sur.

Los dos temas centrales de la estructura simbolica del drbol en el pensamiento maya se sintetizan en
el cosmograma del Cédice Madrid y en los tableros palencanos. En las paginas 75-76 del cédice
mencionado, los ancianos dioses creadores bajo un altar arbéreo producen la existencia representada
en los granos de ik, echan a andar el curso de los dias del winal y ordenan el espacio a partir del
oriente. En los Tableros de la Cruz y de la Cruz Foliada desde el dragén del inframundo se eleva el
arbol cruciforme en cuya copa se posa el pdjaro serpiente y se extiende hacia los cuatro puntos
cardinales. El proceso de germinacién del maiz y ¢l curso solar representados en los tableros
remiten nuevamente al origen de la vida — vegetal, humana y césmica — asi como al ciclo del

tiempo-espacio.

El simbolismo cosmogdnico y cosmoldgico del arbol se confrontan e integran con el de la cruz
cristiana. Es asi que, ademas de la pervivencia concreta de practicas rituales y creencias miticas con
respecto a los arboles, en la religion maya contemporianea el sistema simbolico del 4arbol se

conserva fundamentalmente en la saantoh, cruz verde o azul, la yaaxche.
Conocimiento de lo sagrado

De esas significaciones se desprende otro conjunto de simbolos de singular importancia. El
relacionado con la sabiduria y la autoridad. En una sociedad dominada por las creencias religiosas,
la funcion politica se explico también como un deber religioso. El gobernante debia asumir la

responsabilidad de mantener fa vida y el orden cosmico.

El oficio de los sefiores serd por tanto el autosacrificio sangriento y su deber, en el periodo
Posclasico, se comprenderd como la capacidad de entender el lenguaje de Zuyia que les garantiza la

obtencién del itz celestial. De esta manera los gobernantes deberian ser conocedores de los secretos,
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lo cual también se engloba dentro del drea semantica del irz. La legitimidad de la autoridad se
demuestra en el manejo eficaz de las fuerzas sagradas, lo cual implica que se conozca el secreto de
la fuerza que anima al mundo, el ifz. La autoridad se simboliza entre otras cosas con la posesion del

rocio sagrado del cielo.

E! gobernante entonces se identifica con el arbol. Si del tronco mana la savia, del falo del
gobernante se derrama el semen y la sangre que fecundan la tierra. En la estela, arbol pétreo, el
gobernante se representa como un eje y estd recubierto de los mismos elementos simbolicos que se
encuentran en los arboles: sus pies se posan sobre el dragén de la tierra o del inframundo, en su
cabeza se posan las aves o aparecen los dioses celestes, en su cuerpo transita el sol, y sobre sus

brazos se extiende la serpiente bicéfala de la ecliptica o en sus manos aparece K.

Bolon Dz’acab, el eterno, el que se regenera, el que es la generacion del mundo es la divinidad de la
vegetacion; el que guarda las semillas y el semen. Justamente por elio es también la deidad del

linaje gobernante.

El orden social y la existencia cosmica se supedita al soberano. Su capacidad para realizarlo
dependia de su conocimiento de los secretos fundamentales de la vida, de adquirir la sabiduria a
través del sacrificio y la oracion, en especifico por medio de una iniciacion. Conocer es sindnimo de
poder. Poseer la autoridad es entonces ser duefio del ifz, ser el fuste lefioso por el que circula Ia
savia que produce la vida y organiza al mundo. Los sefiores fueron chamanes que identificados con

el arbol encarnaban la capacidad biogenerativa y desempefiaban el papel de Axis Mundi.
Los dioses en el arbol

Varios dioses se relacionan con el simbolismo arbéreo. Puede mencionarse en primer lugar al dios
que los textos coloniales denominan Bolon Dz’acab y que ha sido identificado con el dios K de los
codices y corresponde a GII de Palenque. Esta deidad representa la fuerza fecundante expresada
concretamente en la vegetacion. El mismo K es un arbol en el Cddice Madrid y en los relieves
clasicos es un cetro serpentino y falico. En tanto que deidad que encarna la capacidad biogenerativa
— en la vegetacion y em la procreacion — Bolon Dz’acab asume el papel de patron del linaje
gobernante. Se trata del guardidn de la simiente cdsmica, la serpiente de vida y el que garantiza que

el gobernante sea capaz de mantener su descendencia y regenerar al mundo.

El dios acuético también se asocia con el arbol. En los cOdices, especialmente en el Dresden, se
reconoce al dios B en la base y dentro del tronco asi como en la copa. En lo alto del 4rbol B encarna
a la deidad celeste de la lluvia que tiene la capacidad de prefiar a la tierra; como raiz del arbol en

cambio es la vitalidad que hace crecer las plantas. Chaac es una deidad ubicua por su fluidez, el
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agua circula por todos los planos cosmicos y el drbol conserva en su interior la energia fecundante

del agua.

La pareja de dioses artesanos del Popol Vuh se transformaron er monos intentando descender de un
arbol. Por su parte, el dios C de los codices es representado siempre en la copa de un drbol y
especificamente en el centro de ésta, pues se trata del Yaxal Chuen de los textos coloniales
yucatecos, la deidad que posee toda la fuerza fecundante celeste y la sabiduria que lo convierten en

el dios creador por excelencia y en el patrono de la creatividad artistica.

El arbol de jicaras que crece en el Puqubal Chah representa la vida que se conserva a través de Ja
muerte y los granos de maiz son concebidos como calaveritas o enterrados. El dios de la muerte
posee una epifania arbérea en el Cédice Dresden, esto es explicable pues el pensamiento

mesoamericano concibe la muerte como condicidn de la vida.

El dios D se manifiesta también como un drbol en paralelo con el dios A. Es explicable que Itzam
Na, ¢l anciano que conoce los secretos del ifz, el dios supremo creador, se identifique con el drbol.
El dios andrégino aparece como raiz del tronco en su version de dragdn ctonico y en la copa del
arbol como péjaro serpiente. Personifica también al eje espacio-temporal en las ceremonias del afio
nuevo, es el Yax Itzam Che. Itzam Na, deidad del centro y las esquinas cosmicas, padre y madre del
mundo, dios que establece el orden césmico y cuya autofecundacién produce la existencia, se

identifica con el arbol: simbolo cosmolégico y cosmogodnico.

Biologia mitica

Emprendi este trabajo con dnimo de comprender las caracteristicas botanicas que sirvieron de punto
de partida a la creatividad religiosa. En efecto, fue de mucha utilidad la descripcion cientifica de las

especies vegetales que fueron depositarias de hierofanias. Sin embargo, el mundo mitico esta

poblado de plantas y animales que existen s6lo en el plano simbdlico.

La yaax che es una ceiba, pero también puede ser un zapotal cuando se trata de emprender un ritual.
Yaax che significa arbol central, arbol verde - azul de 1a vida, drbol sagrado; esta planta existe en el
plano simbdlico y puede tener como referencia concreta una Ceiba pentandra, pero también puede

ser un arbol cruciforme e incluso una planta de maiz.

De la misma manera Yaaxal Chuen puede ser descrito como un mono de cara blanca, el capuchino,
0 como un saraguato. En realidad Yaaxal Chuen es una deidad creadora y central, que como el
capuchino posee cinco dedos, pero que como el saraguato anuncia la fertilidad celeste con su

rugido.
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Todas las practicas religiosas poseen un cardcter simbolico. Esto quiere decir que en cada acto u
objeto de culto se descubre un significado existencial que se encuentra dentro del creyente y no en
el hecho. En otras palabras no se venera a la ceiba, sino a una hierofania. La realidad concreta es
solo la depositaria de una realidad metaempirica. La realidad se percibe no como una experiencia
objetiva sino siempre como una interpretacion. La explicacion religiosa implica descifrar el papel
del hombre en el mundo a través del simbolo y éste, por tanto, siempre revela una situacién en la

que esta comprometida la existencia humana,

Selva tropical, bosque de coniferas, bosque bajo de matorral y arbustos espinosos, manglares
costeros sirvieron de marco a la cultura maya. Como un drbol el hombre se comprendi¢ a si mismo
como un elemento fundamental de una paturaleza viva y sagrada. Para la cosmovision maya la
realidad de su entorno genera su existencia y es, al mismo tiempo, una extensién viva del hombre,
Es asi que los animales, las plantas, las rocas, la tierra, el cielo, las estrellas, el viento o la luvia

fueron hierofanias: en ellos el hombre se descubrié a si mismo y comprendi6 su mundo.

TESIS CON_
FALLA DE ORIGEN |
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Apéndice
Arboles sagrados,
descripcion botanica-

El arbol del machete ritual

Bursera simaruba (L.) Sarg. | Pato mulato.

Es un arbol caducifolioc que puede alcanzar hasta los 30 m. de altura, el tronco tiene una
caracteristica torcerdura en su parte media o superior, las ramas son gruesas y torcidas, la copa es
irregular y dispersa. La corteza es muy escamosa variando del rojo al verde. Su exudado resinoso es
transparente y pegajoso con olor a copal, ligeramente dulce. La madera es suave y blanca. Las
hojas, dispuestas en espiral, son verde oscuro brillantes y glabros en la haz y verde palido y
escasamente hirsutos en el envés; las hojas jovenes son verde rojizo. Se trata de una especie
abundante en selvas altas y medianas perennifolias, subperennifolias y subcaducifolias. Ademis de
utilizdrseles por su madera y como cerca viva en zonas tropicales, se le emplea para fabricar el
machete ritual de las ceremonias de Ch 'a chaak en la peninsula de Yucatan.

La suavidad de la madera facilita el trabajo del tallado y por ello puede emplearsele para la
fabricacion de la herramienta ritual; su asociacién con Chaac quizd esté implicito en el exudado
resinoso que es incoloro y por tanto semejante al agua.

El arbol de las calaveras

Crescentia cujete (L.) Bignoniaceae | Jicaro, giiiro, arbol de las calabazas

Llega a tener hasta 4 m. de altura, se clasifica como arbol o arbusto perennifolio. Sus ramas
horizontales son gruesas, crecen de manera irregular, tiene ramillas cortas y el follaje crece pegado
a las ramas de tal manera que no puede hablarse de una copa. La corteza externa ligeramente
fisurada, gris parda, al interior tiene un color crema rosado y es fibrosa. Sus hojas son aglomeradas,
oblanceoladas o espatuladas, verde oscuro brillante en la haz y verde péalido en el envés. Sus flores
son solitarias y crecen directamente en el tronco o las ramas gruesas, su olor es repulsivo. Los frutos
son indehiscentes, es decir no se abren, presentan una cubierta dura globosa con abundante pulpa en
el interior, contiene muchas semillas circulares y aplanadas de color negro. Se le encuentra en
sabanas y selvas bajas superennifolias, Es importante destacar que es una planta resistente y el
fuego estimula su germinacion. A la cdscara gruesa y dura del fruto se le ha utilizado ampliamente
como recipiente.

La forma del fruto, globoso y duro establece una asociacion directa con el crineo. Puesto que
germina ficilmente en tierras calentadas por el fuego es explicable que se diga que crece en el
Puqubal chah, el lugar de las cenizas.

* La informacion que se vierte en cada una de las fichas descriptivas deriva de varias fuentes: Alfredo Barrera
Vasquez et al. Nomenclatura etnobotdnica maya..., Jean Braudea, El cacao; Dennis Breedlove v Robert
Laughlin, The flowering of man; Johnnie Gentry y Paul Standley, Flora of Guatemala, Maximino Martinez,
Catdlogo de nombres vulgares y cientificos de plantas mexicanas, Faustino Miranda, La vegetacion de
Chiapas; Jose Sarukhan y T. D. Pennington, Manual para la identificacion de campo de los principales
dgrboles tropzcales de Maxzco Los comentarios finales son sugerencias mias. {

13‘- ;
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El arbol de los panes

Brosimum alicastrum (Sw) Moraceae |Ramon, Ox

Arbol perennifolio generalmente, pero caducifolio en las zonas mds secas. Alcanza hasta 40 m. de
altura y su tronco llega a tener hasta 1.5 m. de didmetro, El tronco crece erecto con grandes
contrafuertes, sus ramas son ascendentes y luego cuelgan formando una copa densa y piramidal. Su
corteza es escamosa en piezas grandes v cuadradas, gris clara a gris parda. Su exudado lechoso es
jabundante y ligeramente dulce. Las hojas son alternas, simples. Los frutos son bayas de 2 a 2.5 cm.
de diametro, globosas con pericarpio carnoso, verde amariliento a anaranjado cuando ha alcanzado
la madurez, dulces en sabor y olor. Las semillas de 1.5 a 2 cm. de didmetro son también dulces. Su
distribucion es muy amplia, domina en selvas altas pernnifolias, medianas suberennifolias y
subcaducifolias. Sus hojas son empleadas como forraje y las semillas se mezclan con maiz cuando
este Giltimo escasea.

Su tamafio y forma hace que se le pueda identificar también con un drbol axial, por ello en la Esteia
5 de Izapa se le puede identificar como tal. Asimismo se trata de un drbol que puede ser susceptible
de entenderse como productor de vida: su exudado es lechoso v abundante, y sus hojas y semillas se
pueden emplear como alimento. ' .

El arbol teta

Ceiba pentandra (L.) Gaertn. Bombacacea | Ceiba

Arbol monopddico que alcanza una altura de 40 m. a 60 m. con bien desarrollados contrafuertes. El
tronco se cubre de numerosas espinas conicas fuertes. La copas es redondeada con pocas ramas muy
gruesas, horizontales y torcidas. Su corteza externa va de lisa a ligeramente fisurada, con coloracién
gris plomiza a verdosa. Su madera es suave de color crema blanquecino. Sus hojas estan dispuestas
en espiral, aglomeradas en las puntas de las ramas, verde oscuras y glabros en la haz y verde pélidos
en el envés. Las hojas nuevas presentan un color rojo caracteristico. Las flores crecen en las axilas
de hojas caidas, tienen una forma radial y son perfumadas. Su caliz verde parduzco es cupuliforme,
grueso y carnoso, sus pétalos son amarillos, blancos o rosas, con el apice redondeado, densamente
aterciopelados en la superficie exterior, Florece de diciembre a marzo. Sus frutos se presentan como
cépsulas de cinco valvas, con el caliz persistente, de color pardo moreno y con algunos pelos
morenc-amarillentos. Tiene numerosas semillas, redondas de 4 a 8 mm. de largo, negras y rodeadas
de un abundante vello sedoso blanco y gris plateado (kapok). Las semillas son comestibles cocidas.
Se encuentra ampliamente distribuida, forma parte de selvas altas perennifolias a medianas
subcaducifolias. Crece en una gran variedad de condiciones edaficas: suelos arenosos con drenaje
muy rapido hasta suelos arcitlosos mundables parte del afio. Se le emplea abundantemente como
arbol de sombra.

La altura y verticalidad del tronco le asocian ficilmente al eje que une cielo y tierra. Sus frutos que
semejan un pecho femenino implican la idea de la maternidad, El algodén sedoso que encierra las
semillas y que se expone al viento cuando se abre el fruto le relaciona con las nubes y por tanto el
cielo. Puesto que puede crecer en lugares secos se implica que Ia ceiba logra encontrar el agua por si
misma, de ahi que los zinacantecos consideren que las ceibas son “fuentes de agua.”
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El arbol divino

Cedrela mexicana Roem. Meliaceae | Cedro

Arbol de hasta 45 m. de alto y 1 m. de diametro. Su corteza es parda gruesa y agrietada. Hojas
alternas compuestas de 5 a 10 pares de hojuelas medianas, lanceoladas y asimétricas. Los frutos son
elipsoidales se abren por cinco valvas. Es comin en selvas altas subdeciduas y también se le
encuenira, aunque en menor proporcién, en las selvas perennifolias. Florece en julio y los frutos
maduran por abril y mayo. Pierde sus hojas al final de la época seca. Su madera es fragante, durable
y suave para ¢l tallado. El aceite volitil que tiene su madera explica su aroma y su resxstenc;a a los
insectos y a podrirse.

El delicioso aroma, la resistencia y la manejabilidad de su madera explica que sea uno de los
materiales mas utilizados para la fabricacién de imdgenes de madera.

El arbol de la bebida sagrada

| Lonchocarpus longistylus Piti. Papilionaceae | Balché

Arbol perennifolio de hasta 30 m. de altura y de 40 cm. de ancho. Su tronco es derecho Ia copa
redondeada, densa y con ramas ascendentes. La corteza externa es muy escamosa en piezas
papirdceas y franjas angostas suberificadas, pardo grisicea a amarillenta, con sabor ligeramente
resinoso y dulce y aroma fragante. Hojas dispuestas en espiral, verde oscuros o verde amarillentas y
glabros en la haz y verde grisiceo en el envés. Sus frutos Hegan a tener hasta 15 cm. de largo en
vainas aplanadas indehiscentes, asimétricas de color verde limén. Maduran de agosto a diciembre,
Es uno de los arboles dominantes en selvas medianas subperemnifolias.

El arbol de la riqueza y el calor

Theobroma cacao [ Cacao

Arbol perennifolio de talla pequefia, alcanza de 5 a 7 metros de altura media. Hojas largamente
pecioladas. Las flores, hermafroditas, son pequefias y poseen cinco sépalos soldados por su base,
blancos o rosas, los pétalos son estrechos en la base, se ensanchan y hacen concavos para formar un
pequefio capuchén blanco bordeado al interior por dos nervios violetas; aparecen sobre la corteza
vigja, bien sea en el tronco o en las ramas principales. Fruto indehiscente parecido a una baya. Sus
semillas son ricas en almidon, proteinas y materia grasa lo cual les confiere un importante valor
nutritivo, también contienen teobromina y cafeina que le dan propiedades estimulantes. Tales
semillas estan recubiertas de una pulpa azucarada y acidula de sabor agradable.

Crece en ambientes calidos y hiimedos, pero requiere de mucha sombra por lo que crece silvestre en
zonas selvaticas. Las plantaciones de cacao deben cuidar principalmente el sombreado.
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