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RESUMEN

Leyendas de Guatemala (1930) es el resultado de la busqueda literaria del autor de la
identidad guatemalteca. Para Asturias, la esencia de dicha identidad esta representada en el
mestizaje entre dos civilizaciones, autéctona y extranjera, maya y europea-catdlica, que
pareceria semejante al concepto de José Vasconcelos. Para el autor de La raza césmica, el
mestizaje consiste en el mejoramiento de la raza, el cual se podria lograr mediante la
transfusion de la sangre blanca a la nacién, con el fin de compensar las desventajas de los
indios y negros que consideraba como obstaculos de desarrollo. En contraste con la
definicion del filésofo mexicano, Asturias recupera el estrato oprimido y anulado de la
tradicion indigena por la identidad unitaria impuesta del dominio blanco, que permanece
vivo y transformado en representaciones simbdlicas tomadas de la ideologia dominante. Para
verificar la propuesta de mestizaje del autor, este articulo analiza uno de los relatos del
volumen, “Leyenda del Cadejo”, para mostrar cdmo la heterogeneidad composicional del
discurso conlleva la transculturacion. Para ello, se parte del enfoque etnoldgico sobre los
ritos de la mitologia maya, tomando en cuenta que Asturias era un experto de dicha cultura,
para concluir que tanto lo autéctono como lo extranjero forman un verdadero mestizaje,
cuyo resultado seria la identidad unificada, donde ambos planos se reconocen como iguales a
pesar de su oposicion.

PALABRAS CLAVE: Mestizaje. Heterogeneidad. Transculturacién. Antigua Guatemala. Maya

quiché. Nagual. Serpiente Emplumada.
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ABSTRACT

Leyendas de Guatemala (1930) is the result of the literary search of the author for the
Guatemalan identity. For Asturias, its essence is in the mestizaje, or inter-racial breeding,
having occurred historically between the indigenous Mayan civilization and the European
Catholic one—an idea closely related to José Vasconcelos concept of La raza cdsmica, or
“cosmic race.” For that Mexican philosopher, such mestizaje means racial improvement. Such
could be achieved by the white blood transfusion to the nation in order to compensate for
the disadvantages of the indigenous and black peoples considered as an obstacle to the
development. In contrast, in Leyendas de Guatemala, Asturias recovers the strata of the
indigenous culture oppressed and destroyed by the homogeneous identity from the rule of
the white race, still alive if not transformed into symbolic representations of dominant
ideology. To examine the author’s ideas, this article analyzes one of his stories, “Leyenda del
Cadejo”, to demonstrate how the heterogeneity that composes the work involves
transculturation. To do so, it begins from an ethnological approach focused on rites of Mayan
mythology, about which Asturias himself was an expert. The conclusion is that the indigenous
as much as the foreign influence has worked to create a genuine mestizaje resulting in a
unified identity in which both are recognized as equals, in spite of tensions between them.

KEY WORDS: Inter-racial breeding. Heterogeneity. Transculturation. Old Guatemala. Quiche
Maya. Nagual. Plumed Serpent.

1. El contexto de la leyenda y critica precedente

Leyendas de Guatemala (1930) es el origen indudable de la literatura asturiana, que se valora por recrear
nuevamente el mito en el contexto histérico y por ser una declaracién de su propia identidad guatemalteca.
De ahi cabe preguntarse équé es la identidad guatemalteca? Cuando un individuo atribuye su propia
identidad a una nacidn especifica, hay que responder cual es la identidad de dicha nacién. La definicién de la
identidad de Guatemala es el problema previo de Asturias como guatemalteco y como autor. Y la respuesta
esta en el mestizaje’, como afirma admirado Valéry en la carta a Francis de Miomandre: “jQué mezcla esta
mezcla de naturaleza térrida, de botanica confusa, de magia indigena, de teologia de Salamanca [...]” (Valéry,

2002: 83). Sin embargo, ahora el mestizaje dista del primigenio concepto del autor mismo como

! Segun Roberto Fernandez Retamar, el mestizaje contiene dos sentidos politicos incompatibles. Cuando el autor dice, “del mestizaje:
el cual en el texto es considerado sobre todo en sentido cultural mas que étnico”, ese concepto se basa en el antirracismo martiano.
No hay mestizaje de raza “porque no hay razas”, como escribié José Marti en “Nuestra América” (1891). En cambio, “en las
oligarquias y sus voceros, tramposo, sefiorial, otra manifestacién (astuta) del racismo”, ya que “la idea de que haya razas superiores y
razas inferiores, de que haya simplemente razas, forma parte orgénica de la ideologia del Occidente depredador” (2003: 104-106), lo
cual es muy significativo para entender la discrepancia sobre ese concepto entre Vasconcelos y Asturias, que mencionaremos a

continuacién.
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mejoramiento de la raza, tomado de José Vasconcelos? (Morales, 2000: 567), para defender su tesis doctoral,

El problema social del indio (1923) (Prieto, 1993: 20). Para Vasconcelos, el mestizaje es una receta aplicable a

la raza mexicana para librarse del “apremio fisico, de la ignorancia y la miseria”, el filésofo mexicano agrega:
“Los tipos bajos de la especie seran absorbidos por el tipo superior. [...] El indio, por medio
del injerto en la raza afin, daria el salto de los millares de afios que median de la Atlantida a
nuestra época, y en unas cuantas décadas de eugenesia estética podria desaparecer el negro
junto con los tipos que el libre instinto de hermosura vaya sefalando como
fundamentalmente recesivos e indignos, por lo mismo, de perpetuacidon”. (Vasconcelos,

2003: 27)

El mejoramiento de la raza quiere decir, en Vasconcelos, transfundir la sangre blanca a la nacién para
compensar las desventajas de los indios que consideraba como obstaculos de desarrollo. Por el contrario, en
Leyendas de Guatemala, Asturias desea inyectar la sangre indigena a fin de perfeccionar la identidad
nacional que ha distorsionado el dominio blanco.

No obstante, resulta complicado detectar y clasificar los elementos indigenas y los europeos en
Leyendas de Guatemala. El indice agregado por el autor en Leyendas parece insuficiente para orientar dicha
divisidn, ya que en la “Leyenda de la Tatuana” recurre también el mito de Chimalmat, la diosa quiché y, en la
“Leyenda del Sombrerén”, se incorpora el motivo del juego de pelota mesoamericano que simboliza las
luchas de la vida césmica, por ejemplo. Ambos se presentan como sustratos que sobreviven a la imposicién
de la religién por la Iglesia, en el periodo colonial. Y, sin ningin comentario en el indice, se encuentra la
“Leyenda del Cadejo”, que constituye una de las tres leyendas de la transformacion del personaje, con las
dos que se han mencionado arriba, aunque es la primera no solo en el orden sino en su dificultad de
clasificacion.

El cadejo es un animal legendario, muy conocido en las zonas rurales e incluso urbanas de
Centroamérica. Se dice que es un perro mitico que acompafia o hace dafio a quienes deambulan a altas
horas de la noche. El autor toma de la versidn oral del animal diabélico que aparece por la noche y lo inserta

en la vida de un personaje configurado como histdrico, Elvira de San Francisco, una de las fundadoras del

2 , . . . . . .
Vasconcelos convocé el Congreso Estudiantil Internacional en México en 1921, al que fue enviado Asturias en nombre de los

estudiantes guatemaltecos (Prieto, 1993: 20).
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convento de Santa Catalina.? La joven Elvira, novicia que recorta las hostias, se da cuenta de sus adornos de
mujer, la trenza “retorcida en invisible llama” (Asturias, 2002: 108), que provoca el deseo sensual del
hombre-adormidera, y para huir de la concupiscencia que la amenaza, se corta la trenza liberandose del
hechizo. Al caer, la trenza viva ondula en el piso como culebra que salta “con cascabeles de agua” hasta
enroscarse en una candela y al apagarse la llama, el hombre-adormidera se transforma en un animal
grotesco que cae al infierno arrastrando la trenza de donde nacera el Cadejo, mientras Elvira suefia “entre
sonrisas de angeles” (109).

Prieto sefiala que la “Leyenda del Cadejo” destaca el juego de la polaridad, de los elementos antitéticos,

tales como vida/muerte, realidad/suefio, sacramento/condenacién, trenza/reptil, fuego/agua,

hombre/monstruo (1993: 58), que es esencial no solo en la estética surrealista sino en la literatura maya
(1993: 51). El concepto de polaridad se expande a la cultura indigena y occidental. La técnica de concretar los
disimiles sugiere el tema de la transculturacién.* Pero la unién incongruente no dura mucho. Como Elvira se
deshace de la trenza, el hombre es capaz de librarse de las ataduras, lo que alude a la capacidad de la cultura
indigena para superar la represion espafiola (1993: 59). El problema seria que “la libertad a su vez sugiere la
heterogeneidad porque estos representan la renuncia a la mezcla cultural” (Guerra Félix, 2007: 23).
Entonces, la identidad guatemalteca no estaria en el mestizaje, sino que esta reprimida por la falsa unién
forzosamente.

Desde el punto de vista de Guerra Félix, Asturias recrea en la “Leyenda del Cadejo” un nuevo modelo
utodpico, en donde el tiempo estd indefinido y el espacio no existe, como en los suefios, a lo que nombra

“cronotopo onirico” (2007: 103, 104): “Madre Elvira de San Francisco [...] seria con el tiempo la novicia que

recortaba...” (Asturias citado por Guerra Félix, 2007, 104). Aqui, el futuro de la novicia (la Madre Elvira) se

* “Dado que el numero de religiosas que ocupaban el convento de la Inmaculada Concepcién se habia multiplicado, fue preciso
recurrir a un nuevo proyecto conventual para el realojo de algunas de sus habitantes. La correspondiente licencia permitié en 1609
que cuatro hermanas procedentes de la Concepcién fundasen el convento de Santa Catalina Virgen y Martir” (Urrero Pefia, 1997-
2015).

* Fernandez Retamar afirma que el problema de los indios que se ha experimentado en los paises latinoamericanos es una cuestion
social, “tomando en consideracion, junto al indudable hecho clasista [...], el hecho de que los indios de América tienen [...] otras
culturas”. La manera en que se podra lograr “un mestizaje fértil” serd sin “la explotaciéon [...] y el intento cruel y grotesco de
imponerles [a las comunidades indigenas] una cultura occidental”. Tal mestizaje “sélo puede nacer de la interpenetracion de las
matrices culturales originarias de unos y otros”, lo que Fernando Ortiz llamé “transculturacion”, término empleado por primera vez
en “Il. Del fendmeno social de la «transculturaciéon» y de su importancia en Cuba”, Contrapunteo cubano del tabaco y el azucar [...],
La Habana, 1940, pp. 136-142. Al extinguirse la explotacion, la transculturacidon produce un mestizaje a plenitud que “tiene algo de

ambos progenitores [culturales], pero también siempre es distinta de cada uno de los dos” (2003: 107, 108).
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ubica como si fuera el pasado. De esta manera, el tiempo que se mezcla en los distintos momentos, resulta
ambiguo:
“Desde una ventana amplia y sin cristales miraba la novicia volar las hojas secas por el abraso
del verano, vestirse los arboles de flores y caer las frutas maduras en las huertas vecinas al
convento, por la parte derruida, donde los follajes ocultando las paredes heridas y los
abiertos techos, transformaban las celdas y los claustros en paraisos olorosos a bucaro y a

rosal silvestre”. (105)

La novicia observa pasar las estaciones del afio a través de la ventana una sola vez, en un momento definido,

como si estuvieran superpuestas en un lugar. La superposicion del tiempo se repite en el paisaje del
convento que retrata Asturias. El convento de la Concepcidn no estaba derruido en el siglo XVII, donde se
ubica al personaje de Elvira de San Francisco. Guerra Félix sugiere una posibilidad: el tiempo no es
contemporaneo con la historia narrada, sino que es “paralelo al de la narracidon” (2007: 108). Entonces, Elvira
“es evocada en el tiempo de la enunciacion y estd presente como si fuera un fantasma” y vive tanto en el
convento del siglo XVII como todavia en el convento derribado de hoy dia (2007: 108). Y el otro espectro que
viene de tiempos mas remotos es el hombre-adormidera, “por quien lloran los cactus Idgrimas blancas
todavia” (Asturias citado por Guerra Félix, 2007: 110), lo cual refiere al tiempo mitico en donde todavia no se
cumple la creacién de la naturaleza que nos habitamos hoy dia (2007: 110).

Asi pues, los tiempos superpuestos en un mismo lugar y en un momento presente abarcan desde la
época mitica hasta el periodo colonial, como la ciudad descrita en la leyenda anterior del volumen,
“Guatemala”. En este mundo, no existe el conflicto de las identidades que apunta Prieto, sino la nostalgia
romantica y pacifica como el suefio de la novicia. Es posible el mestizaje, porque los elementos miticos del
mundo precolombino conviven con los del colonial en el presente y convierten la realidad nacional en magica
(2007: 111).

La diferencia del punto de vista de la critica sobre la realidad guatemalteca no es la contradiccidn. La
heterogeneidad y la transculturacién son planos compatibles y ambos indispensables para llegar a la
identidad mestiza en que cree el autor. Sin embargo, para verificar la coincidencia de ambas y observar en
qué consiste el mestizaje asturiano, necesitamos otro camino de acceso. Nuestra propuesta, entonces, se

basa en el enfoque etnoldgico sobre los ritos y la mitologia indigena. Cuando escribié Leyendas, Asturias ya
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se reconocia como especialista de la cultura maya (Prieto, 1993: 32), participando en las clases de Georges
Raynaud y de Joseph-Louis Capitan (Cheymol, 1997 : 877, 878), particularmente, por su traduccion del corpus
de narraciones mitohistdricas quichés, mejor conocido como Popol Vuh.

En nuestro estudio, escogemos entre las siete narraciones de Leyendas de Guatemala de la primera
edicion (1930), la “Leyenda del Cadejo”, y vamos mas alla de la sola distincion entre los elementos
autéctonos y los extranjeros presentes en el relato asturiano, con el fin de precisar qué estrategias
composicionales maneja el autor al representar la identidad guatemalteca como mestizaje. Para ello, en el
primer apartado, analizaremos que la binomialidad de las historias revela el antagonismo de dos entidades

jerdrquicas ocultas en la unidad imaginaria de una sola historia, religion y nacidn, partiendo de la

heterogeneidad propuesta por Prieto. En el segundo, revisaremos de qué manera se representa la
unificacién de la identidad, mediante la circulacién eterna de los dos sustratos, para llegar con esto a la

perfeccion de la identidad total.

2. La oposicion binomial de las historias

La “Leyenda del Cadejo” se puede leer como un mito fundacional de Guatemala: “Madre Elvira de San
Francisco, prelada del monasterio de Santa Catalina, seria con el tiempo la novicia que recortaba las hostias
en el convento de la Concepcion, doncella de loada hermosura y habla tan candorosa que la palabra parecia
en sus labios flor de suavidad y de carifio.” (105). La protagonista pasa en cada fase de su vida por dos
conventos, que reclaman la atencidn especial de los lectores.

El convento de la Concepcién, construido en la tercera capital de Guatemala, Santiago de los Caballeros
(lamada la Antigua Guatemala en estos dias), fue el primer convento de monjas en el pais. En 1578, llegaron
una abadesa y tres religiosas del monasterio mexicano de la Inmaculada Concepcidn de la Nueva Espafia, con
el fin de fundar un nuevo claustro en Guatemala. Un aiflo mas tarde, profesé la primera monja guatemalteca
y, hacia el siglo XVII, el convento llegd a contar con una comunidad de unas mil habitantes incluyendo a las
religiosas, a las pupilas y a las criadas (Urrero Pefa, 1997-2015a).

Por su parte, el monasterio de Santa Catalina se podria considerar como consecuencia del desarrollo no
solo del convento sino de la ciudad colonial. La pasidn religiosa que predominaba en la ciudad no cabia en el
Unico convento de monjas de la época, de manera que cuatro religiosas procedentes del primero fundaron el

monasterio de Santa Catalina Virgen y Martir, en 1609. Elvira de San Francisco era miembro de aquel grupo
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de hermanas enérgicas. En 1693, una ampliacion que incorporé al cuerpo de la construccidén unas viviendas
precisaba el cierre de la calle y se propuso como solucién el llamado Arco de Santa Catalina, que ahora es un
simbolo de la Antigua Guatemala (Urrero Pefa, 1997-2015b).

Los terremotos del afio 1773 determinaron el fin del dominio del valle Panchoy y se precisé de una
nueva capital. Asi, vino el tercero y ultimo traslado de la capital. El hombre-adormidera, antagonista de la
“Leyenda del Cadejo”, “pasaba los viernes a ultima hora por las hostias para llevarlas a nueve lugares de alli,
al Valle de la Virgen, donde en una colina alzdbase dichosa ermita” (106). La colina alude al Cerrito del

Carmen en el Valle de la Ermita, donde se erigia una ermita ofrendada a la Virgen del Carmen (Lara Figueroa,

2005: 240). La cuarta capital del Reino de Guatemala fue fundada en el valle y, en 1775, el nombre de la

nueva ciudad fue decretado por el Rey de Espafia, la Nueva Guatemala de la Asuncién (Lara Figueroa, 2005:
217), que es el nombre oficial de la actual ciudad de Guatemala.

La leyenda abarca la historia desde el desarrollo de la ciudad colonial hasta el traslado de la capital.
Dicha historia representa el proceso de la formacidon de la nacién de Guatemala, que se equipara con la
difusion de la iglesia catdlica. Desde la conquista del reino quiché por Pedro de Alvarado, ha existido una
fuerza impelente (colonizacion, evangelizacidn, civilizacidn, imperialismo, etc.), que fue registrada en la
historia oficial. Sin embargo, habia otra fuerza resistente a la primera. Francisco Nufiez de la Vega, designado
en 1687 como obispo de lo que hoy son Chiapas y Soconusco, publicé las Constituciones Diocesanas del
Obispado de Chiappa, en 1702, y descubrimos alli el orden riguroso que se sigue, anunciado en 1692:

“And because in the provinces of our diocese those Indians who are Nagualists adore their
naguales, and look upon them as gods, and by their aid believe that they can foretell the
future, discover hidden treasures, and fulfill their dishonest desires: we, therefore prescribe
and command that in every town an ecclesiastical prison shall be constructed at the expense
of the church, and that it be provided with fetters and stocks (con grillos y cepos), and we
confer authority on every priest and curate of a parish to imprison in these gaols whoever is
guilty of disrespect toward our Holy Faith, and we enjoin them to treat with especial severity
those who teach the doctrines of Nagualism. (NUfiez de la Vega citado por Brinton”. 1894:

26)
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¢Qué es nagual? La palabra se ha usado con frecuencia desde los documentos espafioles de la época colonial
hasta las etnografias de nuestros dias, como un término comun para referirse a creencias y practicas
distintas en muchas regiones amplias de México y Centroamérica. Aun asi, podemos clasificar los significados
gue se han relacionado con la palabra en dos principales: 1) espiritus compafieros o guardianes, y 2) brujos
gue se metamorfosean (Saler, 1964: 306).
La descripcion mds temprana que Brinton encuentra de los ritos nagualistas es la que da el historiador
Herrera, el cual afirma que prevalecian en las regiones montanosas hondurefias, en 1530:
“The Devil was accustomed to deceive these natives by appearing to them in the form of lion,

tiger, coyote, lizard, snake, bird, or other animal. To these appearances they apply the name

naguales, which is as much as to say, guardians or companions; and when such an animal

dies, so does the Indian to whom it was assigned”. (Herrera citado por Brinton, 1894: 12)

La creencia de espiritus compafieros o guardianes esta basada en la idea de que la vitalidad o el destino
del ser humano estd ligado a alglin organismo, objeto inanimado o fendmeno natural, como su alter ego. Se
cree ampliamente que un individuo sufre dafio equivalente al que sufre el ‘otro yo’ (Saler, 1964: 306). Y dicha
asignacidn del nagual se realiza con base en la astrologia con el almanaque usado “para formar el horéscopo
de los nifios y predecir su suerte futura” (Orozco y Berra, 1954: 111):

“Los nagualistas propagan su doctrina de almanaques, en los cuales estdn insertos los
nombres propios de todos los naguales, de las estrellas, de los elementos, de los pdjaros, de
béstias, de peces y de reptiles, con observaciones aplicables 4 los meses y a los dias, a fin de
que los nifios recien nacidos queden dedicados al signo del calendario correspondiente al dia
de su nacimiento: precede 4 esta consagracion una ceremonia, en que los padres dan su
consentimiento expreso, y se forma un pacto explicito por medio del cual el nifio se entrega a
los naguales.

Estos designan la milpa 6 lugar donde debera presentarse 4 la edad de siete afios, para
ratificar su compromiso en presencia de los naguales. Entdnces le hacen renegar de Dios y de
la Virgen, y advirtiéndole que no se espante ni haga la sefal de la cruz, abraza
afectuosamente al nagual, quien por arte diabdlica toma instantdneamente una figura

espantosa y parece 4 él encadenado. [...] queda persuadido el nifio por una malicia infernal,
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gue el nagual es un dngel enviado por Dios para velar por él, protegerle, y que debe invocarle
en todas las ocasiones que tenga necesidad de su amparo”. (Cabrera citado por Orozco y

Berra, 1954: 111)

También se cree comunmente en la existencia de brujos que ejercitan las fuerzas de hechiceria con fines
negativos y que se transforman en las apariencias de animales. El historiador Manuel Orozco y Berra, que
observd los ritos nagualistas entre los indigenas y las clases menos educadas de los campos mexicanos,
define de otra manera distinta a la de Herrera: “el nagual es un indio viejo, desalifiado, feo, de ojos redondos

y colorados, que sabe transformarse en perro lanudo y sucio, para correr los campos haciendo dafios y

maleficios.” (Orozco y Berra, 1954: 111).

Los brujos practican el maleficio para que sus victimas sufran “dolores agudos en el lugar sefialado por
la espina”, en una figura pequena de trapo o de barro. Entre ellos, existen los curanderos que tratan al
enfermo. Y “si otros los curan, los pacientes arrojan objetos particulares, marafias de cabellos, trozos de
trenzas de mujer y muiecos de trapo. Las que hacen mal de ojo, con solo la vista causan males d los nifios,
quitanles hermosura, salud y los hacen morir.” (Orozco y Berra, 1954: 474).

Asi pues, el nagualismo resulta ser una especie de sistema de brujeria-religion, que incluye profecia,
curaciéon y maleficio, a base del carisma de los brujos y del almanaque. En el contexto colonial, los ritos
nagualistas tienen un matiz anticristiano, porque, como se ha comprobado en la cita de Cabrera, la renuncia
de la fe cristiana era una etapa obligatoria en la iniciacién.

Sin embargo, lo mds interesante de sus ritos es la forma de encubrimiento. Segun el Obispo de Chiapas,
cuando visita la casa del paciente, el curandero repite el Padre Nuestro, el Ave Maria, el Credo, la Salve y
termina el tratamiento gritando: “el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo. Amén.” con el fin de engafiar a la gente
gue estd a su alrededor (citado por Brinton, 1894: 28). Cuando los nagualistas toman las férmulas
convencionales catdlicas, encubren su sentimiento real, que es el odio inmortal para sus maestros y para
todos los otros de la raza de los opresores blancos (Brinton, 1894: 30). El encubrimiento resulta ser la Unica
manera posible de enfrentamiento.

En la “Leyenda del Cadejo”, detras de la ideologia catdlica estdn ocultas las huellas del nagualismo. “Las
brasas de sus ojos” (108) por el deseo sexual del hombre-adormidera, ligadas a la metamorfosis en un

animal, hacen recordar al nagual como el brujo con ojos rojos que describié Orozco y Berra. El hecho de
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Elvira de cortarse el pelo y de arrojarlo se puede leer como la etapa final de la curacidn para librarse de la
hechiceria maligna del nahual. Sin embargo, la evidencia mas clara se halla en el Cadejo mismo.

El Cadejo es un fantasma que persigue a quienes vagan por las calles a altas horas de la noche, que se
aparece muchas veces como un perro peludo con ojos rojos brillantes dentro de la oscuridad. Las diferentes
versiones de la leyenda en Centroamérica describen a un cadejo de color blanco y uno de color negro. El
blanco, animal de compafiia, protege al hombre contra todos los malos que lo esperan en sus caminos
solitarios, incluido el cadejo negro. El negro anda vagabundeando para asustar o atacar a los trasnochadores.
Cuando los dos criaturas se encuentran, ocurre una batalla sangrienta entre si. El cadejo blanco es un eco del

nagual como el espiritu compafiero y el cadejo negro es un reflejo del nagual como el brujo que se

metamorfosea.

Desde un punto de vista esquematico, el hombre-adormidera seria un nagual-brujo que se transforma
en el animal grotesco (“el Cadejo”), que oculta su caracter verdadero en el espacio religioso y en el oficio
sagrado. Esta ocultacion seria la Unica manera de resguardar su propia creencia contra la impuesta por la
Iglesia, que senalé a todas las religiones antiguas y a los cultos folcléricos como demonolatria. Y esta
resistencia extiende su significado al de las regiones rurales contra las ciudades, de lo autéctono contra lo
extranjero y de las etnohistorias contra la historia oficial. De esta manera, la “Leyenda del Cadejo” se
manifiesta en la oposicion binaria como una representacion de la resistencia.

La identidad guatemalteca es por siempre la lucha inevitable entre lo revelado y lo oculto. Esto siempre
regresa a la conciencia en forma de una pesadilla y, en este caso, de un fantasma. Asi, la leyenda resulta ser
un relato del nacimiento oficial de Guatemala y, al mismo tiempo, una historia del nacimiento de la otra

Guatemala (alter ego), que esta comprendida dentro de la primera.

3. La identidad unificada

En la religion catdlica, la Virgen, libre del pecado original, concibié al Verbo por medio del Espiritu Santo. El
Cadejo de la leyenda nace de la unién entre el pelo largo de la novicia (un simbolo de la feminidad) vy el
hombre-adormidera. La consecuencia es que Elvira de San Francisco queda virgen y permanece en la historia
como una santa que se dedicdé a la empresa de la Iglesia colonial. A esta imagen reelaborada de la
Encarnacion de Cristo se suma el nombre evocado en la escena, correspondiente al primer convento de

monjas en Guatemala, la Inmaculada Concepcién, que alude a la pureza de Maria desde su nacimiento. En

116 I

Sincronia ® Una edicion del Departamento de Filosofia y Departamento de Letras de la Universidad de Guadalajara.

sincronia.cucsh.udg.mx / revista.sincronia@yahoo.com



ISSN: 1562-384X
16 ]nij Revista de Filosofia y Letras N ; o
EHC @ la Departamento de Filosofia / Departamento de Letras ~ Afio XIX. Niamero 68 Julio-Diciembre 2015

este punto, el autor va mas alld de la dimensién institucional para ingresar a la mitoldgica, a fin de contar el
renacimiento de lo guatemalteco.

Al reconocer de nuevo su trenza como un simbolo de feminidad, la novicia se encuentra a si misma
acompanando “sus bodas diabdlicas”, y enseguida se da cuenta de que hay “una candela encendida en el
extremo de la habitacion”. Su luz “sostenia la imposible realidad” del hombre-adormidera, “que alargaba los
brazos como un Cristo que en un vidtico se hubiese vuelto murciélago” (108). La imagen del murciélago
reaparece en el final, cuando el personaje se convierte en el Cadejo, que aqui no es un perro sino un animal
gue incorpora tres distintas especies en un cuerpo, “con cascos de cabro, orejas de conejo y cara de

murciélago” (109).

En el Popol-Vuh, el murciélago tiene un papel muy importante. Los héroes gemelos, Hunahpu e
Ixbalanqué, descienden a Xibalba, el mundo subterrdneo, sufren unas cuantas pruebas y, finalmente,
someten a sus sefiores. Los gemelos pasan una noche en las casas del frio, del jaguar y del fuego, una tras
otra; sin embargo, Hunahpu se corta la cabeza por un acto de impaciencia en la uUltima, que es la casa de
Camazotz, el murciélago de la muerte.

El emblema del murciélago se halla universalmente entre los textos mayas y acompaia con frecuencia el
jeroglifico del sacrificio. La cabeza de Hunahpu la llevan al juego de pelota donde estd colgada. El juego de
pelota se asocia al sacrificio por decapitacién, como demuestra la escena de decapitacién labrada en el
banco del Juego de Pelota, en Chichen-ltza (Thompson, 1966: 180, 181).

En la iconografia maya, las plumas de quetzal o la serpiente reemplazan la sangre que surge desde el
cuello de la victima (Thompson, 1998: 222, 224), y las hojas largas y verdes de maiz representan las plumas
(Aguilera, 2001: 236). Esta cadena de significantes se repite en la leyenda. La trenza cortada por la novicia se
convierte en una serpiente, que “dejaba la hojarasca sagrada de las hostias y enfilaba hacia él [el hombre-
adormidera]” (109). De este modo, parece evidente que el pelo separado del cuerpo seria la metafora de la
cabeza decapitada. Entonces, el hombre-adormidera que causa el sacrificio seria, a su vez, Camazotz.

Hun-Hunahpu es el padre y el precedente de los héroes gemelos, decapitado en la casa de Camazotz.
Cuelgan su cabeza en un arbol estéril que al instante da muchos frutos. Luego, la saliva del crdneo empreiia a
Ixquic, la madre de los gemelos. De esta manera, la decapitacion se asocia a la reproduccion. Los dioses

mayas forman al hombre con maiz y, por este motivo, la decapitacion se asimila a la cosecha de maiz, y la
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cabeza enterrada, al grano sembrado. La idea de esta decapitacidn-reproduccién se encarna en el dios maya
del maiz.

En el Cédice de Dresde, se describe el sacrificio que parece ser de este dios decapitado. En otros textosy
monumentos, el dios del maiz aparece muy joven y hermoso, mientras que otros dioses son viejos en general
y, en otros casos, acompafa los aspectos femeninos. Sobre todo, lo particular del dios del maiz es el pelo
largo, probablemente originado de los cabellos de maiz (Thompson, 1998: 349, 350). Desde el punto de vista
mitolégico, si el hombre-adormidera es el murciélago de la muerte, la novicia seria el dios del maiz, que es
joven y hermoso, y que tiene pelo largo, cortado por la metafora de la decapitacion, el cual el Cadejo lleva al

infierno, lo que pareceria ser la vuelta del grano a la tierra.

La leyenda seria asi una representacion del ciclo césmico del sacrificio y renacimiento, al mismo tiempo
gue una parodia pagana del misterio de la Encarnacion. Este coincide con la estructura ambigua del tiempo
del relato. La primera frase, “Madre Elvira de San Francisco, prelada del monasterio de Santa Catalina, seria
con el tiempo la novicia [...]” (105), se repite en la ultima, invirtiendo el sujeto y el complemento, asi como”
[...] la novicia que con el tiempo seria madre Elvira de San Francisco.” (109). La alteracién temporal introduce
esta historia en una estructura ciclica interminable. Ahora, adelantaremos un paso mdas en esta
interpretacion. Desde la circulacidon de los dos dioses -Camazotz y el dios del maiz-, mas las imagenes
esparcidas sobre el suelo del convento, surge el tercer dios maya. Nuiiez de la Vega, obispo de Chiapas, nos
deja el nombre de un nagual, Cuchulchan:

“In most of the Calendars, the seventh sign is the figure of a man and a snake, which they call
Cuchulchan. The masters have explained it as a snake with feathers which moves in the
water. This sign corresponds with Mexzichuaut, which means Cloudy Serpent, or, of the

clouds”. (citado por Brinton, 1894: 27)

Kukulkan en maya yucateco, Gukumatz en maya quiché y Quetzalcéatl en nadhuatl son los varios nombres del
mismo dios. La Serpiente Emplumada fue el rey-sacerdote de Tolan (o Tula), la capital legendaria de los
toltecas, a quienes se les reconocié en toda Mesoamérica como modelo de civilizacidn. En el mito azteca,
este hombre-dios comete un incesto por caer en la trampa del enemigo y, prometiendo el regreso, deja la

ciudad por el mar del Este.
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La Serpiente Emplumada reune varios atributos en la religidn mesoamericana y en el sistema de
simbolos. 1) En otra version del mito, el sacerdote-rey abandona la ciudad y se echa a una hoguera como
sacrificio de penitencia. Del corazén encendido surge por el Este una luz, que convierte en el planeta Venus y
que trae la aurora. 2) La Serpiente Emplumada es el creador del ser humano. El sacerdote-rey desciende al
mundo de los muertos con el fin de recuperar los huesos de los ancestros, que son los materiales de la
creacion. Sin embargo, corriendo hacia la salida, cae y rompe los huesos. Xélotl, su doble o gemelo precioso,
que traslada el fuego celestial a la tierra, se arroja al precipicio y cumple su misién. De ahi se origina el ciclo
venusino. Este dios emerge del inframundo como estrella matutina y desaparece en los abismos como

estrella vespertina. 3) La Serpiente Emplumada es el donador del maiz que rescata del monte del sustento. 4)

Es el dios del viento y de la nube que avisa la lluvia.

Todos sus atributos indican los de extractor de la Serpiente Emplumada (Lopez Austin y Lopez Lujan,
1999: 57), que resurge con los bienes -la luz, el ser humano, el sustento y la lluvia- después del autosacrificio,
y que traza un ciclo que liga el cielo a la tierra. La estrella matutina y la vespertina, la lluvia que cae del cieloy
la semilla que brota de la tierra son el simbolo de la circulacidn cdsmica que repite el ascenso y el descenso.

La Serpiente Emplumada logra por el sacrificio y la resurreccién sus atributos como objetos de culto en
su Ultima etapa de la vida humana, como Cristo. Este Prometeo de la version mesoamericana recupera su
nombre y figura en la leyenda, desde la imagen simbdlica de la serpiente que ondula entre las hostias-hojas-
plumas y rescata su divinidad desde la circulacion del sacrificio y la resurrecciéon de Camazotz y del dios del
maiz. La Serpiente Emplumada estd oculta de manera cifrada en el texto y el lector debe reconstruir las
piezas perdidas de un rompecabezas y presenciar su aparicion.

La llegada de la Serpiente Emplumada significa que la victoria que persigue la novicia no es perpetua,
porque la novicia seria la Madre Elvira de San Francisco y la Madre Elvira de San Francisco seria la novicia. La
agitacion y el conflicto causado por el hombre-adormidera volvera y, por su efecto, siempre renacerd el
Cadejo. Asimismo, la tradicién indigena, que cree que el ya desaparecié para siempre con el humo de pira,
volverd como Venus. Sin embargo, su victoria tampoco perdurara. Lo autdctono y lo extranjero ya son las dos
caras que constituyen una sola identidad, que es Guatemala misma. Asi, se derriba la oposicidn binaria y se
deja representada la realidad que solamente podemos entender por la cara del otro, la que es la identidad

unificada.
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4. Conclusion

Asturias cree que la sustancia de la identidad guatemalteca es el mestizaje entre las dos civilizaciones,
autoctona y extranjera, maya y europea-catodlica, lo cual coincide con la Raza Césmica de Vasconcelos, que
representa una busqueda similar de la identidad por medio de sus contemporaneos americanos, a la vez que
se opone a la misma, por el enfoque en su direccién. Bajo la idealizacion de la raza mixta, la modernizacion-
europeizacion-blanqueacién esta oculta como una férmula simple. Sin embargo, el autor observa que
Guatemala es un pais ya blanqueado. Indo-Guatemala fue interrumpido de repente por la conquista,
encubierto por la opresidn de la Iglesia y deformado por el proyecto de la unidad nacional después de la

independencia. Pese a todo eso, su herencia no estd muerta.

En Leyendas de Guatemala, el autor descubre este estrato hecho invisible por la identidad unitaria
impuesta, que se transforma y oculta en los simulacros simbdlicos tomados de la ideologia dominante, y que
asecha la ocasidn de liberarse. Asi, se manifiesta la oposicién binomial entre lo autdctono y lo extranjero. Y lo
que intenta el autor en Leyendas es la resurreccién justificada de lo primero. Pero su propdsito no es que la
tradiciéon indigena gane esta batalla, porque como observamos en “Guatemala”, la primera leyenda, el pais
se edifica no solamente sobre el estrato de las ciudades mayas sino sobre el de las espafiolas, como Santiago,
Antigua y la Nueva. Asturias reconoce que la tradicion europea y la historia de la colonizacién igualmente son
el legado guatemalteco. En este punto, el autor supera el nacionalismo parcial de la dicotomia. Como la
muerte y la resurreccion trazan un ciclo interminable de ascenso y descenso de la Serpiente Emplumada, no
hay victoria ni pérdida decisiva ni perdurable de un solo lado. Los dos planos jerarquicos circulan y el ciclo

mismo es el mestizaje verdadero, cuyo resultado es la identidad entera, propuesta por el Premio Nobel.
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