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PRÓLOGO 

Múltiples y diversos son los testimonios de las culturas náhuatl 

y maya, pero ellos se presentan ante nosotros como una realidad 

fragmentada que, por ello, manifiesta menos que otras su sentido 

y requiere más que otras, para ser comprendida, el ser interpre

tada. 

Así, el afán de comprender las culturas maya y náhuatl 

no puede satisfacerse con la mera recopilación y descripción de 

los datos sobre los distintos aspectos ~lturales, sino que nos 

lleva a realizar un esfuerzo de análisis hermenéutico que con

siste principalmente, a nuestro parecer, en el intento de encon

trar las conexiones de sentido entre los diversos datos, que nos 

permitan integrarlos en una concepción tmitaria. Y es este anál! 

sis el que nos puede revelar no sólo lo que hicieron esos hom

bres tan distintos y tan distantes de nosotros, sino también 

quiénes fueron, por qué vivieron como vivieron y por qué crearon 

lo que crearon. 

Por tanto, la búsqueda del sentido de la cultura y la 

forma peculiar de existencia de los nahuas y los mayas constitu

ye la base, según creemos, de la posibilidad de comprenderlos; 

comprenderlos desde nosotros, pues esto es inevitable, pero no 
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imponiéndoles lo que nosotros somos, sino tratando de ver lo que 
, 

ellos fueron. Ese es nuestro afan y ese es el fundamento de esta 

investigación, que busca conocer los oonceptos náhuatl y maya 

del hombre y el sentido de su vida en el pensamiento re1igioso. 

Es un hecho que, se haga expreso o no, en toda crea

ción cultural está presente el modo de ser de su creador, suma

nera de situarse ante el mundo, su concepción del universo y de 

sí mismo, que es donde radica el sentido de lo que hace; por e

llo, para conocer la concepción de lo hmnano de los mayas y los 

nahuas sería necesaria la hermenéutica de todas sus creaciones 

culturales, desde su organización socio-económica y política, 

hasta sus más elevados conocimientos científicos y conceptos re

ligiosos. sin embargo, creemos que lo primario y esencial en es

ta búsqueda es analizar lo que los nahuas y los mayas hayan di

cho expresamente sobre el hombre, y con base en estas expresio~ 

nes, tratar de definir cuil fue la vivencia de sí mismos y el 

concepto de lo humano que fundamentó su actuar. 

Aqu{ nos hemos limitado a revisar los textos escritos 

(conscientes de que ellos se refieren fundamentalmente al peri2 

do Posclásico), particularmente aquéllos que nos revelan el modo 

de pensar de estos pueblos y los que recogen las palabras que e

llos empleaban para expresar sus ideas y la significación de sus 

acciones. Pero fundamentalmente hemos investigado en los textos 

sobre el pensamiento religioso y los rituales, no sólo porque en 

los mitos, oraciones y discursos pronunciados en las distintas 

ceremonias se habla expresamente del hombre, sino porque consi-

d 1 ah •• , , • 
eramos que entre los mayas y os n uas la rel1g1on no es un1-
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camente un aspecto más de su cultura, sino una vivencia del uni

verso que impregna y dirige el sentido de la vida en su totali

dad, para ellos, los dioses están en todo, son el origen y la 

generaci6n continua de las cosas, son el espacio y el tiempo, 

y, por tanto, determinan todo lo que el hombre es y todo lo que 

el hombre hace. De este modo, el objeto principal de nuestro a

nálisis ha quedado constituido por las respuestas religiosas que 

estos hombres dieron a las preguntas por su origen, por la fi

nalidad de su vida en la tierra y por su destino después de la 

muerte. 

Por otra parte, esta investigaci6n se ha desarrollado 

como un estudio comparativo de las expresiones religiosas sobre 

el hombre entre los nahuas y los mayas, porque las manifestaci~ 

nes que de ellos conocemos parecen revelamos que estas cultu

ras estuvieron emparentadas por una cosmovisi6n común. Y si he

mos dedicado un capítulo exclusiv.amente al análisis del pensa

miento de los poetas nahuas acerca del hombr'e, se debe a que en 

él hemos encontrado un concepto de lo humano que parece despren

derse (porque surge y a la vez difiere de él) del concepto esta

blecido por el dogma religioso. 

Como nuestro trabajo ha tenido la Única finalidad de 

conocer la concepci6n del hombre, es s6lo desde esa perspectiva 

que hemos enfocado los complejos aspectos del ritual, del~

lli y de los valores morales, los cuales merecen, por ellos mis

mos, un estudio mucho más amplio y profundo que el que aquí he

mos realizado. 
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I. EL HOMBRE Y SU ORIGEN 

La existencia de narraciones míticas sobre el origen del hombre 

en el pensamiento religioso náhuatl y maya expresa una preocu

pación de éstos hombres por ellos mismos y un intento de expli

car su ser en el mundo. Pero, penetrando en su significación, 

en ellas encontramos dos finalidades distintas, que nos permi

t~n dividirlas en dos grupos, las que tienen por objeto expli

car el origen ~e un grupo particular, en función de su desen

volvimiento histórico, como el mito del origen de los tezcoca

nos1 y el mito del origen de los chichimecas2 , que relatan có

mo estos hombres surgieron, se sedentarizaron, aprendieron a 

cultivar el maíz y se organizaron políticamente; y las que res

ponden a la necesidad de explicar qué es el hombre y cuál es el 

sentido de su vida (aunque ambos tipos de narraciones~ veces a

parecen relacionados entre sí), que son las que analizaremos en 

este capítulo. Las primeras pueden, quizá, estudiarse aislándo

las de su contexto, porque tienen fundamentalmente una signifi

cación histórica local, pero de las segundas no podemos hablar 

sin remitirnos necesariamente a los mitos cosmo~ónicos, es de

cir, a las narraciones sobre el origen del cosmos, porque el 



hombre en el pensamiento religioso náhuatl y maya no constituye 

un orden existencial aut6nomo y desvinculado, como no lo son 

tampoco la naturaleza y los dioses. 

Al preguntarse por su propio origen, el maya y el 

náhuatl relatan el origen del cosmos y expresan que el hombre 

es en el mundo y el mundo es para el hombre3, por lo quepo

dría hablarse de la cosmogonía de estos pueblos como de una e! 

plicaci6n antropocéntrica del cosmos. Pero, al mismo tiempo, 
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el hombre se explica por la ley dial~ctica de lucha de contra

rios y de muerte y renacimiento que rige al mundo, por lo que 

podríamos hablar de la antropogon!a de estos pueblos como de u

na explicaci6n c6smica del hombre. Todo esto significa que aun

que hay en el pensamiento religioso náhuatl y maya una diferen

ciaci6n hombre-mundo, el uno no se explica sin el otro, más bien 

se explica por el otro y ambos por lo divino, lo cual nos habla 

de una concepci6n unitaria de la realidad, no intelectual, sino 

vivencia!, por la cual la diversidad constituye una unidad diná

mica ordenada por un principio superior. 



Cosmogonía náhuatl 

A diferencia de otras cosmogonías, como la del Géne

sis, en la cual el cosmos fue creado una vez por Dios y per

manecerá inmutable hasta el fin de los tiempos, en el pensa-

miento náhuatl la existencia del universo sigue una ley c!cl! 

ca de muerte y renacimiento, basada en el juego dinámico de 

la lucha de los contrarios, encarnados en fuerzas divinas an-
t , • , agon1cas. As1, el mundo ha pasado por varias Edades o Soles, 

que han estado regidas por la divinidad triunfante en la lu

cha. Estas deidades son Quetzalc6atl, relacionado con el co

lor blanco y el Oeste, y Tezcatlipoca, relacionado con el co

lor negro y el Norte. 

Las distintas versiones del mito cosmog6nico náhuatl 

coinciden en afirmar que los Soles o Edades anteriores a la 

presente fueron cuatro y que terminaron con catástrofes oca

sionadas por cada uno de los cuatro elementos, tierra (oce

lotes), viento, fuego y agua, aunque dan distintas ordenacio

nes de estas edades. La época actual es el quinto Sol o Sol 

de Movimiento, que terminará con terremotos y hambres. 

7 

Roberto Moreno de los Arcos ha hecho un cotejo de las 

diversas narraciones del mito de los soles y nos presenta como 

conclusi6n el siguiente orden, que coincide con el de la Historia 

de los mexicanos por sus pinturas, 



8 

El primer Sol o Sol de Tierra, fue destruido por oce

lotes. En él predominó Tezcatlipoca. Los hombres se alimentaban 

de piñones y fueron comidos por los ocelotes. En esta edad vi

vieron los gigantes. 

El segundo Sol es el Sol de Viento; predominó Quetza! 

c6aU y fue destruido por viento. Los hombres que habitaron en 

esta edad se alimentaban de m!zguitl ("acacia, mezquite") y al 

llegar el viento fueron convertidos en monos. 

El tercer Sol, Sol de Fuego, fue destruido por una 11~ 

via de fuego que cayÓ del éielo. ~redominó Tezcatl-ipoca. Los 

hombres de esta edad comían cincocopi ("algo muy semejante al 

maíz•), y al caer el fuego se convirtieron en aves, probable

mente galliñas y guajolotes, animaies relacionados con Tezcatli

poca. 
-

El cuarto Sol es el Sol\ de Agua. Predominó Quetzal-

cóatl, quien puso como Sol a Chalfhiuhtlicue. Los hombres se a

limentaban de una semilla acuátio• llamada acicintli ("maíz de 

agua") y al inundarse la tierras~ volvieron peces. 

El quinto Sol es el lla~ado Sol de Movimiento. Predo

mina QuetzalcÓatl, quien crea nuevos hombres. Estos hombres co

men maíz y su mundo se destruirá cuando Tezcatlipoca se robe al 
4 Sol; entonces habrá temblores de tierra y hambres.· 

Es difícil discernir si las Edades o Soles significan 

mundos nuevos o solamente hombres nuevos en el mismo mundo; si 

las destrucciones fueron totales o parciales, es decir, si fue

ron destrucciones de todo el mundo o sólo de los hombres o sólo 
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de la mayoría de los hombres. Én las versiones que hemos anali

zado sólo encontramos las desc~ipciones de la ordenación del 

primer mundo y de la ordenación del quinto, as! como una sola 

destrucción total. ·oel mismo modo, sólo se mencionan la crea

ción del primer hombre, en el primer Sol, y la recreación del 

hombre actual, en el quinto, mientras que los hombres de las o

tras edades provienen de alguna pareja que ·sobrevivió a las ca

tástrofés. Por todo esto, nos inclinamos a pensar que las eda

des segunda, tercera y cuarta se refieren a transformaciones de~ 

tro del mismo mundo ordenado en la primera; que este mundo se 

destruyÓ tota1mente por agua al fi~l de la cuarta edad, y que 

el mundo actual es el segundo formado por ~os dioses. Esta hipÓ

tesis, que fundamentaremos en las fuentes, parece confirmarse 

también con las narraciones cosmogónicas de los mayas de Yucat~, 

que hablan de una sola destrucción del mundo, ocasi~nada por un 

diluvio. 
, , . , . 

Veamos ahora el relato cosmogonico, se~ las versiones 
, 

mas completas que hemos encontrado. 

La Historia de M~ico inicia as! la narración, corrobo

rando nuestra hipótesisa "En cuanto~ la creación del mundo, ha

bía sido destruido una vez, y las gentes habían sido creadas de 

rocas, y que en la primera creación, los dioses habían creado 

cuatro soles como figuras, segán se muestra en sus libros"5 

La Historia de los mexicanos POr sus pinturas ~efiere 

que los cuatro dioses, hijos del primer dios, Tonacatecuhtli, se 

unieron y decidieron ordenar el mundo. Entonces encomendaron a 

dos de ellos, QuetzalcÓatl y Huitzilopochtli, que lo hicieran, y 
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ellos "hicieron luego el fuego, y fecho, hicieron medio sol, el 

cual no relumbraba mucho, sino poco ••• Luego hicieron a un hom

bre y a una mujer, el hombre le dijeron Uxumuco y a ella, Cipa~ 

t6nal. Y mandáronles que labrasen la tierra, y a ella, que hil! 

se y tejiese"6 • segÚn los Anales de cuauhtitlán, los primeros 

hombres fueron hechos de ceniza por QuetzalCÓat17 • 

Y continúa la Historia de los mexicanos ••• diciendo 

que después de la creaci6n de los hombres, los dioses hicieron 

los d!as y los meses, crearon a Mictlantecuhtli y a Mictecací

huatl, dioses del infierno; luego hicieron los cielos y el agua 

y al pez Cipactli, del cual formaron la tierra. Enseguida hi

cieron a los dioses del agua; Tlaltecuhtli y Chalchiuhtlicue, 

dando después el nombre de Tlaltecuhtli a la tierra. De los pr! 

meros hombres naci6 Piltzintecuhtli, a quien dieron por esposa 

una mujer hecha con los cabellos de Xochiquetzal. Después, vil!!! 

do que el medio Sol no alwnbraba suficientemente, Tezcatlipoca 

se hizo Sol. Entonces los cuatro dioses crearon a los gigantes, 

hombres grandes de mucha fuerza, que comían bellotas de encina. 

Ese Sol dur6 676 años y acabÓ cuando Quetzalc6atl derrib6 con un 

palo a Tezcatlipoca, qui~ se convirtió en tigre y se comi6 a 

los gigantes. 

Quetzalcóatl se hizo entonces Sol y su edad dur6 676 

años; en esta época los hombres comían piñones. La edad termin6 

cuando Tezcatlipoca dio una coz a Quetzalc6atl y lo derrib6 le

vantando un gran aire que se lo llevó a él Y a todos los macehua

les, quienes se convirtieron en monos y en jimias. 
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Qued6 como Sol Tlatocatecuhtli, dios del infierno; y 

durante su época los macehuales comían acicintli, semilla que 

nace en el agua. Al cabo de 364 años, Quetzalc6atl hizo llover 

fuego del cielo y quit6 a Tlatocatecuhtli, poniendo por SOl a 

su mujer Chalchiuhtlicue; que fue Sol 312 años. En este Sol, 

los macehuales comían una simiente como maíz llamada cincocopi. 

Desde el nacimiento de los dioses hasta el término de 

este Sol transcurrieron 2628 años. 

Al terminar el Sol de Fuego, vino la cat,strofe que 

destruy6 el mundo. El texto dices •;En el año postrero en que fue 

Sol Chalchiuhtlicue, como está dicho, llovi6 tanta agua y en tcl!! 

ta abundancia, que se cayeron los cielos, y las aguas se lleva

ron a todos los macehuales que iban, y de ellos se hicieron to

dos los géneros de pescados que hay. Y así cesaron de haber ma

cehuales, y el cielo cesó porque cay6 sobre la tierra118 • 

La Historia de México, que presenta otro orden de los 

Soles, agua, fuego, tierra y viento, asienta, después de descr! 

bir el fin del cuarto Sol, "Dicen tambim que sus antepasados 

les han dicho que el mundo fue destruido por las aguas, y así 
9 fueron ahogadas todas las gentes ••• ". 

Y los Anales de cuauhtitlán, donde el orden de los so

les esa agua, tierra, fuego y viento, refieren, "Según sabían los 

viejos, en ese 1 tochtli se estancaron la tierra y el cielo; tam

bién sabían que cuando se estancaron la tierra y el cielo, habían 

vivido cuatro clases de gente, hab!an sido cuatro las vidasJ así 

como sabían que cada una fue un so11110 • 
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Aunque este Último texto no menciona que la destruc

ción fue por agua, como los otros dos, habla de un desordena

miento del mundo, por primera.vez desde la creación del primer 

Sol. O sea, que las fuentes coinciden en la idea de que la des

trucción al final del cuarto Sol fue total, no s6lo perecieron 

todos los hombres, sino que se destruyó el mundo, por lo que 

fue necesario volver a hacer el mundo y crear nuevos hombres 

para que habitaran en él. 

Las dos primeras obras que hemos mencionado relatan 

enseguida la creación del nuevo mundo. Dice la Historia de Mé

xico, "Después de la destrucción del mundo, como se ha contado, 

cuentan la creaci6n del segundo de esta maneras Luego que las 

aguas pasaron encima de la tierra, en la cual ellos dicen no ha

ber dejado cosa sin destruir, fue de nuevo ordenada y llena de 

todas las cosas necesarias para el uso del hombre, que los dio

ses crearon después1111 • El primer año Tezcatlipoca y Ehécatl en

traron por la boca y el ombligo de la diosa de la tierra Telteutl 

(Tlaltéotl) y se encontraron en el corazón, donde hicieron un 

cielo muy bajo. Los otros dioses vinieron a ayudarles a subirlo 

y algunos se quedaron sosteniéndolo. El segmido año fueron he

chas las estrellas por Citlat6nac y Citlalicue; la noche por Yo

altecuhtli y Yacohuiztli; la lluvia por Tláloc, y en el octavo 

i . el "nf" 12 año, Mictlantecuhtl hizo 1 1erno • 

y la Historia de los mexicanos ••• relata así el reorden! 

miento del mundos los cuatro dioses decidieron hacer por el cen

tro de la tierra cuatro caminos para entrar por ellos y levantar 

el cielo. Para que los ayudasen criaron cuatro hombres1 cuatémoc, 
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Itzc6atl, Itzmali y Tenexichil. Después QuetzalctSatl y Tezcatli

poca se hicieron árboles y entre hombres, árboles y dioses le

vantaron el cielo; y "después que el cielo fue levantado, los 

dioses dieron vida a la tierra; porque murió cuando el cielo ca-
,613 yo • 

En este relato encontramos tma notable coincidencia 

con el mito cosmogónico maya del Chilam Balam de Chumayel, en 

el cual cuatro dioses, los Bacabes, levantan el cielo después 

de la destrucción del mundo por agua, y se yerguen para soste

nerlo las cuatro ceibas primigenias14• 

Cuando la tierra estuvo nuevamente ordenada, los dio

ses deliberaron acerca del hombre y encomendaron a QuetzalcÓatl 

la misión de crearlo. En varias fuentes aparece el relato de la 

creación de los hombres del quinto Sol; según el Manuscrito de 

1558 ( llamado por Paso y Troncoso Leyenda de los Soles) ;· Quet

zalCÓatl es elegido p0r los dioses para bajar al Mictlan en busca 

de los huesos de los hombres pasados. se presenta ante Mictlan

tecuhtli diciéndole que va por los huesos porque los dioses nece

sitan que alguien viva en la tierra. Mictlantecuhtli le pone co

mo prueba tocar su caracol, lo que QuetzalcÓatl logra gracias a 

la ayuda de los gusanos y las abejas; entonces Mictlantecuhtli 

le prohibe que se lleve los huesos, pero QuetzalCÓatl, ayudado 

por su nahua!, logra llevárselos en un hato. El dios del infra

mundo ordena a sus servidores que hagan un hoyo y QuetzalcÓatl 

cae en él muriendo; los huesos se rompen y son roídos por las 

codornices. Luego el dios resucita, jtmta los huesos rotos y los 

lleva a Tamoanchan, donde Quilaztli o Cihuacóatl los muele y los 
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pone en un barreño, enseguida QuetzalCÓatl se sangra el falo so

bre el barreño, mientras los otros dioses hacen penitencia. Así 

nace el hombre. Los dioses dijeron luego, 

Han nacido, oh dioses, 
los macehuales, los merecidos por la penitencia, 

Porque,por nosotros 
hicieron penitencia los dioses. 15 

Una variante de esta versión es la que recoge Mendie

ta, En el cielo había una diosa llamada citlalicue, la cual pa

rió un navajón o pedernal. sus hijos, enojados, lo echaron del 

cielo y cayÓ en Chicomóztoc, saliendo de ese lugar mil seiscien

tos dioses. tstos, viéndose caídos y desterrados, enviaron un 

mensaje a su madre pidiéndole que les permitiera crear hombres 

para su servicio. La madre les respondió que pidieran a Mictlan

tecuhtli algún hueso o ceniza de los ~mbres pasados y se sacri

ficaran sobre él para que surgiera una pareja, que después se 

multiplicara. Los dioses acordaron que uno de ellos, llamado xó-
. . 16 . j l lotl, fuese al 1nframundo por el hueso • El relato del via e a 

inframundo es muy semejante al del Manuscrito de 1558, así como 

la creación del hombre por medio del sacrificio de los dioses. 

continuando con el relato del manuscrito citado, ya 

creados los macehuales, QuetzalCÓatl se encarga de procurarles 

alimento; busca a la hormiga negra y la acosa con preguntas has

ta que ella le dice dónde encontrar el maíz: en el Tonacatépetl 

("Monte de nuestro sustento"). QuetzalcÓatl va con,_ la hormiga 

hasta ese sitio y lleva el maíz a Tamoanchan, donde lo prueban 

los dioses y luego lo ponen en boca de los hombres. 
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según la Historia de los mexicanos ••• , se desconocen 

los nombres de estos primeros hombres17 : el Manuscrito de 1558 

no alude a ello, pero reaparecen Oxomoco y Cipactónal, no como 

los hombres recién creados, sino como semidioses y magos que e

chan suertes con el ma!z para saber c6mo proceder con el Tona

catépetl. En la Historia de los mexicanos ••• , como hemos visto, 

esta pareja aparece como la primera pareja humana creada en el 

primer Sol, en el cual se inició el cómputo del tiempo, y que es 

depositaria de estos conocimientos e iniciadora de la adivina

ci6n1 "Y a ella le dieron los dioses ciertos granos de maíz para 

que con ellos curase y usase de las adevinanzas y hechicer!as ••• "18 

Por su parte, los Anales de cuauhtitlán asientan, "La cuenta de 

los años, la cuenta de los signos (de los hados o adivinatoria) 

y la cuenta de cada veintena estaba al cuidado personal de los 

nombrados Oxomoco y Cipact6nal. Oxomoco, var6n; Cipaetónal, mu

jer; ambos eran de los muy viejos y viejas. Posteriormente, tam-

b • ' ' 11 ba 1 " " " " "l g Q i ' 1en as1 se ama a os que eran vieJOS y vieJas • u za por 

ello se da este nombre a los adivinos que aparecen después de la 

creación de los hombres del quinto Sol; nombre que era símbolo 

de los hombres viejos y, por tanto, de los hombres sabios, que 

tienen el poder de la adivinación. 

Por otra parte, en la creación del hombre de madera del 

Poool VUh aparece también una antigua pareja de semidioses adivi

nos~ Ixpiyacoc e Ixmucané, que participan en la formación del ho!, 

bre echando suertes con el maíz: y en la formación del hombre de 

maíz es I:xmucané quien prepara el alimento del que los dioses ha

cen al hombre. En el caso del hombre de madera, la pareja parece 
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identificarse con Oxomoco y Cipact6nal, mientras que en la crea

ci6n del hombre de maíz Ixmucané tiene el mismo papel que Quilaz

tli1 aparece como diosa madre, en tanto que participa en la crea

ción 20 • 

Asimismo, en el Popol VUh se menciona un sitio de donde 

los dioses obtienen el ma_íz para crear al hombres Paxil y Caya.lá, 

al cual los dioses son guiados por algunos animales. Este sitio 

es, sin duda, el equivalente del Tonacatépetl náhuat1 21 • 

Continuando con el mito náhuat1;· cuando el hombre hubo 

aparecido, fue necesario hacer al Sol, pero este Sol, desde su na

cimiento, fue diferente a los anteriores1 surgió de la purifica

ción por fuego de un dios y fue destinado a alimentarse con san

gre y corazones. Para que el Sol naciera, los dioses ayunaron, o

raron y se sacrificaron~· y después QuetzalCÓatl arrojó a su hijo 

en una hoguera, de la que salió convertido en Sol; luego lÍegó 

Tlalocatecuhtli y arrojó·a su hijo a las cenizas de la misma hogu~ 

r.a, y salió de ellas convertido en Luna22 • 

una de las versiones más completas de la creación del 

quinto Sol es la de los informantes de SahagÚn, que Miguel León-

t . ... . . 23 . 1 ... Por 1lla nos ofrece en Los an~1guos mexicanos ••• ; esencia men~e 

coincide con la que mencionamos arriba, pero nos da el nombre de 

los dioses que se convirtieron en Sol y Luna, Tecuciztécatl y Na

nahuatzin; afirma que los dioses se arrojaron a la hoguera por su 

propia voluntad; sit~a este acontecimiento en Teotihuacán, y aña

de un dato esencial, al salir el Sol y la Ltina,estaban inmóviles 

por lo que los dioses dijeron1 



-¿c6mo habremos de vivir? 

¡No se mueve el Soll 
¿C6mo en verdad haremos vivir a la gente? 
¡Que por nuestro medio se robustezca el Sol, 

'f • , 24 sacri iquemonos, muramos todos! 
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, 
En el Popol Vuh, como veremos mas adelante, encontra-

mos la misma idea de un Sol inm6vil que surge después del dilu

vio, para alumbrar a los hombres de la edad actua1. 25 

Ahora bien, si el hombre s6lo fue creado en el prime

ro y en el quinto Soles, ¿de d6nde provienen los hombres del S! 

gundo, tercero y cuarto Soles? Las fuentes que hemos mencionado 

refieren que en cada una de las catástrofes los hombres fueron 

convertidos en distintos animales, pero segÚn la versi6n delco 

mentarista del c6dice Vaticano-Ríos, que da otro orden de los 

Soles, de cada una de las catástrofes c6smicas se salvó una pa

reja humana que dio fundamento a los hombres de la siguiente é

poca. Refiere que en la primera creaci6n Ometéotl cre6 a Oxomo 

coy a Cipact6nal, quienes se multiplicaron poblando el mundo. 

Vino después un diluvio y los hombres se volvieron peces, salvo 

una pareja que escap6 dentro de un árbol ahuehuetl y que pobl6 

la siguiente edad. La segunda edad termin6 por viento. y los ho! 

bres se volvieron monos, con excepci6n de una pareja que escap6 

refugiándose en una peña; de ella provienen los hombres de la 

tercera edad; ésta termin6 por fuego, pero escap6 una pareja den 

tro de una gruta. En la cuarta edad vivieron los hombres que pr~ 

venían de esta pareja. En ella surgi6 TUla y naci6 Quetzalc6atl; 

hubo vientos y lluvia de sangre. 26 

----o----
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El mito cosmogónico de los Soles, que acabamos de pre

sentar, es uno de los más elaborados y de los más prof\11'.ldos en 

contenido entre los mitos de este tipo. A.nuestro parecer, nos 

habla de un proceso generador determinado por un principio vi

tal cósmico, encarnado en el Sol, que deviene produciendo suce

sivamente los cuatro grandes elementos, los cuales, a su vez, 

actúan como vehículos de la aparición de nuevas p1antas, que 

determinan la mutación de los seres humanos, y de nuevos anima

les, que surgen de la metamorfosis de los hombres. Es decir, . 
que no se trata de un mito que hable de la existencia de diver

sos mundos, sino de la génesis del mundo, entendida como la pro

gresiva aparición de sus componentes y la transformación del ho! 

bre. Las distintas Edades no significan una simple progresión de 

mundos iguales, sino que son etapas de un mismo oroceso genera

dor, por el cual van apareciendo nuevas formas de vida animal y 

nuevas formas de vida vegetal, cada vez mejores, que determinan 

el perfeccionamiento del hombre; o sea, que el mito expresa un 

., 27 " 1 1 " t t" concepto de evoluc1on excepciona en e pensam1en o an 1guo. 

El eje de este proceso es el hombre, el primer ser 

creado por los dioses después del Sol, que es el p~incipio vi

tal. Es él sobre quien recae la acción transformadora de los 

elementos, surgidos por el cambio del principio fecundador, mie~ 

tras que el mundo permanece en su sitio; es él de quien surgen 

las distintas especies animales y son para él las nuevas plan

tas. Así, la aparición de los nuevos elementos que van completa~ 

do el mundo parece tener como finalidad esencial la transforma-
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ción del hombre en un ser cada vez mejor. 

Ahora bien, según el mito, las catástrofes que acaba

ron con las tres primeras Edades no fueron totales, el cielo y 

la tierra no fueron afectados, por lo que pudieron salvarse al~ 

nos hombres que poblarían la tierra al advenimiento de un nuevo 

Sol, es decir, de un nuevo principio fecundador; pero al final 

de la cuarta época la lucha de los dioses ocasionó una destruc

ción total, el cielo cayÓ sobre la tierra y todos los hombres 

perecieron, por lo que fue necesario reordenar el mundo y crear 

nuevos hombres. Entonces, ¿qué sentido tuvo todo el proceso de 

transformación de los seres humanos si iban a ser destruidos to

talmente? 

Aquí encontramos claramente expresado el concepto uni

versal de muerte y renacimiento característico de todo mito ini

ciático1 para acceder a una vida religiosa, el hombre tiene que 

morir; sólo con la muerte de su vida profana el hombre puede v~ 

cularse con lo divino. Así, ia destrucción del mundo y los hom

bres en el mito cosmogónico náhuatl puede interpretarse como la 

muerte necesaria para el nacimiento de un hombre cualitativamen

te distinto de los anteriores, un hombre sacralizado por haber 

sido creado con la sangre y el sacrificio de los dioses, y que, 

por ello, puede vincularse con sus creadores. Y lo más decisivo 

es que este hombre nuevo no es nuevo, pues al ser formado con 

los huesos de sus antepasados, es el mismo hombre de los Soles 

anteriores, es el descendiente de Oxomoco y Cipactónal, que al 

final del cuarto Sol estuvo ya constituido para dar el salto 

cualitativo que lo uniría con los dioses. 
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Del mismo modo, el Sol que mantendrá la vida de este 

hombre nuevo es cualitativamente distinto de los anteriores, no 

es ya simplemente un dios que se pone como Sol, sino un dios que 

muere purificado por el fuego~ renace convertido en Sol y adqui! 

re su movimiento por la muerte de los otros dioses. O sea, que 

los mismos dioses mueren para ascender a un nivel superior de S! 

cralidad. Y así, todo el cosmos, dioses, mundo y hombres, han 

llegado, por medio de un proceso evolutivo y de tm salto cuali

tativo, a constituir tm cosmos perfecto y armónico. 

Secundariamente, el mito de los Soles también parece 

estar expresando la trayectoria histórica del hombre náhuatl1 

desde la aparición del mundo~ el hombre ha recorrido un camino 

de perfeccionamiento de sí mismo; ha ido encontrando alimentos 

cada vez mejores para su subsistencia, hasta que por fin ha des 

cubierto el maíz, lo que ha ocasionado un profundo cambio en su 

vida, pues con ello se ha hecho sedentario; y gracias a este 

cambio, el hombre náhuatl ha adquirido la conciencia de sí mis

mo y de su sitio dentro del cosmos, como un ser de origen divino, 

dependiente de los dioses. 

Cosmogonía de los mayas de YUcatán 

En su lenguaje oscuro, esotérico e impregnado de tér

minos tomados de la mitología cristiana, que expresan que ya 

se había dado el primer paso hacia el sincretismo, los Libros 

de Chilarn Balam, principalmente el Chilam Balam de Chumayel, 
, . , 

nos presentan una cosmogon1a que parece ser una vers1on maya de 

la cosmogonía náhuatl,desvirtuada por las ideas cristianas, pe-
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ro en la que, al mismo tiem00, encontramos elementos correspon

dientes a la mentalidad y a la tradición maya, lo que nos hace 

pensar más que en una herencia, en una idea cosmogónica común 

de los mayas y los nahuas. Po~ medio de un análisis comparati

vo intentaremos comprender y expresar las ideas cosmogónicas 

de los mayas de Yucatán, contenidas principalmente en los Libros 

de Chilam Balam. 

El Chilam Balam de Chumayel inicia así el relato de la 

creación del mundos 

Dominus vobiscum decían todos cantando allí donde no 

había cielos ni tierra. 
Del abismo nació la tierra, cuando no había cielos ni tie

rra. 
El que es la Divinidad y el Poder, labró la gran Piedra de 

la Gracia, allí donde no había cielo. 
Y de allí nacieron Siete piedras sagradas, Siete guerreros 
suspendidos en el espíritu del viento, Siete llamas elegidas. 
Y se movieron, y_ siete fueron sus gracias también, y siete 
sus Santos. 
Y sucedió que incontables gracias nacieron de una piedra de 
gracia. Y fue la inmensidad de las noches, allí donde anti
guamente no había Dios, porque no habían recibido a su Dios, 
que sólo por sí mismo estaba dentro de la Gracia, dentro de 
las tinieblas, allí donde no había cielos ni tierra. 28 

Relata después el texto el nacimiento de los Guerreros, 

uno oor uno. El fragmento parece referirse al nacimiento de cier

tos seres divinos, que orecede a la creación del mundo y de los 

hombres. Estos seres son vistos como una especie de protohombres, 

como seres intermediarios entre los dioses y los hombres, por lo 
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que el texto los llama ángeles, atmque pudiera estar hablando 

del nacimiento de los dioses, procedentes de un dios supremo. 

De estos dioses o semidioses surgen los primeros pobladores de 

la tierra, los gigantes, "Entró entonces Chac, el Gigante, por 

la grieta de la Piedra. Gigantes fueron entonces todos, en un 

solo pueblo, los de todas las tierras. Y el primer Rey fue 

Dios" 29 • 

En los Cantares de Dzitbalché se habla también de estos 

gigantes que existieron antes de la aparición del hombre. El 

cantar 10, titulado "El señor serpiente de cascabel, señor ser

piente de plwnas preciosas•, que obviamente se refiere a ouet

zalcóatl, el dios creador, dice, 

Aquí en esta región 
aquí en la Sabana, a~í 
en la tierra de nuestros antiguos 
gigantes hombres 
y también de corcovados 
cuando aún no había llegado a estas 
tierras ningÚn 
hombre como los que estamos ••• 30 

Por la mención de los gigantes como los primeros se

res que habitaron el mundo y como una especie de hombres y no 

de dioses, esta parte del mito parece corresponder al primer 

Sol de los nahuas, aunque no hayamos encontrado un relato com

pleto y ordenado sobre las distintas Edades cósmicas entre los 

mayas. 

Después de haber nacido los gigantes, según el texto 
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de Chumayel, y antes de la creaci6n del mundo en el que surgie

ron los hombres actuales, se menciona una catástrofe c6smica, que 

también es relatada en el Chilam Balam de Maní y a la que alude 

el Ritual de los Bacabes31 • La catástrofe sobreviene al alterarse 

el orden del mundo por la acci6n de los nueve dioses del inframun 

do sobre los -trece dioses de los cielos. Si consideramos que el 

inframundo representa la muerte y el cielo la vida de los dioses, 

se trata de una lucha en la cual la muerte vence a la vida y por 

ello se destruye el mundo. Y aquí encontramos la misma idea de u

na lucha de contrarios, encarnados en fuerzas divinas antag6ni

cas, que aparece en el mito náhuatl. 

El mito dice que los trece dioses fueron cogidos por 

los nueve dioses y maltratados por ellos,lo que hizo que llovie

ra fuego y ceniza y que cayeran los árboles y las piedras. Des

pués, al robar los nueve dioses el principio de vida, simboliza

do por Quetzalcóatl, a los trece dioses, viene una avalancha de 

agua que hace que se d~splome el cielo y se hunda la tierra. Re

lata el textos "Y fue robada su Serpiente de Vida, con los case! 

beles de su cola, y con ella, fueron cogidas sus plumas de quet

zal"32. Quetzalc6atl aparece aquí relacionado con símbolos de vi 

da y su desaparici6n, por obra de los dioses del inframundo, trae 

la muerte y la destrucci6n del mundo, como lo señala el textos 

Y cogieron habas molidas junto con su semen, y junto con su 
corazón, semilla molida de calabaza, y semilla gruesa moli
da de calabaza, y frijoles molidos. Y Él que es eterno, lo 
envolvi6 y lo at6 todo junto, y se fue al decimotercer piso 
del cielo ••• Y entonces cayeron su piel y las puntas de sus 
huesos aquí sobre la tierra. Y fue entonces que escap6 su 
corazón, porque los Trece dioses no querían que se les fuera 
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su corazón y su semilla, y fueron matados a flechazos los 

huérfanos, los desamparados y las viudas, que vivían sin 
fuerza para vivir ••• Y fueron enterrados por la orilla de 
la arena en las olas del mar. Y entonces, en un solo golpe 
de agua, llegaron las aguas. Y cuando fue robada la Gran 
Serpiente, se desplomó el firmamento y hundió la tierra. 33 

La vida está simbolizada en el corazón, el semen y 

las semillas, asociadas a éste; aunque no se mencione al hombre 

de esa época más que en el momento de su muerte, está claro que 

esas semillas, habas, calabazas y frijoles, constituían el ali

mento de los hombres, por lo que al faltarles, se quedan "sin 

fuerza para vivir". Asimismo, al faltar la vida que emana de 

Quetzalcóatl, el mundo entero se desploma. 

Pensamos gue esta destrucción corresponde a la destrug 

ción por agua que puso fin al cuarto Sol de los nahuas, y que en 

la tradición maya los cuatro primeros Soles, que se refieren, se 
, . . , . . 

gun nuestra 1nterpretac1on, a un solo mundo, no existieron como 

épocas diferenciadas que marcan un proceso evolutivo del mundo y 

del hombre; o por lo menos, no hemos encontrado referencias a 

ello. sólo se habla de unos hombres distintos a los creados des

pués del diluvio. 

Al terminar el relato de la catástrofe, el texto de Chu

mayel-narra la ordenación del nuevo mundo, en el que aparecen los 

hombres actuales, llamados "hombres amarillos", lo cual parece sig 

nificar "hombres de ma!z 11 y constituye, por ello, un esencial punto ., 

de contacto con el Popal Vuh. Como en el mito náhuatl, esos hombres 

aparecen antes del surgimiento del Sol. La misma idea está expre-
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sa en la cosmogonía del Popol V'llh, como veremos más adelante. 

El mundo es reordenado por los cuatro dioses de los puntos car

dinales, los Bacabes, que corresponden claramente a los cuatro 

dioses nahuas que reordenan el mundo en el mito de los Soles, 

Entonces los cuatro dioses, los cuatro Bacab, lo nivelaron 
todo. En el momento en que acabÓ la nivelación, se afirma
ron en sus lugares para ordenar a los hombres amarillos ••• 
Y se levantó el Primer Arbol Blanco, en el Norte. Y se le

vantó el arco del cielo, señal de la destrucción de abajo. 

cuando está alzado el ·Primer Arbol Blanco, se levantó el 

Primer Arbol Negro, y en él se posó el pájaro de pecho ne
gro. Y se levantó el Primer Arbol Amarillo, y en señal de 
la destrucción de abajo, se posó el pájaro de pecho amari
llo. Y se oyeron los pasos de los hombres amarillos, los 
de semblante amarillo ••• Y se levantó la Gran Madre Ceiba, 
en medio del recuerdo de la destrucción de abajo. Se asentó 
derecha y alzó su copa, pidiendo hojas eternas ••• No había 
sol, no había noche, no había luna. Se despertaron cuando 
estaba despertando la tierra. Y entonces despertó la tie
rra ••• Infinitos escalones de tiempo y siete lunas más se 
contaron desde que despertó la tierra, y entonces amaneció 
para ellos. 34 

El Chilam Balam de Man:i'. describe también la acción de reor

denar el mundo efectuada por los Bacabes, y como en el texto de 

Chwnayel no se menciona la ceiba roja que corresponde al Este, 

transcribiremos aquí la referencia del texto de Maní, con el fin 

de dar una visión completa de las ideas cosmológicas mayas sobre 

el plano terrestres 

Después de este cataclismo se puso en pie el árbol Imix 
rojo, que es uno de los sostenes del cielo, y que es el sig 
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no del amanecer. Este es el Bacab que se desvió. Kan Xib, 

el padre plantó el árbol Imix blanco, al Norte, y dice zac 
Xib Chac que es señal de destrucci6n. Se plantó el árbol 
Imix negro, al Poniente del Petén, señal del cataclismo. 
Llegó Ektanpixoy y plantó el árbol Imix amarillo, al Sur 
del Petén, señal de destrucci6n. Llegó Ah Kanoyalmut y 
plantó el árbol Imix verde, en medio de la tierra, señal 
de destrucción. Desde entonces estableció su jícara, su 
cajete, su estera y su lecho. 35 

En síntesis, el nuevo mundo creado por los dioses para ha

bitación de los "hombres amarillos", es una plancha plana divi

dida en cuatro partes, en cada una de las cuales se levanta una 

ceiba primigenia, en la que se posa un ave cósmica, todas se asg 

c~an a un color, los colores de los cuatro puntos cardinales, y 

en el centro se yergue la "Gran Madre Ceiba" o ceiba.verde. 

En la misma parte del texto de Chumayel se asienta que este 

mundo recién formado también terminará con un diluvio, pues el 

agua es el principio de destrucción, tanto como el principio de 

la vida. Para los nahuas, como hemos visto, el mundo actual ter

minará con terremotos y hambre. 

Enseguida, relata el mito del Chilam Balam de Chumayel la 

creación del tiempo y señala con detalle la aparición de los di

versos seres del mu..~do. Esta parte del relato es esencial, pues 

a~que tiene una influencia cristiana muy marcada, hay en ella 

un hondo sentido maya, en tanto que relata la creación de acuer

do con los días del calendario ritual o TzolkÍn, que rigió la 

vida de los mayas, tanto individual como colectivamente. Los 

a·:!as aparecen aquí antropomorfizados, es decir, hablando y actua~ 
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do, y determinan, por su significado, las cosas creadas en cada 

uno de ellosa 

cuando no había despertado el mundo antiguamente, nació el 
Mes y empez6 a caminar solo ••• nacido el Mes, cre6 el que 
se llama Día y creó el cielo y la tierra, por escalas agua, 
tierra, piedras y árboles. 
Y creó las cosas del mar y de la tierra. 
En el Uno Chuen sacó de sí mismo su divinidad e hizo el cie
lo y la tierra ••• 

En el Tres Men hizo todas las cosas, la muchedumbre de 
' las cosas; las cosas de los cielos y las cosas del mar y de 

la tierra ••• 
En el Cinco Men sucedió que- empezó a trabajar todo ••• 
En el Nueve Cauac ensayó por primera vez el infierno. 
En el once Ix (Imix) sucedi6 que hizo las piedras y los 
boles. Eso hizo. 
En el d{a Doce Ik sucedió que cre6 el viento ••• 

, 
ar-

En el Trece Akbal sucedió que-tom6 agua y mojó tierra y la
bró el cuerpo del hombre ••• 
En el cinco Lamat inventó el gran sumidero de la gran lagu-

36 na del mar ••• 

As!, en el momento en que el mundo estuvo establecido, or

denado por los Bacabes, aparece el tiempo, trayendo consigo la 

diversidad y el movimiento. Esta idea es también una de las ideas 

centrales del mito cosmogónico del Poool VUh, como veremos des

pués. En el fragmento que acabamos de citar se menciona por pri

mera vez el acto de creación del hombre que, a diferencia del 

mito náhuatl, es hecho de barro y agua. En otros textos encontra

mos menciones de la creación del hombre, que también se refieren 

a un hombre hecho de tierra. Es posible que más que corresponder 
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al hombre de tierra del Popol VUh, esta idea corresponda a la 

del Génesis, pues unas veces se llama a este hombre Anom37 y 

otras, Adán38 • Sin embargo, es posible también que se haya he

cho una identificación del mito maya del hombre de tierra con 
,I 

el mito hebrero. Cogolludo nos da la siguiente información so-

bre el origen del hombre, 

1 , 1 d - " d . , 1 . . 11 Recien venido yo e Espana 01 ecir a un re 1g1oso, ama-
do Fr. Juan de Gutiérrez, y era gran lengua de estos indios 
que había visto otro escrito semejante al dicho, y que en 
él tratando de la formaci6n del primer hombre, se decía, 
que había sido formado de tierra, y zacate, ó pajas delga
das, y que la carne, y huesos se habían hecho de tierra, y 

el cabello, barba y bello, que hay en el cuerpo, era de las 
pajas, o zacate, con que se había mezclado la tierra. 39 

Pero este texto puede ser una versión desvirtuada del 

mito del Génesis, por lo que no nos queda más que reconocer que 

las ideas de los mayas de Yucatán sobre el origen del hombre 

permanecen para nosotros en bastante oscuridad, y que sólo por 

las coincidencias de la cosmogonía de los Libros de Chilam Balam 

con el mito de los Soles de los nahuas y la cosmogonía del Po

pol VUh podemos tener una idea de la conceptuación que del mundo 

y el hombre tuvieron los mayas de YUcatán. 

Cosmogonía de los mayas de Guatemala 

El mito cosmogónico del Popol Vuh es el más completo y 

significativo entre las exp~esiones sobre el origen que conoce

mos de los antiguos mayas. Este mito describe la creación como 
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un proceso que va desde la decisión de los dioses de crear al 

hombre y al mundo, hasta la formación del hombre, que completa 

y da sentido a la obra de los dioses. 

29 

Desde las primeras líneas advertimos que no se trata 

de un mito heredado de los nahuas, sino de una versión original 

de los quichés de las ideas cosmogónicas comunes a aml:os pue

blos. Aunque hay elementos nahuas,debidos a la influencia del 

Altiplano Central en Guatemala durante el Posclásico, y el mis

mo dios creador es un dios que se supone de origen nahua, Quet

zalc6atl, cuyo nombre quiché es Gucumatz, y aunque hay también 

alg1mas ideas que parecen remitirnos al mito hebreo de la crea

ción, estos elementos han sido asimilados por la tradición maya, 

sin que ésta pierda su esencia propia, es decir, el mito es pre

dominantemente fruto de la mentalidad maya, la que se expresa 

también en los monumentos arquitectónicos y escult6ricos y en 

los códices. 

En las líneas iniciales del relato se manifiesta la • vi-

sión matemática tan notable de los mayas (que puede advertirse 

también en el mito cosmogónico de los Libros de Chilam Balam)1 

Grande era la descripción y el relato de cómo se acabÓ de 
formar todo el cielo y la tierra, cómo fue formado y re
partido en cuatro partes, cómo fue señalado el cielo y fue 
medido y se trajo la cuerda de medir y fue extendida en el 
cielo y en la tierra, en los cuatro ángulos, en los cuatro 

. 40 rincones ••• 

Esto significa que los quichés vieron al mundo como un 

sitio ordenado, dividido en cuatro partes, determinadas por los 
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puntos cardinales, que estaban representados por los dioses Ba

cabes, como nos lo dan a conocer los mayas de YUcatán. Por ser 

ordenado, el mundo es algo racional,susceptible de ser medido 

y comprendido por el hombre. 

El relato de la obra de creación se inicia diciendo 

que en el principio existían los dioses, pero no estaban ellos 

solos, sino que había ya un escenario de mar y cielo donde se 

desarrollaría la creación_. Es digna de destacarse la idea de a~ 

soluto comienzo que expresa la descripción de este escenario, 

pues se enfatiza su estatismo y su intemporalidad, como aquello 

que precede al movimiento y al tiempo, los cuales surgirán con 

la creación de los seres diversos y dinámicos. Esta idea coinci

de notablemente con la de la creación del tiempo en el Chilam Ba

lam de Chumayel, que mencionamos arriba. El Pocol VUh asienta, 

Es.ta es la relación de cómo todo estaba en suspenso, todo 

en calma, en silencio: todo inmóvil, callado, y vacía la 
extensión del cielo ••• No había todavía un hombre, ni un 
animal, pájaros, peces, cangrejos, árboles, piedras, cue
vas, barrancas, hierbas ni bosques1 sólo el cielo existía ••• 
No se manifestaba la faz de la tierra. s610 estaban la mar 
en calma y el cielo en toda su extensión ••• Solamente había 
inmovilidad y silencio en la oscuridad, en la noche.40 

En otras religiones antiguas, como la egipcia y la ba

bilónica, se habla también del agua corno lo que ya existía antes 

de la creación de los diversos seres, pero en ellas el agua es un 

9rotoelernento, una especie de materia prima de la cual se van a 

constituir los diversos entes. En el mito quiché el agua no desem 
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peña ese papel, sino que es más bien la sustancia divina, el 

orincipio creador mismo, pues se identifica con los dioses1 

11SÓlo el Creador, el Formador, Tepeu, Gucumatz, los Progenito

res, estaban en el agua rodeados de claridad. Estaban ocultos 

bajo plumas verdes y azules, por eso se les llama Gucumatz ••• 42 

según Adrián Recinos, en la nota a este fragmento, las plumas 

eran para los quichés símbolo de agua, de ahí que los dioses 

sean el agua misma y que el agua que aquí se menciona pueda ser 
, 

considerada como la fuerza creadora de los dioses. Este orinci

pio creador está identificado principalmente como Gucumatz, Que~ 

zalcÓatl, el mismo dios creador de la mitología cosmogónica ná

huatl y que aparece como el principio vital en la cosmogonía de 

los mayas de YUcatán, como hemos visto antes, lo cual nos con

firma la comunidad de creencias entre los mayas y los nahuas, y . 
sitúa a Quetzalcóatl como el dios creador por excelencia en Me-

, . soamerica. 

A Gucmnatz se le llama también en el PoPOl Vuh "Cora

zón del cielo", lo cual alude a la energía vital de los dioses, 

el principio de vida, pues los nahuas y los mayas situaban en el 

corazón la energía vital del hombre, como veremos más adelante. 

Continuando con el mito, el principio creador, repre

sentado por los dioses-agua, va a hacer que surja el mundo por 

medio de la palabra. tsta es una de las ideas más notables y ori

ginales del Poool vuh, pues enfatiza este factor esencial, que es 

la causa eficiente de la creación. La idea de la palabra como 
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la fuerza creadora primordial aparece en la mayor parte de las 

cosmogonías del Viejo Mundo, como el Génesis, la cosmogonía e

gipcia y la cosmogonía babilónica. Los dioses mayas dicen, 

¡Hágase así! JQue se llene el vacío! ¡Que esta agua se re
tire y desocupe el espacio, que surja la tierra y que se 

afirme! ••• ¡Tierra! dijeron,y al instante fue hecha.43 

d , , d f , • • h' A emas, esa energ1a crea ora es uerza mag1ca para los qu1c esa 

"Solamente por un prodigio, sólo por arte mágica se realizó la 

formación de las montañas y los valles1144 • También la palabra, 

esa energía mágica de los dioses, es acción fecundante, "As! fue 

la creación de la _tierra,cuando fue formada por el corazón del 

Cielo, el corazón de la Tierra, que as! son llamados los que 

primero la fecundaron, cuando el cielo estaba en suspenso y la 

tierra se hallaba sumergida en el agua1145• 

Esto significa que la tierra no fue creada, sino sola

mente puesta en su sitio por la palabra de los dioses. Así, has

ta este momento no hay propiamente creación, sino ordenación de 

elementos que ya existían, aire, agua y tierra. En el mito ná

huatl encontramos la misma ideas los dioses no crean, sino que 

ordenan. 

Estando ya la tierra formada, aparecen los animales; 

éstos no surgen de los elementos ya existentes, ni surgen de los 

hombres, como en el mito náhuatl, sino que son creados, Y esta 

creación es explicada como una necesidad de los dioses de romper 

la inmovilidad y el silencio, o sea, de dar dinamismo al mundo, 

y de que las plantas sean cuidadas. Los dioses reparten a los a-
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nimales sus distintos dones equitativamente y sus moradas, lo 

cual apoya la idea,que hemos señalado antes, de que los quichés 

se preocuparon por enfatizar el hecho de que el mundo es un si

tio ordenado, de la racionalidad inhe~ente al cosmos. 

Enseguida, los dioses exigen a los animales una res

puesta; les piden que hable cada uno segÚn su especie, que los 

invoque y adore; pero los animales no hablaron, sólo chillaron, 

cacarearon, graznaron, y entonces los dioses les designaron co

mo moradas los barrancos y los bosques, porque no hab:{an sido 

capaces de hablar y, por tanto de venerarlos. La palabra, de la 

que carecen los animales, aparece aquí como símbolo de concien

cia y racionalidad, como aquello que puede vincular al ser que 

lo posea con los dioses, que lo iguala a ellos, porque es atri

buto divino, poder creador. Y con esto se expresa por primera 

vez en el mito la finalidad de la creación1 los dioses han hecho 

el mundo para que habiten en él seres que los reconozcan y los 

alaben, y como los animales no son capaces de ello, es decir, no 

tienen conciencia de sus creadores, son condenados a ser comidos 

y utilizados por otros seres que sí sean capaces de reconocer a 

los dioses y en los que se cumpla, por ello, la finalidad de la 

creación del cosmos. Por ello dicen los dioses, 

No habrá gloria ni grandeza en nuestra creación y formación 
hasta que exista la criatura humana, el hombre formado. 46 

Los dioses han intentado crear seres que los veneren 

y han fallado con los animales, por lo que deciden, 
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-JA probar otra vezl Ya se acerca· el amanecer y la aurora; 

thagamos al que nos sustentará y alimentarás ¿Cómo haremos 
para ser invocados, para ser recorda~os sobre la tierra ••• ? 

Probemos ahora hacer tmos seres obedientes, respetuosos, 
que nos sustenten y alimenten. Así dijeron.47 

Este fragmento nos expresa que la finalidad de los 

dioses para hacer el univ~rso no es sÓlQ que haya seres cons

cientes de ellos que los veneren, sino también la necesidad de 

los dioses de ser sustentados. Ast. el alimentar a los dioses 

aparece como la esencial misión del hombre sobre la tierra, el 

sentido de su vida. Y como el hombre ha sido creado por los 

dioses, se establece una interd~pendencia radical entre ambos, 

as{ como el hombre depende de los dioses para sobrevivir. los 

dioses sólo subsisten porque_ el hombre los alimenta. Por tanto, 

los mayas concibieron al hombre, si no como el creador de los 

dioses, sí como el ser de quien los dioses reciben la posibili

dad de subsistir, de lo cual se desprende ~na de las ideas capi

tales de la cosmogonía maya, que el hombre se ~nsideró un ser 

diferenciado de los animales y las plantas; diferenciado por su 

conciencia, que se expresa en la capacidad de hablar y de reco-

nacer y venerar a los dioses; el hombre se sitúa así como la 

creatura m~s perfecta 
, 

de los divinos. despues seres 

Viene enseguida en el mito la narración de la . , creac1on 

del hombres tomada su decisión, los dioses crean un hombre de 

tierra, pero este hombre no tenía consistencia, se deshacía, te

nía la vista velada; aunque hablaba, no tenía entendimiento y, 

por ello, se humedeció con el agua y desa~areció?Este hombre no 
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respondió a la necesidad de los dioses porque no tenía entendi

miento, y no tenía entendimiento porque había sido hecho de una 

materia inerte,no de una materia viva, por lo que no tenía tam

poco movimiento; o sea, que la conciencia no depende sólo de la 

palabra, se requiere algo más. 

Después de haber fracasado con el hombre de barro, los 

dioses conciben la idea de hacer un hombre de madera, materia 

más consistente que el barro; pero antes de actuar piden ayuda a 

los adivinos Ixpiyacoc e Ixmucané, que ·eje~cen la adivinación e-

, ºt' , . , chando granos de ma1z y de· tz1 e. Aqu1 se expresa en sentido mi-

tico la i111J?Ortancia que tenía el ritual de adivinación para los 

mayas, ya que nos presentan a los mismos dioses ejecutándolo. La 

misma significación puede tener en el mito náhuatl la aparición 

de Oxomoco y cipactónal en la creación de los hombres del quinto 

Sol. 

Después de echar la suerte, los adivinos dicen que los 

hombres de madera serían buenos y hablarían, y entonces los dio

ses producen a estos hombres, los cuales, según el textos 

Se parecían al hombre, hablaban con, el hombre y poblaron la 
superficie de la tierra ••• Existieron y se multiplicaron; t~ 
vieron hijas,tuvieron hijos los muñecos de palo; pero no te
nían alma, n; entendimiento, ni se acordaban de su Creador, 
de su Formador; caminaban sin rumbo y andaban a gatas ••• Ya 
no se acordaban del Corazón del cielo y por eso cayeron en 

desgracia. Fue solamente un ensayo, un intento de hacer hom
bres. Hablaban al principio, pero su cara estaba enjuta; sus 
pies y sus manos no tenían consistencia; no tenían sangre, 
ni sustancia, ni humedad, ni gordura ••• Por esta razón ya no 
pensaban en el Formador, en los que les daban el ser y cui
daban de ellos.49 
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En este fragmento se nos revela otra idea esencial1 

que la existencia y la multiplicaci6n no bastan, que no consiste 

en eso la vida propiamente humana; lo que hace al hombre humano 

para el quiché es el espíritu, el entendimiento, pero éste está 

radicalmente ligado al principio de vida, la sangre. Así, la co~ 

ciencia de los creadores, que es lo que caracterizará al hombre, 

s6lo puede radicar en un ser vivo, un ser con sangre y humedad. 

Por esas razones, los hombres de madera son aniquila

dos por medio de un diluvio, siendo antes maltratados por sus a

nimales y por sus objetos, que se volvieron contra ellos y les 

recriminaron el haberlos utilizado. Esto significa que los ani

males y las cosas son para el hombre, en tanto que éste sirva a 

los dioses. 

Según el texto, la descendencia de esos hombres de ma

dera son los monos que ex~sten en los bosques. Esta idea es la 

misma que aparece en el mito cosmog6nico náhuatl, al ser destru

ido el segundo Sol por el viento, los hombres fueron convertidos 

en monos. Sin embargo, creemos que la destrucción por agua que 

aquí se refiere corresponde al fin de la cuarta Edad en el mito 

náhuatl, si no por el aspecto formal, sí po~ el significado que 

está expresando, es necesaria la destrucci6n de los hombres para 

que sur,ja el hombre verdadero.Esta idea se apoya en el hecho de 

que después de este diluvio, en el Popal VUh es creado el hombre 

actual, que corresponde al hombre creado por Quetzalc6atl en el 

quinto Sol. Asimismo, corresponde a la idea del Chilam Balam de 

Chumayelr un diluvio destruye a los antiguos hombres para que 

surjan, en el nuevo mundo creado por los dioses, los hombres ama-
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rillos, los hombres de maíz, los mayas actuales. 

cuando fueron aniquilados los hombres de madera aun 

no se había completado la obra de creación del mundos faltaban 

el Sol y la Luna. O sea que, dentro del proceso de generación 

del mundo van surgiendo a la vez los distintos tipos de hombres, 

como ocurre en el mito náhuatl; la diferencia es que en este ca

so no han existido varios Soles. La creación del Sol en el Poool 

Vuh corresponde a la creación del quinto Sol en el mito náhuatl. 

En ún bello mito de iniciación, cuyos protagonistas son los se

midioses HunahpÚ e Ixbalanqué, se relata la creación de las ca

racterísticas físicas de ciertos animales y el origen del Sol y 

la Luna. Los semidioses bajan al inframundo después de jugar a la 

pelota, es decir, mueren de una vida profana por medio de un ri

tual iniciático, para ser sometidos a varias pruebas en el infra

mundo por los dioses de la muerte (paralelismo con el viaje al 

inframundo de QuetzalcÓatl, cuyo hijo será el Sol) de las cuales 

salen airosos; después mueren y resucitan varias veces, lo cual 

significa que han vencido a la muerte, hasta lograr su apoteosis 

como el Sol y la Luna. 

Tras del relato de este mito viene entonces la nueva 

creación del hombre, aunque en realidad el Sol y la Luna surgie

ron después de que el hombre había aparecido sobre la tierra, 

como en el mito náhuatl, según lo expresa el texto más adelante. 

Cuando fueron aniquilados los hombres de madera, los 

dioses deciden formar otro hombres 

Y dijeron los Progenitores, los Creadores y Formadores, que 



se llaman Tepeu y Gucmnatz, "Ha llegado el tiempo de ama
necer, de que se termine la obra y aparezcan los que nos 
han de sustentar y nutrir, los hijos esclarecidos, los va 
sallas civilizados: que aparezca el hombre, la humanidad, 

sobre la superficie de la tierra". Así dijeron. 50 

Esto expresa que el proceso de creación ha de culmi

nar con el ser más perfectos el que ha de alimentar a los dio

ses. Aquí se confirma la diferenciación hombre-naturaleza, el 

mundo es hecho para servir al hombre, por el privilegio que le 
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da su conciencia, que es conciencia de su destino1 venerar y su! 

tentar a los dioses. La conciencia se manifiesta en la palabra y 

todos los seres que no tienen ese don han de servir al que sí lo 

tiene. Así se crea una jerarquía existencial que parte de los 

dioses, continúa con los hombres,que alimentan a los dioses; los 

animales, que alimentan a los hombres, y las plantas, que sirven 

a los animales de habitación y de sustento. La creación se ha da

do como un proceso ordenado que va desde la jerarquía más baja 

hasta la más alta, que es el hombre. Lo mismo parece expresar el 

mito náhuatl cuando explica a los animales como seres proceden

tes de los hombres destruidos en cada edad, mientras que el hom

bre es creado por los dioses con su propia sangre. 

Sigue refiriendo el Popol Vuh que,reunidos en consejo, 

los dioses deciden hacer al hombre de masa de maíz. Los animales 

participan en esta obra trayendo el maíz de su sitio originals 

Paxil y Cayalá, lugares que corresponden al Tonacatépetl náhuatl. 

Son cuatro animales, Yac (el gato de monte), Utiú (el coyote), 

Quel (la cotorra vulgarmente llamada Chocoyo) y Hoh (el cuervo). 
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Son ellos, como las hormigas en el mito náhuatl, quienes guían 

a los creadores al lugar donde se hallaba el maíz, un lugar que 

se presenta como sitio de la abundancia, una especie de Paraíso 

terrenal donde está el alimento primigenios 

Y de esta manera se llenaron de alegría, porque habían des
cubierto una hermosa tierra, llena de deleites, abundante 
en mazorcas amarillas y mazorcas blancas y abundante tam
bién en pataxte y cacao, y en innumerables zapotes, anonas, 
jocotes, nances, matasanos y miel. Abundancia de sabrosos 

alimentos había en aquel pueblo llamado Paxil y Cayalá. 51 

El relato de la creación del hombre en el POPol VUh 

es distinto al náhuatl; sin embargo, advertimos muchos símbolos 
, -comunes, fundamentalmente el ma1z, que aparece como la base de 

la diferencia de este hombre nuevo. Esta idea es esencial, pues 

expresa que para los mayas y los nahuas es lo físico, lo mate

rial, simbolizado en el alimento, lo que primariamente cuenta en_ 

el ser del hombre; no se habla en los mitos de dones espiritua

les que los dioses hayan hecho participar en la formación del 

hombre, sino que es la materia nutritiva., el maíz, lo que va a 

permitir que el hombre sea un ser consciente; no es el espíritu 

el que infunde vida a la materia, como ocurre en otras cosmogo

nías, sino. la materia la que condiciona el espíritu. Así, son 

distintos los hombres que comen acicintli, de los que comen cin

cócopi y de los que comen maíz. Esto significa que el nahua y 

el maya fueron esencialmente vitalistas, naturalistas, en tanto 

que consideraron que de la clase de sustento vital depende la 

existencia espiritual. 
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El mito continúa diciendo que es la diosa madre, Ix

mucané, la adivina y madre de HunahpÚ e Ixbalanqué, quien se e!! 

carga de preparar el maíz para la formación del hombres 

Y moliendo entonces las mazorcas amarillas y las mazorcas 

blancas, hizo Ixmucané nueve bebidas, y de este alimento 
provinieron la fuerza y la gordura y con él crearon los 
múscUlos y el vigor del hombre. Esto hicieron los Proge-
't t ' 1 d ' ,, ni ores Tepeu y Gucuma z, as1 1 ama os ••• A cont1nuac1on 

entraron en pláticas acerca de la creación y.la formación 
de nuestra primera madre y padre. De maíz amarillo y de 

maíz bianco se hizo su carne; de masa.de maíz se hicieron 
los brazos y las piernas del hombre; únicamente masa de 
maíz entró en la carne de nuestros padres, los cuatro hO! 
bresque fueron creados. 52 

Y nos llama la atención el hecho de que las bebidas 

preparadas por la diosa madre sean nueve, pues ello parece es

tar relacionado con el inframundo, que se compone de nueve es

tratos, en los _que gobiernan nueve deidades. El inframundo era 

el reino de la muerte, el sitio a donde iban los hombres almo

rir.Por tanto, el número nueve en el origen del hombre pudiera 

bien simbolizar que en el origen está el fin, es decir, que la 

vida trae consigo la muerte, que el hombre es un ser mortal, P0! 

que la muerte está en su propia constitución original. Además, 

hay un paralelo con el mito náhuatl, donde Quetzalc6atl trae del 

inframundo los huesos de los hombres pasados, con los que forma

rá al hombre nuevo. 

A diferencia de otras cosmogonías, que nos hablan de 

una primera pareja humana, el Popol VUh menciona cuatro; pero no 
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aparecen al mismo tiempo los hombres y las mujeres: primero son 

creados los cuatro hombres que fueron Balam-Quitzé, Balam-Acab, 
• 

Mahucutah e Iqui-Balam, de los cuales dice el textos 

se dice que ellos sólo fueron hechos y formados, no tuvie

ron madre, no tuvieron padre. Solamente se les llamaba va
rones. No nacieron de mujer, ni fueron engendrados por el 

Creador y el Formador, por los Progenitores. sólo por un 
prodigio, por obra de encantamiento fueron creados y for

mados ••• Y como tenían apariencia de hombres, hombres fue
ron, hablaron, conversaron, vieron y oyeron, anduvieron, 
agarraban las cosas, eran hombres buenos y hermosos y su 

· , 53 figura era figura de varon. 

Estos primeros hombres fueron perfectos, y la perfec

ción está expresada en la vista, que no sólo se refiere al sen

tido físico, sino que simboliza la capacidad de entender. de co 

nocer, de ser conscientes, 

Fueron dotados de inteligencia; vieron y al punto se exten
dió su vista, alcanzaron a ver, alcanzaron a conocer todo 
lo que hay en el mundo. cuando miraban, al instante veían 
a su alrededor y contemplaban en torno a ellos la bÓveda 
del cielo y la faz redonda de la tierra ••• Grande era su 
sabiduría; su vista llegaba hasta los bosques, las rocas, 
los mares, las .montañas y los valles. 54 

cuando estos hombres perfectos fueron interrogados por 

los dioses, respondieron, 

¡En verdad os damos gracias dos y tres vecesl Hemos sido 
creados, se nos ha dado una boca y una cara, hablamos, oí
mos, pensamos y andamos; sentimos perfectamente y conoce-
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mos lo que está lejos y lo que está cerca. Vemos también 
lo grande y lo pequeño en el cielo y en la tierra. Os da

mos gracias, pues, por habernos creado, ¡oh Creador y Fo~ 
55 mador! Por habernos dado el ser ••• 

Por fin habían creado los dioses al ser capaz de reco

nocer su obra, de venerarlos y sustentarlos; pero los dioses, al 

oír la respuesta de los cuatro hombres perfectos, se molestaron 

y celebraron consejo nuevamente diciendos 

¿Qué haremos ahora con ellos? tOue su vista sólo alcance lo 
, , . 

que esta cerca, que solo vean un poco la faz de la tierra! 
No está bien lo que dicen. ¿Acaso no son por su naturaleza 
simples criaturas y hechuras [nuestras]? ¿Han de ser ellos 
también dioses? ¿Y si no procrean y se mUltiplican cuando 
amanezca, cuando salga el sol? ¿Y si no se propagan?56 

Los dioses no quieren a un hombre perfecto, que se bas

te a sí mismo, porque se parece a los dioses y, por ello, puede 

no procrear, que es lo que los dioses necesitan para tener mu

chos sustentadores. Los dioses necesitan a un hombre carente, pa

ra que se establezca la mutua dependencia entre hombres y dioses, 

que es el sentido de la creación; necesitan un ser menguado que 

vea sólo un poco, es decir, que conozca sólo un poco y, por tan

to, que los necesite a ellos para subsistir. Esto significa que 

el quiché consideró que la procreación y la veneración a los dio 

ses se dan por insuficiencia, por carencia, lo cual implica una 

profunda conciencia de la condición humana, de que el hombre re

quiere trascenderse en los hijos y apoyarse en seres superiores 

a él para aliviar su insuficiencia; asimismo, significa que los 
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• 
dioses existen por una necesidad humana, pues si el hombre fue-

ra suficiente no habría dioses. 

Esta condición de carencia, de contingencia humana, es 

explicada en el mito como un resultado de una decisión de los 

dioses, no por una falla del hombre, como ocurre con el pecado 

original de Adán en el Génesis. Para los quichés, si el hombre 

es insuficiente es porque los dioses han decidido quitarle su 

suficiencia para que necesite de ellos y así los venere y les 

permita subsistir. El texto relata así la pérdida de la perfec

ción del hombres 

Entonces el Corazón del Cielo les echó un vaho sobre los 
ojos, los cuales se empañaron como cuando se sopla sobre 
la luna de un espejo. sus ojos se velaron y sólo pudie
ron ver lo que estaba cerca ••• Así fue destruida su sabi
duría y todos los conocimientos de los cuatro hombres ••• 57 

Ya situado el hombre en su propia condición, segÚn la 

necesidad de los dioses, éstos crean a las cuatro primeras muj~ 

res para dar alegría y compañía al hombre y para engendrar a 

los hijos. Esto significa que el hombre, por ser un ser mengua

do, necesita el complemento que le dé in_tegridad a su existen

cia. La diferenciación sexual es la expresión de la necesidad del 

tú, del otro, para ser y para re-producirse, por ello las muje

res aparecen cuando los hombres han perdido la perfección. Y si 

los quichés prefirieron cualificar de seres masculinos a los se

res perfectos, a los que no necesitaban complemento, se debe pr~ 

bablemente a su organización patriarcal, pues por el significado 

del mito, bien podrían haberlos pensado como andróginos. 



Las cuatro primeras parejas: Balam-Quitzé y Cahá-Pa

lúná, Balam-Acab y Chomi-há, Mahucutah y Tzununihá, Iqui-Ba

lam Y Caquizahá, se mUltiplicaron y constituyeron tribus, y 

sólo cuando ya estas tribus estuvieron establecidas, salió el 

Sol. Como en el mito náhuatl, el Sol nace cuando ya el hombre 

ha anarecido sobre la tierra; y aunque el mito maya no expli

ca la formación del Sol, ya que se ocupa fundamentalmente del 

hombre, hay dos importantes coincidencias con el mito náhuatl 

de la creación del quinto Sola la primera es que los hombres 

hacen un ritual de baile y sacrificio de incienso para que el 

Sol salga, y la segunda es que e¡ Sol, desnués de surgir por 

el Oriente precedido por la estrella Venus, queda fijo en el 

cielos "SÓlo se manifestó cuando nació y se quedó fijo como un 

º º 1 º 1 t 58 espeJo. No era ciertamente e mismo so que noso ros vemos ••• 

No menciona el texto cómo inició el Sol su movimiento 

(lo cual equivale a decir cómo se inició el tiempo), pero se

guramente los quichés tuvieron una idea semejante a la de los 

nahuas, para quienes el Sol se empieza a mover por el sacrifi

cio de los dioses. ya que los dioses en el Poool Vuh se convier 

ten en piedras al salir el Sol. 
o 
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Por los notables paralelismos que hemos encontrado en-

tre el mito cosmogónico del Poool Vuh y el mito náhuatl de los 

Soles, podemos decir que los distintos hombres del primero equi

valen a los de las distintas Edades del segundo, y que, esen

cialmente, el significado de ambos mitos es el mismor el hombre 

ha experimentado una evolución que culmina con su muerte, para 



que surja,tras de ésta,el hombre verdadero, es decir, el que 

cumpla con la finalidad de los dioses al crear el cosmos, que 

es la existencia de un ser que los sustente. 
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En nuestra interpretación del mito náhuatl hemos se

ñalado que el eje de la creación es el hombre59 ; con el texto 

del Poool Vuh se confirma esta idea, porque en este caso, in

cluso no se habla de diversas épacas o Soles, sino que se con

centra el relato en la evolución del hombre hacia un ser supe

rior, y aunque aquí no se exprese la armonía entre el hombre y 

el mundo que es, a nuestro parecer, central en el pensamiento 

náhuatl y maya, se nos revela lo fundamental (que no se ~xpre

sa en el mito náhuatl)1 el porqué de la creación del hombre, el 

sentido de sus transformaciones y de su existencia, que es el 

sentido de la existencia del cosmos Íntegro, la necesidad de los 

dioses de ser sustentados. 

El mito cosmogónico del Poool VUh es único por su pro

fundidad y por su belleza, pero no es el único mito de los mayas 

de Guatemala que revela sus ideas cosmogónicas, lo que nos corro 

bora su autenticidad como expresión del pensamiento religioso de 

los antiguos mayas. El Memorial de Sololá o Anales de los cakchi

gueles relata el origen del hombre en un mito muy semejante al 

del Popal VUh1 

Cuando hicieron al hombre, de tierra lo fabricaron, y lo a
limentaron de árboles, lo alimentaron de hojas. rtnicamente 
tierra quisieron que entrara en su formación. Pero no habl! 
ba, no andaba, no tenía sangre ni carne, según contaban nues 
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tras antiguos padres y abuelos, ¡oh hijos míos! No se sa
bía qué debía entrar [en el hombre] • Por fin se encontró 
de qué hacerlo. SÓlo dos animales sabían que existía el 
alimento en Paxil, nombre del lugar donde se hallaban a

quellos animales que se llamaban el Coyote y el Cuervo. 
El animal Coyote fue muerto y entre sus despojos, al ser 

descuartizado, se encontró el maíz. Y yendo el animal 11! 

mado Tiuh-tiuh (gavilán) a buscar para sí la masa de maíz, 

fue traída de entre el mar por el Tiuh-tiuh la sangre de 
la danta y de la culebra y con ellas se amasó el maíz. De 
esta manera se hizo la carne del hombre por el Creador y 
el Formador. As{ supieron el Creador, el Formador, los Pr~ 
genitores, cómo hacer al hombre formado, según dijeron. H! 
biendo terminado de hacer al hombre formado resUltaron tre 

- -
ce varones y catorce mujeres; había una mujer de más ••• E~ 
seguida hablaron, anduvieron, tenían sangre, tenían carne. 
Se casaron y se multiplicaron. A uno tocaron dos mujeres ••• 
Tuvieron hijas, tuvieron hijos aquellos primeros hombres. 
Así fue la creación del hombre, así fue la hechura de la 
piedra de obsidiana. 60 

Entre otras diferencias que ofrece este mito respecto 

del Popal VUh, cabe destacar que aquí se menciona el alimento de 

los hombre~ anteriores al actual, como ocurre en el mito de los 

Soles; que el maíz se encuentra en el cuerpo de un animal, y que 

para formar al hombre los dioses utilizan la sangre de ciertos 

animales, o sea, que los animales participan en la creación del 

hombre no sólo ayudando a encontrar la sustancia con la cual se 

crea al ser hmnano, sino también con su propia energía vital, su 

sangre, lo cual puede expresar la creencia en un origen animal, 

característica del primitivo totemismo. sin embargo, uno de esos 

animales es la serpiente, y como QuetzalcÓatl es serpiente, pue-



de tratarse también de un paralelismo con el mito náhuatl, en 

el cual el hombre es formado con la sangre del dios creador. 
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Por otra parte, aparece en el mito cakchiquel otra 

idea que no encontramos en el Popal Vuh y sí entre los mayas de 

Yucatán y entre los nahuas, el origen relacionado con una pie

dra, que parece simbolizar a los dioses creadores, 

Entonces fue creada la piedra de Obsidiana por el hermoso 
Xibalbay, por el precioso Xibalbay. Entonces fue hecho el 
hombre por el Creador y el Formador, y rindió culto a la 

• b . • 61 piedra de o s1d1ana. 

En el mito de origen del Chilam Balam de Chumayel se 

menciona la creación de la piedra como el primer momento de la 
, 

cosmogon1a1 

Del abismo nació la tierra, cuando no había cielos ni tie-· 
rra ••• El que es la Divinidad y el Poder, labró la Gran 
Piedra de la Gracia, allí donde no había ~ielo. 62 

Esta piedra, que el texto llama Piedra de la Gracia por 

influencia cristiana, es el origen de otras "piedras de gracia", 

que corresponden a deidades. 

Por su parte, una de las versiones del mito náhuatl 

del origen del hombre relata que en el cielo había una diosa 

llamada citlalicue, la cual parió un pedernal; sus hijos, enoja

dos, lo arrojaron del cielo y cayó en Chicomóztoc, saliendo de 

ese lugar mil seiscientos dioses63 • O sea, que también para los 

nahuas los dioses se originan de una piedra. Todo esto nos co

rrobora que la piedra simbolizaba a los dioses, y coincide con 
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el Poool vuh. cuando éste relata que al salir el Sol los dioses 

se convirtieron en piedras 64• 

En el Título de los señores de Totonicapán se asienta 

que los quichés en Tulán recibieron de Nácxit (QuetzalCÓatl) una 

piedra con poderes mágicos. que era la insignia de las dignida

des políticas; lo cual se refiere al poder de los dioses. dele

gado en quienes han de dirigir a las tribus65 • El hecho de que 

la piedra simbolice el poder de los dioses, se confirma en la 

misma obra, que asienta que en TUlán las tribus recibieron a sus 

dioses. Y también la idea de la piedra divina como símbolo de los 

dioses pudiera estar relacionada con los cuchillos de pedernal 

empleados para el sacrificio, la forma principal de venerar y 

sustentar a los dioses. Las Casas nos dice que los cuchillos 

de piedra del sacrificio eran llamados en Guatemala "manos de 

d ' •• d d d' 66 10s y que eran a ora os como ioses • 

Por otra parte, el Xibalbá. del que habla el texto ca~ 

chiquel como un hermoso lugar donde se origin6 la Piedra de Ob

sidiana. parece corresponder al Xibalbá del Ponol VUh, el infra

mundo. ya que la obsidiana, como cualquier mineral, se encuentra 

en el in~erior de la tierra. El Xibalbá se presenta como uno de 

los lugares míticos de origen. una Tulán, que significa. tanto 

para los mayas como para los nahuas, de quienes provienen el té~ 

mino y la idea, "sitio donde florece la vida urbana". Dicen los 

Anales de los cakchigueles1 

De cuatro(lugares llegaro!!)las gentes a Tulán. En Oriente 
está una Tulán; otra en Xibalbay; otra en el poniente ••• y 

, 67 otra donde está Dios. Por consiguiente babia cuatro Tulanes ••• 
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Otros datos que nos confirman que la tradici6n sobre 

el origen que recoge el Poool VUh era común entre los grupos de 

Guatemala y común, además, a la de los nahuas, son los que nos 

da Las Casas en el siguiente fragmento, 

Había entre ellos noticia del diluvio y de la fin del mun
do, y llámanle Butic, que es nombre que significa diluvio 
de munchas aguas y quiere decir juicio, y así creen que 
está por venir otro Butic, que es otro diluvio y juicio, 
no de agua, sino de fuego, el cual dicen ha de ser la fin 
del mW'ldo, en el cual han de reñir todas las creaturas, en 
especial las que sirven al hombre, como son las piedras 
donde muelen su maíz o trigo, las ollas, los cántaros, dan 

68 -
do a entender que se han de volver contra el hombre ••• 

Este texto de las Casas nos informa que los mayas con

partían con los nahuas el mito cosmogónico de los Soles o Edades 

que han terminado con una catástrofe, y nos puede corroborar la 

idea, que hemos expresado antes, de que la destrucción por agua 

de los hombres de madera, narrada en el Popal Vuh, corresponde 

al final del cuarto Sol, en el que la tierra y los hombres fue

ron destruidos por el agua. Por tanto, el Sol y la Luna que re

sultan de la apoteosis de HunahpÚ e Ixbalanqué parecen estar re

presentando la Edad actual, en la cual surge el hombre verdadero, 

el hombre de maíz, el hombre creado por Quetzalcóatl, que es ca

paz de reconocer y venerar a los dioses. 
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Conclusi"ón 

El análisis comparativo de las distintas versiones cos 

mogónicas nahuas y mayas que hemos realizado aquí, ha puesto de 

manifiesto que, a pesar de las diferencias, hay una idea cosmo

gónica común a los dos pueblos, y que en ella aparece una pecu

liar relación hombre-dioses como el eje sobre el cual gira la 

existencia del cosmos. Por tanto, con base en esa comunidad esen 

cial, podemos integrar las interpretaciones que hemos hecho para 

dar una visión general del concepto del hombre y el sentido de 

su vida expresado en las narraciones sobre el origen. 

Para los nahuas y los mayas, el mundo fue creado por 

los dioses para habitación del hombre, y el hombre fue creado 

por una necesidad de los dioses no sólo de ser reconocidos y 

venerados, sino de ser sustentados, o sea, de tener un fundamen

to para su existencia. 

Los dioses realizan la creación como un proceso gene

rador determinado por el Sol, como principio vital cósmico y 

divino, en el cual van apareciendo progresivamente los cuatro 

grandes elementos y los diversos entes no humanos, armonizándo

se entre sí, mientras el primer ser creado, el hombre, como par

te central del proceso, va sufriendo sucesivas transformaciones, 

causadas por su esencial vinculación con los otros entes de la 

naturaleza, para llegar a constituirse en el ser que los dioses 

necesitan para sobrevivir. 

Así, es el perfeccionamiento gradual del hombre lo que 

determina las distintas etapas del oroceso cosmogónico, a las 
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que los nahuas llamaron Soles, que se presentan como ciclos de 

destrucción-renovación, pero ciclos evolutivos, en los cuales 

van apareciendo nuevos elementos, nuevos m1:imales y nuevas y 

mejores plantas alimenticias, las que, a su vez, producen hom

bres mejores. Y este perfeccionamiento del hombre, que es la 

base del proceso entero, está determinado por la necesidad de 

los dioses de un ser que les propicie su existencia. 

Este ser, objeto de la creación del cosmos, queda oor 

fin constituido cuando, después de la destrucción total del mun 

do y de los hombres, los dioses deciden recrearlo sacralizándolo 

con el sacrificio de su propia sangre y utilizando como funda

mento de su ser un nuevo elemento material, el maíz, que lo con

vertirá en el ser requerido. Pero este hombre nuevo también es

tá formado con los huesos de sus antepasados, por lo que es el 

mismo hombre de las Edades anteriores que, mediante una purifi

cación iniciática de muerte y resurrección, ha accedido a un ni

vel de sacralidad que le permitirá el vínculo con los dioses. Y 

como hombre y mundo forman una unidad armónica, los dioses crean 

también un Sol nuevo, sacralizado igualmente por su propio sacr! 

ficio. 

surge así un hombre cualitativamente distinto de los 

anteriores, el hombre que puede reconocer y venerar a los dioses 

como sus creadores y establecer un lazo indestructible con ellos, 

el cual constituye el sentido de su existencia. Es decir, un ser 

consciente de sí mismo y de los dioses, cuya misión sobre la ti~ 

rra será mantener la existencia de aquéllos y, con ello, la suya 
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propia y la del mundo. Pero a la vez que el hombre es consciente 

de que él es el ser de quien depende la vida del universo, sabe 

que su vida está absolutamente sujeta a los designios de los 

dioses, quienes son todopoderosos mientras el poder humano los 

haga vivir. As! el hombre aparece como el motor pasivo (valga la 

paradoja) de la existencia del cosmos y de los dioses, pues esta~ 

do sujeto a ellos, sin él el mundo no tiene sentido y los dioses 

no subsisten. 

Por tanto, el hombre es concebido como un ser diferen

ciado de los otros entes que pueblan el mundo; esta diferencia 

estriba en que es el único que puede vincularse con los dioses, 

por el privilegio que le da su con~iencia, y es un ser conscien

te porque participa en su ser mismo de la divinidad. El hombre 

t . t " 1 • " ' d cons 1 uye as1 a Jerarqu1a mas alta entre los seres crea os, la 

inmediata a los dioses; pero no es un ser perfecto, sino un ser 

carente que, por ello, necesita a los dioses para subsistir. Asi

mismo, los dioses tampoco se conciben como seres perfectos, ya 

que ellos también necesitan al hombre para subsistir. El hombre 

es un ser insuficiente y sus dioses también lo son, pero 1~ ar

monía dinámica que ambos constituyen les da la suficiencia, y 

como todos los demás seres del cosmos ocupan jerarquías inferio

res, su existencia depende de esta armonía. 

El vínculo del hombre con los dioses es, pues, el sen

tido de la existencia humana y el motor de la dinámica del cos

mos; una vez que este vínculo se ha establecido, el cosmos se 

mantendrá por la constante interacción entre dioses y hombres, 
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que consiste en que, al generar la vida de los hombres y su 

mundo, los dioses permiten que el hombre pueda sustentarlos, y 

al sustentar a los dioses, manteniendo así su existencia, los 

hombres permiten que aquéllos generen la vida del cosmos. 



II. EL HOMBRE EN EL MUNDO 

Las ideas cosmogónicas de los mayas y los nahuas nos han revela

do que entre estos pueblos el hombre fue concebido como el ser 

que, gracias a su conciencia, tiene como misión sustentar a los 

dioses, de quienes, a la vez, depende la existencia en su tota

lidad. O sea, que el hombre es el responsable de la existencia 

del co.smos. El objeto de este capítulo es ver c6mo se manifies

ta. esa idea del hombre en el modo de existencia religioso dé los 

nahuas y los mayas, y qué le permite al hombre responsabilizarse 

para cumplir con esa misión. 

Entre los nahuas, la idea religiosa de la situación 

del hombre en el mundo se manifiesta en los discursos pronun

ciados en las ceremonias familiares, como las palabras dirigi

das al niño por la partera en el momento del nacimiento y de las 

purificaciones por agua; en los parabienes a los padres de los 

recién nacidos, en las felicitaciones por una boda o los pésa

mes en los f\lllerales; en los consejos de los padres a sus hijos 

para llevar una vida virtuosa; en las oraciones dirigidas a los 

dioses, en las leyendas míticas y en las costumbres rituales. 

, h b b . ., De lo que penso el om re maya so re su s1tuac1on en 

el mundo sabemos mucho menos, debido no sólo a que no podemos 

leer sus textos jeroglíficos, sino además por la poca informa-
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ción que sobre ese asunto nos dan las fuentes escritas, las cua

les describen fundamentalmente el aspecto formal de las creen

cias y rituales, sin recoger, ·como lo hacen Sahagún y otros cro

nistas que hablan de los nahuas, las palabras con las que los 

indígenas expresaban la significación de esos acontecimientos. 

sin embargo, la mera descripción de los rituales y creencias es 

ya expresiva de la idea religiosa del hombre y, además, se han 

conservado algunos textos míticos y poéticos, escritos en lenguas 

mayanses y caracteres latinos durante los primeros siglos de la 

Colonia por mayas nobles, en los que se advierte su visión del 

hombre en su relación con lo divino. Por estas informaciones, y 

por el análisis comparativo de ellas con los textos nahuas, sa

bemos que los mayas, as! como compartieron con los nahuas una 

misma idea cosmogónica, compartieron también una forma de vida 

religiosa. 

Por ello, aqu{ no hablaremos por separado de los nahuas 

y los mayas, sino de los distintos aspectos de su pensamiento re

ligioso en los que se significa su concepción común del hombre y 

el sentido de su vida. 

El hombre como sústentador de los dioses 

Para los nahuas y los mayas, la relación del hombre 

con el mundo es relación con los dioses, porque el mundo, como 

un todo espacio-temporal, es divinos son deidades las grandes 

fuerzas naturales: Sol, Luna, tierra, agua, viento; algunos ani

males y productos de la tierra también son deidades, como el ja-
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guar y el maíz, o son mensajeros de los dioses. Asimismo, el de

venir es divino, porque es concebido como "cargas" de influen

cias benéficas o maléficas, que los dioses transportan a través 

del espacio, en un eterno movimiento cíclico, perfectamente or

denado: as{, el espacio en su totalidad está impregnado de ener

gías divinas. 

Dentro de este mundo divinizado, el hombre vive en la 

condición de dependencia que le da no sólo el hecho de estar su

jeto a las mÚltiples influencias del espacio-tiempo divino, sino, 

fundamentalmente, el hecho de ser creatura de los dioses. En el 

Huehuetlatolli A una anciana principal da el parabién a una madre 

por la buena crianza de sus hijos, y en ,1 se manifiesta este pr! 

mer vínculo del hombre con los dioses1 

Pues en verdad somos sus creaturas, somos sus hechuras pues 
' enteramente en sus manos estamos, pues es nuestro creador, 

nuestro hacedor, c6mo dispondrá para nosotros mañana pasado 
mañana1 estemos en espera de nuestro destino. Basta, haga
mos por nuestra parte cuanto podamos para que hagamos crecer 

69 hombres ••• 

Pero adem,s, el hombre vive en una constante obligación 

ritual, que está presente en todos los aspectos de la vida huma

na, empezando por los trabajos para la subsistencia, lo que expr~ 

sa su idea de haber sido creado para venerar y sustentar a los 

dioses. En la manera de vivir el ritual se manifiesta, como algo 

esencial, el pacto con los dioses, que consiste en que ellos dan 

la vida al hombre y la propician, con la finalidad de que éste 

los sustente. Dice el P.opol VUh1 



57 

Pero no sólo de esta manera era grande la condición de los 

señores. Grandes eran también sus ayunos. Y esto era en pa
go de haber sido creados y en pago de su reino. Ayunaban 
mucho tiempo y hacían sacrificios a sus dioses ••• He aquí 
sus peticiones a su dios; cuando oraban; y lsta era la s6-
plica de sus corazones1 "Oh t6, hermosura del dÍal ¡ro hu-

, , , 1 i , racana tu, Corazon del Cielo y de la Terral ¡Tú dador de 
la riqueza, y dador de las hijas y de los hijosl vuelve ha-

• , t 1 1 t 1 'd 'd cia aca u g oria y u riqueza; conce eles la vi a y el de-
sarrollo a mis hijos y vasallos; que se multipliquen y ere! 
can los que han de alimentarte y mantenerte ••• Que sea bue
na la existencia d~ los que te dan el sustento y el alimen
to en tu boca, en tu presencia, a t! Corazón del Cielo, co-

, d 1 1 70 razon e a Tierra ••• 

Y en el ritual náhuatl de lavatorio de los niños re

ci~n nacidos, la partera dice al S0l1 

A vos lo declaro, a vos lo encomiendo, a vos lo levanto co-
• , 1 t mo una ofrenda; a vos; el resplandeciente, el pr1nc1pe ur-

quesa, el águila, el ocelote ceniciento ••• t1 es vuestra 
posesión, vuestra propiedad; está dedicado a vos. Para esto 
fue creado, para daros bebida, para proveeros de alimento, 

1 f d 71 para proporcionaros oren as. 

Así, esa existencia que el hombre está recibiendo de 

los dioses depende de su propia acción de veneración, depende 

de la entrega de su misma existencia, pues lo que el hombre da 

a los dioses es su vida. Esto está claramente manifiesto en el 

hecho de que el aspecto esencial del ritual es la ofrenda de 

sangre y corazones, por lo que el sacrificio de animales, el au

tosacrificio y el sacrificio humano constituyen los ritos funda

mentales. Lo que el hombre da a los dioses es la energía vital 
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que radica en la sangre y en el corazón; les da la vida para que 

ellos vivan, y fundamentalmente la vida de los hombres, porque 

son los macehuales, los "merecidos por la penitencia", es decir, 

los seres creados con la sangre que los dioses ofrecieron como 

penitencia para que existiera el ser que los había de sustentar. 

De este modo, hombres y dioses no sólo están hermanados por el 

mismo principio de vida, sino porque la obtienen mediante el sa

crificio des{ mismos. 

Por tanto, la clave para entender el sentido del sacri 

ficio está en la idea de la interdependencia vital de los hombres 

y los dioses, manifiesta en el mito cosmogónico. Y más precisa

mente, podemos decir que el sacrificio humano entre los nahuas y 

los mayas tiene como fundamento la idea del hombre como el ser 
. 

que tiene la misión de alimentar a los dioses, literalmente, en 

reciprocidad a la existencia que de ellos recibe. 

El principal rito de sacrificio es extraer el corazón 

palpitante y ofrecerlo a la imagen de la deidad, ungi~ndole el 

rostro con sangre. En el sacrificio por flechamiento herían a la 

víctima en el falo y despu~s le flechaban el corazón, señalando 

el sitio con una marca blanca; con la sangre de ambas partes un

taban el rostro de la imagen. Asimismo, en el autosacrificio se 

extraían sangre del falo y de otras partes del cuerpo para ungir 

a los Ídolos. O sea, que se trataba de ofrecer sangre, pero pri~ 

cipalmente sangre de los Órganos que más radicalmente significa

ban principio de vidas el corazón y el falo, lo cual nos confir

ma que la vida de los dioses depende del mismo principio vital 
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de los seres creados, a la vez que la vida de los hombres pro

viene del principio vital de los dioses, como lo expresa el 

mito en el cual los hombres son créados con la sangre del falo 

de QuetzalcÓatl. 

En esto se manifiesta, además, que para los nahuas y 

los mayas no hay un dualismo en el hombre de cuerpo y espíritu, 

considerando al segundo como aquello que lo vincula con la dei

dad, como en la tradición judea-cristiana, sino que el vínculo 

es la energía vital encarnada en el corazón y la sangre, ener

gía que proviene de los dioses y que retorna a ellos en un ciclo 

continuo de interacción. 

Por tanto, para servir a los dioses los hombres deben 

acrecentar su vida, multiplic,ndose y efectuando todo aquello 

que la propicie, tal como se expresa en las peticiones que ha

cían a los dioses al ofrecerles sangre y corazones. Dice Las Ca

sas, al hablar de los mayas de Guatemala, que en el momento en 

que llevaban a los prisioneros que iban a sacrificar, oraban de 

este modos 

-señor, acuérdate de nosotros, que somos tuyos; dadnos salud, 
dadnos hijos y prosperidad para que tu pueblo se acreciente 
y te sirva; dadnos agua y buenos temporales para nos mante
ner y que vivamos; oye nuestras peticiones; rescibe nuestras 
plegarias; ayÚdanos contra nuestros enemigos; dadnos holgan-

72 za y descanso. 

Y por su parte, los diqses piden también a los hombres 

aquello que acrecentará su vida, el dios Tohil habla a los qui

chés diciéndoles1 
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vuestras son todas las tribus y nosotros; vuestros compa
ñeros. Cuidad de vuestra ciudad y nosotros os daremos vue! 
tra instrucción ••• No nos mostreis ante las tribus cuando 
estemos enojados por las palabras de sus bocas y por su 
comportamiento ••• Dadnos a nosotros en cambio los hijos de 
la hierba y los hijos del campo y también las hembras de 
los venados y las hembras de las aves. Venid a darnos un 
poco de vuestra sangre, tened compasión de nosotros ••• 73 

Porque si los dioses no son alimentados, principalmen

te con la sangre de los hombres, mueren de hambre. Con base en 

esta creencia, el proveerse de víctimas para el sacrificio fue 

una de las actividades esenciales. Sobre esto dice el códice Ra

mírez1 

El modo que había para traer cautivos era que cuando se a

cercaba el día de cualquier fiesta donde había de haber sa

crificios, iban los sacerdotes a los reyes,y manifestában
les cómo los dioses se morían de hambre, que se acordasen . , . , 
de ellos; luego los reyes se aperc1b1an y avisaban unos a 

, , · 74 otros como los dioses ped1an de comer ••• 

En los Libros de Chilam Balam se expresa qué le pasa a 

la divinidad cuando los hombres no cumplen con el ritual1 

, 
El alba, el amanecer sera.por la cola de Ah Bococol. El-
vertedor-de-vasijas-de-cuello-angosto, pero su rostro es
tará cubierto; muerta estará su mirada; llanto por su pan, 

, d . llanto por su agua, porque se le negaran evociones y re-
verencias. Tembloroso, tembloroso y moribundo estará supo
der por falta de reverencia de los señores Príncipes, de 
los que rigen y gobiernan. 75 

Y lo mismo parece expresar un himno ritual náhuatl en 



el que se asienta, 

En Tezcatzonco en el palacio, 

ofrendas se hicieron al dios, ya llora. 
¡No sea as!, no sea asÍI 

76 Ofrendas se hicieron al diosa ya llora ••• 

(En las notas marginales a este texto se dice que el 

dios llora porque no se le ha dado la ofrenda). 

El destino individual del hombre 
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El ritual era la obligación fundamental de todo hombre, 

cualquiera que fuera su modo de vida individual, ~ues a ello es

taba destinado por su misma existencia. Pero cada hombre tenía 

un modo particular de cumplir con esa misión común, ya que,as{ 

como había un determinismo geperal, había un determinismo indi

vidual, las influencias de los dioses que regían el dÍa del na

cimiento obligaban a cada hombre a realizar un modo peculiar de 

vida, pues determinaban tanto sus inclinaciones naturales como 

sus actividades. A este destino individual los nahuas le llama

ron tonalli. 

Las influencias divinas de cada d!a podían conocerse 

y establecerse gracias a un calendario constituido por trece nu

merales y veinte signos, llamado Tonalpohualli o "Cuenta de los 

destinos" por los nahuas, y Tzolk!n o "Cuenta de los días" por 

d • , , • 
los mayas. Cada numeral y ca a signo tenian una carga magico-r~ 

ligiosa, por lo que, al combinarse, daban por resultado doscien

tas sesenta influencias distintas sobre los hombres. Las influ-
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encias de cada d{a ca!an sobre todas las cosas y sobre todos los 

hombres, afectando la totalidad de sus actividades, pero deter

minaban particularmente al que nacía en él; por ejemplo, para 

los mayas, los nacidos en un d!a Chuen, con las variantes que 

le daban los distintos numerales que acompañaran al signo y la 

hora del nacimiento, tendrían el siguiente destino, "Artífice de 

la madera es su anuncio. Maestro de todas las artes. Muy rico t~ 

da su vida. Muy buenas cosas todas las que hiciere. Juicioso". 

Mientras que el nacido en un d!a Cib recibía esta influencias "Ah 

sip, El-ofrenda (venado) es su anuncio. Ladrón. Temperamento de 

cazador. Valiente. Asesino también. Sin buen destino. Malo"77 • 

El signo del d!a, al determinar el modo de vida del 

hombre que en él nac!a, le daba consistencia y forma a su ser, le 

daba la identidad; es decir, lo definía, lo cual se expresa en el 

hecho de que el individuo recibía el nombre del d!a en el que na

cía. Y esta definición de su ser alimentaba su energía vital, po! 

que "El tonalli, el destino adquirido por el día de nacimiento, 

era calor y era fuerza, y se encontraba. en el interior de la ca

beza, a la altura de la coronilla1178 • o sea, que el tonalli no 

sólo conducía al individuo por \Dl camino determinado, sino que e

ra una energía que, al definir a la persona, pasaba a constituir 

el calor y la fuerza vital de su ser. 

Por eso, las ceremonias del nacimiento, en las que el 

niño tomaba su tonalli, después de ser éste precisado por el ho

róscopo del sacerdote, eran esenciales en la vida del individuo. 
' 

La primera de estas ceremonias era un lavatorio para purificar 

al niño de "las manchas y suciedades, que trae, heredadas de 
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su Padre y Madre ••• todas las malas fortunas, y todas las man

chas de los que vienen a esta vida mortai. 79 Los mayas hacían, 

después del lavatorio; un rito que tenía el sentido de propi

ciar la vida del niño, cortaban el ombligo sobre una mazorca 

de maíz, sustancia sagrada de la que fueron formados los pri

meros hombres y alimento principal para mantener la vida terre

nal. Este rito es descrito as! por Fuentes y Guzmcm1 

En los nacimientos de sus hijos estilaban ••• tomar una ma
zorca de ma!z de las que se producen y crian variado el 
grano de diversidad de colores vistosos, y sobre esta ma
zorca,con ciertas palabras conducentes a conseguir para 
el niño buena ventura, con un cuchillo de chay, especie 
de pedernal negro, nuevo, y sin que hubiese servido a otra 

cosa, le cortaban el ombligo y guardaban la mazorca al hu
mo llena de aquella sangre hasta el tiempo de la siembra, 
y entonces; desgranada aquella mazorca, sembr~ban aquellos 
granos con grandísimo cuidado en nombre del hijo, y lo que 
ella producía volvían a sembrar; y esto se reducía a sus
tarle; dando parte de la cosecha al sacerdote del templo, 
hasta que tenía edad de poder por s! sembrar, diciendo que 
as! no solamente comía del sudor de su rostro, pero de su 

. 80 propia sangre. 

Despu~s de este lavatorio que purificaba y propiciaba 

la vida del niño, tanto nahuas como mayas llamaban al sacerdote 

augur para que pronosticara el destino· del niño. Dice Landas 

Nacidos los niños los bañan luego y cuando ya los hab!an 
quitado del tormento de allanarles las frentes y cabezas, 
iban con ellos al sacerdote para que les viese el hado y 
d •• 1 f" • h b' d 81 1Jese e o 1c10 que a 1a e tener ••• 

--
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En cuanto a los nahuas, los informantes de Sahagmi nos 

comunican que el sacerdote; después de consultar las caracterís

ticas del signo, dec!an a los familiares, 

"Bueno es el signo del- día en que nació. t1 gobernará, se
rá un señor, un gobernante". O dirías 11t1 será valiente, un 
guerrero águila; un guerrero jaguar; un guerrero valiente; 
'1 ' ' ' t º 1 º f º º 't t ' e proporcionara vic 1mas para e sacri 1c10; e es ara en 
el mando militar; él proveerá bebida, él proporcionará o
frendas al Sol, al Tlaltecuhtli". O bien les diría, "El ni
ño ha llegado en mal tiempo, en el tiempo de un signo malo ••• 
No hay para él mejoramiento, porque éste es un tiempo de lo 
más peligroso. Mirad aquello que le acontecerá, el vicio se
rá su merecimiento; se convertirá en un ladrón; miseria se
rá su merecimiento ••• vanamente luchará, fracasará en todo 

82 lo que haga ••• 

Además del tonalli, el individuo estaba inscrito en o

tro determinismo; que permitía mantener el orden comunitarios su 

función social. Esto lo advertimos en otra ceremonia que, entre 

los nahuas, era un segundo lavatorio efectuado, por lo general, 

cuatro días después del nacimiento. En este rito daban al niño 

una mantita;· una rodelita, un arco y cuatro flechas pequeñas, y 

a la niña, unas enaguas; un huipil; una camisa, una petaquita y 

un huso; una rueca y los demás objetos para tejer. El sentido que 

esto ten!a era mostrar al niño lo que debía ser de grande; seña

larle el camino que debía seguir, y el lavatorio significaba asen 

taren él su tonalli y propiciar su vida, ya definida, con la e

nergía mágica fecundante del agua, pues la partera, que era la 

sacerdotisa de esta ceremonia, dando a probar el agua al niño le 
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decía estas palabras1 11TcSma1a;· recÍbela. Aquí está aquello con 

lo cual te elevarás; con lo cual vivirás en la tierra, con lo 

cual crecerás, con lo que te desarrollarás". 83 
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Los mayas modernos hacen una ceremonia que, por sus 

características y por la semejanza con la ceremonia náhuatl que 

acabamos de describir, parece tener un origen prehispánico. Es

ta ceremonia tiene el mismo sentido de poner al niño en contac

to con su destino; la llaman Hetzmek, palabra que indica una 

forma de cargar al niños a horcajadas sobre la cadera, y se ce

lebra cuando la niña tiene tres meses y el niño cuatro, lo cual 

simboliza las tres piedras del hogar y las cuatro esquinas de la 

milpa. El padrino carga al niño por primera vez sobre la cadera 

y le va mostrando los objetos que utilizará de grande, que están 

colocados sobre una mesa. Estos objetos son nueve para ambos, y 

entre ellos están, para el niño; libro, machete, hacha, martillo, 

palo de sembrar; y para la niña, aguja, hilo, camal, alfileres, 

metate, calabaza 84 • 

Así, purificando al niño y fortaleciendo m,gicamente 

su energía vital con el agua y el maíz, se le inciaba en la vi

da, con su ser, su fuerza de vida y su destino determinados por 

su tonalli y por la estructura social de la comunidad. 

Parecería, pues, que la vida del hombre sobre la tie

rra fuera únicamente el simple transcurrir por el camino de sus 

determinismos, Pero estando el hombre inmerso en este aparente 

fatalismo, ¿cómo podría entonces ser responsable de la misión 
, t . . , , para la cual fue creado? ¿Como puede ener una rn1s1on que cmn-
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plir un ser fatalmente determinado? 

La respuesta a esta aparente contradicción está en el 

porqué de la necesidad de conocer el destino, que se expresa, en 

primer lugar, en las mismas ceremonias del nacimientos entre los 

nahuas, una vez que el sacerdote, consultando sus libros, hab!a 

dado a conocer el destino del niño, se fijaba el d!a del segun

do lavatorio, en el cual el tonalli quedaría asentado en el ni

ño; este lavatorio se efectuaba cuatro dÍas después del nacimien 

to, si el augurio había sido bueno, y otro día señalado como pr~ 

picio por el adivino, si el augurio había sido malo; es decir, 

que las malas influencias del dÍa del nacimiento podían ser con

trarrestadas eligiendo las determinaciones positivas de un día 

propicio, que se hacían recaer en el individuo por medio del ri

to del lavatorio, en el que el niño tomaba su tonalli. Esto sig

nifica que era cosible cambiar, de algrui modo, el destino calen

dárico del niño; que al hombre le era posible no s6lo conocer las 

influencias divinas, sino también conducirlas85• Por ello, el pa

dre náhuatl puede asegurar a su hija, 

Y vuestro merecimiento, vuestro mérito, con el que fuisteis 
dotada al comienzo, con ~1 que fui$teis adornada, con el 
que vinisteis a la vida, con el que ha~is nacido, si no 
fue bueno, ahora será hecho bueno, ser~ hecho favorable. 
El dueño, nuestro señor, el señor del cerca y del junto, 
lo cambiará"~6 

Pero aun cuando el rito de la imposición del tonalli, y o

tros ritos propiciatorios, hubieran puesto al niño bajo influen

cias buenas de los dioses; aun cuando su tonalli fuera positivo, 
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su destino era incierto, porque esas influencias benéficas sólo 

eran recibidas por el individuo si rendía constante veneración 

a las deidades de su signo. Por ejemolo, dice Sahagún, 

Y si alguna mujer nacía en este signo que se llama Ce XÓ

chitl, decían que sería buena labrandera, pero era menes
ter para gozar de esta habilidad que fuese muy devota a 
su signo e hiciese penitencia todos los días que reinaba; 
y si esto no hacía, su signo era contrario y viviría en 
pobreza y en desecho de todos, y también sería viciosa de 
su cuerpo y venderíase públicamente; y decían que aquello 
h ,, , dl. h, . aria por razon e signo en que abia nacido, porque era 
ocasionado a bien y a ma1. 87 

Esto significa que de la actitud del individuo ante su 

s~gno dependía lo que sería su vida, y que para tener una vida 

buena, dentro del orden de la comunidad, debía venerar a los di~ 

ses; y además significa que las determinaciones del signo no eran 

absolutas, sino que incluso había signos que determinaban a bien 

o a mal, según la actitud del individuo. 

Así, era en el marco de su tonalli donde cada hombre 

cumplía con la misión común de sustentar a la divinidad. El que 

no cumpliera con esta misión contrariaba su tonalli, es decir, 

-se salía del camino dispuesto pa.ra él por los dioses, y como el 

tonalli es el calor, la fuerza, la identidad de la persona, se 

perdía, llevándose a sí mismo a la destrucción y alterando, ade

más el orden comunitario. Sobre esto, un Huehuetlatolli asienta, 

Y aquel que contrarió lo que deseó Nuestro Señor, ya no irá 
a estirar la mano en su lugar de estirarla; ya no irá a ca
er en su lugar de caer; ya no irá a entrar en su lugar de 
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• ' 
1 1 d 1 entrar; ya no. ira a morir en su ugar e morir ••• Porque 

nadie lo hizo conejo, lo hizo venado; s6lo él mismo se hi
zo, se form6 malo, torcido, maldoso. Y porque sólo él mis
mo se embriag6 como tlápatl, as{ de esta monera se hizo hui 
d h . t h" • hi d 88-or, se izo mon araz, se izo c:oneJo, se zo vena o ••• 

Como la actitud de cada hombre es impredecible, dicen 

los maestros a los padres cuando el niño ingresa al Telpochca

llit 

N~ podemos decir con certidumbre esto será, o esto hará, o 
' ' 1 ' 1 d •• , o esto acontecera, o sera estimado, sera enza za o, vivira 

sobre la tierra ••• Nosotros haremos lo que es nuestro (de
ber) que es criarle y doctrinarle como padres y madres; no 
podremos por cierto entrar en él, dentro de él, y ponerle 
nuestro coraz6n; tampoco vosotros podréis hacer esto, aun-

89 que sois padres. 

En este discurso se nos revela no sólo el hecho de que 

los dioses pueden tener otros designios desconocidos para con el 

hombre, como el permitirle vivir o llevarlo a la muerte, sino la 

clave para entender la responsabilidad del hombres que el cora

zón, o sea la vida, de cada hombre es una individualidad de la 

que depende el cumplimiento o el incumplimiento de los determi

nismos religiosos y sociales en la vida; es decir, que el hombre 

tiene una voluntad de acción libre que le permite manejar su des

tino. 

En las fuentes sobre los mayas no hemos encontrado da

tos sobre la creencia en la posibilidad de alterar el des~ino in 

dividual, pero en las profecías para los lapsos, como los katunes, 

se hace expreso que los hombres podían hacer algo para evitar las 
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influencias maléficas; por ejemplos 

En ningtma parte han de entregarse las hijas de Cuchlum 
Idzinil, Hermandad-de-hermanas-menores; saldrán de esta 
provincia, habrcm de irse ••• porque va a ser el tiempo en 
que paran las mozas doncellas, las no casadas, un dÍa tras 
otro.90 

Esto nos permite suponer que el destino individual, d! 

terminado por el día del TzolkÍn en el que la persona hab!a nac! 

do, podía, como entre los nahuas, ser propiciado o cambiado por 

la acción humana. 

As!, el conocimiento del destino tiene como finalidad 

el_que el hombre pueda propiciarlo y trazar, con ello, su pro

pio camino, lo cual significa que el determinismo no es un fata

lismo, sino el marco dentro del cual cada hombre inscribe sus a~ 

ciones libres, modelando su propia vida. O sea, que la vida del 

hombre es concebida como t.ma armonía de destino y libertada el 

hombre es libre, en la medida en que puede conocer y dirigir sus 

determinaciones. 

Naturaleza del hombre."Rostro y Corazón" 

El hecho de que el hombre haga su propio destino impli

ca que, siendo determinado por los dioses y por los hombres, es 

un ser indeterminado, indefinido, inacabado. Efectivamente; para 

los nahuas y los mayas el hombre tiene una constitución peculiar 

que lo distingue de las plantas y de los animales, su ser no nace 

acabado, sino que es un ser potencial y, por ello, susceptible 
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responsable de la existencia del cosmos. 
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' ' ·1 1 ' d . ' Miguel Leon-Porti la, en e capitulo e su Filosofia 

náhuatl, que titula "Doctrina náhuatl acerca de la persona", nos 

ha dado a conocer el pensamiento de los tlamatinime acerca de 

lo que fue "el constitutivo del hombre". Descubre en el difra

sismo in ixtli in yóllotl (cara, corazón) el concepto de lo que 

en el pensamiento occidental llamamos "persona", y afirma que 

los nahuas aunaron en este difrasismo "dc;,s aspectos fundamenta

les del yo, su fisonomía interior y su fuente de energía". sólo 

que este yo no es algo dado, sino que cada hombre ha de adquirir 

su propio "rostro" por medio de su dinamismo o impulso o afán de 

ser, su "corazón". Así, el hombre es, en el pensamiento náhuatl, 

el ser que se hace a sí mismo, el ser potencial, susceptible de 

adquirir una individualidad, susceptible de ser "persona". 

Adquirir un rostro y un corazón, o sea, la individua

lidad, fue, por tanto, la meta de los sabios nahuas y el senti

do de la educación. Dice León-Portilla que la concepción náhuatl 

acerca de la persona "no es una definición a base de género y di 

ferencia específica. Es una mirada viviente, que a través del ros 

tro, apunta a la fisonomía interna del hombre y que en el palpi

tar del corazón descubre simbólicamente el manantial del dina

mismo y el querer humano. Y como una consecuencia de esto, en

contramos que la idea náhuatl del hombre, en vez de ser cerrada 

y estrecha, deja abierto el camino a la educación, concebida co

mo formación del rostro de los seres humanos y como humanización 

de su querer". 
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As{, el adquirir una personalidad se lograba por me

dio de la educación, de la cual estaban encargados los tlamati

nime, quienes buscaban "humanizar a la gente", hacer "rostros 

sabios y corazones firmes", de los rostros borrosos y los cora

zones débiles. La educación era ftmdamentalmente Ixtlamachiliz

tli, "acción de dar sabiduría a los rostros" y Yolmelahuatiztli, 

"acción de enderezar los corazones1191 • 

En los textos mayas no hemos encontrado una expresión 

tan clara del concepto de persona, como el difrasismo nlhuatl 

in ixtli in yÓllotl. sin embargo, en algunos textos se dice "ha

blar al rostro de alguien", por ejemplo1 "Yo comunicaré esta no

ticia a la cara de mi gobernador•92 ; y hay un fragmento del tex

to chontal de Pablo Paxbolom que también nos permite suponer una 

idea de persaia entre los mayas semejante a la náhuatl1 cuando 

Cuauhtémoc advierte al rey Paxboloncha que los españoles les ha

rían mal; éste medita sobre el asunto, "Y pensando el caso, vio 

que los españoles no hacía~ malos tratamientos ni a ningÚn indio 

habían muerto ni aporreado, y que no les pedían sino miel y ga

llinas y maíz y demás frutas que les daban cada día, y conside

rando pues que no le hacían mal; no podía tener dos rostros con 

ellos ni enseñarles dos corazones con los españoles"93 • Estopa

rece significar qu~ no podía aparecer como dos personas distin

tas, una amistosa y otra hostil. 

A falta de más datos en las fuentes a este respecto, 

hemos analizado los términos mayas equivalentes a "rostro" y 

"coraz6n" en el kekchÍ y en el yucateco colonia194 y he.~os en-
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centrado así un apoyo a nuestra hipcStesis de que los mayas tu

vieron un concepto de "persona"semejante al náhuatl. 

Tener dos rostros, como lo expresa el rey Paxboloncha, 

significa para los mayas ser hipcScrita. En kekchÍ se dice ca•ib 

~' "tiene qos caras", y en yucateco, ca uich, "doble su rostro". 

La cara o rostro es én las lenguas mayanses "superficie; aparien

cia". Entre los kekch!es se habla de colores asociados a la cara 

para indicar aspectos de la personalidad o estados de ánimo1 

k'an ru o "cara amarilla", significa "persona madura", lo cual 

se asocia quizá al maíz amarillo, que es el maíz maduro; ya que 

los hombres; segÚn el mi to cosmogónico;· fueron hechos de masa de 

maíz. Cak ru o "cara roja", significa "enojado, envidioso". Y en 

yucateco utzcinah ich-ti o "buen rostro" significa "mostrar a o

tro un buen rostro~ O sea, que para los mayas, en el rostro está 

la expresi6n de la persona. El adquirir un rostro amarillo sería; 

entonces, para los kekchíes, adquirir la madurez, lo cual expresa 

una idea semejante a la idea náhuatl de adquirir un rostro firme, 

definido. 

El concepto de "corazón" es más significativo en las 

lenguas mayanses. Hay en yucateco colonial dos palabras para de

signar el corazón, puczikal; "corazón de animal, voluntad, cora

z6n; ánimo para ~brar", que parece definir al 6rgano físico y 

su función, y ol, que se define como "corazón formal y no mate

rial; voluntad, gana, condición; intenci6n, propiedad". Los CO!! 

ceptos derivados de ol son bastante expresivos de la significa-. , , , 
c1on que tenia el corazon para los mayas, 
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gusto". 
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Cux-a• nol o "vida del corazÓn"1 "juicio, prudencia, discreción". 

u dzib ol o "lo que se pinta en el coraz6n"1 "imaginación open

samiento'! 

Utz ol o "corazón buen011 1 "agradar y complacer y aplacar". 

u-01-01 o "su corazón", "todo el afecto y conato con que se hace 

algo". 

cux-ol o "vida del coraz6n"s "juicioso, racional; prudente; en

tendido. El adulto que ha llegado a los años de discreción 

y que puede insucer [sic] y pecar". 

Cñacuxolal o "recobrar la vida del corazÓn"t "Recobrar la razón; 

adquirir prudencia". 

En la significación literal de estos términos; que. po

nemos en primer lugar, y la traducción que dan los diccionarios, 

que añadimos enseguida; vemos que las funciones de razón; imagi

nación y pensamiento radican en el corazón para los mayas; idea 

semejante a la de varios pueblos de la AntigUedadi como el egip

cio, cuyo mito cosmogónico dice que el dios creador pensó con su 

corazón. Así; para los mayas,· el corazón es lo que hace humano 

a un hombre y lo distingue de los seres irracionales. Es también 

en el corazón donde radican la madurez, la prudencia y el juicio, 

que se expresan en el rostro. Pero está muy clara la idea de que 

no se trata del corazón material, ya que ~ste es designado con 

otro nombre; puczikal, sino de un ser espiritual que radica en 

el coraz6n. 
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Para los mayas hacerse persona sería entonces adqui

rir t.m corazón vivo o afirmar la "vida del corazón•; lo que se 
, , 1 1 1 opondr1.a a un corazon poco vi tal, poco definido;· o sea, poco in -

dividualizado. Esto corresponde al rostro bien definido y el ro~ 

tro borroso de los nahuas, que son la expresión de un corazón 

firme y un corazón débil, respectiva.mente. En este concepto de 

los mayas y los nahúas; la persona está Íntimamente ligada, o 

más bien; es una sola cosa, con la expresión. 
, 

As1 vemos que,tanto para los nahuas como para los ma-

yas ¡la individualidad se adquiere fortaleciendo la energía vital 

que radica en el coraz6n, es decir; desarrollando las potencia

lidades del hombre. Por tanto; el hombre es el ser que se hace 
. , . 

a si mismo. 

Los valores de la vida humana 

Pero en sentido estricto, el hombre no es un ser li

bre; sino que es libre y determinado al mismo tiempo; porque la 

realización de su "rostro" y su "corazón" consiste en el cwnpli

miento de su tonalli; y en este cumplimiento está respondiendo 

a la finalidad para la cual fue creado. 

El hombre no puede hacerse as{ mismo lo que él elija 
' 

ser; sino que debe constituirse en lo que los dioses necesitan 

que seas el ser que los venere y los sustente; y como el susten

to de los dioses es la energía vital que ellos mismos generan en 

el mundo;· las normas de comportamiento; en cuyo cwnplimiento el 

· t " su "corazo'n", ti'enen ....... rno princi-hornbre realiza su "ros ro y '-"" 

pios mantener y propiciar la vida y combatir todo aquello que a-
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tente contra ella; y el mantener un orden comunitario que permi

ta el cumplimiento del ritual. 

Estos principios determinan que la vida del hombre sea 

un camino difícil; de disciplina y constante esfuerzo. En muchos 

textos; fundamentalmente los que reproducen las palabras que la 

partera n,huatl decía a los niños y los consejos de los padres 

nahuas a sus hijos;· encontramos el concepto de la vida humana en 

el rmmdo. Se dice que es un lugar adverso, que causa sufrimientos 

y penalidades; es un lugar incierto y engañoso, donde el hombre, 

que es un ser carente; est, sujeto a la voluntad de los dioses. 

La partera decía a la niña, 

vuestro querido padre ••• el señor del cerca y del junto; el 
creador de hombres os ha enviado; habéis venido a la tie
rra; donde vuestros parientes, vuestros consanguíneos; su
fren agotamientos; sufren fatigas. Donde hay calor; y frío, 
y el viento sopla. Lugar de sed, lugar de hambre; lugar sin 
goce; lugar sin alegría; lugar de agotamiento, de fatiga; 
de tormento. 95 

Adem,s; el mundo; con sus penalidades; es incomprensi

ble para el hombre; es algo absurdo e injustificable por los a

contecimientos no buscados o esperados; es decir; por los desig

nios divinos desconocidos, 

Muy engañoso es este mundo; r!ese de unos, g6zase de otros, 
burla y escarnece de otros, todo esti lleno de mentiras; no 
hay ve;dad en é1; de todos escarnece.96 

Esta idea pesimista del mundo se expresa también en los 
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textos mayas, fundamentalmente en las profecías para los lap-

J~, recogidas en los Libros de Chilam Balam; casi todas son de 

carácter nefasto, aunque siempre hay la posibilidad de conjurar 

las energías maléficas de los dioses. O sea; que el mundo no es 

un lugar bueno, y en él el hombre se debate contra el infortu

nio, la vida humana es lucha, penas y dificultades, como para 

los nahuas. 

sin embargo; la vida no es sólo sufrimientos en un 

mundo hostil; sino que las dificultades que éste ofrece tienen 

un sentido porque proporcionan goces y -alegrías; la vida humana 

es una armonía de bien y mal. Dice un padre náhuatl a su hija, 

Se dice que la tierra es lugar de alegría con fatiga; de 
alegría con dolor; as! decían los ancianos. 97 

Y un cantar maya dedicado al Sol asienta, 

Vine; vine 
ante tu cadalso 
a merecer de t! 
tu alegría Be-... , llo Senor mio por-
que tú das 
lo que no es malo ;ft las buenas 
cosas que están bajo tu mano. 
Tienes buena y redentora 
palabra. Yo veo 
lo que es bueno y 

lo que es malo aquí 
en la tierra.98 
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Entre las cosas buenas que el hombre tiene en el mun

do estcm. la risa, el sueño, el comer y beber, la sexualidad. con 

estos bienes, dicen los nahuas; "todos hacemos la vida alegre en 

la tierra, de modo que nadie vaya llorando"99• Otro cantar maya 

alaba con alegría el himeneo; simbolizado por la flor, que pre

siden va~ias dioses; de ellas se dices 

Ellas son las que dan el Bien 
a la Vida aquí sobre 
la Regi6n, aquí sobre 
la Sabana y a la redonda 
aqu! en la sierra.100 

As!, la vida es en esencia buena, porque, como dicen 

los nahuas, aunque Mestmt algunos placeres mezclados con muchas 

fatigas, no se echa de ver ni aún se teme, ni aún se llora, por

que vivimos en el mundo, y hay reinos y señoríos y dignidades y 

d h ,.101 oficios e onra ••• 

Por tanto, la vida es lo mis valioso; el vivir va.le 

por él mismo y "nadie piensa en la muerte, solamente se consi

dera lo presente; que es el ganar de comer y beber y buscar la 

vida, edificar casas y trabajar para vivir; y buscar mujeres pa-
11102 ra casarse ••• 

Entre los bienes de la vida, los más importantes son 

los hijos y los alimentos, y procurarlos es la principal ocupa

ci6n del hombre. En todas las oraciones a los dioses se piden 

esas dos cosas. xim~nez nos habla de los sacrificios que hacían 

los mayas para obtener hijos, y afirmas 
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Tanto era el deseo de tener hijos, que ninguna cosa que les 
mandaban los médicos por grave que fuese les parecía difi
cultosa.103 

Y sobre los alimentos se dice a los jóvenes nahuas1 

Mira que los mantenimientos realmente nos favorecen. A los 
mantenimientos se les ha llamado, se les ha nombrado nues
tros huesos, nuestra carne. Porque son nuestro alimento, 
nuestro ser; son el caminar, el moverse; el regocijarse, 
el reir. Los mantenimientos dan la vida; de verdad se di
ce que por ellos uno ordena, uno gobierna.· uno conquista. 
¿Dónde se ha visto uno con la tripa vacía; uno que n~ co
ma, que ordene, que gobierne? ¿Dónde se ha visto uno sin 
mantenimientos que conquiste? Tan sólo por los mantenimien
tos la tierra se sostiene, el mundo tiene vida, nosotros 
llenamos el mundo. Los mantenimientos son nuestra espe
ranza.104 

En todos estos textos se expresa que la vida humana es 

valiosa en tanto que es vida natural, sujeta a las necesidades 

materiales inmediatas. No hay otra aspiración que la de procu

rarse los goces y alegrías inmediatos; es decir, que la finali-
. . . , , , 

dad de la vida hmnana es la vida misma, no esta en un "mas alla", 

en una vida mejor·; sino en vivir esta vida de la mejor manera, 

desde un plano natural., porque ello es lo que permite al hombre 

sustentar a los dioses; para que a su vez, ellos generen la vi

da del hombre y del cosmos, como se expresa en el texto sobre los 

mantenimientos. 

Por lo anterior, podemos decir que para los nahuas y 

los mayas la vida es el bien, por lo que el mal es la muerte y 
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todo lo que a ella conduce. si el hombre no venera a los dio-

ses y no procura el fortalecimiento de su vida, los dioses le 

mandan la muerte. Por tanto, el bien no es algo dado, sino al

go que el hombre ha de ganar. Pero el mal no es la carencia de 

bien (a la manera socrático-agustiniana), pues así como hay una 

energía vital ~roveniente de los dioses, hay una energía de mue~ 

te que surge de la fuente primordial del mal, que es el dios de 

la muerte, cuyo sitio es el inframundo105 • Esta energía se des

pliega en el mundo amenazando constantemente al hombre, por lo 

que así como el hombre propicia su vida por medio del ritual a 

los dioses que dan la vida y de su buen comportamiento moral, ha 

de conjurar constantemente las energías maiéficas del dios de la 

muerte, que consisten, por una parte, en alteraciones de la na

turaleza, como sequías, plagas y terremotos, y por otra, en in

ducir al hombre a atentar él mismo contra su vida llevando a ca

bo acciones que le traen enfermedades, discordias, guerras, etc. 

Estos son los "pecados", que no sólo son condenados porque lle

van al hombre a la muerte, sino porque, en Última instancia, si 

el hombre se destruye a sí mismo, destruye a los dioses. Y el 

hombre se destruye a sí mismo porque siguiendo el. camino del de

sorden y la inmoralidad contraría su tonalli y con ello pierde 

su energía vital, su identidad y su. 11rostro 11 y "corazón" 1 

Ya no sa~e en su lugar de salir, ya no anda en su lugar de 
andar, ya no corre en su lugar de correr. Ya entonces no 
tien~ rostro, ya entonces no tiene orejas, ya no es más 



rostro y coraz6n (de la gente]. Ya el canto; la palabra; 
no lo lleva; no lo dice. Grita y habla cuando no es su 
momento de gritar; cuando no es su momento de hablar. Ya 

, , _ • , , r • :, 106 no sigue el camino, el principio Ldel b1~. 

As{, en el cumplimiento del ritual y en no permitir 

dejarse llevar por las malas influencias del-dios de la 

muerte; conjurándolas y propiciando la vida, consiste lamo

ral, y constituirse en un ser moral es realizar el "rostro" y 

el "coraz6n" dentro del marco del tonalli. 
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La moral náhuatl y maya tiene," por tanto, un sentido 

inmanentes el hombre no se comporta moralmente para recibir un 

premio o un castigo después de la muerte; sino para realizar su 

"rostro" y su 11coraz6n11 y cumplir así con su misi&n de sustenta

dor de los dioses, y el castigo al mal comportamiento no es una 

vida de torturas en tm "más a11á11 , es la muerte. Esto significa 

que el fundamento moral de la vida está en ella misma y es de

terminado por la peculiar relación que existe entre los hombres 

y los dioses. Así, la finalidad de la vida moral es la vida, que 

el hombre se gana con una constante lucha contra todo lo que a

tente contra ella y con un estricto ritual propiciatorio. Por e

llo, la vida moral es vivida como un camino lleno de dificulta

des, como lo expresa esta metáfora; que emplea la madre náhuatl 

al aconsejar a su hijas 

Acá en este mundo vamos por un camino muy angosto y muy al

to y muy peligroso, que es como una loma muy alta, y que 
por alto de ella va un camino muy angosto, y a la una mano 
está gran profundidad y hondura sin suelo, y si te desvia-



res del camino hacia la una o hacia la otra, caerás en 
aquel profundo.107 

Y añade1 
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Esto quiere decir que es necesario que todas las cosas que 
hiciéremos y dijéremos 
mismo hemos de guardar 

sean regladas por la providencia; lo ., 
en lo que oyeremos, y en lo que pen-

, 108 saremos, etc. 

Un cantar maya, también parece hablarnos de las difi

cultades del camino moral, que se fundamenta en el conocimiento 

del destino y la finalidad del hombre en el mundos 

Viene por los cuatro 
ramales del camino de los cielos donde 
está la casa de la estera en que rige 
el sabio Hunabk'u, 
aquel que recuerda al hombre 
que es difícil la vida aquí 
en el mundo para quien 

• • quisiera ponerse 
, 109 en el afan de aprender ••• 

, , . 
Los nahuas y los mayas ten1an una forma mag1ca de pu-

rificarse de las malas acciones cometidas, para evitar ser arra! 

trados a la muerte y renovar la vida, la confesi6n de las faltas, 

la cual, en tanto que es vitalizaci6n del hombre para que éste 

se cumpla y pueda mantener a los dioses, tiene el mismo sentido 

que el ritual de sacrificio. 

Dicen los cronistas que los mayas se confesaban cuando 

estaban en peligro de muerte, por enfermedad o por parto110 • Lan 

da refieres 
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Que los yucatanenses naturalmente conocían que hacían mal, 
y porque creían que por el mal y pecado les venían muertes, 
enfermedades y tormentos, tenían por costumbre confesarse 
cuando ya estaban en ellos. De esta manera, cuando por en
fermedad u otra cosa estaban en peligro de muerte, confesa
ban sus pecados y si se descuidaban traíanselos sus parien
tes m,s cercanos o amigos a la mamoria, y as! decían p~bli
camente sus pecados, al sacerdote, si estaba allí; y si no 
a los padres y madres, las mujeres a los maridos y los ma
_ridos a las mujeres. • • Los pecados de que conronmente se a
cusaban eran el hurto, homicidio; de la carne y falso testi 
monio y con esto se creían sal vos. 111 -

Ya limpios de sus culpas por medio de esta confesión,· 

, . , d' d , los enfermos sanar1an. Ximenez ice, espues de hablar de la co~ 

f • , 
es1on1 

Y esto se tenía por medicina principal en las enfermedades 
peligrosas porque creían que echado el pecado fuera del 
alma quedaba el cuerpo aliviado.112 

Asimismo, creían que todos los males, como las plagas;· 

les venían de los pecados cometidos, es decir, les venían de los 

dioses por no haber cumplido con las normas rituales y morales. 

Por ello, la confesi6n se acanpañaba de sacrificios de sangre a 

los dioses, para aplacarlos. En los partos, por ejemplo, se ha

c!a siempre una confesi6n para parir bien, y si habiéndolo hecho 

la mujer no par!a, se llamaba al marido para que él se confesa-
, , , . f. • 113 se; y si aun as1 no paria; la comadrona hacia un autosacr1 1c10 • 

Esto expresa que lo moral est, en Íntima relaci6n y dependencia 

con lo natural a "naturaleza" y "esp.!ritu11 no forman dos reinos se-
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parados y autosuficientes. 

Cuando las calamidades alcanzaban a todo el pueblo, 

se hacía una confesión general. LÓpez Medel nos refiere que en

tre los mayas de Guatemala; cuando se conocía públicamente la 

existencia de "pecados", se pensaba que los dioses se enojarían 

y entonces, la mayoría del pueblo se reun!a, buscaba a la mu

jer más vieja y decrépita que hubiera y la llevaba al campo si

tucÚidola en un cruce de caminos. Ah! la rodeaban todos y confe

saban públicamente sus pecados. Cuando la confesión terminaba., 

el sacerdote mataba a la anciana con nna piedra, y luego todos 

los confesantes la cubrían de piedras erigiendo as! un gran tú

mulo. "Cuando este sacrificio y confesión llegaba a su fin; e

llos regresaban a sus casas completamente convencidos de que a--
hora todos sus pecados habían salido y que el pueblo estaba pu-

rificado y limpio, gracias a este sacrificio, y de que la pobre 

mujer vieja cargaba los pecados de todos sobre sus hombros, re

present~ndolos a todos ante los dioses para apaciguar su enojo~14 

Entre los nahuas, la confesión se hacía una vez en la 

vida; el confesante decía sus pecados a Tezcatlipoca delante del 

sacerdote. tste pronunciaba después una oración al dios en la 

que advertimos el significado del pecado y el sentido de la con

fesión; entre otras cosas, decía que el que peca se ha "enloda

do, se ha arrojado en un foso sin fondo, dentro del agua, den

tro de una cueva11115 • Afirma que no todo se debe a la libre ele~ 

ción, sino también a su tonallia "Sabéis que este pobre no pecó 

con libertad entera del libre albedrío, porque fue ayudado e in-
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clinado de la condición natural del signo en que nació"116 

En este mismo texto se confinna la idea de que el 

pecado trae la muerte, pues "le perturba, le pervierte, le a

flige sus huesos, su cuerpo; su mente, su corazón; y le come; 

le bebe, le disturba su corazón; su cuerpott117 • Por tanto, la 

confesión trae con~igo tma renovación dé la vidas el sacerdote 

dice al confesante cuando ha terminado de decir sus pecados, 

Ahora nuevamente comienzas a vivir; ahora nuevamente te 
da lumbre y nuevo sol nuestro señor dios; ahora nuevamen
te comienzas a florecer y a brotar, como una piedra pre
ciosa muy limpia que sale del vientre de su madre; donde 

ºó 118 se cri. 

Así, la forma y la finalidad de la C?Onfesión entre 

los mayas y los nahuas., particularmente la asociación de peca

do con muerte, confirman que para ellos el bien es la vida na

tural y concreta, y el mal es la muerte y todo lo que a ella 

conduzca, lo cual implica un sentido vitalista, inmanente, de 

la moral, una tmión indestructible entre lo moral (bien y mal) 

y lo natural (vida y muerte). 

Pero el bien y el mal no son concebidos como algo in

trínseco a la naturaleza humana, sino que estcm objetivados, 

por así decirlo, en los dioses, en las infinitas fuerzas divi

nas que integran el cosmos, tanto espacial como temporalmente, 

y que determinan la vida de los hombres. sin embargo, en esta 

concepción del hombre como un ser sujeto a fuerzas benéficas o 

maléficas extrahumanas no hay un fatalismo, como hemos señalado 
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antes, el hombre no es pasiw ante los dioses, sino que se sabe 

en la obligación de conocerlos y venerarlos, para que los dioses 

buenos les manden el b~en, que es el acrecentamiento de la vida, 

y los dioses malos no actúen sobre ellos, conduciéndolos a la 

muerte. Es decir, que hay una actitud libre, respon~able, que es 

la que hace de su vida una vida moral, el destino del hombre es

tá en sus propias manos, en la medida en que es capaz de compre~ 

der y manejar los designios de los dioses; o sea, en la medida en 

que conoce y dirige su tonalli hacia el cumplimiento de su misión 

como hombre. Por ello, aunque esta vida moral no sea asunto sólo 

de hombres, es moral porque es asunto de la relación que los hom 

bres eligen libremente establecer con los dioses. 

síntesis de la interpretación 

Mediante el análisis de la forma de vida religiosa de 

los nahuas y los mayas hemos venido a saber que la idea del hom

bre y el sentido de su vida, expresada en el mito cosmogónico, 

está presente, de manera radical, en la forma concreta de exis-
' 

tencia de estos hombres. Para ellos, la misión cósmica del hom

bre e$tá en la base de los múltiples modos de vida, dentro de 

los cuales cada hombre tiene también determinado su propio ca

mino a seguir para cumplir con el destino común. Es decir, que 

el sentido general de la vida humana se concreta en la respon

sabilidad individual de cada hombre frente a su destino personal 

o tonalli, determinado por las influencias de los dioses que ri

gen el día en que nace, en el ámbito del cual el hombre realiza 
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la misión para la que fue creado. 

Pero el hombre, siendo determinado por los dioses, 

tanto en su ser genérico, como en su ser individual, es respon

sable de su propio destino, porque puede alterar sus determi

naciones, puede cambiar su destino personal y dejar de cumplir 

con su misión como hombre. Y esto se debe a que su ser no nace 

acabado, sino que es un ser potencial, y por tanto, al que se 

puede formar por medio de la educación. El hombre es un ser que 

se hace a sí mismo, que adquiere su individualidad, o sea, un 

"rostro definido" y un "corazón firme", por su propia acción. 

En este sentido, el hombre es un ser libre. 

Pero, al mismo tiempo, en sentido estricto, el hombre 

no es un ser libre, porque no hace de sí mismo lo que él quiera, 

sino lo que los dioses necesitan que él sea. Hay una finalidad 

esencial de la vida humana hacia la cual se dirigen todas las 

acciones libres del hombres hacerse a sí mismo capaz de cumplir 

con la misión que los dioses le encomendaron. 

Y como esa misión consiste en venerar y alimentar a 

los dioses con la energía vital que proviene de ellos mismos, 

las normas de comportamiento tienen como principios el propi

ciar la vida y combatir todo lo que atente contra ella, y el 

mantener un orden comunitario que permita el ct;tmplimiento del 

ritual, mediante el cual los dioses reciben la subsistencia. 

Este sentido de la vida humana nos explica el profundo vitalis

mo que caracteriza a los nahuas y los mayas, y su entrega a la 
, \ , 

obligacion ritual, pues con ello el hombre esta, nada menos que, 

generando su propia existencia y la del cosmos. 



III. EL HOMBRE Y SU MUERTE 

Todos los pueblos de la AntigUedad buscaron trascender su breve 

paso por el mundo, su existencia temporal, limitada y contingE!!! 

te; se negaron a aceptar que la muerte fuera el fin absoluto y 

buscaron la continuidad después de la muerte; no s61o en sus h! 

jos y en sus obras, sino también en la idea religiosa de la in

mqrtalidad de su propio ser individual, concibiendo una duali

dad esencial en el hombre, que se disgrega con la muerte y le 

permite sobrevivir a la destrucción del cuerpo. 

A -la contraparte inmortal del cuerpo; que en la cult~ 

ra occidental se ha designado con el nombre de alma, se la pen-

só en Egipto como un ser espiritual compuesto por cuatro partes119; 
, 120 en la Grecia Homerica como una sombra o imagen del cuer~ ; en 

la Grecia clásica como una entidad constituida por varias funci2 

nes121 ; entre los hebreos, como un espíritu hecho a imagen y se-

• d • 122 1 I d º " L • h meJanza e Dios ; en a n 1a, como una energ1a cosm1ca que ! 

bita en el hombre durante su vida y que al separarse del cuerpo 

· d" "d · t 1 t d 123 • • t bl in 1v1 ual se re1n egra a o o , y en varios o ros pue os, 

sencillamente como la energía que anima al cuerpo durante la 

vida. 
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Para la existencia despu,s de la muerte de estas par

tes inmortales de los hombres o "almas", los hombres antiguos 
• 

concibieron varios "lugares" que; penetrando en la significación 

simbÓlica del mito, pueden considerarse también como "estados•. 

Los mitos de las religiones m,s antiguas nos hablan de un infra

mundo, o sea, de un lugar situado debajo dé la tierra, a donde 

llegan las almas de los muertos y en donde permanecen indefini

damente en un estado de indiferencia. Para algunos pueblos, las 

almas pod!an recobrar moment,neamente la memoria haciendo un sa

crificio de sangre sobre la tumba del muerto124• 

Con la evolución y formalización de las creencias reli 

giosas surge una idea de premio o castigo en la vida del "m's a-

11,11 en algunos pueblos; es decir, la creencia de que el destino 

final de las almas de los muertos depende del comportamiento mo

ral que hayan tenido los hombres en su vida aquí en el mundo. A

s!, se concibe un lugar de torturas para los malos y uno o varios 

lugares de felicidad para los buenos. El primitivo inframundo, 

quiz, por estar asociado a la oscuridad; queda reducido a lugar 

de castigo; y se crean lugares de delicias en algún sitio sobre 

1 t . 1 " 1 "" " . 1 1 "d 125 a 1erra o en e cie o, asociados a la luz; a Sol y a a vi a • 

Las ideas nahuas y mayas sobre la muerte pueden inte

grarse dentro de este marco general de creencias en un nivel muy 

lato, la idea de la dualidad del hombre y la inmortalidad de una 

de sus partes constitutivas, y la idea de un lugar o varios a do~ 

de va esta parte inmortal, pero no hemos encontrado en ellas ni 

únicamente la simplicidad de la fase m,s antigua de las religio-
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nes del Viejo Mundo; ni la existencia de una idea de premio o 

castigo en el "más allá" que dependa del comportamiento moral 

en esta vida; sino un pensamiento original; una idea sui gene

ris respecto de la pervivencia del hombre después de la muerte. 

El análisis de estas creencias es fundamental para el 

tema de este trabajo; pues creemos que lo que el hombre piensa 

de su muerte explica el sentido de su vida; tanto como lo ex

plica lo que piensa de su origen. 

De acuerdo con lo que hemos hecho expreso en los capí

tulos anteriores sobre el pensamiento acerca del hombre en la 

religión mfhuatl y maya; ahora nos planteamos esta interrogante, 

si los hombres han sido creados para sustentar a sus creadores y 

su existencia en el mundo tiene como finalidad el procurar y fo; 

talecer su vida; porque de ella depende la vida de los dioses; 

entonces; su misi6n termina con su muerte. Pero los nahuas y los 

mayas creyeron en la sobrevivencia después de la muerte; ¿cómo 

entendieron esta sobrevivencia y qué sentido tenía, si su destino 

se cumplía en la vida? ¿Qué significación tuvo la muerte para e

llos? 

El corazón inmortal 

Cuando Fray Francisco de Bobadilla preguntó a los ni-
,. t , . , b . caraos, grupo nahuatl de Cen roamerica, que era lo que so revi-

vía del hombre después de la muerte; le respondieron que "en mu

riendo sale por la boca u.~a como persona que se dice yulio ••• e 

allá está como una persona e no muere allá y el cuerpo se queda 
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acá". La palabra yulio se entendió.como "corazón"; pero no se 

trataba del corazón propiamente dicho; sino de algo que reside 

en este Órgano durante la vida en el mundo: 

No va el corazón; más va aquello que les hace a ellos es

tar viviendo (el yulio) e ydo aquello; se queda el cuerpo 
muerto ••• No va el coraz6n; sino aquello que acá los tie
ne vivos, y el aire que les sale por la boca, que sella
ma yulio.126 

sólo los nicaraos parecen haber dado una información 

tan precisa sobre aquello que sobrevive después de la muerte; 

pero en los textos sobre el Altiplano Central y sobre el Írea 

Maya encontramos corroborada esta idea en la descripción de los 

rituales funerarios, en los cuales ponían a los muertos una pi~ 

dra preciosa en la boca; un chalchÍhuitl; que simbolizaba el~ 

raz6n; receptáculo de la e??-erg!a vital, aliento o persona, que 

es; en realidad; a lo que se refiere el término náhuatl yóllotl 

(yulio para los nicaraos) ~ el término maya 01; que designa,no 

el corazón material, sino un "corazón formal"; que es la indiv! 

dualidad o persona de cada hombre. Dice Torquemada1 

Pon!anle en la boca una Piedra fina de Esmeralda, que los 
indios llaman Chalchihuitl, y decian, que se la ponian; 
por corazón.127 

Pero no sólo se usaban en ese ritual piedras finas, s! 

no cualquier piedra, segwi las posibilidades económicas de los 

parientes del muerto1 
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Después de incinerarlos; echaban agua sobre las cenizas y 

los enterraban en ma fosa redonda;· pero antes les ponían 
en la boca; si el muerto era noble, ma esmeralda; pero si 
era de clase Ínfima; una piedra iztlina; que llaman texo
xoct1i; mucho menos valiosa; y cre!an que eetls piedras ser-

• ' d ' 1 d º f t 128 virian e corazon a os i un os. 

El hecho de poner una piadra en la boca del muerto, 

simbolizando el corazón parece tener como finalidad el mostrar 

que as{ como la piedra queda intacta entre las cenizas después 

de incinerado el cadiver; el aliento o la energía vital; la per 

sona; sobrevive a la destrucción del cuerpo. 

Esta idea de que es el aliento que reside en el cora

zón la parte inmortal del hombre la encontramos expresa en los 

Anales de cuauhtitlán, cuando refieren la muerte de QuetzalCÓ

atl1 

Luego, de sus cenizas; hacia arriba salió su corazón ••• y 
como se sabía, penetró en el interior del cielo.129 

De los mayas antiguos no tenemos tampoco informacio

nes sobre aquello que sobrevivía del hombre después de la muer

te; pero también colocaban al muerto una piedra en la boca, lo 

cual nos habla de la misma creencia que entre los nahuas. Hay, 

además;- otro hecho significativo I poner junto con la piedra un 

poco de ma!z molido. Dice Landas 

Muertos; los amortajaban;· llenándoles. la boca de maíz moli
do; que es su comida y bebida que llaman koyem; y con ello 
algunas piedras de las que tienen por moneda, para que en 
la otra vida no les faltase qué corner.130 
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No estamos de acuerdo con la interpretación de Landa 

referente a que el maíz y la piedra tuvieran el sentido de pro-

• ' 11' º veer al muerto de comida para el mas a a, sino que creemos que 

se trata; como entre los nahuas, de un símbolo de inmortalidad. 

Aqu{ la piedra va acompañada de maíz molido; que no era para los 

mayas sólo el principal alimento; sino, por ello mismo, la sus

tancia divina de la cual se había hecho la carne de los primeros 

hombres. As! pues; el maíz parece estar simbolizando la energía 

vital y; por tanto; 'lllla perpetuación de la vida en el más allá. 

Corazón y maíz están; de este modo, estrechamente ligados; idea 

que parece expresarse plásticamente en el sarcófago de la Tumba 

de Palenque; donde se representa una planta de maíz surgiendo 

del pecho del rey muerto. 

Ximénez nos confirma la idea de que para los mayas la 

piedra también está simlx>lizando el corazón y éste, a su vez; la 
• 

parte inmortal del hombre; cuando nos dices 

Ya que el enfermo llegaba a la muerte; si era persona prin
cipal; la primera cosa que le ponían en la boca después de 
muerto; era una piedra preciosa; otras decían que no se la 
ponían después que morían; sino al tiempo que querían expi
rar; porque para eso le ponían aquella piedra, que era para 
que recibiese su ánima; y en expirando luego le refregaban 
el rostro con ella livianarnente.131 

Como esta piedra había recogido el espíritu del muer

to, era cuidada y reverenciada, y en algunas épocas le ofrecían 

sacrificios. O sea, que no era una moneda, como dice Landa. 

No tenemos datos para saber si los nahuas y los mayas 
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concebían al corazón inmortal con una forma determinada; los ni

caraos dicen solamente que es un "aire";· "una como persona"; pe

ro podemos pensar que ese aliento o energ!a vital asum!a durante 

algmi tiempo la forma y las necesidades del cuerpo, a la manera 

del ka o "doble" de los egipcios, por la descripción que hacen 

los textos de las penalidades y peligros en el camino qu~ ha de 

recorrer el muerto hacia el lugar donde ha de residir; por la 

forma de vida que llevaba ah! y por las ofrendas colocadas en 

las sepulturas; que iban desde agua y comida hasta mujeres y es

clavos sacrificados que hacían la función de "acompañantes". Es

ta idea parece corroborarse en las representaciones del códice 

Laud, donde aparece el muerto con forma humana recorriendo el 

camino del inframundo132 • 

Lugares de destino del corazón inmortal 

Para los nahuas; la energía vital de los hombres pod!a 

ir a cuatro lugares1 el Mictlan o "lugar de los muertos"; llama

do también Ximohuayan o "lugar de los descarnados". El Tlalocan 

o ttlugar del dios de la lluvia". El Tonatiuhilhu!cac o "cielo 

del sol!'; y el Chichihuacua\lhco o "donde está el árbol nodriza11133 • 

Los mayas de yUcatán pensaban que los muertos podían 

ir al Metnal ( influenciados por los nahuas;· ya que Metnal es una 

desvirtuación del término náhuatl Mictlan); sitio al que los ma

yas de Guatemala designaban Xibalbá o "lugar de los desvanecidos"; 

o pod!an ir a un lugar de placer donde se levanta una gran ceiba 

o yaxché; que llamaremos aqu! 11Para!so de la ceiba"; por no cono-
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cer el término que ellos empleaban para designar este sitio. 

El ir a uno de estos lugares dependía; para los na

huas, del género de muerte que el individuo J\ab!a tenido; y es

ta muerte, según creemos, era determinada en unos casos por la 

influencia mágica o poder sagrado que emanaba tm dios de la vi

da; en otros; por un mérito del individuo; y en otros más; por 

el simple hecho de que la vida es finita. En las fuentes sobre 

los mayas no se menciona aquello por lo cual iban los muertos 

al Metnal o al Paraíso de la ceiba; sino que la mayoría de los 

cronistas expone s61o su propia interpretación cristiana de que 

al primer sitio iban los malos y al segundo los buenos. Pero por 

algunos datos que hemos recogido y por la analogía de estos si

tios con los lugares nahuas; nosotros pensamos que los mayas de

bieron haber tenido ideas semejantes a las de los nahuas; respeg 

to del destino en uno de los dos sitios. 

El lugar más com6n, a donde iban aquéllos que morían 

de muerte natural o "enfermedad", como dice Sahag6n, era el Míe

.!:!!!:!, que corresponde al Metnal o Xibal~ maya. El códice Floren

tino asientas 

As!; el primer lugar (a que iban) era el Mictlan. 
Y ah! en el Mictian yace; ah{ está Mictla~t~~uhtli 
(llamado) también Tzontémoc. 
Y Mictecac!huat1; 
la esposa de Mictlantecuhtli. 
Y allá van; al Mictlan; aquéllos que mueren en la 

(tierra; 
los que sólo de enfermedad mueren 
b • - ~ b. h 1 134 1en sean Senores, 1en mace ua es. 
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Y de los mayas Landa dices 

Las penas de la mala vida que decían habrían de tener los 
malos, eran ir a un lugar m,s bajo que el otro que llaman 
mitnal, que quiere decir infierno; y en él ser atormenta
dos por los demonios, y de grandes necesidades de hambre 
y frio y cansancio y tristeza ••• También hab!a en este lu
gar un demonio, príncipe de todos los demonios, al cual o
bedecían todos y 11áman1e en su lengua Hunhau.135 

As{, según Landa; son los malos los que van al Metna1;· 

sin embargo, en las Relaciones de YUcatcÚl se afirma que todos i

ban al inframundo, presentando a éste como el sitio común del 

destino final de los hombres1 

Entendieron de la inmortalidad del ,nima y que hab!a cielo 
e infierno, salvo que decían que no se pod!an salvar, sino 
que buenos y malos se habían de ir todos al infierno, a cu
ya causa hacían muchos sacrificios a sus dioses para que no 
fuesen tan presto al infierno; sino que les alargasen algmi 
tanto de la vida~136 

El Mictlan-Xibalbá estaba situado en el inframtmdo, y 

según la concepci6n cosmo16gica mesoamericana, estaba dividido 

en nueve planos. En el noveno residía el dios de la muerte; Mic-
,, 

tlantecuhtli para los nahuas, Hun Ahau para los mayas de YUcatan 
,, 137 

y Hun carné y VUcub Carne para los mayas de Guatemala • 

La energ!a vitai o "corazón" de los muertos deb!a lle

gar hasta el noveno plano del Mictlan a encontrarse con el dios 

de la muerte, para lo cual deb!a previamente recorrer los otros 

ocho planos, siguiendo un camino lleno de peligros. Parece ser 
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que este recorrido duraba cuatro años;· aunque las fuentes son con 

fusas y contradictorias en este punto. 

Durante esos cuatro años el muerto era sustentado por 

sus deudos con comida, bebida, vestidos, y, para los reyes, don

cellas, esclavos corcovados y enanos; o sea, todo aquello de lo 

que el hombre había disfrutado en la vida, lo cual parece signi

ficar, como ya lo hemos señalado antes, que la energía vital o 

coraz6n conservaba durante ese tiempo la forma y las necesidades 

del cuerpo. Respecto a esto, afirma Xim&iez; hablando de los ma

yas1 

En muriendo, luego mataban cuantos esclavos y esclavas te
n!a para su servicio para que fuerandelante a aparejar po
sada para su amo, porque ya ellos creían que de lo mismo 
que se habían servido en el mundo, hab.!an de servirse en 
el otro.138 

En el c6dice Laud (láminas XXV-XXIX)J en los discur

sos que pronunciaban los nahuas en sus ceremonias funerarias, y 

VUh d • h' d 'be • d en el Popol e los qu1c es, se escri el camino que con u-

ce al recinto del· dios de la muerte. Dice Torquemada que, almo

rir un hombre, los nahuas llamaban a ciertos viejos, los cuales 

encogían las piernas del difmito y lo vestían con papeles; ense

guida tomaban agua y la derramaban sobre su cabeza diciendo, 

"Esta es la que gozaste viviendo en el mundo"; después le ponían 

un jarro de agua entre la mortaja para la jornada que iba a em-

1 . , prender, y tomando otros papeles, que e serv1r1an como una esp~ 

cie de pasaporte, se los iban dando mientras le mencionaban los 
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distintos sitios del caminos dos sierras que se encuentran una 

con otra; un camino donde hay una culebra grande cuidando el P! 

so; otro donde hay un cocodrilo o lagarto llamado xochitónalj 

ocho páramos o desiertos; ocho collados; el lugar del viento de 

navajas, llamado Ytzehecayan, y un rio muy profundo llamado Chi

conauhpan o Nueve Aguas, donde el muerto se encontrar!a con un 

perrito bermejo al que bab!an sacrificado; atcmdole un hilo de 

algodón en el cuello, para que lo transportara sobre su lomo.139 

Esta idea del perro como el guía del alma hacia el in

framundo, o el que transporta el alma a traws de un rio, la en

contramos en casi todas las religiones de la AntigUedad (Egipto, 

Sumeria; Grecia). Quizá se deba a que el perro es compañero y 

gu!a de los hombres en este mundo y conoce los caminos en la os-
• , d , • , curidad; pero ademas, en el caso e Mesoamerica, parece tener mas 

implicaciones1 Seler nos dice que el perro, siendo"el animal que 

muerde", se considera como símbolo del fuego; cita a Sahagmi, 

quien constata que el día Ce Itzcuintli, 1 Perro, era "signo del 

fuego", y a los mayas, que representaban una cabeza de perro que 

escupe fuego y que está dibujada como si se precipitara desde a

rriba. Afirma Seler que es posible que el perro sea gu!a de los 

muertos por ser símbolo del fuego y precipitarse desde arriba, 

pues los muertos se incineraban y el Mictlan estaba situado aba

jo, y que tam];>i~n puede ser que el perro, como animal-relrunpago, 

sea el que se hunde en la tierra y abre los caminos hacia el in

framundo140. 

El Popal VUh, cuando relata el viaje al Xibal'bá de los 
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dioses Htm HUnahpÚ y vucub Hunahpú; describe así el camino, 

Así fueron bajando por el camino de Xiba1bé{, por unas esca
leras muy inclinadas. Fueron bajando hasta que llegaron a 
la orilla de un rio que corría rlpidamente entre los ba

rrancos llamados Nu zi van cu1 y cuzi van ~Barranco cantan
te resonante" y "Barranco cantante"] • • • Luego pasaron por 
el rio que corre entre jícaros espinosos ••• Luego llegaron 
a la orilla de un rio de sangre ••• llegaron a otro rio so
lamente de agua ••• Pasaron adelante hasta que llegaron a 
donde se juntan cuatro caminos ••• De estos cuatro caminos, 
uno era rojo, otro negro, otro blanco y otro amarillo. Y 
el camino negro les hablcS de esta manera, -Yo soy el que 
debéis tomar porque yo soy el camino del señor ••• 141 

Los colores asociados a estos caminos son los colores 

de los puntos cardinales, rojo-Este, blanco-Norte, amarillo-sur, 

negro-Oeste; así es que el Xibal~ se encontraba hacia el Oeste. 

En el c&:lice Laud se representa al muerto viajando hacia el Mic

tlan, y aparecen después las distintas regiones para los muertos, 

que se asocian también con los puntos cardinales, al Oeste estf 

el Cihuatlampa, la regi6n de las mujeres; al Este, el Cincalco, 

sitio de los guerreros; al sur, el Tlalocan y al Norte, el Mic

tlan.142 

Tanto en las descripciones nahuas como en las mayas, en 

los inicios del camino hay dos sierras o dos barrancos, que en

tre los mayas corresponden a ctrevas, accesos al inframundo; con

cuerdan también en la idea de rios; y en la descripci6n de los 

sitios de tortura o pruebas que han de pasar los héroes del Po'OOl 

VUh encontramos cierta equivalencia con las ideas nahuas del ca-
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mino hacia el Mictlán, por ejemploa el lugar del viento de nava

jas puede corresponder a la Casa del viento frío y a la Casa de 

las navajas. 

Hablando de los mayas de YUcatcÚl; XimMez asienta, "Di 

cen que el camino que llevan es muy largo y que as! tardan mucho 

en llegar a donde van ••• "143 Landa interpreta las creencias ma

yas respecto a la vida del más allá segwi las ideas cristianas, 

como ya lo hemos dicho, pero es posible que sean las penalidades 

del camino a lo que se refiere cuando dice que los malos serían 

atormentados por los demonios y tendrían hambre; frío; cansancio 

t . t 144 y r1s eza • 

Para los nahuas, después de cruzar el rio Chiconauhpan 

el muerto llegaba al recinto de Mictlantecuhtli. que es descrito 

en las fuentes como un lugar muy amplio, ya qtte alÚ iba la mayo

ría de los difuntos, oscuro y sin aberturas; en un discurso que 

transcribe SahagÚn se dice, 

Ellos ignoran lo que en su ausencia se hace, porque ya están 
en el recogimiento y encerramiento que nuestro Señor los pu
so, ya son idos a reposar a la casa, donde todos hemos de 
ir, que está sin luz y sin ventanas ••• 145 

Y en un pésame a los principales por la muerte del 

rey, el Huehuetlatolli A asienta, 

Fue allá a nuestra morada de todos en donde no hay salida 
para el humo,donde no hay aposentamiento pues ya se le a
pagó, ~ues fue allá donde dicen que no hay ni una pulga, 

146 en donde a ninguna parte se va ••• 
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según Torquemada; ese sitio es llamado también~

calocan; "aposento o casa sin respiradero" y Apochguiahuayocan. 

"sala o pieza sin chimenea•147; nombres que concuerdan con la 

imagen que nos presenta el HUehuetlatolli A. 

Llegado ante Mictlantecuhtli. la personificación di

vina de la muerte; el difunto desaparece definitivamente. Dicen 

los informantes de Sahagtnu "Y ah:! en el Chicunauhmictlan; se 

destruian totalmente"148 • 

Esto expresa claramente que; al terminar su recorri

do hacia el reino de Mictlantecuhtli; el corazón o energía vi

tal muere; se pierde; por eso el Mictlan era designado también 

como "nuestra común región de perdernos•; lo cual corresponde 

a -la significación del t~rmino Xibalbá1 "lugar de los desvane

cidos•. Pero la mayoría de los textos nahuas menciona que en 

este sitio estaban los antepasados. con los que el muerto se en

contraba al llegar ahí, y Landa afirma que la vida del más allá 

no tenía fin149 ; o sea. que los muertos seguían existiendo des

pu~s de •destruirse totalmente". Esto no es una contradicción; 

expresa que entre los nahuas y los mayas la muerte no significcS 

aniquilación, no fue ~oncebida como la nada (concepto abstrac

to ·y sin sentido, resultado de la especulación filosófica); sino 

como 'ID'la energía actuante en el cos_mos; como un modo existencial 

opuesto al de la vida; "encarnado" en una deidad y con un sitio 

y una funci6n particulares en el universo. 

Así; los muertos que mueren siguen siendo·; !)Ues esta 

segunda muerte es la transformación de la energía vital; que ha 
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trascendido a la muerte del cuerpo y ha recorrido un camino, en 

energía de muerte; que debe radicar en su sitio correspondiente 

y cumplir con su ftmción de sustentadora de Mictlantecihtli. y 

tal vez esta energ!a; al mismo tiempo constituya el ftmdamento 

para nuevos seres de otras posibles Edades futuras; pues los ho! 

bres de la Edad actua1;· como hemos visto en el primer cap!tulo 

de este trabajo; surgieron de los antepasados que estaban en el 

Mictlan. 

Otro sitio para los muertos; según los nahuas; era el 

Tlalocan; "lugar de Tl,loc"; situado sobre la tierra. El c&dice 

Florentino asienta, 

Y en el Tlalocan mucho disfrutaba la gente; 
mucho se enriquecía. 
Nunca sufrían, 

,, 
nunca perecian 
el elote, la calabaza.· 
la flor de calabaza. el Hueuhtzontli. 
el chile verde. el jitomate, el ejote, el cempoal

(XÓchiti.150 

Este sitio parece corresponder al Paraíso de la ceiba 

de los mayas; que es descrito as{ por Landa, 

Los descansos que decían habrían de alcanzar si eran buenos; 
eran ir a tm lugar muy deleitable donde ninguna cosa les die 
se pena y donde hubiese abundancia de comidas y bebidas y 

mucha dulzura;· y un c{rbol que a11, llaman yaxch~ muy fresco 
y de gran sombra; que es (una) ceiba, debajo de cuyas ramas 
y sombra descansarían y holgarían todos para siempre.151 
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Esta imagen se parece mucho a la imagen pictórica del 

Tlalocan, que fue plasmada en los murales de Tepantitla, en la 

cual vemos un gran árbol que cubre a los hombres, quienes juegan 

y descansan. 

El Tlalocan y el Paraíso de la ceiba se presentan, así; 

como el lugar opuesto al Mictlan, ya que, a diferencia de la 

tristeza y la oscuridad, aquí hay luz, árboles; fuentes y, sobre 

todo, alimentos; es el lugar por excelencia de la fertilidad de 

la tierra, y este estado es inalterable •. O sea; que el Tlalocan 

es el sitio de la energía de vida; mientras que el Mictlan es el 

sitio de la energía de muerte; lo cual no significa que el prim~ 

ro sea lugar de premio y el segundo lugar de castigo; a la mane

ra cristiana, como lo afirma Landa. 

Para los nahuas, los que van a este lugar bueno de vi

da son aquellos que mueren por algo relacionado con el agua; di

ce Sahagún1 

, 
Y los que van alla son los que matan los rayos o se ahogan 
en el agua, y los leprosos; bubosos y sarnosos, gotosos e 
hidr6picos. 152 

Los cadáveres de estos hombres no se incineraban, como 

los otros, sino que se enterraban. Relata Torquemada que para en

terrarlos les pon!an unas ramas o tallos de bledos en la cara y 

les untaban la frente con texutli, color azul; en la cabeza les 

ponían papeles y en la mano una vara, "porque decian, que como 

el lugar era fresco, y ameno; allí hav.ia de reverdecer y echar 

hoja11153 ; o sea, que el enterramiento significaba sembrar el cuer 
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po, como la semilla; para que naciera de él una nueva vida; ti~ 

ne la clara significación de un renacimiento. Segwi LcSpez Aus

tin, hay un verbo (se refiere al verbo toca) en el que se con

funde la idea de enterrar con la de sembrar; lo cual tenía qui

z, para ellos -dice- el significado de una resurrección; como 

un nuevo germinar en el lugar del dios de las aguas154 • 

Se consideraba que estos muertos iban a servir a Tlá

loc; dios de la vida; con su nueva vida, mientras que los que 

iban al Mictlan iban a ser "silla; asiento"155 de Mictlantecuh

tli; es decir; iban a servir al dios de la muerte con su energía 

de muerte. 

SegÚn parece; se creía que en el Tlalocan se encontra

ba el Chichihuacuauhco·;· que está representado en el c6di.~e vati

cano-Ríos como un sitio en el cual se levanta un árbol del que 

mana leche y a dond~ llegan los niños que mueren sin haber al-
, 156 canzado el uso de la razón; para ser alimentados por el arbol • 

Los informantes de SahagÚn afirman que este árbol está en "la ti~ 

rra de agua con flores (Xochiatlalpan)"• que es el Tlalocan; se

gún Garibay157 • Y en el códice Florentino el padre dice a su lii

jo cuando habla de los niños que mueren prematuramente, 

Cuando ellos mueren no van allá, donde es horrendo, el lu
gar de los vientos cortantes, la región de los muertos. Van 
allá, a la casa de Tonacatecuhtli; viven en el jardín de 
Tonacatecuhtli, viven por el árbol de Tonacatecuhtli ••• No 
es en vano, oh hijo mío, que los niños sean enterrados fre~ 
te a la troje; porque esto significa que ellos van a nn buen 
lugar, un excelente lugar, porque ellos son aun como piedras 

d • 158 ver es preciosas ••• 
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Esto significa que por morir siendo lactantes; estos 

niños están destinados a seguir viviendo en el sitio de vida de 

Tláloc. 

En la informaci6n sobre los mayas prehisp~icos no en

contramos referencia a un sitio especial para los niños muertos 

antes de dejar de ser lactantes; pero entre los tzotziles de Ch! 

mula; tmo de los grupos mayanses actuales que más han conservado 

la tradición prehispánica, hay la creencia de que los niños que 

mueren sin haber sido aun destetados son situados; envueltos en 

una manta, en un gran árbol que está en el cielo; este árbol ti~ 

ne muchos senos de mujer en los cuales el niño está alimentándo

se constantemente159• Por la semejanza de esta idea con la del 

Chichihuacuauhco náhuatl, podríamos pensar que los mayas prehis

pánicos compartían con los nahuas la creencia en un lugar espe

cial para los niños que morían siendo lactantes, situado en el 

Para!so de la ceiba, que parece corresponder al Tlalocan náhuatl. 

Por otra parte, nos dice Palacio, refiriéndose a los 

antiguos mayas, 

si a alguna mujer se moría la criatura, guardaban la leche 
cuatro d!as, que no la daban a ninguna otra criatura, por
que tenían por agUero quel difunto le haría algún daño o 
mal.160 

Esto puede significar que el niño seguía alimentándo

se~ de algún modo, de la leche materna, durante esos cuatro d:i'.'as, 

en los que quizá la energ!a vital recorría el camino que le lle

vaba hasta e1 11árbol nodriza". 
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Segim. el testimonio de Landa, los mayas pensaban que, 

ademis de los "buenos", iban al Paraíso de la ceiba los suici

das, 

Decían también, y lo tenían por muy cierto, (que) iban a 

esta su gloria los que se ahorcaban; y as! había muchos 
que con pequeñas ocasiones de tristeza, trabajos o enfer

medades se ahorcaban para salir de ellas e ir a descansar a 
su gloria donde, decían, los venía a llevar la diosa de la 
horca llamada Ixtab~61 

Hay una representación en el Códice Dresde (p. 53b) de 

una diosa ahorcada, que se ha identificado con la que mencionan 

las fuentes, Ixtab o "diosa de la cuerda ... Pero esta idea es pa

ra-nosotros inexplicable, pues si, como hemos señalado en el Ca

pítulo 11; la vida es el bien, y el propiciarla es el principal 

affu del hombre, porque de eso depende que cumpla con su misión 

sagrada, ¿cómo podía haber una diosa protectora de los que des

truian su vida que, adem~s; los llevara al sitio de la vida e

terna? 

, . 
Para los nahuas hay un tercer lugar al que pod1an ir 

los "corazones" de los muertos, el cielo, la región del dios 

HUitzilopochtli, llamada Tonatiuhilhuícac o "cielo del Sol". 

Iban allí los que morían en batalla,o siendo prisioneros de 

guerra, o en el sacrificio, as! como las mujeres muertas en el 

parto. 

Alberto Ruz destaca el hecho de que, a diferencia de 

los otros tipos de muerte, la de los guerreros 11era la única que 



permanecía al libre albedrío del hombre azteca, la única que 

podía voluntariamente escoger"~62 
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El cielo, a diferencia de otras regiones, es un lugar 

de premio, donde los guerreros servían al Sol haciendo en su ho

nor una especie de representación guerrera diariamente. Dice el 

códice Florentino: 

. 
Dicen que allá habitaban 

xt . , 
donde era como una gran e ension. 
cuando ven!a el Sol, 
cuando aqut salía, 
entonces gritaban; 
perforaban(sus escudos); 

163 se golpeaban con los escudos ••• 

Este homenaje al Sol se hacía en el albas los guerre

ros simulaban una batalla y por los agujeros de sus escudos, he

chos por las saetas enemigas, lo cual simbolizaba que habían lu

chado valerosamente, veían al Sol, participando así de su divini 

dad. En este estado permanecían cuatro años, al cabo de los cua

les retornaban a la tierra en forma de pájaros. Añade el textos 

Y a los cuatro años 
se C'Onvertían en pájaros preciosos; 
en colibríes, 
en pájaros flores, 

• • • 
Liban allá, donde viven, 
y aquí en la tierra, 
vienen a libar 
todas las diversas flores ••• 164 
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Esto; que parece expresar la idea de una transmigra

ción; tiene más bien un significado simbÓlicoa los pájaros e

ran considerados como manifestaciones del dios solar (en varias 

religiones antiguas, como la creto-micénica, los pájaros son 

considerados como la epifanía de los dioses); por lo que sus se~ 

vidores en el cielo, los guerreros muertos, al participar del 

poder divino del Sol adquieren los privilegios de los pájaros, 

es decir, llevan una vida eterna de libertad; disfrute y alegría 

en las regiones del Sol, que son tanto el cielo como la tierra. 

Parece ser que los guerreros, antes de adquirir la CU! 

lidad de los pájaros, no perdían su forma humana, a'UJlque hubie

ran perdido su cuerpo; y tambi&i. recorrían un camino para llegar 

al cielo. Dice Durán; refiriéndose a la muerte de Axayácatl, que 

después de ofrecer al bulto del muerto vino, comida; vestidos; 

joyas, etc., les dijeron a los esclavos y corcovados que iban a 

sacrificara 

"Hermanos míos, id en paz a servir a nuestro amo y señor A
.xayácatl; Ídle consolando y animando por donde fuere; mirá 
no le falte algo de sus joias, no se os caigan por el ca
mino, servidle con mucho cuidado y dadle todo lo que uvie
re menester, as! desta comida como de su bebida"~65 

Y la descripción de lo que hacían allí los muertos du

rante los cuatro primeros añosa cantar, gritar, danzar, dormir; 

descansar a la sombra de los árboles, nos habla también de una 

forma corpórea, atmque no se trate del cuerpo físico. Además; 

Hernández nos dice, 



108 

No tenían la menor duda de que cualquier cosa qu~ se ofre
ciera a los cel!colas por aquellos que aun estaban en esta 
vida, llegaría sin pérdida de ninguna partícula de las o

blaciones, las que serían recibidas y acomodadas para su 
uso por los habitantes del cielo a quienes se consagra
ban.166 

Como el corazón es la energía vital, requiere de todo 

aquello que alimenta a esa energía encarnada en el cuerpo físi

co. Y esa misma energía es la que anima después de cuatro años 

en p,jaros divinos que se alimentarán de las flores. 

Parece ser que esta idea de un lugar celeste a donde 

van los corazones de los muertos en guerra y de los sacrifica

dos surgió por una necesidad de premiar con una vida eterna a 

aquéllos que habían dado su vida para alimentar al Sol; que era 

el sentido de la guerra y de los sacrificios entre los aztecas; 

o sea, que se trata de una aportación azteca al pensamiento nl

huatl, y, por tanto, de una aportación tardía. La idea de pre

mio se expresa claramente en las palabras ~e decía la partera 

al niño en la ceremonia de purificación por aguas 

vos habéis sido enviado para el arte de la guerra. La gue
rra es vuestro merecimiento, vuestra tarea. Debéis dar be

bida, nutrición, alimento al sol, el señor de la tierra. 
vuestra verda~era casa, vuestra propiedad; vuestro solar, 
es el hogar del sol, allá en los cielos. vos est,is para 
alabar y regocijar a Totonametl in manic V'el que perdura 
resplandeciendo~. Tal vez vos recibc(is el premio, tal vez 
se,is merecedor de la muerte con el cuchillo de obsidiana, 
la muerte florida con el cuchillo de obsidiana.167 
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También en la región celeste, pero en el Oeste; se 

hallaba el Cihuatlampa, "la regi6n de las mujeres"; a donde i

ban las mujeres muertas en el parto; que por haber sido mocihua

guetzgue o "mujeres valientes", eran deificadas con el nombre 
-

de Cihuateteo o Cihuapipiltin. El Oeste era el reino de la dio-

sa de la tierra, identificada con estas mujeres por el hecho de 

dar vida, y además, era la región por donde el Sol descendía al 

inframundo; y en la que se encontraba el agujero de la tierra o 

cueva de la cual salieron los primeros hombres, o sea; el ori

gen~68. 

El destino de estas mujeres también era un premio; co

mo en el caso de los guerreros, porque el hecho de dar a·1uz se 

considerabá un acto de valentía, igual al requerido en la gue

rra. Esto se hace expreso en las palabras que la partera diri

gía a la mujer muerta en el partos 

¡Oh mujer fuerte y belicosa, hija m!a muy amada! valiente 
mujer, hermosa y tierna palomita, señora mía, os habéis 
esforzado y trabajado como valiente, habéis vencido, ha~is 
hecho como vuestra madre la señora Cihuacóatl o Quilaztli, 
habéis peleado valientemente, habéis usado de la rode~a y 

de la espada como valiente y esforzada; la cual os puso en 
la mano vuestra madre la señora Cihuacóatl Quilaztli.169 

Así, estas mujeres se identificaban con los guerre

ros y tenían la misma misión que ellos en el cielos hacer un ho

menaje al Sol;acompañándolo desde el cenit hasta el ocaso. Dice 

Sahagtm que se aparejaban con sus armas y hacía~ fiesta al Sola 

Llevábanle en rmas andas hechas con quetzales o plumas ri-
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casque se llamaban guetzalli apanecáyotl; iban delante 

de él d~ndo voces de alegría y peleando; haciéndole fies
ta; dejábanle donde se pone el Sol; y de allí salían a 

recibirlo los del infierno, y llevábanle al infierno.170 

(S61o en este párrafo se menciona esta actividad de 

los muertos que estaban en el Mictlan; éstos servían al dios de 

la muerte, pero no hay contradicci6n, porque el Sol al entrar 

en el inframundo se convertía en el dios de la muerte). 

Las mocihuaguetzque, adem~s, parece ser que adquirían 

un poder sagrado por el hecho de morir dando vida, un poder tan 

grande, que eran temidas y se pensaba que aparecían en la tie

rra en forma de monst~os para producir terror y enfermedades. 

Las cihuateteo son seres sobrecargados de energía vital, por lo 
. , . 

que se tornan destructivas. Se trata de la fuerza mag1ca de lo 

sagrado, que siempre es ambivalentes es benéfica para el hombre, 

pero puede tornarse maléfica· si se recibe en exceso. 

Como la creencia en tma vida celeste para los guerre

ros muertos en batalla o en prisi6n y los sacrificados parece 

ser tard!a; por proceder de la idea azteca de la guerra sagrada, 

posiblemente es ajena al pensamiento maya; sin embargo; creemos 
• 

que los mayas del periodo inmediatamente anterior a la conquista 

adoptaron esta creencia, pues hay algunas referencias a un sitio 

celeste destinado a los hombres muertos en sacrificio ritual, que 

es un premio para quienes ofrecen su sangre a los dioses. La~-

. , , . , . d' lac1on de Tecauto y Tepacan asienta, 11Ten1an que ninguno po ia 

ir al cielo; malo ni bueno, si no eran los sacrificados a los 
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Ídolos ••• "171 , y uno de los Cantares de Dzitbalché refiere lo 

que se decía en el baile del Colomché a la víctima del sacrifi

cio por flechamiento, 

, . ,, 
Endulza tu animo, bello 
hombre; tú vas 
a ver el rostro de tu Padre 
en lo alto, No pabrá de 
regresarte aquí sobre 
la tierra bajo el plumaje 
del pequeño Colibrí o 
bajo la pi~l 
••• del bello Ciervo, 
del Jaguar; de la pequeña 
Mérula o del pequeño Paju!. 
Dáte ánimo y piensa 
solamente en tu Padre; no 
tomes miedo; no es 

, 172 malo lo que se te hara ••• 

As! pues, guerreros, sacrificados y mujeres muertas de 

parto habitaban en el cielo, lugar de vida, porque morían dando 

vida, los unos a los dioses, las·otras; a los hombres. Ganaban 

esa existencia como un premio a su valor ante la muerte, y ade

más, los guerreros por el poder mágico de la guerra para propor

cionar sangre y corazones al dios; y las mujeres por el poder m~ 

gico que emana del acto de dar vida y que las torna poderosas e 

inmortales. 

Algo semejante a lo que ocurre con los guer~eros y las 

cihuateteo, puede explicarnos por qué sólo determinados hombres 
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van al Tlalocan; lugar bueno de vida eterna que; segÚn creemos, 

corresponde al Paraíso de la ceiba maya; mientras la mayoría va 

al Mictlan o Xibalbá, lugar de muerte, a perderse para siempre. 

Pensamos que se trata también de un poder mágico de vida, emanado 

por el dios de la lluvia. 

Todos pod!an rendir culto a Tláloc durante su vida; de 

hecho, fue el dios más venerado, 90r ser el agua el elemento bá

sico para la agricultura y; quizá; también por la esperanza de 

lograr una vida eterna siendo elegidos por el dios para servirle 

en su región; pero sólo unos cuantos lograban esa forma de inmo! 

talidad. Los frailes españoles encontraron una razón por la cual 

explicar que algunos muertos fueran al Tl.alocan1 su buen compor

tamiento moral en esta vida. Esta interpretación era lógica, ya 

que la imagen del Tlalocan es parecida a la imagen cristiana del 

Paraíso, y encontraron la contraparte, el infierno para los ma

los;· en el Mictlan; porque éste estaba situado debajo de la tie

rra y era descrito como un lugar de tristeza. Pero en la mentali 

dad indígena no hubo nunca la idea de un premio o un castigo en 

el más allá por el' buen o mal cumplimiento de las normas mora-
. . , 1 les; sino otras ideas muy distintas que se ligan mas con ama-

gia que con la moral. 

Creemos que para los nahuas cualquier hombre puede ca

er en el ámbito de influencia del dios de la lluvia y quedar, 

. b" , por ello; destinado a servirle en la otra vida. Ahora ien, ¿cual 

es esa influencia? Pensarnos que se trata de la .fertilidad produ

cida por el agua, que si se recibe en exceso, pasa a ser u.-ri no-
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der que causa la muerte del cuerpo, como ocurre con la energía 

de vida que emanan las mujeres muertas en el parto. Las enferme

dades por agua pueden entenderse como manifestaciones del poder 

mágico del agua recibido en exceso qae, por ello; produce la 

muerte, as{ como el exceso de agua en las cosechas produce en 

ellashongos y putrefacción, los cuales pueden asociarse a las~ 

bas, la hidropesía;· la sarna, etcétera. La muerte por cualquiera 

de estas enfermedades es una muerte sagrada·, porque es producida 

por un poder sagrado, por eso, permite una vida eterna. El poder 

sagrado del agua es,entonces; ambivalentes da la vida y da la 

muerte; pero para permitir un nuevo vivir. 

También es explicable que el Chichihuacuauhco se en

cuentre en el Tlalocan, pues significa vida y abundancia para 

los niños que no pudieron continuar su vida sobre la tierra. Pe

ro lo que no tiene sentido para nosotros es el hecho de que los 

suicidas obtuvieran una vida eterna en. el Paraíso de la ceiba, 

pues la muerte por suicidio no ser!a tma muerte sagrada provo-

cada por el poder , • d mag1co e un dios de la vida. Y si para los 

mayas el bien era fomentar la vida y el mal propiciar la muerte 

¿cómo el hecho de destruir la propia vida pod!a llevar al hombre 

a adquirir una vida eterna en el sitio de vida y, por ello, cua-

litativamente bueno? 

El destino en el Mictlan o Xibalbá es algo muy difer~ 
• , d te al destino en el Tlalocan y en el cielo. No es una energ1a e 

vida en exceso o un poder sagrado lo que hace a los hombres ir 

allí: el Mictlan es el sitio de la energía de muerte, de la cual 
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ningÚn hombre puede liberarse, a menos que tenga una muerte sa

grada. Es el lugar de la muerte natural, para aquellos que no 

recibieron la sacralización en la guerra, en el sacrificio, en 

el parto o por el agua; para los que no cayeron bajo la influ

encia de los dioses de la vida. Es el lugar común, el lugar pa

ra todos, o sea, el sitio del fin natural del hombre. 

La muerte es algo fatal, por ello Mictlantecuhtli y 

Hun Ahau no tenían adoradores; no era necesario rendir culto a 

un dios cuya influencia es inevitable, pues el culto tiene el 

sentido de propiciar algo que puede no recibirse. Así, en las ce 

remonias mayas se hacía siempre un exorcismo al dios de la muer

te, y en los días fatales del fin del año, los Uayeb, se efectua 

ba un rito para alejar al dios que los presidía, el dios Mam, 

que es una de las manifestaciones del dios de la muerte. Y los 

rituales de ofrecimiento de sangre a Mictlantecuhtli que se re-

t 'd' 1· be hº 173 .. t ' presen an en el Co ice Mag 1a c iano no son propicia or1os, 

pues el alimento de este dios no es la sangre, sino que tienen 

también el sentido de exorcisar al dios de la muerte, de libe

rarse de su influencia ofreciéndole energía vital; de alejar lo 

m~s posible el momen~o fatal de morir y perderse para siempre. 

Porque aunque este perderse no signifique la aniquilaci6n, sí 

es la transformaci6n de la energía vital en energía de muerte y, 

según parece, los hombres preferían servir a los dioses con su 

vida que con su muerte, porque el primer modo de ser es alegre 

y bueno,y el segundo triste y malo, porque es oscuridad, frío 

e indiferenciación. 
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¿Ideas transmigracionistas entre los nahuas? 

Además de las ideas generales sobre el destino del 

hombre después de la muerte, parece ser que algtmos grupos na

huas tuvieron ideas transmigracionistas. Dice Torquemada1 

Los de Tlaxcalla tenían, que las Animas de los Señores, y 

Principales se bolvian nieblas, y nubes, y pájaros de plu

ma rica, y de diversas maneras, y en piedras preciosas de 
rico valor; y que las Animas de la gente común se volvían 
Comadrejas, y Escarabajos hediondos ••• y en otros Animale
jos rateros.174 

Esta idea parece tener más un sentido social que un 

sentido religioso; en ella se cualifica de insignificante, inmlJ!! 

do y vil al hombre comlñt, mientras que los nobles son bellos, V! 

liosos. generosos. Esa podr!a ser la apreciación de los hombres 

en su forma de vida concreta sobre la tierra, bascÚldose en sus 

bienes materiales y en sus ocupaciones, así como en su ascenden

cia. Pero para los nahuas, los hombres como tales, en tanto que 

seres creados por los dioses, tienen tma esencia y un destino C2 

munes. por debajo de las diferencias cualltitativas y existencia

les. 

Por tanto, creemos que esta idea, que parece transmi

gracionista, es sólo una desvirtuación de las creencias origina

les, hecha quizá ya en la época española, pues busca una expli

cación lógica, a la manera occidental, de la idea de que los gu~ 

rreros se transformaran en aves, si ello era as!, todos habían 

de tener un destino final animal; y como sólo los que se distin-
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gente común debía convertirse en animales comunes e insigni

ficantes. 
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Lo que sí parece estar implicando una idea transmi

gracionista es la concepción del destino de los niños quemo

rían siendo lactantes. Como lo señala León-Portilla, es oosi

ble que, dado que la casa de Tonacatecuhtli, donde se dice que 

estaba el Chichihuacuauhco, es el Tamoanchan, "lugar de nuestro 

origen", haya existido la idea de una especie de retorno de es

tos niños a la vida en la tierra175• 

síntesis de la interpretación 

Según el mito cosmogónico y el modo de existencia re

ligioso de los nahuas y los mayas, la finalidad de la vida hu

mana es alimentar a los dioses, para lo cual el hombre debe ha

cer su destino propicio a su vida y ctnnplir con un estricto ri

tual. De esta manera, realiza la misión determinada por los dio

ses para é1. Al iniciar este capítulo nos preguntamos que, si 

esto es así, qué sentido tenía la sobrevivencia después de la 

muerte. De acuerdo con nuestra interpretación de las ideas ma

yas y nahuas sobre el destino del hombre después de la muerte, 

podemos decir que la respuesta parece estar en las creencias so

bre qué es lo que sobrevive y para qué sobrevive. 

Los nahuas y los mayas creían que cuando un hombre mu~ 

re pervive algo de su ser que radica en el corazón y que es lo 

que le ha permitido estar vivo; a esto, que podríamos definir 
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como la energía vital; los nahuas le llamaron yulio o y§11otl 

y los mayas 2!, términos que designan al corazón. Este cora

zón inmortal va a habitar, según la forma de muerte que el in

dividuo haya tenido, a uno de varios lugares: el cielo, el Tla

locan o Paraíso de la ceiba y el Mictlan o Xibalb~, para con

tinuar allí cumpliendo con la misión del hombres venerar y sus

tentar a los dioses. 

Guerreros, sacrificados y mujeres muertas en el parto 

habitan en el cielo sustentando al Sol con la celebración gue

rrera, porque mueren dando vida, los unos al Sol, las otras al 

hombre; es decir; que su energía vital se conserva con el fin de 

seguir rindiendo veneración al dios. Los que van al Tl~locan son 

aqu~llos que murieron por el poder mágico que emana el dios de la 

lluvia, aquellos que cayeron en el ámbito de influencia del dios 

y quedaron, por ello, destinados a servirle en la otra vida. 

Las muertes por guerra, sacrificio, parto y agua son 

muertes sagradas, provocadas por la energía de vida de los dioses 

del Sol y del agua; por ello; fortalecen y hacen eterna la ener

gía vital del individuo; permitiéndole que contin~e para siempre 

sustentando a los dioses que generan la.vida. As!, todos aqu6-

llos que tienen una muerte sagrada es~n destinados a seguir nu

triendo a los dioses con su energía vital inmortal; est~n desti

nados a una existencia que tiene la misma finalidad que la vida 

en este mundo. 

El destino en el Mictlan es algo diferente, aunque, 

esencialmente, es igual a los anteriores. No es un poder sagrado 

lo que hace a la mayoría de los hombres ir allí, porque se trata 
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del sitio de la muerte natural, de la que nadie puede liberarse, 

a menos que tenga una muerte sagrada. En sentido estricto, el 

Mictlan es el lugar de la muerte. el sitio común del fin natural 

del hombre. Por ello. los que van allí mueren definitivamente al 

llegar ante el dios de la muerte; o sea, que su energía vital, 

su coraz6n, muere. Parecería que se tratara. entonces. de la a

niquilación, pero no es asís la muerte. esta muerte definitiva 

de los que van al Mictlan. no era para los nahuas y los mayas la 

nada, como lo expresan las afirmaciones de que ahí estaban todos 

los que habían muerto. La muerte también es algo, tiene entidad, 

realidad; es una energía con una función dentro del cosmos, en

carnada en un dios, al que los muertos "que mueren" tienen que 

sustentar. Así, estos muertos, que han transformado su energía 

de vida en energía de muerte, continúan,como los otros, cumpli~ 

do con la misión del hombre. 

Y además, como se expresa en ei mito cosmogónico, los 

muertos del Mictlan constituyen también la posibilidad de exis

tencia de seres vivos de otras Edades futuras, lo cual signifi

ca que la energía de muerte puede transformarse nuevamente en e

nergía de vida, formándose así un ciclo de juego de contrarios; 

que se generan mutuamente. 

En conclusión, podemos decir que si los vivos susten

tan a los dioses con su energía vital encarnadas ofreciéndoles 

b ., 
su sangre y sus corazones, los muertos tam 1en los sustentan, 

atmque de un modo distinto: los que tienen una muerte sagrada 

conservan su energía vital y mantienen con ella a los dioses de la 
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vida, realizando acciones de glorificaci6n de los placeres de 

la vida natural y de la guerra; y los que tienen una muerte na

tural transforman su energía de vida en energía de muerte, es 

decir; mueren, y van a sustentar con esa energía al dios de la 

muerte, con la posibilidad de volver a convertirse en energía 

de vida en una nueva Edad del cosmos. 

Las ideas sobre la muerte de los nahuas y los mayas 

vienen, entonces, a corroborarnos el sentido fundamental que la 

existencia del hombre tenía para ellos1 honrar y alimentar a 

los dioses; pero nos permiten sáber que esa misi6n no la cumple 

el hombre solamente en su vida en este mundo; sino que trasciE!!! 

de a su propia muerte; realiz,ndose de un modo distinto a como 

se realiza en la vida terrenal, pero conservando el mismo sen

tido, el vínculo esencial del hombre con sus creadores, que es 

el eje de la existencia del cosmos. 



IV. HACIA UNA NUEVA CONCEPCIÓN DEL HOMBRE 

Es menester en este trabajo dedicar uhas líneas aparte a la idea 

del hombre manifiesta en los cantares o poemas nahuas traducidos 

1 - 1 A 1 ' •ba . 1 ' tºll 176 a espano por nge Maria Gar1 y y Migue Lean-Por 1 a , ya 

que en estos textos se hace expreso el hecho de que,en un momen

to dado, un grupo de hombres, sabios poetas pertenecientes a la 

nobleza náhuatl, en cierto modo puso en tela de juicio la canee~ 

ción religiosa tradicional de la vida humana y empezó a reflexi~ 

nar sobre el hombre buscando un sentido propio a su existencia, 

una explicación distinta para las dificultades y alegrías de la 

vida, para la muerte y para el vínculo del hombre con la divini

dad. De esta manera, planteó mÚltiples interrogantes, abriendo 

una nueva perspectiva para la comprensión de lo humano. 

Es posible que este nuevo grado de individuación que 

hemos encontrado en los poetas nahuas también se haya dado entre 

los mayas, pues en sus obras plásticas, particularmente las de 

Palenque, Piedras Negras, Yaxchilán y Bonampak, se expresa un 

profundo humanismo, una notable exaltación del hombre por él 

mismo y de la persona en su individualidad concreta; pero entre 

los escasos textos mayas que podemos leer no hemos encontrado 

ninguno que exorese un concepto del hombre distinto del concep-
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to religioso tradicional. Por ello, en este punto tenemos que 

abandonar a los mayas. 

Los poetas nahuas, que expresaron sus ideas en sus 

propios cantares y mencionaron en ellos sus nombres, individua

lizándose y responsabilizándose así de sus dudas y afirmacio

nes, formaron una comunidad espiritual que se distingui6 nota

blemente de la comunidad religiosa establecida por la tradi-

., 177 • 1 b d d c1on • Varios son os nom res que conocemos e este grupo e 

pensadores, destacados por su actitud crítica y por su acci6n 

creadora, pero entre ellos sobresale, por su profundidad con

ceptual y emotiva y por su altura poética, Nezahualc6yotl de 

T~zcoco, uno de los hombres más famosos del México antiguo. 

La ruptura con la concepci6n religiosa tradicional 

del mundo, que se expresa en la declaraci6n de la imposibili

dad de tener certidumbre de los designios de la divinidad, y 

hasta de la propia existencia de ésta, trajo consigo una inme

diata y pa:rofunda vivencia de la temporalidad, una aprehensi6n 

del cambio y la muerte como algo injustificable. Esta vivencia 

provoc6 en los poetas un sentimiento de inestabilidad y angus

tia que les llevó a buscar algo que permaneciera en medio de la 

fugacidad y el cambio, algo que fuera eterno e inmutable, que 

los hiciera trascender en esta vida y no perderse en el olvido, 

algo que fuera su propia obra, y encontraron en la creaci6n po

ética, a la que llamaron "Flor y Canto", el camino de realiza

ci6n de sí mismos, el sentido de su existencia sobre la tierra 

y una forma de inmortalidad individual. 



122 

' ., d 1 h Surge as1 una nueva concepc1on e ombre en el pen-

samiento náhuatl, como resultado de un nuevo modo de ponerse 

ante la realidad, la actitud reflexiva, que significa el inten

to de~ por s! mismo, abandonando la actitud pasiva, recepti

va, que implica ajustarse a los dogmas de la tradición religio-

sa. 

si hablamos aqu! de .una concepción del hombre entre 

los poetas nahuas, no se debe sólo a que hay una esencia común 

en las distintas reflexiones sobre el hombre, sino a que, a pe

sar del carácter de experiencia individual que tienen los can

tares de cada poeta, se manifiesta en ellos no sólo una comuni

dad de problemas, sino también una comunidad de caminos de bús

queda y de hallazgos, y hasta una comunidad de lenguaje. Esto 

parece expresar que los poetas, a pesar del intento de despren

derse del dogma religioso, adoptando una actitud crítica,re

flexiva, ante el mundo, conservaban de la tradición la tenden

cia comunitaria homogeneizante; es decir, sus pensamientos en 

conjunto tienen más el carácter de una doctrina de grupo que 

de reflexiones individuales diversas. 

Por otra parte, la problemática y los hallazgos de 

los poetas, atmque significan un cambio en la actitud ante el 

mundo y el hombre, no expresan una verdadera ruptura con la 

visión religiosa, pues aun cuando su preocupación esencial es 

el hombre, no lo asumen en él y por él mismo, sino más bien 

en su relaci6n con Dios, lo cual los coloca en un estado de 

desgarramiento y desesperaci6n, desde el cual el poeta, tan-
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to afirma al hombre negando a Dios, como afirma a Dios negando 

al hombre. El poeta está atrapado en una lucha por romper la 

dependencia con la divinidad, que al mismo tienpo consolida 

el poder divino sobre el humano. 

Ese carácter profundamente contradictorio en todos 

los aspectos que tienen las reflexiones de los poetas, nos ha

ce pensar que su postura representa un estado de transición 

entre la creencia dogmática y el humanismo autónomo. 

Brevemente, y con textos de diferentes autores, tra

taremos de esbozar aquí el concepto del hombre de este grupo 

de.poetas en conflicto, que atendieron antes a su propia expe

riencia vivencia! del hombre, que a la creencia establecida 

por el dogma religioso. 

' 
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Desesneración y búsqueda. Flor y canto. 

La palabra del poeta es esencialmente un canto de de

sesperación ante el hecho fatal de la muerte y el sinsentido de 

una existencia contingente y fugaz. Esta actitud ante la vida 

está en la base de todos los cantares, 

Percibo lo secreto, lo oculto, 
¡Oh wsotros señores! 
Así somos, 
somos mortales, 
de cuatro en cuatro nosotros los hombres, 
todos habremos de irnos, 
todos habremos de morir en la tierra ••• 
Como una pintura 
nos iremos borrando. 
Como una flor, 
nos iremos secando 
aquí sobre la tierra. 
Como vestidura de plumaje de ave zacuán, 
de la preciosa ave de cuello de hule, 
nos iremos acabando ••• 
Meditadlo, señores, 
águilas y tigres, 
aunque fuérais de jade, 
aunque fuérais de oro 
también allá iréis, 
al lugar de los descarnados. 
Tendremos que desaparecer. 
nadie habrá de quedar.178 



son vanos, 

Por su finitud, el afán y la conciencia del hombre 

Por mucho que llore yo, 
por ~ucho que yo me aflija, 

, . , 
por mucho que lo ans1e mi corazon, 
¿no habré de ir acaso al Reino del Misterio? 

En la tierra dicen nuestros corazones, 
¡Ojalá que no fuéramos mortales, oh príncipesl 
¿Dónde estila región en que no hay muerte?179 
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Esta angustia ante la muerte se debe a que los poetas 

ponen en duda las doctrinas establecidas y formalizadas por el 

dogma religioso sobre el destino del hombre después de la muer

te y no las sustituyen por ninguna otra creencia, sino que se 

quedan en la incertidumbre, ante el hecho evidente de que el 

hombre es mortal. Así,encontramos en ellos una serie de hipÓte

sis diversas, que se alejan más o menos de las ideas tradicio

nales, pero que están todas ellas impregnadas de la duda y de 

la convicción de que el hombre es incapaz de llegar a conocer 

·10 que le espera tras la muerte. El destino en el 11más allá" es 

siempre una angustiosa interrogante, nunca una afirmación en el 

pensamiento de los poetas. 

Todos coinciden en declarar que la vida sobre la tie

rra, el paso por TlaltÍcpac, es uno solo, 

Mi corazón sufre y se llena de enojos 
¡No dos veces se nace, no dos veces es uno hombres 

, l tº 180 solo una vez pasamos por a 1erra! 



También coinciden en considerar que algo del hombre 

sobrevive a la muerte corporal y va a habitar a un sitio des

conocido, que llaman "la Regi6n del Misterio" o "el sitio de 

los descorporizados". Pero la duda aparece cuando se trata de 

determinar ese ·sitio, 

¿A dónde iré, ay? 

¿A dónde iré? 
Donde está la Dualidad ••• 

¡Difícil, ah difícil! 
!Acaso es la casa de todos allá 
donde están los que ya no tienen cuerpo! 

Totalmente nos vamos, totalmente nos vamos. 
!Nadie perdura en la tierra! 
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¿Quién hay que diga1 DÓnde están nuestros amigos? 
¡Alegráos1 181 

Algunos afirman que "la Región del Misterio" se encuE!!! 

tra debajo de la tierra, quizá pensando en el Mictlan1 

¿En dónde está el camino 
para bajar al reino de los muertos, 
a donde están los que ya no tienen cuerpo? 

¿Hay vida aun allá en esa región 
en que de algún modo se existe? 

¿Tienen aun conciencia nuestros corazones? 
En cofre y caja esconde a los hombres 
Y los envuelve el dador de la vida. 182 

t , ., 
En es e poema se plantea, ademas, la preocupac1on so-

bre la condición del ser después de la muertes si se conservan 

la vida y la conciencia o no, si la verdadera vida está allá o 
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aquí en la tierra, si la unión del hombre con Dios se da aqu{ o 

allá. Algunos parecen creer que el hombre se une a Dios después 

de la muerte, 

, 
¡Daos gusto, 
nos iremos a la casa del dios, 
no viviremos aqu{I 

¡Ay, ojalá allá en realidad vivamos, 
por eso lloro, 
no por segunda vez vendremos a la tierra, 
h . , o amigos m1os1 

flores perfumadas! 
!Dáos gusto, 

nos iremos a la casa del dios, 

no viviremos aqu{1 183 

Por el contrario, otros piensan que en el más allá 

el hombre se aleja de Dios, se pierdeJ o sea, que la vida ver

dadera estaría aquí en TlaltÍcpac, 

Ya te dejo mi dios por quien todo vive, 
tú me lo mandas, he de ir y perderme 

,, 184 en la reg1on de los muertos. 

En síntesis, la muerte es un misterio, está fuera de 

la ca~acidad de comprensi6n del hombre. Pero si la muerte no o

frece la verdad que el hombre está buscando, tampoco la ofrece 

la vida, porque ésta, por ser temporal, no es verdadera, no es 

la autenticidad del hombre, sino algo que no es suyo, un prés

tamo de Dios: 



Así lo dejó dicho Tochihuitzin, 
así lo dejó dicho Coyolchiuhqui1 

De pronto salimos del sueño, 

sólo vinimos a soñar, 
no es cierto, no es cierto, 

que vinimos a vivir sobre la tierra. 
Como yerba en primavera 
es nuestro ser. 
Nuestro corazón hace nacer, germinan 
flores de nuestra carne. 
Algunas abren sus corolas, 
luego se secan. 

Así lo dejó dicho Tochihuitzin.185 

Solamente aquí en la tierra 
nos hacemos amigos; 
sólo por breve tiempo 
nos conocemos mutuamente; 

, 
solamente estamos aqu1 
como prestados unos a otros.186 
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Entonces, si la vida no es verdadera, por ser cambian

te y finita, imolícitamente la verdad sería para los poetas lo 

inmutable, intemporal y absoluto. Esta idea contrasta notablemen 

te con la profunda concepción armónica y dinámica de la vida hu

mana que revela el pensamiento religioso; en éste, la temporali

dad, concebida como una conjugación de placer y dolor, de ale

gría y tristeza, de bien y mal, es el constitutivo esencial de 

. h 187 , l , la vida del ornbre • Por el contrario, a poner su razon y su 

emoción en contacto directo con el hombre, prescindiendo de la 

concepción religiosa tradicional, según la cual lo que da senti

do a la vida cambiante del hombre es cumplir con el compromiso 
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entre el hombre y Dios, los poetas entienden el cambio como in

consistencia y sinsentido, como mera fugacidad irracional, y en

tonces, al no tener el cambio una racionalidad, un sentido, la 

raz6n de la vida humana tendría que estar en algo inmutable. 

Por esta situaci6n de completa inestabilidad existen

cial, provocada por la vivencia de la temporalidad como algo ca

rente de orden, el poeta náhuatl recurre a Dios para entablar una 

lucha con él, porque Dios no manifiesta su existencia, no revela 

la verdad, no recibe el don del hombre ni le permite comprender 

el porqué de la vida y el porqué de la muerte. El poeta náhuatl 

quiere ver, no cree; piensa por s! mismo, no recibe pasivamente 

la tradici6n, y su pensamiento lo lleva a vivir la condici6n c~ 

biante y mortal del hombre como una arbitrariedad de la divini

dad. Así Dios, el principio del orden, que es la vida, se torna 

principio de desorden, es decir, de sufrimiento y muerte, sumien 

do al hombre en la soledad y en la desdicha, 

TÚ desordenas lo ordenado, 
tú no recoges lo esparcido, oh dador de la vidas 
al que vive y se alegra, al que vive feliz en esta 

(tierras 
Por eso yo lloro, por eso yo me aflijo. 
Eso mi coraz6n dice, todo en eso pienso, 

No eres tú dichoso, no tienes felicidad, 
Por eso lloro, por eso me aflijo.188 

¿Eres tú verdadero (tienes raíz)? 
s610 quien todas las cosas domina, 
el Dador de la vida. 



¿Es esto verdad? 

¿Acaso no lo es, como dicen? 
¡Que nuestros corazones 

no tengan tormento! 
Todo lo que es verdadero, 
(lo que tiene raíz), 
dicen que no es verdadero 

(que no tiene raíz). 
El dador de la vida 

'1 t bªt • 189 so o se mues ra ar 1 rar10. 
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Por tanto, el poeta no sólo sigue pensando al hombre 

como un ser dependiente de Dios, sino que lo ha reducido de a

quel ser de quien depende la vida de los dioses y para quien e

llos han creado el mundo, a un mero objeto de entretenimiento 

de la divinidad. Así, el hombre no es más que un ser someti

do· y desolado, cuyo único consuelo es unirse a aquél que causa 

su desolación1 

, . h . ¿En que nos estimas, o dios? 
¡Tal como vivimos, así perecemos 
y vamos pereciendo los hombres! 
¿A dónde vamos? 

JTÚ te estás mofando, nada somos, 
en nada nos tienes, 
tú nos aniquilas, tú nos destruyes aquít 

Oh dador de la vida, tú das a tus creaturas 
tu amparo y tu sustento, 
¡nadie dice que a tu lado 
queda en la desolación si te invocat19º 
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Pero al mismo tiempo que el poeta anUla la existencia 

del hombre, viviéndolo como un mero objeto de la divinidad, a

firma la vida por ella misma, como la única felicidad que el 

hombre obtiene, coincidiendo su pensamiento, en esto sí, con la 

creencia del hombre de fe191 • En muchos cantares se manifiesta 

la convicción de que aunque esta vida prestada por un dios arb! 

trario es sufrimiento, incertidumbre, caducidad y muerte, tam

bién es lo único bueno y alegre, lo único sólido que el hombre 

posee, porque es su realidad; mientras que lo que viene tras la 

muerte es una incógnita, y si acaso fuera lo que la creencia tra 

dicional dice, sería para la mayoría de los hombres peor que la 

vida en TlaltÍcpac, porque ser~a el desvanecimiento de la vida 

y la individualidad (que tanto le importa al poeta), en el lu

gar triste y vacío del que no se regresa jamás. Así, la vida en 

la tierra es el bien y la felicidad del hombre, 

Me llega al alma cuanto yo digo 
oh amigos míos, 
He andado haciendo vagar mi corazón en la tierra, 
lo he andado tiñendo tal COJID vivimos, 
lugar de placer, lugar de bienestar, de dicha junto 

(a otros. 
¡No soy aun llevado a la Región del Misterio! 

Bien lo sabe mi corazón, 
con verdad lo digo, amigos míos. 
Todo el que hace plegarias al dios, 
daña su corazón al entregarlo. 
¿Es que aun no más en la tierra? 

¿De verdad se vive allá en la región del Misterio, 
dentro del cielo? 
Se es feliz solamente aquí. 192 
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, . 
El poeta no ha encontrado con su razon n1 con su emo-

ción una verdad que explique la muerte y que dé sentido a la vi 

da; no ha recibido de oios una evidencia de su ser, una razón de 

sus designios; pero, dejando a un lado a Dios, ha descubierto 

que es el vivir lo que da la felicidad y por eso considera que 

quien se entrega a la divinidad "daña su corazón". Por tanto, 

el hombre ha de afanarse por hacer mejor lo que tiene, su vi

da, creando un lazo verdadero entre los hombres, 

He venido, oh amigos nuestros, 

con collares ciño, 
con plumas de tzinitzcan doy cimiento, 
con plumas de guacamaya rodeo, 
pinto con los colores del oro, 
con trepidantes plumas de quetzal enlazo 
al conjunto de los amigos. 
Con cantos circundo a la comunidad. 
La haré entrar al palacio·, 
allí todos nosotros estaremos, 
hasta que nos hayamos ido a la región de los muertos. 
Así nos habremos dado en préstamo los unos a los o-

(tros.193 

Pero la simple unión de los hombres no basta, porque 

de todos modos poco a poco todos han de morir; es necesario cre

ar algo firme y duradero, algo inmortal que haga verdadera esa 

comtmidad, y así el poeta encuentra que el hombre sólo se inmor

taliza con su propia obra espiritual; se descubre a sí mismo co

mo un ser creador y, por ello, semejante a Dios; descubre, ade

más, que esta obra, producto de su capacidad creadora, sólo cobra 
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sentido dentro de la comunidad, y afirma que la verdadera her

mandad interhumana es el diálogo de aquéllos que han vencido a 

la muerte mediante su palabra, su creación espiritual, la Flor 

y el Cantos 

Dentro de las flores, flores en hilera 

es donde solamente llega a la perfección 
la Hermandad, la Sociedad, la Nobleza. 
Es embelesadora vuestra palabra: 
se deleitan unos a otros los príncipes.194 

¡Haya amistad comúnl 

¡conozcámonos unos a otros! 
sólo con estas flores 

será elevado el canto allí. 
iNos habremos ido nosotros a su casa, 
pero nuestras palabras, nuestro canto 
vivirá en la tierrat 195 

Algunos solamente aquí en la tierra 
con perfumadas flores y con cantos, 
y con el mundo se hacen verdaderos ciertamente.196 

surge así un nuevo concepto del ho~bre en el pensa

miento náhuatl, que parece trascender la concepción tradicio

nal del sentido de la vida humana puesto en el lazo de interde

pendencia del hombre con los dioses. Aunque estén refiriéndose 

a su pequeña comunidad, los poetas expresan que el hombre es al

go más que el ser necesario a los dioses para su subsistencia, 
. , . es un ser que tiene su fundamento, su verdad, en si mismo, por-

que es un ser creador, capaz de trascender con su propia obra, 
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que es más duradera que el oro, que el jade, que el plwnaje de 

quetzal. 

El poeta se ha rebelado ante la idea de que el hombre 

sólo vale en función de su lazo con los dioses y se ha quedado 

solo ante sí mismo, ante su muerte, en la incertidu.~bre y en la 

angustia. Pero al mismo tiempo que se está viviendo como un ser 

desarraigado y desgarrado, de quien Dios se burla y a quien ator 

menta, está logrando romper la dependencia con la divinidad, ara - -
cias al descubrimiento de una nueva forma de afirmar su "rostro" 

y su "corazón", gracias a un modo distinto de individualidads e~ 

tá encontrando el sentido de la vida humana en la propia capaci

dad creadora del hombre, que es, simUltáneamente, la base de la 

verdadera comunidad intethumana. Y ésta su verdad sólo se da 

aquí, en TlaltÍcpac, en su breve paso por la tierras 

, 
Con flores aqu1 
se entreteje la nobleza, 
la amistad. 
Gocemos con ellas 
casa universal suya es la tierra. 
¿En el sitio de lo misterioso aun 
habrá de ser así? 

Ya no como aquí en la tierra, 
Las flores, los cantos 
solamente aquí perduran. 

Solamente aquí una vez 
haya galas de uno a otro. 
¿Quién es conocido así allá? 
¿Aun de verdad hay vida allá?197 
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Así, el hombre, desde él mismo, se hace verdadero con 

su propia obra de palabra. Pero como en el poeta náhuatl preval! 

ce la conciencia religiosa, encontramos también que ese su ha

llazgo fundamental, la Flor y el Canto, que es la expresión de 

su "rostro" y su "corazón", referido a lo divino no es más que 

un reflejo de la verdadera creación, que es la de Dios. La obra 

creadora del hombre es simultáneamente la expresión de su propio 

ser y algo ajeno a él, como le es ajena su propia existencia: su 

obra es una obra de Dios porque el hombre mismo es una obra de 

Dios, 

Dentro de tí vive, 
dentro de t! está pintando, 
inventa, el Dador de la vida 
¡príncipe chichimeca, NezahualcÓyot11 198 

De la casa de dios vienen las flores, 
en su casa ha de buscarse el cantos 
¿no lo sabían acaso vuestros corazones, 
oh prÍncipes?199 

Solamente él, 
el Dador de la Vida. 
vana sabiduría tenía yo, 

¿acaso alguien no lo sabía? 
¿Acaso alguien no? 

200 No tenía yo contento al lado de la gente. 

El poeta ha encontrado la grandeza humana en su obra 

expresiva, pero al poner esta obra en referencia con lo divino, 

traslada el poder creador del hombre a Dios y se acaba su gran-
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deza, vuelven a predominar la fugacidad y la muerte, y su Flor 

y canto se opaca, se empequeñece, se desvaloriza; porque, en Ú1 

tima instancia, si el mundo y el hombre son la Flor y el Canto 

de Dios, él puede "pintar" o "borrar" al hombre cuando quiera, y 

entonces, su intento de realizaci6n individual y de realizaci6n 

comunitaria al margen de lo divino quedan invalidados, 

tOh tú con flores 
pintas las cosas, 
dador de la vidas 

,· con cantos tu 
las metes en tinta, 

las matizas de colores, 
a todo lo que ha de.vivir en la tierral 
Luego queda rota 
la orden de águilas y tigres, 
1s610 en tu pintura 
hemos vivido aquí en la tierral 

En esta forma tachas e invalidas 
la sociedad (de poetas), la hermandad, 
la confederaci6n de príncipes. 
(Metes en tinta) 
matizas de colores 
a todo lo que ha de vivir en la tierra. 

Luego queda rota 
la orden de águilas y tigres, 
¡s610 en tu pintura 
h . , , , l , 201 emos venido a vivir aqui en a tierra. 



CONCLUSIONES 

El análisis hermenéutico de las manifestáciones religiosas acer

ca del hombre entre los nahuas y los mayas. que hemos realizado 

aquí, centrado en las ideas cosmogónicas; las ideas sobre la si

tuación del hombre en el mtmdo y las ideas sobre la muerte, nos 

ha permitido conocer un concepto de lo humano que, según creemos, 

está ~ la base de su religión y que, por ello; nos abre una nue

va perspectiva para el intento de comprenderla en función de e-

llos mismos. 

Gracias al método comparativo que hemos elegido emplear 

en este trabajo, no s6lo hemos podido entender y situar muchos d! 

tos que por s! solos nos resultaban oscuros. sino que podemos a

firmar que las diferencias entre las expresiones religiosas de 

estas dos culturas no son esenciales; pues; buscando su signifi-

., • 11 1 , d cac1on, hemos encontrado que hay una concepc1on genera comun e 

los dioses; del mundo y del hombre. 

si hablamos de dioses, mundo y hombre es porque hemos 

descubierto, como característica esencial de la concepción maya 

y náhuatl del hombre, que éste, siendo un ser diferenciado por 

una peculiar naturaleza, no se ve como una realidad autónoma y 

desvinculada, sino que se explica por su fundamental relación 
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con los dioses y con el mundo; y este juego de interrelaciones 

es lo que permite la existencia y el equilibrio del cosmos. A

simismo, la dinámica interna del hombre se explica por otro ju~ 

go de interrelaciones, destino y libertad, vida y muerte, bien 

y mal. 

En los mitos cosmogónicos se hace expresa la relación 

hombre-naturaleza y hombre-dioses, con la idea central de que 

los dioses crean el mundo para que habite en él el hombre, y al 

hombre para venerarlos y sustentarlos. La creación del cosmos 

se explica como un proceso generador en el que van apareciendo 

sucesivamente los grandes elementos y los diversos entes, con 

la finalidad de provocar en el hombre, el primer ser creado. u

na evolución que lo lleva a constituirse en el ser que los dio

ses necesitan para subsistir. Es decir, que el hombre es el fa~ 

tor determinante del proceso entero de gestación del cosmos. E! 

ta idea de la interacción hombre-dioses y hombre-naturaleza con! 

tituye una concepción extraordinaria del ser, como un sistema 

cíclico y cerrado de energía, que 0 se manifiesta tambi~n en el 

ciclo de energía de vida y energía de muerte que rige al mundo. 

El hombre que re.su! ta de la interrelación del hombre 

y la naturaleza;· el ser en el que se cumple la finalidad de los 

dioses, es un ser diferenciado ya de los otros entes que cons

tituyen el cosmos; porque su dltima transformación ha consisti

do en morir como ente meramente natural y renacer como entesa

cralizado, por estar formado con una materia sagrada, el maíz, 

y con la sangre y el sacrificio de los dioses. Así adquiere el 
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hombre una nueva naturaleza que consiste en ser consciente de 

sus creadores y de la misión para la cual fue creados sustentar 

a los dioses. 

De este modo; en funci6n de la naturaleza y de los 

dioses, los nahuas y l,os mayas destacaron la conciencia como 

la primera diferencia específica del hombre dentro del cosmos. 

Pero la concepción maya y·náhuatl del hombre como un 

ser consciente no significa que el hombre es el ser capaz de 

darse cuenta de las limitaciones y la carencia humanas ante un 

ser todopoderoso y suficiente, como ocurre en otras religiones, 

sino que significa que el hombre, sabiéndose limitado y caren

te; se sabe a la vez poseedor de un poder y una capacidad crea

dora ante unos seres divinos insuficientes, los nahuas y los m! 

yas no concibieron un dios omnipotente y perfecto; sus dioses 

son el principio supremo del que depende la vida de~ hombre y 

del mundo, el principio generador de la existencia, pero, en e

sencia, son como el hombre; su existencia se basa en el mismo 

fundamento vital, por lo que requiere; como la del hombre, ser 

alimentada. Y como el hombre es el ser que·conoce a los dioses, 

' • ' d bs" • '1 1 • i es el de quien estos ependen para su 1st1r; es e e pr1nc -

pio generador de los dioses. 

Así, el poder creador se explica por lo creado, los 

dioses se explican por el hombre; tanto como el hombre se expl! 

ca por los dioses. Y los demás seres, el cosmos Íntegro, exis

ten porque hombres y dioses se sostienen mutuamente, los dioses 

generan la vida gracias a que los hombres los alimentan con esa 
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misma vida. El sentido de la vida del hombre es, por tanto; cum

plir con la misi6n para la cual fue creado; y esa misión consis

te en ser el responsable de la existencia del cosmos. 

Este concepto del hombre, expresado en los mitos cos

mog6nicos, constituye el sentido de la vida religiosa de los m! 

yas y los nahuas; nos explica su entrega constante al ritual, 

que estuvo presente en todas las ocupaciones humanas, constitu

yendo la obllgaci6n fundamental de todo hombre, y también por 

qué el rito principal fue el ofrecimiento de sangre y corazones 

a los dioses, los dioses crearon al hombre con el sacrificio de 

su sangre, su principio vital,luego los hombres han de alimen

tar a los dioses mediante el mismo sacrificio. 

Ahora bien, si el. hombre es concebido como un ser res

ponsable es porque su vida concreta se realiza en función de una 

armonía de destino y libertad. Así como todos los hombres est;m 

determinados a cumplir con la misi6n general, cada hombre esti 

determinado a seguir un camino individual, dentro del cual cum

ple con el destino común. Este camino le es señalado por las in

fluencias de los dioses patronos del d!a en que nace, su tonalli 
. , . o destino, que lo lleva a realizarse en uno de los múltiples mo-

dos de existencia concreta. 

Pero este determinismo no era pensado como un fatalis

mo absoluto, ya que del hombre mismo dependía el cumplimiento de 

su tonalli1 pod!a hacer destructivo un destino propicio o tornar 

bueno un destino aciago. O sea, que el destino individual era una 

serie de influencias susceptibles de ser dirigidas por el sujeto. 

11 
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Así, siendO determinado, el hombre es a la vez libre; aunque se 

trate de una libertad entendida como el conocimiento y manejo de 

las determinaciones divinas. 

La creencia en un destino indeterminado, a pesar de e§ 

tar determinado, se debe a que el hombre no se concibe como un 

ser que nace acabado, sino como un ser potencial, que en el de

sarrollo de sus potencialidades adquiere la individualidad, se 

vuelve personas cada hombre tiene un "rostro" y un .. corazón•, 

que pueden realizarse o quedar incumplidos por su propia acci6n 

libre. 

Pero el hombre no logra su individualidad haciéndose 

a sí mismo lo que él elija ser, dentro del marco de su tonalli, 

sino conforme con la determinación general, conforme con la mi

sión para la cual fue creado; y para llegar a constituirse en 

ese ser que pe~mite con su acción la vida del cosmos, debe con

ducirse a sí mismo de acuerdo con las normas de comportamiento 

de su connmidad, que tienen como principios propiciar la vida y 

mantener un orden comunitario para lograr el estri~to cumpli

miento del ritual, mediante el cual realiza el pacto con los di~ 

ses. 

El mundo en el que el hombre tiene que vivir está re

gido por una lucha de contrarios, que constituye el motor del 

cambio; estos contrarios son vida y muerte, dos energías opues

tas que traen consigo el bien y el mal. Así, bien y mal no son 

fuerzas intrínsecas a la naturaleza humana·, sino que están obje

tivadas en los dioses: el bien son las energías provenientes de 
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los dioses de la vida; y el mal, las energías que emana el dios 

de la muerte. Para mantener su vida, con la cual el hombre sir

ve a los dioses, ha de conjurar constantemente las energías ma

léficas y propiciar las benéficas; la acci6n libre del hombre 

se mueve frente a estas dos fuerzas externas a él y en esa el~ 

ción consiste la moral, que es moral porque es la relación que 

los hombres eligen responsáblemente establecer con los dioses. 

De este modo, la finalidad·para la cual el hombre fue 

creado se cumple esencialmente durante su vida. Pero cuando los 

hombres mueren han de continuar realizando ese destino, han de 

seguir sustentando a los dioses, unos hanbres mueren debido al 

poder mágico o la energía que emanadel dios de la lluvia, y gr! 

ci"as a esta forma de muerte, conservan su energía vital, quera

dica en el corazón, y siguen alimentándola en el sitio de la a

bundancia, en el sitio bueno d~ vida que es el Tlalocan o Para

íso de la ceiba, sirviendo así al dios de la lluvia. Otros mue

ren sirviendo al Sol en la guerra·, entregando su vida en el sa

crificio o dando vida a los hombres para multiplicar a los nu

tridores de los dioses, y por ello, también conservan su ener

gía vital para continuar sirviendo al Sol, dios de la vida, en 

el cielo. y los más mueren de una muerte natural y esto los de

termina a transformar su energía vital en energía de muerte para 

sustentar con ella al dios de la muerte, y además, para hacer 

posibles otros Soles o Edades. 

Así, el hombre sigue determinado, aún después de su 

muerte, a cumplir con la relaci6n de interdependencia estable-
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cida con los dioses, que es el fundamento de la vida del cosmos. 

Esta cóncepci6n del hombre y el sentido de su vida fue; 

de algún modo; puesta en tela de juicio por un grupo de poetas, 

nobles nahuas que empezaron a reflexionar sobre el hombre, al 

margen de la tradici6n religiosa, con el afán de dar un sentido 

propio a su existencia, de justificarla por ella misma. Pero los 

poetas no logran romper el lazo con la divinidad, y aunque crean 

un nuevo concepto del hombre, lo siguen explicando en funci6n de 

Dios. 

Prescindiendo de la visi6n religiosa del hombre y que

dándose ante su realidad existencial, sobreviene en los poetas 

una incertidumbre resp~cto de la divinidad y tma profunda viven

cia de la fugacidad temporal que les hace ver el cambio y la 

muerte como algo injustificable. Para ellos; la vida del hombre 

carece de sentido por el hecho fatal de la muerte; la vida no es 

verdadera por ser temporal y finita, lo cual supone que los poe

tas buscaban algo inmutable que diera sentido a la existencia hu 

mana. 

La nueva actitud de los poetas, que ya no es la del s~ 

metimiento al dogma religioso, sino una actitud crítica, origina 

que el cambio y la muerte ya no se vean como un dinamismo orde

nado, sino como mera caducidad irracional, y, por ello, Dios a

parece como principio de desorden y el hombre como un ser pre

cario sometido a la arbitrariedad de Dios, ya no como el ser de 

quien depende la vida de los dioses y del cosmos. Este sentimi9!! 

to de inestabilidad y angustia, lleva a los poetas a buscar al-



144 

go inmortal que trascienda al hombre, algo que le sobreviva en 

el mundo, y así encuentran en la creación poética, llamada por 

ellos "Flor y Canto", aquello que permite la verdadera comuni

dad humana, que salva al hombre de la muerte y que da, por ello, 

sentido a su vida. 

De este modo, los poetas crean un nuevo concepto del 

hombre y del sentido de su existencia, que pretende dar un fun

damento al hombre en él mismo: como Dios, el hombre es un ser 

creador: en desarrollar esta capacidad consiste la realización 

de su "rostro" y su "corazón", y en su obra creadora logra tra! 

cender su finitud y hacerse inmortal. 

Pero el poeta sigue siendo religioso, Dios no deja 

nunca de estar presente para él, y Dios es concebido como el 

ser creador por excelencia. Así, el poeta vive, en Última ins-

•tancia, la capacidad creadora del hombre como un reflejo de la 

verdadera creación; el hombre y el mundo son la Flor y el canto 

de Dios, por lo que frente a él, el hombre y su obra quedan in

validados. 

En síntesis, el concepto del hombre y el sentido de su 

vida entre los poetas está ligado al concepto tradicional porque 

es también religioso; pero mientras que aquél se presenta corno 

un dogma que no se cuestiona a sí mismo, en éste destaca el sen

tido crítico, por lo que se presenta corno desesperación y bús

queda, búsqueda de una explicación del hombre fundada en el hom

bre mismo, en su propia realidad existencial. 
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