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RESUMEN

Los intentos de comprender las conexiones espirituales de los mayas prehispanicos con los animales en sus entornos
naturales han intrigado a los investigadores durante mucho tiempo, y han resultado en varios términos clasifi-
catorios. Uno de ellos es la co-esencia, que en general se ha relacionado con el jeroglifico (T572) de los cadices,
pero no se ha estudiado en detalle. El propdsito principal de la presente investigacion es comprender mejor las
percepciones de la naturaleza antes de la conquista, determinando con mas precision como funciona este glifo.

Mi método primero consistio en hallar los contextos de T572 en los tres codices prehispanicos sobrevivientes
con textos jeroglificos: Cddice Dresden, Codice Madrid (Cddice Tro-Cortesianus) y Cddice Paris. En segundo
lugar, estudié los textos e ilustraciones que acompafan, las definiciones de las palabras mayas yucatecas y los
informes de antropologos, historiadores del arte, bidlogos, epigrafistas, etnobidlogos y etnografos. Hallé que el
T572 solo aparece en las paginas 25-28 del Cddice Dresden, en la seccion sobre las ceremonias relacionadas con
el reciclaje de los haabs. Dado que estos eventos se llevan a cabo durante los 5 dias de uayeb, al final de los
haabs, me centré en las zariglieyas antropomorfas con vestidos muy elaborados, que les pertenecen. Mientras
que los investigadores anteriores habian visto a las zariglieyas del Cddice Dresde solo como bacab [ pauahtuns
orientados direccionalmente, aqui se presenta la primera investigacion detallada sobre el motivo de la asociacion.

Llegué a la conclusion de que las criaturas ilustradas se parecen mucho a las zariglieyas vivientes, y que tienen otras
caracteristicas apropiadas para simbolizar el uayeb. Ademas, estos organismos son participantes en un grupo de
co-esencias con funciones compartidas en el afio solar. Los textos jeroglificos confirman que son principalmente
aspectos del tiempo solar, y no son naguales. También, las zariglieyas antropomorficas de Dresden derivan de
similitudes fisicas entre humanos y animales, en tanto, la evidencia en los diccionarios mayas yucatecos muestra
que los humanos no siempre se distinguian claramente de los animales.

PALABRAS CLAVE: Zariglieya de Virginia, Didelphis virginiana, Yucatan, religion maya, Cddice Dresde, uayeb

ANIMALS AND CO-ESSENCES IN THE PRE-HISPANIC MAYA CODICES: THE SIGNIFICANCE OF THE HIEROGLYPH T572
ABSTRACT

Attempts to understand the spiritual connections of pre-Hispanic Mayans to the animals in their natural environ-
ments have long intrigued researchers, and various classificatory terms have resulted. One of these is co-essence,
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which has been generally related to a hieroglyph (T572) in the codices, but not studied in detail there. The primary
purpose of the present investigation is to better understand preconquest perceptions of nature by determining
more precisely how this glyph functions.

My method first involved finding the contexts of T572 in the three surviving pre-Hispanic codices with hiero-
glyphic texts, Codex Dresden, Codex Madrid (Codex Tro-Cortesianus), and Codex Paris. Secondly, | studied the
accompanying texts and illustrations, definitions of Yucatec Mayan words, and reports by anthropologists, art
historians, biologists, epigraphers, ethnobiologists, and ethnographers. | learned that T572 only occurs on pages
25-28 of the Dresden Codex, in the section on the ceremonies pertaining to the recycling of the haabs. Since
these events were held during the 5-day uayeb at the ends of the haabs, | focused on the elaborately attired
anthropomorphic opossums pertaining to them. Whereas previous researchers have seen the Dresden opossums
only as directionally oriented bacab/pauahtuns, | have made the first detailed inquiry into the reason for the
association.

| have concluded that the illustrated creatures bear a close resemblance to living opossums, which have other
characteristics appropriate for symbolizing the uayeb. Additionally, the opossums are participants in a group of
co-essences with shared functions in the solar year. The hieroglyphic texts confirm that they are primarily aspects
of solar time, not naguals. Moreover, the anthropomorphic Dresden opossums could also derive from physical
similarities between humans and the animals as well as evidence in Yucatec Mayan dictionaries that humans

were not always sharply distinguished from animals.

KEY WORDS: Virginia opossum, Didelphis virginiana, Yucatan, mayan religion, Codex Dresde, uayeb
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INTRODUCCION

Entre las diversas manifestaciones del arte maya prehis-
panico destacan las relacionadas con animales y seres
fantasticos. Asi, las percepciones que han tenido los
hombres sobre la fauna a su alrededor, han sido plas-
madas en la arquitectura, la escultura, y la pintura, a
lo largo de los siglos y en una amplia region. Tanto en
los textos jeroglificos como en las ilustraciones de los
codices mayas del periodo Posclasico se puede apreciar un
rango de actividades que involucra a personas, deidades,
y a la fauna, hecho que claramente aumenta nuestra
comprension de los nexos. El enfoque de este estudio es
la interpretacion de dichos seres en los cddices mayas de
la época prehispanica segun el concepto de co-esencia,
el cual se registra para el jeroglifico T572. Ello conduce al
analisis mas detallado de los tlacuaches antropomorfos en
la seccion del Cadice Dresde que trata de las ceremonias
relacionadas al afio nuevo.

El fondo conceptual de este tema se encuentra en las
ideas de John Monaghan (1998) sobre la manera mas
apropiada de caracterizar las reacciones filosoficas que
tenian los habitantes prehispanicos de Mesoamérica
respecto a la naturaleza, mientras €l consideraba el papel
de los individuos en sus sociedades. Este autor ha sefialado
que, a principios del contacto con los espafioles, los
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misioneros descubrian confusiones al intentar explicar
la Santa Trinidad y la responsabilidad que cada persona
tenia por sus propios pecados. El problema era que los
nuevos cristianos solamente se consideraban en términos
de su participacion en grupos. Ademas, Monaghan se
dio cuenta que frecuentemente en los idiomas mayas
la palabra vinik significa "persona” y, ademas, refiere
al numero veinte. Eso le inspir6 a pensar en el enlace
con una costumbre normal en Mesoamérica, la cual era
darles nombres a los bebés de acuerdo a la fecha de su
nacimiento en el tzolkin, el ciclo de 260 dias (es decir la
rotacion de 13 nimeros con los nombres de los 20 dias).
Esta circunstancia, al menos idealmente, tenia una fuerte
influencia en el desarrollo del futuro benigno o maligno de
los nifios, y también se podia saber el oficio o inclinacion
laboral. De esa manera, cualquier persona era miembro
del grupo con la misma fecha de nacimiento. El haab de
365 dias, organizado en 18 periodos de 20 dias con cinco
dias adicionales, también contribuia a la formacion del
nifo. Al nacer en uno de los cinco dias sin nombre, que
se consideraban sumamente desdichados, tampoco tenia
nombre ni destino, y le decian fisicamente malformado.

La idea de que los individuos se consideraban solamente
en términos de su participacion en un grupo hizo pensar
a John Monaghan en el término apropiado para referirse
a esa condicion. Asi se dedico a examinar las perspectivas

Etnobiologia 17 (2), 2019



que se encuentran en la literatura profesional sobre
entidades vinculadas, tal como los nexos entre humanos y
animales. Por ejemplo, en su estudio fundamental, Foster
(1944) habia definido tonal como un destino o fortuna
ligado a un animal compafero y nagual como resultado
de un acto de hechiceria. Monaghan también comprendio
que las conexiones pueden incluir los fendmenos de la
naturaleza, elementos como los rayos, las cometas, la
lluvia, y las plantas. Coment6 también que las primeras
discusiones se hicieron en la tesis doctoral de Maria Esther
Hermitte de 1964 (publicada 1970), ello le gui6 a adoptar
el término co-esencia. En la investigacion de Monaghan
(1998: 142), la palabra significa un "link between what
appear to be phenomenally distinct entities, caused
(usually) by their having been born at or around the same
time. One implication is that one's coessence is linked to
one's destiny, and indeed one's destiny and coessence are
often the same term. Another important implication is that
humans and their coessence may share a consciousness"
Las aportaciones de la version inédita del estudio de
Monaghan llamaron la atencion de Stephen Houston
y David Stuart para elaborar una nueva interpretacion
referente a las conexiones entre humanos y animales que
indica un jeroglifico, el T539.

Antes de entrar en una discusion detallada de la elucidacion
de Houston y Stuart, es imprescindible comentar el sistema
de clasificacion compuesto de la letra Ty algun numero.
La letra refiere al gran investigador J. Eric S. Thompson, y
los niimeros tratan de las agrupaciones de jeroglificos con
formas semejantes, desarrolladas en su libro de 1962. Sirva
para esta investigacion decir que los nimeros desde T1 a
T500 se reservaban para elementos suplementarios (afijos)
y los de T501 a T999 para los glifos (signos) principales.
Las relaciones visuales entre estos disefios se indican por
periodos (cuando estan a la derecha o a la izquierda)
y dos puntos (cuando son superiores o inferiores). Por
ejemplo, 1.16.60:*.93:24:125 significa que los afijos 1y 16
se encuentran a la izquierda del signo principal (*), con T1
a laizquierda extrema. T60 estd arriba de signo principal.
El afijo 93 esta a su derecha, con el 24 debajo del signo
principal y 125 mas debajo (Thompson 1962: 32-33).

En su estudio del 7539, Houston y Stuart (1989) se enfo-
caron en los textos del periodo Clasico en las tierras bajas
surefas de la region maya, incluyendo la funcion que tiene
en el Dintel 15 de Yaxchilan (Figura 1). Esta es una de
las varias esculturas en la sede que ilustran miembros de
la clase de los soberanos, junto con figuras que salen de
las bocas de serpientes. En contra de las interpretaciones
previas, Houston y Stuart comentaron que deben indicar
seres sobrenaturales, los cuales son las co-esencias que
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Monaghan habia discutido, y que la manera de leer el T539
es uay (way). En dicha escultura de Yaxchilan, de acuerdo
con el método normal para interpretar las secuencias que
refieren a los duefios de los objetos, se puede entender
que Na Chan es el uay del Dios K. Agregaron Houston y
Stuart (1989: 8-11) que algunas veces el glifo T585, con
sonido de bi, se combina con el T539, formando la palabra
uayeb (wayeb). Ello ocurre, por ejemplo, en la Tableta del
Palacio en Palenque (Figura 2), con el resultado de que se
puede leer el nombre Ek" wayab chaak.

Otra observacion de Houston y Stuart (1989: 2) es que,
con base en el Codice Dresde, Victoria Bricker (1986) habia
leido el T572 de la misma manera: uay (way). Aquellos
dijeron que "We now believe that a relatively common
hieroglyph, T539 (or T572 in the codial form deciphered
by Bricker [1986: 90-91], is the sign for co-essence, and
that its reading is way.” Notaron que en ambos contextos
los glifos principales tienen afijos que confirman esta
pronunciacion; la forma que sefiala wa viene antesy la
de ya se ubica después.

La explicacion del T572 de Bricker (1986:90-91) se basa
en los dos ejemplos legibles, en las paginas 26 y 28 en el
Cédice Dresde, en la seccion que trata del uayeb (Figura
3). Su transcripcion y lectura en la pagina 26a (posicion
B2) es T109.130?:572.47 (chac-[wa]lwaylyal), o chac
way. En este contexto, la palabra chac significa rojo. En
la pagina 28a (posicion B2), la construccion es la misma
con excepcion del color (T95), que es negro. Ella dijo que
las formas de la época colonial, las cuales estan en la
Relacion de las cosas de Yucatdn del fray Diego de Landa,
difieren por el uso del pronombre personal, que es u (su),
y el sufijo -eyeb, que ella no trato en detalle.

La explicacion general de T539 de Houston y Stuart segun
el concepto de uay, el cual se encuentra en las esculturas
mayas de las tierras bajas, del periodo Clasico en la region
surefia, es ampliamente aceptada. Igualmente, se considera
T572 como la version para los codices de T539, de acuerdo
al comentario de Houston y Stuart, y el sentido de "spirit
companion, co-essence” es una norma (Macri y Vail, 2009).
Grube (en Schele y Grube, 1997: 171-174) se refirid, sin
explicacion adicional, al glifo en la pagina 28a como "el
Nawal Negro" Shesena (2010), quién prefiere el término
nagual, presenta un analisis de los vinculos entre personas
y animales que se ilustran en la alfareria maya del periodo
Clasico Tardio, que se describian como de “estilo codice”. A
su parecer (Shesefa, 2010), el nexo trata de “una especie
de alter ego de una persona, por lo regular de forma
animal, interno y externo a la vez". Esta confluencia de
escenarios me atrajo a la posibilidad de profundizar la

91



K

Figum 1. Yaxchilan, Dintel 15, con detalle de T539 (uay). Basada en Graham y von Euw 1977:39.
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Figura 2. Palenque, Tableta del Palacio, glifo F12 (uayeb), de Houston and
Stuart 1989:11, figure 8a. El glifo T585 esta en el interior de T539.
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investigacion de co-esencias en los mismos codices de
los mayas, mediante un analisis de todos los contextos
de T572, con lectura de uay. El glifo T585, el cual cambia
el significado de uay a uayeb en la Tableta del Palacio de
Palenque, aparece en el Cddice Dresde en otras secciones,
pero no en las paginas con referencia al uayeb. Por eso,
me parecio interesante investigar la posibilidad de que
las construcciones jeroglificas se refieran directamente
a los tlacuaches, mas que a los dias del uayeb. Ademas,
se observa que en la seccion del Cddice Dresde donde
ya se sabe que el T572 aparece, existe un fuerte nexo
con la imagen del tlacuache, y ello me sugirié preguntar
porque existe la asociacion con este animal en particular.
Otro motivo, es estudiar cual seria el significado de la
co-esencia en este caso, y si seria mejor pensarlo desde
otro término, tal como un nagual.

&

Figura 3. Cédice Dresde, paginas 26a y 28a, el glifo uay (way). Fotos de las imagenes de Forstemann 1880 y 1892 (Maya Handschrift der Sdchsischen

Landesbibliothek Dresden, Codex Dresdensis [1962]).
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MATERIAL Y METODOS

Hay tres codices mayas prehispanicos, todos compuestos
de fragmentos de los originales, que han sido estudiado
por los especialistas a través de los afios, estos son: el
Cddice Dresde, el Codice Madrid (Tro-Cortesiano), y el
Cadice Paris. Hasta el momento, falta algiin documento
europeo que describa las circunstancias por las cuales
los espafioles obtuvieron y coleccionaron estos manus-
critos, adquiriendo los nombres de las ciudades donde se
conservan actualmente. Por esta situacion, es necesario
inferir sus origenes, tanto por medio de los contenidos
de sus ilustraciones y sus textos jeroglificos, como de
sus caracteristicas fisicas. La teoria Unica que se acepta
universalmente, es que vienen de la peninsula de Yucatan.
Ya que la discusion de Monaghan de las co-esencias trata
de ejemplos tomados de toda Mesoamérica, la primera tarea
era verificar que es posible usar su sistema de ideas, al igual
que el de Houston y Stuart, en Yucatan especificamente.
Es cierto que, los diccionarios y relaciones de los espafioles
del virreinato incluyen perspectivas europeas, como lo
hacen las fuentes mayas que preservan aspectos de los
codices prehispanicos, como los llamados Libros de Chilam
Balam de varios pueblos. No obstante, se puede apreciar
que la cultura indigena de Yucatan es conservadora, y
algunas de sus rituales contemporaneos claramente se
encajan con los Cddices Dresde, Madrid, y Paris. Para
establecer que es apropiado iniciar la investigacion de
T572 en estos manuscritos, basandome en los conceptos
de co-esencia y de uay, es necesario incluir informacion
del periodo post-conquista, pero con intencion de excluir
los elementos europeos cuando sea posible identificarlos.

Segundo, revisé los textos de los tres codices, aprove-
chandome de varias ediciones facsimilares, para preparar
una lista de los ejemplos de T572 y sus contextos. Como
ya mencioné, sirve para la tercera fase, que es el estudio
de sus significados. Por supuesto, esta parte del articulo
también se apoya por consideracion de la informacion
post-conquista antes sefialada, las relaciones etnogra-
ficas, y la literatura profesional de los antropologos, los
historiadores de arte, los biologos, los etnobidlogos, y
los epigrafistas.

RESULTADOS Y DISCUSION

Respecto al primer objetivo, el cual es verificar que el
concepto de co-esencia de Monaghan tiene que ver con
Yucatan, se puede decir que el término fundamental
para su desarrollo, vinik, si se encontraba. La ortografia
de la palabra que se registra en la extensa compilacion
de los diccionarios coloniales, elaborado por equipos de
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investigadores del siglo XX, como es el Diccionario maya
Cordemex (Barrera Vasquez, et al., 1980: 923) es winik.
Basandose en varios diccionarios coloniales, relata que
significa "hombre...mujer...individuo". La palabra winikhal
refiere, de acuerdo a unos diccionarios de esta época, a
"hacerse hombre y formarse la criatura...formarse cualquier
animal racional o irracional...humanarse”. Del mismo modo,
la palabra pixan sostiene el concepto de co-esencia de
Monaghan, como esencias compartidas entre humanos
y animales. La definicion colonial refiere a “alma que da
vida al cuerpo del hombre" y (ah) pixan trata de "animal
que tiene alma racional” (Barrera Vasquez, et al., 1980:
659). Al argumentar que el T539 se refiere a las co-esencias
de Monaghan y que se aceptaba en una regién amplia,
Houston y Stuart (1989: 5-6) citaron definiciones de uay
en los diccionarios de los idiomas mayas. Notaron que el
diccionario de Motul, Yucatan, citado en el Diccionario
Maya Cordemex (Barrera Vasquez, et al., 1980: 916)
apunta que uay (way) quiere decir, “transfigurar por
encantamiento” y wayinbal, "ser hecho brujo en figura
de animal". No obstante, cabe mencionar que otro sentido
de uay es "dia y noche" y asimismo "dia de 24 horas"
(Barrera Vasquez, et al., 1980: 915).

En cuanto a la conexion entre los caracteres de los hu-
manos y sus fechas de nacimiento, que yo sepa, no esta
mencionado en los textos jeroglificos de los fragmentos
de los codices mayas que han sobrevivido. A pesar de
eso, existen fundamentos de la practica en los Libros
de Chilam y otras descripciones coloniales, que parecen
manifestar esta idea en su forma pre-conquista. El proceso
de evaluar cuales son, es algo complejo, como los datos en
el Codice Pérez ilustran. Este libro es una copia, dividida
en tres partes, de unos antiguos documentos mayas que
fue hecha por Juan Pio Pérez en el siglo XIX, sin que él
los identificase por completo (Craine y Reindorp, 1979).
Comento que ha sido necesario aprovecharme de esta
edicion, porque el texto original en que se basa no lo he
tenido disponible, ni en forma impresa, ni electronica.

Los investigadores estan de acuerdo en que es factible
la utilidad del Cddice Pérez para el estudio de los mayas
prehispanicos, pues Barrera Vasquez (1939: 75) determino
que, en la Segunda Parte, existe la frase: "tin hokzah ti
uooh”, |la que el ¢l tradujo con el sentido de que el texto
fue sacado de jeroglificos. Unas paginas del Codice Pérez
se consideran miembro del grupo de los Libros de Chilam
Balam, ya que, al terminarse la copia de la Segunda Parte,
Pio Pérez dijo: "Este es el fin del libro con titulo Chilam
Balam que se conserva en el pueblo de Mani, guardado
por el Maestro de Capilla, y escribo las notas de los
acontecimientos que relata”. Esta traduccion de Craine y

Etnobiologia 17 (2), 2019



Reindorp (1979: 140), que concuerda con Barrera Vasquez
(1939: 76), es de la autora de este articulo.

La Primera Parte del Cddice Pérez es del Siglo XVIII, hecho
que se conoce por un dato en la ultima pagina. Pio Pérez
noto "este almanaque es copiado de un cuaderno suelto
del archivo de Mani; segun su fecha parece que fue
copiado en 12 de mayo de 1755" (Barrera Vasquez 1939:
75). En esta parte hay dos almanaques que correlacionan
la secuencia de los 260 dias del tzolkin con los meses
del afio europeo. La primera de éstas se caracteriza por
incluir introducciones para cada mes, las cuales tienen la
forma general de la de enero. Craine y Reindorp (1979:
19-38) mencionan que trata de la descripcion de enero,
como sigue:

“This month has thirty-one days, the moon thirty, daylight
has eight hours, night sixteen. On the eleventh day
the sun enters the sign called Aquarius, which governs
everything below the trunk of the body. During the time
of Aquarius, bleeding is good only for him who needs it,
and medicines should not be given: but it is a time that
is good for bathing and swimming, and an appetite for
eating is evident. Men born on the days ruled by this sign
are small, always sad, very fond of women, and noted for
using great quantities of small chiles with their meals.
In the days of the full moon raisins are harvested if they
have begun to fall. It is also a good time to plant trees
and transplant seedlings. People will not suffer from
thirst within this month and will feel well during meals if
they are not served water. Men born at this time will live
fifty-eight years if their span is not cut short because of
sinning with a woman at the time of the conjunction of
the moon. Women will live fifty-six years and will have
two illnesses: the first at the age of thirty-four years, the
second perhaps at thirty-seven. The figure of this sign is
a woman who carries in her hands a pitcher running over
with water. An individual born during the hours in which
this sign governs will die of drowning, either as a result
of falling into a pool of water or because he strangled
while drinking"

Aunque indica que las caracteristicas fisicas y mentales
de los hombres se determinan al nacerse en el intervalo,
el contexto de toda la discusion es el signo de Acuario en
el zodiaco europeo. Incluso, refiere al arreglo de los astros
que forma el signo como mujer que porta en los manos un
cantaro que se derrama de agua, tal como aparece ilustrada
en los reportorios del siglo XVI (Chaves 1572: 130). Castro
Barrera (2011) ha comparado las interpretaciones mayas
en el Chilam Balam de Ixil con las imagenes europeas
originales de estos signos del zodiaco. La influencia de

Paxton. Animales y esencias compartidas en los cddices mayas prehispanicos

la astrologia en las vidas humanas era fundamental y de
larga duracion en Espafia, como el reportorio de Chaves
expresa (véase también Martinez Frias, 2017: 95-115). Por
esas razones, es mejor buscar evidencias de asociaciones
mayas entre las formaciones de personas y sus fechas
de nacimiento en el segundo almanaque de la Primera
Parte del Cédice Pérez (Craine y Reindorp, 1979: 43-46).

Este otro almanaque empieza con una simple lista de la
secuencia de los intervalos del haab y los meses corres-
pondientes en el afio europeo. Después vienen, segun
la rotacion desde enero hasta diciembre, los dias del
tzolkin, juntos con sus connotaciones buenas o malas
y sus predicciones. Hay varios hados relacionados con
fechas de nacimientos. Por ejemplo, en el dia 12 Ik (mal
dia), en el mes de mayo, “Contented men are born this
day", mientras en junio, en el dia 4 Cimi (buen dia), "Gods
are born". En 13 Imix (buen dia en julio), "Wise men are
born" y en 2 Men (mal dia en septiembre) “Kings are born",
(Craine y Reindorp, 1979). Ademas, los intervalos mayas
del haab se registran en la lista. Aunque este no es un
estudio detallado de todos los posibles casos donde podrian
aparecer tales vinculos, sirve de razon para continuar la
investigacion principal.

El resultado respecto al segundo objetivo de este arti-
culo fue inesperado, ya que entendi que son escasos los
ejemplos de T572 en la escritura maya. Tras una revision
del Codice Dresde, el Codice Madrid, y el Codice Paris,
percibi que existe solo en la parte del Cddice Dresde
que trata del afio nuevo, las paginas 25-28 (Figura 4). El
catalogo de jeroglificos mayas de Thompson (1962) esta
de acuerdo en ello, y registra solamente otros dos casos
en el corpus: aparecen en la Estela J de Copan (lado oeste,
glifo 16: T245? 0 1142.572:87) y, en el dintel del Edificio
de la Serie Inicial en Xcalumkin (T572.181:113). Es obvio
que cualquier comparacion con los ejemplos del Codice
Dresde no sirve para ampliar nuestra comprension de
la sustitucion del T572 por T539, porque los afijos son
distintos. Es por eso que, este informe se concentra en
las paginas del aflo nuevo.

Cada pagina se divide en tres partes horizontales, como se
puede ver en la pagina 26 (Figura 5). Por el lado izquierdo,
se incluye una lista de 13 repeticiones de los nombres de los
dias del tzolkin al final del haab previo y 13 repeticiones
de los que empezaban el nuevo haab. Por la matematica
del sistema, existia una rotacion de cuatro nombres de
dias al final de un haaby los cuatro nombres adicionales
al principio del siguiente. Las ubicaciones de los jeroglificos
sefialan claramente que las unidades horizontales en las
partes superiores refieren al ultimo dia del uayeb y las
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Figura 4. Codice Dresde, paginas 25-28, las ceremonias del afio nuevo. Fotos de las imagenes de Forstemann 1880y 1892 (Maya Handschrift der Sichsischen

Landesbibliothek Dresden, Codex Dresdensis [1962]).

en las partes inferiores tratan del haab nuevo. Cuando
se pint6 el codice, los cuatro portadores del afio nuevo
eran Akbal, Lamat, Ben, y Etznab.

Por las contribuciones de varios investigadores a traves
de muchos afos, se conoce que las actividades que se
ven en las paginas 25-28 del Cddice Dresde semejan las
descripciones de los rituales del nuevo aio de la “Relacion
de las cosas de Yucatdn", un documento que se atribuye
a fray Diego de Landa ("Relacién", en adelante), quien
la escribio en el siglo XVI. Aunque en aquella época los
portadores del afio habian cambiado por el grupo que se
refiere a un dia posterior: Kan, Muluc, Ix, y Cauac, las
comparaciones directas obviamente existen, de modo
que la forma basica de los rituales se repite, lo que sirve
ahora para cotejar el texto de la Relacion con la pagina
26 del manuscrito prehispanico. En una vision general
de la rotacion de los rituales del afio nuevo, se puede
entender que cada portador se asociaba con una de las
cuatro direcciones perimétricas de los mayas y ademas
con su color simbélico. Como Tozzer (1941: 136, n 635)
lo explicd, el ritual para inaugurar el afio nuevo solia
ocurrir durante el uayeb del aflo que terminaba, junto
con su espacio direccional. Por ejemplo, la ceremonia para
empezar al aflo Kan sucedia en el uayeb del afio Cauac,
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cuya direccion era sur, con el color simbélico amarillo.
Como nos informa la Relacion:

"Entre la muchedumbre de dioses que esta gente adoraba,
adoraban cuatro llamados Bacab cada uno de ellos. Estos,
decian eran cuatro hermanos a los cuales puso Dios, cuando
crio el mundo, a las cuatro partes de él sustentando al
cielo (para que) no se cayese. Decian también de estos
bacabes que escaparon cuando el mundo fue destruido
por el diluvio. Ponen a cada uno de estos otros nombres
y sefialanle con ellos a la parte del mundo que dios le
tenia puesto y (de)teniendo el cielo y apropianle una de
las cuatro letras dominicales a él y a la parte (en) que
esta; y tienen sefialadas las miserias o felices sucesos que
decian habian de suceder en el afio de cada uno de éstos
y las letras con ellos” (Landa, 1978: 62).

“Para celebrar la solemnidad del afio nuevo, esta gente,
con mas regocijo y mas dignidad tomaba los cinco dias
aciagos que ellos tenian por tales ante del dia primero de
su nuevo aio y en ellos hacian muy grandes servicios a
los bacabes citados arriba y al demonio que llamaban por
cuatro nombres, a saber, Kanuuayayab, Chacuuayayab,
Zacuuayayab, Ekuuayayab; y acabados estos servicios
y fiestas comenzaban su afio nuevo" (Landa, 1978: 63).
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Figura 5. Cédice Dresde, pagina 26, ritual para empezar un haab en el dia Etz'nab. Fotos de las imagenes de Forstemann 1880 y 1892 (Maya Handschrift der
Séichsischen Landesbibliothek Dresden, Codex Dresdensis [1962]).
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Para ilustrar las descripciones de cada una de las cuatro
ceremonias para finalizar un aflo y comenzar el siguiente,
se puede citar:

“En el afio en que la letra dominical era Muluc hacian la
imagen del demonio a la cual llamaban Chacuuayayab,
y llevabanla a los montones de piedra de hacia la parte
del oriente. Hacian una estatua del demonio llamado
Kinchahau y ponianla en casa del principal, iban todos
juntos con su acostumbrada devocion por la imagen
del demonio Chacuuayayab. Llegados, la sahumaba el
sacerdote con cincuenta granos de maiz molidos y con su
incienso, a lo cual llaman zacah, y después degollabanle
la gallina. Habia muchos que derramaban sangre cor-
tandose las orejas y untando con su sangre la piedra que
alli tenian de un demonio que llamaban Chacacantun”
(Landa, 1978: 65-66).

Hay varios elementos que reflejan las conexiones que
existen, en términos generales, entre las descripciones de
la Relacidny las paginas del afio nuevo en Cddice Dresde.
Como se menciond en la primera parte de la investiga-
cion, Victoria Bricker ha leido el T109.1307:572.47 como
chac-[wa]way[ya]), o chac way, y el T95.1307:572.47
corresponde a ek way. Ella apunto que son variaciones de
la forma en la Relacion de chacuuayayby ekuuayayab,
las cuales ligan el uayeb con dos de las cuatro direcciones
perimétricas del universo maya. Aunque actualmente no
quedan restos completos por los deterioros en las paginas,
por las repeticiones en las cuatro escenas, parece cierto
que originalmente habia en los glifos los cuatro miembros
de la serie. Como se puede observar en la pagina 26, el
dios que se ve en la parte inferior, el Dios K, tiene en la
mano un pajaro degollado y, con la otra mano, dispersa
granos de una sustancia probablemente incienso y quiza
incluyendo maiz molido, en las llamas del incensario.
Se puede leer la palabra acantun en los nombres de los
disefios que construyen el glifo del tuny el arbol que
crece de la forma.

En el contexto iconografico del T572, que se encuentra en
todas las unidades superiores de las paginas que tratan el
afio nuevo, destaca la figura antropomorfa del tlacuache.
Siempre se ve de pie, como se nota en los detalles tomados
de las paginas 26 y 28 (ver figura 3), y los elementos
principales de la invencion constan del cuerpo humano, con
su atavio complejo, mezclado con la cabeza del tlacuache
y una cola prensil. En el manuscrito y en la naturaleza,
la cabeza se distingue por su forma de ovalo, con orejas
pequenas, el hocico angosto que termina en punta, los
dientes triangulares, y la marca negra en los ojos (Figura
6). El animal se caracteriza por unas peculiaridades que
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son ideales para simbolizar el uayeb. Tiene la habilidad
de fingir la muerte ante el peligro, como se ilustra en la
figura 6, para engafar a su predador, y después resucitarse
y escapar con vida. Asi, con el uayeb, el viejo haab parece
morir para reanimarse. Ademas, refiriéndose a la zarigiieya
de Virginia (Didelphis virginiana) (Krause y Krause, 2006)
que es con el organismo que yo la identificaria, se sabe
que se reproducen de manera prolifica, para compensar
su corta longevidad, y los cambios subitos de poblacion
(Sternberg Museum of Natural History, 2017). Asi, el
uayeb es de corta duracion, y al terminarse, los 365 dias
del haab nuevo nacen de nuevo. Sin embargo, no esta
de mas mencionar que en la Peninsula de Yucatan y otras
areas de México, se registra también la zarigiieya comun
(D. marsupialis), con diferencias sutiles para la mirada
de quién no es especialista, pero, lo importante es la
asociacion con la zariglieya.

Thompson (1970: 276-277; 1972: 90; 1988: 219) opino
que las cuatro zariglieyas representan a los cuatro bacabes,
y otros investigadores estan de acuerdo (Taube 1988:
229-233; Lopez Austin, 1993: 222-223; 1999: 54; 2012:
70-71). A pesar de eso, como se comenta con detalle
mas adelante, los textos jeroglificos que acompafan las
escenas no incluyen referencias directas a los bacabes.
No obstante, por las razones que siguen, parece que no es
necesario escoger entre la interpretacion del simbolismo
de la figura como el uayeb o los bacabes porque ambos
encajan en un sistema de elementos cosmoldgicos que se
asocian con el ritual del afio nuevo. Thompson formé la
conclusion que las zariglieyas en las paginas 25-28 son
bacabes principalmente por la descripcion en la Relacion
de las ceremonias del afio nuevo, donde igualmente se
conservan las otras entidades que obviamente se relacionan
al mismo disefio. El texto ya mencionado, el que cita
Thompson, dice que:

"adoraban cuatro llamados Bacab cada uno de ellos. Estos
decian cuatro hermanos a los cuales puso Dios, cuando
crié el mundo, a las cuatro partes del sustentando el cielo
(para que) no se cayese. Ponen a cada uno de estos otros
nombres y sefidlanle con ellos a la parte del mundo que
dios le tenia puesto (de)teniendo el cielo y apropianle una
de las cuatro letras dominicales a él y a la parte (en) que
esta; y tienen sefialadas las miserias o felices sucesos que
decian de suceder en el afo".

Los otros elementos conectados siguen esta introduccion,
en repeticiones diciendo:

“La primera, pues, de las letras dominicales es Kan. El afo
que esta letra servia era el agiiero del Bacab que por otros
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Figura 6. Comparaciones entre las zarigiieyas en el Codice Dresde y la naturaleza. a. Cdice Dresde, pagina 28a, criatura compuesta de rasgos humanos y los
del tlacuache. Foto de la imagen de Forstemann 1880 y 1892 (Maya Handschrift der Sichsischen Landesbibliothek Dresden, Codex Dresdensis [1962]). b.

Zarigiieya de Virginia (Didelphis virginiana), en el acto de fingir la muerte. Foto tomada de https://www.waltonoutdoors.com/scared-to-death-opossums-
play-possum/ publicada con la autorizacion del fotdgrafo, Tom Young.
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nombres llamaban Hobnil, Kanalbacab, Kanpauahtun,
Kanxibchac. A este le sefialaban a la de medio dia" (Landa,
1978: 62). El relato continua para cumplir la serie, con las
listas asociadas a las otras tres direcciones perimétricas
restantes.Para comprender la utilidad que la Relacion tiene
para explicar el manuscrito, es importante considerar mas
a fondo las ideas sobre su origen. Como ya se menciono,
ha sido necesario inferir las procedencias de los tres
codices mayas, los cuales tienen textos jeroglificos, y por
sus caracteristicas internas—tanto sus aspectos fisicos
y sus contenidos—hacen factible que sean de Yucatan.
Basandose en el texto y los indicios de la arqueologia,
Thompson (1972: 16, 113) concluyd que el Cédice Dresde
fue pintado en Chichén Itza u otro lugar en la vecindad,
y que fue elaborado entre 1200 d. C. y 1250, mas o
menos. Al considerar la misma informacidn, y unos datos
publicados después del comentario de Thompson, llequé a
una conclusion diferente. El manuscrito probablemente se
pintd en una época mas reciente, en el Posclasico Tardio
(1250 d. C. hasta la llegada de los espafioles), y su origen
debe pertenecer a un area de Yucatan mas amplia (Paxton,
1986; 1991). Entre las evidencias que sostienen esta
asociacion, esta el nexo entre los collares que cubren los
pechos de las criaturas tlacuaches en las paginas sobre el
afio nuevo y los que aparecen en los atavios de las figuras
efigias en la llamada ceramica modelada Chen Mul. Estos
incensarios siempre se encuentran en las superficies de
las sedes, o cerca de este nivel. Asi, se puede apreciar
que la conexion entre la Relacion y el Codice Dresde es
confiable porque es relativamente directa.

El ambiente en el cual vivian las deidades, en la Relacion,
es el cosmos de las cinco direcciones, que se ve en las
paginas 76-75 del Cddice Madrid (Figura 7). Yo diria que
representa la creacion de las direcciones, por las huellas
de pie del dios solar, que también se ve en la imagen.
llustra el movimiento aparente del sol a través del haab
(Paxton, 1997; 2001). El sector inicial para el desarrollo
es la posicion central del observador, y los limites de las
unidades trapezoidales en el este y el oeste se establecen
segun los lugares de los amaneceres y las puestas del
sol en los horizontes, de acuerdo a las fechas de los
solsticios. El norte y el sur constan de los segmentos de
los horizontes, no incluidos en este y oeste. Estas son
las “partes del mundo” que se refieren en la Relacion.
También aparecen los glifos del este, el norte, el oeste,
y el sur en areas que constituyen, mas o menos, a los
puntos cardinales, y evidentemente los mayas conocian
ambos conceptos. En mi opinidn, los bacabes y los otros
dioses en la descripcion tomada de la Relacion, que se
asocian con las direcciones, se ubicaban en las esquinas
solsticiales. La interpretacion parece evidente, por las

100

deidades de la lluvia en la pagina 31a del Cdodice Madrid,
las cuales coinciden con este aspecto del diagrama, en
las paginas 75-76, y con las descripciones etnograficas
de rituales para atraer a las lluvias. En el manuscrito, el
arreglo consiste en el dios Chac, que esta en el centro, y
cuatro ranas en las esquinas; se ve que el agua fluye entre
todos. Los glifos de las cuatro direcciones perimétricas
igualmente aparecen en las esquinas. En las ceremonias,
los participantes tenian la responsabilidad de hacer ruidos
con proposito de invitar a las lluvias. En un ejemplo,
por lo menos, habia debajo del altar y en el centro, el
representante de una rana grande. En este caso y por lo
comun, solian ser nifios quienes croaban para llamar a las
lluvias en las esquinas de los altares (varias descripciones
resumidas en Paxton, 2001: 104-105).

Acerca de los dioses sefialados en |a descripcion, ya citada,
de las ceremonias del afio de Kan, se entiende que la
letra dominical era el agliero “"del Bacab que por otros
nombres llamaban Hobnil, Kanalbacab, Kanpauahtun,
Kanxibchac". Con respecto al ritual del afio Kan, Tozzer
(1941: 135-136, n 632) opind que: "It is impossible to
place the Bacabs, the Chacs, the Pauahs and the Uayebs,
each in a distinct and special category” Taube (1992)
ha concluido lo mismo. Ya se habia observado, por la
informacion publicada en la Historia de Yucatdn de Diego
Lopez Cogolludo (1957: [1688], 1: 197), que ademas de
sostener el cielo, los bacabes eran deidades de la lluvia y
el viento. Al continuar, por el texto de Lopez Cogolludo, se

@_ﬁ. LY .

!.'.’

20g

GEM, 2

Figura 7. Cédice Madrid, paginas 76-75, diagrama de las direcciones del
universo maya en Yucatan. Redibujado por la autora con base en Los
Codices Mayas (1985). El sector del este estd en la parte superior, y la
rotacion continua en sentido contrario a las manecillas del reloj.
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puede agregar que Chac era el inventor de la agricultura
y dios de los panes, truenos, y relampagos. Por las amplias
asociaciones ilustradas en los codices mayas, ya se sabe
que igualmente era dios de las lluvias. En cuanto a los
pauahtunes, Tozzer (1941: 137, n 638) los relaciond con
los vientos por una descripcion de 1813 de la llamada misa
milpera, recopilada en Yaxcaba, Yucatan, por el obispo
Bartolomé José Granado Baeza (1845: 170)). Al traducir y
analizar el Libro de Chilam Balam de Chumayel, Ralph L.
Roys (1967: 171-172) concluyd que los cuatro pauahtunes
eran igual a los los espiritus de los vientos, o que estan
estrechamente relacionados a ellos. También podria ser
que sostenian las cuatro direcciones en el nivel celeste,
mientras los bacabes lo hacian en el reino terrestre.

La Historia de Lopez Cogolludo incluye una descripcion del
ritual del uayeb la cual es complementaria a la Relacidn
de Landa y ademas apoya la interpretacion del papel de
T572 en las paginas del afio nuevo. La segunda informacion
es muy breve, ya que Lopez Cogolludo (1957: [1688], 1:
197) solo comento que:

"A tiempos, y ocasiones no mas adoraban vn Idolo: tenian
vn madero, que vestian a modo de Dominguillo, y puesto en
un banquillo sobre vn petate, le ofrecian cosas de comer, y
otros dones en una fiesta, que llamaban Vayeyab, y acabada
la fiesta, le desnudaban, y arrojaban el palo por el suelo,
sin cuidar mas de reverenciarle, y, a este lamaban Mam:
aguelo [abuelo], mientras duraba la ofrenda, y fiesta".

Al empezar la seccion, Landa (1978: 63) dijo que "antes
del dia primero de su nuevo afio y en ellos hacian muy
grandes servicios a los bacabes (..) y al demonio que
llamaban por otros cuatro nombres (...) Kanuuyayab,
Chacuuyayab, Zacuuyayab, Ekuuyayab (...)" y después,
“(...) hacian una imagen o figura hueca de barro del
demonio que llamaban Kanuuyayab.". Entonces, aunque
habia una de madera y una de barro, concuerdan los dos
autores en que las representaciones del uayeb eran idolos.
El simbolismo direccional queda obvio en la Relacién por
la rotacion de los colores, y se intuye por la mencion de
Dominguillo en la Historia. En la misa milpera, estaba la
serie de santos catdlicos que sefalan las direcciones, y
Santo Domingo se refiere al este y al color rojo (Baeza
1845: 170). En cuanto al mam, |a Historia relata que se
consideraba abuelo, una definicion que existe en varias
fuentes listadas en el Diccionario Cordemex. Otro sentido
de la palabra, recopilado en el siglo XX, es, “temida deidad
de mal entre los mayas, quien sale de su morada bajo la
superficie de la tierra Unicamente en determinados dias
de crisis (wayeb), al final de éstos se le suspende toda
reverencia y es rudamente expulsado o desterrado” (Barrera
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Vasquez, et al, 1980: 491). Bien podria ser una descripcion
de las zariglieyas en las paginas 25-28 del Cddice Dresde.

Las definiciones de uay (way) las cuales se conocen en
Yucatan y que Houston y Stuart (1989: 5) citaron en
su explicacion de T539 y 1572, son, “transfigurar por
encantamiento” y “familiar que tienen los nigromanticos,
bruxos, o hechiceros, que es algiin animal”. Eso plantea la
idea de que los tlacuaches antropomorfos que aparecen
en los rituales del afio nuevo en el manuscrito representan
sacerdotes humanos, quienes, por ser resultados de hechizos,
parecen mas naguales que las co-esencias de Monaghan.
Las anteriores definiciones indican que por lo menos en
el virreinato, los naguales existian. Otro apoyo para la
conclusion es el informe de Baeza (1845, de 1813), en
que dijo:

“(...) un viejo, en articulo de muerte, me declard que por arte
diabolica tenia sus transformaciones; y en aquella misma
jurisdiccion, una muchacha como de diez o doce afios, me
dijo que llevada por algunos brujos, la transformaron en
pajaro, y la llevaban a sus paseos nocturnos, y que una
noche hizo asiento con ellos sobre el techo de la casa cural
en donde yo vivia (...)"

No obstante, las descripciones en la Relacion de Landay la
Historia de Lopez Cogolludo nos informan que los uayebes
en las ceremonias eran idolos y no personificaciones por
humanos. Los enlaces entre las figuras de las zariglieyas y
el uayeb se muestran obviamente, y ya se establecié que
T572, con lectura de uay (way) puede igualmente significar
el dia de 24 horas. Ello sostiene que son co-esencias en
el sentido que John Monaghan propuso. A pesar de eso,
antes de excluir el concepto de nagual en la interpretacion
de las criaturas, es importante considerar del contexto
jeroglifico de T572.

En la explicacion de los glifos que tratan del afio nuevo,
J. Eric S. Thompson se aprovechd de sus vinculos con las
imagenes, una union que de la misma manera ha sido de
gran apoyo para la comprension de la escritura maya en
general. Aunque, su opinion que los glifos en la cercania
de T572 sefialan sus asociaciones y especifican elementos
rituales es correcta, las interpretaciones de Thompson
respecto a los signos individuales merecen mas discusion,
porque solo algunas todavia se aceptan. Un aspecto basico
de la investigacion actual es demostrar que la secuencia
para indicar posesion en el codice es consistente con la
norma previamente mencionada, que aparece en el Dintel
15 de Yaxchilan. Ello se puede ver en la pagina 17¢, donde
la diosa lunar porta a una figura muerta cuyo retrato esta
en el primer glifo (Figura 8). A la derecha aparecen los
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elementos (T1.528:87.601) que significan u cuch, o sea
“su carga" (Bricker, 1986: 117). En la fila inferior esta el
retrato de la diosa lunar y T15.736:140, ah-camal(la), que
se lee ah-cimil (persona muerte) (Bricker, 1986: 101-102),
y en parrafos previos indica que la lectura sigue la manera
normal de expresar posesion. La sintaxis es que la diosa
lunar, su carga, es el nombre de lo que se supone es un
dios de la muerte, o aquel es la carga de ésta. Agrega que
el Gltimo glifo (T15.736:140) es un epiteto que refiere a
los atributos de la entidad en el primer glifo.

La organizacion del texto en la pagina 28a, el cual incluye
T572, semeja a la de la pagina 17¢, aunque es mas compleja
(Figura 9). Basaindome en Bricker (1986), opino que el
glifo C4, que incluye el signo principal T548 con afijo T24,
refiere al tun o el haab. Por el contexto que proveen las
paginas del nuevo afio, el sentido de haab parece mas
probable. En este caso T24 es sufijo al sustantivo haab, cuya
posible lectura es il. En C2 esta la combinacion T1.74:74,
que Bricker (1986: 91) transcribe como T25.74:74. Ella
comenta que, dado que la pronunciacion de T74 es ma,

T1.24.1047a

| T1.677.528:601
diosa lunar

T15.736:140

Figura 8. Cédice Dresde, pagina 17c¢, la carga de la diosa lunar. Basada en Codex Dresdensis, Sischsische Landesbibliothek Dresden (Mscr. Fresd. R 310)

(1975).
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la lectura silabica de T74:74 es ma-m(a), que significa
mam ("abuelo"). En cuanto a las diferencias en las trans-
cripciones, es porque la forma es ambigua. El trazo basico
es o mismo que tiene T1, el pronombre que significa “su”,
y 125, que refiere a "nuestro” se caracteriza por un trazo
diferente. No obstante, T25 incluye una serie de lineas
paralelas, lo cual se observa en el glifo la pagina 28a.
Primero, Thompson (1962: 47) identifico el afijo como
T25, y eventualmente lo vio como T1 (Thompson, 1972: 92
[1988: 224]). Prefiero T1 porque los textos en las cuatro
paginas son similares; no existen otros ejemplos de 125y
hay construcciones que incluyen T1. Lo mas importante
respecto a la investigacion actual es que, con base en la
previamente mencionada cita de Lopez Cogolludo, Bricker
leyo B2 y C2 como el nombre completo del tlacuache. Sin
mas analisis, ella comento que es ek way ca-mam. Por la
diferencia en los pronombres, yo diria que este sentido
es ek way u-mam.

A mi parecer, al sequir la lectura normal de las frases de
posesion, hay dos clausulas paralelas, ambas tienen que
ver con el duefio, el haab. La primera de éstas es la que
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ya se discutio referente a la pagina 17c, y la sequnda
trata del mam. La version literal de la construccion es:
el haab (C4) su carga (C3) el dios de la muerte (B3), con
atributo de persona muerta (B4), su ek way mam. En
forma libre, es que este mam y el dios de la muerte, que
ademas constituye una influencia de muerte, pertenecen al
haab. Esta interpretacion concuerda tanto con la imagen
de la zarigiieya que porta la figura de la muerte, como,
en términos generales, con lo que Thompson (1972: 93
[1988: 226]) comprendio. Yo agregaria que la palabra uay
(way) parece tener doble sentido, refiriéndose al uayeb
de cinco dias y de igual manera a sus nexos espirituales
con los demas participantes en las ceremonias del afio
nuevo segun la descripcion en la Relacion de las cosas de
Yucatdn, los bacabes, los pahuahtunes, y los xibchaces.
Evidentemente, por falta de tal informacion relacionada a
la época prehispanica, no son naguales, sino co-esencias
que conforman a la idea que Monaghan desarrollo. Las
escenasy textos del uayeb en las otras tres paginas refieren
a elementos de las ceremonias pertenecientes al intervalo
y no a otro tipo de nexo entre los participantes.

Figura 9. Cédice Dresde, pagina 28a, contexto jeroglifico de T572. Basada en las imégenes de Férstemann 1880y 1892 (Maya Handschrift der Séichsischen

Landesbibliothek Dresden, Codex Dresdensis [1962]) y Thompson (1962).
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El hecho que las conexiones existen entre los dioses
por sus funciones calendaricas, sin encajar a personas,
conduce a una duda. La pregunta seria, icomo se ex-
plican los obvios elementos humanos que se mezclan
con los del tlacuache? Yo diria que hay por lo menos
tres razones. La primera y mas fundamental es que en
la gran mayoria de los casos en los codices mayas, los
cuerpos de las deidades se basan en los de los humanos.
Sus actividades proyectan las vidas del mundo normal al
sacro nivel de la religion. Por ejemplo, en la pagina 43c
del Cddice Dresde, el dios Chac aparece con su cabeza
tipica y cuerpo de hombre, mientras conduce su bote.
En segundo lugar, hay semejanzas obvias entre hombres
y zarigiieyas. Las patas delanteras de éstas tienen lo que
casi parece ser dedos, hasta con "ufias” largas. Las traseras
son parecidas, con excepcion del "dedo pulgar”, que es
oponible. En estos animales todas las superficies tienen
la capacidad de formar impresiones dactilares similares
a los de los humanos, y sus las pisadas nos recuerdan
fuertemente las huellas de manos humanos (Krause y
Krause, 2006: 13-15; con ilustraciones). La tercera razon
es que, por las arriba mencionadas palabras recopiladas
en los diccionarios coloniales, queda algo dudoso que
la cultura maya solia distinguir entre humanos y ani-
males. Retomando el término basico a la co-esencia de
Monaghan, vinik (winik), refiere a "hombre...mujer...
individuo", y winikhal es "hacerse hombre y formarse la
criatura...formarse cualquier animal racional o irracional...
humanarse”. Estos datos sostienen la conclusion que los
mayas prehispanicos, a diferencia de la mente europea,
se enfocaban en nexos y similitudes, no en clasificaciones
basadas en las diferencias.

CONCLUSIONES

La meta principal de este estudio ha sido considerar cdmo
funciona el glifo T572 en los cddices prehispanicos de
los mayas, si conforme con el concepto de co-esencia
desarrollado por John Monaghan y en este caso, cuales
son los matices del sentido. Stephen Houston y David
Stuart utilizaron el fondo establecido por Monaghan
para interpretar el jeroglifico T539, encontrado en las
esculturas mayas de las tierras bajas del area surefa
y del periodo Clasico Tardio. Ellos comentaron que se
lee "uay (way)", y que T572 es la version de T539 de
los codices mayas. El énfasis respecto a la lectura de
T572 originalmente fue por su papel en las ceremonias
del afio nuevo que aparecen en las paginas 25-28 del
Codice Dresde, y actualmente es la interpretacion como
uay (way) con significado de co-esencia, no el intervalo
del uayeb, que predomina. Yo agregaria que el sentido
también puede ser doble.
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El enfoque de esta investigacion se ha centrado en las
paginas del afio nuevo del Cddice Dresde, porque al
revisar los facsimiles de los tres codices mayas que tienen
textos jeroglificos, observé que los Unicos ejemplos de
T572 aparecen en esa seccion. Previamente, las figuras
de los tlacuaches que se ven en las partes superiores
de las paginas se han considerado naguales. Con base
en este estudio, yo diria que, por falta de conexiones
firmes entre el concepto y el manuscrito, no lo son.
Ilgualmente, las zariglieyas se han considerado como
los bacabes/pauahtunes, sin un anilisis detallado para
explicar las razones que sostienen dicha conexion. He
concluido en este estudio que ésta no es su identidad mas
importante. Son en primer lugar simbolos del uayeb, con
papel segundario de bacab/pauahtun. He mostrado que
algunas caracteristicas fisicas del animal son sumamente
apropiadas para este propdsito. Tanto las imagenes del
tlacuache en el codice, como las descripciones de los
rituales del aflo nuevo que se recopilaron en el siglo XVI
dicen que, las direcciones del mundo eran un aspecto
imprescindible, y es ampliamente conocido, que este
concepto refiere al movimiento aparente del sol a
través del afo. Las direcciones se definen, con respecto
al observador, en el sector central, por las posiciones
del amanecer y la puesta del sol en las fechas de los
solsticios, y el haab de 365 dias se aproxima el afio tropico
de 365.2422 dias. En los solsticios, la rotacion de las
direcciones cambia y el sol parece moverse lentamente.
Por eso es apropiado simbolizarlo con el atributo de
viejez. Los tlacuaches y los bacabes/pauahtunes se
consideran viejos, y opino que su union es resultado
de sus participaciones en las ceremonias con base a
las direcciones, las cuales tratan del haab. Los textos
jeroglificos que acompanan las ilustraciones de las
zariglieyas igualmente las asocian con el haab, no con
otros duefios, hecho que apoya la conclusion que son
las co-esencias de Monaghan.

Otro grupo de conclusiones trata de los elementos
humanos que se mezclan con aquellos de los tlacuaches,
una combinacion que el concepto de co-esencias, basadas
en intervalos del calendario, no explica. Yo diria que
los entes sobrenaturales de la religion prehispanica que
aparecen en los codices mayas, normalmente tienen
sus origenes, y por eso sus formas, en la mentalidad
humana. Ademas, destacan rasgos fisicos que humanos
y zariglieyas comparten, y aparte de ello, no es cierto
que los mayas siempre distinguian entre animales y
humanos. De lo contrario, hay evidencias las cuales
indican que el panorama filosofico de este pueblo los
impulsaba a buscar conexiones, no diferencias, entre
las entidades que encontraban en su ambiente natural.
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