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“En esa casa no había ni un arma,
solamente había cientos de libros.”

(Luis de Lión)
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RESUMEN

Esta monografía se divide en tres partes. La primera, es una tentativa de formatear en clave de
revisión bibliográfica lo concerniente a la muerte en la cosmovisión maya en términos
generales. Para ello, se exploran ideas inevitables como mitología, espacio, tiempo, cuerpo,
alma, entre otras. La segunda, es una suerte de semblanza polifónica de la vida y obra de José
Luis de León Díaz, mejor conocido como Luis de Lión, escritor, profesor e intelectual de
origen maya kaqchikel desaparecido por el estado guatemalteco durante el genocidio. Y la
tercera, es una interpretación personal de varios poemas incluídos en la antología “El papel de
la belleza” donde exploro lo que llamo «tecnologías de pervivencia» sin llevarlo todavía a un
nivel de concepto. El principal objetivo de este trabajo ha sido identificar resonancias y
paralelismos imagéticos, metafóricos, ontológicos y epistemológicos alrededor de la muerte
entre la poesía contemporánea de De Lión y la oralidad ancestral de la traducción de Luis
Enrique Sam Colop del Popol Wuj, libro sagrado del pueblo maya k’iche’, procurando
articular una narrativa que le propicie continuidad a la concepción maya de la muerte como
transformación material y energética infinita y de la palabra como mediadora del mundo y la
realidad.

Palabras clave: Representaciones poéticas de la muerte. Transculturación. Luis de Lión.
Literatura centroamericana.

GÓMEZ Muñoz, Gustavo A. Mediaciones transculturales de las concepciones mayas de
muerte y tecnologías de pervivencia en la poesía de Luis de Lión (Guatemala, 1939-1984).
2023. 68 p. Trabajo de Conclusión de Curso (Mediación Cultural, Artes y Letras) –
Universidad Federal de Integración Latinoamericana, Foz do Iguaçu, 2023.

RESUMO

Esta monografia está dividida em três partes. A primeira é uma tentativa de formatar em
termos de revisão bibliográfica o que diz respeito à morte na visão de mundo maia em termos
gerais. Para isso, são exploradas ideias inevitáveis ​​como mitologia, espaço, tempo, corpo,
alma, entre outras. O segundo é uma espécie de perfil polifônico da vida e obra de José Luis
de León Díaz, mais conhecido como Luis de Lión, escritor, professor e intelectual de origem
maia kaqchikel desaparecido pelo estado guatemalteco durante o genocídio. E a terceira é
uma interpretação pessoal de vários poemas incluídos na antologia “El papel de la belleza”
onde exploro o que chamo de «tecnologias de sobrevivência» sem levá-las ainda a um nível
conceitual. O objetivo principal deste trabalho tem sido identificar ressonâncias e paralelos
imagéticos, metafóricos, ontológicos e epistemológicos em torno da morte entre a poesia
contemporânea de De Lión e a oralidade ancestral da tradução de Sam Colop do Popol Wuj,
livro sagrado do povo maia k’iche’, buscando articular uma narrativa que dê continuidade à
concepção maia da morte como infinita transformação material e energética e da palavra
como mediadora do mundo e da realidade.

Palavras-chave: Representações poéticas da Morte. Transculturação. Luis de Lión. Literatura
da América Central.
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CONSIDERACIONES INICIALES

Al comienzo del proceso, el presente estudio iba a llamarse “En búsqueda de una

mediación poética de la muerte”, de hecho, con ese nombre quedó archivado el anteproyecto.

Recuerdo que mi primer acercamiento a la muerte fue académico, cuando estudiaba

Mercadotecnia en la Universidad Rafael Landívar de Guatemala (de la cual desistí casi a la

mitad). Como en la UNILA, que hay un ciclo común de disciplinas transversales por el que

todos los cursos deben pasar, en la URL, llevábamos una disciplina que se llamaba

“Introducción a los problemas del ser humano”; el primer tema era la muerte y lo que más

recuerdo haber aprendido es que uno habla de la muerte para hablar, casi automáticamente, de

la vida. Infelizmente crecí y la muerte a mí alrededor fue dejando de ser un tema teórico.

Cuento esto para contextualizar que para mí intentar entender la muerte se ha ido haciendo

urgente con los años. Así, el año pasado, cuando comenzaba a plantearme el Trabajo de

Conclusión de Curso, mientras una voz me decía que podía hacer algo menos tradicional y

más contemporáneo artísticamente hablando que una monografía (además porque el curso de

Mediación Cultural permite otros formatos de TCC) había otra que me gritaba que era urgente

ordenar mi sensibilidad respecto a la muerte procurando revisar y, si fuera posible, deconstruir

la estructura afectiva occidental alrededor de la noción de muerte que me/nos fue enseñada.

En ese debate interno estaba cuando apareció en mi mente la imagen que

construye el poema “02” de Luis de Lión que había leído años antes y que se convirtió en un

faro no solo ilustrativo -o mediador- de lo que vendría a ser la concepción maya de la muerte

sino también un hilo que me llevó a la antología poética “El papel de la belleza” publicada

recientemente en Guatemala pero también me llevó a San Juan del Obispo, la aldea natal de

Luis; me llevó a la Casa Museo Luis de Lión donde mi visita fue mediada por Mayarí de

León, la hija del autor; me llevó a buscarlo en la Biblioteca Nacional de Guatemala donde,

con insistencia, logré que me facilitaran la edición de su destacada novela “El tiempo

principia en Xibalbá” que tienen a disposición del público; me llevó a la Hemeroteca

Nacional de Guatemala donde antes de encontrarlo por su sobresaliente literatura, lo encontré

en las publicaciones que se referían al “Diario Militar” o “Dossier de la Muerte”;

consecuentemente me llevó a sentir el viento de la 2a. avenida y 11 calle de la zona 1 del

Centro Histórico de la Ciudad de Guatemala donde lo secuestraron; me llevó a leer y procurar

respuestas en el Popol Wuj y los intertextos me llevaron de vuelta a la poesía de Luis de Lión,
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completando el círculo y haciendo evidente la vigencia de la (con)temporalidad cíclica maya

en la dimensión cotidiana de la cultura.
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I. La muerte en la cosmovisión maya

Se reconoce como civilización maya a un conglomerado heterogéneo de grupos o

etnias que han habitado la región que se conoce como Mesoamérica, es decir, la parte sur de

México, Guatemala, Belice, El Salvador y el occidente de Honduras desde hace tres mil años

aproximadamente. En su artículo sobre la concepción de la Cosmovisión Maya en Guatemala,

Eréndira Cano, Jaime Page y Erin Estrada señalan que desde la conceptualización de

‘Mesoamérica’ en los 40’s, se presupone la existencia de una vasta región cultural donde

florecen diversas civilizaciones que, a pesar de sus diferencias, forman un entramado cultural

complejo con múltiples aspectos compartidos, tanto en lo productivo, en lo social y en lo

cosmogónico como en lo organizativo. Los eventos y procesos históricos específicos de estos

grupos jugaron un papel crucial en la configuración de una visión del mundo mesoamericana,

que, a pesar de tener diferencias locales, comparte elementos fundamentales persistentes en el

tiempo, no inmunes al cambio pero sí muy resistentes, que constituyen lo que se ha

denominado el ‘núcleo duro’, que integra un sistema complejo que se refleja en los mitos de

creación (CANO, PAGE, ESTRADA, 2018, p. 5).

Respecto a los mitos, Ruth Dicker en su artículo “De madera a maíz: ecos del

Popol Vuh en El tiempo principia en Xibalbá, de Luis de Lión” nos dice que son la base de

toda cultura: “El mito define a las sociedades y las provee de una estructura, una razón de ser;

les otorga una explicación de su identidad y las ayuda a ubicar, tentativamente, sus orígenes”

(DICKER, 2012, p. 469-470). Si los mitos juegan un papel tan fundamental desde el inicio de

este apartado, ¿significa esto que su relevancia abarca todos los ámbitos de nuestra

existencia? Tal como lo expone Juan Herrero Cecilia en su obra "El mito como intertexto: la

reescritura de los mitos en las obras literarias", en realidad, los mitos de la Antigüedad fueron

desarrollándose a través de la tradición oral para proporcionar respuestas, mediante relatos

imaginativos, a las preguntas complejas que las personas podrían plantearse sobre el origen

del mundo, su propósito y los misterios de la vida y la muerte, cuestiones para las cuales no se

puede encontrar explicación satisfactoria en ninguna teoría lógica, por lo que la idea se

confirmaría completamente. Los mitos no se pueden entender como explicaciones teóricas

vinculadas al pensamiento filosófico o científico. En cambio, se originan en la sensibilidad

más profunda de la vida, representando el conflicto entre fuerzas opuestas y primordiales que

dieron origen al universo (como en las teogonías y cosmogonías), o entre fuerzas antagónicas

presentes en el interior del ser humano (apud DICKER, 2012, p. 469-470).
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Yosahandi Navarrete en su artículo “Inframundo en Guatemala: Guerra, Mitos e

Identidad”, resalta que a pesar de que la mayoría de los grupos indígenas han enfrentado

explotación, racismo y pobreza prácticamente desde el establecimiento de la colonia, sus

creencias ancestrales han perdurado, a lo largo de los siglos, gracias a la tradición oral y a las

prácticas rituales transmitidas de una generación a otra. Estos elementos son fundamentales en

su visión del mundo, sus tradiciones y costumbres; muchos de ellos pueden rastrearse en el

Popol Wuj, el libro sagrado del pueblo maya k’iche’, acaso el más representativo de la

literatura prehispánica (NAVARRETE, 2019, p. 134).

Gladys Parra y Andrés Pérez en su ítem “La muerte como transformación en el

Popol Vuh” secundan a Navarrete señalando que, además de los renombrados Códices, como

los de Madrid, Dresde y París, y la abundante evidencia arqueológica que continúa siendo

descubierta, la preservación de la literatura maya fue facilitada por la transmisión oral y la

posterior escritura de esta tradición en castellano después de la llegada de los españoles. A

través de este medio, han llegado hasta nuestros días dos relatos significativos: el Popol Wuj y

los Anales de los Cakchiqueles (PARRA, PÉREZ, 2012, p. 3). El experto en cultura maya

Alberto Ruz Lhuillier (1991) reseñó así ambas obras:

“En otra región del país de los mayas, en Guatemala, se escribieron después de la
conquista, en lengua maya y caracteres latinos, dos importantes libros: el Popol Vuh y
los Anales de los Cakchiqueles. El primero es el libro sagrado de los k’iche’ y gracias
a él nos han sido transmitidos importantes conocimientos de la cosmogonía,
mitología, religión, migraciones e historia del pueblo k’iche’. Aparte de su valor
histórico y religioso, el Popol Vuh es una historia literaria que se ha comparado con
los poemas épicos de los libros sagrados de la India. Los Anales de los Cakchiqueles,
como indica su nombre, tratan la historia de este pueblo, incluso de la conquista
española y acontecimientos inmediatamente posteriores; también contienen datos
sobre cosmogonía, mitología y religión” (apud PARRA, PÉREZ, 2012, p. 3-4).

Se podría trazar una línea cronológica del Popol Wuj, también conocido como el

‘Libro del Común’, que señalaría su surgimiento en el siglo XV, justo antes de la llegada de

los españoles a la región ocupada por los reyes k'iche' en el territorio maya, que hoy

comprende Guatemala y México. Durante este período de esplendor, un compilador anónimo

dio forma a la historia épica de los k'iche', rastreando su genealogía desde los tiempos de la

creación. Aunque el relato épico se transmitió oralmente durante la conquista, es probable que

haya sido documentado en códices que lamentablemente se han perdido. Durante la

colonización, Francisco Ximénez, un dominico español, estableció contacto con las

comunidades indígenas de Chichicastenango, donde era párroco, ganando su confianza. Fue

así como tuvo acceso a un libro escrito en k'iche' poco después de la conquista. Ximénez
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estaba a cargo de escribir la crónica de la provincia de Guatemala por lo que aprovechó a

copiar y traducir al castellano la épica k'iche'. Sin embargo, desde entonces y hasta mediados

del siglo XIX, las historias del origen de los indígenas de esta provincia de Guatemala,

conocidas como el Popol Wuj, permanecieron en el olvido. En 1861, el abate Charles Etienne

Brasseur de Bourbourg publica en París la versión francesa del Popol Wuj, dando inicio a una

ola de estudios de la obra en Europa, América Latina y otras partes del mundo que

prácticamente no ha cesado desde entonces (PARRA, PÉREZ, 2012, p. 4-5).

En la introducción a su traducción del Popol Wuj, Luis Enrique Sam Colop indica

que “este libro fue transcrito en símbolos latinos, conforme a Recinos, entre los años

1554-1558” y que “la versión original debió tener una forma como los libros ‘antiguos’, es

decir, jeroglífica o pictográfica” (COLOP, 2019, p. XVII). También anota que el escrito fue

transpuesto al alfabeto latino por individuos cuya identidad permanece oculta en las primeras

páginas. Que con un tono melancólico, indican que el texto no está a la vista pública y se

escribió en el contexto de la cristiandad. Que algunos interpretan esto como una muestra de

influencia cristiana, pero que lo que los autores están expresando es que, a pesar de la

adversidad de la persecución y la misión evangelizadora, tuvieron el coraje de transcribir el

documento y que al final del texto, revelan su identidad (COLOP, 2019, p. XVIII). Más

adelante también observa que “el Popol Wuj es un texto que contiene mitología e historia,

pero también una transición entre mitología e historia, una regresión literaria que lo hace más

interesante. Es decir, no es lineal” (COLOP, 2019, p. XX).

De los Anales de los Cakchiqueles, Parra y Pérez (2012) apuntan que también se

les conoce como el Memorial de Sololá, y aunque pertenecen a la cultura maya, fueron

redactados en idioma cakchiquel por nativos convertidos al cristianismo durante los primeros

años de la colonización en el occidente de Guatemala. A pesar de esto, mantienen la mitología

maya (PARRA, PÉREZ, 2012, p. 4).

Volviendo al término de ‘cosmovisión’, Cano, Page y Estrada (2018) sostienen

que “el antecedente más temprano proviene de la filosofía idealista alemana. Kant propuso el

concepto Weltanschauung (‘visión del mundo’ en alemán: Welt ‘mundo’ y anschauen

‘observar’)” (CANO, PAGE, ESTRADA, 2018, p. 4); entonces, si lo que interesa formular, a

manera de síntesis en este apartado, es cómo la cosmovisión maya concibe la muerte y, si

entendemos la muerte como el final del tiempo de la vida, valdría la pena subrayar antes la
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concepción del tiempo maya. En este sentido, para describir la cosmogonía de los mayas

prehispánicos, se acuña el término «cronovisión», afirmando que el tiempo mismo fue la

realidad y deidad principal con muchos rostros y representaciones, períodos y ciclos. Esto

sirvió como el fundamento de su visión religiosa, la cual se percibía como diferente y singular

dentro del contexto mesoamericano. En la cosmogonía del mundo maya, el tiempo y el

espacio se fusionan, son los ciclos tempo-espaciales los elementos fundamentales (CANO,

PAGE, ESTRADA, 2018, p. 7). De hecho, en el Popol Wuj se lee:

“— Mejor digámosle a Xpiyakok Ixmucane; Deidad del amanecer Deidad del
anochecer, que consulten la cuenta de los días, la división de las semillas, se dijeron a
sí mismos el Creador el Formador” (COLOP, 2019, p. 12).

Colop (2019) anota que “aquí se está haciendo referencia a la función de

Xpiyakok e Ixmukane como ajq’ijab o guardadores primigenios de la cuenta de los días y la

utilización del tz’ite’ como medio de adivinación” (COLOP, 2019, p. 207). Como vemos, es al

tiempo mismo a quien las deidades, mediante ceremonias de adivinación en la que los

conocedores del movimiento de los astros pasan las manos sobre el maíz tz’ite’ o Erythrina

corallodendron Urb (COLOP, 2019, p. 207), le consultan cómo y cuál es el mejor momento

para sembrar el cosmos (para los mayas k’iche’ el cosmos está siendo literalmente ‘sembrado’

de astros por los dioses (COLOP, 2019, p. 209) y crear al ser humano.

En la introducción a su artículo “El devenir en el tiempo subterráneo”, Roberto

Romero señala que “para los antiguos mayas, el tiempo estaba determinado por el

movimiento diario del sol en su recorrido alrededor de la Tierra” (ROMERO, 2012, p. 2-3).

Este tránsito era visto como un ciclo recurrente, reflejándose tanto en los períodos naturales

como en la cotidianidad misma. De hecho, la precisión con la que las comunidades

mesoamericanas seguían el movimiento del sol y la luna les proporcionaba el conocimiento

necesario para determinar los momentos adecuados para sembrar, anticipar las crecidas del río

y las inundaciones, así como para identificar el inicio de la temporada de lluvias. La

regularidad con la que el sol salía y la luna se ponía proporcionaba a las civilizaciones

antiguas una sensación de certeza y estructura, un fundamento estable sobre el cual apoyar su

comprensión del mundo (ROMERO, 2012, p. 2-3). Romero también comparte una imagen

(figura 1) que ilustra cómo para los mayas “el universo estaba conformado por tres grandes

ámbitos espaciales: cielo, tierra e inframundo” (ROMERO, 2012, p. 3). El firmamento fue

imaginado como una estructura escalonada de trece niveles; la superficie terrestre, como un
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plano cuadrado, y el mundo subterráneo, como una serie de nueve niveles invertidos en forma

de pirámide. La conexión entre ambos niveles se realizaba a través de una ceiba que

atravesaba los tres ámbitos (ROMERO, 2012, p. 3).

Figura 1. Imagen del cosmos maya tsolsil.

Tomado de William R. Holland (1978, p. 70).

Como podemos contemplar en la traducción gráfica de Holland arriba, los tres

niveles de la concepción maya del cosmos están representados en un sentido del tiempo que

se podría decir es contrario a las agujas del reloj occidental porque sigue el sentido del sol

desde su comienzo recorriendo la noche (de oeste a este) hasta el amanecer y alumbrando a lo

largo del día (de este a oeste) hasta el ocaso. Ejemplos de esto que podríamos llamar

arquitectura cosmogónica los encontramos también en templos mortuorios como el del Gran

Jaguar en Guatemala (figura 2) o el de las Inscripciones en México (figura 3).
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Figura 2: Foto del Templo del Gran Jaguar, Tikal, Guatemala, por

Raymond Stertag, 2006. Licencia bajo CC BY-SA 2.5.

Como podemos observar, esta arquitectura respeta la cosmovisión de nueve niveles del

inframundo que el muerto debe recorrer en descenso en su viaje al más allá.

Figura 3: Vista lateral del Templo de las Inscripciones, Palenque, México, ubicación de la cripta y el sarcófago.

Tomado de Ruz (1973).

Para Damián Upún Sipac, en su libro Maya’Ajilab’äl Q’ij (La cuenta maya de los

días), los mayas poseían un profundo conocimiento en matemáticas, astronomía, astrología y

otras disciplinas científicas. Esta expertise les permitía entender con precisión los
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movimientos de los cuerpos celestes, anticipar eclipses y terremotos. Además, dominaban

técnicas para manejar las energías del cuerpo y la mente, desarrollando habilidades

extrasensoriales. Esto podría explicar cómo lograron controlar los movimientos de cuerpos

celestes que hoy en día no son visibles a simple vista como mercurio, urano, neptuno, etc. de

los cuales dejaron registro en los Códices de Madrid y de Dresde (UPÚN, 2001, p. 21).

El mismo Upún (2001) nos dice que “los mayas consideran al tiempo como algo

que no tiene principio ni fin” (UPÚN, 2001, p. 33). Y destaca que registraron el paso del

tiempo mediante el estudio del desplazamiento de los astros y cómo estos afectan la vida en

nuestro planeta y nuestras experiencias diarias. Elaborando intrincados calendarios para

gestionar el saber acumulado a lo largo de milenios, con el noble fin de alcanzar una

convivencia armoniosa con la naturaleza, con el universo, con el cosmos, con Kab’awil. Cada

día ha sido designado con un nombre que refleja la influencia que ejerce en nuestras vidas.

Con los meses ocurre lo mismo; cada uno posee características especiales y distintivas, a las

cuales hace referencia su nombre (UPÚN, 2001, p. 39).

Jorge Urdapilleta y Kajkan Mejía en su artículo “El bastón rojo se sostiene:

conocimiento cultural del pueblo kaqchikel” se refieren a las diversas manifestaciones que

puede presentar la vida en forma de tiempos favorables y tiempos adversos. Algunos que les

fueron enunciados por los ajq’ija’ o guías espirituales mayas son: el sol con su contraparte, la

sombra; los períodos de sequía con los períodos de lluvia; los períodos de tristeza con los

períodos de alegría; los períodos de enfermedad con los períodos de salud (URDAPILLETA,

MEJÍA, 2015, p. 121). Recomiendan que “para entender lo anterior hay que tener presente el

principio de equilibrio, que nos lleva a saber esperar” (URDAPILLETA, MEJÍA, 2015, p.

121). Los ajq'ija' resaltan esta idea al afirmar que el tiempo no se desperdicia (pierde), ni se

acumula (ahorra) ni se obtiene (gana). Por el contrario, el tiempo se presenta como una

manera en la que se revela el significado de nuestra existencia a través de la secuencia de

eventos, algo que podemos entender mejor con el apoyo de herramientas espirituales como los

calendarios y al observar nuestros aspectos positivos y negativos de acuerdo a las energías de

los wäch q’ij (también conocidas como nawali') que nos afecten (URDAPILLETA, MEJÍA

2015, p. 121 y 122). Concluyen que mediante los calendarios, cada individuo puede

identificar sus fortalezas y áreas que requieren desarrollo. Cuando una persona las comprende,

puede determinar si es capaz de asumir un trabajo, función o deber específico dentro de una

comunidad. Por lo tanto, en lugar de limitar a la persona a ser simplemente una entidad que
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produce como si fuera una máquina, es importante que cada individuo descubra su riqueza

espiritual y humana. Pues, el ser humano es esencialmente un espíritu encarnado en materia,

con el propósito de compartir esta riqueza con sus semejantes en el planeta (URDAPILLETA,

MEJÍA, 2015, p. 123).

Para Upún, “los calendarios más comunes a la llegada de los españoles y más

conocidos en la actualidad, son dos: el Cholq’ij de 260 días y el Ab’ de 365 días” (UPÚN,

2001, p. 21). El calendario ceremonial conocido como Cholq’ij consiste en un conjunto de

veinte días. Cada día se designa con un nombre especial según su impacto en la vida. Trece

veces se repiten estos veinte días, del uno al trece es su numeración. En otras palabras, a pesar

de que hay veinte días en total, se numeran del uno al trece. Después del trece, el conteo

vuelve a comenzar sucesivamente con uno, dos, tres y así se reiteran en veinte ocasiones los

números del uno al trece, y en trece ocasiones el nombre asignado a cada uno de los veinte

días. El resultado da 260 días. “Se puede decir, entonces, que el calendario sagrado se

compone de trece meses de veinte días (13 x 20 = 260)” (UPÚN, 2001, p. 22). Seguramente

muchos nos hacemos esta pregunta: ¿Por qué se utiliza precisamente los números trece y

veinte? Damián Upún (2001) responde con que hay varias razones; los ancestros mayas

consideraron y utilizaron estos números como sagrados. El número trece es considerado

sagrado por los ancestros mayas debido a que corresponde al número de articulaciones

principales en el cuerpo humano. Observemos: hay 2 articulaciones en los tobillos, 2 en las

rodillas, 2 los movimientos de las piernas, 2 articulaciones en las muñecas, 2 en los codos, 2

en los hombros o los movimientos de los brazos, y 1 en el cuello o la cabeza. En relación al

número veinte, representa la totalidad de los dedos en el cuerpo humano, siendo diez de los

pies y diez de las manos. Al multiplicar estos números (13 x 20 = 260), se obtiene 260, que

corresponde a la cantidad de días en el calendario ceremonial conocido como Cholq’ij

(UPÚN, 2001, p. 22).

Del calendario astronómico o calendario lunar Upún nos cuenta que los

destacados astrónomos mayas desarrollaron su calendario astronómico mediante la

determinación del año más preciso para su era. Sus estimaciones se fundamentaban en el

desplazamiento orbital del planeta Tierra alrededor del sol. Dividían el año en 18 períodos de

20 días cada uno, con la adición de 5 días extras, lo que sumaba un total de 365 días. No

obstante, hoy por hoy no podemos determinar qué nombres utilizaron inicialmente para los

meses (UPÚN, 2001, p. 25-26). Estos cinco días adicionales o días sin nombre, Cano, Page y
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Estrada (2018) los denominan días ‘fuera del tiempo’ o ‘de guardar’ (CANO, PAGE,

ESTRADA, 2018, p. 7) mientras que en “El libro de los Libros de Chilam Balam”, se lee:

“Éste es el calendario de nuestros antepasados: cada 20 días hacen un mes, según
decían. 18 meses era lo que contaban un año; cada mes lo llamaban “un uinal”, que
quiere decir mes; “mes uinal” decían. Cuando se cumplían los 18 por cada vez que
pasaba su carga era un año; luego se asentaban los cinco días sin nombre, los días
dañosos del año, los más temibles, los de mayor pena por el temor de muertes
inesperadas y peligros de ser devorados por el jaguar. En ellos todo era malo:
mordeduras de serpientes venenosas en el monte y golpes de ramas ponzoñosas a los
hombres, según decían. Ésta es la razón de por qué se decía que eran los dañosos del
año, los días más malos estos días sin nombre” (BARRERA, RENDÓN, 1963, p.
163-164).

Urdapilleta y Mejía (2015) observan que la superposición del calendario de 365

días con el de 260 días resulta en una coincidencia en el día y número en ambos calendarios

cada 52 años, pasados 18,989 días. Esto es equivalente a 73 ciclos de 260 días o 52 ciclos de

365 días. A esto se le suele llamar «rueda calendárica» (URDAPILLETA, MEJÍA, 2015, p.

123).

En referencia al cielo, en su ponencia “La restitución del ser. Identidades de

muerte entre los mayas”, Mario Humberto Ruz informa que entre los mayas que conservan las

tradiciones ancestrales, la noción de cielo suele evocar no tanto el lugar donde descansan las

almas felices, sino más bien un espacio en múltiples niveles donde residen los dioses, los

fenómenos de la atmósfera y los espíritus de algunos santos, generalmente de menor jerarquía,

ya que los santos patronos casi omnipotentes habitan en sus respectivas comunidades (RUZ,

2003, p. 143).

En relación a la tierra, Cano, Page y Estrada (2018) califican como una

continuidad histórica el hecho de que dentro del ámbito maya se mantiene la idea de una

representación del universo dividida en cuatro partes, donde la superficie terrestre se

encuentra dividida en cuatro sectores principales que se extienden desde un punto central

hacia los cuatro puntos cardinales (CANO, PAGE, ESTRADA, 2018, p. 7). Romero (2012)

coincide e informa que “los lados de este universo cuadrangular están orientados conforme al

tránsito aparente del sol alrededor de la Tierra” (ROMERO, 2012, p. 4). Y agrega que “a cada

punto le correspondía un color: al este, el rojo; al norte, el blanco; al oeste, el negro, y al sur,

el amarillo” (ROMERO, 2012, p. 4). En el corazón de cada lado se eleva una montaña

legendaria que resguarda una cueva, en la entrada de la cual solía haber un árbol (ROMERO,

2012, p. 4). Estos cuatro caminos conducen desde el centro al inframundo o Xibalbá que los
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cristianos asociaron con el infierno pero que para los mayas no es más que la morada de los

muertos. En la escena del Popol Wuj cuando Junajpu e Xbalanke se marchan a enfrentar a los

Señores de Xibalbá se lee:

“Salieron después en un lugar donde se cruzan cuatro caminos, ellos ya
sabían de los caminos de Xibalba: un camino negro, un camino blanco, un camino
rojo, un camino verde” (COLOP, 2019, p. 81).

A estas características del plano terrestre podemos aplicarles la interpretación

gráfica de Elizabeth Wagner (figura 4) compartida por Romero (ROMERO, 2012, p. 4) en la

que puede observarse como el supramundo es representado con deidades mientras que el

inframundo con fauces y la tierra como una superficie con cuatro caminos, cada uno de un

color, que dirigen a Xibalbá.

Figura 4. Esquema del universo maya (Wagner, 2000, p. 286).

Respecto al inframundo, generalmente conocido por la cosmovisión maya como

Xibalbá, Daniela Maldonado y Enríque Rodríguez en su artículo "Entre el Cielo y el

Porkatorio: concepciones mayas sobre el destino del alma" plantean que en ciertos lugares se
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mantiene la tradición indígena de asignar a las almas un destino definitivo basado en la forma

de morir, en contraposición a los logros obtenidos durante la vida, como se describe en la

perspectiva cristiana (MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 141). Ruz (2003) los apoya al

indicar que los datos etnográficos evidencian que los esfuerzos de la iglesia por demonizar el

más allá en la cosmología maya no siempre tuvieron éxito. En varias creencias, el infierno y

el inframundo se sitúan en lugares diferentes: el primero en el núcleo de la tierra y el segundo

en el interior de montañas o en un lugar que contrasta con el mundo terrenal. Este cosmos,

que el sol atraviesa durante la noche, a menudo se describe como una réplica de la Tierra,

donde no se experimenta la muerte, sino una forma alternativa de existencia (RUZ, 2003, p.

144).

La ubicación de este inframundo maya en las montañas parece coincidir con las

cosmovisiones andinas y afrobrasileiras. De acuerdo con la argumentación realizada por

Alejandro Herrera en su artículo "Funebria Andina: las informaciones de don Felipe Guamán

Poma de Ayala. Virreinato del Perú, siglos XVI y XVII", se ratifica que los cuerpos humanos

de los fallecidos eran depositados en espacios funerarios acompañados de utensilios y

provisiones. Esto se debe a la creencia de que el Camaq de la persona emprendía un viaje a un

lugar especial, a una comunidad espiritual ubicada en las elevadas montañas, como el

Coropuna (HERRERA, 2016, p. 263). Por su parte, Gustavo de Castro y Marcelo Marinho, en

su artículo "Espiritualidad afro-brasileña en O recado do morro, de Guimarães Rosa:

Imaginario y glosario de la Umbanda", comparten con nosotros que morro, tanto el sustantivo

como el verbo, corresponden a figuras centrales de la Umbanda, pues el morro, en sus

entrañas, se ofrece como morada de los orixás y sus mensajeros, los «encantados». El morro

es un lugar de las firmezas, de los pedidos y de los trabajos de llamado de las entidades aéreas

y celestes (Iansã, Oxalá, Iroko, etc.). El término es uno de los más recurrentes en el cuento, en

variantes como furnas, grutas, grota, antros, criptas, lapas, cova, goela, cafúa (CASTRO,

MARINHO, 2021, p. 47).

Ruz (2003) comunica que la noción de un lugar de castigo no es ampliamente

aceptada o extendida entre la cosmogonía maya prehispánica. Una teoría sugiere que se

pensaba en este como un enorme depósito de energías de muerte, las cuales eventualmente se

convertirían-transformarían nuevamente en energías de vida (RUZ, 2003, p. 145). Ruz

también indica que en la visión de la mayoría de los pueblos mayas y muchas otras culturas

mesoamericanas, el inframundo (al que se puede llegar a través de cuevas en montañas

cubiertas de árboles, oscuras y sombrías, o incluso por medio de cementerios) es el lugar
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donde se guardan, como semillas, los espíritus vitales de plantas, animales y seres humanos,

los cuales a menudo son cruciales para la fertilidad del entorno comunitario (RUZ, 2003, p.

146).

Esta concepción parece ser compartida por los mayas del periodo Clásico, como

lo sugiere la representación en el vaso conocido como el Vaso de los Siete Dioses (K2796)

(ver figura 5) que también nos comparte Romero (2012), donde se observa al anciano dios L,

gobernante del mundo subterráneo, situado en una caverna, dirigiendo una reunión en

presencia de otras seis deidades creadoras. El mundo subterráneo o inframundo se concibe

como un reflejo del plano terrestre, una dimensión paralela a la cual los reyes mayas y otros

chamanes podían acceder en estados de trance. En este lugar, se creía que habitaban criaturas

nocturnas y fantásticas. El fondo negro de la vasija indica que la escena se desenvuelve en las

tinieblas del inframundo, antes de la creación del mundo, un reino dominado por la oscuridad

y las sombras. La inscripción en el vaso menciona la organización del cosmos en la fecha 4

ajaw 8 kumk’u, equivalente al 13 de agosto de 3114 a. C. (ROMERO, 2012, p. 8).

Figura 5. La deidad L liderando una reunión en el reino subterráneo (inframundo) ante otros seis dioses.

Vaso K2796, Clásico Tardío. Archivo Justin Kerr (KERR, 1994).
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Maldonado y Rodríguez (2005) nos invitan a pensar que “en cualquier caso, la

percepción del mundo -o mundos- de los muertos está vinculada de manera estrecha con la

percepción del mundo de los vivos” (MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 142). Crear,

visualizar y reimaginar el más allá, los diversos universos y los entornos habitados por los

fallecidos, también representa una manera de mantener vínculos con los ancestros y la

memoria, así como de encontrar significado en la propia existencia. Recordemos que siempre

estamos tratando con un mundo que, hasta el momento presente, sólo conocemos a través de

referencias. Podemos intentar explicarlo comparándolo con lugares que conocemos, ya sea

resaltando similitudes o diferencias (MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 142). En este

sentido, Romero (2012) sostiene que la concepción del reino subterráneo maya comparte

características con la realidad prehispánica k'iche', lo que implica que es una representación

del mundo de los vivos (ROMERO, 2012, p. 8).

Para ilustrar el inframundo maya, un fragmento de la segunda parte del Popol Wuj

previo al descenso a esa región de Jun Junajpu y Wuqub’ 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,
barranco agitado, barranco ruidoso, se llamaba el lugar por donde pasaron. Pasaron
luego en medio de turbulentas y espinadas corrientes, eran incontables las espinas
pero no sufrieron daño. Luego arribaron a la orilla de un río donde sólo corría agua
podrida, y tampoco allí fueron derrotados cuando pasaron” (COLOP, 2019, p. 48).

Sobre este pasaje Roberto Romero (2012) observa que ambas parejas realizan el

viaje al inframundo estando aún con vida. En múltiples religiones alrededor del mundo, este

proceso es reconocido como una iniciación, ya que la travesía que emprenden es comparable a

la de los fallecidos y los chamanes, y, al igual que ellos, emergen, renacen en un nuevo estado

o condición (ROMERO, 2012, p. 6). Por su parte Sam Colop (2019) anota que Dennis

Tedlock sugiere que este lugar tenebroso y difícil de pasar podrían ser las cuevas de Semuc

Champey en Cobán, Alta Verapaz, Guatemala (COLOP, 2019, p. 215).

Ruz (2003) reitera que aunque la noción de cielos específicos puede ser poco

común y difusa, en la mayoría de los pueblos originarios mayas se sostiene la idea de un

K’atimbak, Xibalba, K’ambal, Baalba o Metnal, donde los espíritus de los difuntos van a

reposar, similar a lo que ocurría en la época prehispánica. Usualmente se cree que el lugar

donde estos residen está en el occidente, lo que explicaría la orientación de las tumbas hacia

donde el sol se pone. Los mayas situaban el inframundo en el poniente, mientras que todavía
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hoy en día varios grupos sostienen que la vida proviene del oriente, donde nace el sol (RUZ,

2003, p. 145).

Según Romero (2012), “el movimiento en este lugar (en el inframundo) es

diferente al del plano terrestre, tiene su propio ritmo, es mucho más lento, incluso se vuelve

eterno” (ROMERO, 2012, p. 2). Esto parece coincidir con la idea antes presentada por

Damián Upún cuando dice que los mayas consideran al tiempo como algo que no tiene

principio ni fin. En el Popol Wuj, los dioses de Xibalbá son los encargados de determinar el

final de la existencia humana, ya que poseen la capacidad de causar las enfermedades que

conducen al fallecimiento (ROMERO, 2012, p. 9). En este sentido, Ruz (2003) observa que

“ya que el destino final quedaba al arbitrio de los dioses y la tierra había sido desde milenios

atrás el único lugar de deleites, se privilegiaban el aquí y el ahora” (RUZ, 2003, p. 142).

Romero (2012) sostiene que “el espíritu del hombre no desaparecía del todo

después de la muerte, sino que renacía en una nueva condición” (ROMERO, 2012, p. 10).

Para los mayas, el fallecimiento no implicaba la destrucción, ya que concebían al ser humano

como una dualidad de cuerpo y espíritu, dos entidades estrechamente ligadas que pueden

separarse por diversas razones durante la vida y que se apartan definitivamente cuando el

cuerpo muere. El espíritu se desliga del cuerpo al momento de la muerte y pasa a habitar

eternamente uno de cuatro lugares, no como una recompensa o un castigo por su conducta

moral, sino determinado por la manera en que ocurrió la muerte, vista como una decisión de

los dioses (ROMERO, 2012, p. 10).

Esto coincide con lo que revisa Herrera (2016) de la muerte en los Andes

pre-cristianos, dado que su existencia y naturaleza (o su realidad ontológica) están en

consonancia con una cosmología muy diferente a la de la tradición cristiana occidental. En la

antigua cosmovisión andina, el fallecimiento no significaba la extinción de la energía vital

(llamada Camaq) tanto en humanos como en animales, sino más bien su cambio, su

conversión en otra forma, su transmutación, su transformación. Lo que había fallecido seguía

presente en la geografía, en el entorno natural, en el recuerdo de las relaciones familiares, y en

las prácticas religiosas y políticas. El cuerpo humano sin vida volvía a la naturaleza,

adoptando un nuevo propósito (HERRERA, 2016, p. 262).

Podemos ir intuyendo entonces que en la concepción cíclica del tiempo maya la

muerte no es el fin de nada. Así como eternamente el día viene después de la noche y hay
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temporadas de lluvia después de la sequía, para los pueblos mayas la muerte significa

solamente el comienzo de algo más, sólo un cambio de lugar para el alma antes de volver a

renacer en otra condición basándose en el fluir infinito del tiempo. Este fin de nada y

comienzo de algo más, llamado renacimiento, puede ser leído también como una fase del

perpetuo proceso de transición y transformación de la vida.

El día y la noche simbolizan el camino de las almas en la vida y la muerte,

siempre orientados a los cuatro puntos cardinales, los cuales también son de mucha

importancia para la cultura maya. Al oriente se eleva el sol por las mañanas y simboliza el

nacimiento mientras que la muerte es representada con el anochecer hacia el poniente, sin

embargo, en vez de significar un final, tan solo se concibe como el inicio de un largo camino

que las ánimas deben recorrer por el inframundo o raíces del árbol de la ceiba, de aquí la

creencia que las cavernas, cenotes y cuevas en lugares boscosos sean la forma de ingresar.

Cuando se muere una persona, la forma de sepultarlo es con su cabeza ubicada en

el poniente, donde cae el sol, donde termina el día, entonces es el final y el inicio del nuevo

día, el espíritu vive eternamente debajo de la ceiba. Al respecto Ruz (2003) deduce que “eso

explicaría que en el caso de varias comunidades mayas kanjobales, jacaltecas y mames sea

posible observar que las tumbas de los niños e incluso de algunos jóvenes se oriente hacia

levante, lo que según se aduce obedece a haber muerto sin pecado” (RUZ, 2003, p. 145).

Romero (2012) parece concordar y concluye que “consecuentemente, para los mayas antiguos

el enterramiento significa sembrar el cuerpo como una semilla, y esperar a que renazca en una

nueva vida” (ROMERO, 2012, p. 13).

Alonso Zamora, en su estudio “El rostro de los días: sobre la corporalidad y las

almas entre los mayas k’iche’ de Santiago Momostenango”, propone el siguiente modelo

sobre el cuerpo y las almas de los k'iche' momostecos, en el cual la corporalidad se manifesta

en dos planes:

– Un cuerpo vivo, orgánico y físico formado principalmente por huesos (b’aqil),

tejido muscular (tiojil) y fluido sanguíneo (kik’el), así como numerosos órganos

especializados (ZAMORA, 2019, p. 126).

– Un “cuerpo-presencia” llamado wachib’al, el cual engloba la imagen y la presencia de la
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persona, pero también se utiliza metafóricamente para referirse a todo lo relacionado con ella,

como su vestimenta o una fotografía (ZAMORA, 2019, p. 126). Parra y Pérez (2012) parecen

ilustrar esta noción cuando informan que al conectar descubrimientos dispersos en varias

tumbas, los arqueólogos han deducido que muchos fragmentos de huesos, como trozos de

cráneo, se utilizaron como máscaras o elementos de indumentaria. La interpretación dada a

este ritual es que conservar los restos es una manera de establecer comunicación entre los

mayas y sus ancestros. Para los sobrevivientes, el hecho de que alguien pase de estar vivo a

muerto no implica que desaparezca (PARRA, PÉREZ, 2012 p. 3).

En cuanto a las almas existen:

– El k’ux (corazón) o anima. Posee una apariencia humana y se coloca en los

altares asociados al linaje paterno. “Se asocia con la parte espiritual de la persona, el frío y

viento” (ZAMORA, 2019, p. 126-127). Se propone que “representa las almas de los ancestros

divinizados y sus descendientes en el espacio llamado Santo Mundo” (ZAMORA, 2019, p.

126-127); es decir, que puede entenderse como la representación del espíritu de la persona,

que refleja a sus ancestros y su eventual conversión en uno de ellos, en contraposición a los

fallecidos que no son venerados, quedan en la oscuridad y son conocidos como xib'inel

(ZAMORA, 2019, p. 126-127).

– El chikop, “es un alma que tiene la forma de pájaro o pollito y habita en un

‘corral’ dentro del ámbito sobrenatural de la montaña” (ZAMORA, 2019, p. 126-127).

También se encuentra colocada en los altares de los linajes paternos. Podría enfrentar las

consecuencias de sus ancestros, ser presa de los animales sagrados de las fuerzas terrenales, o

ser víctima de ataques por parte de hechiceros enemigos. Se puede entender como la faceta

pasiva o menos activa entre las almas k'iche', ya que principalmente denota la relación de

vulnerabilidad o protección frente a los ancestros y las divinidades terrenales, dependiendo de

las prácticas rituales de la persona (ZAMORA, 2019, p. 126-127).

– El nawal o wach uq’ij, un alma vinculada al calor del cuerpo. Se refiere a dos aspectos: un

alma animal inherente desde el nacimiento “que simboliza el destino de la persona, y el alma

calendárica de la persona” (ZAMORA, 2019, p. 126-127). Se propone que “el nawal designa

la agencia de la persona ante otros seres tanto en términos del signo calendárico como del

animal compañero, influencia que es ejercida como calor” (ZAMORA, 2019, p. 126-127).

Antes fue mencionado que el nombre y rostro del día fue dado en función de su influencia
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energética. Por eso en el Popol Wuj cuando Jun Junajpu y Wuqub Junajpu van a morir en

manos de los Señores de Xibalbá, Jun Kame y Wuqub Kame les dicen: “aquí quedará oculta

su presencia”, que literalmente Sam Colop (2019) traduce como “quedará oculta su cara”

(COLOP, 2019, p. 52). Y más adelante, en referencia a la idea de renacimiento, Junajpu e

Xbalamke le contestan a su abuela: “–No te pongas triste, querida abuela, mirarás de nuevo la

cara de nuestros hermanos mayores, ellos volverán” (COLOP, 2019, p. 66).

Pero Zamora (2019) presenta una alma más:

– El win. Puede presentarse con apariencia animal o espectral. Existen relatos

donde el win se considera un disfraz del k'ux, que se manifiesta como una forma animal

emergiendo de la boca del brujo; en otras versiones, se interpreta como la invocación de un

difunto. Aunque un hechicero puede emplear y controlar estos seres de tal manera que

parezcan ser de su propiedad, en realidad pertenecen a los dioses del mundo cuando adoptan

formas animales, mientras que aquellos que adoptan formas espectrales son almas de difuntos

convocadas por el hechicero. Se propone, por tanto, que entre los momostecos el win no es

coesencial a la persona, sino un disfraz del k’ux” (ZAMORA, 2019, p. 127).

Y por último enfatiza que a su parecer la distinción entre estas almas no se

encuentra tanto en su inclusión en un modelo semiótico de contrastes, sino en sus niveles

variables de actividad y en sus conexiones rituales: el k'ux representa el alma de una persona

en su vínculo con los antepasados divinizados y posiblemente como un ancestro futuro; el

nawal es un alma animal activa que expresa el grado de agencia de la persona tanto en el

sobrenatural espacio de la montaña como en su vida diaria; El chikop es un alma que puede

ser objeto de depredación o protección, intrínsecamente vulnerable, mientras que el win es un

alma depredadora, aunque sea una máscara que el brujo asume precisamente en su papel

(socialmente prohibido) de depredador otras almas. Por lo tanto, en lugar de enfatizar un

esquema basado en oposiciones simbólicas, se busca resaltar que estas almas deben

entenderse en términos de relaciones interconectadas, la principal distinción entre ellas radica

en su nivel de agencia y autonomía y sus conexiones con los ancestros y otros seres dentro de

la cosmología k'iche' (ZAMORA, 2019, p. 127).

Ahora bien, cada año, estas almas reciben autorización de los dioses para regresar

a visitar y convivir por unos días con sus seres queridos vivos. Maldonado y Rodríguez

(2005) relatan que “desde finales de octubre, dicen algunos, o el uno y dos de noviembre,
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según otros, los muertos y los vivos comparten durante un mes la casa, los caminos y el

alimento” (MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 138).

Por su parte, Ruz (2003) haciendo referencia a los mayas de Aguacatán,

Huehuetenango, informa que “espíritus aguacatecos hay que buscan con insistencia llamar la

atención de sus parientes, a través de sueños y hasta apariciones, para que los recuerden,

espantados ellos mismos ante la idea de ser olvidados y, entonces sí, morir definitivamente”

(RUZ, 2003, p. 149). Esto es una reminiscencia de la principal razón por la que las deidades

mayas crean al ser humano: para que se les adore, cuide, guarde, honre, invoque, mantenga,

nombre, recuerde, y sustente por medio de la palabra y, por qué no decirlo, la memoria.

Respecto a este período especialmente dedicado a la muerte en el mundo maya

Ruz (2003) resalta que la estrecha conexión entre los vivos y los muertos se hace evidente

especialmente durante el período en que se cree que los difuntos regresan a visitar a sus

descendientes; un tiempo privilegiado para la comunicación con los ancestros. Este período se

distingue por su singularidad y está claramente definido, aunque su duración puede variar

según la visión del mundo de cada grupo étnico o incluso entre comunidades dentro del

mismo pueblo. Sin excepción, todas detallan meticulosamente los intervalos temporales en los

que los muertos tienen permiso de los dioses para estar entre los vivos (RUZ, 2003, p. 150).

Maldonado y Rodríguez (2005) reflexionan que “al morir, uno se convierte en el

otro, en el temido, en el antepasado a quien se debe venerar” (MALDONADO,

RODRÍGUEZ, 2005, p. 140). Y se cuestionan: “en los cerros, en los caminos, en el

inframundo, en otros cuerpos, en los sueños, en la casa, en sus pertenencias... al final ¿dónde

habitan los muertos?” (MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 140). Y la respuesta es que

puede ser en cualquier sitio. Cuando una persona fallece, se produce una especie de

disgregación de su ser, y su esencia parece estar presente en cada uno de los elementos que lo

componen, pero en diferentes niveles. Como podemos observar, existen destinos que son

temporales o provisionales, así como otros que son permanentes. Según la perspectiva y la

comunidad en cuestión, la evidencia señala períodos de tiempo más cortos o más largos, a

menudo de unas pocas horas o días, generalmente relacionados con la muerte reciente y con

frecuencia asociados con lugares domésticos, donde el alma del difunto permanece presente, o

con los caminos que el difunto solía transitar en vida y ahora debe recorrer en sentido inverso

para ‘recoger sus pasos’ (MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 141).
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Sobre esto último Ruz (2003) observa que mientras los vivos se preocupan por

cuidar su espíritu (o levantar su alma), en varias culturas y etnias mayas y también en pueblos

y comunidades ahora mestizas, se cree que los difuntos se ocupan en revisar sus acciones

pasadas. Según esta creencia, el espíritu del difunto debe recorrer en sentido inverso los

lugares por donde anduvo durante su vida, recuperando, entre otras cosas, los restos

corporales que dejó atrás, como cabellos y uñas (RUZ, 2003, p. 147). Y reporta que en Todos

Santos Cuchumatán se afirma que, sin importar su destino final, las almas no pueden acceder

a él hasta que se les coloque su cruz el día de gloria, el noveno día. Mientras tanto, se cree que

las almas vagan y aprovechan estos nueve días para revisar sus acciones pasadas o ‘recoger

sus pasos’. Por otro lado, los tzutuhiles de San Pedro La Laguna colocan un vaso de agua

sobre la cama del difunto durante exactamente nueve días y nueve noches, período durante el

cual se supone que el espíritu permanece en la casa (RUZ, 2003, p. 149). Aquí es interesante

observar el sincretismo simbólico como estrategia de camuflaje, resistencia y sobrevivencia

de la cosmovisión originaria frente a la imposición religiosa hegemónica.

Sobre el número nueve Ruz (2003) concluye que aunque se reconoce su conexión

con la muerte y los difuntos en diversas creencias cristianas, es importante recordar que el

número nueve está asociado entre los mayas con el inframundo. El período de nueve días

durante el cual se considera que los muertos completan su tránsito hacia su destino final

“podría acaso ser una reminiscencia prehispánica del tiempo en que se tardaban en llegar al

Xibalbá tras pasar por cierto número de pruebas, quizá situadas en los nueve planos del

inframundo” (RUZ, 2003, p. 149). Aunque se dice que allí el tiempo transcurre de manera

diferente, “como apuntan hoy los relatos que dan cuenta de extraviadas perdidas en las

profundidades de la tierra o los de aquellos que regresan tras una experiencia de muerte

temporal” (RUZ, 2003, p. 149).

Maldonado y Rodríguez (2005) agregan que “otros escenarios pueden ser destinos

temporales, durante algunas semanas, sobre todo durante el mes de noviembre”

(MALDONADO, RODRÍGUEZ, 2005, p. 141). Y señalan que “además de aparecerse en

sueños o como una sombra, los muertos de Rabinal, también visitan a su familia como

mariposas negras, de las que se paran en las paredes, ellos son los difuntos, esa es el alma”

(MALDONADO, RODRÍGUEZ 2005, p. 145). Por su parte, Ruz (2003) evoca la función

social y comunitaria de los muertos, “desvanecidos, incorpóreos o intangibles, los difuntos

colaboran en estrechar la identidad de un gran pueblo que se hermana, entre otras múltiples

cosas, en su forma de vivir la muerte” (RUZ, 2003, p. 139-140). Y la justifica, ya que si la
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identidad se forma y se modifica constantemente, siempre tomando como base a la otredad,

única que permite esta formación y deformación de un individuo cuya identidad se expresa

únicamente en plural, es claro que los fallecidos mayas ocupan una posición especial, ya que

aunque sigan formando parte del colectivo Nosotros, también son percibidos como Otros.

Nosotros en el tiempo, Otros en el espacio (RUZ, 2003, p. 140). A pesar de no estar

físicamente presentes y de formar parte de una nueva comunidad, los muertos siguen siendo

considerados como parte de la familia terrenal, aunque sea de manera distante, como aquellos

familiares o amigos de lejos a quienes se recurre en momentos de gran necesidad o para

compartir eventos significativos (RUZ, 2003, p. 154).

En el Museo Etnológico de Berlín, se encuentra el llamado Vaso de la Muerte

(figura 6). Para ejemplificar algunas de las ideas anteriores, Romero (2012) nos comparte que

en la parte inicial de la vasija, observamos al difunto envuelto en una tela que presenta nueve

nudos, claramente asociados con los nueve niveles del inframundo, que el difunto debe

atravesar en su travesía hacia el más allá. En la parte superior, se puede ver un sol y una luna,

¿podría ser un eclipse? En el fondo de la escena se distingue la montaña sagrada o witz, que

simboliza tanto la entrada a la cueva como el punto de partida del difunto hacia el más allá. A

los lados, se encuentran los compañeros animales de alma del personaje, el jaguar y el mono.

En la base del vaso se representan las aguas del inframundo. En la segunda parte de la vasija

(figura 7), posiblemente se representa al mismo personaje como un esqueleto enterrado dentro

de un templo y, surgiendo de la tierra, árboles antropomórficos que simbolizan a sus ancestros

renaciendo en forma de árboles (ROMERO, 2012, p. 11-12).
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Figura 6. Imagen de muerte. Vaso Trípode de Berlín K6547 (KERR, 1994).

Región central del Petén. Dibujo de Lothrop, figura 25.

Como veremos más adelante, estas representaciones de muerte y renacimiento que

observamos en el Vaso de la Muerte, también se encuentran en el sentido transmutador con el

que la muerte se presenta en la poesía ritual de Luis de Lión.

Figura 7. Imagen de renacimiento. Vaso Trípode de Berlín K6547. Región central del Petén.

Dibujo de Grube (2006)

Otro ejemplo de las ideas de muerte y renacimiento, de la estadía del alma del

muerto en espacios domésticos y de comunicación ancestral de la cosmovisión maya se
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