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El trabajo encaminado a preparar la comunicación
presentada en la II Mesa Redonda de la Sociedad Es-
pañola de Estudios Mayas, celebrada en Granada (Es-
paña) en diciembre de 1987, y que Ilevaba por título El
culto al sol en las cuevas mayas (Bonor, 1992), desa-
rrollaba un tema que fue planteado inicialmente como
hipótesis en nuestra Memoria de Licenciatura. En
aquella primera ocasión surgió como punto contro-
vertido el aspecto, diurno y nocturno de la deidad
solar, al que iban dirigidos los posibles ritos celebra-
dos en el interior de las cavernas. Desde nuestro pun-
to de vista, estas ceremonias no podían efectuarse si-
no en honor del dios del Sol diurno, ya que de las dos
o de las m ŭ ltiples apariencias que se intentan recono-
cer en esta deidad, aquélla que lo identifica con el Ki-
nich Ahau es la que más riesgos sufre durante su peli-
groso recorrido por el mundo interior.

Es de esta forma, como esas investigaciones preli-
minares nos pusieron en contacto con la figura, pre-
hispánica y actual, del dios solar maya y aunque en
aquella ocasión seguimos la línea de conocimiento
tradicional que identifica al dios jaguar con el dios so-
lar a su paso por el inframundo, teniamos numerosas
dudas sobre tal dualidad. La presente exposición va a
incidir precisamente en esa serie de hechos, basándo-
se, en los datos procedentes de las comunidades indí-
genas actuales, en los relatos de los cronistas y, por
ŭ ltimo, en algunas evidencias iconográficas. En un re-
ciente trabajo sobre este tema, como, por ejemplo, el
de Schele y Miller (1986) con La sangre de los reyes,
también se apunta en la dirección tradicional, es decir,
se acepta esa transformación. No podemos negar que
son muchas las interpretaciones que la apoyan desde
antiguo y que indudablemente han puesto numerosos
obstáculos al desarrollo del presente trabajo, aunque
desde nuestro punto de vista las evidencias, sobre to-
do iconográficas, no son tantas ni tan aplastantes co-
mo para seguir aceptando esta postura, pues creemos
que existen otras que señalan una posibilidad distinta.
Y esta posibilidad es la de considerar al dios del sol
como una entidad independiente y separada del dios
jaguar o del concepto de dios jaguar, pues pensamos
que si entre los conceptos religiosos mayas hubiera
estado totalmente claro que el sol, a su paso por el in-
framundo, iba a sufrir una transformación no tendría

ninguna lógica el preocuparse por ello. Creemos que
el temor, ante esta situación, viene dado porque el
dios solar lucha en el inframundo contra una serie de
seres a la cabeza de los cuales está el dios jaguar. De
ahí, que ciertas representaciones nos lo muestren
como un personaje esquelético y descarnado, produc-
to de esta lucha, y al que hay que procurarle mediante
sacrificios, piel para vestirlo y sangre para alimentarlo.
Gracias a estos ritos y mientras existan gentes que los
realicen, el sol podrá continuar eternamente su reco-
rrido. En este sentido resulta particularmente indicati-
vo el mito lacandón que nos habla de que los jaguares
de Cizin pondrán fin al mundo y devorarán al sol,
cuando muera el ŭ ltimo de los lacandones; es decir,
cuando no exista nadie sobre tierra maya que en sa-
crificio le proporcione la sangre y la piel que necesita
para salir airoso de tal combate. Pensamos que la ico-
nografía no representa con claridad la transformación
salvo en el caso de la Lápida de Pacal, aunque en este
ejemplo, como ya veremos, la metamorfosis que se
está produciendo no avala ni mucho menos la inter-
pretación tradicional. Cabría preguntarse, por tanto, si
no estaremos hablando de dos dioses solares diferen-
tes e independientes: el del mundo superior y el del
mundo inferior.

Creemos esto porque sólo así es posible explicar el
temor que invadía a la población, cuando alg ŭ n acon-
tecimiento extraño, como los eclipses, alteraba el nor-
mal recorrido del sol por los cielos, o la inquietud con
la que se contemplaba el ocaso del astro rey. Veamos
algunos ejemplos. Sahag ŭ n (1985: 431), para el Méxi-
co Central, nos cuenta que cuando se eclipsaba el sol,

la gente... se alborota y tórnales gran temor, y luego
las mujeres lloran a voces y los hombres dan grita, hi-
riendo las bocas con las manos, y en todas partes se
daban grandes voces y alaridos, y luego buscaban
hombres de cabellos blancos y caras blancas, y los sa-
crificaban al sol.. Y decán, si del todo se acababa de
eclipsar el sol: illlunca más alumbrará, ponerse han
perpetuas tinieblas y descenderán los demonios y ven-
dránnos a comer! En relación con la nota anterior, Co-
golludo (1955 II: 334) para Yucatán nos habla de que,

en los eclipses de sol y luna usan, por tradición de
sus pasados,... (dar) golpes en las tablas y bancos, y
puertas. Dicen que la luna se muere o la pican un gé-
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nero de hormigas que Ilaman Xulab. También entre los
tojolabales (Ruz, 1983: 421-422), ... el sol es esposo de
la luna, a quien sigue continuamente pretendiendo al-
canzarla. Cuando su unión tiene lugar, ocurren los
eclipses... los eclipses de ambos cuerpos celestes son
vistos con grave angustia, pues se teme que una vez
derrotado por sus enemigos (el sol por la luna enfure-
cida, y ésta por las hormigas bajate que pretenden de-
vorarla), el fin del mundo seria cierto. Por ello, cuando
ocurren, la gente se refugia en la iglesia, tocando cam-
panas, tambores, cuemos, puertas e incluso instru-
mentos de labranza para «ayudar» a que se haga nue-
vamente la luz. Por su parte, Tozzer (1982: 195) nos in-
forma que entre los lacandones se Ilevaba a cabo una
oración cuando el eclipse de sol se ha producido, que
decía: Mi más excelente Padre, no permitas que se
oculte el supremo fuego. Sal, calor, te pagaré (con una
ofrenda), excelente Padre. Sal, calor pobre, veo al sol
perseguido. En nada he errado. No me asocio con na-
die, oh padre, no me asocio con mis compañeros, oh
Padre. El mismo Tozzer nos habla de que kukulkan
existe entre los lacandones bajo el nombre de una
serpiente mítica de muchas cabezas (aunque no men-
ciona cual), que habita en las proximidades del hogar
de Nohotsakyum (EI Gran Padre); esta serpiente se
mata y se come solamente en momentos de gran peli-
gro nacional, como puede ser el caso de un eclipse
lunar y especialmente solar (Tozzer, 1928: 117). Un re-
lato chamula recogido por Gossen (1979: 399) nos
cuenta como hace mucho tiempo el sol desapareció
por cinco dias y los hombres creyeron que iban a mo-
rir. Rompieron sus ollas, para que sus espiritus pudie-
ran escapar. Cuando cayó la oscuridad, surgieron los
demonios, los pumas, las serpientes y los jaguares;
muchos murieron y fueron devorados por los demo-
nios, viendo como entre estas comunidades, los
eclipses solares y lunares les recuerdan... que, en oca-
siones, los demonios superan a las fuerzas del orden,
incluso en el territorio mismo de las deidades (Gossen,
1979: 51).

Así pues, creemos que con lo dicho hasta ahora
quedan dos cosas bastante claras; de un lado, que los
acontecimientos poco comunes que afectaban el re-
corrido del sol por los cielos eran vistos con gran pe-
sadumbre y temor, y de otro, que se acepta de forma
casi unánime la transformación del dios solar en dios
jaguar; aunque esta unanimidad intenta ser matizada
por una serie de autores como el propio Thompson
(1982: 341), cuando afirmaba que lo extraño es que
una divinidad de uno de los dos grupos (cielo e infra-
mundo) pudiera pertenecer al otro grupo. Asi; por

ejemplo, el dios del sol, creatura celestial si las hubo
alguna vez, es dios del n ŭmero cuatro en la serie de
uno a trece, pero en calidad de sol nocturno es tam-
bién uno de los nueve dioses. Unanimidad que se po-
ne en entredicho con las manifestaciones de Louns-
bury (citado por Hellmuth, 1987: 369), al afirmar que
sólo la imagen de Ah Kin es el patrón de en con-
traposición a la opinión de Schele sobre que el patrón
de no es otro que el dios jaguar del inframundo,
o las interrogantes que se plantea Hellmuth (1987:
369), al preguntarse si sería correcto Ilamar a ambas
deidades «Dios del Sol» o, si por el contrario, el dios
jaguar del inframundo es un personaje independiente
del Ah Kin, o los dos personajes en discusión son vi-
siones diferentes de un mismo individuo. Como muy
bien afirma este mismo autor (Hellmuth, 1987: 369),
toda esta serie de cuestiones altamente contradicto-
rias han Ilevado a algunos investigadores a la más ab-
soluta desesperación, sentimiento al que también nos
hemos visto abocados durante las tareas previas a la
redacción de este trabajo.

En este orden de cosas, tal vez debamos observar
el papel que el dios solar desempeña entre diversas
comunidades, viendo cómo para los chamulas es a
Totic o Chultotic, la deidad solar, a quien se le pide el
agua, y que las oraciones dirigidas al sol para tal fin se
efectŭan en las cuevas, en las simas y en los cerros,
lugares donde Totic baja para que los hombres le ha-
blen (Pozas, 1982: 407). Por su parte, para los lacando-
nes Kin es el sol, el cual descansa en una caverna
acompañado por Akná, su esposa, y dos dioses me-
nores que son Biram y Kiyum, deidades, cuya ŭ nica
función es la de acompañar al sol durante su recorri-
do. En estas comunidades se piensa que el dios Kisin,
habitante del inframundo, es el mayor enemigo del
sol, aunque Usukum lo protege, Ilevándole sobre sus
espaldas al morir, dándole pozol y acompañándole
hacia el oriente (Villa Rojas, 1985: 323). Aunque en
tiempos prehispánicos, tanto el culto al jaguar como
al sol, debió ser fundamentalmente una actividad de
élite, pensamos que algunos de los rasgos que la Ile-
garon a definir, deben estar de alguna forma presen-
tes en el pensamiento religioso de estas comunida-
des. Sin embargo, en ellas lo ŭ nico que vemos con
claridad es el temor a que el sol recorra el inframun-
do, reflejado en la necesidad de verse acompañado y
defendido por una serie de deidades que lo amparan
y alimentan durante su recorrido nocturno.

Aunque para Mercedes de la Garza (1984: 48), ... el
panteón maya escapa a toda lógica conceptual y que-
da fuera del principio de no contradicción, como el



JUAN LUIS BONOR VILLAREJO	 51

mundo de los suehos y las fantasás, por nuestra parte
pensamos que la lógica está presente en el panteón y
en la religión, pues un pueblo tan asociado con la na-
turaleza como el maya tomó de ésta numerosos ele-
mentos que supo aplicar a la perfección, no sólo al ar-
te y a la arquitectura, sino también al pensamiento.
Por esto creemos que la identificación de determina-
das deidades con animales propios de su entorno
ecológico, como el jaguar y el venado, no es ni más ni
menos que la consecuencia lógica de la observación
constante y diaria del comportamiento de ambos ani-
males. El jaguar es un felino de hábitos nocturnos, ca-
zador, depredador, enormemente poderoso y podría
ser considerado como el rey de la noche. Por el con-
trario, el venado nos aparece como un mamífero rela-
cionado íntimamente con el sol a través de numero-
sos mitos y quizá identificado con la fertilidad por su
capacidad de regeneración. Para Schele (1980: 79) ... la
confirmación del venado y su significado mitológico se
puede encontrar en T765d, un glifo encontrado fre-
cuentemente en Palenque y en otros sitios como susti-
tuto del glifo kin en nŭmeros de distancia... El animal
kin es un venado. Porque sustituye al glifo kin, el vena-
do, especialmente cuando aparece con el elemento de
los huesos cruzados, es el sol Y si estos animales se
enfrentaban casi a diario, en una constante lucha,
cuyo ŭ nico objetivo era la supervivencia de las espe-
cies, desde nuestro punto de vista, este combate de-
bió trasladarse al mundo de las creencias y el venado-
sol debía intentar, con la ayuda del hombre, sobrevivir
ante los ataques de su mayor enemigo, el felino-ja-
guar, su más grande oponente en el mundo inferior.

En resumidas cuentas, nuestro trabajo intenta de-
mostrar, a pesar de las abundantes interpretaciones
en contra y de la categoría de los investigadores que
las avalan, que el dios solar maya no se transforma en
jaguar a su paso por el inframundo, sino que lucha
con él, y que los signos solares que se intentan ver
asociados al felino pueden serlo en tanto en cuanto es
un dios solar, pero dios del sol del mundo subterrá-
neo que se va a enfrentar, al Ilegar el ocaso, al dios
del sol del mundo superior o celeste.

La oposición del jaguar-felino, tanto con los hom-
bres como con los dioses, es un elemento com ŭ n en
numerosas historias y mitos, no sólo mayas, sino tam-
bién mesoamericanos. Puede ser interesante en este
punto la muy conocida lucha entre dos de las deida-
des más importantes del panteón azteca: Tezcatlipoca
y Quetzalcoatl. Tezcatlipoca, dios que tiene por disfraz
o nahual a un tigre, fue el primero que se hizo sol,
cuando los hombres eran gigantes. Quetzalcoatl, su

eterno enemigo, derribó al sol de un golpe y éste se
convirtió en un tigre que devoró a los gigantes. Ese
dia, el «4 Tigre», la tierra quedó despoblada y el mun-
do sin sol. Pero el tigre Tezcatlipoca derribó a este sol
del firmamento el día «4 Viento». Más tarde, y en su-
cesivas etapas de creación y destrucción, TIaloc y
Chalchiuhtlicue, fueron dioses del sol, pero su tarea
fue continuamente impedida por los dos primeros
dioses solares. Hay que añadir que Tezcatlipoca tiene
como disfraz a Tepeyolohtk el jaguar «corazón del
monte», sin olvidar que a esta deidad se la representa
como un jaguar, siendo el octavo de los nueve seño-
res de la noche, eco de las montañas y la voz del ja-
guar (Spranz, 1982: 172).

Para Guiteras (1986: 225), Ojoroxtotil es el padre
del sol y quien destruyó a los tigres para hacer posi-
ble la existencia del hombre sobre la tierra. Siguien-
do a esta investigadora, vemos cómo entre los tzot-
ziles, «... una de las maneras en que la tierra puede
destruir a la humanidad es la de exterminar al sol, ya
que la vida humana, si éste falta, no puede continuar»
(Guiteras, 1986: 225). Y el aspecto de la tierra que
todo lo devora es el poslob, cuya epifanía animal es
el jaguar, pues «... la ŭnica meta del poslob es el ani-
qullamiento de la humanidad y de sus protectores»
(Guiteras, 1986: 226). Pero a ŭ n hay más, ya que den-
tro del glosario que Calixta Guiteras incluye en su
obra, vemos cómo poslob significa: eclipse, enferme-
dad causada por brujería maligna, sinónimo del mal,
destructor, enemigo de dios.

También entre estas comunidades el jaguar es ene-
migo del colibrí, creyéndose que ambos «... libran una
interminable batalla sobre la existencia del hombre»
(Guiteras, 1986: 231). Asimismo, Thompson (1982:
440-441) nos ha proporcionado una interesante docu-
mentación que identifica al colibrí con el sol, como su-
cede con el vaso pintado Tepeu 2 de Yalloch, en el
que aparece el sol disfrazado de venado y junto a él
un colibrí, o la jarra procedente de San Agustín que
muestra a una figura arrodillada con un venado a su
alrededor. En esta escena también aparece un colibrí,
identificado como el sol, que tal vez se esté escon-
diendo bajo la piel del venado.

Desde nuestro punto de vista, la representación
más normal del dios solar maya a su paso por el infra-
mundo, es la del personaje esquelético con atributos
solares, ya que esta imagen explica el temor que te-
nían los sacerdotes y el pueblo a que el sol penetrara
en el mundo inferior.

Para Schele y Miller (1986: 50-51), hay cuatro mani-
festaciones del dios G-III de la Tríada de Palenque:



52	 MAYAB

1. Como dios del sol es Ahau Kin, deidad relacio-
nada con el n ŭ mero 4, que posee el clásico in-
cisivo en forma de «T» y que posiblemente se
trata del sol diurno.

2. El dios jaguar del inframundo gobierna sobre el
n ŭ mero 7 y se dice de él que es el dios del sol
durante su recorrido nocturno porque sus ras-
gos son muy similares a los de aquél, es decir,
ojos cuadrados, dientes en forma de «T» y ce-
jas onduladas; estructura facial muy parecida a
la del Dios G-I, el más antiguo de la Tríada,
identificándose dualmente como venus y el sol.

3. La representación del Ilamado «niño jaguar»
tiene mucha importancia en el Clásico Tempra-
no, tratándose de un ser antropomorfo que
puede tener la cara aniñada, el típico diente
solar en forma de «T» y siempre posee cola de
jaguar.

4. Por ŭ ltimo, el jaguar del nen ŭ far es una repre-
sentación enteramente zoomorfa de y
cuyo rasgo principal es la aparición de la flor
sobre su cabeza (fig. 1).

Con el aspecto esquelético, al que anteriormente
nos hemos referido, podemos verlo en la Lápida de
Palenque asociado al glifo cuatrilobulado, y con as-
pecto de anciano en varias urnas de gran tamaño,
aparecidas en contextos tan diferentes como la tumba
n ŭ mero 1 de Chinkultic o la Cueva de los Andasolos.

Tema de discusión son las distintas interpretacio-
nes que, sobre algunos elementos de la iconografía
palencana existentes en la Lápida de la Cruz, en la
tapa del sarcáfago del Templo de las Inscripciones, en
el Tablero de la Cruz y en el motivo central del Table-
ro del Templo del Sol, han sido efectuadas por diver-
sos investigadores. Y en este punto es interesante la
opinión de Schele (1981: 74) cuando, al comparar los
motivos existentes en la Lápida de la Cruz y en el
Templo de las Inscripciones, afirma que «... si el mons-
truo fuera una manifestación de cualquier otro cuerpo
celeste, dudo mucho que hubiera sido identificado tan
consistentemente como kin-sol».

Y ante esta certeza, manifestada por la propia
Schele, tenemos que decir que si la transformacián
del sol en jaguar fuese cierta desde un punto de vista
iconográfico, en la imagen solar que aparece en la
tapa del sarcáfago de Pacal se verían reflejados alg ŭ n
tipo de rasgos felínicos, circunstancia esta que no
ocurre, aunque, como ya hemos visto, se acepta ge-
neralmente que la figura allí presente no es otra que
la deidad solar. La ŭ nica transformación que en este

ejemplo nos aparece de una forma clara y evidente es
la conversión del dios solar en un ser esquelético,
como así parecen indicárnoslo las mandibulas descar-
nadas con las que el artista maya lo representó. Otro
caso similar podemos observarlo en el motivo central
del Templo de la Cruz, donde el glifo cuatrilobulado
descansa sobre la cabeza de un ser, el dios solar, que
también posee las mandibulas descarnadas. Estamos
convencidos de que en los ejemplos anteriormente
mencionados no sólo no ha existido la más mínima
posibilidad de equivocación, sino que, además, las
imágenes y el sentido de éstas, ajeno a cualquier am-
bigiiedad, ha debido ser el correcto, pues la importan-
cia del enterramiento, de las ofrendas y del personaje
allí depositado no admiten otra posibilidad.

Palenque, como la definió poéticamente Schele,
muy bien pudiera ser la ciudad del sol agonizante,
pero un sol que agoniza y que lentamente se va trans-
formando en esqueleto no es sinánimo de poder, del
poder que obtendría de su hipotética metamorfosis
en jaguar, sino reflejo de un dios viejo que va a nece-
sitar sangre y piel para continuar su eterno recorrido
por los cielos.

Esta serie de afirmaciones pueden verse apoyadas
por un análisis iconográfico, pero este estudio se va a
enfrentar, como ya hemos afirmado anteriormente, a
una serie de graves obstáculos, pues las interpretacio-
nes actuales, basadas en su mayoría en argumentos
vigentes desde hace tiempo y aceptadas sin discu-
sión, ponen enormes trabas a la introducción de ele-
mentos que obligarían a un replanteamiento de cier-
tas ideas com ŭ nmente aceptadas dentro de la religión
nnaya.

Debemos, pues, agradecer al licenciado Luis T.
Sanz Castro (1989) la ayuda prestada en el intento de
demostrar, desde un punto de vista iconográfico, la
viabilidad de nuestra hipótesis, así como a la maestra
Constance Cortez y al arqueálogo Ramón Carrasco
del Centro Regional de Yucatán del I. N. A. H. por sus
comentarios y sugerencias a la totalidad del texto.

El planteamiento iconográfico se va a basar en una
propuesta de identificación de la deidad G-I de la Tría-
da de Palenque como un carácter solar en oposición a
las interpretaciones actuales que identifican a G-I con
venus o con alg ŭ n otro elemento estelar (fig. 2). Ya se
ha hablado anteriormente de una forma indirecta de
la Ilamada «Insignia Cuatripartita», elementos que van
a resultar claves en el tema que vamos a desarrollar,
aunque sea de una forma esquemática. Si bien en el
Clásico Temprano se observa una gran presencia del
glifo kin junto al signo triádico, formado por el motivo
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Figura 1. Representaciones del Dios Jaguar y del Ah Kin. A) Ah Kin. Río Azul. Detalle. (Seg ŭ n Hellmuth, 1987). B) Ah Kin (se-
gún Schelle y Miller, 1986). C) Ah Kin o el Jaguar del Inframundo. Tikal, estela 31. Detalle (seg ŭ n Jones y Satterthwaite, 1982).
D) Jaguar de/lnframundo. Tikal, estela 31 (seg ŭ n Jones y Satterthwaite, 1982). E) Jaguar Nenŭfar. Vaso n.° 39. Detalle (seg ŭ n
Robicsek y Hales, 1981). F) Scrool baby. Vaso n.° 45. Coe, 1973. Detalle (seg ŭ n Freidel y Schele, 1988).
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Figura 2. Máscara de la colección Wray, representando a
G-I de la Triada de Palenque. Parte frontal (seg ŭ n Hellmuth,
1987).

de bandas cruzadas, el elemento central (identificado
como una forma vegetal o espina de manta-raya) y la
concha, y a todo este conjunto se le considera posee-
dor de un significado o simbolismo solar, es a partir
del Clásico Tardío cuando, seg ŭ n Kubler (1969), la «In-
signia Cuatripartita» sufre algunas modificaciones de
importancia. Para Sanz (1989: 11-14) estos cambios
pueden Ilegar a ofrecernos cuatro tipos de manifesta-
ciones que se desglosan en Insignia Cuatripartita Em-
blemática, insignia cuando aparece como Cabeza Tra-
sera del Monstruo Celestial, insignia como Tocado, y,
por ŭ ltimo, las Diademas de Concha, de las que Kubler
(1969: 43-46) considera que son manifestaciones de la
insignia con una serie de cambios en su estructura.

Hechas estas aclaraciones a modo de introducción,
se observa cómo es difícil hallar en el Clásico Tempra-
no representaciones de G-I que no Ileven sobre su ca-
beza la «Insignia Cuatripartita», sobre todo en los in-
censarios, aunque también este hecho se puede ob-

servar en el arte monumental (Estela 1 de Copán; Es-
tela 2 de Tikal), o en la Máscara de la Colección Wray.
Para Schele (1979: 415) ... los simbolos de/Dios Cuatri-
partito (se encuentran) en asociación especial con G-1.
Por su parte, Sanz (1989: 18) cree que «... G-I es la ver-
sión antropomorfa de la Insignia Cuatripartita, y por
tanto, mantiene el carácter solar de ésta», pues com-
prueba que la Ilamada «Diadema de Concha», una de
las cuatro variantes de la «Insignia Cuatripartita», es
uno de los rasgos que definen a Chac-Xib-Chac (fig. 3),
la representación en forma humana de G-I para el Clá-
sico Tardío. La imagen de Chac-Xib-Chac nos aparece
con la «Diadema de Concha», un vaso akbal, pelo ata-
do, cinturón, pectoral, un hacha y un disco con la ima-
gen del Dios C (fig. 4).

Uno de los muchos problemas que se nos plantea
en esta discusión iconográfica es que la «Diadema de
Concha», considerada por Kubler (1969) una variante
de la «Insignia Cuatripartita», no aparece en ning ŭ n
ejemplo asociada al glifo kin, elemento que, a juicio
de numerosos investigadores, garantiza el carácter
solar de ésta. Evidentemente, tal afirmación, que pone

Figura 3. La diadema de Concha y su relación con la «In-
signia Cuatripartita» A) Panel 2 de Dumbarton Oaks. Detalle.
B) Estela H de Copán. Parte trasera (seg ŭ n Robertson, 1974).
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Figura 4. Versián antropomárfica de Chac-Xib-Chac. Vaso
n.° 45, Coe, 1973. Detalle (seg ŭ n Freidel y Schele, 1988).

en entredicho la hipótesis planteada, debe aplicarse
también a la imagen de Chac-Xib-Chac, personaje al
que acabamos de considerar como la versión antro-
pomorfa de la «Insignia Cuatripartita». Sin embargo,
consideramos siguiendo a Sanz (1989: 19), que es po-
sible hablar de sustituciones del glifo kin, por otros
elementos que pudieran tener un marcado simbolis-
mo solar. Así pues, debemos observar que cuando
Chac-Xib-Chac aparece en cerámica, Ileva en la mano
un disco con la imagen del Dios C. Para Ayala Falcón
(1987: 640) el Dios C, deidad que aparece en forma de
escudo sujetado por Chac-Xib-Chac, desde épocas
muy tempranas sustituye al signo kin, es decir, al sol.
Esta interpretación está avalada asimismo por los tra-
bajos de Robertson (1983: 47) y Coe (1973: 98 y 1978:
34), aunque los cambiantes rumbos de la iconografía
maya hagan que, con el transcurso del tiempo, algu-
nos investigadores vean en el Dios C un icono de san-
gre (Schele y Miller, 1986: 418; Stuart, 1988: 201). Sin
embargo, creemos, como Ayala Falcón (1987: 641),
que la relación del Dios C con la sangre puede ser
acertada si, como esta misma autora afirma, asocia-
mos este signo con el sacrificio por decapitación.

Sea como fuere, el simbolismo solar que nos pro-
porciona la sustitución o conexión entre ambos sim-
bolos podemos observarla asimismo en el Dintel 48
de Yaxchilan, el Dintel de la Serie Inicial, en el que el
Dios C aparece sustituyendo a los kines. Si esto es así,
nuestro Chac-Xib-Chac comparte ya todos los elemen-

tos existentes en la «Insignia Cuatripartita» y su carác-
ter solar es el de ésta.

En resumidas cuentas, lo que se ha tratado de ver
es la relación entre G-I y la «Insignia Cuatripartita», y
la conexión de ésta mediante la «Diadema de Concha»
de Kubler (1969) con Chac-Xib-Chac. En los vasos ce-
rámicos «tipo códice», n ŭ meros 19, 21 y 27, mostra-
dos en el trabajo de Robicsek y Hales (1981), podemos
ver el sacrificio del Jaguar del Inframundo por G-I/
Chac-Xib-Chac, personaje que porta en su mano el es-
cudo que acabamos de asociar de un modo triple con
la sangre, la decapitación y el sol. Desde nuestro pun-
to de vista, lo que estas imágenes representan no es
otra cosa que la lucha de G-I/ Chac-Xib-Chac/Sol Diur-
no, contra el Ilamado Dios Jaguar del Inframun-
do, lucha que se Ileva a cabo en los dominios del Dios
Jaguar, porque los simbolos cimi y akbal nos hablan
de la presencia de este Sol Diurno en el mundo infe-
rior (fig. 5).

Si seguimos aceptando que G-III es el Sol del Infra-
mundo, gracias a sus rasgos felínicos, estas escenas
constatan, seg ŭ n nuestra opinión, la existencia de dos
entidades solares independientes: la del mundo infe-
rior y la del mundo superior, deidades que van a lu-
char, como los estudios etnológicos nos muestran,
por la supervivencia o destrucción de la humanidad.

Pero todavía existen una serie de datos que vienen
a complicar, a ŭ n más si cabe, el confuso y contradic-
torio panorama en que nos movemos. Y la clave de
este nuevo problema se inicia desde el preciso instan-
te en que los famosos gemelos míticos del Popol Vuh
ascienden al cielo convertidos, seg ŭ n el texto quiché,
en el sol y la luna. Una vez efectuado el análisis que
intenta identificar a G-I con la deidad solar, creemos
que no hay excesivas dudas en que, efectivamente,
Hunahpŭ está relacionado con el sol, pues su nombre
es, además, equivalente al ahau yucateco, y ahpŭ, se-
g ŭ n Thompson (1982: 287-288), significa «cazador con
cerbatana», viendo este mismo autor cómo en ciertos
mitos kekchis «... el sol era un cazador y estaba estre-
chamente vinculado a su cerbatana». Sin embargo, las
complicaciones Ilegan a la hora de definir, o de preci-
sar, la posición que en el cosmos ocupa la figura de
Ixbalanqué.

Si bien el texto quiché nos cuenta cómo este perso-
naje asciende al cielo convertido en la luna, vemos có-
mo para Thompson (1982: 287) esta identificación es
sospechosa, pues observa que el prefijo «X» indica di-
minutivo, y «... Balanqué es el titulo del sol entre los
kekchis, de quienes los quichés parecen haber tomado
partes del mito y significa "dios jaguar"».
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Figura 5. A) Vaso estilo «Codice» (seg ŭ n Robicsek y Hales, 1981: n.° 21). B) Vaso estilo «Codice» (seg ŭ n Robicsek y Hales,
1981: n.° 27). C) Vaso estilo «Codice» (seg ŭ n Robicsek y Hales, 1981: n.° 19).
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Estamos de acuerdo en que el término «X» o «IX»
es, asimismo, un indicador de femenino, pero para el
doctor Arzápalo (comunicación personal, 1989) tam-
bién se utiliza con un sentido afectivo, despectivo y di-
minutivo, con lo que la forma de aplicarlo depende ex-
clusivamente del contexto en el que se encuentre. Y
así, vemos cómo al ser vencidos los señores de Xibal-
bá (Recinos, 1982: 99), ambos gemelos se presentan
ante ellos como Ixhunahp ŭ e Ixbalanqué, nombres que
en el Libro del Consejo (1984: 96) aparecen traducidos
como «Joven Maestro Mago» (Ixhunahpŭ) y «Brujito»
(Ixbalanqué), toda vez que el prefijo en cuestión se ha
tomado en un sentido diminutivo e incluso afectivo,
pues ambos son los descendientes, 1os segundos de
Hun-Hunahpŭ, y si observamos las representaciones
cerámicas en las que aparecen ambos personajes, no
son precisamente rasgos femeninos los que definen a
la figura de Ixbalanqué. En una de estas muestras ve-
mos cómo tanto Hunahpŭ como Ixbalanqué aparecen
sentados portando sendas cerbatanas, quizá recordan-
do la escena en que, acompañados de sus hermanos
mayores, disparaban con sus armas a los animales

que les salian al paso. Para Thompson (1982: 288),
«... en la versión del Popol Vuh los gemelos son Ilama-
dos sol», si se tiene en cuenta la identificación existen-
te entre el astro rey y la cerbatana.

Desde nuestro punto de vista, e intentando resumir
las conclusiones finales, estamos de acuerdo con el
carácter solar de ambos individuos toda vez que, para
nosotros, Ixbalanqué podría traducirse como «Peque-
ño Jaguar Venado» o «Pequeño Sol Jaguar», y vol-
viendo de nuevo a las representaciones de los vasos
anteriormente mencionados, observamos como existe
cierta unanimidad en considerar a G-III no sólo como
el Sol del Inframundo, sino también como la represen-
tación de Ixbalanqué (Robiseck y Hales, 1981: 274). Si
también se acepta que G-I es la manifestación de Hu-
nahpŭ, y el carácter solar de este personaje no puede
ponerse demasiado en entredicho, se constata una
vez más, seg ŭ n nuestra opinión, la existencia de dos
entidades solares perfectamente individualizadas que
van a protagonizar la lucha cósmica, de la cual va a
depender el mantenimiento de la vida humana sobre
la tierra.
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