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PRESENTACION

Xibalba: Libertad y Destino Hermenéutica simbdlica en el capitulo tercero del Popol Wuj es
un estudio resultado del analisis hermenéutico sobre dos categorias existenciales en el
simbolo: Libertad y Destino presentes en uno de los capitulos mas importantes del Libro
Sagrado de los Mayas. EI tema de la investigacion se estructura en cuatro capitulos, cada uno
de ellos de elemental importancia en el desarrollo y avance del anélisis hermenéutico del

simbolo en el libro.

El primer capitulo es el resultado de la busqueda de autores y elementos de anélisis que
fundamenta el marco tedrico conceptual a través del cual se articulan y retnen las categorias
de analisis para la hermenéutica del simbolo con los aportes de Andrés Ortiz-Osés, Juan
Martin Velasco, Rudolf Otto y Paul Ricoeur principalmente con insumos de otros autores que

han dedicado sus esfuerzos al estudio de los simbolos y la fenomenologia de lo sagrado.

El segundo capitulo presenta en primer término el analisis de la interpretacion descriptiva
metodologia propuesta por Juan Martin Velasco, para posteriormente aplicar categorias de
analisis para identificar y determinar los elementos simbolicos como sagrados a partir de la
tipologia de elementos santos o sagrados establecida por Rudolf Otto.

La aplicacién de las categorias de analisis de lo numinoso o sagrado, conducen al siguiente
paso de la investigacion en el tercer capitulo y cuarto capitulo que contienen el analisis
hermenéutico, finalidad de esta investigacion. Dicho andlisis se enfoca en el capitulo tercero
del Popol Wuj. En esta fase de la investigacion seran claves las teorias de Andrés Ortiz-Osés
en lo referente a Libertad y Destino como categorias de analisis en el simbolo, asi como los
aportes de Paul Ricoeur en torno a lo que el simbolo nos permite pensar como resultado del

analisis hermenéutico y la importancia del mito como discurso simbolico.

Finalmente se presentaran las conclusiones de la investigacion a que ha llevado este camino

de conocimiento.



CAPITULO |

ACERCAMIENTO TEORICO METODOLOGICO AL POPOL WUJ

“El simbolo es un signo muy sensible: sensiblemente humano”
Ortiz-Osés
A) Introduccion

El libro Maya K’ich’e’ Popol Wuj contiene la mitologia e historia —desde la génesis y
formacion del universo, la creacién de la naturaleza, los seres humanos y el proceso
civilizatorio— de los cuatro principales pueblos que se extienden en Guatemala, hasta la
Ilegada de los espafioles en el siglo X V1.

El Popol Wuj es un texto que no parece estar completo, (Colop, 2011, p. 13); el mismo
libro en su primer capitulo hace referencia a ello y a que debio ser escrito en secreto ante las
persecuciones sufridas con la llegada de los espafioles y el proceso de colonizacion de los
pueblos indigenas.

Este poema épico puede considerarse filoséfico, si damos el valor y el lugar a los
cuestionamientos existenciales acerca de la vision de mundo, de la relacion del individuo con
su entorno, asi como las respuestas y elementos simbdlicos sobre el sentido de estar y actuar
en el mundo, que el documento nos narra. Como fuente mitico-histérica es de una colosal
riqueza simbolica y literaria. Su descripcion habla de una particular vision de su entorno:
divinidades, elementos de la naturaleza como fendmenos reales y simbdlicos. Cada apartado
del libro cuenta el recorrido existencial gracias al cual los seres humanos se conformaron y
constituyeron como pueblos, asi como el orden y estratificacion espacial cosmolégica donde

tuvo lugar el éxodo de los seres humanos.



El interés de esta tesis se centra en realizar una interpretacion de lo sagrado, de la
experiencia o vivencia de lo santo, a través de la sistematizacion y aplicacion de categorias de
los elementos simbdlicos del capitulo tercero del Popol Wuj, en el que los jovenes gemelos
Junajpu e Xbalamke se enfrentan a los Sefiores de Xibalba. Nuestro estudio considera este
capitulo como el més emblematico, no solo por su dimension simbdlica, sino por los
elementos existenciales contenidos en las decisiones y acciones de los individuos —
personificados en los jovenes Junajpu e Xbalamke semi-divinidades y héroes miticos—, en
respuesta a la vivencia o al encuentro con los simbolos que en su conjunto conforman el
ambito intermedio entre lo profano y lo numinoso.

El capitulo tercero del Popol Wuj describe la derrota de Jun Junajpt y Wucub Junajpu,
padres de los héroes gemelos, que fueron engafiados y derrotados por los Sefiores de Xibalba
(inframundo), quienes finalmente seran derrotados por Junajpu e Xbalamke, cuya victoria es
la antesala para el amanecer, es decir, la génesis del universo que culminara con la creacion
de los seres humanos.

La interpretacion de lo sagrado en el tercer capitulo del Popol Wuj incluye el analisis
del orden simbdlico presente en todo el texto, pues, aunque éste no es cronolégico, los
capitulos anteriores y posteriores se interrelacionan como un todo. Una vez realizada la
clasificacion de los simbolos, su analisis cualitativo se construira partiendo de ciertas
categorias de la fenomenologia de la religién, tales como lo numinoso, el simbolo, lo sagrado,
entre otras, que son claves, particularmente de la linea hierologica, para ofrecer una
interpretacion de lo sagrado mediante el anélisis de los simbolos presentes en el texto.

La propuesta de sistematizacion de los elementos sagrados seleccionados que se hace

en este estudio se fundamenta en la interpretacion descriptiva que desarrolla el fenomendlogo
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Juan Martin Velasco, en su libro Introduccion a la Fenomenologia de la Religion, como una
de las herramientas metodoldgicas de la fenomenologia de la religion. A ella se suman los
aportes de Rudolf Otto en su libro Lo Santo, referentes a las categorias del simbolo
relacionadas con el ambito de la sacralidad, las cuales seran aplicadas para el trabajo de
interpretacion.

Las propuestas de ambos autores, principalmente, constituyen los insumos para la
identificacion y clasificacion de las categorias simbdlicas, a fin de determinar el dmbito
sagrado. Del mismo modo, para realizar la interpretacion sobre el individuo frente a lo
simbdlico (numinoso) y a las implicantes existenciales: Libertad y Destino en el simbolo,
seran claves los aportes tedricos del simbolista Andrés Ortiz-Osés.

Es importante sefialar que, aunque la fenomenologia de la religion se ha diversificado
y ha evolucionado en distintas lineas de investigacion, la linea hieroldgica que interesa a este
estudio no excluye el aporte de autores que se han dedicado al estudio de los simbolos, como
lo han sido Ricoeur, Mardones, Panikar, Eliade, entre otros. Sin embargo, las categorias de
analisis del simbolo y la metodologia a utilizar para este estudio seran los propuestos por los
fenomendlogos Juan Martin Velasco, Rudolf Otto, Andrés Ortiz-Osés quienes han dedicado
sus esfuerzos en profundizar, en la linea fenomenoldgica de lo numinoso, sobre el simbolo
como un mediador dindmico del ser de nuestra realidad. Asi también los aportes de Paul
Ricoeur en torno al papel del simbolo como elemento de discurso para la filosofia. El
simbolo, como lo explica Cirlot es “una realidad dinamica y un plurisigno cargado de valores
emocionales e ideales, esto es, de verdadera vida” (Ortiz-Osés, 2005, p. 2005).

El poema mitico del Popol Wuj es un libro sagrado que apela al atesoramiento de la
memoria, a la comprension de los actos y hechos que constituyeron el mundo y el universo, y
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a determinar cual fue el papel y el lugar que el pueblo Maya K’ich’e’ asigné a sus héroes
miticos para reflejar y comprender su vida y su entorno.

“El simbolo da que pensar” nos dice Paul Ricoeur en su libro Finitud y culpabilidad
(2011, p. 482), y ello nos remite a restaurar, a alimentar las necesidades de sentido de la
existencia del ser humano, a comprender la manera en que es labor de la filosofia estudiar la
donacion de sentido con que el simbolo configura el pensamiento.

Este estudio hermenéutico sobre lo numinoso se fundamente en el ejercicio de
comprension que demanda la filosofia, y por ello dirige su esfuerzo al analisis de los

elementos simbdlicos que residen en el poema épico del Popol Wuj.

B) Planteamiento del problema
La presente investigacion busca contestar a la pregunta: ;Cémo interpretar lo sagrado
desde un analisis fenomenoldgico del Popol Wuj, partiendo de sus contenidos simbdlicos, y

de las categorias existenciales de Libertad y Destino?

C) Justificacién

El Popol Wuj ha sido y es en la actualidad méas que un discurso mitico. Es fuente
historica que resguarda la diversidad de elementos propios de la cultura del pueblo Maya
K’ich’e’. De no haber sobrevivido a la destruccién con la llegada de los espafioles, su historia
no habria quedado registrada de forma escrita, y acaso habria sido obligada a ser trasmitida
unicamente por tradicion oral de depositario a depositario, perdiendo la posibilidad de tener

un referente de estudio para conocer el pensamiento y la espiritual de su cultura.
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Realizar una investigacion sobre este documento a través de una interpretacion
descriptiva desde la fenomenologia de lo numinoso, con la intencion de tener un acercamiento
a la identificacion y extraer de ella una interpretacion en torno a lo sagrado, implica un
esfuerzo comprometido con la reivindicacion de la memoria histérica y en particular otra
perspectiva filosofica de revalorizacion acerca de la espiritualidad maya.

Aun cuando existe una extensa cantidad de investigaciones sobre historia,
antropologia, arqueologia, teologia y otros estudios referentes al Popol Wuj, este trabajo
procura ser un aporte tedrico desde la fenomenologia de lo numinoso. Entendemos por
fenomenologia de lo numinoso, la linea de la fenomenologia de la religion que centra sus
estudios en lo sagrado, que analiza los recursos simbolicos de la experiencia religiosa y que
provee, como es propio de esta disciplina filoséfica, un estudio sobre los contenidos
existenciales del simbolo, con el fin de brindar una perspectiva actual sobre lo que puedan
decirnos los simbolos, como mediadores de lo sagrado.

Son escasos los estudios de fenomenologia sobre el Popol Wuj y mas adn los
dedicados especificamente al valor simbolico sobre Xibalba en relacion con el carécter
existencial del simbolo.

La importancia de este estudio radica en procurar habilitar, a través de la
fenomenologia de lo numinoso, una visién que aporte a los estudios sobre este tema, y que
frente a las delimitaciones topicas, en su mayoria de naturaleza historica, antropoldgica,
etnoldgica y cultural, pueda ofrecer un estudio filoséfico las categorias Libertad y Destino

contenidas en el simbolo.
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D) Objetivos
Objetivo general
- Realizar una hermenéutica de los simbolos presentes en el Popol Wuj, especificamente
en el capitulo tercero sobre Xibalba en torno a Libertad y Destino como categorias
existenciales.
Objetivos especificos
- Identificar los elementos simbolicos de lo sagrado en el capitulo tercero del Popol
Wuj, utilizando las categorias de Rudolf Otto.
- Analizar el caracter existencial de Libertad y Destino como categorias simbdlicas en el
capitulo tercero del Popol Wuj, a partir de las propuestas tedricas de Ortiz-Osés y Paul

Ricoeur.

E) Estado de la Cuestion

En este apartado se expondran los estudios mas importantes sobre el Popol Wauj.
También se explicitaran los caminos metodoldgicos e insumos tedricos mas relevantes para la
realizacion de esta tesis.

En primer lugar, se compila toda la informacion sobre estudios afines a la
fenomenologia de la religion enfocados en el Popol Wuj, asi como estudios fenomenoldgicos
especificos sobre éste. Posteriormente se presentaran los elementos teoricos, autores,
categorias de andlisis y estudios realizados por estos, y que se consideran claves para realizar

una hermenéutica simbolica del Popol Wuj.

14



1. En torno a estudios sobre el Popol Wuj

Para la interpretacion del Popol Wuj se utilizardA como herramienta metodologica la
Interpretacion descriptiva, de Juan Martin Velasco. Esta interpretacion se sustenta en el
analisis de las estructuras de significacion, es decir, de todos los elementos que entran en
juego en el tema de estudio, y que contempla tres pasos fundamentales: 1) descripcion de los
hechos; para nuestro caso, la narrativa mitoldgica e historica del documento; 2) ordenacién
sistematica de los hechos y, 3) interpretacion comprensiva. (Velasco en Sahagun, 2005, p.
49).

El documento que se analizara es el apartado tercero del libro Popol Wuj, traduccién al
castellano a cargo del linglista guatemalteco K’ich’e’ Dr. Sam Colop. Dicha traduccién,
aparte de estar basada en el manuscrito méas auténtico que se tiene disponible del texto, toma
en cuenta los ultimos conocimientos sobre la cultura Maya K’ich’e’. A la fecha esta es la
traduccion maés actual, impresa en Guatemala en el 2008, y que contiene notas aclaratorias y
comparativas a nivel linglistico de ciertos conceptos importantes. Ademas, dicha edicion
respeta la estructura de la forma poética del texto, a diferencia de las traducciones anteriores.

En Ensayos sobre el Popol Wuj (2001), Adrian Inés Chavez indica lo siguiente sobre

el origen del texto:

El libro estaba en la mente del pueblo Tepeu cuando todavia no tenian escritura
propia...por tal circunstancia se daba a conocerlo por tradicion de generacion
en generacion, es decir “de boca en boca” desde muchos siglos antes de Cristo,
de esta manera enlazaban continuamente los sucesos del pasado. Esto no es
obra de un solo hombre sino de generaciones en el tiempo. (2001, p. 9)
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Entre los estudios realizados sobre el Popol Wuj y la cultura maya, tenemos los de
Rafael Girard, que realizd dos investigaciones de tipo histérico: ElI Popol Vuh, Fuente
Historica (1952) y Los mayas eternos (1962).

El primer libro, editado en Guatemala, es un estudio historico y etnolégico muy
completo que aborda el estudio de la cosmogonia y creacion del universo. Este estudio divide
en cuatro etapas o edades la transicion mitico-histérica del pueblo K’ich’e’ también abarca un
pasaje dedicado a los mitos contenidos en el libro y el desarrollo de la etapa historica de la
migracion K’ich’e’ y su cultura. Realiza ademas un andlisis comparativo de los rasgos
culturales contenidos en el libro con la realidad efectiva del pueblo K’ich’e’ en la primera
mitad del siglo XX.

El segundo libro, Los mayas eternos, contiene en su primera parte un estudio
etnogréfico de los pueblos mayas que da cuenta de los temas relacionados con la astronomia,
ritos y ceremonias clasificados en funcion del calendario solar y el calendario lunar. En la
segunda parte realiza un estudio historico sobre las teorias de procedencia de la cultura maya,
asimismo sobre el origen del calendario maya y especificamente sobre la migracién del
pueblo K’ich’e’ y sus rasgos culturales.

Ambos estudios tienen contenidos historicos y etnoldgicos Utiles para el trabajo de esta
tesis: informacién sobre el mito como fundamento histérico y religioso en sus diferentes
manifestaciones, asi como el estudio de elementos sagrados propios de la adoracion del
pueblo maya K’ich’e’.

Del documento consultado Ensayos sobre el Popol Wuj Libro Sagrado de los Mayas,
(2001) son de utilidad los aportes de Rafael Girard en su ensayo “Esoterismo en el Popol
Vuh” en el que se destaca, a la par del andlisis historico, el valor de contenido espiritual del
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libro, en cuanto que toca inquietudes sobre la espiritualidad que han embargado el alma
humana:
“Creacion del Universo, funciones divinas, relacion entre Dios y el hombre,
problema del hombre, del deber, de la verdad, de la virtud, origen de los seres y
las cosas, la vida, la muerte y el destino humano, leyes de causalidad de los
fenémenos” (Girard, 2001, p. 73)

Por otra parte, el ensayo de José Mata Gavidia, “Dios y Cosmos”, realiza un analisis
de las caracteristicas y rasgos antropomorficos de las divinidades mayas a las que asigna
modalidades espirituales a partir también de ser una simbiosis divino-humana. Este estudio es
de utilidad respecto de la participacion y la importancia de las semi-divinidades Jun Junajpu y
Wucub Junajpu, asi como sus hijos Junajpu e Xbalamke, en el inframundo, con los Sefiores de
Xibalba como actores claves en el terreno sagrado, asi como en su ascenso al supra mundo
desde donde se consulta y planea la creacién del universo.

Por otra parte, Mata Gavidia, en Ensayos sobre el Popol Wuj puntualiza:

El valor y significado de la palabra como elemento simbdlico del libro es el
fac totum divino. La palabra es el vehiculo de la accion divina en el Popol Vuh
y también el vinculo de comunicacién tanto de los dioses entre si, como de
dioses y hombres. La palabra es divina sagrada, porque es simbolo no solo de

poder sino de la accion divina” ... “juntaron sus palabras y su pensamiento”.
(2003, p.123)

El autor también propone una jerarquia entre divinidades que troca en teocracia en la parte
historica del libro. Realiza también un analisis interpretativo del sentido teleoldgico por el que
la religion maya K’iché no debe ser tomada como “mera creencia” sino como una vivencia
cotidiana que se practica hora a hora no por un efecto fanatico sino méas bien como una forma
inherente a sus dindmicas de convivencia. “Es un mundo en el que cada ser confluye en un

ser-para-otro la comunidad de la vida” (Gavidia, 2003, p.131).
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Otro importante hallazgo ha sido el ensayo realizado por Mercedes De la Garza, Ideas
religiosas fundamentales de los nahuas y los mayas antiguos (1993). En este estudio, De la
Garza realiza un andlisis tipoldgico y a la vez interpretativo de la religion de nahuas y mayas
a traveés de una estratificacion de los elementos del hecho religioso: caracteristicas y tipos de
dioses, cosmogonia y dioses creadores, cosmologia, caracteristicas del ritual, la jerarquia y
estructura sacerdotal maya y nahual. (De la Garza en Caffarena, 1993, pp.37-54).

En su estudio, De la Garza sefiala el papel preponderante que tienen los principales
dioses que integran los contrarios cdsmicos, o bien que se mueven cambiando a su contrario;
asi, hay divinidades que son masculinas y femeninas, que forman parte de los espacios de
sacralidad a nivel de supra mundo o infra terrestre, o bien, positivos y negativos, fuentes de
vida y de muerte. “Dentro de estas concepciones de la divinidad, tiene un sitio principal la
temporalidad, elemento sagrado al que se deben tanto las multiples epifanias de las figuras
divinas, como sus diversas valencias simbdlicas, sus cualidades cambiantes: los dioses son
benéficos en una época del afio o en un momento del dia, y maléficos en otro”. (De la Garza,
en Caffarena, 1993, p.38)

Otra caracteristica esencial de los dioses es que, a pesar de que ser superiores a los
hombres y capaces de crear, son seres imperfectos que nacen y mueren por lo que requieren
ser alimentados para subsistir, idea que se expresa claramente en los mitos cosmogdnicos, en
los ritos y en algunas inscripciones jeroglificas mayas, donde se registra al nacimiento de

algunos dioses. Asimismo, refiere también que:

Los mitos del origen maya, como los de todas las culturas antiguas, no son
mera emotividad imaginativa, sino una explicacion simbdlica del universo, por
lo que son los mas complejos y significativos de la comunidad; contienen el
pensamiento indigena acerca de las que son para ellos las tres grandes
instancias el ser: los dioses, el mundo y el hombre. (En G. Caffarena 1993:
p.38)
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Otro aporte de De la Garza es su referencia a la diferenciacidn de épocas en las que se

da la génesis del universo en el Popol Wuj; a este respecto explica:

En las distintas épocas aparecen varios soles que, como los hombres, son
falsos, y también son destruidos. Se habla en el Popol Vuh de un ser soberbio
que se cree el Sol y Luna, llamado Vucub Caquix, “Siete guacamayas” (la
guacamaya es epifania solar), y que tenia dos hijos, Cipacnd y Cabracén,
encarnaciones de fuerzas tellricas cadticas. Estas deidades quiches
corresponden a la edad de los hombres de madera, en la que no se habia
alcanzado todavia el orden cosmico, por lo que son destruidos por los héroes
que serdn el Sol y la Luna de la dltima edad: Hunajpu (Sol diurno) e
Ixbalanqué (Sol nocturno o Luna). EI mito relata enseguida como estos héroes
bajan al inframundo a jugar pelota con los dioses de la muerte, mueren y
renacen varias veces y finalmente, después de este transito iniciatico, suben al
cielo convertidos en Sol y la Luna de la Gltima edad, al mismo tiempo que los
dioses crean a los hombres de maiz; ahi culmina la obra de creacion del
mundo. EI movimiento del Sol, es decir, el tiempo histérico, se inicia cuando
los hombres ofrecen a los dioses sacrificios humanos. (De la Garza; 1993: p.
42)

En lo que respecta a la cosmologia y deidades de los estratos cdsmicos, De la Garza
indica: “Los mayas pensaron la tierra como una plancha plana cuadrangular, y el inframundo,
denominado por los quichés Xibalba”. (De la Garza en Caffarena, 1993, p. 46).

En el capitulo tercero del Popol Wuj tiene lugar el juego de pelota, que es en todo el
ambito mesoamericano simbolo de pugna de contrarios y representa la lucha de los seres
vitales y celestes (Sol y Luna) —personificados en Junajpu e Xbalamke— contra los
infraterrestres, deidades de la muerte (De la Garza 1993). Por ser pugna de contrarios, el
juego esté relacionado con la guerra sagrada para obtener prisioneros destinados al sacrificio;
asi, los jugadores se representan en diversas obras plasticas como guerreros.

Al respecto de los contenidos simbolicos sobre el Juego de Pelota Maya esta autora
sefiala la importancia que tiene la asociacién simbdlica del juego de pelota con el sacrificio

por decapitacion y por degollamiento que estan presentes en obras plasticas, principalmente
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en los relieves de la cancha del juego de pelota en Chichen Itzd. A este respecto la
decapitacion es asociada con el juego de pelota por la relacion formal que existe entre la
cabeza, la pelota y los astros. Asi pues, estos tres elementos son simbolizados como cabezas
de dioses decapitados y su movimiento imitar4 el movimiento de los astros en el cielo que
permite la continuidad y existencia del universo.
Imitando el dinamismo astral al jugar, se propiciaba dicho movimiento para
perpetuar la existencia del cosmos. Asi, la idea de lucha de contrarios en los
ritos, particularmente el juego de pelota (como en los mitos cosmogdnicos), fue
esencial en el pensamiento religioso maya, pues el juego de pelota significo no
solo la pugna de contrarios, sino también sus consecuencias: la temporalidad,
producto del movimiento astral, la fertilidad de la naturaleza y la vida del
cosmos en general. (De la Garza, 1993, p. 50).

Otro de los estudios importantes sobre el Popol Wuj es el vasto trabajo de
interpretacion contenido en los dos tomos de Cosmovision Maya realizado por Daniel Matul y
Edgar Cabrera, que trata de forma directa y profunda la riqueza y sabiduria del pensamiento
contenido en el Popol Wuj. Matul y Cabrera sustentan su analisis e interpretacion en estudios
historicos, antropoldgicos y etnoldgicos de los elementos simbdlicos que interesan a este
estudio. Es importante sefialar las interpretaciones que ambos autores realizan sobre la
reivindicacion de la cultura maya frente a analogias cristianas en el Popol Wuj. Asi, la
finalidad del descenso de los hermanos gemelos Junajpu e Xbalamke al dirigirse a Xibalba es
la de cumplir varias misiones en el inframundo. En el capitulo IV “Resurreccion” Matul y
Cabrera, sefialan que una de las intenciones mas importantes del suceso de resurreccion de los
héroes gemelos es la de liberar a la humanidad de las fuerzas de la oscuridad para lo cual es

necesario su propio sacrificio y posterior resurreccion. La idea de resurreccion como una

influencia del cristianismo es descartada frente a la concepcion que se tiene del intercambio

20



del pensamiento humano —en este caso de los gemelos héroes- y el movimiento astral que
influye directamente en la naturaleza. A nivel histérico nos dicen los autores, debe
comprenderse como la analogia por la que la tierra se prepara para ser cultivada y por tanto
recibir la simiente que se convertira en vida. Asi, la referencia que se hace a la resurreccion
como milagro corresponde mas bien al simbolo que representa el fortalecimiento y
continuidad de la cultura. Esta interpretacion se fundamenta en el pasaje del Popol Wuj que
refiere a la siembra de las cafias sembradas en casa de Xmukane, de la cual los autores

interpretan a continuacion:

El simbolo de las dos cafias sembradas en la casa de la abuela Ixmucané
implicaba que si estas retofiaban los gemelos habrian vencido y habria dos
cosechas de maiz, de lo contrario los gemelos habrian muerto y no habria
resurreccion de vida. El proceso de resurreccion de los gemelos al haber
vencido se completaria con la salida del Sol, con el amanecer, ya que con el
brillo del Astro Rey quedaria asegurada la concatenacion de las energias
césmicas, el giro y traslacion de los astros, el equilibrio c6smico, es decir la
existencia de la raza humana y en consecuencia, la de sus dioses. Hunahpu e
Ixbalanqué se dirigen entonces a Xibalb4, a enfrentar a las fuerzas de la
oscuridad, en el juego de astral de la vida y de la muerte, habiendo establecido,
antes, pautas y principios culturales de gran trascendencia para el pueblo maya.
(Matul y Cabrera, 2007, p. 33).

Asimismo, hacen referencia al papel de Xmukané e Ixkik’, las figuras femeninas
presentes principalmente en este capitulo, como representantes de las etapas del matriarcado y
del papel de la mujer en la cultura maya. La referencia a los animales que intentan impedir el
viaje de los gemelos hacia Xibalba también tiene para ambos autores una estrecha relaciéon o
analogia con los astros o constelaciones, como continuacién o proceso creativo del universo

por el que animales, astros, y en este caso los héroes gemelos, estan interrelacionados o
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constituidos como una cadena articulada en un sistema interdependiente, con el objetivo de
lograr el equilibrio universal. (Matul y Cabrera 2007, p.36).

En el encuentro de los gemelos con los Sefiores de Xibalba se juega la suerte del
cosmos entero. Si Junahpu e Xbalamke resultan victoriosos entonces brillara el cuarto Sol que
es, segun los autores, el que nos acompafa en la actualidad. (Matul y Cabrera; 2007: p. 39).
Esta referencia es una analogia de las etapas histdricas en que se desenvuelve el proceso
civilizatorio de la cultura maya hasta nuestros dias, como también lo puntualizé en su estudio
De la Garza, anteriormente citada. Especificamente sobre Xibalba apuntan Matul y E.
Cabrera que el descenso de Jun Junajpu a Xibalba junto a las doce energias de la fertilidad,
lograra establecer el milagro de la produccién del maiz. “Desde esta perspectiva, 1os Sefiores
de Xibalba no son necesariamente energias negativas, ni Xibalba es el infierno, como
quisieron entender los curas doctrineros de las tropas invasoras castellanas. No obstante,
Xibalba si tiene algun significado relacionado con la muerte”. (Matul y Cabrera, 2007, p. 81).
Xibalba es por tanto el Cosmos mismo. Es en el inframundo donde los gemelos encuentran la
encrucijada de los cuatro caminos, la Cruz Césmica, conformada por los cuatro caminos, cada
uno de ellos con su color respectivo de acuerdo a la concepcion de la cultura maya. “Este
capitulo de forma general es visto como la aseveracion del significado de Junahpi como
medida del tiempo, como Rey de los planetas”. (Matul y Cabrera, 2007, p. 85).

El estudio de Matul y Cabrera contempla la interpretaciéon cultural del pueblo maya
respecto de los elementos naturales como nudmenes interrelacionados que intervienen
activamente como miembros de la comunidad en los sucesos narrados en todo el libro, y
puntualiza, como eje del texto, que la victoria de los héroes Junajpu e Xbalamke en Xibalba

asegurara que la civilizacion quedara liberada de los deseos y las acciones negativas del
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inframundo. Una de las premisas éticas del texto, en palabras de los autores, es: “Solamente
los que rompan las reglas de convivencia comunal caeran en vida en manos de ellos” (Matul y
Cabrera, 2007, p.93), es decir, en manos de Junajpu e Xbalamke.

AUn con los insumos tedricos antes citados, que provienen de estudios antropoldgicos,
historicos y etnoldgicos sobre el Popol Wuj, y que son de gran valor para el propdésito de este
estudio, se considera que nuestro trabajo podrd, en alguna medida, aportar una perspectiva
filosofica derivada del analisis de los simbolos y a partir de un estudio fenomenoldgico de la

religion, asi como de las categorias que han sido propuestas.

2. El camino epistemolégico para abordar el Popol Wuj

Este apartado se propone describir cuales son las bases epistemoldgicas claves para
realizar una hermenéutica de los simbolos en el Popol Wuj, tomando en cuenta el caracter
sagrado que este documento tiene dentro de la cosmovision maya. Por otra parte, se destacara
la importancia de que las herramientas tedrico-metodol6gicas sean coherentes respecto de los
objetivos propuestos en esta tesis.

Una interpretacion sobre lo sagrado y el caracter existencial que pueden ofrecer los
simbolos en el Popol Wuj implica realizar un recorrido general de las lineas tedricas de la
fenomenologia de la religion, y concretamente de la linea de la fenomenologia de lo Santo,
—que es la que proponemos aqui— asi como un estudio de las categorias que serviran para la
interpretacion de los simbolos, labor a la que no pocos fenomendlogos han dedicado sus
esfuerzos. Tambiéen se ha profundizado en esta investigacion en el estudio y la comprension

de los simbolos como mediadores de la experiencia de lo santo, como vehiculos del
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pensamiento humano, y como elementos culturales que dotan de comprensibilidad al ser
humano frente a si mismo, frente a su entorno y a su accionar con la otredad.

Este apartado retne las principales caracteristicas de las diferentes lineas de la
fenomenologia de la religion tales como: fenomenologia comparativa, fenomenologia
filosofica y finalmente fenomenologia de lo sagrado (hieroldgica), que interesa estrictamente
a este estudio y cuyos aportes son extraidos de la obra de Rudolf Otto. Posteriormente se
exponen los insumos tedricos que ofrece la interpretacion descriptiva, herramienta propuesta
por Juan Martin Velasco, que se utilizara para realizar el analisis descriptivo de los simbolos.
A ello se sumarén las categorias de andlisis de los simbolos, asi como los conceptos claves
propuestos por Andrés Ortiz-Osés, que serdn aplicados a los simbolos para el trabajo
hermenéutico de esta tesis. De forma general se expondran las principales contribuciones de
Paul Ricoeur en relacion al trabajo interpretativo y la funcion por la que la Filosofia se hace

presente en el estudio de los mitos, a través de un andlisis hermenéutico de los simbolos.

F) Marco teodrico conceptual

En esta seccion se detallan cada una de las lineas de estudio que serviran para realizar
una hermenéutica simbdlica del capitulo tercero del Popol Wuj. Por otra parte, también se
incluyen los insumos tedricos y conceptuales de las categorias de andlisis simbdlico, asi como
las corrientes de estudio fenomenoldgicas, los autores y aquellos de sus aportes que son de

utilidad para esta tesis.
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1. Bases epistemoldgicas: Coordenadas para la hermenéutica de lo numinoso.

Se eligio, en una primera parte del analisis hermenéutico, la interpretacion descriptiva
—metodologia propuesta por Juan Martin Velasco— pues, aunque hay categorias y métodos
de anélisis similares que comparten las diferentes corrientes de fenomenologia de la religion,
esta metodologia toma en cuenta con especial importancia insumos teoricos afines a la
fenomenologia tales como estudios antropoldgicos, historicos, culturales, entre otros.

Se suman a esta herramienta el andlisis sobre lo sagrado propuesto por Rudolf Otto,
con el fin de interpretar las categorias de simbolos respecto del sentimiento o emocion
religiosa y para establecer e identificar el caracter de lo sagrado a partir de su interpretacion.
Una vez que se han determinado los elementos simbdlicos y sagrados, proseguira el analisis
de las categorias Libertad y Destino en el simbolo, propuestas por Ortiz-Osés, que junto con
la perspectiva filos6fica de Paul Ricoeur servira para interpretarlos como categorias
existenciales.

El presente trabajo se nutrird también de aportes afines que se vinculan al hecho
religioso, tales como los estudios sobre hermenéutica, el mito, la cultura y el simbolo. Se
afiadiran, ademas, los estudios realizados sobre el Popol Wuj y méas especificamente acerca de
Xibalba, tales como estudios de antropologia, teologia e historia de la cosmovision maya.
Cabe mencionar que son de utilidad los aportes de otros fenomendlogos dedicados al estudio
del simbolo; en este sentido son claves los aportes de Paul Ricoeur en su libro Finitud y
culpabilidad (2011).

Este marco conceptual, aunque esté claramente delimitado, no excluye los aportes, ni
ciertas herramientas teoricas afines o compartidas de forma general por las diferentes lineas

de fenomenologia de lo santo y de filosofia de la religion, entre los cuales se encuentran los
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aportes de Susan Langer, Nueva Clave de la Filosofia, un estudio acerca del simbolismo la
razon, el rito y el arte; Mircea Eliade y su libro Lo Sagrado y lo Profano; Carlos Barrios El

libro del Destino, entre otros.

2. Lineas Metodoldgicas de la Fenomenologia de la Religion

a) Fenomenologia de la Religion

Segun Juan Martin Velasco (2005) la Fenomenologia de la Religion es una
Interpretacion descriptiva y no normativa del hecho religioso a partir de
sus multiples manifestaciones con el fin de comprender su estructura
significativa y la ley que rige su desarrollo. Es un estudio sistematico
que posibilita el discernimiento de la religion desde los datos recogidos
por la historia y ciencias afines. (Velasco, en Sahagun, 2005, p. 48)

En su articulo “La Fenomenologia de la Religion en el campo de los saberes sobre el
hecho religioso”, (1992) Velasco considera que el “objeto material de la fenomenologia de la
religion son los fendmenos religiosos, son estos precisamente los que le dan su caracter
empirico, la proximidad a los datos de la experiencia recogidos por la historia de las
religiones. Es mediante la atencion a estos fendmenos que el campo de la fenomenologia
abarca las circunstancias histdricas, culturales, antropoldgicas, sociales, politicas, ecoldgicas,
etc., de los fendmenos objetos de su estudio, pues de otra forma no tendria contacto con los
hechos tal y como realmente existen. Lo anterior garantiza que la fenomenologia no parte de
consideraciones apridricas, ni de una nocion de religion de que las religiones historicas serian
solo ejemplificaciones o ilustraciones. Velasco, puntualiza que “Al hablar de consideraciones

apridricas nos referimos a que tomen esa nocién tanto de una filosofia como de una ideologia

0 una teologia”. (Velasco, en Caffarena y Mardones, Tomo | 1992: p.37).

26



Lo anterior significa que el estudio de los fendmenos religiosos en sus contextos
historicos, sociales —no sesgados como elementos particulares o parcialmente tomados, o
determinados en su condicién de fendmenos religiosos, sino méas bien considerados como
parte de la historia religiosa frente a la historia cultural y politica— permite ver la relacion
que guardan entre si y valorarlos como sectores fundamentales de la vasta accion humana.

Por otra parte, en su libro Introduccion a la Fenomenologia de la Religion, (2006)

Velasco considera que

El objeto de la fenomenologia de la religion, es el fendmeno religioso, esa
porcion del fendmeno humano atestiguado en la historia religiosa de la
humanidad. No convierte en centro de su atencion el “objeto” de la religion, la
realidad a la que se refieren sus simbolos o con la que entran en comunicacién
los sujetos religiosos, es decir Dios, los dioses, lo divino como lo han hecho
durante siglos las diferentes teologias y teodiceas. Se ocupa del fendmeno
religioso en toda la variedad de sus formas y en toda la complejidad de los
elementos que en él intervienen. (Velasco, 2006, p.555).

En este sentido la fenomenologia de la religion atiende al hecho religioso en su
totalidad tanto intensiva como extensiva, y no es de su interés Unicamente la materialidad
de los elementos que le conforman: A la fenomenologia de la religion no le interesa solo la
materialidad de los elementos: cultos, creencias, objetos, personas que intervienen en cada
una de las religiones, sino que su interés se vuelca en comprender, en poder captar la
intencion que da sentido a su materialidad, el simbolismo que le dota de un significado
preciso. Lo anterior logra por tanto convertir todos estos hechos en manifestaciones de un
ambito peculiar de realidad que no puede circunscribirse a elementos cotidianos de la vida,
sino a “Un mundo humano especifico, irreductible a otros mundos humanos posibles,

como el ético, el estético, el de la vida ordinaria, etcétera. (Velasco, 2006, p.555)
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La comprension es el soporte y el elemento clave que permite diluir la division entre la
descripcion de hechos humanos y sus significados, y que su funcién es interpretar la intencion
de estos elementos de la cotidianidad. Ellos originan un significado que no se limita a los
objetivos de las ciencias positivas, sino que para comprender o captar esta significacion, o la
intencion de los hechos humanos, se hace necesaria una empatia que pueda llenar de sentido
la experiencia del individuo, en este caso frente a una experiencia de lo sagrado.

En lo referente a la actitud epistemoldgica sobre la fenomenologia de lo Santo, Juan
Martin Velasco explica en su Introduccion a la Fenomenologia de la Religion que hay dos
conceptos claves necesarios de atender. Las nociones “comprender” y “sentido” son
correlativas; esto quiere decir, segun Velasco, que solo lo que tiene sentido puede ser
comprendido y, del mismo modo, al ser comprendido, el ser humano le otorga un sentido.

Lo anterior significa que toda comprension necesariamente remitiria a una intencion y
a su vez esta remitiria a la presencia de un sujeto con unos motivos, una finalidad y una
conciencia, es decir, una experiencia que Se expresa y Se encarna concretamente en la
materialidad de un objeto significante, esto es, de un objeto que es portador de sentido. Esto

nos llevaria a comprender que el sentido, como lo explica Velasco, es

La cristalizacién en una realidad mundana de la interioridad de un sujeto que se
expresa en ella. Si se puede hablar y si no hay remedio que hablar de
comprension del fenémeno religioso es porque cada una de sus
manifestaciones contiene un sentido preciso en la medida en que en ellos se
expresa una intencion del sujeto. (Velasco, 1992, p.50)

En su articulo “La fenomenologia de la Religion en el campo de los saberes sobre el

hecho religioso”, Velasco, plantea que dentro de la historia de la fenomenologia se
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desarrollaron tres lineas metodoldgicas, de las cuales la primera se ha identificado como
tradicion hermenéutica relacionada con el reconocimiento de la religibn como campo
especifico referente al campo del estudio del “alma humana” o bien, al estudio de la religion
que se expresa como sentimiento o “gusto del infinito”, sentimiento dotado de alcance
cognoscitivo. De ahi que el método para el estudio de la religion sea la interpretacion de esas
expresiones consideradas como vehiculos del contenido de los sentimientos. Su estudio
consiste por tanto en interpretar los hechos religiosos basandose en el conocimiento del texto,
el andlisis de estilo, la comparacion con otros textos y el descubrimiento o intuicion de la
intencion, a quien Schleiermacher dedicé sus esfuerzos en este campo. (Velasco, en
Caffarena y Mardones, 1992, p.27)

La segunda corriente de la que Velasco refiere es la linea hieroldgica que comprende
especificamente las consideraciones de lo sagrado. Los autores mas importantes dedicados a
esta corriente han sido N. Soderblom (1866-1931) y Rudolf Otto (1860-1937); el primero
describe la religion como una “provincia” del alma humana irreductible a otra actividad o
dimension. “Sagrado” es para Soderblom, la palabra clave, es el centro de la religion.

(Caffarena y Mardones; 1992: p.29). Al respecto nos dice Otto:

Una religion puede existir sin una concepcion precisa de la divinidad, pero no
existe ninguna religion real sin la distincion entre sagrado y profano. Rudolf
Otto sistematizara y daré alcance filosofico a esta corriente de interpretacion de
la religion desde la categoria de “lo sagrado” en su obra Lo santo (1985). Lo
sagrado es captado para Otto por un sentimiento especifico, el sensus numinis o
sentido de lo numinoso. Caracteristica de este sentimiento es su condicion no
racional y la polaridad de lo tremendo y lo fascinante. (Velasco en Caffarenay
Mardones, 1992, pp.28-30).
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Este sensus numinis, o sentido de lo numinoso, propuesto por Rudolf Otto, es un
sentimiento que no se reduce a un acto de sentir, sino que refiere a “una categoria a priori de
la afectividad —andloga a las categorias a priori del entendimiento segun Kant— que hace
que el sujeto esté dotado de una estructura afectiva, con alcance cognoscitivo, innata y formal
que seria el origen de la religion”. (Velasco en Caffarena y Mardones, 1992; p.p. 28-30).

La tercera corriente de pensamiento corresponde a las propuestas influenciadas por la
escuela fenomenoldgica de Husserl, con la utilizacion de términos que son de subrayar, a ser:
“intuicion de la esencia” o “reduccion eidética”, epoché, suspension de juicio, puesta entre
paréntesis de la existencia real de lo que se muestra. La “reduccion fenomenoldgica” es lo
que se considera como intencionalidad de la conciencia y que hace su referencia a noesis-
noema, y determinacion consiguiente de los diferentes mundos vitales, &mbitos de la realidad
0 sectores de la experiencia. Segun Velasco, “Parece que en esta linea de la fenomenologia
de la religion ninguno de los autores “clésicos” aspira a una gran precision y un gran rigor
“técnico” en el empleo de los términos”. (Velasco en Caffarena y Mardones, 1992, p. 32)

En este estudio se tomara en cuenta la segunda corriente fenomenoldgica (linea
hierologica), principalmente en la linea de pensamiento desarrollada por Rudolf Otto, en
contraposicion a las fenomenologias comparativistas, pues a diferencia de ellas, esta funcion
comparativa realiza una suspension del juicio, o puesta en paréntesis de lo real o de lo que se
muestra. La fenomenologia hieroldgica da por sentado el hecho religioso, no cuestionara su
veracidad, y no se hacen en ella juicios de valor.

En este sentido, esta segunda corriente de la fenomenologia de lo santo no excluye vy,
por el contrario, comparte elementos de otras corrientes de la fenomenologia. Al respecto nos

dice Velasco
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No coloca al fenomendlogo en la situacion ejercer juicios de valor al respecto
de si el hecho religioso es verdadero o no; y por otra parte, ademas de permitir
al fenomenologo poner entre paréntesis los juicios valorativos de veracidad del
objeto, lo despoja de prejuicios y eso le provee de cercania al hecho religioso.
(Velasco, 2006, p.52).

Velasco traza los rasgos distintivos de la fenomenologia, sefialando que su condicion
de saber es descriptiva y comprensiva, pero no normativa. Para poder establecer los limites de
qué es lo que en la fenomenologia de lo religioso ha de comprenderse, segun Velasco, y como
se explicé anteriormente, recurre a la puesta entre paréntesis de la verdad o realidad efectiva
de los fendmenos descritos. Ello hace que la fenomenologia de la religion se pregunte qué
fendmenos son verdaderamente religiosos, pero a la vez deja fuera de su consideracion si los

fendmenos religiosos son verdaderos o no. Por otra parte, el autor afirma:

La fenomenologia de la religion, en la medida en que pretende ser ciencia de
las religiones, no puede hacer afirmaciones sobre la existencia o no de la
realidad de la religién, es decir, del objeto al que remiten los fendmenos
religiosos. Pero la fenomenologia de la religion, en la medida en que quiere ser
fiel a su objeto —el fendmeno religioso con todas sus dimensiones— no puede
dejar fuera de su consideracion la referencia de ese fendmeno a la experiencia
de la que es expresion y al objeto del que es un simbolo. (Velasco, en
Caffarena y Mardones, 1992, p. 53)

Lo que distingue a la fenomenologia de la religion de otras formas de estudio de la
religion, y la razén de su eleccién para esta investigacion, es que su atencion se dirige a la
totalidad del hecho religioso, para ofrecer una interpretacion que abarque todos sus aspectos.
La fenomenologia de la religion toma de todas las ciencias afines a la religion los elementos
que le permitan extraer su esencia, su particularidad y su estructura. Esto implica, como

referira Velasco, el descubrimiento de su propio logos a partir de sus manifestaciones. En este

sentido, Velasco apunta que la estructura propia que posee cada religion contiene y determina
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su forma y su funcién; a través de estas, y de la determinacion de los cddigos que rigen su
organizacion y funcionamiento, puede saberse qué tipo de ideas de lo divino contiene, y en
consecuencia los elementos de analisis para la comprension de lo sagrado. (Velasco, 2006 p.
61)

Otro elemento fundamental en la fenomenologia de la religion es la atencion a la
intencionalidad del hecho religioso, y es por ello que la descripcion fenomenoldgica que
propone Velasco debe hacerse mediante la comprension neutral —hasta donde sea posible—
del hecho mismo, y el andlisis objetivo de los aspectos del hecho religioso y de su &mbito
empirico. Sobre esto, Velasco (2006) plantea que la comprension deriva de la capacidad de
comunicacion entre el fenomendlogo y la intencién religiosa, capacidad que permite acceder a
la estructura u orden interno del hecho religioso para su interpretacion descriptiva —no
normativa— considerando sus diversas manifestaciones.

Este ejercicio de descripcion, que se esfuerza en comprender el orden interno de
contenidos simbdlicos del hecho religioso y las consideraciones antes mencionadas, es lo que
diferencia a la fenomenologia descriptiva de otros &mbitos de estudio sobre el hecho religioso,
como filosofia de la religién o la antropologia de la religion, entre otras.

La fenomenologia de la religion parte de un campo especifico constituido por esa
intencidn religiosa, y trata después de interpretarlo, comprendiéndolo. Su interpretacion, por
tanto, consiste en ordenar los diferentes aspectos de cada hecho religioso concreto, descubrir
sus relaciones y destacar su estructura, haciendo inteligible el hecho religioso, que podria

parecer caotico. A este respecto Velasco considera que:

La interpretacion de la Fenomenologia de la Religion a partir de la
comprension de cada hecho concreto y por comparacion de todos ellos logra
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ordenar las apariciones de ese fenémeno y descubrir las leyes internas de su
estructura y de su desarrollo. Tal ordenacién de los hechos surgida de la
comprension de sus manifestaciones no solo le permite descubrir la
inteligibilidad del mismo, sino ademas la condicion de ordenador de la
existencia que posee ese fendmeno complejo, su poder de iluminacion de la
misma. (Velasco, 2006, p. 69)

Esto nos lleva a entender que la comprension fenomenoldgica, tal como la presenta
Velasco, contiene ya los elementos de una primera valoracién del hecho religioso. La
fenomenologia de lo religioso, al ser ajena a todo juicio de valor y de cuestionamiento sobre si
el hecho religioso es verdadero o no, “descubre su dignidad y su funcion central en la
organizacion de la vida de los sujetos que participan en €1.” (Velasco, 2006, p. 70)

Como sefiala Velasco,

El hecho religioso posee una verdad propia, una forma especifica de
racionalidad, una capacidad propia de iluminacion de la realidad que la

comprension descubre y que, una vez descubierta, se muestra raiz y fuente de
comprension para la razén humana en otros niveles. (Velasco, 2006, p.72)

Con respecto a estos otros niveles de comprension de la razon humana, el hecho
religioso se enmarca en la dimension de lo sagrado, que es el &mbito para la comprension del
hecho religioso; nos referiremos a ello posteriormente, sobre todo a partir de los aportes de
Rudolf Otto. Por el momento basta con decir que Velasco toma los aportes de Otto para
precisar que lo sagrado es el ambito en que se circunscriben todos los rasgos y elementos que
constituyen el hecho religioso; con ello no se refiere ni a elementos objetivos ni subjetivos de
la actitud religiosa; —a esto referirian los otros niveles de la raz6n humana— lo sagrado sera,
mas bien, el terreno significativo al que pertenecen todos los elementos que conforman el

hecho religioso.
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3. Categorias de analisis del Simbolo y lo Sagrado

Esta seccion reune las categorias de andlisis que se utilizaran para referirse al simbolo
y a lo sagrado. Debido a que han sido importantes y claves los aportes de diferentes
fenomenodlogos de la religion, se incluyen a continuacion la descripcion de las diversas
nociones sobre el simbolo y los conceptos en torno la idea de lo sagrado. Asimismo, se
presentan los conceptos y lineamientos tedricos sobre Libertad y Destino, propuestos como
categorias simbolicas existenciales que serviran para realizar una hermenéutica de lo

simbdlico, una vez que se haya delimitado la esfera de lo sagrado.

a) Elsimbolo
En su articulo “La Simbolica Religiosa”, Ortiz-Osés afirma, con respecto al simbolo:
Simbolo (en griego synbolon, en latin symbolum, en aleman Sinnbild, en
francés symbole, en inglés symbol, en italiano y portugués simbolo).
Predefinicion: el simbolo es la figura que expresa escision (comparticién) de

una realidad, tratando de suturarla misticamente por co-participacion. (Ortiz-
Osés en Caffarenay Mardones, 1993, p.133).

El simbolo tiene su raiz griega en el término Symbolon que significa “reunion” de dos
partes o mitades. Esta expresion es usada segun Ortiz-Osés como reconocimiento mutuo de
dos amigos o conocidos a través de los dos trozos reajustados de un con-signo (moneda o
anillo) que funge como consigna de com-particion. Al reunir las dos partes del simbolo com-
partido, el simbolo encaja y, a través de este hecho se “supera” su virtualidad simbolizante al
realizarse. La fuerza simbolizadora nos dice el filésofo, se conserva y preserva precisamente
en su potencialidad y proyeccion. De esta forma el simbolo permanece simbdlico a través de

la vivencia de un sentido “co-asentido”, que a través de su union —alianza de ambas partes o
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fragmentos- entre lo simbolizante y uno mismo (identidad) logra su sentido. “Entre lo
simbolizante y lo simbolizado hay una co-implicidad que define el simbolo como lenguaje de
ida y vuelta: lenguaje de co-participacion”. (Ortiz-Osés, en Caffarena y Mardones I11: 1993:
p.137).

Por otra parte, Ortiz-Osés indica que el simbolo, como fendmeno religioso, cumple
con su funcionalidad en el sentido que crea el nexo entre el sentido de lo profano con una
“nexion” profunda con lo numinoso. Asi la esencia de lo numinoso, del numen es lo
implicante, o bien, contenido o valor simbélico, el sentido, y su significado sera lo implicado,
el valor simbolico dado por el ser humano. (Ortiz-Oses, en Caffarena y Mardones 111; 1993: p.
141)

En términos etimoldgicos explica Ortiz-Osés que el simbolo cumple ademas una
funcion de nexo, —nexion como €l mismo lo denomina—, que articula y retne la realidad
mundana de nuestras relaciones con la realidad “inencontrable” u oculta del misterio de
nuestra existencia. De esta manera explica que

El término “simbolo” en efecto proviene del griego symballo (= reunir),
mentando el lanzamiento (ballo) de la red o lazo (b6los); asi pues, el proyecto
de la implicacion como “redada”, lo que conlleva el tema de la realidad como
“atrapada” o “cogida”. O el simbolo como red echada a lo “monstruoso” para
su “transfiguracion”. De esta forma, la simbdlica nominal expresa la clasica
“compasion” religiosa en su doble sentido de “compadecimiento” y
“compatibilizacion” de la realidad. Por todo ello, el simbolismo comparece
como la busqueda de una relacionalidad profunda entre todas las cosas:
relacionalidad no reducible a nuestras relaciones meramente entitativas o
mundanas, pues solo se vislumbra tras la agotadora busqueda de algo/alguien
inencontrable entre las creaturas, pero que constituye el misterio de su
creaturalidad. (Ortiz-Osés en Caffarena y Mardones 111, 1993, p.143)

Otro aspecto de funcionalidad que Ortiz-Osés asigna al simbolo es su caracter

existencial descubridor de la ausencia de lo numinoso. En este punto particular, el simbolo es
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un indicador religioso de nuestra condicion existencial en cuanto a dos elementos
contradictorios a saber, vida-muerte. Por una parte, el simbolo es més catafora que metéfora,
nos dice Ortiz-Osés, es decir, mas implicacion que explicacion. En este sentido lo que el
simbolo implica es el numen ausente: aquello que sera atrapable por el ser humano frente al
simbolo. Desde esta perspectiva el simbolo es religioso, por cuanto nos religa, permite la
nexion frente a nuestro propio disefio 0 designio de vida-y-muerte. EI simbolismo como
totemismo ontologico, que identifica nuestra diferencialidad en el mundo cdsico del ente.

(Ortiz-Oses en Caffarena y Mardones 111, 1993, p.143)

También afiade:
El simbolo es la reunion —imaginal— del fenébmeno con su numen, del ente
con el ser, del mundo con lo sagrado y del hombre con el Sentido (Dios).
Como configuracion imaginal el simbolo funda una cultura: la cultura de la
naturaleza, cultura que deberia permanecer simbdlica o abierta (y no cerrada de
forma signol6gicamente o de modo funcional). (Ortiz-Osés en Caffarena y
Mardones 111, 1993, p. 139)

Por su parte, Sahagun define el simbolo como
El medio para conocer lo sagrado en cuanto misterio. Como recuerda Rudolf

Otto, el hombre tropieza con algo completamente heterogéneo e
inconmensurable que no puede expresar en conceptos. (Sahagun, 2005, p. 105).

Sahagun considera también que el simbolo es un elemento clave y adecuado para
comprender la actitud religiosa determinada por lo sagrado. Explica, ademas, que dentro del
ambito religioso se contemplan dos planos: el lenguaje simbdlico y las condiciones del
simbolo, que se explicitan en dos sentidos. El primero, el lenguaje simbolico no es un
lenguaje factico que enuncie y describa hechos, sino que mas bien sugiere realidades no

posibles de verificar mediante la experiencia, 1o que no significa que estas sean ficticias o
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carentes de objetividad. Su punto de apoyo seran los hechos tomados como mediaciones de
realidades ocultas, los simbolos. En segundo plano estard el campo religioso, que abarca los
simbolos como la manifestacion sensible de lo sagrado. Se trata de una cosa —la unidad-
escindida (sym-bolica) que hace referencia a la expresion, al lanzamiento de dos fragmentos
de un objeto que estipulan una alianza, de los cuales, uno de los fragmentos es siempre
disponible, se tiene a mano. Es la parte “simbolizante” sobre el que se asienta otro segundo
que lo delimita y acota. Estas delimitaciones, concretamente las espaciales y temporales
conviertan al tiempo y al espacio en sagrados y en general a cualquier objeto que reina las
condiciones requeridas. Es asi como se hace posible la comprensién del encuentro o relacion
entre esas dos mitades, fragmentos del simbolo que hacen posible el encuentro o relacion
entre una “presencia” que sale de la ocultacion y un “testigo” que la reconoce. Esa presencia
(de lo sagrado) y ese testigo (humano) componen la correlacion de la que se forma una
manifestacion de lo sagrado, y que sella de alguna forma el fendmeno numinoso. (Sahagun,
2005, p. 112)
Otro de los estudiosos mas dedicados al tema de los simbolos ha sido Manfred Lurker,

quien en sus estudios de antropologia de la religién define el simbolo como

Portador del sentido de lo que es inaccesible a los sentidos del ser humano. El

simbolo por tanto refiere a la realidad trascendente, son referencias de lo

invisible, posibilitan un entendimiento de lo que es invisible o escapa a los

sentidos. Los simbolos posibilitan un sentido y entendimiento inexpresable en

conceptos y palabra, que solo pueden transmitirse en imagenes cargadas de

sentido. (Lurker, 2000, p.48)

Esto querria decir para Lurker que el simbolo escaparia a un pensamiento meramente

conceptual y univoco de la razén, entendiendo la razén desde una posicién positivista. El

simbolo se produciria a través de la inspiracion, la intuicién y la imaginacién como factores
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constitutivos y necesarios para encontrar el sentido. De tal manera que “a través del simbolo
en el mito, se hace accesible en el mundo empirico un sentido existencial”. (Lurker; 2000: p.

78).

b) Lo Sagrado

En su Fenomenologia de la Religion, Sahagun define lo sagrado como el ambito de las
relaciones entre ser humano y divinidad, asi también la relacion de dependencia entre ambos
elementos. A través de la interpretacion de hechos histdricos en contextos socioculturales
diferentes y apoyandose en el estudio de expresiones linglisticas y conductas distintas para
cada hecho religioso, ha sido posible que los fenomendlogos hayan identificado la religion
como un fendmeno humano original y que nace a partir del encuentro del ser humano con una
nueva esfera de la realidad, a ser lo sagrado. Rudolf Otto Ilama numinoso a este encuentro en
el que el ser humano experimenta vivencias singulares que lo determinan como ser religioso.
Asi. Lo que constituye la labor de la fenomenologia de la religién es en un primer momento
describir el hecho religioso a través de sus mostraciones, y el segundo momento el de
interpretar, enfrentar este encuentro para poder extraer asi su sentido profundo, su intencién,
su significacion Gltima. (Sahagun, 2005, p. 45)

En conformidad con Sahagun, habria que notar, con respecto a lo sagrado, lo que
sefiala Rudolf Otto en torno a la necesidad de que ademas de los datos historicos la
fenomenologia estudia la experiencia vivida, el resultado de la experiencia psiquica del
encuentro y el impacto de este en relacion al misterio, aquello que define como no expresable
en categorias mentales, sino por el lenguaje que se basa en la intuicion y en el sentimiento.
Esto es lo que Otto define como lo numinoso, santo o sagrado. Una categoria a priori, sintesis
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de elementos racionales e irracionales. Lo numinoso por tanto es inaccesible a la
comprension conceptual. Lo sagrado, lo santo solamente puede describirse desde la reaccion
que produce en la conciencia humana. “Lo numinoso” irrumpe de la base cognoscitiva méas
honda del alma, pero no antes de poseer datos y experiencias césmicas y sensibles, sino en
éstas y entre estas. Pero no nace de ellas, sino merced a ellas. Las impresiones sensibles son
estimulos”. (Sahagun, 2005, p. 97)

En relacion a la identificacion de lo sagrado como categoria propuesta por Rudolf
Otto, (1980) sefiala que hay cuatro etapas en la disposicion o desarrollo que se da en el
encuentro del ser humano con lo sagrado o numinoso: la primera es un sentimiento de
criatura dependiente; la segunda es el asombro producido ante la grandeza y soberania de lo
desconocido; la tercera se refiere al misterio que sobrepasa el horizonte de conocimiento
ordinario, y por ultimo el reconocimiento y aceptacion de lo misterioso como valor supremo
para él. Rudolf Otto distingue cuatro etapas o movimientos en el desarrollo de esta
disposicion que aboca al hombre a lo sagrado o numinoso. La primera es el sentimiento de
criatura dependiente; luego el sobresalto producido por la grandeza y soberania de lo
desconocido, el siguiente estado refiere al misterio que sobrepasa el marco de nuestros
conocimientos ordinarios, y la cuarta etapa, es el reconocimiento y aceptacién de lo
misterioso como valor supremo para el hombre. En la integracion de estas etapas, Otto
descubre en el hombre una experiencia especial cuyo contenido esta formado por la presencia
de una realidad entrevista superior y distinta de las realidades presentes. Frente a éstas, lo
numinoso aparece no sélo como entidad especial, sino como valor supremo que en algunas

religiones recibe el nombre de santo en oposicion a profano u ordinario. “Representa una
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meta sublime que hay que conquistar porque goza de superioridad ontoldgica y axioldgica
dignas de respeto y alabanza”. (Rudolf Otto, 1980, pp. 97-98)
Velasco dice en su Introduccion a la Fenomenologia de la Religion, que
Lo sagrado es un orden de realidad que se manifiesta en aspectos subjetivos
(disposiciones, intenciones, actitudes y actos concretos) como objetivos
(realidades naturales, instituciones, obras del hombre, etc.), pero la forma
integral, totalizadora que tiene como &mbito de realidad, hace que en ningun
caso se confunda con los sentidos objetivos como con los subjetivos. El
sentido de lo sagrado en el ser humano es la apertura del ser humano a esa
forma de ser de la realidad en su totalidad. (Velasco, 2006, p.87)

En este sentido, lo sagrado seria para Velasco un ambito configurador de la realidad en
su totalidad, al que se circunscribe cada elemento particular que hace de este hecho un hecho
religioso, dotando de sentido y entrelazando todos los elementos presentes en él. Se refiere a
ello de la siguiente manera:

Lo sagrado significa el orden peculiar de realidad en el que se inscriben
aquellos elementos: Dios, hombre, actos, objetos que constituyen las multiples
manifestaciones del hecho religioso. Tal orden no existe separado del hecho
religioso como una parte del mismo, pero sin referencia a ese orden de realidad
ninguno de los elementos del hecho religiosos seria religioso. La realidad
parece ser mas claramente religiosa en si misma cuando se la considera inscrita
en el “orden de lo sagrado. (Velasco, 2006, p.88)

Para la comprension de lo sagrado que se propone en nuestro trabajo es de suma
importancia distinguir los elementos y caracteristicas de tres niveles fundamentales que lo
configuran. Mircea Eliade en su Tratado de Historia de las Religiones (1954), citado por
Sahagun en Fenomenologia y Filosofia de la religion, nos dice que

La superioridad de lo sagrado se expresa en tres niveles diferentes: ontoldgico

0 mas densidad y riqueza del ser; axioldgico, o realidad mas valiosa y personal
0 personalidad en grado sumo. Los tres apuntan a una ruptura e nivel que
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apunta a la plenitud de ser y realidad por excelencia. (Eliade, en Sahagun;
2005, p.101).

Estos tres niveles son en un primer plano, lo denominado como “Nuevo umbral
ontoldgico” y que corresponde a la ruptura de nivel o nuevo umbral de realidad. Para que un
objeto pueda considerarse sagrado debe revelar algo distinto y superior. El plano ontologico
tiene lugar cuando el ser humano, el sujeto descubre en él la presencia de una fuerza
inequiparable a las naturales que las desborda y somete...Aparece ante esta superioridad en el
estado psiquico peculiar que el hombre experimenta ante ella bajo el signo del misterio, de lo
tremendo y fascinante. Ello puede dar lugar, en algunos casos, a vivencias misticas en las que
se siente el paso de lo condicionado a lo incondicionado, a la perfecta libertad. Es el acceso a
un modo de ser sobrehumano que trasciende el mundo de la experiencia y empalma con el
Absoluto. (Eliade en Sahagun, 2005, pp. 100-101).

El primero de los tres niveles de caracter ontoldgico es segun Eliade, de “Plenitud del
ser y realidad por excelencia” corresponde a los elementos identificados como “perennidad,
dinamismo inextinguible y fecundidad inagotable”, signos traducidos como méaxima potencia
y energia ilimitada que hacen de lo sagrado plenitud y saturacion de ser. “Lo sagrado
equivale a la potencia” y a “realidad”, por excelencia. Potencia sagrada quiere decir a la vez
realidad, perennidad y eficacia. Es lo que Eliade lo explica como la tendencia a situarse en un
orden de realidad que no acaba ni deviene en un mundo real objetivo, que, a diferencia de las

experiencias mundanas, no pasa ni termina porque es plenitud de ser. Nos dice el autor que

Su plenitud hace que desempefie una funcion de fundamento y principio
originante que suscita en el hombre el deseo de incorporacion para participar
de su mismo poder. Evita asi el riesgo del vacio y se afianza en su ser
aumentandolo... En presencia de lo sagrado el hombre rompe su indiferencia y
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adopta una postura de apertura a lo que trasciende. EI hombre experimenta
sentimientos contrapuestos de amor Yy temor, atraccion y repulsa, de
alejamiento y entrega. Esta realidad que suscita tales sentimientos no puede
expresarse en categorias mentales ni darse a conocer en términos descriptivos.
Lo misterioso o inefable exige un lenguaje sugeridor de otro nivel que supera
la capacidad conceptiva del hombre. (Eliade en Sahagun; 2005, p.102)

El otro nivel ontologico la define como “Realidad misteriosa™, que radica segun Eliade
en la superioridad ontolégica. Es necesario sefialar que no debe encasillarse en el marco de
categorias del lenguaje ordinario. Su descripciéon solamente es posible si nos atenemos a las
impresiones de caracter numinoso que produce su irrupciéon en la vida del ser humano.
Rudolf Otto, apoyado en lo anterior, lo designa con los términos de “misterio”, “tremendo” y
“fascinante”. Mas que definicion de lo sagrado, estos términos son la enunciacion de sus
aspectos fundamentales o formas bajo las que afecta al ser humano en su intimidad. Asi, lo
sagrado rebasa la realidad circundante de los individuos en lo que respecta al orden del ser y
el conocer. A pesar de la multiplicidad de manifestaciones lo sagrado permanece como un
ente oculto, como misterio, no solo relativo para la condicion temporal del ser humano, sino
en un sentido absoluto y en si mismo indica Otto, porque es méas de lo que el ser humano
puede saber de €l. Lo anterior quiere decir que la realidad infinita de lo numinoso, de lo
sagrado que se muestra en una multiplicidad de manifestaciones supera toda manifestacion
necesariamente finita, incluyendo la naturaleza de la existencia humana. De lo anterior Eliade
refiere que “La manifestacion de lo sagrado ni siquiera es objeto para el conocimiento, ya que

rebasa nuestras formas mentales, de modo que sélo por analogia puede insertarse en la orbita

cognoscitiva”. (Eliade en Sahagun, 2005, p.102)
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Atendiendo a lo que Eliade explica en torno a estos tres elementos caracteristicos de lo
sagrado, y a que la condicion de lo sagrado como misterio requiere de un lenguaje sugeridor

de otro nivel, Sahagun explica que:

El hombre tropieza con algo completamente heterogéneo e inconmensurable
que no puede expresarse en conceptos.... Mas a pesar de todo no hay que decir
que es irracional porque, aunque se sitla por encima del pensamiento
discursivo, cae dentro de otras areas del conocimiento humano. Lo mismo que
el arte y la poesia, la intuicion religiosa, lejos de oponerse a la inteligencia,
tiene en ella su fuente de donde brota el comportamiento peculiar que
comporta. Se trata de un conocimiento pre-reflexivo que se clarifica con el
contacto con la experiencia. (Sahagun, 2005, p.104)

Lo sagrado es el terreno en el que se circunscriben todos los elementos que estan de
una u otra forma ligados a un hecho religioso y que expresan, mas que una manifestacion
humana de rito o rasgo cultural religioso, la forma o la experiencia en que el ser humano vive
su relacion con el misterio en su condicién finita: un sentimiento existencial de criatura frente
a lo inconmensurable y misterioso del universo. Por eso, un estudio de lo sagrado debe
procurar —mas que explicar— comprender su sentido profundo, es decir, la comprension de
lo fascinante de una realidad superior a la cotidianidad material de lo profano.

En este sentido, la experiencia de lo santo o de lo sagrado puede verse como la
necesidad de comprender el sentimiento de criatura dependiente ante una realidad superior, en
la condicion humana finita y frente al misterio de la vida y la muerte. Lo sagrado seria una
nocion configuradora de sentido para el individuo respecto de su entorno, de su propia
existencia y de todos los elementos enlazados que dotan, a través del hecho religioso, un

sentido profundo de la existencia.
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c) Caracteristicas de lo Numinoso

Es importante afadir que, segun Otto, la categoria de lo numinoso implica que los
simbolos, como mediacién numénica entre lo profano y lo sagrado “corresponden a los
elementos personales y racionales que el hombre posee de si mismo”. (Otto, 1980, p.10)
También define lo numinoso de la siguiente manera: “Santo es mas que bueno. —Este mas es
lo numinoso”. (Otto, 1980, p.15)

Sahagun considera que el significado de lo numinoso se fundamenta en el encuentro
que el ser humano tiene con la presencia de una realidad que rebasa el tiempo y el espacio, lo
eterno, a través de la cual el individuo encuentra comunion con una realidad trascendente y en
la cual halla a su vez salvacion. El autor sefiala que este dato aparece en todas las religiones y
es denominado por Rudolf como lo numinoso, santo o sagrado. Una categoria a priori, como
se ha mencionado anteriormente y que es la sintesis de elementos racionales e irracionales.
(Sahagun, 2005, p.97)

Por su parte, Ortiz-Osés sefiala la importancia de explicitar la significacion de Numen
al que remite la simbolica religiosa de la siguiente forma. Si toda simbdlica remite a un numen
(sentido) u otro, la simbdlica religiosa remite al numen como proto-urdimbre (metaurdimbre),
es decir a mitica, a un entretejido del sentido que se hace posible a mediante la conexion
entre numen y conciencia de ser en el ser humano frente a una realidad ontol6gica que lo
supera. Ortiz-Osés cita como intrigante la obra de Rudolf Otto sobre Lo Santo, al define al
numen como “lo huminoso” divino-demoniaco, atrayente-retrayente, brujesco, pues con estas
consideraciones se determina lo numinoso como el fondo irracional de lo real, un fondo

irreductible e imposible de racionalizar, por cuanto en su textura conecta, enreda, lo positivo y
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lo negativo, el bien y el mal, el destino y la libertad. (Ortiz-Osés en, Caffarena y Mardones

I11, 1993, p. 140). Sobre el numen el autor nos dice

El numen como lo implicante de la realidad; su correspectiva simbdlica ofrece
una cristalizacion a través de cuya opaca transparencia poder entrever la
protorealidad vidriada y vidriosa del sentido. (Ortiz-Osés en Caffarena y
Mardones, 1993, p.141)

En “Metafisica Religiosa: Gnosis filosofica” anota Ortiz-Osés

La filosofia cierto, ha intentado explicar el &mbito inmediato de lo fenoménico
o fenomenal volviéndose a lo nouménico o noumenal como fundamento
racional de lo real. Pero, por una parte, dar razén de lo real es solo dar cuenta
de un extremo —Io racional—, excluyendo el otro extremo de lo irracional.
Por otra parte, se recae en un monismo reductor del fendmeno al néumeno,
siéndose inconsciente de la dualéctica fundamental entre ambos términos y, por
tanto, de su correlacionalidad: pues mientras que el fenémeno suele
caracterizarse como negativo 0 negatividad, el ndumeno se caracteriza
“oficialmente como positivo o posivitidad, es decir, como positivacién o
revelado positivo del negativo de la realidad sensible. (Ortiz-Osés, en
Caffarena y Mardones, 1993, p. 252)

Lo anterior, segun Ortiz-Osés muestra la incapacidad de la filosofia clasica para
acceder a lo real, es decir lo nouménino como fundamento racional de lo real, por lo que es
preciso acudir a algo mas que a lo fenomenal y lo noumenal, que es para el filésofo
simbolista, el numen, su numenosidad, el cual se manifiesta —apoyandose en las ideas de
Rudolf Otto— como lo divino y demoniaco, lo positivo y negativo, lo racional e irracional.
El interés por tanto de la fenomenologia de lo sagrado se constituye en volcar su atencion en
el ambito de lo implicante, de los contenidos simbdlicos de lo sagrado, y por tanto, de la
dualéctica radical, es decir de la complementariedad de los dos fragmentos del simbolo, lo

profano y sagrado y que hacen de esto segln Ortiz-Osés, su “complot originario”. (Ortiz-Osés

en Caffarena y Mardones, 1993, p. 253)
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Lo numinoso, explica Rudolf Otto, tiene una evolucion que llegada a su término se
constituye en lo santo. Esto significaria que lo santo es el resultado de una transformacion
que contiene claros componentes morales por los que se constituye en sagrado. En este
sentido explica que lo santo “no es nunca meramente numinoso en general ni ain en sus
grados mas altos, sino siempre lo numinoso, penetrado y saturado por completo de elementos

racionales, personales y morales”. (Otto, 1980, p. 152)

d) Lo tremendo o fascinante

Rudolf Otto en Lo Santo describe lo tremendo o fascinante como el “Mysterium
tremendum” como un sentimiento que puede estallar de subito en el espiritu humano,
llevando al individuo a un estado de embates y convulsiones. EI ser humano puede
experimentar estados de embriaguez, arrobo y éxtasis. El “Mysterium” se manifiesta ante el
individuo en formas feroces y demoniacas de tal forma que este se ve expuesto a experimentar
en su “alma” horrores y espantos casi brujescos. De alli que esta categoria de vivencia de lo
numinoso envuelve al ser humano segun Otto, en el suspenso y le sita en su condicién de
“criatura” ante aquello que el misterio como una manifestacion imposible de decir, de
expresar con conceptos se muestra sobre todas las “criaturas”. Asi, el concepto de “misterio”
significa lo oculto y secreto, lo que no es publico, lo que no es posible de concebir ni
entender, lo que no cotidiano y familiar. Este caracter “Mysterium” se experimenta sélo en

sentimientos. (Otto, 1980, p. 23)

Un aspecto de lo Tremendo, segun Otto, es el tremor:

Tremor no es en si otra cosa que temor; un sentimiento ‘“natural” muy
conocido, pero que sirve para designar aproximadamente y solo por analogia
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un sentimiento reflejo, de naturaleza peculiarisima, que guarda cierta
semejanza con el temor. Estd relacionado con “Santificar una cosa en su
corazén”, es decir, significa distinguirla por el sentimiento de pavor
peculiarisimo, que no se confunde con ninguna otra clase de pavor; significa
valorarla mediante la categoria de numinoso. Tiene su primera palpitacion en
el sentimiento de lo siniestro o inquietante. (Otto, 1980, pp. 24-25).

Velasco, en su Introduccion a la Fenomenologia de la Religion, se refiere a la
experiencia de lo Tremendo y Fascinante en los siguientes términos:

La experiencia de lo tremendo y fascinante, en la que estos rasgos méas que
atributos de la realidad misteriosa son descritos como calificativos de la
experiencia por la que la persona entra en contacto con ella. Se trata de
“sentimientos” producidos por la desproporcion, la inmensidad, la dignidad de
la realidad con la que se entra en contracto que se traduce en estados
contradictorios de sobrecogimiento, asombro, vacilacion del propio ser,
atraccion irresistible, alegria no dominada y por eso mismo no amenazada,
maravillamiento. (Velasco, 2006, p. 560)

En los aspectos que constituyen de forma cualitativa el misterio hay una polaridad
armonica y de contraste por la que a la par de elementos retrayentes como el stupor y el
tremor en la vivencia de lo mysterium tremedum hay también un elemento atrayente que es
precisamente el de la fascinacion, lo Fascinante. Rudolf Otto, explica este aspecto de lo
nUMINOSo asi:

Lo fascinante atrae, capta, embarga, fascina. Este contraste arménico de lo
atrayente y retrayente, vienen a formar un doble caracter numinoso. Alienta a
un sentimiento religioso de anhelo. También se da en €l un sentimiento de lo
“solemne”, que se revela igual en la recogida y absorta devocion, en la
elevacion del alma hacia lo santo por el individuo aislado, que es méas deseo

que realidad. Es el arrobo por el cual se llena por si solo el volumen del alma.
(Otto, 1980, pp. 58-59).
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e) Sentimiento de criatura
En Lo Santo, Otto define el sentimiento de criatura como “Sentimiento de
dependencia” que se reconoce y da cuenta de si mismo. Es decir, sentimiento de criatura que
se hunde y “anega en su propia nada y desaparece frente a aquel que esta sobre todas las
criaturas”. Esta expresion no nos proporciona un conocimiento conceptual del indefinible
sentimiento de “criatura” ya que este no consiste solamente, en un componente de anegacion
y de propia nulidad del ser humano frente a cualquier prepotencia, o manifestacion que
sobrepase su horizonte profano, sino exclusivamente frente a “esa” prepotencia —
numinosidad- determinada. Literalmente lo explicita de la siguiente forma: “Pero lo indecible
es justamente cual sea “esa” prepotencia determinada; solo puede tenerse una idea de ella por
el tono y contenido peculiar del sentimiento de reaccion que hemos de experimentar en
nuestro interior”. (Otto, 1980, p. 19)
Ademas, anota:
El sentimiento de criatura es mas bien un momento “concomitante”, un efecto
subjetivo; por decirlo asi, la sombra de otro sentimiento, el cual desde luego, y
por modo inmediato, se refiere a un objeto fuera de mi. Y este, precisamente,
es el que llamo lo numinoso. Solo alli donde el numen es vivido como
presente, o donde sentimos algo de caracter numinoso, o donde el animo se
vuelve hacia é€l, es decir, solo por el uso de la categoria de lo numinoso, puede
engendrarse en el animo el sentimiento de criatura, como su sentimiento
concomitante. (Otto, 1980, p.21)
f) Prepotencia
La Prepotencia es un aspecto o caracteristica del numen que Rudolf Otto define como
inaccesibilidad absoluta. A este elemento se agregan otros elementos tales como: Poder,

potencia, prepotencia, omnipotencia. Para designar este elemento, Otto lo define como

“majestad” para referirse a la idea de prepotencia absoluta, sentimiento de criatura que surge
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al contraste de esa potencia superior como sentimiento de la propia sumersién del individuo
mediante el cual se anonada, se auto anula en su condicion de “ser de tierra, ceniza, nada” y
que constituye, por asi decir, la materia basica numinosa. Es en sintesis un sentimiento de
humildad religiosa. (Otto, 1980, p.31). Ademas de esto, Otto sefiala que
El sentimiento de dependencia, de ser pobre criatura; es el sentimiento de
impotencia frente a la prepotencia; el sentimiento de la propia nulidad. Por un
lado conducen a la annihilatio (aniquilacion) del sujeto, y por otro a la realidad
Unica y total del numen o Ser trascendente, como ocurre en la mistica. Es la
desestima del sujeto de si propio; es decir, que el sujeto se valora sintiéndose
como algo que no es verdaderamente real, que no se es esencial o que incluso
es completamente nulo. Por otro lado lleva a valorar el objeto trascendente de

referencia, como absolutamente eminente, por su plenitud de realidad; frente al
cual el yo percibe su propia nada. “Yo nada, ta todo”. (Otto, 1980, pp. 31-32).

g) Mysterium y stupor
El mysterium tremendum es el elemento que Otto describe como aspecto detonante de
la vivencia de lo numinoso. Sin embargo, otro elemento concomitante del mysterium es lo
que Otto denomina stupor. Sobre ello indica que el “misterio” por si solo, separado de lo
tremendo, puede ser designado con mayor exactitud por la palabra “mirum” o “mirabile”, es
decir, admirable. La categoria “Mirum” equivale a asombro, “asombrarse” es su verdadero
sentido, ya que el ser humano, testigo de lo sagrado, al principio esta expuesto a un estado de
animo que se manifiesta exclusivamente en la esfera de lo numinoso, y solo en la forma més
“desvaida y generalizada”, que llama asombro, se transfiere y pasa a otras esferas.
Analogamente el stupor, explicita Otto, es diferente del tremor y significa asombro intenso, el
pasmo, el quedarse con la boca abierta. Significa lo extrafio, lo que no se comprende y no se
explica. (Otto, 1980, p.39)
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h) Religion
Con respecto a que es la religion, Velasco define que la consideracion “moderna” de la
religion se caracteriza por partir del supuesto de que el término “religion” designa
principalmente un hecho humano complejo y especifico, es decir, un conjunto de sistemas de
creencias, de practicas, de simbolos, de estructuras sociales a través de las cuales los seres
humanos en las diferentes épocas y culturas vive su relacion con un mundo especifico, un
ambito peculiar que es el mundo de lo sagrado. Esto se caracteriza externamente por su
complejidad en el sentido de poner en juego, de comprometer todos los niveles de la
conciencia humana, y principalmente por la intencion especifica de referencia a una realidad
superior, invisible, trascendente, misteriosa, de la que se hace depender el sentido ultimo de la

vida. (Velasco, 2006, p. 75)

Sahagun (2005) a propésito de Rudolf Otto explica que:
La concepcion de religion de este, es el reconocimiento del ser humano como
criatura acompafiado de la conciencia concomitante de un sentimiento que se
refiere a un objeto trascendente al propio sujeto. Solo alli donde el numen es
vivido como presente... o donde sentimos algo de caracter numinoso, o donde
el &nimo se vuelve hacia él, es decir, s6lo por la categoria de lo numinoso,
puede engendrarse en el animo el sentimiento de criatura, como sentimiento
concomitante. (Sahagun, 2005, pp. 92-93)
4. La Interpretacion Descriptiva de Juan Martin Velasco
Los tres niveles de conocimiento del fendmeno religioso son, como anota Velasco son
en primer lugar la descripcién de los hechos. Esta descripcién para ser adecuada debe superar
los prejuicios, y tomar en cuenta con una mirada analitica lo mas detallada posible, que utilice

las diferentes perspectivas, que no proyecte sobre él mismo sus pre-juicios. La interpretacién

descriptiva debe atender a las maultiples relaciones entre los elementos del mismo hecho
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religioso, sagrado, con otros hechos del contexto cultural o social en las que se inscribe; la
integracion de lo que se trata de captar en nociones mejor conocidas, la captacion de las leyes
que rigen en la relacién a los distintos elementos. (Velasco, 1992, p. 51)

De tal manera que lo propio de la comprension (Understanding) es “la captacion del
sentido presente en la estructura a la que se accede en el paso anterior”. (Velasco 2006, 1992,
p. 51). En relacion a lo anterior Velasco explica, ademas, que

La significacion como segundo paso a partir de la comprension viene dada por
los diferentes aspectos presentes en el fendmeno religioso. Esta consta de la
realidad religiosa, es decir, el fendmeno religioso, la experiencia religiosa de
la que procede y la realidad de la religion, es decir, el “objeto” a que remite el
fendmeno religioso. En la realidad religiosa, coincide pues, la referencia a una
experiencia del sujeto, de la que es expresion, y la referencia a un “objeto”, la
realidad de la religién, de la que es simbolo. Captar la intencién del fenémeno
religioso, es decir, comprenderlo requiere, pues, considerar simultaneamente la
relacién del dato religioso con su contexto —Ilo cual se logra gracias a la
descripcion y captacion de la estructura—, la atencion a su condicion de signo
—referencia al “objeto” o realidad de la religion— y la atencion a su condicion
de expresion —referencia a la experiencia del sujeto—. (Velasco en Caffarena
y Mardones I, 1992, p.51)

Velasco afirma que la fenomenologia no tiene por qué poner como existente la
realidad de la religiébn —eso es lo que hace la actividad religiosa, la fe del sujeto religioso que
el fenomendlogo pone entre paréntesis—, pero tampoco puede eliminar arbitrariamente de su
consideracion del hecho religioso su condicion de expresion de una experiencia y de simbolo
de una realidad. Suprimir estos dos aspectos seria desvirtuar su consideracion de la religion y
dejar de estudiarla en lo que tiene de peculiar. Por tanto es necesario prescindir de la posicion
de realidad que realiza solo el creyente, de esta forma el fenomendlogo puede prolongar su
analisis de (descripcion) y la comparacion e integracion en sistemas de los mismos

(comprehension), captando en los datos mismos el sentido —Undertanding— que les confiere
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esa doble relacion al sujeto religioso que interviene en ellos —como sujetos-, y a la realidad de
la que aparecen como simbolos. Entendida asi la comprension, se entiende también que la
posicion del fenomenodlogo va mas alla de una “disposicion psicolégica” o una “simpatia
afectiva”, sino que basta con que el sujeto se muestre abierto a la complejidad del objeto y por
lo mismo muestre un sincero y desprejuiciado interés en él. (Velasco en Caffarena y

Mardones I, 1992. p. 51-53).

5. Ortiz-Osés: Categorias de andlisis para una hermenéutica del simbolo.

Los conceptos que se explican en este apartado son claves para comprender y
delimitar las categorias de andlisis propias de una hermenéutica simbdlica. Es necesario tomar
en cuenta, ademas, la importancia de estos conceptos, propuestos por el simbolista Ortiz-
Oses, sobre lo sagrado y sobre categorias de analisis del simbolo; importancia que reside en la
perspectiva existencial que tienen ellos en torno a lo sagrado. Interesa en esta seccion
identificar cuales son estos conceptos, para su posterior y respectiva aplicacion en el analisis

hermenéutico.

a) Simbolo y numinosidad

Ortiz-Osés define el simbolo de la siguiente manera: “el simbolo, en efecto, dice
esencialmente con-figuracién y, por tanto, figura o imagen mediadora entre realidad y su
significatividad profunda”. (Ortiz-Osés en Caffarena y Mardones, 1993, p.134)

Ortiz-Osés, que toma a Rudolf Otto como el referente principal de los estudios de lo

sagrado, explica lo siguiente en relacion a lo numinoso:
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Lo nominal en el numen y su numinosidad transracional, simboliza el fondo de
lo real, ahora la realidad omnimoda de su radicalidad afectada de un
valor/valencia transracional, implica que lejos de poner la razon como fondo de
lo real, propone la voluntad, la pulsion o el querer numinales. (Otto, en Ortiz-
Osés, 1993, p. 141).

El simbolo tiene ademas una doble funcién. Por un lado, ofrece un nexo de sentido
entre lo profano y lo sagrado; el simbolo posibilita una nocién de comprension que el
individuo puede tener de si mismo respecto de su realidad, de su entorno y la dota de sentido.
Por otro lado, indica Ortiz-Osés, el simbolo ofrece la posibilidad de generar una plataforma de
sentido, un tejido de significaciones respecto de su propia experiencia con lo religioso.

Referente a ello explica:

La capacidad simbolica —la simbolizacion— constituye un rasgo caracteristico
del hombre y del proceso de hominizacion/humanizacion. En efecto, gracias a
su facultad simbolizadora el hombre toma distancia afectiva (aferencia) de su
realidad en torno, reconvirtiendo su medio en médium o mediacion
significativa, interpretando la textura de las cosas como un texto o intertexto,
contextualizado en un horizonte proyectado de sentido cual cobijo mitico-
religioso. (Ortiz-Osés en Caffarena y Mardones, 1993, p.134)

En relacién con esa facultad simbolizadora, Ortiz-Osés explica la funcion del
simbolismo aparece como una mediacion de un “totemismo ontologico”, el cual se define
como la participacion mistica del ser humano en el sentido del cosmos y su devenir
arquetipico, tiene por tanto un caracter mitico-religioso, es decir, numinoso. (Ortiz-Oseés, en
Caffarena y Mardones, 1993, p.135)

En este sentido, nuestro analisis de lo simbdlico y lo numinoso en el capitulo tercero

del Popol Wuj no se limitara Unicamente a una interpretacion de la dimension de lo sagrado

en el simbolo, sino a los contenidos existenciales por los que los individuos en dicho texto
53



acttan ante los simbolos, su afectacion ante lo numénico revestido por los conceptos libertad
y destino —a los cuales Ortiz-Oses Ilama implicantes—, como configuradores existenciales
en el simbolo.

Es importante sefialar que en el Popol Wuj los personajes principales tienen una doble
naturaleza: profana y sagrada, son semidioses. Por otra parte, es considerable que, teniendo
una naturaleza plenamente metaférica, el documento cuenta con una colosal riqueza
simbdlica. Por eso, mé&s alla de ser un poema épico y mitico, su notable caracter existencial es
de gran valor para este estudio.

La integracion en este trabajo de esas categorias de analisis propuestas por Ortiz-Osés
se fundamenta en que el recurso a lo simbolico y al simbolismo contiene en si mismo la
necesidad humana de hacer posible las mediaciones —como él denomina al logro de un
interlenguaje— a través de un nexo, una sobreposicion de elementos aparentemente
contrarios, pero que son lo que €l llama dualéctica, o unidad dimidiada. Asi por ejemplo el
interlenguaje implicativo de la identidad y la diferencia, la inmanencia y la trascendencia, lo
exterior y lo interior, la realidad y su idealidad. Parafraseandolo (Ortiz-Osés, en Caffarena y
Mardones, 1993), vendria a ser lo que filosoficamente resultaria de la conexion del ser
humano y su mundo con el ser, es decir, su existencia 0 sus estructuras de sentido. A este
respecto explica Ortiz-Osés:

Asi entendido, el simbolo expresa realidad partida o dimidiada de nuestro
mundo en coimplicacion mistica con su otro lado, parte o ranura, de donde el
deseo ontoldgico es insito en la simbdlica radical de nuestra realidad com-
partida. La realidad escindida de su propia coimplicidad con el/lo Otro, hace
de ella un campo simbdlico de un sentido (presentido). Ese sentido se inscribe
en la estructura axiologica de la realidad como energia, valor, pujanza.
Denominamos a ese fondo (solo simbdlicamente apalabrable) numen,

coimplicando en su urdimbre o textura tanto nominal o numinoso (lo sagrado,
lo mistico) como lo noumenal 0 nouménico (lo onto-l6gico). Numen expresa,
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en efecto la realidad desde-si o de-por-si, lo que nosotros denominaremos
como lo implicante, es decir, aquello en cuyos engramas se implica lo
implicado. Si el mundo es el orden explicado y nosotros somos el orden
implicado, el numen es el orden implicante. (Ortiz-Osés, en Caffarena y
Mardones 111, 1993, p.133).

El caracter existencial que tiene esta funcién del simbolo, en cuanto brinda estructuras
de sentido, radica en que, en el numen, que no es segun Ortiz-Osés la cosa-en-si
(ininteligible), sino realidad emergente o inmanente, se manifiesta en nuestra facultad de
configurar el sentido. El simbolo no es algo-de-suyo, como dice Osés, sino algo-de-nuestro;
es el ser humano el que ordena y configura ese orden de la realidad que esta implicado-
explicado en el simbolo.

La idea de numen, o lo numinoso que esta en el simbolo, es una vision simbdlica del
individuo; es una Libertad abstracta del ser humano, es decir, un simbolismo radical u
ontolégico como él le llama, y que se definira en torno a una intencionalidad, en la
configuracién préactica y en accién que el individuo haga de esta; por tanto, debe entenderse

entonces como libertad destinada. En sintesis, Ortiz-Osés lo resume de esta manera: “el

numen co-dice destino”. (Ortiz en Caffarena y Mardones, 1993: p. 138)

6. Hermenéutica simbdlica: los aportes de Paul Ricoeur y Andrés Ortiz-Osés
Ademas de lo que Martin Velasco denominé interpretacion descriptiva, se hace
necesario explicar a qué denominamos hermenéutica y como ésta ha sido la herramienta clave
para abordar una lectura interpretativa del simbolo.
En el capitulo tercero de esta investigacion, la hermenéutica simbdlica sobre el mito es
el camino epistemoldgico por el que se obtendra la interpretacion de aquello que se muestra

en el simbolo y que “da que pensar”, como dice Paul Ricoeur (2011). También se vera como
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este dar “que pensar” se deriva a su vez de los valores que encontramos en los simbolos como
configuradores de significado de la existencia; esto segun los aportes de Andrés Ortiz-Osés en
torno a los conceptos de Libertad y Destino como motivadores de la accion humana.

Por esta razon se incluyen los aspectos mas importantes sobre los alcances de la
hermenéutica simbolica, su definicion, caracteristicas y uso en relacién al simbolo. También
se incluye la gama de funciones, caracteristicas y aspectos relacionados con el pensamiento y
que estan contenidos en el estudio sobre el mito.

En Filosofia, Hermenéutica y Cultura, Blanca Solaris nos dice, en su articulo

“Hermenéutica del sentido™, y a proposito de los aportes tedricos de Ortiz-Osés, lo siguiente:

Lo que podemos entender por hermenéutica simbdlica es: por una parte,
hermenéutica “lo que quiere decir situar el lenguaje como objeto y sujeto de la
interpretacion del sentido™; por otra parte, simbolica, lo que senala una torsion
hacia el lenguaje simbélico como d&mbito axiologico de revelacion del sentido.

Ser como lenguaje, dice: Lenguaje radical del mundo, articulacion entre Ser y
mundo con lo sagrado, lenguaje o “acontecimiento articulador”. El lenguaje no
dice pura inmanencia linglistica sino relacion existencial y, por tanto,
urdimbre, lenguaje-relato o narracion de las relaciones humanas en un contexto
no meramente semiodtico o semioldgico sino mitosimbolico. El “lenguaje como
relato del alma y sus avatares de sentido” (Solaris, en Luis Garagalza, 2011, p.
268)

En Claves de Hermenéutica para la filosofia, la cultura y la sociedad nos dice F.

Bayon, al respecto de la Hermenéutica simbdlica de Andrés Ortiz-Osés, lo siguiente:

La hermenéutica simbolica de Andrés Ortiz-Osés asume radicalmente la
ontologizacion del lenguaje sobre la que giro la filosofia del siglo XX. Pues es
en la encrucijada del lenguaje, con calado ontoldgico y universal, donde se
capta ese giro pospositivista de esta época por el cual la realidad no es dada o
bruta o animal o constrefiida, sino relacional, vivenciada, construida...Es en el
lenguaje como encrucijada ontologica donde esta filosofia se sensibiliza en esa
torsién antropoldgica caracteristica de la hermenéutica: como una matriz que
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nos con-diciona vinculandonos al tiempo, a la situacion, a la tradicién, al
contexto. La hermenéutica defiende la incorporacién del ser como sentido en el
lenguaje. (Baydn en Ortiz-Oses y Lanceros, 2005, p. 153)

Es a partir de estas premisas de interpretacion, del ejercicio de la hermenéutica como
una herramienta de comprension relacional, que se reconstruye el hecho religioso, respetando
las estructuras de sentido que se constituyen a partir de elementos como tradicién, tiempo,

contexto.

a) La expresion simbolica de Libertad y Destino
Como se mencioné anteriormente, para realizar una hermenéutica simbdlica sobre los
conceptos Libertad y Destino como categorias existenciales del simbolo y de lo que ellas nos
dan “que pensar”, es necesario establecer cual es la aproximacion simbolica de estos términos
y cémo se sitlan como implicantes, esto es, como valores contenidos en el simbolo. A

continuacion se exponen dichos conceptos desde la propuesta tedrica de Ortiz-Osés.

b) Libertad como categoria existencial en el simbolo
Si solo dijera libertad (arbitraria), el simbolo seria mero signo innatural; si solo
dijera destino (natural), el simbolo no tendria la distancia pregnante de la
significacion, sino la indistancia de su realidad cosica o dogmatica, es decir:

asimbolica, definicion identitaria, inhumanidad. (A. Ortiz en G. Caffarena y
Mardones 111 1993: p.p. 138)

Lo que esto significa para Ortiz-Osés, desde una perspectiva existencial, es que el
simbolo contiene Libertad porque el ser humano tiene la posibilidad de extraer de éste

(simbolo) una estructura de sentido. Dicho de otro modo, el caracter numinoso del simbolo no
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es un significado ininteligible, no es nouménico (la cosa-en-si) sino que es una realidad, un
significado que emerge y que es develado gracias a la capacidad simbolica del ser humano
para extraer de él (del simbolo) una realidad emergente o inmanente. Por tanto, el simbolo

expresa la Libertad del ser humano, su facultad de configurar y dotar de sentido la realidad.

c) Destino como categoria existencial en el simbolo

Pero el simbolo libera al destino y destina a la libertad: por eso el simbolo
afirma una libertad (liberacion) quebrada o implicada. (Ortiz-Osés en
Caffarena y Mardones I11, 1993, p. 138)

Respecto de esta Libertad, contenida en la capacidad simbdlica del ser humano y de su
actitud respecto de lo que configura como sentido para su entorno, el concepto de Destino es
su reafirmacion, en cuanto el ser humano esta destinado (frente al simbolo) a dotar de sentido
la realidad. EI Destino en el simbolo, para Ortiz-Oses, no es un significado o sentido en el
simbolo que sea ajeno a nuestra capacidad simbdlica de configurar sentido. Dicho de otra
manera, el Destino en el simbolo se refiere a la destinacién de la libertad para ordenar y dotar
de sentido a la realidad. EI Destino, aunque pareciese contradictorio, no es mas que la
destinacién a la libertad de la vision simbdlica del individuo, y la intencionalidad con que
configura la realidad que el simbolo expresa y reconfigura.

A partir de esta visién del simbolo y las categorias implicadas en él (Libertad y
Destino), es posible pasar a estudiar los simbolos, o bien como lo anota Ortiz-Osés: “La
simbolica adjetivada”. Desde esta perspectiva, “toda simbdlica en su sentido fuerte es
nominal: tiene que ver con la textura axioldgica de un sentido u otro: vital y letal o de otra

forma, libre y destinal”.  (Ortiz-Osés, en G. Caffarena y Mardones 1993, p.138). Nos
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encontramos, en sintesis, ante la posibilidad de extraer el sentido que los simbolos reflejan

como una proyeccion del accionar humano y de la actitud del ser humano frente a estos, asi

como ante la posibilidad también de interpretar cbmo es posible abordar su entorno y su

destino.

d) Elsimbolo da que pensar

En Claves de Hermenéutica para la filosofia, la cultura y la sociedad, Vide, colega y

estudioso de los aportes de Ricoeur y Ortiz-Osés, sefiala los principales aportes del primero a

la hermenéutica simbdlica, en relacién a la importancia de abordar el estudio del mito, y cémo

éste nos habla o “nos dice” a partir de los simbolos. En este sentido anota:

Paul Ricoeur sefiala que los mitos en estado bruto, como se hallan en las
historias comparadas de las religiones, han de ser reestructurados en su propio
universo de discurso. Los mitos son exégesis de los simbolos, son simbolos
desarrollados en forma de relato, y al igual que los simbolos, son
significaciones analdgicas formadas espontaneamente y que nos transmiten un
sentido vivenciado. En la medida en que manifiestan algo sobre lo originario y
sobre lo ultimo y decisivo y valioso en la vida, lo indemne, lo intangible y lo
permanente, los mitos son elementos clave en el desencadenamiento de
cuestiones metafisicas. Los mitos dan que pensar. Incitan, provocan al ser
humano, le inician en la marcha metafisica hacia el fundamento de lo real.
Esto se advierte sobre todo, en los mitos cosmogonicos, que contribuyeron
notablemente a la génesis y desarrollo de las primeras grandes especulaciones
cosmoldgicas. (Vicente Vide en Ortiz-Osés y Lanceros, 2005, p.404)

Los que Vicente Vide (2005) sefiala es que los mitos refieren a aquello que carece de

referencia empirica en cuanto fundamento primordial. Tienen el papel de revelar estructuras

de lo real y los multiples modos de ser en el mundo. Por ello es necesario volver la vista a

ellos (los mitos) y re encontrar las en estos que las primeras especulaciones filosoficas se

derivan de las mitologias. En la medida en que los mitos manifiestan algo sobre el origen
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ultimo de las cosas, pueden considerarse piezas claves en el desencadenamiento de cuestiones
metafisicas. Las mitologias cumplen funciones esenciales para el ser humano en cuanto tal.
Segan J. Campbell en su libro Mitos suefios y misterios (1977) los mitos realizan cuatro
funciones basicas. La primera seria una funcion metafisica que consiste en la reconciliacion
de la conciencia con las condiciones previas de su propia existencia. Este autor sefiala como
en las mitologias se articulan e integran fuerzas poderosas que, de no ser asi, terminarian
destruyendo al ser humano. La segunda seria cosmoldgica que corresponde a la necesidad
humana de formular y presentar una imagen del universo, una imagen cosmoldgica a tenor de
la ciencia del momento y de tal modo que dentro de su esfera se pueden reconocer todas las
cosas como partes de un unico gran retrato sagrado. La tercera funcién de carécter
socioldgico, consiste en validar y mantener un orden social, es decir, autorizar y fundamentar
pautas de actuacion ética. Y la cuarta es la funcién psicolégica, en cuanto a que las mitologias
constituyen un potencial psiquico importante para que los individuos orienten su existencia en
funcién de metas e ideales. Estas funciones siguen vigentes en los mitos de ayer y hoy.
(Vicente Vide en Ortiz-Osés y Lanceros; 2005, p.405)

En el capitulo “El simbolo da que pensar”, de su libro Finitud y culpabilidad, Paul
Ricoeur (2011) explica como la reflexion pura, entendida como el ejercicio directo de la
racionalidad, no escapa a esta la reflexion sobre la realidad cotidiana, precisamente esa en la
que el ser humano es “esclavo de las pasiones” (Ricoeur, 2011, p.481), y como a partir de esta
imposibilidad, o de este limite del ejercicio de la razon pura, el estudio del simbolo debe ser
coherente con su propio objeto de estudio. Esto quiere decir, entre otras cosas, que la filosofia
—parafraseando a Lachelier— debe comprenderlo todo, y esto incluye ser consecuente con el

simbolismo. Sobre el tratamiento hermenéutico y la funcionalidad del estudio del simbolo en
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torno a la afirmacion “El simbolo da que pensar”, Ricoeur explica dos aspectos fundamentales
sobre el andlisis simbolico, a ser, en primer lugar, que “el simbolo da”; pero lo que da es que
pensar, algo que pensar. El simbolo da una filosofia ilustrada por los mitos que surge en un
determinado momento de la reflexion, y, mas alla de la reflexion filosofica, quiere responder
a una determinada situacion de la cultura moderna. (Paul Ricoeur, 2011, p. 482).

En segundo lugar, el ser humano sigue siendo lenguaje de arriba abajo y lo més
importante en ello es que en ninguna parte existe un lenguaje simbdlico sin hermenéutica; es
precisamente a través de ello que, donde hay un ser humano que “suefia y delira”, habré otro
que interprete lo que ya antes era un discurso, aparentemente incoherente que se haré a su vez
discurso coherente gracias a la hermenéutica. Ricoeur nos pregunta “;Quiere decir esto que
podemos volver a la primera ingenuidad? En absoluto”. Hay que evidenciar que si algo se ha
perdido de forma irremediable es la inmediatez de la creencia, por lo que, si ya no vivimos de
acuerdo con la creencia originaria, lo que nos queda como humanidad moderna ante las
“grandes simbdlicas de lo sagrado”, es tender con la critica y gracias a ella, hacia una segunda
ingenuidad. En sintesis, interpretar es el puente, el camino para un nuevo entender; de esa
forma “La hermenéutica es donde se anuda la donacion de sentido por el simbolo y la
iniciativa inteligible del desciframiento. Hay que comprender para creer, pero hay que creer

para comprender”. (Paul Ricoeur, 2011, p. 484).

7. Mitos y hermenéutica

Partiendo de que el documento que estudiamos en esta investigacion es un poema

mitico y épico sobre la cosmovision maya, es necesario definir qué es el mito, cual es su
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funcién filoséfica y cual la importancia de su papel como explicacién de la génesis y
constitucién de un pueblo.

Al respecto, en el libro Claves de Hermenéutica para la filosofia, la cultura y la
sociedad, dirigido por Ortiz-Osés y P. Lanceros, el simbolista Vicente Vide, dice sobre el
mito:

Los mitos son formas simbdlicas del saber, constituyen un saber previo a la
conciencia refleja, al circulo critico de la mente que vuelve y revuelve sobre
sus propios presupuestos. Los mitos son palabras escenificadas, reflexiones
sapienciales integradas en discursos narrativos con una a-peculiar fuerza
performativa y reactualizadora. Son lenguajes paradigméticos y arquetipicos
que vehiculan experiencias fundantes y fundamentales de la vida a modo de
Axis mundi, ejes basicos de la existencia, que, parafraseando a Wittgenstein,
no se dicen, pero se muestran. Los mitos exponen propuestas de realidades
significativas, supraindividuales y colectivamente importantes. (Vicente Vide,
en Ortiz-Osés y Lanceros, 2005, p. 402).

Vicente Vide nos dice que el mito contiene vida, proporciona modelos de actuacion a
la conducta humana, confiere sentido y valor a la existencia. Como Vernant (2005) sefiala que
la gran novedad del siglo XX consiste en tomar en serio el mito, aceptarlo como una
dimension constitutiva de la experiencia. La especificidad del mito es un desafio lanzado a la
inteligencia cientifica pues debe disponerse a asumirlo para comprender eso otro que es el
mito e incorporarlo al saber antropoldgico. La tendencia general, desde la perspectiva
hermenéutico-simbdlica es presentar el mito como una forma simbdlica de expresar,
comprender y sentir el mundo y la vida. “En los mitos quedan condensadas experiencias
primordiales y religadoras del sentido” de alli su gran valor e importancia. (Vicente Vide en
Ortiz-Osés y Lanceros, 2005, p.399)

Contrario al estigma y la desestimacion por parte de las posturas epistemoldgicas

neopositivistas respecto de los contenidos tedricos, filosoficos, y la funcionalidad del mito
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como donador de sentido para el ser humano, Vicente Vide demuestra la vigencia y la
permeabilidad de los contenidos existenciales de éste, que se hacen presentes en las
sociedades actuales, y que impulsan de forma sutil los fines o la intencionalidad del ser

humano en su acto creador dentro de las ciencia y la tecnologia. A este respecto sefiala:

Los mitos introducen significado y estructura en el ambito del sentido. Los
mitos surgen de los simbolos y los simbolos de los mitos. Estos quedan
degradados cuando se los sitia como competidores de las ciencias “puras y
duras. Mas adoptar esta perspectiva, tan grata a los neoilustrados de la
racionalidad fuerte de ayer y hoy, constituye también un mito. (Vicente Vide
en Ortiz-Osés y Lanceros, 2005, p.404).

Por otra parte, Vide sefiala y cita también los aportes del simbolista D.F. Noble (1999)
dentro de su estudio, hablando de La Religién de la tecnologia, y sefiala como la fascinacion

actual por la tecnologia se basa en mitos religiosos y en un imaginario antiguo:

Aunqgue los tecndlogos actuales, en su seria bldsqueda de utilidad, poder y
beneficios, parecen establecer la norma de racionalidad social, también ellos se
rigen por suefos distantes y anhelos espirituales de redencion sobrenatural...Su
verdadera inspiracion yace en una imperecedera busqueda mistica de la
trascendencia y la salvacion. El interés por el mito acompafia como una
sombra a la sociedad fundada sobre criterios de racionalidad cientifico-técnica.
Desde hace aproximadamente doscientos afios, el mito viene siendo objeto de
la investigacion cientifica de la religion, objeto de consideracién de la teoria
del arte, asi como objeto de trabajos psicolégicos y socioldgicos. Este interés
amplio encuentra su motivo en el deseo de descubrir el suelo histérico del cual
despegd histéricamente la racionalidad. Asi se explica por qué el modo de
pensar lo mitico nunca ha sido superado por la logica cientifica, ya que son
acotados de la realidad, redes articuladoras de lo real bien diversas. EI mito
establece un acotado de lo real en el &mbito del sentido vivido. Los mitos
realizan la tarea de dramatizar simbdlicamente la existencia en sus dimensiones
de radicalidad y ultimidad. (Vicente Vide en Ortiz-Osés y Lanceros, 2005 p.
404).

Asi, el mito sera portador de sentido, de significado y de modelos de actuacion

humana en el Pop Wuj. La hermenéutica como herramienta frente a este corpus de
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significados sera el camino por el que esta investigacion habilitara perspectivas, ademas de las
propias estructuras de sentido contenidas en el texto, desde la que los simbolos pueden darnos

qué pensar en la actualidad.

G) Marco metodoldgico

El propdsito de esta investigacion es realizar una hermenéutica simbolica sobre el
capitulo tercero del Popol Wuj, enfocando los conceptos de Libertad y Destino como
categorias existenciales del simbolo, mediante las herramientas y aportes teoricos y
metodolégicos de fenomendlogos y fildsofos cuyos estudios han sido claves en la
fenomenologia de lo numinoso.

La base tedrica de este trabajo son las investigaciones de Rudolf Otto, Juan Martin
Velasco, Andrés Ortiz-Oses y Paul Ricoeur, sin descartar las contribuciones de otros autores
de la fenomenologia de la religion y de la filosofia de la religion, asi como de estudios del
simbolo realizados por Mardones, Sahagun, Eliade, Trias, Vide, Langer y Zambrano, entre
otros.

Para realizar nuestra interpretacion simbdlica del Popol Wuj, el anélisis estard
constituido, en una primera fase, en la identificacion del conjunto de elementos (simbolizantes
y simbolizados) mediante la interpretacion descriptiva que propone Martin Velasco,
estableciendo los aspectos caracteristicos de los acontecimientos o elementos simbolicos
(materiales y no materiales) referentes a Xibalba.

Xibalba significa lugar de los desvanecidos, es el inframundo y, dentro del libro
sagrado del Popol Wuj, es el estrato espacial mas importante, en el que tiene lugar el

enfrentamiento entre las fuerzas del mal y los jovenes héroes que luchan por la consecucién o
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instauracién final del Universo. Por su valor sagrado y por su capacidad de poner a prueba a
las divinidades, a otras entidades sagradas, y por ser el lugar donde se viven las experiencias
de lo numinoso mas cruciales, consideramos importante realizar en este capitulo el anélisis de
las categorias de lo sagrado antes mencionadas.

La primera tarea, en el segundo capitulo de nuestro trabajo, requiere iniciar este
analisis de lo sagrado del hecho religioso tal como lo entiende Velasco, a través de la
descripcion de los rasgos y particularidades de los fendmenos que lo constituyen. Se
clasificaran los distintos aspectos de todos estos elementos simbdlicos y se reducira a la
sintesis de rasgos comunes que comparten para su seleccion e interpretacion.

El segundo paso, dentro este mismo capitulo, consiste en identificar los elementos
simbdlicos de lo sagrado, enfocandonos en Xibalba y utilizando las categorias de Rudolf Otto
sobre lo numinoso, asi como lo que representan en su doble funcionalidad de lo simbolizante
y lo simbolizado. Entendemos, pues, como doble funcionalidad, la carga significativa que
tienen los elementos en su relacion cultural e histérica, ademéas de la estructura u orden
interno significativo que tienen en relacion con lo numinoso, con orden a distinguir la
estructura de lo sagrado.

Son de utilidad, para la identificacién de los simbolos, los aportes que diferentes
fenomendlogos de la religion han realizado para la clasificacion de los simbolos y que
Sahagun (2005) esquematiza en su libro Fenomenologia y Filosofia de la Religion de la
siguiente manera:

Aspectos generales del simbolo
Categorias simbolizantes
a) Lenguaje simbolico (metaforico)

b) Condiciones del simbolo
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- Un sustrato material.
- Cosmos (ordenacion-determinacion)
- Situado en el mundo o cosmos.

- Posibilidad en el mundo de encuentro entre presencia (sagrada) y
sujeto que la testifica.

- Consumacion del encuentro (revelacion-manifestacion).
Categorias de lo simbolizado
a) Claves interpretativas del sentido (exegético-hermenéuticas). (Los
insumos para el trabajo de esta categoria se nutrirdn de los estudios
historicos, antropoldgicos y filoséficos sobre el Popol Wuj).
b) Sustrato sagrado (santo- mistico).

Categorias unificadoras

a) Conjuncion de las dos partes del simbolo (realidad ontoldgica —realidad
profana) (Sahagun 2005, p.111).

Como parte de este segundo paso se interpreta el simbolo tomando en cuenta la
intencion subjetiva, entendida como el elemento que anima las manifestaciones exteriores del
hecho religioso y que se expresa, segiin Velasco, con el término “comprension”, en oposicion
a la simple “explicacion”, y entendida como descripcién de los hechos.

Identificadas las estructuras de significacion de lo sagrado, —entendiendo por éstas el
conjunto de objetos materiales que son portadores de significacion y sentido que contienen
una intencion humana especifica como metafora— se procederd a la identificacion de los
simbolos con la aplicacién de algunas de las categorias de analisis propuestas por Rudolf
Otto, nociones que derivan del concepto de lo numinoso, y que determinan la emocion o el
sentimiento de la experiencia de lo santo.

Finalizada esta etapa de interpretacion descriptiva se procederd a realizar una

hermenéutica del simbolo a partir de los conceptos de Libertad y Destino como
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configuradores existenciales en el simbolo —como lo propone Andrés Ortiz-Osés— y que
intervienen como elementos configuradores del accionar humano. Este camino de
interpretacion se acompafa y sustenta de la forma en que el mito y el simbolo son abordados
como generadores de pensamiento y de interpretacion, como lo propone Paul Ricoeur.

En sintesis, y tal como se explicita en los objetivos de esta investigacion, se realizara
en primera instancia una hermenéutica de los simbolos presentes en el tercer capitulo del Pop
Wuj, a través de la identificacion de aquellos elementos que conforman su &mbito de lo
sagrado. Posteriormente se analizara el caracter existencial de las categorias Libertad y
Destino, presentes en el simbolo, a través de las propuestas tedricas de Ortiz-Osés. Finalmente
se analizara lo que éstas nos dan a pensar respecto de la hermenéutica del mito, a partir de lo

propuesto por Paul Ricoeur.
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CAPITULO Il
LO SIMBOLIZANTE Y LO SIMBILIZADO: HACIA UNA INTERPRETACION

DESCRIPTIVA

“El simbolo como redentor de lo real”
Andrés Ortiz-Osés

A) Sobre qué trata el Popol Wuj

El Popol Wuj se compone de cinco capitulos que narran los siguientes contenidos: El
capitulo primero describe las dificultades de sus escribientes para dejar el legado de esta
historia de manera escrita debido a la persecucion de los espafioles. Asimismo, explica cémo
surgié la Tierra entre las aguas y como el consejo de divinidades, una vez creados los
animales y la flora, asignaron a los primeros, al carecer de consciencia e incapacidad de
agradecimiento a sus creadores, poblar la tierra (“montafias y barrancos”, como indica el
libro) y servir como sus guardianes.

Relata también como las divinidades crearon a los primeros seres humanos —hechos
de lodo— quienes al desmoronarse facilmente con la humedad fueron desechados por sus
divinidades. En un segundo momento los dioses crean seres humanos de madera, que teniendo
capacidad de habla y reproduccidn carecian, no obstante, de espiritu y pensamiento. Debido a
su incapacidad de agradecimiento y a la falta de la consciencia sobre sus creadores fueron, lo
mismo que los seres humanos de barro, desechados por el consejo de divinidades, quienes les
impusieron el castigo de ser aniquilados por sus propios utensilios y por los animales

domésticos que les rodeaban.
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El capitulo segundo narra la aparicion de Wucub Kak’ix y Chimalmat, esposa de
Wucub, padres de los héroes gemelos. Segun Sam Colop (2008), el primero representa la
constelacién de la Osa Mayor y la segunda la Osa Menor, que, aunque alumbraban la faz de la
tierra, su luz era muy tenue. La referencia a la espera de la aparicion del Sol y la Luna, en el
simbolo de los gemelos, es fundamental para comprender el inicio del “amanecer”, es decir, la
conclusién del inicio del universo, pues el Sol y la Luna posibilitan la luz necesaria para la
vida de los seres humanos, con lo cual se complementaria la idea de totalidad de la vida.

Wucub Kak’ix y Chimalmat son asesinados a causa de su soberbia. Posteriormente
mueren dos de los hijos de Wucub Kak’ix y Chimalmat, quienes también eran soberbios.
Sipacnd, el primogénito, es descrito como un gigante de fuerza sobrehumana que maté a 400
muchachos que ascendieron al cosmos y se convirtieron en estrellas. Después de esto se narra
la muerte —aparente y no explicita— de Kabragan, el segundo hijo, que es descrito como un
ser de fuerza telUrica y gran tamarfio, que al igual que Sipacna, también es engafiado por los
gemelos y es enterrado vivo; Kabragan segun el Popol Wuj es el causante de temblores y
terremotos.

En el tercer capitulo, objeto de este estudio y que méas adelante se profundizara para
los fines que se han propuesto, se relata el origen de Junajpu e Xbalamke, los jovenes héroes
de este libro. Es precisamente este capitulo el que rompe la linealidad de la historia para
describir el nacimiento de los héroes gemelos. Estos son los hermanos menores —por linea
paterna— de Jun Batz’ y Jun Chowen, quienes les infligian maltratos y a quienes los gemelos
en venganza convirtieron en monos, simbolo que representa a los artistas.

Los gemelos Junajpu e Xbalamke, asi como sus padres y hermanos mayores son

jugadores de pelota (Juego sagrado de Pelota Maya). La virtud de estos en el juego, que es la
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practica cotidiana de la familia (de los semi-dioses), Ilama la atencion y provoca el enojo de
los Sefiores de Xibalba, y por esa razon, Jun Junajpu y Wuqub Junajpu, padres de los
gemelos, son llamados a descender al inframundo para jugar pelota, y ahi los Sefiores de
Xibalba los derrotan por medio de pruebas y engafios.

Los Sefiores de Xibalba cuelgan las cabezas de sus victimas, una vez que han sido
vencidas, en un arbol conocido como arbol de jicaras. Las cabezas finalmente toman la forma
del fruto del arbol. Posteriormente el poema narra como Ixkik’ la doncella, hija de uno de los
Sefiores de Xibalba, asciende a la Tierra y, atraida por la belleza del arbol, conversa con las
cabezas-frutos de Wucub Junajpu y Junajpu, quienes depositan saliva en la mano de Ixkik
para concebir a sus hijos, los jovenes gemelos. La concepcion de Ixkik’ ofende a los Sefiores
de Xibalba, quienes en castigo la destierran y envian a sus asistentes a matarla, mandato del
cual ésta se salva al persuadir a los tecolotes mensajeros de Xibalba. Los hijos de Ixkik’, los
gemelos Junajpu e Xbalamke, son rechazados por sus hermanos mayores y por su abuela
paterna. Xmukane, la madre de Junajpu y Wucub Junajpu, impone pruebas a Ixkik’ para que
demuestre que es su legitima nuera y compruebe que los gemelos son legitimos descendientes
de sus hijos, pruebas que Ixkik’ vence sin dificultad.

El capitulo continta narrando cémo los héroes gemelos desean ser agricultores, pero
reciben a través de cuatro animales el mensaje de que su misién es ser Jugadores de Pelota tal
como sus padres y hermanos mayores. Esto hace que los Sefiores de Xibalba les Ilamen y los
reten a las mismas pruebas que pasaron sus padres. Pero a diferencia de ellos, los gemelos
derrotan a los Sefiores de Xibalba haciendo uso de sus poderes sagrados. Ixmukané realiza un
ritual frente a la mata de maiz que sus nietos dejaron sembrada en sefial de vida y, finalmente,

al haber derrotado a los Sefiores de Xibalba, reivindican el honor, el nombre y memoria de sus
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padres y deciden lanzarse al fuego como auto sacrificio para convertirse finalmente en el Sol
y la Luna. Esta transicion iniciatica de los gemelos permite que la creacion del universo sea
definitiva, y en ella, las mujeres y los hombres hechos de maiz, son el tercer y final intento de
las divinidades.

El cuarto y quinto capitulo describen la finalizacién de la creacion humana (mujeres y
hombres de maiz). De ahi que este elemento —el maiz— sea concebido como la esencia de
los seres humanos en el libro. Los hombres y mujeres de maiz si tenian consciencia y
capacidad de agradecimiento para sus creadores. Su visién era tan amplia y su conocimiento
tan extenso, que los dioses consultaron entre si y decidieron limitar las capacidades de los
hombres y mujeres de maiz a las de un ser humano comin. En estos dos ultimos capitulos se
relata como los primeros hombres y mujeres (cuatro parejas) se distribuyeron por
generaciones en los cuatro principales pueblos. Se menciona también su capacidad de hacer
sacrificios y ofrendas para pedir por el “amanecer” que se dio con la aparicion del Sol, la
Luna y las estrellas, que son los 400 muchachos muertos por Kabragan. Se relata el
sometimiento de unos pueblos a otros, hasta la consolidacion del pueblo K’ich’e’, y termina
con la descripcion de los linajes o genealogias de las casas reales y familias hasta la llegada de

los espafioles.

B) En torno al Popol Wuj como documento sagrado

El Popol Wuj es un poema mitolégico, y como mito es un caudal simbolico que
expresa a través de sus simbolos el significado existencial del pueblo Maya K’ich’e’: su
origen, su evolucion y el sentido por el que a través de metaforas expresa su pensamiento en
torno a su cosmovision.
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En propias palabras de Matul, el Popol Wuj es

Una visién cosmica acerca de la vida, formulada por los antepasados mayas,
que plantea las propuestas basicas para captar el espiritu y el sentimiento
concreto de la existencia. Este empefio cdsmico, parte del proceso cultural
universal se ha asumido como sabiduria perenne que florece en la tradicion
cultural como lucha tenaz por la afirmacién de una identidad de carne y hueso
muy ensefioreada de su funcidn con la Tierra. De tal forma que al recorrer el
Saq B“e (Camino Blanco) trazado por los abuelos, se procura revelar las pautas
fundamentales del pensamiento original: sentimiento de conexién con el
conjunto. (Matul, 2007, p. 139)

En sintesis nos dice Matul:

El libro sagrado Maya, Pop Wuj, ofrece una vision extremadamente sencilla de
los acontecimientos y relaciones que dieron origen al universo. Su contenido
sugiere una concepcién organica del cosmos, donde las palabras Gnicamente
cumplen funciones representativas de la naturaleza y no a la inversa. De ahi el
peso capital del sentir como instrumento de conocimiento. (Matul, 2007, p.
179)

El Popol Wuj o Libro del Consejo representa, ademas de los acontecimientos del
nacimiento del universo, la auto conformacion del pueblo maya, el éxodo previo al
establecimiento de su civilizacion, una mirada y sentir colectivo de la conformacién de su
comunidad (humanos, fauna, flora) en la que cada elemento de la naturaleza esta en
convivencia con el otro, para y en su funcion. Expresa un sentir de conjunto, de comunidad,
opuesta a una vision antropocéntrica, que actia como instrumento para el resguardo y la

conservacion de la sabiduria de su civilizacién y la afirmacién de la identidad que busca ser

heredada a las futuras generaciones.
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C) Xibalba: Consideraciones generales en torno al lenguaje simbolico.

Para comprender el tejido simbdlico por el que este estudio realiza una hermenéutica
de los simbolos de Libertad y Destino como categorias existenciales en el capitulo tercero del
Popol Wuj, hemos de apuntar que este texto sagrado es un poema espiritual, mitoldgico y
épico del pueblo Maya K’ich’e’.

El aporte del Popol Wuj va més alld de su valor histérico-cultural. Representa el
atesoramiento de la memoria y la resistencia del pueblo Maya K’ich’e’ ante la destruccion
ocasionada por la invasion espafiola. Su valor reside en el resguardo de la memoria para la
humanidad como depositaria de la cosmogonia. Es la expresion simbdlica del mundo como
totalidad y como universo en el que el ser humano ordena simboélicamente su subjetividad v,
al mismo tiempo, representa el universo simbdlico por el que cada individuo se proyecta, es
decir, busca su lugar en el mundo.

El Popol Wuj narra los origenes, las transformaciones y el éxodo de los primeros seres
humanos hasta su proceso civilizatorio; nos ofrenda pues, una dualidad. Por una parte, un
poema épico-espiritual y, por otra, un poema del conocimiento cosmogénico Maya K’ich’e’
acerca de las representaciones de sentido que posibilitan la compresion del ser humano sobre
si mismo y sobre su conexion con su entorno, es decir: ser humano y universo, y en suma,
cosmovision.

Si la condicién del simbolo es su naturaleza metaférica, —entendiendo por
“metaforico” la carga de sentido que va mas alld de lo literario, como advierte Paul Ricoeur
en su libro La Metafora Viva—, entonces la metafora funge como un eslabon de sentido, a
través del simbolo, de lo que es inaccesible a las explicaciones racionales. EIl simbolo

manifiesta lo inefable, y es precisamente su naturaleza metaférica la que permite acercarnos a
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ese contenido simbdlico del Popol Wuj, y propiamente sobre Xibalba, sus simbolos, sus
acontecimientos, espacios, objetos o imagenes nutridas de sentido.

La imagen en la escritura del Popol Wuj, tiene doble funcionalidad: es descriptiva y
también metaforica. EI Popol Wuj es el reflejo de una cosmovisién viva en la practica, en la
cotidianidad y en el comportamiento derivado de una determinada vision de mundo. Su
espiritualidad se practica en la interaccion social del pueblo Maya K’ich’e’, puesto que lo
sagrado esta en la conducta del pueblo que asume la vida y todas sus manifestaciones como
un universo de accion e interaccion, de respeto y culto a la vida en todas sus formas,
naturaleza, cosmos, y en la otredad como reconocimiento humano de si mismo(a) en el
otro(a).

Para comprender el caracter simbolizante —llamaremos asi al objeto que tiene una
carga o representa una metafora simbolica dentro del texto— es preciso advertir que la
metafora estard al servicio de la narraciéon poética, como lo planted Ricoeur (1975). Esto
significa que la metéafora contenida en cada apartado del libro, y especificamente en el
capitulo tercero, es la estrategia de discurso por la que el lenguaje se despoja de su funcion de
descripcidn directa y cuya finalidad sera concebida en el conjunto de pensamientos y en los
sentimientos por los que su caracter poético y espiritual sirve como un puente, como un
eslabdn para comprender que el simbolo se revela y encarna la parte viviente de las acciones
de los individuos. Es decir, el simbolo es el motivador de la accion humana y la metafora el
sentido que el simbolo representa para los individuos.

En este sentido, el andlisis de la dimension simbolica del texto estd orientado a
recuperar el pensamiento simbdlico como una via de posibilidad para la comprension y
expresion de las vivencias descritas en el libro, las cuales no podrian ser expresables mediante
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un lenguaje l6gico descriptivo, sino con un lenguaje en su extension metaférica que permita,
como sefiala Mardones, “la apertura del analisis de los simbolos y mensajes que posibilitan el
entendimiento inexpresable, en conceptos y palabras”. (Mardones, 2003, p.103)
Lo anterior atendiendo, también, a las perspectivas de analisis de Lurker (2000), segln
el cual
Los simbolos deben ser tomados no solo como “parte del mundo fisico de los
seres” sino como “parte del mundo humano del pensamiento”. En este sentido
los simbolos, a diferencia del signo, representan algo, son equivocos y solo son
necesarios cuando los conceptos ya no son suficientes. (Lurker en Mardones,
2003, p.77)
Los simbolos representan el sentir y son configuradores de la accion humana. Cada
simbolo es por tanto un eslabén por el que el pueblo maya va configurando sus estructuras de

sentido dentro del mito, y es a la vez la expresion de los anhelos que hospedan sentido,

pensamiento del terreno sagrado sobre el que construyen su visién de mundo.

D) Los simbolos: la geografia numénica de lo sagrado

Las consideraciones que hacen del hecho numinoso algo sagrado estan ancladas en el
simbolo. EI simbolo es, desde la fenomenologia de lo santo, intermediacion, es decir, el
puente entre lo profano y lo sagrado. Y el &mbito de lo sagrado, en la corriente hieroldgica de
la fenomenologia de la religion —en la que se sitda esta investigacion—, es la esencia de
cualquier experiencia de lo santo. Segun Velasco, “lo sagrado es pues, condicidon necesaria
para comprender cualquier experiencia de lo numinoso”. (Velasco, 2005, p. 71).

Si los simbolos son el puente entre lo profano y la vivencia de lo sagrado, entonces

son entidades de union, entidades de sentido y de sabiduria. EIl capitulo tercero del Popol

75



Wuj, indica Matul, nos revela una finalidad que radica en “la mision que estd dada en el
poema mitico-histérico, que se debe a los estimulos proporcionados en la busqueda de unidad
con el cosmos”. (Matul: 2007, p. 154).

En razon de ello se propone una interpretacion de los sucesos que contienen elementos
simbdlicos —simbolizantes y simbolizados, como sus dos fisonomias constituyentes— y a
través de las cuales el ser humano tiene una experiencia de lo numinoso o sagrado. A partir de
ello se hara posible la comprension del orden y funcionamiento del discurso en la
organizacion y vision de mundo del caracter espiritual en torno a Xibalba.

Para iniciar el analisis sobre Xibalba es necesario explicar de forma general cual es el
orden y funcionamiento de los sustratos espaciales del Popol Wuj y cuél es de forma general
la intencionalidad existente para cada uno de ellos.

Segun el Popol Wuj hay una estructura de orden espacial en tres niveles: 1) el Cielo,
que se espera llegue a ser habitado por el Sol y la Luna para su constitucién final: esperar el
amanecer, 2) la Tierra, es el lugar donde se desarrolla la mayoria de las acciones de las
divinidades, semi-dioses y seres humanos, flora y fauna presentes en la historia, y 3) Xibalba.
Xibalba es, pues, el inframundo, y es también el espacio sagrado donde se desata la lucha de
las fuerzas de la oscuridad (Sefiores de Xibalba) contra los progenitores de los héroes
gemelos, y contra los gemelos mismos que se convertiran posteriormente en los dos simbolos
de la luz (Sol y Luna).

El primer acontecimiento simbdlico con que inicia la relacion con Xibalba, es el relato
de la concepcion de los héroes gemelos. El capitulo tercero inicia de esta forma:

Brindemos por ello

brindemos porque vamos a decir
a relatar la concepcion de Junajpu e Xbalamke
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Este es su relato:
He aqui sus nombres Jun Junajpu
y Wucub Junajpu, se llamaban
y los nombres de sus padres eran Xpiyakok e Xmukane
(Popol Wuj, 2008, p. 61)

De Jun Junajpu y Wucub Junajpu el texto dice:

Eran grandes sabios,

tenian gran conocimiento,

ellos eran adivinos aqui sobre la Faz de la Tierra;
de buena indole y

buenas costumbres.

En cuanto a Jun Junajpu y
Wucub Junajpl solamente jugaban a los dados,
a la pelota, todos los dias. (Popol Wuj, 2008, p. 61)

El inicio de este capitulo refleja dos propositos: presentar la concepcion de los jovenes
gemelos, y mostrar la cadena de su ascendencia para referir que, como sucesores de abuelos y
padres, los jovenes gemelos portan la sabiduria como simbolos que posibilitaran finalmente la
creacion de la humanidad. Esto, por tanto, nos ofrece una vision que expresa el deseo de la
cultura Maya K’ich’e’ de la perpetuacion de la especie en términos y funcién de su sabiduria
por encima de la funcionalidad bioldgica de la descendencia. Es decir que el anhelo de la
cultura esta en el cultivo de una humanidad sabia y coherente con el cosmos.

Los Sefores de Xibalba, atraidos y molestos por la grandeza de Wucub Junajpu y Jun
Junajpu, con el pretexto del ruido que estos hacian sobre la Tierra, los retan a jugar el Juego
de Pelota Maya; pero antes, sus invitados deben sortear una serie de pruebas, que en realidad
son trampas, que los Sefiores de Xibalba tienden a Wucub Junajpu y Jun Junajpu con el fin de

torturarlos y derrotarlos.
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El elemento simbolizante que debemos advertir es que los doce Sefiores de Xibalba
son los Jueces Supremos del Inframundo, y como tales son simbolizados como la Muerte.
Cada uno de estos doce Sefores, en la cosmovision maya, posee cualidades diferentes para
causar dafo, enfermedad o incluso la muerte.

El simbolo como recurso de lo sagrado implica y evidencia la necesidad de suturar una
realidad bifronte (profana-sagrada). En virtud de ello, la cosmovision maya refleja en sus
representaciones la necesidad de un sistema binario que encarna siempre la dualidad de los
simbolos. El analisis de los simbolos no solo tomara en cuenta la dualidad de los simbolos
sino ademas la dualitud® —entendiendo la dualidad como la unificacion de unidades, y no
como una unidad escindida—, del simbolo para entender lo numinoso (lo sagrado), como
apuntaria Ortiz-Osés (1993) al referirse a la complementariedad entre lo profano que refiere a
la llana y propia existencia humana, y por otra parte a la representacion de una realidad
trascendente propia de lo numinoso. La dualitud, segun Ortiz-Oses, se refiere a cbmo nuestra
experiencia de la realidad nos confronta con una diversidad de perspectivas; en este sentido:

La pluralidad es la primaria impresion de la realidad, cuya expresién podria
denominarse poliformismo o politeismo. La realidad ofrece una fenomenologia
abigarrada y diferencial, imposible de reducir a un solo principio...Las
diferentes categorias fundamentales de la realidad son reconducibles a ciertas
metacategorias trascendentales de lo real, que intentan dar cuenta y relacion de
las experiencias arquetipicas del hombre en su mundo, con su esencial
ambigledad o ambivalencia. Asi surgen los diferentes dualismos, los cuales
enmarcan la experiencia de la realidad en torno a dualidades fundamentales
como: lo uno y lo otro, lo positivo y lo negativo, Dios y el diablo....Podriamos
hablar entonces de una dualéctica originaria, segin la cual la realidad

comparece partida o escindida, pero no de un modo absoluta, sino relativo o
correlativo. En efecto una vision dualéctica de lo real concibe los opuestos en

1 Véase dualéctica, dualitud. Marco tedrico conceptual, apartados 5. Ortiz-Osés: Categorias de analisis para una
hermenéutica del simbolo; y 6. Hermenéutica simbolica: Los aportes de Paul Ricoeur y Andrés Ortiz-Osés.
Paginas 48-50 de esta tesis.
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correlatividad intrinseca, asi pues, en coimplicidad. (Ortiz-Osés, 1993, pp.249-
250)

Xibalba representa la Muerte como complementariedad o elemento dual de la Vida. Es
el espacio sagrado infra-terrestre simbdlico que se opone al sustrato terrestre y al celeste, al
mismo tiempo que los complementa. Xibalba representa segin Matul, lo contrario al Arbol de
la Vida, es el Axis Mundi invertido. En este sentido también explica: “Xibalba es el cosmos
invertido si se reconocen sus raices como la representacion de las ramas invertidas que se
conectan con el fondo de la tierra y por las cuales éste —Arbol de la Vida— se alimenta en
las profundidades subterraneas™. (2007, p. 155). Podriamos, entonces, decir que la Vida es
una correlatividad —una coimplicacion? en palabras de Ortiz-Osés— que sutura la realidad
pluriforme y escindida no de forma absoluta, sino correlativa.

El llamado de los Sefiores de Xibalba para derrotar a Wucub Junajpl y Jun Junajpu es
el inicio de la potenciacion de la vida a través de la muerte, la coimplicacion de la vida que
vendra con su muerte. Esta coimplicacion, es decir, los contenidos explicados (la muerte de
Wucub Junajpd y Jun Junajpu) implican simbolicamente la vida que renacerd de sus calaveras
convertidas en frutos y que, a través del salivazo a la palma de Ixquik, darén vida a sus hijos,
a su descendencia.

La coimplicacién, por tanto, involucra elementos aparentemente contrarios (muerte-
vida) pero que en realidad estan implicados, unidos dentro del simbolo y por eso no son
contrarios ni estan separados, sino unidos a través de lo sagrado, lo numinoso. Recordemos

que el nawal Keme, que significa la cercania a la muerte o la muerte misma, es a su vez

2'Véase Coimplicacién. Marco teérico conceptual. 5. Ortiz-Osés: Categorias de analisis para una hermenéutica
del simbolo, p. 49 arriba.

79



simbolo de cambio de renacimiento, potenciacion y proteccion de la vida. Por ello, la muerte
de Jun Junajpu y Wucub Junajpu causa asombro a los Sefiores de la Xibalba, pues de las
cabezas colgadas en el arbol de jicaras surge una nueva vida. Es decir, de los Sefiores de la

Muerte se potencia o renace la vida. El pasaje indica:

Enseguida fueron sacrificados

fueron enterrados.

-“Vayan a dejar su cabeza en medio del arbol

Aquel que esta sembrado en el camino”, dijeron Jun Kame y
Wucub Kame.

Cuando fueron a poner la cabeza entre las ramas del arbol,

al punto fructificé aquel arbol.

No daba frutos;

sino hasta que se coloco la cabeza de Jun Junajpu entre sus ramas.
(Popol Wuj, 2008, p. 71)

Aqui vemos que la primera manifestacion de lo sagrado surge, para asombro de los
Sefiores de Xibalba de la primera fructificacion del arbol inerte; hecho trascendental que es
paraddjico y simbdlico porque rompe las leyes de representacion del estrato espacial
simbolico, pues se dice del arbol que esta situado en el lugar de los sacrificios, de la muerte:

iSeran sacrificados!
Enseguida fueron sacrificados
fueron enterrados.

Lugar del Sacrificio se llama el lugar donde los enterraron.
(Popol Wuj, 2008, p. 71)

Con ello no so6lo queda claro que la primera muestra de numinosidad, —presencia de
lo sagrado con la fructificacion del arbol en el inframundo— complementa el mandato

significativo de ser Muerte-Vida, sino, ademas, que la muerte transmutada y simbolizada en

80



los frutos vivos, que son las cabezas de Jun Junajpu y Wucub Junajpu, sera como una semilla
que en quietud espera el acontecimiento que les permita asegurar su descendencia, Su
renacimiento y memoria a través de la concepcion de sus futuros hijos, Junajpd e Xbalamke.
No son casuales las palabras de Jun Junajpd y Wucub Junajpu al despedirse de Ixmukane,
cuando expresan metaforicamente su futuro renacimiento o regreso de la siguiente manera:

-Tenemos que irnos, madre nuestra;

acaban de llegar,

vinieron los mensajeros de los Sefiores a llevarnos,

“;Qué vengan!” han dicho, segun manifiestan los enviados.

Pero aqui se quedara nuestra pelota, dijeron.

-iVolveremos!

Y jugaremos de nuevo.

-Vamonos. No vamos a morir. (Popol Wuj, 2008, p. 67)

Precisamente lo simbolizante de la muerte como renacimiento, cambio, y por ende

como perduracion de la memoria, es simbolizado en la concepcion, con la vida de los sus

descendientes venideros.

1. El descenso de Jun Junajpu y Wucub Junajpu

Eran cuatro los caminos.

Entonces hablé el camino negro:

-A mi deben seguirme

Yo soy el camino hacia los Sefiores, dijo el camino.

Alli pues comenzo su derrota,

al tomar el camino de Xibalba. (Popol Wuj, 2008, p. 68)

Lo sagrado en este pasaje cobra una importancia mayor si distinguimos que Xibalba

representa la potenciacion que asegurara la apertura del amanecer. Xibalba es el sustrato
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metafdrico y espacial en el que posteriormente se dara la lucha entre la fuerza de la vida y la
muerte.

Por otra parte, esta primera manifestacion de lo numinoso en Xibalba refiere a una
“conexion” del ser humano con la “vida”, en este caso de Jun Junajpu y Wucub Junajpu,
quienes deben completar tal conexion con la “muerte”. De esta manera, lo simbolizado
aparece cargado de la dualitud de lo profano (la vida como existencia) y su conexién con la
muerte (como trascendencia ontoldgica), que afianza la vida como existencia, cambio,
transformacion futura y extension de la vida mediante la descendencia.

Lo numinoso como sentimiento de asombro ante lo desconocido estd presente en la
reaccion que los Sefiores de Xibalba tienen tras presenciar la mutacion de las cabezas de Jun
Junajpu y Wucub Junajpu en frutos. El sentimiento de misterio y de valor supremo descrito en
el pasaje es uno de los rasgos presentes en el siguiente suceso del capitulo, que tiene relacién
directa con la aparicién de la doncella Ixkik’, hija de uno de los Sefiores de Xibalba, —el
Sefior Kuchuma Kik—, quien decide aventurarse a descubrir y contemplar, sin el

consentimiento de su padre, el Arbol de Jicaras.

2. De lo sagrado en el poema de Ixkik’

La transgresion de Ixkik’ encierra rasgos concluyentes de la reflexion sobre la dualitud
de Xibalba como sustrato de vida y muerte. Lo explicamos de esta manera: Ixkik’
desobedece los mandatos de su progenitor, traspasa el sustrato espacial y simbolico al que
pertenece y se acerca a otro plano de lo sagrado, el cual vivencia no solo desde el sentimiento
de asombro ante lo desconocido, sino también, como criatura dependiente de una realidad
ontoldgica que le sobrepasa. En este sentido es importante resaltar que Ixkik> procede del
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reino de la oscuridad y la muerte, y siendo hija de uno de los Sefiores del Inframundo entabla
un nexo con los frutos (las cabezas de Junajpu y Wucub Junajpu) para buscar sin saberlo
“conexion” con el sustrato espacial y simbolico del re-nacimiento, de la vida.

No es sino al encontrarse con el Arbol de Jicaras que accede al reconocimiento y
aceptacion de una realidad ontolégica —representada a través del &rbol— que le sobrepasa y
que se le presenta a través del simbolo que le es accesible a los sentidos —arbol y frutos—
para después comprender y aceptar que el misterio, el valor del simbolo no asequible por sus
sentidos, serd la futura descendencia —pues Ixkik’> ha quedado prefiada— que le
correspondera asumir a través del saliva de los hijos de Xmukane.

Esta metafora del &rbol de la vida como vision cosmica sobre la vida-muerte es
también el simbolo que Ixkik’ representa como imagen metaférica e historica. Ixkik’ seria
también arbol de la vida. Su valor simbdlico representa, como metafora, el puente o
intermediacién entre el Inframundo y la Tierra, entre una realidad sacra y la de la propia
existencia, es decir, lo profano con su ascenso a la Tierra. Ixkik’ es hija del inframundo y
cumple simbdlicamente con la intencionalidad sacra pues contiene en si, como simbolo, dos
unidades complementarias (lo simbolizante y simbolizado) en dos sentidos: 1) la transgresién
de ser hija del inframundo y ascender a la tierra, y 2) el constituir con ello, como dadora de
vida, su naturaleza dual, la de inframundo-mundo y muerte-vida. El pasaje que describe esta

conexion es el siguiente:

-iAh! ¢ Qué clase de fruto es este?

¢ Seréa dulce el fruto de este arbol?

No he de morir,

no he de desaparecer si corto uno de sus frutos, dijo la doncella.

De pronto habl6 la calavera que estaba entre las ramas del arbol:
-¢,Qué es lo que deseas de lo que son solo huesos,

los objetos redondeados en las ramas de los arboles? Dijo la cabeza
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de Jun Junajpu cuando le hablé a la doncella.

-¢,Los deseas? agrego.

-iSi, los deseo!

-jEstéa bien!

extiende tu mano derecha, que yo la vea, dijo la calavera.

-iSi! Respondio la doncella, extendiendo su mano derecha hacia la calavera.
(Popol Wuj, 2008, p. 73)

Posteriormente acontece la representacion metaforica del mandato simbolico de Ixkik’
—como madre de los héroes gemelos— después de que Jun Junajpu deposita su saliva en la

mano de la doncella:

-Sélo sefial te he dejado con mi saliva
mi baba;

Mi cabeza ya no trabaja bien,
es solo hueso,
ya no tiene carne.

Es como la cabeza de los grandes Sefiores;
s6lo masculos les dan apariencia.
Pero cuando se mueren, espantan a la gente a causa de sus huesos.
Asi, pues, son sus hijos, como su saliva
como su baba;
ésa es la naturaleza de los hijos de los Sefiores
sean éstos hijos de sabios,
de oradores.

Su condicidn no se pierde cuando se van;
cuando completan sus dias.

No se extingue,
no desaparece la faz de los Sefiores

de los varones,

de los sabios,

de los oradores;

sino se queda en sus hijas,
sus hijos.

iQue asi sea!
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Esto es, pues, lo que yo he hecho contigo,
Sube a la superficie de la Tierra que no has de morir,
Porque entras en la palabra®. (Popol Wuj, 2008, p. 74).

Matul interpreta este pasaje de la siguiente manera:

“El Sacro Poema de Ixkik” junto a la perenne planta de la iluminacion —refiere
al arbol de jicara donde moran las cabezas de Junajpu y Wucub Junajpi— lo
siente suyo hasta las profundidades de su vientre, alli crecera formando dos
ramas, en clara alusion a un universo organico y vivo: sus ramas mas altas en
el cielo y sus raices hundidas en las profundidades de la Tierra. Igualmente,
Hunajpu-Ixbalanque (materia-espiritu), hace lo mismo; se lanza a las
profundidades de la Madre Tierra y asciende, junto con los 400 muchachos
redimidos por la belleza, es decir, por la verdad. La figura del cosmos en su
simil espiritual reproduce las ramas mas altas del cielo y las raices unidas en
las profundidades subterraneas” (Matul, 2007, p. 155)

Por otra parte, la representacion historica de Ixkik’ (su embarazo) es la Luna Llena.
Matul (2007, Tomo I, p.13) explica esta simbolizacion como la cuarta etapa historica por la
que los hombres y mujeres de maiz estan ya preparados para sostenerse como civilizacion
agricultora y madura, esto es, para su constitucion como pueblo.

Ixkik’ es Luna Llena y es la creadora de la primera unién entre el espacio supra-
terrestre e infra-terrestre. Ixkik es la primera interlocutora del Arbol de la Vida: “El 4rbol de
la Vida, la Cruz Maya, es dentro de la cosmovision maya, simbolo del Universo”. (Matul,
2007, Tomo 11, p.14). A esto afiadimos que el Arbol se manifiesta ante Ixkik’ como numen,
como una presencia sagrada que sobrepasa su asombro. Por otra parte, frente al simbolo

(Arbol-Universo) se suscita el sentimiento de criatura como propiedad de la realidad oculta

sacra, que se reconoce en el siguiente texto: “-jAh! ¢ Qué clase de fruto es este? ¢Sera dulce

3 Esta es una metafora para decir “entras en la vida”. Ixkik ~ embarazada, constituye parte esencial del proceso
de creacion divina. Ella proviene del reino de la muerte Xiblaba, y por eso al subir a la superficie terrestre,
literalmente entra al reino de la vida. Nota de Sam Colop — Popol Wuj 2008 / Editorial Cholsamaj. Pag.: 74
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el fruto de este arbol? No he de morir, no he de desaparecer si corto uno de sus frutos”.
(Popol Wuj, 2008, p.74) Si tomamos en cuenta que el sentimiento de criatura es el reflejo
subjetivo del contraste entre sujeto (Ixkik’) ante una potencia superior (Arbol-Universo), la
exclamacion de tremor y maravilla, de humildad y sentimiento de dependencia son
manifestaciones de dicho sentimiento en Ixkik’.

El simbolo “Arbol-Universo” se presenta como realidad tnica y total. La atraccion
hacia lo trascendente, hacia el simbolo, en este caso encierra una dimension de sacralidad. Lo
que prosigue en el texto, la conversacion entre Ixkik™ y los frutos-calaveras vendria a ser la
relacion o unificacion (lo simbolizante-simbolizado), es decir, la conexion de un plano
profano con una dimensién superior (ontoldgica), que es realidad oculta del simbolo y que
adquiere sentido a partir de tal conexion entre sujeto y realidad trascendente. Recordemos
que de esto derivaria que el sentido con el que estan cargados los simbolos seria la pulsion, su
mensaje como entidades de sabiduria.

La atraccion del sujeto a una realidad superior, como lo expresa el poema de Ixkik’,
nos lleva a comprender la consumacion relacional de lo simbolizante-simbolizado de la
siguiente manera: lo simbolizado es la saliva que es depositada en la mano de Ixkik’, y lo
simbolizante es la concepcion de los futuros astros en el vientre de ella a partir de la saliva, la
cual es la simiente de vida de los héroes gemelos, quienes en el futuro derrotaran a las
fuerzas de la oscuridad y se convertiran en el Sol y la Luna.

Posteriormente la conciencia de si misma como criatura dependiente interpelada por
lo numinoso, y en consecuencia la relacion de emocién y servidumbre de Ixkik’ frente a lo
divino, es lo que la configura como simbolo mediador, tomando en cuenta que su existencia y

mision adquieren, ademas del objetivo de haber transgredido su espacio de accion, el de
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sobrepasar el conocimiento ordinario. Ixkik’ adquiere por tanto una propiedad de
representacion, de intencionalidad simbdlica, que la convierte en simbolo mediador y
fundacional de los héroes gemelos que posibilitaran la consumacion del universo.

La ascension de Ixkik’ a la Tierra, para presentarse ante Xmukane con el fin de
mostrar prueba de sus hijos, representaria simbolicamente en el plano histérico, la sustitucion
de la Luna Menguante (la anciana Xmukane) por la llegada de la Luna Llena: Ixkik’
embarazada.

Edgar Cabrera lo describe de la siguiente forma:

El papel de la mujer maya esta relacionado y situado histéricamente con la
preponderancia social, que parte de sus actividades como principal agente
econdémico, y que aporta a la dieta familiar. Esta situacion se mantiene
historicamente. Al contrario del desarrollo en otras latitudes del planeta, son
dos épocas (histdricas) de predominio femenino en los pueblos mayas. Cada
una de ellas esta representada por Ixmucané, la primera y por Ixquic, su nuera,
la segunda. (Matul y Cabrera, 2007, p. 233)

A partir de este encuentro entre simbolos: Xmukane (Luna menguante) e Ixkik’ (Luna
llena), se explica la progresion, la evolucion de los pueblos a través de sus etapas historicas,
en funcién de la evolucién agricola, lo que significaria no solo la sobrevivencia del pueblo
Maya K’ich’e’, sino su evolucion y progreso civilizatorio.

El valor de la sacralidad de estos dos simbolos (Xmukane e Ixkik”) es relevante no
solo por su finalidad historica, sino porque ellas representan la suturacion de un plano sagrado
con lo profano, es decir, la dualitud, término que Ortiz-Osés utiliza para llamar a los
elementos complementarios que conforman una unidad en el simbolo. En este caso ambos

simbolos tienen un gran valor en su concrecion material y fenoménica por su caracter

metaforico, es decir como cargador de sentido. La finalidad de estos simbolos personificados
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en la mujer anciana y en la mujer joven es ejecutar un compromiso con la existencia, a saber,
la unidad simbdlica de asegurar la continuidad de la vida en una dindmica de un ser o estar

para el otro*. La referencia en el documento es la siguiente:

Cuando llego la mujer ante la abuela, le dijo
-He llegado, Sefiora madre,
yO SOy Su nuera,
yo soy su hija, Sefiora madre, dijo cuando entr6 donde estaba la abuela.
(Popol Wuj, 2008: p. 77).
-¢,De ddénde has venido?
En cuanto a mis pequefios hijos®
¢No murieron acaso en Xibalba?
-Es de Jun Junajpu lo que traigo.
j Estan vivos!
No estan muertos Jun Junajpu y
Wucub Junajpd;
esta es evidencia clara de lo ocurrido, Sefiora suegra.
Ya lo vera en los rostros de los que traigo, le fue dicho a la abuela.
(Popol Wuj, 2008: p. 78).

Este pasaje es de suma importancia debido a que Ixkik’ conjuga los dos caracteres de
la dualitud del simbolo (sacro-profano); es humana y al mismo tiempo deidad. Ixkik”
asegurara la supervivencia de la comunidad a través de traer consigo en el vientre los dioses
astros que permitiran dentro del contexto histérico el tiempo de la cosecha a nivel histérico;

esa es su finalidad. Al mismo tiempo es la madre que trae al mundo a los dos héroes gemelos

que constituiran el Universo en su totalidad.

4 El otro, como categoria de analisis, segiin Emanuel Levinas en la Huella del otro (1998), refiere a comprender
el Yo respecto del otro en el siguiente sentido: “El Yo es la identificacion por excelencia, el origen del fendémeno
mismo de identidad”. (Pag. 47) El Yo se dirige hacia el Otro de manera que comprende la soberana
identificacion del Yo consigo mismo. La relacion con el otro me pone en cuestion, me vacia de mi mismo y no
deja de vaciarme, descubriéndome en tal modo con recursos siempre nuevos.

5 Referencia a Jun Junajpu y Wucub Junajpu, cuyas cabezas se convirtieron en jicaras al ser colgadas por los
Sefiores de Xibalba en el Arbol.
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Su dualidad —profana y sagrada— se inclina en este pasaje hacia lo que Rudolf Otto
denomina sentimiento de criatura, que en este caso no sefiala una relaciéon de enfrentamiento
ante lo numinoso frente al &rbol de vida-muerte, pues Ixkik’ es también una deidad, es numen,
sino que la importancia de su enfrentamiento a lo sagrado con el arbol de vida y muerte, su
vivencia de lo sagrado se manifiesta con el sentimiento numinoso de un empequefiecimiento y
desestima en que el sujeto hace de si mismo respecto de su realidad y de su existencia, como
refiere Otto en Lo santo. (Rudolf Otto, 1980, p. 79).

La riqueza de este texto, y por ende del pensamiento Maya K’ich’e’ estriba en la
conjugacién de los polos que constituyen la sacralidad. Lo profano y lo trascendente se
conjugan en Ixkik’; de este modo sucede, inmediatamente, que Ixkik’® —humana y
numenica— invoca a otras deidades para finiquitar la tarea que le fue asignada por la abuela,
a saber, llevar alimento a la casa en un momento en que los campos de siembra estaban
completamente desiertos. El siguiente texto lo narra:

Y de inmediato fueron invocados los guardianes de la comida por ella.
-Vengan para ac,
Hagan acto de presencia Ixtoj
Ixq"anil®
Ixkakaw e
Ixtziya"’

Tomo entonces unos pelos de maiz,
La flor de las mazorcas;

¢ Deidades femeninas que cuidan la siembra de maiz y cuyos nombres se derivan del calendario, aunque en
orden invertido. Ixtoj significa diosa del dia de pago. E Ixg anil “madurez” en referencia al fruto del maiz
cuando esté listo para ser cosechado. Tedlock (1926:264-265) explica esta inversion del nombre de los dias en
términos del caracter lunar de Ixkik’. Por otra parte, la invocacion a la deidad del cacao, Ixkakaw, hace
referencia a ese producto como moneda y como ofrenda en referencia directa al dia toj, “dia de pago”. (Nota al
pie de Sam Colop, 2008 EI Popol Wuj p. 79).

7 Ixtziya’, hace referencia al maiz como producto ya cocinado. Ix- es el marcador femenino-, tzi “nixtamal” y
ya’ “agua”. De esa cuenta Ixtziya“ significa “deidad de la comida del maiz”. Desde el punto de vista poético

Ixtziya” e Ixkakaw, forman otro verso paralelo. (Nota al pie de Sam Colop, 2008 EI Popol Wuj p. 79).
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Los arrancé para arriba,
No tapisco las mazorcas.
Luego arregld la comida de maiz en la red
hasta sobrecargarse la gran red.
En seguida regreso la doncella,
pero fueron los animales los que cargaron la red.
(Popol Wuj, 2008, p. 79).

Lo santo en este pasaje se yergue en torno a la dimensién de la invocacion vy el ritual.
Ixkik> toma los pelos del maiz y la flor de la mazorca como algo que exige incomparable
respeto y paralelamente invoca a las otras deidades para cumplir su cometido. Lo Santo como
indica Rudolf Otto, debe ser reconocido como el valor més valioso posible. (Otto, 1980, p.
35).

Por otra parte se hace evidente en este pasaje la suturacion de los polos del simbolo —
sagrado y profano—, o la unificacién de lo simbolizado y lo simbolizante en la dualidad sacra
de Ixkik’. En efecto, inmediatamente después de la manifestacion de su profanidad sucede el
acto o la manifestacion ontolégica, en cuanto que el alimento como extension de ella es la
prueba de la verdad de sus palabras y del valor numénico que lleva en el vientre. El alimento
que Ixkik™ provee representara la legitimacién que consigue de Xmukane —deidad y madre
creadora—, ambas, madres de los astros (Junajpu e Xbalamke) que aseguraran el amanecer

del universo. Lo anterior también representara que Ixkik’ sea la continuidad, la sucesora de

Xmukane, madre creadora.

3. De lo femenino en la esfera de lo sagrado
No es casual en la cultura maya que los simbolos personificados en Xmukane e Ixkik’

tengan naturaleza femenina. El papel de la mujer dentro de la espiritualidad maya tiene un
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lugar preponderante partiendo, en primer término, del contenido simbolizado en la historia de
la constitucion del pueblo Maya K’ich’e’. En este sentido, Edgar Cabrera refiere que

La cultura maya mantiene con claridad el concepto de la unidad bisexual, en
donde un miembro depende del otro, en donde ambos son interactuantes. No
obstante, con Ixmucané e Ixpiyacoc®, repetimos, queda sefialada y
homenajeada la doble etapa femenina, la doble presencia de la mujer como
origen de la vida y como productora de bienes materiales... Ixmucané entra en
dialogo con Tepeu y Gucumatz y se apresta a jugar el papel que Corazén del
Cielo, las fuerzas de la naturaleza y las energias c6smicas, habian establecido
para ella: ser la madre de la Creacion. Ixmucané desde un punto de vista de la
base alimenticia, coincide con la época del ayote y de los frutos silvestres que
son recolectados basicamente por la mujer. Ixkik trae ya en su seno el frijol y
el maiz, de manera que ella representa el inicio de las actividades agricolas; eso
si, de una sola cosecha de maiz. Los gemelos son los que implantaran las dos
cosechas anuales, que serviran como base material al gran despegue cultural
maya. (Cabrera en Matul, 2007, p. 232)

Por otra parte, Cabrera (2007, p. 234) afirma que la presencia de Xmukané e Ixkik’
representa el predominio y la importancia de la figura femenina en la historia del pueblo
Maya K’ich’e’. La espiritualidad maya es complementaria, dual. La mujer y el hombre tienen
la misma importancia en todas las esferas de la vida y etapas historicas.

Esto implicaria que la idea de lo sagrado y las manifestaciones de lo numénico estan
asociadas a valores culturales con contenido de género. Esto, a su vez, revela que a la
representacion simbolica le son inherentes contenidos éticos que persiguen el bien de la

comunidad, debido al valor y el respeto que otorgan a la dualidad sexual y cultural dentro de

su cosmovision.

& Abuelo creador, pareja o dualidad masculina de Ixmucané que es la abuela o madre de la creacién. Popol Wuj.
2008 Cholsamaj. Guatemala.
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4. Del sentido ludico de Jun Batz y Jun Chowen en la esfera de lo sagrado.

Este apartado presenta dos temas importantes de la sacralidad; el primero de ellos
alude a las particularidades asignadas a Junajpu e Xbalamke, que figuran como la
representacion de las deidades principales en el capitulo que estamos estudiando. Se habla de
invulnerabilidad fisica, sabiduria. A ello se suma la forma gradual en que se presentan los
primeros actos prodigiosos y magicos, asi como su preparacion y comportamiento para
afrontar los obstaculos antes de su llegada a Xibalba.

El segundo aspecto en torno a lo sagrado es lo que simbdlicamente representan y cual
es el sentido con que se presenta dentro de la cultura maya a las divinidades Jun Batz y Jun
Chowen, al igual que Junajpl e Xbalamke. El texto ofrece de forma ingenua en “apariencia”,
pero asertivamente ludica y espiritual, la finalidad de los primeros dentro del &mbito sagrado.
El documento a continuacion refiere:

Sobre su nacimiento vamos a hablar
de cuando dio a luz la doncella llamada Ixkik".
en un instante nacieron las dos criaturas, Junajpu e

Xbalamke, asi llamados.
(Popol Wuj, 2008, p. 80)

Los héroes gemelos eran despreciados por su abuela y por sus hermanos mayores, Jun

Batz y Jun Chowen. De estos Gltimos en el texto se expresa:

Eran grandes sabios, pues, Jun Batz y
Jun Chowen;
En su corazon todo lo tenian claro.
Sin embargo, cuando nacieron sus hermanos menores
no demostraron sabiduria a causa de su envidia
y sobre ellos mismos cayé el rencor que tenian en el corazén;
Por ninguna otra razon fueron transformados por Junajpu e
Xbalamke.
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No les daban de comer;
sino hasta terminada la comida y
cuando ya habian comido Jun Batz y Jun Chowen, entonces entraban ellos.

Pero no se enojaban ni
encolerizaban;
solo se aguantaban,
ya que sabian su condicion,
asi que para ellos todo estaba claro.
Traian, pues, sus pajaros cuando venian cada dia
y se los comian Jun Batz y Jun Chowen. (Popol Wuj, 2008, p. 81-82)

La respuesta de los hermanos menores ante el desprecio es la imperturbabilidad. En
su estudio, Daniel Matul y E. Cabrera consideran, respecto a los gemelos, que “las cualidades
que tienen como héroes: sabiduria, nobleza, prudencia, honestidad, sentido de justicia, son
para lograr el equilibrio césmico en la sociedad”. (Cabrera y Matul; 2007, Tomo I, p. 186).
Estos son elementos caracteristicos en la cosmovision maya, en tanto se les sitie como
simbolos que nos hablan y que se presentan como una manifestacion de la totalidad, de la
integridad, y en este caso del poder y de la armonia con que finalmente llegaran a la
consecucion del universo, telos, mision de su existencia. A esto afiadiriamos que como
héroes y nimenes antropomorficos, no ostentan lo que como sabios tienen, es decir, el poder,
la virtud y la sabiduria, cualidades de las que ademas son conscientes, contrariamente a sus
hermanos mayores.

Pero no se enojaban ni encolerizaban;

solo se aguantaban,

ya que sabian de su condicion

asi que para ellos todos estaba claro.

Ya se habian puesto de acuerdo los dos

Sobre la manera de como vencer a Jun Batz y
Jun Chowen.

-S6lo vamos a cambiar su naturaleza.
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Este es el contenido de nuestras palabras.
Es s6lo una muestra lo que vamos a hacer, se dijeron entre si.
(Popol Wuj, 2008, p.82-83)

Los gemelos acuerdan transfigurar a sus hermanos Jun Batz y Jun Chowen en monos.
Este primer acto mégico encierra dos elementos de la sacralidad en la espiritualidad maya: 1)
realizacion de actos de justicia, y 2) la intencionalidad espiritual asignada a los gemelos como
responsables de asegurar la construccion de la armonia del cosmos, colaborando asi en la
consecucion de los fines de cada personaje dentro del discurso mitico, que en este apartado se
resume en convertir a sus hermanos en monos, es decir, astros ludicos, como mas adelante se
explicara.

Més adelante los gemelos incumplen a propdésito el mandato de su abuela Ixmucané de

proveer de alimentos, para proceder asi a realizar su mégico acto de justicia.

-Lo que pasa, abuela, es que se trabaron nuestros pajaros en el arbol.
...Quisiéramos que nuestros hermanos mayores fueran con nosotros,

Que vayan a bajar esos pajaros, agregaron.

-iEstd bien, pues! Iremos con ustedes al amanecer, dijeron sus hermanos
mayores y esto significo su derrota. (Popol Wuj, 2008, p. 82)

Con lo anterior se sefiala que el camino designado a Junajpu e Xbalamke no es el del
rencor o el odio, pues estos saben cual es su condicion, y que ella requiere afrontar
estoicamente los obstaculos. Al respecto Matul escribe:

“Esta era la condicion de los héroes. Tenian inclusive claras premoniciones del
papel que les tocaria jugar en el futuro. Por lo tanto, se preparan para él y

Ilegado el momento derrotan a sus hermanos”. (Cabrera y Matul, 2007, Tomo
l, p. 24).
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Por otra parte no es propio del sistema de valores de la cultura maya que actos que
encierran odio o egoismo correspondan a lo que su espiritualidad denomina armonia cdsmica.
Lejos de estimar la posibilidad de venganza como alternativa, este primer acto magico tiene el
proposito espiritual de ayudar a Jun Batz y Jun Chowen a ser convertidos finalmente en
simbolos, aunque éstos desconozcan su destino. Los gemelos ayudan a sus hermanos mayores
a alcanzar su finalidad, su ser en y para la comunidad.

El siguiente pasaje narra el inicio de la derrota y la transfiguracion de Jun Batz y Jun
Chowen, quienes habiendo trepado hasta la cima del Arbol Ilamado Q’ante, luego ya no

pueden descender de él.

-¢Como nos agarramos? ... Este drbol nos causa espanto....

(Popol Wuj, 2008, p. 82)

Junajpu e Xbalamke responden:

-Desaten la faja de sus pantalones,
Amarrense el bajo vientre dejando largas las puntas,
Estirenlas como si fueran colas detras de ustedes;
Y asi andaran bien, les fue dicho por parte de sus hermanos menores...
Al instante éstas se convirtieron en colas
y ellos tomaron la apariencia de micos.
En seguida se fueron por los arboles de las pequefias montafias y
de las grandes montafas;
se internaron entre los bosques, gritando y
columpiandose entre las ramas
de los arboles.
De esa manera entonces fueron vencidos Jun Batz" y
Jun Chowen por Junajpu e Xbalamke;
solo por su prodigio lo pudieron hacer. (Popol Wuj, 2008, p. 84).
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El sentido de esta transformacion por la que son vencidos Jun Batz y Jun Chowen
tiene profundas interpretaciones. Los estudios de Cabrera y Matul nos revelan varias

perspectivas al respecto:

No cabe duda que se trata de los “patrones” de los artistas. Sus actividades
estan estrechamente relacionadas con el teatro, el canto, el baile, la pintura, la
escultura, etc. Son verdaderos Toltecas, si tomamos la definicion de Sahagin
para este término, que significa Maestros en el Arte. Los hijos mayores de
Hun Hunahpt eran tiradores con cerbatana, nos dice el libro....Tirar cerbatana
significa ser el cazador universal, el que lanza dardos, el que tira rayos por el
universo, o sea el Sol. No cabe duda entonces que Hun Batz y Jun Chowen,
como hijos de Hun Hunahpu, estaban destinados a ocupar también un lugar
como astro rey en el firmamento. Probablemente el nacimiento de Hunajpu e
Ixbalanque, asi como la muerte de su madre®, la primera luna, impide la
realizacion de este hecho. Por otro lado, el papel que ellos desempefian, en el
mundo artistico, es sumamente importante, por lo que deben permanecer en él.
No debemos olvidar que para muchas culturas el arte no es sino la vida misma,
reflejada por la gran capacidad del artista, y eso, pensamos, es precisamente el
significado de la figura simiesca en ese contexto. No obstante, dentro de la
cultura maya Hun Batz y Hun Chowen toman también la figura de los astros
del cosmos aunque diferenciada y mas cercana a la tierra y la naturaleza...Al
igual que su padre Hun Hunahpu, son nuevamente astros que por razones
histéricas y morales (no se comportaron adecuadamente con Ixquic y con sus
hermanos) no pudieron brillar en el firmamento como astro rey, no pudieron
ser el centro del sistema solar, ni centro de la humanidad, teniéndose que
conformar con ser centro solamente de una parte de ella, aunque muy
importante: los artistas. (Cabrera y Matul, 2007, Tomo II. p.19-21).

Sabemos por referencia del texto que los cuatro hermanos eran prodigiosos y tenian
virtudes que sobrepasaban el ambito de lo profano, de lo humano. Eran los primeros
jugadores de pelota (maya) al igual que sus padres con quienes solian jugar. Pero

especialmente Jun Batz y Jun Chowen eran grandes artistas y sus facultades estan ligadas

% Ixbaquiyalo es la primera mujer de Junajpu, de la cual se menciona que ya habia acaecido su muerte, antes del
nacimiento de los gemelos.
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completamente a las artes: la musica, la escultura, el teatro, la gimnasia, por lo que no es
casual que la esencia de éstos —su naturaleza de esencia y accion estética—, no sea sino la
herramienta para representar, como simbolos, lo sublime y la cualidad mégica por la que en la
cultura Maya K’ich’e’ lo numinoso puede asirse y comprenderse a través del arte.

Jun Batz y Jun Chowen son entonces los “patrones” del arte, las dos representaciones
de lo santo referentes a la actividad y a la vivencia estética. Contienen como simbolos
ludicos dos funciones de suturacion de la realidad. Por una parte, son representacion o
imitacion de lo profano, y por otra, expresan a su vez lo sublime desde su numinosidad como
cazadores universales y astros de la expresion estética. Su numinosidad es dual y
dimidiadal®, es decir, dividida pero coimplicada, en tanto que posibilitan la relacion del
sujeto frente al simbolo a través de los siguientes aspectos: 1) su transfiguracién en monos
implica que en lugar de ascender al supra-cosmos para convertirse plenamente en astros,
deben quedarse en la Tierra. Son divinidades que satisfacen desde la magia y en su condicion
histriénica y transfigurada (fenoménica y profana) la cercania de los seres humanos frente a lo
sublime, a lo inefable, a través del arte y del rito; 2) si consideramos también que Jun Batz y
Jun Chowen ascienden al cosmos pero no brillan tan fuertemente como sus hermanos
menores —que se convertiran en el Sol y la Luna— y a la vez que quedan cerca de la tierra,
podriamos afirmar que la vivencia o la manifestacion de lo santo a través de ellos implica la
iluminacion de lo profano, es decir, su funcién como simbolos es la de atrapar o numinoso en

lo sublime del arte, o bien, ser el puente, en tanto simbolos y como productores de asombro, o

10'Véase dimidiada en Marco Teorico. Apartado 5. Ortiz-Osés: Categorias de analisis para una hermenéutica del
simbolo. P4g. 49-50.
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estupor como llamaria Rudolf Otto, dentro de esta vivencia de lo sagrado en el arte (Otto,
1985, p.39)

Tendriamos en este sentido dos divinidades-monos: Jun Batz y Jun Chowen, que
tomando en consideracion los aportes de Rudolf Otto referente a las caracteristicas de lo
numinoso a traves de lo fascinante, representarian en la cosmovision maya:

Una forma encubierta y velada de lo numinoso al mismo tiempo que una forma
primaria y todavia tosca del sentimiento numinoso, que el gran arte, representa
después ya ennoblecido y transfigurado. Entonces se nos presenta mas bien lo
nUMINOso mismo, que mueve al pasmo en poderosos ritmos y vibraciones con
su irracional pujanza. (Otto, 1985, p. 99)

Jun Batz y Jun Chowen son, por tanto, divinidades de naturaleza dual profana-
ontoldgica. Son numenes mediadores ludicos de lo sublime. Ellos son los medios indirectos
en la representacion de lo sagrado a través del arte. Son cargadores de sentido en cuanto que
su funcion y su propdsito es tejer la experiencia de lo sagrado a través de la representacion
estética y ludica de la subjetividad de los individuos.

No es fortuito que su naturaleza semi-humana, simiesca, mezcle la subjetividad y la
irracionalidad a través de la virtud del arte. Son por tanto, al par, divinidades-monos (lo
simbolizante) y mediadores profanos de lo sublime a través de la virtud, la subjetividad, la
irracionalidad y las artes (lo simbolizado).

La frase: “sdlo vamos a cambiar su naturaleza” (Popol Wuj, 2008, p. 83) esta
colmada de poder y revestida de audacia y de genuina inocencia. Son estas las inaugurales
palabras de los gemelos que anuncian su primer acto magico, un acto de sagrada extension y
peso. Trocar la naturaleza fisica de sus hermanos mayores —no su esencia— es consumarlos

como “Maestros del Arte”. El acto de justicia que se realiza con esta transfiguracion implica
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al mismo tiempo que éstos han sido ya instalados como simbolos, cifras sagradas (monos-
astros) que toman su lugar y orden en el cosmos. Esta accion constituye parte de los trabajos
que los gemelos realizaran progresivamente para garantizar la armonia, y sirve, a la vez, como
preparativo para vencer en un futuro a los Sefiores del inframundo, de Xibalba.

Es interesante notar que este pasaje narra el encuentro, la convivencia y los
enfrentamientos entre los hermanos, y que ademas, carece de manifestaciones o referencias a
la expresion de sentimientos de espanto o Stupor, entendiendo este ultimo, —como sefialaria
Rudolf Otto (1980)— como las primeras emociones o reacciones emocionales (analogias) que
son los sintomas ante una manifestacion de lo sagrado. Es decir, los elementos del Stupor, el
espanto y el Mirum (misterio) no suceden en la interaccion entre los hermanos. Esto sefialaria
que los giros o acontecimientos mas importantes en este apartado del texto estan situados en
una misma linea de valor de lo sacro, aun cuando la superioridad de Junajpu e Xbalamke
determinen el lugar y la finalidad de existencia de Jun Batz y Jun Chowen.

En este sentido la ausencia de reaccién (Stupor, Mirum, etcétera) entre deidades es
comprensible y se asume como parte de su condicion y de la linea de status sacro que ocupan.
Aunque unos (los monos-astros) sean simbolos ligados méas al ambito de lo profano, esto no
implica que su condicién sacra tenga menos importancia que los otros (la Luna y Sol), sino
que el valor y la finalidad de su condicién esté ligada mas a la praxis espiritual, fenoménica y
profana de los futuros hombres y mujeres de maiz. Es decir, su funciéon fenoménica como
simbolos, se establece en el ambito de la cotidianidad.

Otro elemento importante es que una vez que Jun Batz y Jun Chowen han sido

convertidos en monos y se pierden entre el bosque y las montafias, sus hermanos menores
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ofrecen la oportunidad a Xmukane de llamarlos y recobrarlos, siempre y cuando ella logre

vencer la prueba de no reirse de la nueva naturaleza ludica de sus nietos mayores.

No te pongas triste, querida abuela,
miraras de nuevo la cara de nuestros hermanos mayores,
ellos volveran. (Popol Wuj, 2008, p. 84).

Cuando tomaron su flauta,

su tambor,
la abuela fue a sentarse con ellos.
Enseguida tocaron llamandolos con flauta

con cantos,
Y entonces entraron Jun Batz” y
Jun Chowen,

Ilegaron bailando
que cuando los vio la abuela,
le parecieron feas sus caras que se echo a reir,
no pudo contener la risa la abuela.
De inmediato se marcharon,
va no se les pudo ver, se fueron saltando hacia el bosque....
...Fueron llamados con su musica de nuevo,

pero ya no regresaron. (Popol Wuj, 2008, p. 84-86).

Lo Santo se muestra aqui con una de sus caracteristicas principales: lo irracional. Es
presentado como fuerzas sostenidas por el instinto y el impulso; fuerzas oscuras del
inconsciente que son simbolizadas por los monos-astros como representantes de lo irracional,
el arte y la subjetividad. La manifestacion de lo sagrado se vive en la reaccion de Xmukane,
quien caracteriza al sujeto confrontado con un simbolo. En la relacion sujeto-simbolo
(Xmukane frente a sus nietos) el simbolo atrae hacia si al sujeto, quien asimila los contenidos
simbolicos; a su vez, dicho sujeto (Xmukane) experimenta la afectacion y el ennoblecimiento
por el que ella, como individuo, es el extremo profano del plano ontoldgico mediado por el

simbolo.
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El ennoblecimiento, la afectacion de la experiencia de lo sagrado en Xmukane, se
manifiesta a través de su incontenible risa. En su bondad, el simbolo se expresa con gracia y
conforma un sentido que el individuo extrae en esta relacion simbolica. De tal forma que a
partir de la afectacion de Xmukane, sus nietos, Jun Batz y Jun Chowen, se transforman en
estrellas, pero también se convierten, en la cosmovision maya, en los patrones del arte.

Aunque Xmukane es una divinidad, estaria cumpliendo el papel de sujeto; por ello el
estupor, su risa como reaccion derivada del asombro, daria como resultado la intencionalidad,
el sentido del simbolo, la carga significativa de este, que significaria la instauracion y por
tanto la consumacion de los nietos-monos en los “patronos” del arte. Con esto se hace efectiva
la validacion cdsmica, dentro de la cosmovision Maya K’ich’e’del papel de los artistas.

Aunque el texto insinda que la transfiguracion de Jun Batz y Jun Chowen en monos
fue un acto de justicia o castigo, hay que aclarar que ellos mismos cumplen un papel
importante para garantizar el orden y la armonia del cosmos. Ocurre aqui algo similar a lo que
pasa en el primer capitulo, cuando Wucub Caquix y Chimalmat y sus hijos fueron aniquilados
debido a su soberbia, y a pesar de ello se sefiala la importancia de preservar su memoria como
ancestros. Con lo anterior, la sacralidad que representa el pasaje anterior, hace que lo sagrado

se instaure, se constituya a través del estatus espiritual maya mediante el valor moral.

5. Elllamado y el descenso hacia Xibalba
La transfiguracion es un elemento de la particularidad sacra con que los simbolos se
presentan en el Popol Wuj. La representacion de las divinidades como animales, personas,
ancianos o gigantes sefiala contenidos sagrados dentro de una vision de mundo donde lo sacro

bafia la cotidianidad humana. Es por eso que las divinidades estdn bafiadas de rasgos
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antropomorficos y de imperfeccion. Mata Gavidia (2001) refiere: “Es por esa razon que las
divinidades no tienen vergiienza de ser a veces hormigas, otras venado, asumiendo ellos
mismos corporeidad de animales —Ilos nahuales—". (Gavidia en Ensayos sobre el Popol Wuj,
2001, p. 126)

El llamado por el que los gemelos descienden a Xibalba estd marcado con la
intencionalidad a través de la que el documento enfatiza el valor de la simbolizacion de los
ndmenes. Jun Junanpu e Xbalamke fracasan en sus intentos de hacer la labor del campo (la
siembra) porque la naturaleza, como numinosidad pluralizada y zoomorfica simbolizada a
través del campo de milpa y del concejo de animales, se revela ante la accién de los jovenes
gemelos con el fin de re-dirigir el destino de éstos, pues no deben dedicarse a la siembra, sino
a enfrentar a los Sefiores de Xibalba:

En un solo lugar se juntaron todos los animales pequefios y
los animales grandes.
Estaba alzado el corazon de la noche cuando llegaron,
venian hablando todos,
esto es lo que decian en su lenguaje:
-jLevantense, arboles!
-ijLevantense, bejucos! decian al venir.
Se agruparon bajo los arboles
bajo los bejucos cuando aparecieron,
cuando se mostraron ante ellos.
Popol Wuj, 2008, p. 90).

La revelacion sagrada de la naturaleza cumple un papel de ordenador y guia que

muestra a los jovenes gemelos cuél es su verdadera funcion y proposito dentro del cosmos. El

contenido simbolizado es la revelacion y resistencia de la naturaleza, y el caracter

simbolizante es el mandato social y cosmico por el que los gemelos deberan enfrentarse
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contra los Sefiores de Xibalba a través del Juego de Pelota, y pueda asi constituirse, con su
victoria, el Universo.
La sintesis de este suceso es el anuncio de la funcion y finalidad que deben cumplir los
gemelos:
-iSu oficio no es sembrar maiz!
iAhi esta lo que es de ustedes!
De lo que pertenecia a sus padres, Jun Junajpu y
Wucub Junajpd,
Los que murieron en Xibalba;

Han quedado sus implementos de juego. —dijo el ratén.
(Popol Wuj, 2008, p. 91)

Equipados con los implementos de juego de sus padres, Junajpu e Xbalamke van al
campo donde practicaban sus padres con el objetivo de llamar la atencion de los Sefiores de
Xibalba.

El llamado de los Sefiores de Xibalba para que Jun Junajpu Xbalamke desciendan es
trasmitido a Xmukane, quien a su vez hace llegar el mensaje a sus nietos a través de cuatro
animales. Llama la atencion que el nimero cuatro en la cosmovision maya es el Toj, que
simboliza la ofrenda, el pago. No es casual que esta cifra represente el destino de los jovenes,
quienes lanzandose al fuego mutaran su naturaleza y se convertiran en los astros esenciales
para la conformacion final del universo.

Matul en Cabrera, indica:

Los animales que transmiten el mensaje de Ixmucané a sus nietos, son cuatro.
El piojo significa pensamiento. El sapo dios de la lluvia. La culebra Via
Léactea. El gavilan es el Nahual del Sol. Estas cuatro energias actGan en comun,
cooperan llevando el mensaje y al mismo tiempo expresan la voluntad de la

deidad en que se dé el proceso de lucha con las energias del inframundo para
que por fin se llegue al amanecer. (Cabrera y Matul, 2007, Tomo I, p. 26).
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Matul no explica la relacion entre estos animales. No obstante, considera que el
caracter sagrado de su trabajo colaborativo se relaciona con el hecho de que cada uno estos
namenes zoomorficos son la analogia simbolica de los sustratos espaciales en que la
espiritualidad maya divide el cosmos.

El pensamiento maya se interna asi en la esfera de lo terrestre, es decir, lo profano que
configura y da sentido a los otros sustratos que entran en contacto con él. Asi, la lluvia irriga
la tierra y el sustrato infra terrestre, conectando el sustrato supra terrestre (lluvia) con la tierra
(el pensamiento). A su vez, el dios de la lluvia se conecta a la via lactea, que guarda el nahual
del Sol, como metéafora del amanecer, finalidad que persigue la consecucion del Universo.

Los cuatro animales que se unen para llevar el mensaje en conjunto representan, como
namenes, la ofrenda sagrada, el Toj, simbolizada por un microcosmos zoomdrfico que
contiene en si todos los sustratos espaciales. Los cuatro niUmenes zoomorficos representan una
unidad sacra y mensajera del mandato divino que deben cumplir los gemelos, que sera la
conformacién final del universo.

El otro simbolo que se presenta a Xmukane es el tallo o la mata de milpa que Junajpu
e Xbalamke han sembrado en el centro del patio de su casa, y que indica si los gemelos
continan con vida mientras atienden al llamado de Xibalba. El texto, en la traduccion de Sam
Colop, dice:

Esta es la sefial de nuestra palabra,

La que va a dejar cada uno de nosotros.

Vamos a sembrar unas matas de maiz en medio de nuestra casa
Alli las vamos a sembrar.

Sera sefial de nuestra muerte si se secan.

¢Acaso han muerto? han de decir cuando se sequen.
Pero cuando retofien jEstan vivos! Han de decir, querida abuela
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Y td, madre nuestra, no lloren.
Queda sefial de nuestra existencia con ustedes, dijeron.
(Popol Wuj, 2008, p. 98)

Este pasaje es clave para comprender lo que sucederd en Xibalba. El cafiaveral o el
tallo de la milpa de maiz, es el nahual o fuerza espiritual denominada Aj, que simboliza el
desarrollo, la evolucién de la espiritualidad y la multiplicacion del horizonte, del camino y la
abundancia que es el soporte fundamental de la humanidad.

Carlos Barrios, en El Libro del destino, indica:

El cafiaveral y la milpa, simboliza la fuerza del poder. Significa abundancia,
restablecimiento de la naturaleza para armonizarse con los deméas. Es un pilar
que conecta la energia cdsmica y tellrica, unidad, poder, clarividencia y
palabras sagradas, el amor a la humanidad. Es el triunfo sobre toda maldad y
el mal espiritu. Son los horcones de las casas o pilares de fuerza. Es el retorno
al hogar, el lugar de origen. El nahual Aj activa las fuerzas de los actos
heroicos. Con el nahual Aj se relaciona el triunfo de la vida sobre la muerte, y
esto es triunfar sobre todas las formas posibles de maldad, es por tanto simbolo

que representa el renacimiento, la resurreccion, renovacion y el resurgimiento
de la firmeza. (Barrios, 2004, p.138-140)

No es casual que la siembra y la germinacion del cafiaveral o la mata de maiz sea la
representacion del primer rito realizado por Ixmucané, quien llora frente a este simbolo por la
vida de sus nietos. El cafiaveral y la milpa significan, ademas de la supervivencia y del triunfo
de los jovenes gemelos en Xibalba, la armonizacion de la Tierra y el Cielo mediante su
victoria, y la armonizacion entre la oscuridad y el amanecer cuando triunfen contra sus
opositores en Xibalba.

Junajpu e Xbalamke son los representantes y precursores de la humanidad, ellos son

simbolos claves que posibilitaran el amanecer y la garantia de la supervivencia y evolucion de
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la humanidad. Por eso la milpa de maiz es la simbolizacion de la sustancia material de la que
estd hecha la humanidad, el sustento agricola esencial y, al mismo tiempo, la carne con que
las divinidades —padres y madres creadores— hicieron a los seres humanos, a los primeros
cuatro hombres y a las primeras cuatro mujeres, tal como lo narra el libro.

El acercamiento a los diferentes rasgos que conforman la naturaleza sacra de los
simbolos sefialados en este capitulo nos permite, mas que explicar, describir y cuestionar la
materializacion de los hechos que el documento narra, indagar y entrever los propdsitos, los
significados y las representaciones simbdlicas que dan sentido a los pilares que constituyen,
dentro de la cosmovision maya, los acontecimientos que sirven de preAmbulo para realizar
una interpretacion de Xibalba.

La sacralizacion de los elementos basicos que intervienen en la vida cotidiana, como
los alimentos, la tierra, las fuerzas teluricas, los astros, los arboles, los animales, las plantas,
permite entrever que la esfera de lo sagrado se instaura sobre el conjunto y la heterogeneidad
de fendmenos visibles. En este sentido la numinosidad es pluralizada, pues se conforma de
todos los elementos cotidianos necesarios para la vida humana, conjunto que dota de unidad y
fuerza la idea de lo sagrado y que se ancla al mismo tiempo en la practica de la vida cotidiana,
lo que indica que la sacralidad se sostiene en lo profano.

Ya se han definido las delimitaciones de lo sagrado en cuanto a su caracter numinoso,
asi como los sentimientos que lo representan, a través de la descripcion y las metaforas que el
texto brinda, y tomando como pilares las categorias de analisis y los aportes de Rudolf Otto.
Quedan por analizar los alcances del simbolo como un hospedador de sentido, tal y como lo
denomina Ortiz-Oses; ello nos permitird comprender lo que hay de sagrado tras las acciones

de Junajpu e Xbalamke como nimenes antropomorfos y —fenomenologicamente— como
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representaciones de la humanidad, con pasiones y con anhelos respecto de la verdad, de su
existencia. También tendremos que ver la manera en que el simbolo nos habla, a través de una

hermenéutica simbdlica, de Libertad y Destino.

E) Sobre la dualidad simbdlica de Xibalba: muerte-vida de los dioses astros
Xibalba significa segin Matul “Lugar de los desvanecidos” (Matul y Cabrera, 2007,
p.213). Es el inframundo, el centro de la tierra al que se dirigen los jovenes gemelos Junajpu e
Xbalamké, para enfrentarse a los Sefiores de Xibalba a través del Juego de Pelota Maya.
-Tenemos que irnos, querida abuela;
solo venimos a darles consejo.
Esta es sefial de nuestra palabra,
la que va a dejar cada uno de nosotros.
Vamos a sembrar unas matas de maiz en medio de nuestra casa,
alli las vamos a sembrar.
Serd sefial de nuestra muerte si se secan.
¢Acaso han muerto? Han de decir cuando se sequen.
Pero cuando retofien jEstan vivos! Han de decir, querida abuela,
y ti madre nuestra, no lloren.

Queda sefial de nuestra existencia con ustedes, dijeron.
(Popol Wuj, 2011, p. 98)

La cosmogonia maya y la cosmo-teogonia maya se proyectan como una unidad
césmica, como la totalidad que es la suma de todo lo divino. (Girard, 1951, p. 347). Esto
implica que Xibalba es la region de la oscuridad y, por tanto, la otra mitad, una de las
polaridades de la division bicolor del cosmos.

Son 12 los Sefiores Kame, sefiores del inframundo y de la muerte, los que rigen la
oscuridad geografica de Xibalba. En esta region los jovenes gemelos deberan internarse para

enfrentarse a sus ancestros, para triunfar sobre la oscuridad y hacer posible el
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“amanecer”: “; Cudndo tendra que ser la siembra y el amanecer*'?”, tal como se describe en
el texto y en referencia a la consumacion final del universo con la aparicion del Sol y la Luna,
astros en que Junajpu e Xbalamke se convierten y quienes a través de esta mutacion son
simultaneamente dioses y héroes de la civilizacion.

Xibalba es el sustrato espacial, el inframundo que precede a la claridad; el “amanecer”,
es el lugar del Juego de Pelota donde los héroes se disputan el destino de la humanidad contra

los Sefiores del Inframundo.

Enseguida se fueron Jun Junajpu
y Wucub Junajpu

Iban guiados por los mensajeros
cuando bajaron al camino de Xibalba
descendieron por unos escalones,

bajaron y salieron por unos barrancos de aguas turbulentas
(Popol Wuj, 2011, p. 67)

No es azaroso que este trayecto narrativo y simbolico sea, para los propositos del
presente estudio, el capitulo de mayor riqueza simbdlica y el de mayor importancia para
comprender los valores de la cultura Maya K’ich’e’ asi como para extraer de sus simbolos una
perspectiva de su postura existencial, al interpretar la correspondencia de los gestos y actos en
los simbolos por los que cada miembro de la comunidad se asume y es parte integrante de su

civilizacién como un todo, como unidad césmica.

11 Segln nota literal al pie en el Popol Wuj (Colop, 2011, p. 27) la pregunta en el texto k’iche’: Jupa ta
chawaxoq, ta saquirog puch?, estd en forma imperativa. Esto quiere decir que los dioses, después de decidir la
creacion humana solo se preguntan por el momento propicio para consumarla. La “siembra” y el “amanecer” son
expresiones paralelas en el Popol Wuj, que esté4 asociadas a la siembra de luz en el Cielo y al surgimiento de vida
en la Tierra.
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Cabria preguntarse, después de este proceso descriptivo de interpretacion del poema
épico en que Junajpu e Xbalamke han caminado, cémo es que Libertad y Destino podrian ser
conceptos existenciales expresados en las categorias del simbolo. ;Qué podrian permitirnos

entrever las implicantes existenciales del simbolo en torno a este poema sagrado?
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CAPITULO 11l

XIBALBA: LIBERTAD Y DESTINO

“Las cosas simbolizan para el ser humano mas de lo que son: sentido”

Ortiz-Osés

En el capitulo anterior fueron identificados los elementos simbolicos y simbolizantes

del capitulo 111 del Popol Wuj. A partir de ello se realizd una interpretacion descriptiva para

demarcar su ambito sagrado, tomando en cuenta los aportes de Rudolf Otto y los estudios de

Juan Martin Velasco, que nos ayudaron a analizar y comprender el papel que juegan los

simbolos dentro del contexto social e histérico de la cultura maya y su importancia en
términos de lo sagrado.

Este capitulo centrard su estudio en interpretar los contenidos existenciales de los

simbolos identificados en el capitulo anterior, a fin de analizarlos a través de las categorias

Libertad y Destino, propuestas por Ortiz-Osés. Esto nos permitira realizar una interpretacion

simbdlico-existencial del capitulo tercero del Popol Wuj.

A) El mito de Xibalba: una geografia simbolico-existencial del pueblo Maya K’ich’e’

El Popol Wuj encierra, en la descripcion de las acciones de Junajpu e Xbalamke, un
vasto campo de accion humana y la representacion de los ideales de la humanidad, segin la
perspectiva del pueblo Maya K’ich’e’.

Podriamos decir que el poema mitico Popol Wuj ofrece un discurso pre-racional,
como todos los mitos, que se compone de un sinnimero de significados, simbolos y alcances
reflexivos sobre la existencia y su sentido, desde la perspectiva del pueblo Maya K’ich’e’. La

constitucion de este pueblo a lo largo de su historia, descrita en el camino y las decisiones de
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Junajpu e Xbalamke en su odisea conforman, por la profundidad y el significado de sus
elementos simbdlicos, un discurso que la hermenéutica simbdlica de lo sagrado procurara
destacar en este estudio.

Con respecto al mito, nos dice Susanne Langer en su libro Nueva Clave de la
Filosofia: “Detras del mito se encuentra la concepcion del Destino”. (1958, p. 16). Esto
significa que el mito es, en principio, una formulacion de simbolos que tiene el propdsito de
hacer visibles, accesibles, las intuiciones de nuestro sentido en relacion con nuestro entorno,
es decir, nuestra idea de finalidad, de propdsito, y por lo tanto de destino, del sentido de
nuestra existencia.

El Popol Wuj, como mito, es un configurador de cosmovision, es el registro simbdlico
de la génesis y de la constitucion final del universo para los Mayas K’ich’e’. La funcidn de
Junajpu e Xbalamke como divinidades es ser simbolos, modelos de accion que estan
relacionados con los mandatos sociales que el pueblo Maya K’ich’e’ asigna a sus nimenes
como simbolos precursores y fundadores de la humanidad. De Junajpu e Xbalamke como
simbolos se extrae el sentido y valor de su existencia, por cuanto garantizaran el porvenir de
la humanidad, siempre que cumplan con los mandamientos o con el ejercicio de los ideales
sociales, y se enfrenten a su vez a los desafios que se les presentan, para asi cumplir con su
objetivo: la constitucion del universo. Logrado esto, el pueblo Maya K’ich’e’ comprende y
siente el mundo y la vida como su libro sagrado lo ha propuesto.

En el capitulo anterior se han delineado y enmarcado los elementos mas importantes
referentes a la comprension de la dimension simbdlica de lo sagrado, tomando en cuenta dos
aspectos fundamentales: 1) los actos simbdlicos, y 2) el orden y la estructura del

funcionamiento simbolico de cada uno de los elementos que entran en juego. Llegado a este
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punto se hace necesaria la interpretacion de como las decisiones y las acciones de Junajpu e
Xbalamke transcurren oscilando entre dos conceptos simbdlicos ligados al sentido de la
existencia: Libertad y Destino.

El analisis simbdlico del cumplimiento o de la transgresion del ideal de accion humana
configuran en el Popol Wuj el sentido de lo sagrado, pues de las decisiones de los héroes
gemelos dependerd la constitucion final del universo, asi como también la representacion de
los ideales de la humanidad metaforizados en Junajpu e Xbalamke frente a la responsabilidad
fundacional de la humanidad y del universo.

Este capitulo dedicado a Xibalba y a la lucha de las divinidades tomara en cuenta los
conceptos Libertad y Destino, considerando que estos elementos son, como Ortiz-Osés indica,
configuradores de la dualéctica simbolica, en tanto coimplican conceptos contrarios dentro
del simbolo, en correlatividad y complicidad en un sentido transversal de mediacion

simbdlica. (Garagalza, 2011, p. 14).

B) Libertad y Destino: la ruptura de los mandatos sociales
Ya se indico en el capitulo segundo que la funcién simbélica de Junajpu e Xbalamke y
de su campo de accidn, representa el &mbito de lo sagrado en relacién con su entorno. Dicha
funcion procura la armonia y el ordenamiento gradual de los elementos sagrados (espacios,
elementos de la naturaleza, divinidades, y demas simbolos) para lograr la constitucion final
del universo.
En los primeros capitulos del Popol Wuj, Junajpd e Xbalamké derrotan a las

semidivinidades Kuchumachik y a sus hijos Zipacna y Kabracan'?. Mas adelante vemos

12 Sam Colop. Popol Wuj. Capitulo segundo. Guatemala 2008. Cholsamaj. Paginas: 50-57.
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como transforman a sus hermanos mayores Jun Batz y Jun Chowen en monos y astros,
haciendo que Xmukane fuese la responsable de esta transfiguracion. Posteriormente se
describe como los héroes gemelos asumen su papel de agricultores y como también la
naturaleza (los cultivos y animales del campo) se revela ante ellos y les hacen entender que su
funcién no es la de cultivar la tierra, sino la de ser Jugadores de Pelota. Deciden transgredir el
mandato de su abuela y mediante engafios, en complicidad con los animales del campo, la
distraen para tomar sin permiso los implementos de juego que eran de sus padres, asesinados
por los Sefiores de Xibalba, contra quienes Junajpl e Xbalamke deberan enfrentarse en el
Juego de Pelota Maya.

De forma sutil el mito revela que los hermanos transitan entre pasajes y elementos
simbdlicos para hacer uso de sus poderes, lo cual es cumplir con el ordenamiento simbélico
del universo que consumaran. Junajpu e Xbalamke ya sabian que a ellos les correspondia ser
divinidades. El carécter épico de este texto sagrado revela todas las proezas de los jovenes,
hazafias que de inicio a fin dan orden al cosmos y a través de las cuales se enfrentan ante
diferentes obstaculos y viviendo experiencias hierofénicas, hasta finalmente realizar el salto al

fuego y emerger hacia cielo para fundar el universo.

1. Elviaje hacia Xibalba
Xibalba, lugar de los desvanecidos, es la morada de los Sefiores de la oscuridad, del
inframundo. La cosmovision maya ofrece en su riqueza simbolica su sentido dual y
complementario. El axis mundi como eje y ordenacion del cosmos sitda a Xibalba como el

polo y el reino de la oscuridad, en contraposicion a la boveda celeste y a la tierra.
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El descenso de Junajpu e Xbalamke a Xibalba marca el inicio de su salto a la boveda
celeste y su mutacion en astros. Descender es el acto simbolizante por el que acceden desde el
inframundo a lo inefable. Su trayecto en Xibalba implica un enfrentamiento con otras
divinidades: los Sefiores de Xibalba, y otras manifestaciones de lo sagrado que son
representadas mediante las pruebas y engafios a que son expuestos.

Los hermanos simbolizan —como hijos de Ixkik’, hija de uno de los Sefiores de
Xibalba y de Jun Junajpu y Wucub Junajpu— el fruto dual entre la oscuridad y la claridad.
Por eso la planta de maiz que retofia en la casa de Ixmucané da su fruto desde la oscuridad de
la tierra ascendiendo hacia la luz. Es decir, los astros en este mito no nacen en las alturas de
la boveda celeste, sino que germinan y ascienden desde la oscuridad. Esta metaforizacion del
simbolo es, entre otros aspectos importantes, la dualitud (vida-muerte) que representan los
hijos de Ixkik’, puesto que Junajpu e Xbalamke son los nietos de uno de los Sefiores de
Xibalba, nietos del inframundo (la muerte) que representan, a la vez, la vida que nace de la

oscuridad.

2. La encrucijada de los cuatro caminos “Cruz césmica”
La encrucijada de los cuatro caminos —cada uno de un color diferente— es la primera
manifestacion del fendmeno sagrado cuando los hermanos han dejado la casa de su abuela y

se dirigen a Xibalba:

Ellos ya sabian de los caminos a Xibalba: un camino negro,
un camino blanco,
un camino rojo,
un camino verde.
(Popol Wuj, 2008, p. 99)
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El texto muestra la intencionalidad del camino elegido por los hermanos. EI camino
“Verde” representa la funcion trascendente que asegura la vida de los jovenes, contraria a la

muerte de sus progenitores. A este respecto, Sam Colop (2008) anota:

Es interesante ver aqui que los caminos no se identifican en el orden cuando
sus padres llegaron a ese lugar. Ahi se hablaba de los caminos segun el orden
cosmico con que se nombran los cuatro lados del universo: oriente, poniente,
norte y sur. Aqui se habla del camino negro “poniente”, blanco “norte”, rojo
“oriente” y verde, que es el “centro” y que substituye al color amarillo “sur”.
Se sigue una oposicion de colores comenzando con el negro, camino que
marco la muerte de sus padres, luego viene el blanco, el rojo y el verde, siendo
este Ultimo el “camino de la vida” y centro del orden c6smico maya. De aqui
que el orden con que se nombra a los caminos en este pasaje tiene una
intencionalidad subyacente: no perecer, como efectivamente sucede. Tedlock
(1996-273) sugiere que como en este pasaje no se especifica el camino que
tomaron los muchachos para llegar a los Sefiores de Xibalba, es probable que
hayan tomado el camino verde, el “camino de la vida”, como los ancestros
piden para sus hijos en la segunda invocacion. Mi criterio es sin embargo que
aunque se nombra aquel camino, si tomaron el camino negro porque siguieron
la ruta de su mensajero, Xan, y saludan a los Sefiores en el orden en que aquel
animal los va picando. (Popol Wuj, 2008, p. 99)

Ya hemos indicado que los gemelos representan la memoria y el futuro de la
humanidad, pero su dualitud numénica, profana y sagrada, se distingue ademas por la
particularidad de la condicién humana en que fueron concebidos por la cosmovision Mayas
K’ich’e’; los héroes gemelos ya sabian de su condicidn divina, de su destino de sabiduria,
pero no el del campo de sus deseos y acciones futuras. La naturaleza sagrada que les habla a
través de los animales del campo y de la siembra les revela su destino. Si recapitulamos los
sucesos anteriores, Junajpu e Xbalamke no comprenden por qué el campo de siembra se
resiste a sus faenas, tampoco saben que han nacido para ser jugadores del Juego de Pelota
Maya y, en consecuencia, que deberan enfrentarse a los Sefiores de Xibalba; tampoco saben
que habran de convertirse en los futuros astros.
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Este desconocimiento de los limites entre Libertad y Destino no es casual en el mito
del Popol Wuj. Referente a las contradicciones que constituyen el mito, Blanca Solares cita a

Ortiz-Osés e indica:

Los textos mitologicos no son simples textos religiosos o de valor literario,
monumentos exadticos de una fantasia periclitada, sino relatos mito-logicos,
dice Osés, que “tratan de urdir la textura implicacional del cosmos a través de
relatos simboélicos” en los que se intenta mediar las contradicciones
arquetipicas de opuestos entre la vida y la muerte, el bien y el mal, el amor y el
odio, lo masculino y lo femenino, el espiritu y la materia, dios y el diablo; las
ardientes polaridades que entretejen la existencia. (Solares en Ortiz-Osés,
2011, p.259)

La implicante, es decir, el contenido simbdlico que estd implicado en el simbolo,
reside en la polaridad desde la que se aborda el simbolo, pues no debe entenderse un concepto
simbdlico como excluyente del otro, sino, a decir de Ortiz-Osés, como una dualéctica por la
que la mitologia trata de implicar simbdlicamente lo que la razén no puede. No se trata pues
de escindir la realidad, sino de comprenderla como un enfrentamiento correlativo, es decir,
complementario —desde la perspectiva mitica— en ella.

En torno a las interpretaciones sobre la encrucijada de los Cuatro Caminos, Tedlock
(Sam Colop, 2008) considera que los jovenes, a diferencia de sus padres, elijen el camino
“Verde” que representa en la cosmovision maya la “Vida”. Por su parte Colop (2008)
considera que eligieron el camino “Negro” (de la muerte) pues segun lo indica el texto, los
guia el zancudo Xan quien habia guiado anteriormente a sus padres. Esta analogia que hace
referencia al pasado de sus padres, consiste en que los jovenes deben repetir el mismo ciclo de

pruebas y torturas para superarlo. Si partimos del contenido dual del simbolo, o bien, de las

implicantes que hacen del simbolo una unidad dual (dualitud), entonces podemos suscribir la
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perspectiva de Sam Colop quien considera que los gemelos eligieron el Camino Negro (al
igual que sus padres en el capitulo segundo) no solo por la alusion a lo que el texto indica
respecto del orden o direccion en que llegan, sino porque al vencer el ciclo de torturas y
castigos que sus padres no lograron superar, el camino de la muerte o camino “Negro” servira
para su transfiguracion final, y se transformaré simbélicamente, al mismo tiempo, en camino
de “Vida”.

Pareciera que los hermanos deciden libremente su muerte lanzdndose al fuego, y, sin
embargo, se convierten en los potenciadores de vida y resurgen convertidos en el Sol y la
Luna. Romper el mandato de elegir el Camino “Verde” como sus ancestros lo solicitan, es en
cierta manera elegir la muerte, que paradojicamente los lleva a transmutar en los astros que
posibilitan la consumacién del Universo y por tanto de la vida humana, la fauna y flora.

Aunque la complejidad de la riqueza simbolica del mito no es explicita, eso no
significa que sea de una naturaleza inferior, sino que requiere de la fenomenologia y la
hermenéutica. En relacidn a la naturaleza simbdlica del mito Blanca Solares explica:

“El mito suele entenderse, al igual que la magia y la religion, como un nivel
inferior del pensamiento en la cadena del desarrollo humano. Sin embargo,
justamente estas —Ia religion, el mito la magia, la filosofia y la ciencia— no
siguen un desarrollo ascendente sino expresan la gama de niveles de conciencia
humana con el proposito definido de articular la experiencia y comprender la
realidad, a través de una teoria practica o bien de una practica tedrica; de una
interpretacion activa configuradora de mundo en devenir. (Solares en Ortiz-
Oses, 2011, p. 258)

El afrontamiento de los gemelos a los retos que los Sefiores de Xibalba les imponen
antes del Juego de Pelota y antes de que se conviertan en astros, esta precedido de varios

castigos, los mismos que sus padres enfrentaron sin suerte y que ahora Junajpu e Xbalamke

sortean con poca dificultad.
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El objetivo de los Sefores de Xibalba es vencer a los gemelos mediante el Juego de
Pelota Maya. Es necesario recordar que este ritual representa, como apunta Mercedes de la
Garza (1990), las luchas de fuerzas contrarias en la realizacién del universo. Asi, el
movimiento de los jugadores y de sus cabezas simboliza el movimiento de los astros hasta la
conformacién total del universo.

Las pruebas que preceden al enfrentamiento directo con los Sefiores de Xibalba,
representan también experiencias de lo sagrado, ya que Junajpu e Xbalamke demuestran actos
de claridad, inteligencia, valentia y sabiduria antes de enfrentar su Destino. Las dificiles
pruebas son manifestaciones simbolicas, pues sus acciones representan los anhelos humanos
de sobreponerse al terror, de sobrepasar las limitaciones naturales respecto de su condicion
finita y existencial.

La descripcion de cada una de las pruebas a las que sobreviven Junajpu e Xbalamke
representan, por tanto, ejemplos del ideal humano y espiritual del pueblo Mayas K’ich’e’;
simbolizan la confrontacion del ser humano con su entorno, simbolizan los anhelos, incluso
metafisicos, de sobrepasar los limites de su existencia y de la orientacion moral que Junajpu e
Xbalamke persiguen y construyen, en oposicion a las fuerzas contrarias que representan los

Sefores de Xibalba.

3. Las Casas de Xibalba
Antes del primer Juego de Pelota los hermanos reconocen por su nhombre a cada uno
de los doce Sefiores de Xibalba. Conocer el nombre, el nimero del nahual, dentro de la
cosmovision maya implica conocer cuales son las virtudes y las debilidades de sus

contrincantes. Segun lo indica Sam Colop (2008, p.101) es una manera de derrotar a sus

118



opositores, y es por esa razén que el texto habla de forma reiterada sobre la revelacion de los
nombres. Las otras pruebas son: recorrer la Casa Oscura donde pasan la noche y sustituyen la
lumbre de un puro y de una rama de ocote —que debia aguantar encendida toda la noche—
por la pluma brillante de una guacamaya. (Popol Wuj, 2008, p. 103).

Més adelante deben sobrevivir a la Casa de los Chayes (se les llama chayes a las
piedras cortantes), lugar donde los hermanos hablan con autoridad a éstos (los chayes) para
que no les hagan dafio y les asignan ademas la funcién de cortar la carne de los animales
como proposito Unico de su existencia. Luego deben transitar por la Casa de Hielo (Popol
Wuj, 2008, p. 108) donde durante toda una noche sobreviven al frio. Al atravesar la Casa de
los Jaguares (Popol Wuj, 2008, p. 108), les indican que su destino sera comer huesos y restos;
al final, salen victoriosos de todas estas pruebas. En la Casa de Fuego (Popol Wuj, 2008, p.
109) ninguna de las Ilamas o de los troncos que arden dentro de ella los toca. No es sino hasta
llegar a la Casa de los Murciélagos —murciélagos de la muerte-, (Popol Wuj, 2008, p. 109)
donde a Junajpu le es arrancada su cabeza, cuando después de permanecer mucho tiempo
quieto y oculto se asoma para saber si ya amanecio.

Antes de abordar el tema de la derrota de los hermanos en la Casa de los Murciélagos,
es esclarecedor notar que la labor que han venido realizando Junajpu e Xbalamke es
precisamente ordenar y asignar las funciones de cada uno de los elementos que forman parte
del cosmos, en este caso del inframundo. Todos los elementos animados e inanimados
responden y acttan conforme al mandato de los jovenes.

Es importante notar que Junajpu e Xbalamke son, ademas, los nietos de los Sefiores de
Xibalba y, por tanto, los poderes y la naturaleza numénica dual es esencial en los héroes

hermanos. A esto se debe que los jovenes poseen poderes que les ayudan a sortear sin mucha
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dificultad las pruebas en Xibalba. Ahora bien, esto tampoco implica que los diferentes

enfrentamientos contra los Sefiores de Xibalba sean hazafas sencillas para los gemelos.

4. De la cabeza de Junajpu y la victoria contra los de Xibalba

La decapitacion de Junajpu en la Casa de los Murciélagos no es casual. Desde la
perspectiva de esta investigacion, Junajpu decide en un acto de Libertad exponer su cabeza
para recibir la ayuda de otras divinidades, asi como de los animales que habitan en Xibalba.
Su hermano Xbalamke construye con un chilacayote (una calabaza) que le han traido los
animales, una nueva cabeza para su hermano y le esculpe un nuevo rostro. Las deidades del
amanecer UK'u'x Kaj y Jun Ragan®®, invocadas por Xbalamke, descienden a Xibalba y
depositan el cerebro en la nueva cabeza para que los jovenes puedan continuar su
enfrentamiento en el Juego de Pelota.

Este ocurre gracias a que las divinidades de la claridad Uk"u"x Kaj y Jun Ragan tiznan
—oscurecen— cuatro veces el cielo para ganar tiempo, antes de que Xbalamke y Junajpu —
con una cabeza reconstruida— retomen el Juego de Pelota. El pasaje dice:

-¢ Estara bien? le fue preguntado a Junajpu.
-iSi, esta bien! contesto.
Y empez0 a girar la cabeza como si realmente fuera su cabeza.
Después, tomaron decisiones,
se pusieron de acuerdo.
-Tal vez no debes jugar
Unicamente haz como que lanzas

Seré yo quien lo haga todo, le dijo Xbalamke
(Popol Wuj, 2011, p. 112)

13 Sam Colop. El Popol Wuj. Capitulo tercero. Guatemala 2008. Cholsamaj Pags:110-113
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Una vez reiniciado el juego engafan a los Sefiores de Xibalba, recuperan la verdadera
cabeza de Junajpu, la colocan sobre su cuerpo y vuelven a la normalidad. Sustituyen, ademas,
la pelota que antes era la cabeza de Junajpu por la del chilacayote. Asi los jovenes se
recuperan y retoman el juego en igualdad de condiciones contra los doce Sefiores de Xibalba,
a quienes vencen una vez mas.

Junajpu e Xbalamke han logrado ordenar las piezas del universo, simbolizado en el
campo Y el Juego de Pelota, y han vencido a su vez a las fuerzas oscuras, con ayuda de los
abuelos de la claridad y de todos los animales que habitan en Xibalba. Esto implica que ya
han dispuesto el sustrato espacial mediante la victoria del Juego de Pelota y han asignado a
cada elemento y a cada habitante el destino que les corresponde a cada uno posteriormente se
enfrentaran nuevamente a los Sefiores de Xibalba y se prepararan para el salto al fuego por el
que se convertirdn en la Luna y el Sol.

Es crucial comprender la intencionalidad metaférica del documento, segun la cual los
gemelos al enfrentar cada prueba estan respaldados por cada uno de los elementos (animales,
divinidades, objetos) dentro del cosmos. La numinosidad trascendente e inmanente de los
actos de los hermanos —corporizada en la flora, fauna y en cada elemento de la naturaleza,
asi como en sustratos espaciales supra e infra terrenales— muestra su naturaleza plural, es
decir, los deméas simbolos son también una extensién de ellos mismos.

A este respecto, Mata Gavidia dice:

Los dioses del Popol Vuh son distintos entre si, distintos de los
hombres, pero todos ellos y la naturaleza y el hombre mismo forman
una comunidad de vida, comunidad existencial, que hace de cada uno

un punto sin el cual no tendrian sentido los otros. (Mata Gavidia, 2001,
p.128).
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Esto quiere decir que cada elemento del cosmos que ayuda a Junajpu e Xbalamke es,
como extension de ellos, co-participe de la materializacion final del universo. Es decir, la
naturaleza del universo es de alguna forma correlativa y coimplicante, por cuanto retne una
diversidad de simbolos que actlan a través de los jovenes Junajpu e Xbalamke. Ademas de
esto, el universo a través del entretejido de simbolos, elementos de la flora y fauna, participa
en el conjunto de las acciones éticas, en convivencia y en funcion de la comunidad misma.

En torno a esta propuesta sobre la voluntad ética en lo numénico, advierte Rudolf Otto:

Lo numinoso atrae hacia si y se asimila donde quiera los pensamientos que
forman el ideal de las sociedades y de los individuos sobre lo obligatorio, legal
y bueno. Estas ideas se convierten en la “voluntad” del numen, quien a su vez
se hace su guardian, ordenador y fundador. Y cada vez se insertan con mas
fuerza en €l y lo moralizan. Lo santo se hace bueno, y, por esta razon, lo
bueno se hace santo, sacrosanto, hasta que ambos elementos se juntan en
fusion irresoluble y entonces se constituye el sentido cabal y complejo de lo
santo, que es a la vez bueno y sacrosanto. (Rudolf Otto, 2005, p.153-154)

Tomando en cuenta que la dimension de lo sagrado, segln la cosmovision maya, se
delimita por la armonia y las virtudes de los individuos, y en funcion del carcter simbdlico
por el que éstos se proyectan en sus divinidades, podria entonces afirmarse que la voluntad, el
gjercicio de Libertad de los jovenes gemelos, es motivada por su funcién moral, por la

intencionalidad ética, y no por acontecimientos azarosos.

5. De la memoria y muerte simbdlica de Junajpu e Xbalamke
El pasaje que refiere como seré la muerte de los héroes gemelos inicia asi:

Esta es su memoria,
Su muerte la que contaremos.
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Cuanto les fue dicho lo hicieron,

todos los sufrimientos

Los tormentos que les hicieron pasar;

pero no murieron de las pruebas de Xibalba,

Ni fueron vencidos por todos los animales voraces que hay en Xibalba
(Popol Wuj; 2011: p.: 113)

Las implicantes Libertad y Destino reafirman que los simbolos, aunque proceden, en
el Popol Wuj, del mundo fisico de los seres (esto es, de un plano inmanente), deben ser
analizados y comprendidos, de la manera que lo indica Lurker, como “parte del mundo

humano del pensamiento”:

Los simbolos a diferencia del signo, representan algo, son equivocos y
solo son necesarios cuando los conceptos ya no son suficientes. Por lo
cual, el simbolo no solo tiene una funcion comunicativa sino
significativa, puesto que el simbolo es un signo visible (perceptible) de
una realidad invisible. (Lurker, 2000, p.78)

Es significativo que los hermanos héroes, una vez recuperada la cabeza de Junajpu,
deciden llamar a dos sabios y adivinos: Xulu y Pak “am. Esto revela que aunque los jovenes
actian desde el plano fisico del mundo, con los poderes y la ayuda de otras divinidades
recurren a los sabios para contarles que ellos han distinguido ya al fuego como simbolo de su

muerte. Los jovenes solicitan la ayuda a los adivinos con las siguientes palabras:

-Esta es, pues, la sefial que tenemos en nuestros corazones:
la hoguera de piedra es su instrumento de nuestra muerte.
¢ Acaso no se han reunido todos los de Xibalba?
Pero la verdad es que no vamos a morir.
Estas son, pues, las instrucciones que les vamos a dar:
Si le vienen a preguntar sobre nuestra muerte cuando nos quememos.
-¢,Qué dicen ustedes, Xulu

Pak’am? Si les preguntan:
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-¢,No seria bueno arrojar sus huesos al barranco?

- “No conviene porque asi pueden volver a la vida”. Han de contestar.

-¢,No estaria bien si los colgamos de un arbol?

- “Asi no estaria bien,

asi los van a volver a ver”. Han de contestar.

Cuando les digan por tercera vez:

- “Esto es lo que es bueno:

Tiraremos sus huesos al rio”. Si les dicen esto ellos.

- “;Asi conviene que mueran!

Y mejor si se molieran sus huesos en una piedra,

como se muele la harina de maiz;

uno por uno hay que molerlos.

Luego hay que arrojarlos al rio,

donde cae la fuente que parte hacia las pequefias montarias y

hacia las grandes montanias”. Han de decir cuando

pongan en practica nuestros consejos,

lo que les hemos dicho. Dijeron el pequefio Junajpu e Xbalamke.
(Popol Wuj, 2011, p. 115)

Es interesante que Junajpu e Xbalamke al internarse en Xibalba no mencionen nada al

respecto, sino hasta el momento en que parecen ser conscientes de su muerte, de su destino.

El siguiente pasaje lo demuestra:

Llegaron a la orilla de la hoguera.
Alli entonces quisieron forzarlos a jugar:

Cuando dieron estas instrucciones,
Era porque ya sabian que iban a morir. (Popol Wuj; 2011: p. 115)

Unos versos mas adelante el texto narra que los Sefiores de Xibalba han preparado una

enorme hoguera y ordenan a los hermanos saltar sobre ella cuatro veces, con el fin de que

mueran.

-No traten de engafiarnos con eso.
-¢,Acaso no sabemos de nuestra muerte, Sefiores? jVean esto! Dijeron.

Luego, poniéndose frente a frente,
extendieron sus brazos los dos y
se lanzaron de cabeza hacia la hoguera.
Alli pues, murieron los dos juntos. (Popol Wuj, 2011, p. 115)
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Los jovenes, en la encrucijada, elijen el Camino Negro, el camino de la muerte; mas
adelante el texto describe cémo los hermanos vuelven a la vida. No obstante, esta
interpretacion supone que la vida es la transiciéon a un plano superior y que recobrarla no se
debe a la eleccion, pues los gemelos ya sabian, desde que abandonan la casa de la abuela
Xmukane para atender el llamado a los Sefiores de Xibalba, que su Destino era morir.
Sembrar el maiz en el patio de su abuela no es una ironia, y no es un simbolo gratuito o
infundado. Los jovenes gemelos saben que van a morir, y la Libertad como implicante en el
simbolo del Aj, o cafia de maiz, asi como la eleccion del Camino Negro, implica la
transgresion de ir hacia la muerte y romperla.

Cinco dias después de que los jovenes se lanzaron al fuego y de que sus cenizas fueran
esparcidas en el rio por consejo de los adivinos y por orden de los Sefiores de Xibalba,
Junajpu e Xbalamke resurgen convertidos en hombres con aspecto de peces. VVolver a la vida,
pero no desde un plano inmanente, después de haber muerto en el fuego, es un acto de
Libertad que rompe el orden social y fisico de su Destino.

El salto de los jovenes gemelos al fuego reviste de sentido existencial el sacrificio,
pues a través de ese trance iniciatico ellos transgreden su Destino con la propia vida, para
iniciar la instauracion final del universo.

Sobre el sacrificio es interesante lo que nos dice Maria Zambrano en su libro El
hombre y lo divino:

Mediante el sacrificio el hombre entra a formar parte de la naturaleza, del
orden del universo y se reconcilia o se amiga con los dioses. EI hombre que
descubri6 el ritual de cualquier sacrificio no necesitaba entrar en la realidad,
sino salir; era soledad, libertad lo que necesitaba ganar. El sentido “practico”
del sacrificio debid ser un dar lugar a una especie de “espacio vital” para el

hombre; por medio de un intercambio de entregar algo para que se le dejara el
resto. Entregar algo o alguien a alguien es para que el resto de la tribu o del
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pueblo quedase libre. La funcidon del sacrificio era multiple, pero tenia
principalmente un fin: suscitar una manifestacion. (Zambrano, 2007, p.53).

Posteriormente Junajpu e Xbalamke, transformados en hombres-peces, regresan y
realizan actos ain méas prodigiosos de los que hacian antes. Esto llamo la atencién de quienes
los vieron emerger del rio y de los Sefiores de Xibalba, quienes intrigados, los mandan a
[lamar. Los hermanos se visten de pordioseros y se presentan —aparentemente obligados—
ante los de Xibalba.

No es fortuito el retorno de Junajpu e Xbalamke con sus admirables y fantésticos
actos. En sus virtudes esta oculto el anzuelo con el cual se enfrentaran de nuevo a los de
Xibalba. El ritual previo a la muerte de sus contrincantes, y a la segunda muerte simbélica
por la que se convertirdn en astros, esta precedido por sus ritos histriénicos. Hay una vasta
sacralidad lddica en el momento previo al segundo enfrentamiento con los de Xibalba.
Disfrazados de pordioseros, como ya se ha descrito, realizan ingentes milagros ante los
sefiores del inframundo. Haciéndoles creer que solo son un par de pordioseros con poderes
magicos, se burlan de ellos entreteniéndoles y asombrandolos antes de matarlos. La liturgia
es entonces juego, es teatralidad previa al sacrificio propio, es transgresion al destino, la
antesala de la muerte propia y la de su publico y contrincante. EIl dar muerte no es motivo de
venganza ni de tristeza; es una re-significacion, o una asignacién de sentido a la fatalidad; el
Destino se convierte ahora en Libertad.

Los gestos y la corporalidad de los hermanos héroes ahora corresponden a otra
realidad simbolica, trascendente. Junajpu e Xbalamke estan ain en un periodo de auto-
transformacion, y de transicion existencial en torno a su consumacion sacra. Su apariencia ha
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cambiado y ademas han decidido disfrazarse. Estdn por cumplir su Destino no solo
transgrediendo y asumiendo su propia muerte, sino a través de su futura mutacion en astros,

que instauraran finalmente el Universo, una vez que hayan dado muerte a los de Xibalba.

6. Lavictoria de Junajpu e Xbalamke sobre los de Xibalba

Los Sefiores del Inframundo exigen a los dos pordioseros que realicen sus actos
asombrosos. Los jovenes se ven obligados a cumplir todo lo que los de Xibalba les exigen.
Primero realizan una serie de bailes; luego hacen demostraciones de sus poderes a tal punto
de hacer arder una casa, para luego volverla a su estado inicial; después se matan entre ellos y
vuelven a la vida intactos; posteriormente sacrifican al perro de uno de los de Xibalba para
luego devolverlo a la vida.

Asombrados, los Sefiores les exigen que hagan lo mismo con una persona, orden que
cumplen de inmediato. EI asombro y el éxtasis que los Sefiores de Xibalba experimentan al
ver ese acto les hace quedar fuera de si y ordenan a los jovenes lo repitan, pero realizandolo
sobre ellos mismos. Los jovenes acceden gustosos a la peticion de los Sefiores quienes no
tienen idea de que esta sera la manera en que los hermanos los mataran. La primera parte del
dialogo nos dice:

De ahi que salieran estas palabras de Jun Kame y
Wuqub Kame:
-jHagan lo mismo con nosotros!
iSacrifiquennos! Dijeron.
-iUno a uno sacrifiquennos! Dijeron Jun Kamey
Wuqub Kame al pequefio Junajpu e Xbalamke.
-jEsta bien!
iVolveran a la vida!
¢Acaso hay muerte para ustedes?

(Popol Wuj, 2011, p.121)
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“;Acaso hay muerte para ustedes?” €s una de las expresiones mas interesantes de este
pasaje. Pareciera en primer término una pregunta llena de ironia, si se considera la paradoja
de que los propios Sefiores de la muerte puedan morir. Por otra parte, la interrogante nos
lleva a pensar que los jovenes se detienen ante el umbral de un cuestionamiento existencial:
¢Puede la muerte usurpar a la propia muerte? Aunque la pregunta pueda parecer un juego
gramatical, en realidad alude a una incdgnita existencial que los jovenes por primera vez se
plantean: ;Como han de poder vencer a los Sefiores de Xibalba?

En pasajes anteriores Junajpu e Xbalamke parecen ser conscientes de su “condicion”,
ellos ya saben acerca “de su muerte”; sin embargo, la pregunta se interpone precisamente en
el momento previo al sacrificio que haran con los del inframundo. No estd de més indicar que
los jovenes se estan enfrentando de alguna forma contra sus ancestros, sus abuelos, pues del
“lugar de los desvanecidos” emergio su madre Ixkik’. Asi pues, la pregunta, irénica o no,
pero definitivamente simbolica y existencial, es la Gltima frase previa al rito del sacrificio de
los Sefiores de la muerte.

El acto de sacrificar a los Sefiores de Xibalba es claramente un acto de ofrenda al
cosmos que los gemelos realizan para pedir algo a cambio. Pero ;qué es lo que desean a
cambio de la ofrenda?, ¢;cual es el sentido de esta contienda, de este sacrificio? Los versos
que narran el acto de sacrificio son los siguientes.

Al primero que sacrificaron fue al cabecilla de los Sefiores
Jun Kame llamado,

Sefior de Xibalba

Ya estaba muerto Jun Kame,

cuando tomaron a Wuqub Kame

Pero no fueron vueltos a la vida.

De inmediato salieron huyendo los de Xibalba

al ver muertos a los sefiores.
Les sacaron el corazon,
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fueron sacrificados los dos.
Esto hizo para castigarlos.
Tan rapido como habia muerto uno de los Sefiores,
sin haberlo vuelto a la vida;
el otro Sefior se humillé
lloro delante de los bailadores;
no lo aceptaba,
no lo entendia:
-iTengan lastima de mi! Dijo al darse cuenta de lo que ocurria.
(Popol Wuj, 2011, p. 121)

>

Uno de los versos dice: “Esto hizo para castigarlos”. Pero antes de asimilar el
significado méas que evidente de esta linea, consideramos no dejar al margen el hecho de que
los jovenes héroes desde su aparicion en el Popol Wuj han tenido la labor de reorganizar y
disponer el orden material y moral del cosmos. Dan muerte a los arrogantes y soberbios,
ordenan a los animales y plantas del campo cudl debera ser su finalidad y cumplen el deber de
jugar el Juego de Pelota Maya, que representa la lucha por el destino de la humanidad,
reconfigurando el firmamento a través de los movimientos de sus cuerpos e imitando con sus
cabezas el movimiento de los astros.

Mas alla de pagar la deuda moral que los Sefiores de Xibalba tienen en su contra por
todas las injusticias que cometieron, su muerte encierra simbélicamente las razones en torno a
las implicantes Libertad y Destino que explicaremos en el siguiente orden.

En primer lugar, desde la aparicion de los jévenes héroes en el poema del Popol Wuj,
se resalta su estoicismo frente a las adversidades y malos tratos. Los hermanos cumplen todos
los mandatos que su madre y su abuela les asignan. Creen estar destinados a ser agricultores
para dar continuidad a la labor de sus hermanos mayores; sin embargo, la naturaleza se

manifiesta y se revela contra ellos de forma sagrada, ordenandoles ser jugadores del Juego de

Pelota Maya, mandato que cumplen hasta las Gltimas consecuencias. Desde su aparicion
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hasta el enfrentamiento con los Sefiores de Xibalba los hermanos han ordenado material y
moralmente el cosmos.

En segundo lugar, el camino que han recorrido transcurre por todos los sustratos
espaciales sagrados que conforman el cosmos. Sus hazafias y el sentido épico y sagrado del
poema delinean el trazo geo-sagrado en el cual ellos reconfiguran el orden moral y la armonia
en cada espacio. En capitulos anteriores dan muerte Wuqub Kak’ix y a sus hijos Zipacna y
Kabragan (Popol Wuj, 2008, p. 47-57), quienes por su soberbia quisieron usurpar el lugar del
Sol y la Luna. Luego transforman a sus hermanos mayores Jun Batz y Jun Chowen en monos
y en estrellas, que simbolizan a los patrones del arte. Més adelante, en la huerta donde iban a
trabajar, ordenan a los animales del campo cual debera ser su tarea y les asignan los alimentos
que la naturaleza deberd proveerles. Posterior a ello, engafian a su abuela y, robando los
implementos del Juego de Pelota que era de sus padres asesinados, deciden bajar al
Inframundo para enfrentarse contra quienes mataron a sus padres. Podria decirse, en sintesis,
que la Unica deuda que los gemelos tienen con la vida es la de su salto iniciatico, la de su
transformacion en los astros que posibilitaran la realizacion del universo.

En tercer lugar, y acaso la sintesis de los aspectos anteriormente explicados, es que la
razén principal en torno a la desiderata que ha guiado las acciones de los héroes jovenes a
Libertad y Destino es el retorno al lugar de origen del que simbdlicamente ellos también
provienen por los siguientes motivos: 1) los padres de Jun Junajpu y Wucub Junajpu son
asesinados en Xibalba; el arbol de jicara donde las cabezas de estos resurgen en forma de
frutas esté alli, 2) es en Xibalba donde Ixkik’ es fecundada por uno de los hermanos y queda
embarazada y 3) es en el lugar de origen donde los gemelos deciden saltar al fuego en dos

ocasiones, la primera para iniciar su transformacion fisica y espiritual emergiendo en forma
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de hombres-peces del rio donde sus cenizas son lanzadas, y la segunda para ascender al
firmamento convertidos en el Sol y la Luna. El lugar de origen, pues, donde inicia su
Libertad, es al mismo tiempo el lugar de Destino y su salto destina al mismo tiempo a
Libertad, a una transformacion méas, que moviliza e instaura el universo en su totalidad, y con
él, la garantia y el destino de la humanidad.

Es importante notar que la transfiguracion fisica y espiritual de los gemelos en
hombres-peces pronto alcanzara un plano Unicamente trascendente. Desde que regresan, sus
poderes y la forma en que disfrazados de pordioseros manifiestan sus virtudes magicas,
reflejan la madurez que los hermanos han alcanzado casi al fin de su camino y de su Destino.
El enfrentamiento de Junajpu e Xbalamke con sus gigantes abuelos de la muerte representa
simbdlicamente el resultado de una renovacion del mundo, que se refleja en ellos mismos (de
su apariencia) y del universo que estd en curso y proximo a su constitucion final. El
enfrentamiento entre los nietos que matan a las divinidades de la muerte, aunque resulte
paraddjico o irénico, es una manifestacion coherente de transgresion del orden del cosmos
para renovar lo necesario, dar muerte a la oscuridad, y convertirse, una vez realizada esta
hazafia, en el Sol y la Luna.

Al primero que sacrificaron fue al cabecilla de los Sefiores
Jun Kame llamado,
Sefior de Xibalba.
Ya estaba muerto Jun Kame,
cuando tomaron a Wuqub Kame
Pero no fueron vueltos a la vida.
De inmediato salieron huyendo los Sefiores de Xibalba
al ver muertos a los Sefiores.
Terminaron huyendo todos sus vasallos,
sus hijos a un gran barranco
Asi, pues, fueron vencidos los sefiores de Xibalba;

S6lo por prodigios
131



Y solo por la autotransformacion que hicieron.

Hasta entonces revelaron sus nombres,
y se ensalzaron a si mismos ante todos los de Xibalba.
(Popol Wuj, 2011, p. 121)

El valor de este poema sagrado deriva de su funcion dadora de arquetipos y del
entretejido de los ideales éticos de la cultura maya proyectados en Junajpu e Xbalamke y en
sus hazafas para liberar el cosmos de fuerzas antagénicas y ayudar a constituirlo. El sentido
existencial por el que se reconstruye el cosmos como mito en el Popol Wuj podriamos
explicarlo con las palabras de Mircea Eliade, quien a proposito de los mitos asegura:

Los mitos son verdaderas historias (sin importar el que no sean historias
verdaderas) son arquetipicas y ejemplares, revelan lo que el ser humano es en
cuanto humano. Los mitos narran y justifican una nueva situacién; los mitos
genealdgicos y los de curacion son reactualizaciones de sentido. Son
expresiones de la verdad absoluta como reactualizaciones de acontecimientos
primordiales ocurridos en los origenes remotos y a-histéricos. Los mitos
revelan las estructuras de lo real y los multiples modos de ser en el mundo. Las

primeras especulaciones filosoficas se derivan de las mitologias. (Eliade en
Ortiz-Osés, 2005, p.405)

Este caracter existencial se reafirma en las formas de ser en el mundo, en la mirada
colectiva, la vision de mundo por el que un pueblo se autoconstruye simbdlicamente para
justificar su existencia como comunidad y para, al mismo tiempo, unificar un mismo accionar

ético en funcion del conjunto, de la comunidad misma.
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7. Xmukane frente a la mata de maiz
El rito y sus elementos constitutivos conforman el entretejido simbdlico por el que se
da sentido y se asigna un lugar importante, en la subjetividad de los individuos, a los anhelos
ligados a deseos profundos de conservacion de la humanidad, del cuido de la descendencia y
garantia de la supervivencia.
Como se analizé en el capitulo segundo, el rito de la abuela Xmukane frente a la mata

de maiz, representa uno de los sucesos simbolicos y existenciales mas significativos del Popol

Wuj:

Retofiaron las matas de maiz,
luego se secaron.
Esto ocurri6 cuando se quemaron en la hoguera.
Cuando volvieron a retofiar esas matas,
su abuela efectud una ceremonia:
quemé copal ante las cafias,
esto, en memoria de sus nietos.
Se contento el corazon de su abuela que por segunda vez retofiaran las cafias.
De ahi que fueran deificadas por su abuela,
y fue cuando las nombré: En medio de la casa
En medio de la cosecha,
Canias vivas,
Lecho de tierra; fueron los nombres
que llegaron a tener.

Estos nombres fueron puestos por Xmukane
a lo que habian dejado sembrado Junajpu e
Xbalamke

para que precisamente fueran recordados por su abuela.
(Popol Wuj, 2011, p. 124)

Las matas de maiz en la cosmovision maya simbolizan renovacién. Aj es uno de los

veinte glifos del calendario maya, y representa el espiritu o fuerza del tiempo relacionada con
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la multiplicacion, la madurez y la sabiduria. Carlos Barrios, en El libro del Destino, nos dice

sobre este nahual o fuerza protectora:

El canaveral y la milpa simbolizan el poder. Significa abundancia,
restablecimiento de la naturaleza para armonizarse con los demas. Es
un pilar que conecta la energia cosmica y teldrica, unidad, poder, las
siete virtudes (fuego, agua, aire, tierra, corazon del cielo, corazén de la
tierra y el centro) poder divino. También clarividencia, palabras
sagradas, el amor a la humanidad, sefiales del cuerpo, el desarrollo de la
serpiente de fuego y del poder. Es el triunfo sobre toda la maldad vy el
mal espiritu. Son los horcones de las casas o pilares de fuerza.
Simboliza la autoridad tanto terrena como espiritual, es el triunfo de la
vida sobre la muerte. Es el retorno al hogar, el lugar de origen, el lugar
de convergencia y manifestacion de las energias superiores. Activa las
fuerzas que hacen los actos heroicos. Cultiva el conocimiento de la
naturaleza humana desarrollado por medio del trabajo conjunto, de la
comunidad. Personifica la integridad, honestidad, rectitud. Signo que
abarca la ética, la prudencia y la moral, trae la simplicidad y el
ordenamiento de la existencia y armonizacion de la vida. (Barrios,
2004, p. 128-130)

Lo sagrado, representado simbdlicamente en la mata de maiz, indica que Junajpu e
Xbalamke rompen el orden biol6gico. La mata de maiz que se seca y renace dos veces
representa el simbolo Muerte-Vida, Camino-Verde (camino de la vida) y al mismo tiempo
Camino-Negro (camino de la muerte). Asi, cuando los hermanos se lanzan al fuego, en lugar
de morir —que seria lo l6gicamente esperable— regresan con vida, renacen, al igual que la
mata de maiz. Este regreso a la vida se da en dos planos: en un sentido real y también en un
sentido simbdlicamente existencial-sagrado, en el que se representa el triunfo de la vida sobre
la muerte, la victoria de los jovenes héroes contra los Sefiores de la muerte y con ello, el

restablecimiento de la naturaleza y la armonizacién del cosmos.
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El Aj, la cafia que retofia por segunda vez es, pues, la metéafora, el simbolo de Libertad
y Destino con el que se rompe el ciclo de Vida-Muerte, para transformarse en Vida-Muerte-

Vida, tal como les sucede a Junajpu e Xbalamke, simbolizados en la cafia de maiz.

8. El encuentro de Junajpu e Xbalamke con sus padres
Como epilogo de su victoria, Junajpu e Xbalamke se reencuentran con sus padres.
Los restos de sus progenitores habian sido enterrados en el centro del campo del Juego de
Pelota. Los hermanos los desentierran y reconstruyen sus restos. Los versos que siguen

representan el mensaje del encuentro:

-Lo primero sea lo de ustedes,

Seran los primeros en ser honrados por las hijas nacidas en claridad
por los hijos nacidos en claridad.

Sus nombres no seran olvidados.

iQue asi seal

Les dijeron a sus padres, cuando consolaron a sus corazones.

Y mas adelante:

Este fue pues, su mensaje de despedida,
después que habian vencido a todos los de Xibalba
Luego ascendieron para ac,
en medio de la claridad.
De inmediato ascendieron al cielo:
uno fue el Sol
y el otro la Luna.
Entonces se ilumino la boveda del cielo,
la faz de la tierra,
en el cielo se establecieron.

Luego subieron los cuatrocientos muchachos muertos por Zipakna.
En sus compafieros se convirtieron;
en estrellas del cielo se volvieron.

(Popol Wuj, 2011, p. 126)
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Desenterrar a los padres y ofrendar la promesa de mantener viva su memoria es el
ultimo acto en la tierra, acto ademas de despedida y de ordenacién del cosmos antes de

convertirse en astros.
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CAPITULO IV
DUALITUD EXISTENCIAL EN LOS SIMBOLOS: LIBERTAD Y DESTINO

“Y todo lo que rodea al ser humano, y él mismo es arcano.

El ser humano es la criatura para la cual la realidad se le da como inaccesible.
Pero siempre ha sentido la necesidad ineludible de despejarlo,

de abrir camino, de llegar a ello, de que le sea manifestado ”.

Maria Zambrano

Podriamos decir que el poema del Popol Wuj encierra, en la comprension simbolica de la
cotidianidad, las contrariedades y anhelos existenciales humanos. Su lenguaje simbolico y
metaforico proyecta sentido para el pueblo Maya K’ich’e’ a través del asombro y la
consternacién que produce la belleza y finalmente a través de la contemplacion y
comprension del universo, de la totalidad. Esta proyeccion de asombro y consternacion es el
sentimiento de criatura (Rudolf Otto) y es por ello que el poema es el punto de partida para
superar, de alguna forma, la prepotencia con la que el cosmos se muestra ante el pueblo Maya
K’ich’e’.

En este poema, especificamente en el capitulo tercero dedicado a Xibalba, se relata la
historia del nacimiento y el lugar de origen de las pasiones humanas. Con esto nos referimos
a que el texto trata, por medio de los simbolos, verdades humanas fundamentales como la
muerte, el deseo y amor por la vida, expresadas en la correlatividad de las implicantes
simbolicas Libertad-Destino, que se articulan inseparablemente en el fluir de elementos y
acontecimientos sagrados en el libro.

Asimismo, el simbolo expresa la fascinacion y seduccién por el entorno, el misterio
de la naturaleza y la envestidura de poderes sobrehumanos con que el pueblo Maya K’ich’e’

revistid a sus héroes miticos, dos adolescentes sabios que orientan su propio camino a través
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de sus virtudes morales y de las acciones que con que ordenan la regién de lo simbodlico, a

través de sus hazafias y su interaccion con cada uno de los elementos del cosmos. En este

sentido nos dice Susan Langer:
El mito tiende a sistematizarse porque no ofrece una biografia personal
imaginaria, sino que presenta —aunque muy metaféricamente— una imagen
del mundo, una captacion de la vida en general; figuras que poseen idéntico
significado se fusionan en una sola, y caracteres de origen completamente
distinto establecen entre si relaciones muy definidas. Ademas en razén de que
el héroe mitico no es el sujeto de un ensuefio egocéntrico sino un sujeto que

excede a cualquier individuo, siempre se lo percibe como un ser sobrehumano,
cuando no absolutamente divino. (Langer, 1958, p.205)

El Popol Wuj es un poema fundacional sobre la concepcion e instauracion del
universo. Tomando eso en cuenta habrd que comprender que las implicantes existenciales
Libertad y Destino funcionan como categorias en las que, desde el simbolo, se representan las
contrariedades humanas, méas alld de ese sentimiento de criatura ante un universo
mayestatico, como le llama Rudolf Otto. Es la materializacién metaforica de las decisiones
del ser humano, sus anhelos, su dolor y en consecuencia el enfrentamiento con las
frustraciones o limitaciones existenciales en el mundo real, donde el ser humano se debate en
procura de descifrar el enigma de la vida, su sentido y su finalidad.

La filésofa Maria Zambrano en su libro EI hombre y lo divino afirma que la
supervivencia de una cultura depende de la calidad de su concepcion de lo divino, o de sus
divinidades. Asimismo, asegura, dependera de la configuracién que el sistema de lo divino
haya tomado frente al ser humano y las multiples relaciones explicitas y encubiertas entre
ambos, asi como de todo lo que sucede en este orden de lo divino. Finalmente, depende
también de las contiendas entre individuo, divinidades y su realidad y en consecuencia de la
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imagen por la que el ser humano se ve a si mismo en funcion de sus referentes divinos.
(Zambrano, 2007, p.43).

Importa, entonces, comprender que “El simbolo no esconde ninguna ensefianza oculta,
sino que es una interpretacion creadora de sentido” (Ricoeur, 2011, p. 482). Y con base en
ello es que como mito, como concepcion de la génesis del universo, como poema épico sobre
su origen, se hace necesario un punto de partida que dé respuesta al enigma de la existencia,
un sentido que no sea gratuito, sino que como advierte Ricoeur sea preciso conquistarlo.
(Ricoeur, 2011, p.482)

La conquista del sentido de la existencia a través de la simbolizacion de lo sagrado, se
yergue sobre el trayecto que Junajpu e Xbalamke inician préacticamente solos desde su
nacimiento. También puede verse en funcion de sus deseos y del descubrimiento paulatino
por el que sus decisiones los llevan a romper los mandatos sociales, a transgredir los
supuestos roles, en la correlatividad de Libertad-Destino, con los que erigen el camino de su
desiderata y de su autovalidacién como nimenes y como representantes simbolicos de la
humanidad.

¢Por qué volver al inicio? ¢Por qué centrar el estudio de las implicantes existenciales
Libertad y Destino en los jovenes Junajpu e Xbalamke? Aunque ya se ha respondido en parte
esta pregunta, queda por decir que la finalidad de la hermenéutica sobre lo sagrado es rescatar
del olvido al simbolo, extraer de este la filosofia y restaurar el pensamiento, el discurso
filoséfico que nos ofrece la dimension de lo sagrado a través del simbolo, lo que nos lleva, en
palabras de Paul Ricoeur, a preguntarnos por el ahora. Es decir: “El momento historico de la
filosofia del simbolo es el olvido y el de la restauracion... por eso nos preguntamos por el
ahora” (Ricoeur, 2011, p. 482).
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Podemos ver como el pensamiento del pueblo Maya K’ich’e’, hospeda en las figuras
de dos adolescentes la dualitud polar: aquellas caracteristicas contrarias que son a la vez la
conjugacion de sus virtudes: adolescencia-sabiduria. La dualitud de esa unidad se expresa
también en que los gemelos, —entidades divinas diferentes— acttan siempre en par, hacen su
propio trayecto existencial juntos y tienen una condicion numénica de inseparabilidad, una
representacion humana de solidaridad y de lealtad, y representan ademas en la cosmovision
maya el complemento, la fuerza, la unidad.

Otro elemento de contradiccion se manifiesta en que a pesar de todas las virtudes y de
la sabiduria de que gozan desde su infancia, son maltratados y estdn inmersos en un entorno
de desamparo; pero a la vez su condiciébn de numenes los hace autosuficientes e
independientes. Es notable que esa dualitud fundacional sea el fruto dual de la Muerte y de la
Vida, si atendemos a que nacieron de la doncella Ixkik. En sintesis, los jovenes son la
progenie directa de la muerte y la vida.

Junajpu e Xbalamke representan la continuidad de la memoria de sus padres;
representan la renovacion de la memoria, el rejuvenecimiento de dos héroes épicos que
murieron a manos de los Sefiores del Inframundo. Ellos, desconociendo la intencionalidad de
su nacimiento, representan la recuperacion de la memoria, la superacion del mal humano por
el que sus padres fueron victimas de los de Xibalba que son las prepotencias numénicas que
simbolizan la muerte y el dolor.

Si lo que la cultura Maya K’ich’e’ nos esta diciendo es que los primeros héroes épicos
sucumbieron ante la perversidad representada en Xibalba, también nos dice que sus
descendientes deberan superar las fuerzas del inframundo y rescatar del olvido a las victimas,

a sus padres, y por consiguiente rescatar la memoria de quienes poblaron y realizaron el Juego
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de Pelota Maya antes que ellos; en sintesis, deberan ser también guardianes de la memoria.

Esto altimo aparece en reiteradas alusiones, evidentes al inicio del libro, asi como al final del

tercer capitulo. Citamos textualmente algunas referencias:

Este es el origen de la antigua historia de este lugar llamado K ’ich’e’.
Aqui escribiremos
estableceremos la palabra antigua:
el origen
el comienzo de todo lo acontecido en el pueblo K 'ich’e’,
nacion de la gente K’ich’e’.

Aqui iniciamos la ensefianza,

la aclaracion y

la relacion de lo oculto y

lo revelado por Tz aqol

Bitol;

Alom,

K ajolom nombres de Junajpu Wuch”

Junajpu Utiw
(Popol Wuj, 2008, p. 21)

Mas adelante, esta referencia a la memoria y a su preservacion aparece en el capitulo

primero:

Vamos a sacarlo a luz porque ya no hay donde ver el Popol Wuj,

Instrumento de claridad venido de la orilla del mar

donde se cuenta nuestra oscuridad

instrumento de claridad sobre el origen de la vida, como se le dice.
Habia un libro original,
que fue escrito antiguamente,
solo que estan ocultos quienes lo leen

quienes lo interpretan.
(Popol Wuj, 2008, p. 23)

El final del capitulo que narra la forma en que Junajpu e Xbalamke desentierran a sus

padres hace también una clara referencia al tema de la memoria:

Aqui seran invocados.
jAsi va a ser! les dijeron sus hijos, cuando consolaron sus corazones.
-Lo primero sea lo de ustedes,
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Seran los primeros en ser honrados por las hijas nacidas en claridad
por los hijos nacidos en claridad.
Sus nombres no seran olvidados
iQue asi sea!
Les dijeron a sus padres cuando consolaron sus corazones.
(Popol Wuj, 2008, p. 126)

El tema de la memoria, de su recuperacion y reivindicacion a través del mito y de la
palabra como instrumento de invocacion, asi como el nombrar a los ausentes, tiene un peso de
hondo sentir existencial, pues la individualidad de los padres de Junajpu e Xbalamke se
universaliza en la memoria de la comunidad, al convertirlos en simbolos que seran
compartidos por toda la descendencia del pueblo a lo largo del tiempo. Libertad-Destino se
conjugaria, en torno al tema de la memoria, en la posibilidad de trascender la finitud destinada
de los individuos en un acto de libertad, que a su vez destina a perdurar la vida
simbolicamente.

La libertad de los jovenes se fundamenta en el caracter existencial por el que
desconocen aparentemente la funcion de su estar en el mundo real, siendo nimenes. Su
existencia tiene una funcion, y aun cuando aparentan desconocerla no muestran sentimientos
de asombro respecto de sus poderes, pues simplemente se manifiestan como una forma de su
ser, como extension de la practica habitual con la que dan un orden justo y armonioso a la
dindmica de la vida cotidiana, a la interaccion que sostienen con el plano terrestre y que se
conecta directamente con el inframundo y la esfera supra terrestre.

Ejemplo de lo anterior es el primer acto de magia por el que los jovenes convierten a
Jun Batz y Jun Chowen en monos, castigandolos por los malos tratos que les deban, y luego
en astros menores; suceso que representan la primera ordenacion del cosmos. Pero al mismo

tiempo con esta transformacion dignifican su memoria y sus virtudes como Patronos del Arte,
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astros que en la cosmovision maya simbolizan sabiduria, virtud e iluminacion a través del
juego.

El uso de sus poderes como divinidades no debe verse como un acto de venganza, sSino
como acciones con las que ordenan el mundo y asignan un lugar, orientados por su propia
moralidad, a cada elemento de la naturaleza, en funcion del bien que deberan realizar. El
hecho de desconocer que ordenar el cosmos es parte de la funcidn de su existencia —el papel
que deben cumplir como destino— se despliega correlativamente como un acto de libertad.
Libertad en el simbolo, por tanto, representa el desconocimiento del tiempo que es la base de
la suma de sucesos que darén un nuevo orden al cosmos; tal libertad es un enigma para ellos.

¢Habra alguna conciencia en los jovenes hermanos acerca de su Destino y su
Libertad? EI Popol Wuj parece ofrecer una vision aparentemente ingenua en la que es
evidente que Junajpu e Xbalamke desconocen su destino; eso estd muy bien ejemplificado
cuando ambos siembran y usan sus poderes Unicamente para hacer florecer y germinar el
campo. La naturaleza en ese instante se revela a ellos y les muestra que su deber es ser
Jugadores de Pelota. No obstante, unos versos antes de este suceso el texto describe la
imperturbabilidad de los gemelos ante las agresiones que recibian de sus hermanos mayores;
el texto literalmente indica que “estos no se molestaban, pues ya sabian de su condicion, asi
que para ellos todo estaba claro” (Sam Colop, 2008, p. 82)

¢Es casual la imperturbabilidad en Junajpu e Xbalamke? ¢Gozan acaso de una
conciencia de Destino y Libertad?

La Libertad se manifiesta en la gama de actos virtuosos que Junajpu e Xbalamke
realizan para dar armonia y orden al caos. La libertad se concreta en acciones que garantizan

el funcionamiento de todas las partes que conforman el cosmos. Los gemelos representan el
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ideal del campo de accion humana y una proyeccion ideal de la humanidad. Su proyecto
existencial consiste en ordenar el caos previo a la instauracion del universo a partir de las
siguientes acciones: recuperar la memoria de su origen, establecer el punto de partida del
camino de la humanidad, rescatar del olvido a los ancestros, la imperturbabilidad ante el mal
con el que se enfrentan, sea con sus hermanos mayores o con los de Xibalba.

Por otra parte, obligar, sin dafio alguno, a la abuela a que sea complice de la
transformacion de sus hermanos mayores, revela la realizacion de actos de justicia en contra
de la crueldad, ayudados por los elementos naturales que intervienen en lo que los jovenes
disponen. La Libertad es entonces la conviccion de la actividad numénica para disipar el caos;
es el motor que al crear armonia y orden, instaura el universo. Y la constitucién del universo
seria la intencionalidad final de su quehacer, su Destino.

La Libertad es el conjunto de actos que ordenan el fluido arménico de la existencia en
el universo en cada uno de los sustratos espaciales, segun la cosmovision maya,
especialmente en la esfera del mundo real.

Si tomamos en cuenta los principales acontecimientos de cada uno de los capitulos del
Popol Wuj, Junajpu e Xbalamke han venido re-organizando y asignando, con ayuda de otras
divinidades y de la naturaleza que actia como extension de ellos, las nuevas funciones de
cada parte del cosmos. Ejemplos de ello son la muerte o transformacion de Wucub Caquix,
Kabracan y Zipacna, la transfiguracion de sus hermanos mayores, el mandato que hacen a la
Casa del Chay y a los Jaguares que habitan las casas de castigo e incluso la confrontacion con
los Sefiores de Xibalba.

Por otra parte ha de sefialarse que la configuracion de dualitud, es decir, de la unidad

dimidiada como denomina Ortiz-Osés a las implicantes existenciales del simbolo, podria
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reflejarse claramente en la espontaneidad con la que la naturaleza como una extension de los
jévenes actla en solidaridad con sus disposiciones. Esta espontaneidad indica simbdlicamente
una doble intencionalidad, segun la cual la naturaleza es el instrumento humano de la
Libertad.

En este sentido, el Destino no seria sino el resultado de un orden arménico y la
configuracion total del universo en manos de los jovenes, es decir, deidades y naturaleza en
conjunto. El Destino es el final del trayecto existencial en el que la Libertad representa la
coherencia, la armonia y consecucién de los actos que en conjunto son el interior, el pilar del
universo.

Visto de otra manera, el Destino es el resultado de las decisiones, es decir la
coherencia de la accién humana ideal representada en Junajpu e Xbalamke. EI Destino es
productor, por tanto, de la Libertad, de la orientacién moral por la que los jévenes nimenes
interactan con la naturaleza y dan orden final al Cosmos como totalidad, sabiéndose partes
elementales del funcionamiento del universo, maquinaria infra-supra y terrestre.

La odisea de los héroes jovenes atraviesa en espacio y tiempo las tres esferas del
cosmos. Su semilla inicial asciende del inframundo al plano terrestre a través de su madre
Ixkik. Los gemelos contintan su crecimiento en el plano terrestre para retornar después de
que han descubierto que su Destino es ser Jugadores de Pelota Maya, y una vez que han
descendido a Xibalba para vencer a los Sefiores de la Muerte. Han de iniciar su trance
iniciatico simbolizado a través de la muerte, para retornar con vida y ascender al firmamento,
convirtiéndose en los dos astros supremos de la Tierra, y dentro del pensamiento Mayas

K’ich’e’, del universo.
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Su transfiguracion final en astros representa simbdlicamente también la
correlativiadad entre Libertad y Destino. La Lunay el Sol representan a su vez el inicio y fin
de un ciclo de claridad y oscuridad, y se relacionan con la ascension y descenso de los jovenes
y de sus ancestros en los diferentes sustratos espaciales. El trayecto entre inicio y el fin de
una vida implica deseos, anhelos, acciones, decisiones; esto es lo que los lleva a libertad, y a
su vez, les destina a realizar el conjunto de actos y virtudes durante su odisea. Pueden variar
los ciclos, tal como lo expresan los sucesos de este poema. No es casual que el Sol y la Luna
representen dos opuestos necesarios entre si, dos opuestos que son equilibrio y que al mismo
tiempo la relacion de estos sea la disolucion del simbolo. Sol y Luna son la dualitud de un
simbolo: dos hermanos convertidos en astros conforman una unidad de equilibrio, de inicio y
fin —o bien de fin e inicio— que hace posible la totalidad del cosmos.

En otro sentido, la odisea de los héroes gemelos que representa el proceso de origen
del universo nos remite a recordar que el simbolo es un motor de interrogantes para el ser
humano. EI simbolo es la manifestacion sagrada de un fenémeno que destina a accionar, y
por tanto a la libertad de accionar. Bien podriamos decir que esta odisea es como un simbolo
sagrado y social que invita a rescatar la memoria, a resarcir la historia del pueblo, la historia
de sus ancestros, su memoria historica.

Podria también considerarse que en este sentido el simbolo funge como implicante que
destina a libertad, o bien libertad que mediante accion destina al individuo. El cumplimiento
de los anhelos del pueblo para el bien comun esclarece su accionar ético a favor de la
continuidad y el aseguramiento de su supervivencia y de su memoria.

El poder revelador del simbolo en este poema sagrado traza el recorrido existencial de

un pueblo que se debate, a través de las representaciones numinosas —sean estas divinidades,
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semi divinidades, naturaleza, etcétera—, para garantizar un aprendizaje tefiido de dolor, de
verdad, de belleza, de paisajes ludicos, de cuestionamientos, de imperturbabilidad ante el
horror, de compasion, de actos de justicia y de memoria.

Otro elemento esclarecedor del significado simbdlico de Libertad y Destino, es que
después de que Junajpu e Xbalamke han vuelto de su primera muerte ya no solicitan ninguna
ayuda a otras divinidades. La Libertad con que resurgen es quizd la metafora de que el
silencio de los dioses se hace presente porque son ellos los que tienen en sus manos los
ideales de la humanidad, de su propio destino, y en consecuencia de su propia libertad.

Libertad y Destino son los dos extremos del péndulo en el que oscila la praxis del
pueblo Maya K’ich’¢e’, en relacion a la bisqueda y a la necesidad de hacer visible lo que se le
muestra como enigma a través del simbolo, para garantizar con ello la armonia de su
comunidad a través de la dualitud, complementariedad, correlatividad, en sintesis de una
realidad espiritual y cotidiana, inmanente y trascendente a la vez, es decir, armoniosamente y

éticamente integra.
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CONCLUSIONES

El simbolo revela que la dimension de lo sagrado en el Popol Wuj tiene una polaridad
inmanente sobre la que se apoya lo trascendente. El sentido fenomenoldgico del simbolo
como configurador existencial se expresa en lo cotidiano; es por ello que en este poema
sagrado los simbolos son elementos terrestres en los que se hospeda el sentido de la vida. Un
claro ejemplo de ello es el Juego de Pelota Maya, que es una metafora simbolica de la lucha
de las fuerzas de la oscuridad y de la claridad que se disputan el destino de la humanidad y
cuyo combate en el juego de pelota simula a través del movimiento de cabezas el movimiento
de los astros previo al amanecer.

Hay un profundo sentido existencial en el trayecto épico de los héroes gemelos
Junajpu e Xbalamke. Su camino y la victoria que tienen frente a las diferentes adversidades
simbolizan el cdmo se desarrolla la conciencia sobre lo santo. El final de su trayecto es la
instauracion del universo, lo cual representa el anhelo de la verdadera existencia, el amanecer,
a través de la aparicion de los astros Sol y la Luna, en que los jovenes se convierten después
de su muerte. Su salto iniciatico es la dualitud, personificacion simbdlica de los héroes que se
complementan y que como simbolos reflejan la alianza, el sentido dual de la cosmovision
maya.

En el Popol Wuj, lo sagrado se expresa en el anhelo, en la nostalgia que se encuentra
metaforizada en la necesidad de forjar un inicio y mirar hacia el para reconstruirlo. Por elloy
gracias a ello este poema es la exaltacion de la humanidad depositada en las figuras de dos
adolescentes sabios que remiten a algo mas grande que un pueblo, a una humanidad llena de

valores emocionales e ideales, que en el afan de garantizar la perpetuidad de su comunidad se
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enfrentaran a los obstaculos y a las fuerzas del mal para garantizar el amanecer del universo,
que como es sabido lo constituyen a través de su victoria. Lo sagrado en la cosmovision maya
por tano, no tiene ruptura; el simbolo es una dualitud de realidades opuestas coimplicadas y
correlativas donde no hay una bifrontalidad, sino que se constituyen en un tejido de lo
trascendente sostenido en lo inmanente.

Lo sagrado en las implicantes existenciales Libertad y Destino se muestra mediante la
identidad social, la necesidad de proyectar en los héroes jovenes el reconocimiento de ellos
como si mismos. Esta identidad Iudica de los héroes respecto de los ideales de la cultura
Maya K’ich’e’ es, en sintesis, la necesidad existencial de construir, de fundar con belleza, de
poseer la claridad de la idea de origen y heredar la historia de su evolucion; significa legar un
orden de sentido con compromiso historico y existencial respecto de la memoria del pueblo.

Es de gran valor filoséfico develar a través del ejercicio hermenéutico que las
manifestaciones sagradas de pueblos originarios en nuestro continente y principalmente en
nuestra region, a través de los estudios de libros sagrados o memoriales épicos de nuestros
pueblos representan que la sacralidad, como es el caso del Libro sagrado de los Mayas
K’ich’e’ representan mas que la configuracién del cosmos, la proyeccion del ideal humano
que busca la armonia universal, la cual se configura en el orden que es dado a todos los
simbolos materiales y metafdricos, a través de actos de justicia y equilibrio, ideales animado
en los simbolos y que mantienen su vigencia a través de un estudio comprometido con las
funciones filoséficas del mito: metafisica, cosmologica, sociologica y psiquica,

La filosofia tiene un compromiso con las crisis que a nivel histérico han afectado y
afectan actualmente a la humanidad, tiene un compromiso con las pautas conductuales que

rigen los actos de libertad y destinalidad de nuestros pueblos y que definen el rumbo de
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nuestro propio trayecto existencial. Asi, el cuestionamiento constante sobre la justicia en
términos humanitarios, éticos, normativos deben conducirnos a volver la mirada a nuestros
inicios como humanidad —en este caso, a través del estudio del mito- para comprender y
re-flexionarnos, flexionar nuestro pensamiento sobre nosotros mismos, sobre nuestra
condicion humana y sobre el compromiso filos6fico como herederas y herederos de la labor
critica y extraer como ha sido el proposito de esta investigacion resultados de un analisis
comprometido con nuestra propia existencia.

Esta investigacién hermenéutica sobre el Popol Wuj muestra que mas alla de nuestra
caida en el mito actual de la ciencia y tecnificacion para alcanzar metas que superen nuestra
finitud humana en pro de una trascendencia, propone que la trascendencia y perennidad a la
que puede anhelar nuestra humanidad se fundamenta en la armonia del universo, es decir, en
el accionar humano mediado por la Justicia como maxima expresion del ideal humano
simbolizado en héroes épicos Junajpu e Xbalamke. Ideal que es visto a través del accionar
humano y moral, metaforizado, simbolizado en la comunidad de nimenes, abuelas y abuelos
creadores, de los propios padres de los jovenes héroes, Ixkik’, XXmukane, y la propia fauna y
flora diversa y plurinuménica por la que el cosmos interviene en comunidad y en con-vivencia
para la materializacion de la justicia como garante maximo de la proteccion, continuidad y

perennidad a la que anhela la humanidad a través de sus pueblos.
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RECOMENDACIONES

La incorporacion de cursos sobre el estudio del simbolo, hermenéutica y el mito
aportaria al fortalecimiento del pensum de la Escuela de Filosofia que ya desarrolla
una labor critica y comprometida con estudios filosoficos vinculados a la historia del
pensamiento latinoamericano, asi como al compromiso del quehacer critico de las

expresiones simbolicas y filoséficas de los pueblos originarios de nuestra region.

Algunas perspectivas filosoficas en nuestra actualidad como resultado de la
posmodernidad muestran la necesidad de que la filosofia se sirva de otras areas del
conocimiento a fin de interpretar y analizar criticamente las pautas éticas, culturales y

simbdlicas que rigen el accionar de nuestras sociedades.

Disciplinas filos6ficas como la micro politica, estudios filoséficos sobre los géneros,
filosofia de la cultura, antropologia filosofica, filosofia del simbolo, entre otras
disciplinas, resultan necesarias y claves en paises que como el nuestro forman parte de
una region que ante constantes crisis politicas, culturales, de caracter migratorio, de
recuperacion y reivindicacion de la memoria historica continua formulando nuevos
cuestionamientos vigentes que demandan la atencion y el quehacer critico de la

filosofia.
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