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Es erréneo creer que las clases sociales oprimidas viven su vida “normal” cuando
estan resignadas a su suerte por imposibilidad de cambiarla y que su vida se torna
“anormal” cuando se rebelan. Esto s6lo puede parecerle asi a quienes estdn
interesados en que no se altere aquella pretendida normalidad. El criterio de
“normalidad” es totalmente subjetivo y carece de valor cientifico. La verdad es que
se trata de una sola y misma vida, de un solo proceso, y que la violencia
manifestada en los momentos criticos se estd generando y acumulando todos los
dias en la entrafia de la existencia “normal”.

Severo Martinez Peléaez
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Introduccion

Maximoén, significa “el amarrado con cuerdas de pita” —seglin su etimologia en lengua
tzutujil-, Ri Laj Mam, “el Gran Abuelo” de todos los tzutujiles, es una divinidad objeto de
un culto creado en plena época moderna, representa una tradiciéon de mds de un siglo a
partir de su ‘“aparecimiento” en la poblacion de Santiago Atitlin, Guatemala
aproximadamente en las ultimas décadas del siglo XIX. El interés por el estudio de esta
divinidad surgié al observar que su devocion es practicada mediante una estructura de

cofradia y del sistema de cargos, que en conjunto la han mantenido.

Santiago Atitlan, poblado ubicado en el Altiplano de Guatemala, tiene todos los elementos
que la imaginacion asimila: un enorme lago, tres volcanes flanquedndolo, una tierra fértil
que combina una parte alta con clima frio y, rumbo a la bocacosta, a escasos 28 kilémetros,
de templado a trépico himedo con vientos suaves en temporada seca, no asi en época de

lluvia.

Los objetivos de esta investigacion son: primero, conocer el origen de la deidad, quién es y
su significado religioso como objeto de una fe mantenida entre los tzutujiles, desde su
“aparecimiento” y a lo largo del siglo XX hasta hoy, asi como sus raices y elementos
religiosos; segundo, entender en qué consiste el culto a Maximén en su lugar de origen, las
motivaciones socioculturales de la gente tzutujil en el periodo de su “aparecimiento” y cudl
es su importancia social en el municipio de Atitlin —con una poblacién de cerca de 45 mil
habitantes, 96 por ciento de ellos hablantes de la lengua tzutujil—l;y, tercero, indagar como
se ha difundido la devocién a su imagen hacia otros lugares de Guatemala y México,
especialmente en Chiapas, para apreciar si se ha enriquecido o empobrecido, tanto en
términos de su papel como factor de cohesion social en los lugares donde se practica el
culto, como efectuar una aproximacion a la interpretacion de los simbolos presentes en las

ceremonias y el relato acerca del origen de la deidad.

! Sistema de Informacién Municipal de Guatemala (SIM), enero 2011.



Fueron planteadas las siguientes preguntas de investigacion para recuperar los elementos
mds profundos de la sabiduria tradicional: ;Cudl es el origen de este culto? ;Coémo se
origina? ;A qué época se remonta? ;Qué elementos de la tradicidbn mesoamericana
conserva? ;Qué nuevas praicticas religiosas o “pseudorreligiosas” incorpora? ;Por qué se

mantiene?

Son muchos los devotos de esta deidad en el altiplano de Guatemala. Su “aparecimiento”
tuvo lugar entre los tzutujiles en el periodo moderno de la historia latinoamericana, esto es,
en la época de conformacién de los paises independientes; por tanto, tiene una raiz india
actual que se ha constituido en primera instancia como elemento de identidad entre los
atitecos y, en segunda, de los guatemaltecos, en particular los emigrados a Estados Unidos
como se documenta en la investigacion. Es importante considerar los sentimientos de
fascinacion o de temor que despierta Maximoén entre la poblacion local tanto en Guatemala

como en Chiapas.

Entre la diversidad de ofertas religiosas en estos lugares es notable la persistencia del culto
a Maximon, especialmente en Guatemala, en donde las iglesias protestantes se asentaron de
manera paralela al establecimiento de las fincas cafetaleras extranjeras, y posteriormente
han arribado un considerable nimero nuevas denominaciones “evangélicas” recientesz, de

tal manera que la proporcion de poblacion catdlica es equivalente a las de aquellas.

La larga tradicién de las cofradias y el “sistema de cargos” de cufio colonial pero que
subsisten todavia en Santiago Atitldn, como instituciones que preservan el culto a
Maximon, a la vez que articulan a los sectores de la sociedad atiteca con distintos intereses
y logicas, como es el caso de los protestantes, que lo han apoyado cuando se han
presentado conflictos, ademés de los devotos, precisamente porque la deidad, al menos
desde los afios cincuenta, ha sido factor importante en la economia de Santiago Atitlén,

dado que este municipio se mueve con base en la agricultura y el turismo.

El culto a Maximén ha sobrevivido embates durante su historia, en especial después del
cruento conflicto armado de 1960 a 1996. Hoy es cada vez mds un factor de atraccioén

turistica que les ha llevado a la modificacién de las précticas rituales que habian mantenido,

* Se trata de los Testigos de Jehové, Asambleas de Dios, Iglesia del Verbo, entre otras que se autodenominan
evangélicas, que han ingresado a Guatemala a partir de los afios sesenta.



incluso en medio de la represiéon militar, por ejemplo, hoy Maximén estd expuesto al
publico pricticamente todo el afio, hecho impensable décadas atrds, cuando permanecia
largo tiempo desarmado, envuelto y atado en el tapanco de la cofradia de Santa Cruz que lo
custodia, pues era necesario mantener bajo resguardo la potencia de la deidad, por ello
corre el riesgo de reducirse a espectdculo para visitantes. Tal es el desafio que enfrentan

los cofrades en Atitlan.

En el primer capitulo se expone quién es esta divinidad en el contexto sociohistdrico en el
que se dio su aparicidn, la etimologia de su nombre, sus epitetos, asi como las advocaciones
que se le confieren en los lugares donde se difundio su culto, en el altiplano guatemalteco y
en la capital, asi como en Chiapas. Se describen las caracteristicas de la imagen, se ubica el
contexto sociodemogréfico y econdmico actual de Santiago Atitldn y se aborda el sistema
de cofradias, por su importancia particular para la preservacién de este culto al cual se
puede interpretar como un renacimiento de elementos de la antigua religion

mesoamericana, particularmente la maya, en plena época moderna.

El segundo capitulo analiza los antecedentes de Maximo6n mediante la revision de fuentes
coloniales acerca de aquellos elementos de continuidad y ruptura con la «antigua religion
mesoamericana», este concepto metodoldgico de Alfredo Lopez Austin, se aplica en este
trabajo para identificar las concepciones y practicas religiosas que constituyen la historia de
la religion mesoamericana, que comprende una temporalidad que inicia en el periodo
formativo del “nidcleo duro” de la religion, en el Precldsico Temprano, hasta la Conquista
espaiiola en 1521; en el dmbito espacial, comprende todas la dreas culturales de
Mesoamérica, en donde la maya es la principal fuente de indagacién para analizar las
concepciones, las practicas de culto y los personajes consagrados en torno a Maximén y su
papel como articulador de éstas. Como complemento se incluye un apéndice con los

antecedentes historicos de los tzutujiles, en especial de su pantedn tardio.

En el tercer capitulo se analiza aspectos de culto y politica en el contexto de la historia, para
determinar si Maximoén es un factor de cohesién social. Se estudia la importancia de la
cofradia y el sistema de cargos indios como instituciones creadas en la época colonial, pero
que han permanecido implicadas en el mantenimiento del rito durante todo el siglo pasado

en Atitlan, y la naturaleza de los conflictos que han enfrentado durante el este mismo



periodo. Enseguida son examinadas sus dos celebraciones rituales mds importantes, en
Semana Santa y mayo, para efectuar una aproximacion a la interpretacion del culto y de los
simbolos asociados que se manifiestan a momentos durante las celebraciones rituales. Se
analiza ademads la relacién con la Iglesia catdlica, un actor importante en algunos conflictos,

y la coexistencia del catolicismo con la devocién a Maximon.

El cuarto capitulo compara las versiones acerca del relato de origen de Maximén y se
realiza un intento de interpretacion de los relatos y su relacion con el contexto
sociohistorico de Guatemala del siglo XIX que constituye el entorno de la aparicién de la
deidad. De acuerdo a la indagaciéon hecha en los documentos etnograficos estudiados, en
conjunto con la revisién histérica que permite comprender la fuente de las motivaciones
expresadas en las versiones registradas en distintos periodos —1952-53 y 1994-2001-. Para
este intento de interpretaciéon me he inspirado en la obra de Gilbert Durand sobre
mitocritica y mitoandlisis, no obstante no se aplica su metodologia. Se considera ademés
si al relato de origen se le puede considerar como un mito arcaico, desde la perspectiva de
la antropologia simbdlica, en particular a partir de lo sefialado por Joseph Campbell, Mircea
Eliade y Gilbert Durand o si pueden reconocerse rasgos de los mitos modernos que analiza

Eliade.

Por ultimo, en el Capitulo 5 se plantea “el sindrome de Maximén”, configurado por las
manifestaciones del culto fuera de Santiago Atitlan, en lugares de Guatemala y Chiapas, la
adulteracién y la degradacién de la imagen, el complejo de nombres y de su apariencia, asi
como las practicas rituales en tales sitios; el curanderismo y la emergencia de nuevos
discursos y précticas, su imbricacién con la identidad étnica guatemalteca desde 1994,
como es el caso de la “espiritualidad maya”; la presencia de la deidad en la red y el

significado social y religioso de estas manifestaciones.

El proceso metodolégico para efectuar esta investigaciéon se compone de una amplia
revision documental de etnografias acerca de Maximén en Santiago Atitlan (Michael
Mendelson, 1953-54; Alberto Vallejo Reyna, 1994-2001; Perla Petrich, a partir de 1990)
como insumos mds importantes, y otros trabajos que tratan el culto a Maximén-San Simén
fuera de tal sitio (San Andrés Itzapa y otros pueblos de Guatemala, asi como la capital y

Huixtla, Chiapas); para el segundo y tercer capitulo, el marco de andlisis comprende la



antigiiedad mesoamericana hasta la Conquista espafiola y el periodo colonial, tomando
como eje analitico el concepto de tradicidon religiosa mesoamericana que incluye a la
antigua religion mesoamericana y las expresiones religiosas coloniales hasta la actualidad,
para entender instituciones como la cofradia o los sistemas de cargos indios. La indagacién
en fuentes histdricas coloniales incluyendo las fuentes histéricas escritas en lengua indigena
(Popol Vuh, Cantares de Dzibalché, Memorial de Solold) para examinar la existencia de
antecedentes respecto a la deidad Maximon y los actos rituales implicados en el culto que
posibiliten reconocer continuidades y rupturas en relacion con la antigua religién
mesoamericana, el sincretismo con el cristianismo durante el periodo colonial; ademés de
retomar aspectos de la historia guatemalteca de los siglos XIX y XX para ubicar el contexto
sociohistérico de los actores participantes del culto y de sus motivaciones patentes y
latentes en el relato de origen de Maximén. Existe escasez documental sobre la dindmica
religiosa de los pueblos de Guatemala durante el dltimo periodo colonial de los siglos XVII
al XIX, salvo la Recordacion Florida, de Francisco A. de Fuentes y Guzman sobre el siglo
XVII, ademds el trabajo sobre Motines de indios de Severo Martinez Peldez que
documenta la serie de motines indios ocurridos en Centroamérica y Chiapas durante todo

este periodo.

El trabajo de campo consistié en tres visitas de observacion a Santiago Atitldn (1999, 2002
y 2003) y una labor més continua con un curandero que tenia como “patrén de mesa” a San
Simén-Maximén en Mazatdn, Chiapas, de junio a octubre de 2003, la cual permitié
entrevistar a don Aureo en la comunidad Barra de San Simén, aunque prohibiendo la
utilizaciéon de grabadora y cdmara; en cambio pude observar sus prdcticas rituales de
curaciones y conjuros, y platicar con los creyentes de éstas, las cuales guardan la misma

estructura que las del resto de los curanderos referidos en las etnografias estudiadas.

A nivel analitico, este estudio se desarrolla desde la perspectiva de la sociologia de la
religién, en especial de la obra siempre vigente de los autores clasicos Emile Durkheim,
Max Weber y Marcel Mauss, asi como de contemporianeos como David Lyon, para la
comprension de la religiosidad como empresa humana de construccion de la sociedad. El
mundo socialmente construido significa la ordenacién de la experiencia de los seres
humanos, y expresa el paso del “caos” al “cosmos” como su sentido dltimo. Se parte

ademas de la sociologia del conocimiento de Peter Berger y Thomas Luckmann,



incorporando aspectos de sociologia empirica pertinentes, como el “hecho religioso” y la
funcién de la religion en el mantenimiento del orden social, la relacién entre magia y
religion en el dambito del orden y la cohesion social, de la ejemplaridad y la moralidad.
También se analiza la crisis de los sistemas religiosos y el decaimiento o “vaciamiento” de
la religién como saldo de la modernidad, la falta de atenciéon de las ciencias sociales

emplazadas en la certeza de la secularizacion de las sociedades occidentales.

Desde la sociologia del conocimiento se concibe a la religion como la construccién del
universo simbdlico, por lo tanto sagrado. Los universos simbdlicos son “sistemas de
significado socialmente objetivados, los cuales se refieren, por una parte, al mundo de vida

cotidiana y, por otra, indican un mundo que se experimenta como trascendiendo esta vida.”

La religion se presenta como legitimadora de las instituciones sociales, “otorgéndoles un
status ontoldgico vélido en dltima instancia, esto es, colocdndolas dentro de un marco de
referencia c6smico y sagrado™, en donde el rito religioso ha sido un instrumento social de
“recordatorio” de las fundamentaciones y legitimaciones en el orden de lo sagrado (Berger)

o de “actualizaciéon” de una cosmogonia o cosmologia (Eliade).

Por legitimaciéon se entiende un ‘“‘conocimiento” socialmente objetivado que sirve para
justificar y explicar el orden social’, tal y como en la perspectiva de la antropologia
simbodlica Campbell plantea la funcion sociolégica del mito: fundamentar y validar el orden

. , T o) o) 6
social, ademads de las otras tres, mistica, cosmoldgica y pedagdgica.

Esta concepcion de religion como parte de la empresa humana en la construccién social de
la realidad permitié tender un puente de anélisis entre el aspecto sociolégico empirico del
campo religioso y la dimension del homo religiosus, tratado en la perspectiva sustancialista
de la religion por la antropologia cultural o simbdlica, vision necesaria para aproximarme a
una interpretacion de las vertientes de culto y de précticas rituales en torno a San Simoén-
Maximoén asi como la leyenda de origen y la comprension de las motivaciones existenciales

de creyentes, devotos y oficiantes.

3 Peter Berger y Thomas Luckmann, La construccion social de la realidad, p. 53.
* Peter Berger, El dosel sagrado. Para una teoria sociologica de la religion, p. 57.
3 Ibid., p. 52.

® Joseph Campbell y Bill Moyers (Didlogo), El poder del mito, pp. 64-65.
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Por ultimo, para tener una vision integrada del ser humano y su insercién en el mundo
social y en la vida cotidiana, esta tesis se inspira en la obra Antropologia de la vida
cotidiana, de Lluis Duch, para intentar comprender lo que ha sido la historia de esta
comunidad de gente tzutujil que tiene mds de un siglo venerando a Maximén, se toma esta
propuesta de antropologia como un referente que orienta una forma de pensar, de entender,

esta realidad tan compleja de la comunidad tzutujil y su culto.

Blanca Solares que introduce el conocimiento de la obra de Duch, considera que retine dos
aportes esenciales para la comprension del sr humano en su antropologia, por una parte,
presenta al ser humano como expresion simultdnea e inseparable “a través de la palabra, es
decir, mithos y logos, imagen y concepto, imaginacién y abstraccién™; se trata de la
conciliaciéon con esta naturaleza logomitica complementaria del lenguaje humano es
necesaria y se plantea ademds como ‘“salvamento” o “curaciéon” “de la crisis gramatical”
que padecemos en el presente” '; por otra, funda esta comprensién del hombre apuntando
hacia los recursos del cuerpo, segiin Solares, apunta en el mismo sentido que Nietzsche,
planteando una corporalidad que va mas alla de una mecénica bioldgica, se concibe “como
fundamentalmente pléstica, imbuida por la apertura de los sentidos (el escuchar el sentir, el

contemplar)g.

Duch plantea que cada nuevo ser humano que nace, alcanza esta cualidad ‘“humana”,
mediante un conjunto de “transmisiones” que recibe durante todo su trayecto vital, desde el

nacimiento hasta la muerte. Solares explica de qué tratan estas “transmisiones”

Los procesos de formacidn, expresion, sublimacién y transmisién de la cultura (gestos,
imagenes, instintos, razonamientos) se encauzan en el espesor de un cuerpo concreto o en la
concrecién espacio/temporal ligada a la contingencia y a la transformacién continua
(valores, moral, afectos, habitos): «porque el ser humano, indefectiblemente, siempre se
encuentra instalado en un lugar (ya sea “hogar”, “paraiso” o “infierno”), jamds es él mismo

totalmente presente, al margen de “su lugar en el mundo”», y su cambiante perspectiva en

éste’.

" Blanca Solares, “Un acercamiento a la antropologia simbdlica de Lluis Duch” en L. Duch, M. Lavaniegos,
M. Capdevilla y B. Solares, Lluis Duch, antropologia simbdlica y corporeidad cotidiana, p. 18.

¥ Ibid, p. 26.

° Blanca Solares, op.cit., p. 28.
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Estas “transmisiones”, ocurren en tres ambitos diferenciados que Duch, denomina
estructuras de acogida, que “constituyen el marco en cuyo interior el ser humano puede poner en

practica aquellas teodiceas pricticas que tienen la virtud de instaurar, en medio de la

.. . . . g . . . ., . . 510
provisionalidad y novedad de la vida cotidiana, diversas praxis de dominacién de la contingencia™ .

El propio autor nos explica que en su definicion, el sentido de “teodicea” es lingiiistico,
como aportacion del ser humano para crear, por medio del lenguaje, mundos alternativos
para combuatir la barbarie, para superar el mal y la muerte. Para Solares, las estructuras de
acogida, se constituyen como ejercitaciones simbdlicas, espacios en donde el hombre como
capax symbolorum, se orienta culturalmente respecto del lugar que le corresponde en el
mundo y sobre todo, son espacios en donde su principal razén de ser de tales estructuras de

acogida son, el “aprendizaje de la responsabilidad” y el “aprendizaje de la esperanza”™".

Si los principios de responsabilidad y esperanza orientan las estructuras de acogida, el
conjunto de las transmisiones que moldean la humanizacién del ser humano, tienen lugar
en, y es la funcién principal de las estructuras de acogida. “La primera y decisiva tiene
como objeto la codescendencia (familia); la segunda, la corresidencia (ciudad); y la tercera,
la cotrascendencia (religion )2, el autor dedica un volumen de su Antropologia de la vida

cotidiana, a cada una de ellas.

La «codescendencia», en la familia tiene lugar la instalacion decisiva de los individuos en
su espacio y su tiempo. En su seno se realizan las transmisiones mads influyentes,
persistentes y eficaces para la existencia humana. Es el “lugar natural” de la lengua
materna como medio de tomar posesion del mundo de manera cordial y arménica para
instalarse en la vida cotidiana, aprender las expresiones del lenguaje para emplear las
significaciones mads intimas e interpersonales y argumentar y razonar para resolver
conflictos y tensiones presentes en la vida cotidiana. La importancia de la lengua materna
como ‘“‘gramdtica de los sentimientos”, cuando esta sufre alguna alteraciébn en su
operatividad, por la razén que sea, comenta Duch, se presenta una “descolocacioén’ afectiva

y efectiva del individuo en relacion con su mundo y consigo mismo, ocasiona las patologias

10 Llufs Duch, op.cit., p. 13.
" Blanca Solares, op.cit.p.29.
12 Llufs Duch, op.cit., p. 20
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y distorsiones més peligrosas y deshumanizadoras'®. En este sentido, la conservacién de las
lenguas indigenas resulta ser una tarea “humanizadora”, si se piensa mds alld de los
derechos formales de los grupos étnicos. La prohibicion publica de la lengua indigena
durante la Colonia, y la imposicién del espaiiol como lengua franca y de escritura, se
tradujo en la minorizacion de la lengua materna. La exclusion durante siglos, de la
educacidn nacional, contintia ubicando a las comunidades indigenas, como la tzutujil, con
la permanencia de altas tasas de analfabetismo, en el marco general de la pobreza en la que

vive la comunidad tzutujil.

En esta estructura de codescendencia, el autor plantea que estdn sucediendo cambios
profundos en la estructura familiar, pues la sociedad se habia venido conformando por
medio de grupos que se vinculaban mediante relaciones de pertenencia, éstas se han
fragmentado en un sinndmero de unidades individuales. El conjunto de las transmisiones
que tienen lugar en la familia, permiten aproximarse a reconocer el gran impacto, la
contingencia terrible que representd para la gente tzutujil el hecho que su estructura de
codescendencia ha sido violentada en varias épocas historicas, la primera después de la
Conquista espafiola; la segunda durante el primer tercio del siglo XIX; y la tercera, durante

el largo conflicto armado del siglo XX.

La «corresidencia», la ciudad como el dmbito espacio-temporal para articular la accién y la
vida publica, es el lugar natural de la politica, el espacio social. Duch retoma este pasaje de

la Politica de Aristételes que se relaciona con las etapas de la cultura occidental:

Quien es apolitico, es, por naturaleza y no por simple casualidad, o un ser inferior o mas

que un hombre (Pol. 1253, a 4), es decir, o es un dios o es un bruto, cuyo “lugar natural” es,

respectivamente, el “Olimpo” o la “selva”'".

Para plantear el problema de la crisis de la corresidencia, relacionado con la
responsabilidad del ser humano. Alguien que no tiene poder tampoco tiene
responsabilidad, de tal manera que existe una importante correlacion, afirma Duch, entre la
funciéon que ejerce la ciudad como dmbito de acogimiento y de reconocimiento y el

ejercicio por parte de los individuos de sus responsabilidades en la vida publica, tales

B Ibid., p.22.

" Llufs Duch, op cit., p. 24.
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como: las praxis publicas, politicas, éticas, como ejercicio del poder y de responsabilidad
del ser humano. Esta estructura de acogida también estd sufriendo mutaciones profundas
como consecuencia del cambio de “titularidad” en grandes sectores de poder desde finales
del siglo XX. El “principio de responsabilidad”, anteriormente ejercido por individuos
concretos, ahora lo es por entidades colectivas y andnimas, sin auténticos “hombres
publicos” (politicos). “La sociedad ha experimentado un giro de enorme trascendencia: la
toma de decisiones ha pasado de la esfera privada (maximamente personalizada) a la
piblica (mdximamente anénima e impersonal)”’, en donde la ubicacién de las
responsabilidades tendrd implicaciones y consecuencias incalculables en torno a la
corresidencia, y la “cosa publica” sufrird unas mutaciones que hardn dudar que las
responsabilidades y las decisiones personales han sido superadas definitivamente por
agentes econdmicos impersonales; por tal razon, cabe creer que en el momento presente la

ecuacion poder igual a responsabilidad de los individuos concretos, resulta cada dia mas

precaria y de alguna manera carente de contenido real.

Esta caracterizacion de la estructura de «corresidencia» (ciudad), permite la reflexion con
relacion con las formas de participacion, pero también de exclusion que le han dado una
fisonomia particular a la historia de la gente tzutujil, permite entender, como aprovecharon
y se apropiaron el espacio de algunas cofradias para instaurarse en la vida publica, ocupar
un “lugar social” frente a la elite que les excluia, Duch hace dirigir la atencién a la relacién
entre poder igual a responsabilidad, en este lugar natural de la politica. Esta estructura se
relaciona de manera importante con las condiciones politicas y culturales en Santiago
Atitldn, en donde las condiciones de desigualdad social, impiden también, condiciones
equitativas de participacion politica. Mientras las condiciones para la equidad no se eleven
(educacion, salud, empleo y las libertades comprendidas en el desarrollo humano), la
participacién pero también la responsabilidad y la esperanza de los pobres se mantendra

tutelada y serd, como se manifiesta hoy, deshumanizante.

La tercera estructura de acogida, la cotrascendencia (religién), se refiere al acogimiento y
el reconocimiento de individuos y grupos humanos en torno a un mismo cuerpo de

creencias y practicas simbdlicas, su “relacién social” con lo invisible, con la

B Ibid., p. 27.
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cotrascendencia. Duch plantea la existencia de una crisis actual en la cotrascendencia
expresada como la pérdida del “lugar social” de Dios que ha tenido lugar en cultura
occidental, desde la época de la Ilustracién. Sin embargo, advierte Duch, la crisis de los
sistemas religiosos tradicionales, no debe confundirse con la disolucion del interrogante
religioso: “el ser humano jamds ha dejado de ser un posible homo religiosus [como]
«necesidad estructural»”'®  Por otra parte, en un periodo de tiempo, ubica Duch al final de
la segunda guerra mundial, el entramado lingiiistico y la articulacién de las preguntas
tradicionales ultimas y radicales del ser humano se tornaron irrelevantes. La religion
tradicional se encuentra en un gran proceso de vaciamiento de los contenidos doctrinales
que antafio la configuraban'’, lo cual no sélo afecta las formulaciones dogmaticas, éticas y
simbodlicas de los “sistemas religiosos”, sino a todas las configuraciones culturales,
juridicas, sociales, politicas y sindicales que experimentan una pérdida de poder de
convocatoria y de la orientacion de las “grandes palabras”, que con anterioridad planteaban
sus ofertas a los miembros de la sociedad. Una crisis gramatical ha permeado todos los
sistemas sociales y culturales, pero, de manera especial en la religion, la insignificancia de
la expresion de la cotrascendencia expresada mediante artefactos culturales muy concretos

ha de hacer frente a una crisis de irrelevancia de imprevisibles consecuencias'®.

En este sentido, la interrogante sobre lo que se examina en torno al culto que nos ocupa, /se
plantea como un fracaso de la evangelizacion catélica? Si, y se vera por qué, pero también
expresa -refiriéndome unicamente a la gente tzutujil de Santiago Atitlin—, el
“aparecimiento” de Maximon, en el entorno de la época, como una manifestacién carente
ya de las “grandes palabras” (mitos y simbolos articulados en un sistema coherente de
«cotrascendencia») de la antigua religion maya y manera general, la mesoamericana, que se
ha perdido junto con la élite religiosa hace ya varias generaciones. A pesar de todo, se
encontraron algunas creencias y practicas antiguas en el culto de Santiago Atitlan. No
ocurre, asi en los lugares fuera de Atitlan que se estudiaron, en estos, se revela con mayor

desconcierto, la “crisis gramatical” contempordnea de la que habla Duch que se hace

' Ibid., p.30.

17 Rafael Diaz Salazar, “La religién vacia. Un andlisis de la transicién religiosa en Occidente”, en id, et.al.
(eds.), Formas modernas de religion, pp. 72-114, citado por Duch, op.cit., p. 31.

18 Llufs Duch, op. cit., p. 31.
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patente en los medios masivos de comunicacién asi como la crisis de nuestros sistemas

.. e, . . 1
tradicionales de transmision de valores y saberes, junto a la pedagogia escolar %,

En este mismo reconocimiento de una crisis de la religién, es compartido por David Lyon®,
reconoce que existe este fendmeno de “vaciamiento” de los sistemas religiosos en cuanto a
su regulacion por parte de la jerarquia religiosa, sobre las nuevas manifestaciones religiosas
y de la intervencion de los mass media que han convertido a la religién en espectéaculo,
como lo manifiesta el propio autor al analizar el significado del “Pabellon de Jesucristo”
abierto en Disneylandia, que puede interpretarse como ‘“prueba de secularizacién interior,
como capitulacion de la Iglesia ante el mundo, como acontecimiento que hace de la religion

. . . . 21
un pasatlempo 1MocCuo y sin consecuencias”™” .

Otro aspecto del “vaciamiento” sefalado por Lyon, consiste en, ademds de la falta de
regulaciéon de parte de la autoridad religiosa sobre las ofertas que aparecen dia a dia, y la
consecuente disminucién de la asistencia a las formas tradicionales de culto religioso (en
iglesias o templos), dato superficial que no da cuenta del verdadero cambio que apunta el
autor y que guarda alguna coincidencia con Lluis Duch respecto a la apreciacion de este
fenémeno de “vaciamiento”. Para Lyon, que observa el fendmeno en Norteamérica, sefiala
un proceso de individuacién de la relacién con Dios o con lo trascendente que se transmuta
en un sinfin de ofertas diversos tipos de asociaciones ‘“paraeclesiales” que expresan un
incremento del individualismo en las actividades de busqueda religiosa contemporéneas, lo
cual hace posible encontrar simbolos con significacién devota, en lo que es realmente un
mercadeo dominado por las practicas de mercantilizacién cultural de las industrias de los
medios de comunicacién®. Por ejemplo, las iglesias “electronicas”, los “mandalas”,

99 ¢

“mantras”, “oraciones milagrosas” “cruces” y otros simbolos religiosos reducidos a signos
y en mercancias “espirituales” que obran instantineamente y sin compromiso que circulan

en la red y en los mercados esotéricos que han desplazado a las tradicionales iglesias,

" Lluis Duch, Mito, interpretacién y cultura, citado por Blanca Solares, la “crisis gramatical” tiene que ver
con todo el complejo tema de la logomitica que aborda la autora, op.cit., p.25. Véase para el mismo tema de
B. Solares, Tu cabello de oro Margarete. Fragmentos sobre odio, resistencia y modernidad.

 David Lyon, Jesiis en Disneylandia. La religion en la posmodernidad, p. 85.

' Ibid., p. 35.

2 Ibid., p. 92
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parroquias y templos, que también funcionaban como centros de sociabilidad de los

creyentes.

De tal manera que ambos autores coinciden en que la necesidad estructural del homo
religiosus persiste, aun frente a la crisis por las formas de irrelevancia (banalidad) que ha
adoptado el sistema religioso occidental, persisten las preguntas sobre la protologia y
escatologia y no podrin desalpalrecer23 , Duch comparte la visién de que la cultura occidental
puede encontrarse en un final del mundo y de su sistema religioso, que no significa el fin

del mundo o de la religion.

El mismo fendmeno que se manifiesta como “el sindrome de Maximén” en el dltimo
capitulo, se trata de la compulsiva bisqueda de fetiches, de “espiritualidad” exenta de
compromiso moral e inicidtico, no existe ejemplaridad ni busqueda de trascendencia, aqui
se manifiesta como algo totalmente extrafio, ajeno a la relacién que existié entre magia y
religion entre los pueblos arcaicos, aun cuando muchos de los actuales clientes de estas

préacticas pertenezcan a algtn grupo étnico del drea maya de Guatemala o de Chiapas.

# Lluis Duch, op.cit. p.31.
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CAPITULO 1. LA FIGURA DE MAXIMON
1.1. Contexto

En este apartado se aborda el andlisis de esta figura sagrada venerada por los pobladores de
Santiago Atitlan, Guatemala. Se trata de entender el significado de sus rituales, los
simbolos que encarna, asi como la importancia actual del culto entre la poblacién tzutujil.
Todo esto constituye un elemento central para tratar, en el dltimo capitulo, las variaciones
de la liturgia en seis lugares de ese pais (Mapa 1 anexo), e identificar los significados de las
nuevas practicas que se han venido incorporando en torno a esta deidad. Después se analiza

el sistema de cofradias de Santiago Atitlan y su importancia en el mantenimiento del ritual.

Maximoén y su culto constituyen un caso revelador de elaboracion de nuevos universos de
significado, desarrollados por los indios en pleno periodo de la historia moderna, en el siglo
XIX, si bien, Jan De Vos al estudiar los efectos de las reformas borboénicas (1786),
particularmente en una porcién del drea maya, Chiapas y Guatemala —que correspondian en
ese entonces, al reino de Guatemala, menos el Soconusco—, sugiere que la modernizacién
comenzd precisamente en este periodo —y no en 1821 como marcan los manuales de
historia, a partir de los procesos de independencia—, el efecto que tuvieron dichas reformas
sobre la vida de los pueblos mayas. De Vos' describe tres tipos de atropellos que marcaron
la vida de las comunidades indias y que constituyeron el contexto de la recomposicion de
su universo sociocultural en niveles: la reconstrucciéon de la comunidad, la convivencia

social y su expresién simbdlica:

Aln mas que antes, los mayas llegaron a controlar la celebracién de sus fiestas, cada vez

mas adaptadas a sus propios gustos y necesidades. Muchos ritos que ahora son la

' Jan De Vos, Los mayas en los tiempos modernos, en http://mitlan.tripod.com/MAYAS.HTM, consultado en
septiembre de 2011. Los tres tipos de atropellos sefialados por el autor fueron: la pérdida de autoridad de los
lideres indios a partir de la introduccién, en 1786, de un nuevo ordenamiento territorial de las provincias en
intendencias y partidos, nombrando como ‘“cabeceras” a oficiales ladinos que desplazaron a los primeros,
reduciendo su funcidn a organizar las fiestas religiosas; el despojo de tierras comunales a favor de las fincas y
plantaciones, que se agudizé a partir de la Independencia en 1821, transformandose en mozos, baldios o
pequefios rancheros empobrecidos que se vefan en la necesidad de trabajar eventualmente en fincas y
plantaciones aledafias para sobrevivir; por dltimo, la continua llegada de ladinos empobrecidos que se
establecié en los poblados como tenderos, artesanos, ademds de fabricantes y vendedores de aguardiente,
apareciendo las cantinas y el consumo ritual de aguardiente en los rituales de curacidn, rezos y peticiones,
aunado a las deplorables condiciones de vida, resultando un vicio social.
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fascinaciéon de los antropélogos culturalistas fueron elaborados entonces. Aun estd por
estudiarse, a fondo y en detalle, el proceso de recreacion de estas innumerables y complejas
costumbres a lo largo y ancho de la regién maya. En este sentido, el siglo XIX bien podria
revelarse como igual de inventivo que el siglo XVI. Los sujetos de esta nueva creatividad se
vieron restringidos por los limites impuestos por la opresiéon neocolonial, pero siempre
encontraron el espacio suficiente para construir y reconstruir, a partir de elementos

z . . . 2
autoctonos y extranjeros, su propio universo.

Uno de los cambios notables ocurridos en este periodo final de la Colonia, fue el
reacomodo de las formas organizativas tradicionales de los mayas del reino de Guatemala®,
en torno a las fiestas religiosas. Junto a la institucién de las cofradias, surgieron en algunos
lugares, las mayordomias y/o del sistema de cargos como manera de conservar los nobles
indios, la autoridad que les habia sido quitada al desplazarlos de los cabildos, poniendo en
su lugar a funcionarios mestizos; los curas doctrineros habian dejado de desempefar un
papel central en el culto religioso, de tal suerte que los indios gozaron de una mayor
libertad para recrear sus antiguas practicas como campesinos que seguian siendo. Los
rituales en los cerros, las cuevas, las milpas y los ojos de agua, que habian sido sitios
privilegiados de devocion a sus deidades en el pasado prehispdnico, vivieron un

renacimiento. Este es el contexto de la aparicién de Maximén en Santiago Atitldn.

Se trata de un periodo en que, tanto el gobierno colonial, como los primeros tiempos de
independencia, se ocuparon mds de la exaccion de tributos e impuestos y mucho menos de
la evangelizacion. En este periodo, por ejemplo, se observaron un mayor ndmero de
motines de indios, como lo documento el historiador Severo Martinez Peldez: 28 motines
estallaron en el siglo XVIII, y 30 tuvieron lugar entre 1800 y 1820, entre las causas
principales que desataron los motines en este periodo, fueron justamente, los abusos en el

cobro de tributo y en la recaudacion. En algunos casos, tales abusos eran cometidos por

2 Ibid., p. 5.
3 Debe tomarse en cuenta que el reino de Guatemala comprendia lo que son ahora, Guatemala y el estado de
Chiapas, menos el Soconusco, Chiapas se incorpora a México en 1824.
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autoridades indias, que eran serviles, desde a los corregidores hasta a los altos funcionarios

.14
coloniales™.

1.2. Santiago Atitlan, centro originario del culto a Maximén

En esta seccién son expuestas las caracteristicas sociodemogrificas y econdmicas de
Santiago Atitlan, con el propdsito de ofrecer una vision actual de este lugar. En todas las
monografias consultadas pareciera una referencia obligada abordar el culto a Maximoén, ya
sea que lo refieran debido a su importancia cultural y como una figura controvertida o

L . : 5
como una de atraccidn turistica regional.

Santiago Atitldn es uno de los 12 poblados que circundan el lago del mismo nombre. Se
localiza en la porcion suroeste de Guatemala en la region del altiplano (Sierra Madre), en la
parte suroeste del Lago Atitldn, en un terraplén de lava quebrada al pie de los volcanes
Tolimén y Atitlan (Santiago). Enfrente se encuentra el volcdn San Pedro. El lago tiene una
extension de 24 kilémetros cuadrados y es un lugar peculiar en su conjunto, a la vez
caracteristico de los asentamientos de los altiplanos mesoamericanos; la superficie de
Santiago Atitlan es de 136 kildmetros cuadrados y es uno de los mds grandes que bordean
el lago (Anexo de mapas). Su clima se encuentra en el limite entre el tropical y el invierno

seco mesotermal® (Mapa 1, en Anexos).

El arribo a Santiago Atitlin cominmente se hace en lancha, saliendo de Panajachel,

pequeio poblado a la orilla del lago al que se llega por carretera.

Atitlan es una voz ndhuatl que significa “entre las aguas”, cuyo equivalente en tzutujil es
chiya’ o chia’. Tz utuj en la lengua del lugar expresa “estar en punto floreciente (de maiz)”

y tiene un origen migrante al igual que los pueblos de Mesoamérica. En la Relacion tzutuhil

* Severo Martinez Peldez, Motines de indios (la violencia colonial en Centroamérica y Chiapas), Pp. 23; 25-
31.

> Tim Wallace y Daniela Diamente, 2002, Ecoturismo en el lado sureste del Lago Atitlan, Guatemala,
Universidad del Valle de Guatemala, CNAP; CEUR, 1992, Lago Atitldn: Sociedad y naturaleza en
Guatemala —el caso de Santiago Atitldn—, Guatemala, Boletin No. 15, CEUR-USAC; Sistema de Informacién
Municipal de Infopressca; Cardona, Cervantes L., 2002, Arqueologia, etnohistoria y conflictos de tierra en la
region sur del lago de Atitldn, Guatemala, Universidad del Valle de Guatemala-CONAP-The Nature
Conservancy.

% Sandra. Lee Orellana, Los tzutujiles, p. 2.
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(1952) aparece como amac-tzutuhile, “lugar de los tzutujiles” o “de la gente tzutujil” o “los

del lugar florido”.

En lengua maya tzutujil Atitlan proviene del vocablo Atityaan, de Atit, abuela, y yaan, nifa
o jovencita, abuela joven, segin cita de la tradicién oral de Raymundo Batz’, coincidiendo
con el registro de Perla Petrich, quien escribe que los pobladores de Atitlan prefieren
referirse a la etimologia maya: atit, anciana, abuela, y fan, delante o ante, la cual hace
alusién a la “Duefia del Lago”, una divinidad que vive en las profundidades. Algunas

Z 9%

crénicas utilizan el término “Atitdn” para referirse al estuario.® Asturias la refiere como atit,

abuela, y lan, agua: Abuela del Agua’.
En un articulo de viaje de Miguel Angel Asturias a Santiago Atitldn, en 1946, escribié:

Uno de los ritos més interesantes de los indigenas guatemaltecos es el de Maximén. Cae en
dias de semana santa y tiene lugar en un pueblecito de Atitldn, mirador engastado en una
roca sobre un lago azul, poblacién mindscula que da nombre al maravilloso espejo rodeado
de doce poblaciones indigenas, meiiiques todas, pequefiez que se mide por pulgadas en

contraste con la naturaleza imponente de aquel sitio tutelado por volcanes apaciguados.

Es lunes santo y ya no hay lugar para los visitantes que llegan, aprovechando el feriado,
deseosos de ponerse en contacto con las piedras todavia acongojadas, el agua dulce del

lago, y asistir a los ritos de Maximén... "

En la actualidad Santiago Atitldn presenta las siguientes caracteristicas sociodemograficas.
En el 2010 el Servicio de Informacién Municipal estimé una poblacién de 44,920
habitantes, 94 por ciento de ellos hablantes de tzutujil'', la mayoria entre los rangos de 18 a

59 afos.

Cuenta con la infraestructura educativa basica, ademas de una escuela oficial de educacién

especial y un centro oficial de educacidén integral maya tzutujil desde 2009.

” Luis Raymundo Batz Solis, Las cofradias de San Pedro La Laguna, Solold, p. 10.

8 Perla Petrich, Historias, historia del lago Atitldn. Ensayo de antropologia histérica, p- 20.

® Miguel Angel Asturias, Leyendas de Guatemala, p. 145 .

10 Miguel Angel Asturias, “Maximén, divinidad de agua dulce”, 1946, en Hombres de maiz, p. 423.

" Sistema de Informacién Municipal (SIM) de Guatemala, en http:www.inforpressca.com/municipal,
consultada el 10 de enero de 2011.
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Para la atencion de la salud tiene una Casa de Salud con un médico de planta y un nimero
variable de quienes realizan sus practicas profesionales durante un afio en el lugar, asi como
enfermeras y técnicos de salud, saneamiento ambiental y control de enfermedades causadas
por vectores (paludismo y dengue). Cuentan también con infraestructura urbana, agua

entubada, drenaje, alumbrado publico, un mercado e infraestructura hotelera.

El INE ha incorporado un marco conceptual para enfocar estadisticamente a los pueblos
indios a partir del reconocimiento constitucional en 1995 de las comunidades étnicas como
“pueblos”, propuesto por las organizaciones contempladas dentro de la Ley de Idiomas
Nacionales, integrada al Acuerdo sobre identidad y derechos de los pueblos indigenas.
Desde entonces, Guatemala se compone de cuatro pueblos: mestizo o ladino (conglomerado
no indio); pueblos indios, de acuerdo con el Convenio 169 de la Organizacién Internacional
del Trabajo (OIT), que comprende 21 grupos lingiiisticos de la familia maya; pueblo
garifuna, afrodescendientes establecidos en Livingston desde 1802; y el xinca, ubicado en

el oriente de Guatemala.

La lengua tzutujil pertenece a la familia lingiiistica maya. Segun la glotocronologia, hace
aproximadamente 34 siglos ocurri6 una division oriental del maya en dos ramas, la mam y
la quiché, cuyos registros se remontan a hace 26 siglos; esto quiere decir que en el
transcurrir del tiempo formaban un grupo cultural y gentilicio que habitaba un territorio
comun o contiguo. Hace aproximadamente 10 siglos12 se derivaron de la rama quiché las
lenguas de los grupos tzutujil, cakchiquel, sacapulteco y sipakapense. Aproximadamente

cinco siglos antes de la Conquista ya se distinguian lingiiisticamente unos de otros.

Actualmente se calcula que existen aproximadamente unos 85 mil hablantes de tzutujil en
Guatemala, concentrados en los departamentos de Solold, Chicacao y Suchitepéquez; tal
lengua ocupa el sexto lugar en nimero de hablantes del pais, pues los cinco idiomas con
mayor nimero de hablantes son: el quiché, con mds de un millén; el mam, 686 mil;

cakchiquel, 405 mil; kekchi’, 361 mil; y kanjobal, 112 mil."?

"2 Terrence Kaufman, Materiales lingiiisticos para el estudio de las relaciones internas y externas de la
familia de idiomas mayanos, pp. 81-136.

'3 Asociacién de Académicos Mayas Dedicados a la Investigacién Lingiiistica, OKMA, Los idiomas mayas de
Guatemala, pp. 20-32.
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Guatemala vivié un intenso conflicto armado entre 1960 y 1996. Cientos de miles de indios
guatemaltecos cruzaron la frontera sur de México en busca de refugio y Santiago Atitlan no
quedo exento de sufrir los horrores de la conflagracion civil hasta la firma de los Acuerdos
de Paz el 29 de diciembre de 1996, cuando se inici6 el proceso de pacificacién y de

reconstruccion del tejido social y de la economia del pais.

La dindmica social de Santiago Atitldn es la de un poblado dedicado a las actividades
fundamentalmente agricolas y artesanales ademds del turismo. Su territorio posee recursos
agricolas y lacustres y una intensa actividad artesanal con un fuerte desarrollo turistico.
También cuenta con organizaciones de fotégrafos artisticos y pintores, dato significativo

para el tamafio de la poblacién.

Los principales cultivos son aguacate, hortalizas, cacahuate, maiz, café, maguey y tul (tule),
—que se utiliza para la manufactura de artesanias y utensilios de uso local (morrales, petates
y tapetes) y los petates para envolver los objetos sagrados de las cofradias, los “bultos” —; la
manufactura de artesanias textiles y la produccién de fibras de maguey para fabricar redes,
bolsas y cuerdas; la actividad comercial y turistica derivada del atractivo del lago y, de
manera especial, por la fiesta de Semana Santa, cuando se celebra el ritual a Maximoén. Los
pobladores, por medio de sus organizaciones de cardcter étnico y lingiiistico, lo han
promovido como atractivo turistico. No obstante la promocioén turistica que los tzutujiles
realizan mediante su presencia en las asociaciones de lingiiistas de Guatemala, asi como en
las de artistas y artesanos”, las cofradias contindan celebrando sus rituales y ceremonias
privadas al margen de los visitantes. Destaca la capacidad de gestion que desarrollan las
organizaciones civiles indias de Guatemala para obtener el apoyo de las agencias de ayuda

internacional y ejecutar sus proyectos.

No obstante la gran afluencia turistica que registra Santiago Atitldn (17 por ciento,

alrededor de 142 mil visitas en 2001), siendo el segundo lugar mas visitado después de

'* Existe una importante promocién turistica de los pueblos del lago Atitln, en especial de Panajachel, que es
el punto de llegada por carretera, y de Santiago Atitldn por el culto a Maximén, como se puede apreciar en
una de las paginas web locales mds visitadas: http://santiagoatitlan.com/Around/alrededor.html;
discosatitlan.com; nimpot.com, que promueve sus tejidos autéctonos y la historia de sus trajes; cojoluya.org,
una cooperativa de tejedoras que tiene su Museo del Tejido en Atitlan y enlacequiche.org., de la Asociacién
Ajb’ts” de Santa Cruz El Quiché, que promueve y realiza educacién en las lenguas originarias en forma
escrita.
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Antigua, prevalece una marcada desigualdad social, pues la derrama econémica del turismo
no se distribuye entre la poblacién, pues en este periodo el departamento de Sololé (al que
pertenece Santiago Atitldn) ocupa —junto con el de Alta Verapaz— el tercer lugar entre los
departamentos mds pobres de Guatemala, de acuerdo con el Sistema de Naciones Unidasls;
en 2009, en Atitlan 79.8 por ciento de la poblacién vivia en condiciones de pobreza general

y 26.3 en pobreza extrema.'®

Santiago Atitldn es un municipio y como tal su gobierno es elegido constitucionalmente de
acuerdo con la estructura pluripartidista que se instituyé recientemente al iniciarse el
proceso de reconstruccion politica y de paz en 1996; su estructura de gobierno se compone
de un alcalde, dos sindicos y cinco concejales con sus respectivos suplentes més el aparato
administrativo bajo el mando del primero, quien se encarga de suministrar los servicios
municipales: agua potable, obras publicas, mercados, etcétera; el periodo de gobierno es de
cinco afios y sus integrantes tienen el derecho de reeleccién inmediata y pueden ser indios o
mestizos (ladinos), asi como los funcionarios de la administracién municipal, dado que se
rigen por un sistema de eleccion por medio de los partidos politicos, pero no en el caso de

las autoridades tradicionales del sistema de cargos, como se verd a continuacion.

Los pueblos indios de Guatemala, que conforman 40 por ciento de la poblacion del pais, se
han constituido desde 1996 en la Asociacién Guatemalteca de Alcaldes y Autoridades
Indigenas (AGAI) y entre sus objetivos de capacitacion en gestion municipal para mejorar
la eficiencia de la administracion, servicios y orientacion hacia el desarrollo integral de los
habitantes del municipio destaca que uno de sus ejes estratégicos de accion es la

incorporaci6n de las autoridades indias.'’

El actual Ayuntamiento de Santiago Atitldn pertenece a esta asociacion, lo cual abre la
posibilidad de integraciéon formal de las autoridades tradicionales (sistema de cargos), que
se harfa extensiva al resto de los municipios indios, que constituyen 36.1 por ciento, es
decir, 122 de los 332 de Guatemala. Tiene una poblaciéon de 80 por ciento y mds de

hablantes de lenguas indias.

15 Tim Wallace y Daniela Diamente, 2002, Ecoturismo en el lado sureste del Lago Atitldn, pp. 3-4.

16 Secretarfa de Planificacién y Programacién de la Presidencia, Indices de pobreza general y pobreza
extrema en Guatemala, Informe, Anexo, p. 2.

7 Asociacién Guatemalteca de Alcaldes y Autoridades Indigenas (AGAI), en www.inforpressca.com.
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Existen ademds una fuerte expresion de la religiosidad nativa, algunas ceremonias
tradicionales como los rezos en las milpas, y restos de pricticas curativas pero ya
mezcladas con elementos externos, producto del mercado global; de cualquier manera, la
conservacion de su lengua materna logra mantener algunos aspectos de la cosmovision de
sus antepasados, pues gran parte de los habitantes permanecen ligados a la actividad
agricola en situacion precaria la mayoria de ellos; el comercio diversificado y la fuerte
migracién no logran aliviar la situacién de pobreza que prevalece, no obstante la fuerte
afluencia turistica. Los beneficios econémicos no son distribuidos entre la mayoria de la
poblacidn, sino, peor aun, los efectos del turismo han provocado un giro en la orientacién
de sus cultos y ceremonias, que cada vez mds tienden a ser capturados como “espectaculos”
para turistas, pues los cofrades también buscan obtener alguna ventaja econémica, en
especial porque Maximoén constituye un punto de atraccidn, razén por la cual se cobra la
entrada a la casa-cofradia para “ver” a la deidad y también por fotografiarla. Por las calles,
los nifios se ofrecen de guias para turistas y piden limosna en inglés (“give me un dollar”,

repiten).

Este fendmeno se presenta como un nuevo desafio para que las comunidades indias al
“integrarse” de lleno a la actividad turistica no se despojen de los atributos interiores como
el prestigio de los hombres y las mujeres ancianos que todavia tutelan, resguardan y
transmiten los sentidos sagrados y simbdlicos que le confieren sentido y cohesion
identitaria a las comunidades, preservados por medio de las 20 lenguas habladas en
Guatemala, mediante las cuales se reproduce y mantiene una vision particular acerca de su
entorno. Cada una es importante porque establece un sentido existencial. “Esto implica que

. . z rd 18
la manera de decir el mundo describe una manera de estar en €l y ante €l.”

Tal es el reto que enfrentan hoy los tzutujiles ante la 16gica del mercado a la que se han
incorporado debido a su nivel de pobreza material, que puede alcanzar también una
espiritual y, lo mds evidente, la degradacién de las imdgenes que consideran sagradas y el
empobrecimiento paulatino de su culto ante la falta de atencién de las organizaciones de la

sociedad civil que pretenden rescatar la “espiritualidad maya”.

18 Micaela Guzman M. et al., “Lingiiistica”, en Guia de estudio para el ingreso a las licenciaturas 2007, p.
257.
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En Santiago Atitldn, existe ain el sistema de cargos o autoridades tradicionales como un
gobierno paralelo al municipa119. El sistema de cargos, si bien tiene su origen en los tltimos
tiempos de la Colonia, continda vigente y estd integrado exclusivamente por tzutujiles y se
compone de los siguientes funcionarios: un mayor o “cabecera” del pueblo, maximo cargo
tradicional con fuerte sentido religioso, aunque completamente al margen de la jerarquia
catolica, encargado de custodiar el “cofre real”, —un batil antiguo que contiene los
documentos que amparan la propiedad de las tierras del pueblo y registros de las

actividades de las cofradias— y tutela las fiestas y rituales religiosos de Santiago Atitlan.

Los mayores, tanto el actual como los que han desempefiado el cargo, son ancianos
reconocidos como ‘“‘cabeceras” y “los mayores o principales” son considerados los
“mensajeros del lago” por los tzutujiles; siguen en la jerarquia los alguaciles al servicio del
“cabecera” y del alcalde municipal, porque funcionan como la “policia” del pueblo. Una
vez cumplido este cargo, tienen un afio de descanso y posteriormente, por regla general, se
integran a las cofradias, partiendo desde el rango mds bajo como sextos o cuartos cofrades
y comenzando en un sentido social pero también religioso su ascenso dentro del sistema de

las cofradias de Santiago Atitlan.*

Los cargos representan una forma de servicio comunitario que se constituye como una
manera de adquirir prestigio social, siempre y cuando su desempefio sea ejemplar, y se
puede optar, capitalizando ese prestigio, por ser llamado para cumplir deberes més altos en
las cofradias o para desempefiar responsabilidades del Ayuntamiento como regidor o mas,
seglin sus méritos personales sean apreciados por la comunidad.”' Cabe afiadir que estos

oficios no reciben salario.

' Aunque esta autoridad convencional no estd reconocida en la legislacién guatemalteca, actualmente existe
la iniciativa para su reconocimiento juridico como parte del gobierno municipal, es una demanda de la
Asociacion Guatemalteca de Alcaldes Indios (AGAI).

2 Michael Mendelson, Los escdndalos de Maximon, pp. 43-46; Alberto Vallejo, Por los caminos de los
antiguos nawales. Ri Laj Mam y el nawalismo maya tzutujil en Santiago Atitldn, Guatemala, Guatemala,
Fundacién CEDIM-NORAD, , p. 79.

! Michael Mendelson, op. cit., p. 45. Es el mismo sistema de cargos que existe en los municipios indios de
Chiapas y en otras entidades federativas, acerca de los cuales he tenido la oportunidad de investigar
recientemente (Alma Isunza, “La participacién politica de las mujeres indigenas. Usos y costumbres”, en
Participacion politica de la mujer en México, CNDH.
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Los alguaciles son nombrados por el cabecera, los mayores y el alcalde. Aqui se puede
observar una clara imbricacién entre los poderes, el de la autoridad municipal
constitucional y el de la tradicional regida por usos y costumbres. Este sistema de cargos
tiene su origen en la implantacion de los cabildos indios como estructura politica bésica y
territorial de gobierno implantada por la Corona espafiola en la Nueva Espafia. Esta matriz
se conserva en la antigua Mesoamérica, segin los especialistas, casi inalterable, desde
aquel primer municipio instituido en 1519 en la Villa Rica de la Veracruz en tierras
mexicanas, y sigue siendo la instituciéon fundamental para la definiciéon de los asuntos

publicos, el primer 4mbito de convivencia politica entre gobierno y sociedad locales.**

El sistema de cargos sigue existiendo en la mayoria de los municipios con alta poblacién
india, tanto en México como en Guatemala. Su estructura y funciones son muy semejantes,
aunque su relaciéon con los poderes constitucionales es diversa de acuerdo con las
constituciones estatales en el caso de México; por ejemplo, en el estado de Oaxaca las
autoridades tradicionales estdn reconocidas juridicamente por el cédigo de usos y
costumbres y pueden acceder al gobierno municipal. En el caso guatemalteco estdn en
proceso de integracion.

1.3. Maximén y su relacion con algunas practicas y creencias de la antigua religion
maya, el nagualismo y los oficiantes (¢jk’una). Sus distintas advocaciones

Maximoén es una figura sagrada en un comienzo venerada por los pobladores de Santiago
Atitlan. El origen de su culto se remonta a finales del siglo XIX, segin los registros
etnograficos de los antrop6logos que se interesaron en el estudio de esta deidad y lograron
reconocer los elementos rituales y miticos de la antigiledad mesoamericana. El mds antiguo
encontrado data de 1914, cuando el arque6logo Samuel Lothrop realizaba una estancia de
trabajo en Santiago Atitldn y se percatd del conflicto entre el clero catdlico y los tzutujiles

debido a tal devocién®.

22 Cuauhtémoc Paz Cuevas et al., Retos de la modernizacion del municipio mexicano, p. V; Mauricio Merino,
Para entender el régimen municipal en los Estados Unidos Mexicanos, p. 13.

% Samuel K. Lothrop, “Further notes on indian ceremonies in Guatemala”, Inter alia, vol. VI, No.1, Heye
Fundation, New York, 1929, citado por Mendelson, Los escdndalos de Maximon, pp. 65y 187.



27

Figura 1. Maximén en la casa-cofradia de Santa Cruz.
Fuente: Blog MiMundo.org.

Figura 2. Ri Laj Mam, Maximén.
Fuente: www.memoriasdelmundo.com.
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No se encontraron antecedentes que documenten este culto y a Maximén, anterior a
Lothrop. De tal manera que, por una parte existen ciertas fuentes que ilustran todo el
periodo antiguo mesoamericano y la primera época de la Colonia, con fuentes tanto escritas
por los indigenas como escritas por los frailes. Para los siglos XVII a XIX, no se
encontraron textos de conjunto, salvo algunas obras parciales, de autores que abordan las
costumbres religiosas, Thomas Gage, Pedro Cortés y Larraz y Francisco Fuentes y
Guzman. Ademds de los historiadores sefialados en el apartado 1.1, Severo Martines

Peldez y Jan De Vos.

De Vos enfatiza que en medio del atropello y el empobrecimiento indio, se dio un
renacimiento religioso entre los mayas de esta regién como parte de la recomposicion de su
universo sociocultural: la comunidad, la convivencia social y su expresién simbdlica.
Martinez Peldez, enfatiza las causas y detonantes de los motines de indios®*, en conjunto se
completa una panoramica de este periodo.

El nombre Maximén significa “el amarrado con cuerdas de pita””

, Xiilm, Xximooj, amarrar, y
126 . . . . o,
mama’"", abuelo; segin su etimologia en lengua tzutujil. En esta lengua también le llaman

Ri Laj Mam que significa el “Gran Abuelo”.

En la época de su aparicion, a finales del siglo XIX la religion catdlica tenia mads de tres
siglos de haber sido impuesta en las culturas originarias de América. La conciencia del
homo religiosus atiteco habia asimilado las nuevas imdgenes y creencias en una realidad
religiosa y simbdlica, dando como resultado imédgenes sincretizadas de los santos catolicos
con sus antiguos dioses, a quienes seguian adorando en secreto, segin lo observado por

Gage”’ a su paso por Guatemala y que publicé en 1648:

Ellos ven algunos de ellos pintados con bestias —Jerénimo con un leén, Antonio con un
burro (...), Domingo con un perro, Blas con un cerdo, Marcos con un toro y Juan con un

dguila—, ellos estaban mds que confirmados de sus delirios y pensaban genuinamente que

** Se trata de los trabajos ya citados, Jan De Vos, Los mayas en los tiempos modernos y Severo Martinez,
Motines de indios (la violencia colonial en Centroamérica y Chiapas).

* “Pita” es una cuerda hecha de la fibra del maguey.

?6 Francisco Pérez Mendoza y Miguel Hernandez, Diccionario tzutujil.

" Thomas Gage’s travels in the New World, p. 235, citado en Sandra Orellana, The tzutujil mayas. Continuity
and change, 1250-1630, pp. 206-207.
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aquellos santos eran de su opinidn, y de aquellas bestias eran sus espiritus familiares, y que
ellos también se transformarian en aquellas formas cuando ellos vivian, y cuando ellos

morian sus bestias morian también.

La apreciacién de Gage, justamente hacia referencia al nagualismo que es un elemento de
la religion mesoamericana que persiste hasta hoy y que se relaciona con Maximén que fue

obra de los antiguos naguales atitecos.

Michael Mendelsonzg, durante su estancia en Santiago Atitlan en 1952 y 1953, recab6
algunos nombres y “personalidades” atribuidas a Maximén por los lugarefios, quienes se
referian a éste como San Pedro, San Miguel y San Andrés, retomados de los tzutujiles
devotos, de narrando una y otra vez la misma historia: la de los antiguos hombres que
tenian dotes proféticas y podian realizar toda clase de hechos milagrosos, que eran naguales
y vivieron en el principio del mundo. Ellos son los “duefios” de las camisas guardadas en el

paquete de San Martin.

Los tzutujiles reconocen a Maximén como el “mayor de los naguales” y su
“aparecimiento” como la obra de cuatro de esos antiguos seres que tallaron su figura. EI

nagualismo le fue explicado a Mendelson por el ajk’un Baltasar de la siguiente manera:

Los antiguos en Atitldn eran llamados nuwuales [naguales]: [es] una cosa que separa a un
hombre de los demds hombres, el espiritu puro de Dios y también una oracién que un

hombre tiene dentro de si.”

En los afios noventa un anciano tzutujil que se consideraba nagual explicaba a Vallejo:
“...el nawal [es] representante de Dios, profeta de Dios [haciendo el simbolo cristiano de la

cruz, persignindose], con su memoria, su juicio que le dio el Dios, su categoria, su
historia.”*"

En los relatos tzutujiles la presencia de los naguales se manifiesta en épocas de necesidad o

de conflicto: “repiten la magia de los primeros antecesores, que tuvieron éxito, de acuerdo

531

con las reglas antiguas.” El sentido es restituir el orden anterior, regenerar el mundo,

¥ Michael Mendelson, Los escdndalos de Maximén, p. 196.

* Ibid., p. 91.
* Alberto Vallejo, op. cit., p.159.

3! Michael Mendelson, op.cit., p. 94.
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como le expresé un viejo ajk’un a Mendelson: “La ley del cielo —en sus dos acepciones—, la
ley del mundo y la ley del pueblo son todas una y la misma cosa y tienen que permanecer lo

mismo.”

En este sentido, para los tzutujiles de Atitlan, los naguales son ayudas divinas de los
ancestros, tienen el poder de transformacién para ayudar a su pueblo. Generacion tras
generacion han repetido su accion con el fin de regenerar el mundo y volver al orden
anterior en momentos de crisis social como la que vivian en la época del “aparecimiento”

de Maximon.

El significado del poder nagual expresado por los tzutujiles manifiesta algunos contenidos
latentes de la religion mesoamericana que incorporaron en los santos catdlicos al
reconfigurar sus creencias, atribuyéndoles un poder nagual; por ejemplo, en la
eufemizacién de San Martin con Yol Jap, “duefio de la lluvia”, antiguamente auxiliar del

dios maya de la lluvia, Chaac.

En el pantedn catdlico Pedro o Alux, en lengua tzutujil, y Andrés son hermanos. Mendelson
relaciona esto con el hecho de que los “ancestros” mayas también lo eran, los gemelos
divinos Hunahpu e Ixbalanqué. Miguel fue el primero de los dngeles y en Atitldn es el

patrén del “palo (poste) volador”.

Maximon también recibe el nombre de Pedro de Alvarado, el conquistador de Guatemala, y
el de Judas Iscariote se le atribuyd por el hecho de que es sujetado a un poste de madera
con una cuerda en el ritual de Semana Santa, de ahi que un sacerdote le atribuyé esta
personalidad de “traidor”, por lo cual se ahorcé, segdn el mito cristiano.’” Los nombres de
San Simén y San Judas Tadeo se le asocian porque comparten la celebracién el 28 de

octubre, fecha coincidente con la “fiesta de los ahorcados” en la Huasteca de México y que

*> Durante su estancia en Santiago Atitlan en 1952-53 Mendelson (Los escdndalos de Maximén, pp. 66 y 68)
observéd que los cofrades se encontraban divididos porque el padre Recinos, enemigo declarado del culto a
Maximén, realizé la tarea pastoral de formar como catequistas a jovenes atitecos que posteriormente
consideraron a la deidad como Judas Iscariote y comenzaron a cuestionar la tradicién frente a la tolerancia de
los cofrades mayores, quienes expresaron: “Cualquier cosa que este dios fuera, aunque fuera Judas Iscariote
como afirmaban los catequistas, no era en realidad la persona que habia vendido a Jesucristo, sino inicamente
un simbolo, un sustituto o un ‘representante’ del criminal original” .
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parece tener relacién con la diosa maya Ixtab™. G. Stresser-Pean, estudioso de la cultura

< ., . . . 4
huasteca, “descubri6 asociaciones entre Judeos y Judas en las mentes de sus informantes.”

Mendelson observé que la referencia de los tzutujiles de Maximén como el primer apostol
no era compartida por los jovenes, recién convertidos en catequistas, que lo consideraban
Unicamente como Judas Iscariote e incitaban a los sacerdotes a luchar contra él. Esta actitud
generd resentimiento entre los “tradicionalistas”, asi llamados desde entonces todos
aquellos que pugnaban por mantener el culto y que pertenecian a la Cofradia de Santa Cruz,
quienes argumentaban que la deidad era s6lo un motivo utilizado continuamente como una
excusa durante los conflictos. Algunos ajk’unaa (sacerdotes nativos) pretendian incluso que
“€l ya no hablaba”, lo cual implicaba para los devotos que ya no les podia brindar

proteccion y salud.

Actualmente existen advocaciones de la deidad atiteca en otros lugares de Guatemala en
donde aparece como “San Simén” o “Hermano Simén” y tiene una apariencia distinta al
Maximoén de Santiago Atitlan. Aunque es reconocido por los pobladores también bajo este
nombre, es mds comun que se refieran a €l como San Simén, dependiendo en buen grado
del proceso de abandono de la lengua y, con esto, de buena parte de sus raices culturales.
Algunos antropologos se refieren a este proceso como amestizaciéon que obedece a varios
factores, entre otros habitar en zonas urbanas y el contacto con el culto catélico con mayor
atencion directa de la jerarquia catdlica sobre sus précticas rituales mediante los ejercicios

pastorales y la catequesis.

Asi que, ademads de los nombres existe variedad de figuras y mascaras de Maximoén hechas
para el turismo; sin embargo, el de la tradicién de Santiago Atitlin es tunico y ha

conservado su apariencia desde que sus devotos tienen memoria.

Frente la diversidad de nombres y apariencias encontradas respecto a esta divinidad, es
posible distinguir dos grandes vertientes del culto: la primera es el originario de Maximon,

el Ri Laj Mam que se mantiene mediante la estructura de la Cofradia de la Santa Cruz en

¥ La diosa maya Ixtab aparece en el Cédice Dresde (Seccién B, ldmina 53, de Thompson,1972; Deckert y
Anders, 1975, en Los cddices mayas, p. 66).

#* Mendelson anota que Stresser-Pean le comenté personalmente este hallazgo (en Los escdndalos de
Maximon, p. 197).
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Santiago Atitldn, creada desde la época colonial, la cual, desde el “aparecimiento” de la
imagen se hizo cargo de preservarla. Aqui la deidad tiene una apariencia unica junto con

todo el entorno simbdlico patente en su relato de origen y los rituales.

La segunda vertiente que comprende todos los lugares fuera de Santiago Atitldn, estd
conformada por advocaciones en las que predomina el nombre de San Simén, aunque
conservando la costumbre de llamarlo Maximoén, lo cual lo remite a su raiz india. Se trata
de un culto de cardcter masivo cuya fiesta anual es celebrada el 28 de octubre, dia de San

Simon, segn el santoral catdlico, pero sin relacién en absoluto con el catolicismo.

Maximén en estos lugares resulta ser una acomodacion lingiiistica, por razones de clase
social o etnicidad, de Maximon por San Simon como una expresion del mestizaje entre los
lugarefios, que se enuncia ademds en la adulteraciéon de la imagen original de Santiago
Atitlan, ver las figuras 1 y 2 ; fuera de este lugar, San Simén-Maximon es una figura ladina
—para emplear el término comin en Guatemala para mestizo—, vestido con traje occidental
generalmente negro y sombrero, con facciones y bigote. En algunos lugares le sobreponen

alguna prenda distintiva del grupo étnico local o incluso traje militar (en Zunil), (Figura 3).

Figura 3. San Sim6n de Zunil, San Simén de Itzapa.
Fuente: wikipedia.org/wiki/file zunil/file itzapa.
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En esta vertiente de culto se combina, ademas de la fiesta anual de San Simén-Maximon el
28 de octubre, la permanencia de un tipo “personalizado” bajo la tutela de un “curandero” o
“chamén”, quien oficia en el espacio privado de una casa en numerosos lugares de
Guatemala y Chiapas, practicando “limpias” que consisten en frotar el cuerpo del devoto
con ramas de plantas y flores (ramear), sahumar con incienso y salmodiar rezos frente a un
altar con la figura de San Sim6n-Maximoén, a quien se le ofrenda aguardiente y cigarros;
estd acompafiado de figuras de santos e imagenes catdlicas y no catdlicas, velas, piedras y
cuarzos. En el Capitulo V son abordadas con detalle estas practicas y su significacién social
y religiosa.

Seis lugares de culto masivo a San Simén-Maximén (uno u otro nombre depende de la

localidad, més o menos rural) (sefialados en Mapa 1 anexo):

1) San Andrés Itzapa, departamento de Chimaltenango, con pobladores hablantes de
cakchiquel pero con mayor grado de mestizaje y actividad comercial. San Simén tiene aqui

una capilla particular y una cofradia sui generis.
2) Zunil, departamento de Quetzaltenango, cuyos pobladores hablan quiché.

3) San Andrés Xecul, departamento de Totonicapan, de habla quiché y con una cofradia

mads tradicionalista por tratarse de una comunidad dedicada a la agricultura.
4) San Lucas Toliman, departamento de Solold, lengua tzutujil.

En todos estos lugares celebran la fiesta de San Simén el 28 de octubre, aunque sus
précticas rituales el dia de la fiesta son muy distintas al resto de las celebraciones de la
Iglesia catdlica. En general, ese dia los devotos practican “curaciones” o “limpias”, rezos y

ofrendas a la imagen del Santo en un ambiente lleno de incienso (pom), velas y licor.

5) Chicacao, departamento de Suchitepéquez, se encuentra al poniente de Santiago Atitlén,
a 28 kilometros de distancia. En el periodo mesoamericano formaba parte del sefiorio
tzutujil y era un enclave muy importante de su antiguo reino. La colonizacién separé los
antiguos sefiorios, estableciendo una nueva divisién politica®. El culto a Maximén en este

lugar tiene relacion con la visita afo con afo, el Martes Santo, de los “cargadores de fruta”

3 Véase Sandra Lee Orellana, The tzutujil mayas. Continuity and change, 1250-1630; Robert Carmack,
Historia social de los quichés.
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de la Cofradia de la Santa Cruz de Santiago Atitlan. Los lugarefios de Chicacao les llaman
“los matraqueros” porque cantan y suenan matracas durante todo el camino hacia este lugar
en donde recolectan la fruta para Maximén como parte muy importante de un ritual que se

aborda ampliamente en el segundo capitulo.

6) La ciudad de Guatemala, donde el culto a Maximén-San Simoén funciona de manera
continua mas que masiva, si bien le llaman “Maximén” tiene la apariencia del segundo,
pues se trata de una figura de tipo y atuendo a la usanza “ladina” semejante a la de los otros
lugares de culto mencionados. Aqui interesa llamar que aunque le llamen Maximén, la
figura no corresponde a la imagen tradicional de la divinidad que existe en Santiago
Atitldn, lo cual resulta contradictorio con la “misién” que proclama la Asociaciéon de
Sacerdotes Mayas de Guatemala (ASMG) de “practicar la espiritualidad maya”36; de ser
asi, se esperaria por lo menos una imagen igual a la de Santiago Atitldn y no la advocacién

ladinizada.

Este centro religioso estd ubicado en la Zona 6 de la ciudad de Guatemala, en un lugar
antiguamente llamado La Pedrera, un sitio que reclaman como “ancestral”. Actualmente es
sede de la Asociaciéon, que desde 1980 tomé el lugar para realizar el culto a dos

divinidades: Maximon y el Cristo de Esquipulas.

La ASMG forma parte del movimiento maya de Guatemala junto con otras organizaciones
indias que buscan construir un espacio social para reivindicar su identidad cultural y
religiosa; no obstante, Lopez Molina observé que “la gente va con la fe puesta en Maximén

7
1

o en el Cristo de Esquipulas, mds que en el rito maya en si”’. Respecto al discurso de la
mayanidad y la multiculturalidad, los ajq’ijab son conscientes de que los “pacientes”
ignoran, no comprenden, ni pueden expresar con claridad lo que la espiritualidad maya es

. 7 . . . e, . 3
en esencia’’, por ello la importancia de la misién que enfatizan estos “sacerdotes mayas”.

Otro nombre que recibe Maximoén es Simoén Pedro (el que tiene las llaves del inframundo),

B’ienem Atcha, B’ienem Ala’, Ajb’eyom (en quiché hombre que viaja, comerciante, hombre

% Ana Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en Santiago Bastos y Aura
Cumes, coordinadores, 2007, Mayanizacion y vida cotidiana: la ideologia multicultural en la sociedad
guatemalteca, Vol. I, p. 424.

7 Ibid., p. 44.
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rico)*®. Es curioso que en el pueblo quiché mantengan el nombre de Maximén y la huella
del relato de origen atiteco, de su tallado en madera por antiguos naguales de Santiago
Atitldn para proteger a los viajeros y comerciantes y salvaguardar el orden sexual en la
comunidad, relato que se expondra en el tercer capitulo al tratar el culto originario en ese
lugar. Sin embargo, su apariencia es la del San Simén mestizo y no la de Maximén
primigenio (figuras 1 y 2), y no hacen ninguna referencia al culto que permanece vivo en su

centro originario de Santiago Atitlan.

En suma, se puede observar que las distintas maneras de llamar a Maximén dependen de
los lugares y los grupos sociales que le confieren el nombre. En Santiago Atitlan, el
“aparecimiento” de esta divinidad tiene que ver con los ajk’unaa (sacerdotes nativos)
versados en el nagualismo, quienes vivieron probablemente en la ultima mitad del siglo

XIX, segtn la etnografia de Mendelson de los afios 1952 y 1953.
1.4. Descripcion de la imagen originaria

Para la descripcion de la figura de Maximén se retoma las etnografias realizadas por tres
antropdlogos en Santiago Atitlan: Mendelson, 1952 y 1953; Vallejo, 1994-2001; y Perla

Petrich, a partir de 1990, para apreciar las diferencias.

El aspecto actual del Maximén de Santiago Atitlin es de una figura antropomorfa de
aproximadamente 1.40 metros de altura, vestido con multiples capas de ropa tradicional a la
manera de los varones tzutujiles; el cuerpo es de madera, consistente en un tronco con
alglin travesafio para sostener el pantalén y la camisa, portando un saco de corte inglés;
alrededor del cuello se le coloca una mascada o paliacate del cual cuelgan numerosos paios
(de colores y disefios vistosos que provienen de México de paises asidticos pero que
circulan por todos los mercados del pais), los cuales son atados uno a uno en otro que

después es colocado alrededor del cuello como una pechera. Para Valllejo40 es el “mapa” de

¥ Ana Lépez Molina, 2003, Maximon y el Cristo de Esquipulas en La Pedrera, zona 6, Ciudad de Guatemala.
3 Michael Mendelson, 1965, Los escdndalos de Maximon...; Alberto Vallejo, 2001, Por los caminos de los

antiguos nawales...; Perla Petrich, “Los santos en la tradicién oral de Santiago Atitlan”, en Mario Humberto
Ruz, De la mano de lo sacro..., pp. 225-255.
0 Alberto Vallejo, op. cit., p. 23.



36

Maximon, pues las mascadas anudadas a manera de corbatas llegan a ser hasta 24 y todas
cuelgan al frente.*!

El pantalén y la camisa son elaborados en telar igual a los que visten los tzutujiles, el
primero es corto (skot) de color blanco, bordado con figuras de pdjaros multicolores, la
segunda de tela jaspeada (ajtun) en rojo, azul y verde intensos con diseflo de una camisa
europea. Los pantalones son sujetados con una faja tradicional (pax) de color oscuro

anudada al frente.

La cabeza de Maximoén, una vez que se le coloca la méscara -en ocasiones puede ser més de
una, sobrepuestas-, es cubierta con paliacates y mascadas y finalmente se le coloca un

sombrero, pero en ocasiones pueden ser hasta dos texanos, y se le calza con botas.

Sobre la espalda, cubriendo la nuca hacia el pecho, tiene el rzutze, una tela ceremonial
tejida en telar en colores rojo, café, azul, amarillo y naranja, jaspeada, que usan las
autoridades indias, “los principales” de las cofradias de Santiago Atitlan, como distintivo

del cargo, portandolo a la manera de turbante.*?

El rostro de Maximén es una mdscara tallada con un orificio en la boca en donde se le
coloca siempre un puro. Es de madera, de un drbol consagrado exclusivamente para

¥ en lengua tzutujil. Su disefio presenta pocas variaciones

confeccionarla; es el #z’ate
respecto a las descripciones tanto de Vallejo* como de Mendelson® y la que observé. Se
trata de una talla a mano con utensilios simples, con aspecto de adulto maduro y los rasgos
marcados toscamente delineados. En las mdascaras se observa una caracteristica comun.
Tiene surcos alrededor de los o0jos y uno en cada mejilla, a los lados de la nariz recta; otros
en la frente le dan el aspecto de un hombre maduro o viejo. La mascara estd al natural, sin
pintura o acabado alguno; en la boca tiene un orificio para colocar el puro, de modo que

presenta una fisonomia que varia poco segun la creatividad del artesano, quien, en todos los

*I El uso de numerosas mascadas anudadas como pechera no es exclusivo de Maximén, pues otros “santos”
de Santiago Atitldn son adornados de la misma manera: Santiago (santo patrén de Santiago Atitldn), San
Antonio, San Martin; en general son adornados asi solamente los de las cofradias, no asi las imdgenes de
Jesucristo y la Santisima Trinidad.

> Alberto Vallejo, op. cit., p. 23.

* También llamado “drbol de pito”, “de coral” o “colorin” (Erythrina corallodendron), en quiché es tzité y en

lengua nahuatl es tzompangahuitl. Ibid., p. 23.
“ Ibid., p. 24.
45 Michael Mendelson, op. cit., p. 189.
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casos, es una persona especialmente reconocida y consagrada para esta tarea y que forma
parte de la Cofradia de la Santa Cruz, la encargada de todos los servicios y rituales de

Maximoén (Figura 4).
Mendelson recogi6 el relato acerca de la primera mascara moderna del santo:

...fue hecha por el profeta nabeysil Francisco Sojuel hace 50 o 70 afnos [Considerando la
estancia de Mendelson en Santiago Atitldn, 1952-53, remite a fines del siglo XIX]. Luego
éste pidi6 a Esteban Ajcot, también un ‘ancestro’ cuasi deificado, que hiciera una segunda
madscara porque la suya era muy pequefia. Mientras el gjkiin Baltasar era telinel [cargador
de Maximén durante las procesiones rituales] alld por 1945, pidié a su hermano, también
llamado Esteban, que hiciera una tercera mdscara. Una mdscara, probablemente la de Sojuel

o 46
y que se aseguraba que se sostenia sin cuerdas, nunca se exhibe.

Esta méscara nunca le fue mostrada a Mendelson y al paso de los afios qued6 en el olvido la

obra tallada por Sojuel con dicha propiedad de sostenerse sin cuerdas.

Dos de las tres méscaras fueron incautadas, segtin el autor, por los sacerdotes catdlicos que
en 1950 entraron a la cofradia y las sustrajeron porque después de haber prohibido el culto
a Maximoén no fueron obedecidos. Se dijo a los devotos que habian sido quemadas, pero en
1952 Mendelson encontré una de ellas en la ciudad de Guatemala y pudo recuperarla a
condicion de que fuera trasladada al Museo del Hombre, en Parl’s47, en donde permanecio

hasta 1979, cuando fue devuelta a los cofrades de Santiago Atitlan.

En 1952 habia nuevamente dos mdscaras, una para la figura de Maximon que se guardaba
junto con su cuerpo (tronco) desmembrado y atado, formando un bulto de estera (petate),
que permanecia en el tapanco de su cofradia, pues sélo se le armaba para ser venerado
durante el ritual de Semana Santa y el de cambio de domicilio de la cofradia. La otra
madscara se colocaba dentro de una urna de vidrio sobre un bulto atado y cubierto con una
manta para simular el cuerpo de Maximon; se trataba de una réplica de exhibicidn para los

peregrinos devotos.

 Ibid., p. 189.
7 Ibid., p. 189
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Figura. 4. Mascara de Maximén, 1950, exhibida en el Museo del Hombre de Paris hasta 1979.
Fuente: Nathaniel Tarn, 1979, 1998 en http://jacketmagazine.com/06/Scandals.html.

Mendelson*® logré observar el cuerpo de Maximoén y describié que es un tronco de madera
de aproximadamente 80 centimetros de altura y 20 de grosor, de “palo de pito” (¢z’atel),
arbol consagrado para elaborar el cuerpo y la mascara. Esta referencia coincide con la de
Vallej049.
Segun la descripcién de Mendelson, en el extremo superior del tronco se colocaba una taza
de peltre,
...y contiene la base de otro pedazo de madera, o posiblemente una calabaza, que forma el
nucleo de la cabeza. En la parte inferior, dos jarras contienen las piernas de madera [...] un
hombre decia que el nicleo [tronco] era bifurcado para formar las piernas: un rumor

persistente en el sentido de que el ndcleo contenia un idolo no pudo ser confirmado;

® Ibid., p. 187.
4 Alberto Vallejo, op. cit., p. 24.



39

algunos hablaban de una figura de oro o de plata, pagana o cristiana; otros, de una cruz de
plata; un hombre, de una mazorca de maiz. Algunos negaron por completo la existencia del

. 5
idolo™.

Los cofrades nunca permitieron a Mendelson mirar el interior del tronco o cuerpo de
Maximén®". Segin la etnografia de Vallejo, los escultores naguales que lo tallaron le
cortaron las piernas a la altura de las rodillas; asi, el pantaléon que visten los tzutujiles
generalmente les llega a las pantorrillas, pero al “santo” le llega al piso. Tampoco tiene
brazos, pues las mangas de la camisa y el saco le cuelgan a los lados, porque segin la
tradicién oral, le fueron cercenados desde los hombros. Asi que “tiene la forma de un
hombre adulto, estd de pie completamente erguido, pero es una imagen mutilada, sin
piernas ni pies, ni brazos ni manos [...]. Sobre lo que hay en el interior de esta ‘cdscara’ de
ropajes se ha especulado mucho debido a que “se trata de algo demasiado sagrado™? para
ser revelado a los no iniciados pero se aprecia que su cuerpo es un tronco del mismo arbol
sagrado tz’atel envuelta y amarrada con cuerdas de pita a manera de petate, de aqui el
nombre de maxim (amarre de pitas). Mendelson™ observé que el relinel (sacerdote o ajk’un,
persona consagrada exclusivamente para cargar a Maximoén y encargada de armar y vestir a
la deidad para exponerlo), “cubre el bulto con dos o tres atados de ropa ofrendados por los
atitecos y peregrinos de otros pueblos.” Estos ropajes con los que “envuelven” el cuerpo de
Maximon son amarrados con cuerda de pita. Cabe agregar que esta practica es generalizada
en aquellos pueblos de mayor composicién india en la actualidad en el 4rea maya,
explicada como una recreacién de las comunidades en su proceso de recomposicion social

durante el siglo XIX.

Esta descripcion detallada de la figura de Maximén sefiala importantes elementos
simbdlicos, persistentes en el tiempo en la figura de la deidad: el arbol, la méscara, el
cuerpo arropado con varias capas de ropa, amarradas con cuerdas de pita, el atuendo
exterior y el puro de tabaco. Todos estos elementos materiales y la apariencia de la imagen

remiten al relato de origen, que se expone en el Capitulo 4. Por ahora se aborda el papel de

30 Michael Mendelson, op. cit., p. 188.
! Ibid., p.188.

32 Alberto Vallejo, op. cit., p. 24.

3 Michael Mendelson, op.cit.,p.188.
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la cofradia, que ha sido importante pues en una de ellas, la de Santa Cruz, han tenido lugar,

desde su origen, la organizacion y la preservacion de este culto.

1.5. Organizacion del culto. Las cofradias

Por tltimo, como parte del mundo sagrado de Maximon, se examina el sistema de cofradias
de Santiago Atitldn y su trayectoria histdrica, en especial el comienzo de la Colonia y los
siglos XIX y XX. No se encontré informacion de los siglos XVII y XVIII. No obstante se
aprecia que las cofradias, en este lugar mantuvieron su existencia siglos antes del

“aparecimiento” de la divinidad, que fue acogido por una de estas asociaciones coloniales.

Para entender la forma en que algunos elementos de la antigua religién nativa permearon a
algunas cofradias, incluso como al interior de algunas los tzutujiles lograron preservar con
gran secreto sus rituales y, a fuerza de resistir, que la Iglesia catdlica optara por dejarlos en
paz, con una amplia tolerancia después de reconocerlas como “cofradias nativas”, un
término que aparece escrito por los sacerdotes catdlicos durante el siglo XX. Los tzutujiles
devotos a Maximén que formaron la Cofradia de Santa Cruz resistieron los embates del
clero catdlico en distintas épocas y hoy son tolerados, pues siguen siendo catdlicos que
participan en la Iglesia, pero, al mismo tiempo, sin que les represente problema, ejecutan

aflo con afo la fiesta en Semana Santa y mayo cuando realizan el cambio de cofrades.

Actualmente Santiago Atitlan tiene 10 cofradias, de las cuales nueve son reconocidas por la
jerarquia catélica y una es “particular”, denominada Francisco Sojuel o San Martin
Particular, antiguo sacerdote nativo o nabeysil (profeta), reconocido ademds como uno de
los ultimos naguales atitecos, quien, como se ha dicho, tall6 la primera mdscara de

Maximon, probablemente a finales del siglo XIX.

Las nueve cofradias restantes también se distinguen por alojar dos cofradias consideradas
“nativas” por la Iglesia catodlica, esto alrededor de los afios cincuenta, cuando se consagro la
libertad de culto en la Constitucion de Guatemala y la Iglesia catdlica tuvo este gesto de
tolerancia a los cultos de los tzutujiles. Una de estas cofradias “nativas” es la de Santa Cruz,
encargada de Maximén desde su “aparecimiento”. Ademds estd a cargo de la Cruz, del
Santo Entierro y de otras imdgenes. La segunda es la Cofradia de San Juan, la que, ademds

de este santo, resguarda a San Martin o Yol Jap.
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En el Cuadro 3 se presenta la relacion de las cofradias actuales de Santiago Atitlan asi
como su trayectoria desde 1885 segin el registro eclesidstico, lo cual manifiesta la
tolerancia de la jerarquia catdlica a los cultos considerados por esta como “nativos”. Otro
registro mds antiguo refiere la existencia de 13 cofradias en Santiago Atitlan ya en 1689,

cuando el poblado contaba tan s6lo con 2,995 habitantes.>

La cofradia es una institucion religiosa implantada en el siglo XVI por los misioneros
espafoles en los pueblos de Mesoamérica como medio para establecer la fe catdlica entre
los nativos. Durante el siglo XVII la cofradia y el ayuntamiento o cabildo constituyeron el
vehiculo fundamental para canalizar la confrontacién y el ajuste entre las culturas indias y

la espafiola.

Sin embargo, al construir las iglesias los sacerdotes implantaron ademds una tercera
estructura india, paralela a la del cabildo y las cofradias o hermandades, que fue “oficiales
de iglesia”. En Santiago Atitldn se establecieron de la siguiente manera: el oficial, cuyas
funciones eran las de llevar el registro de los matrimonios y bautizos, instruir a otros
oficiales indios respecto a la fe catdlica —estos eran llamados por los curas “pilguanejos” o
“pilguanes”, siervos de convento o monasterio—; los “cantores”, oficio de gran prestigio,
eran elegidos entre los miembros de los antiguos linajes, pues dominaban estas artes de
canto y musica, antafio reservadas a la clase noble. En todos los pueblos con mas de 100
tributarios habia dos o tres cantores; los “sacristanes” que se encargaban del cuidado de los
ornamentos y la limpieza de la iglesia; los “fiscales” tenfan la funcidn de asistir al sacerdote
catdlico y llamar a la gente al oficio de la misa. En comunidades de mas de 100 habitantes
habia dos fiscales; uno de los requisitos para serlo era ser una persona mayor, de entre 50 y
60 afios.” En muchos casos los sacerdotes solamente hacian una visita semanal a las
iglesias, y los oficios quedaban a cargo de esta estructura de cargos indios que cumplian
diligentemente las funciones encomendadas; paulatinamente éstos fueron adquiriendo gran

prestigio ante la comunidad.”®

> Fray Francisco Vazquez, 1944, citado por John D. Early, Some ethnographic implications of an
ethnohistorical perspective of the civil-religious hierarchy among the highland maya author, p. 195.

% Sandra L. Orellana, The tzutujil mayas, continuity and change, 1250-1630, pp- 203-205.

% Ibid., p. 205.
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Con el transcurso del tiempo los cargos en las iglesias fueron modificindose porque su
prestigio se expandia fuera de los muros de las capillas y también guardaban estrecha
relacién con el sistema de cofradias, formando un tnico bloque unido con la estructura
paralela a la del cabildo indio, que era la célula bdsica territorial de gobierno, los

municipios, que en tiempos de la colonia eran mayoritariamente de poblacién india.

De esta manera, habia en los municipios indios tres estructuras, dos de ellas de raiz
religiosa (oficiales de iglesia y cofradias) y el cabildo, instituciéon espafiola de gobierno
colonial. Estos tres aparatos tenian una estrecha imbricacién para crear una compleja
estructura de autoridad —a la que se incorporaban los jévenes al momento de casarse—, que
se basaba hasta la actualidad en la edad y el nimero de cargos religiosos o civiles
desempefiados durante su vida. Tal era y es en la actualidad el sistema de cargos, mds una

convencion social que una estructura formal.

Desde el siglo XVI las culturas originarias se referian al conjunto de estos hombres con
cargos religiosos o civiles como los “principales” o “mayores”. El alcalde municipal era
reconocido como “cabecera” del pueblo. Principales o mayores porque eran los alcaldes del

cabildo o la cofradia o por quedar a cargo de las iglesias durante la ausencia del sacerdote.”’

Los primeros sacerdotes catdlicos hicieron contacto con los tzutujiles probablemente en
1523, segin el Titulo de San Bartolomé™. La presencia de los religiosos en las
comunidades indias era itinerante porque carecian de iglesia y realizaban sus oficios en
lugares improvisados; el catolicismo se establecid de manera formal en 1534, con la
fundacién de la Didcesis de Guatemala. Francisco Marroquin fue el primer obispo. Después
de la reubicacién de muchos poblados indios del altiplano, entre ellos los tzutujiles de
Santiago Atitlan, cuya ciudad fortificada estaba en el cerro de Chuitinamit, y cuyo sefiorio
era Chiya’, fueron trasladados al sitio actual en 1547, y tres afios después los franciscanos

arribaron a la regién. En 1570% los tzutujiles emprendieron la construccién de su iglesia

7 Ibid., p. 205.

38 Uno de los escasfsimos documentos tzutujiles, en M. M. Crespo, “Titulos indigenas de tierras”, en
Antropologia e historia de Guatemala 8, num. 2, 1956, pp. 12-13.

% Sandra L. Orellana, op.cit., p. 196.

% Ibid., p. 197. En 1547 se estableci6 la parroquia y por eso actualmente en Atitlan tiene esa fecha, porque la
iglesia fue reconstruida en 1570. La primera construccién se derrumbé por un terremoto.
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bajo la conducciéon de fray Gonzalo Méndez, pero con recursos materiales y humanos
exclusivamente aportados por ellos. La Corona espafiola s6lo habia aportado 400 pesos, una
campana y un cdliz. La ereccién del edificio concluy6 en 1582 y recibi6 el rango de
“cabecera de doctrina”. Thomas Gage quedé impresionado ante el arte aplicado por los
indios en la iglesia, en pintura, escultura y talla de madera, habilidades dominadas por los

tzutujiles desde la antigiiedad.

El mantenimiento de los sacerdotes y de la iglesia recaia en los tzutujiles, quienes gracias al
diezmo y los tributos sostuvieron el costo de su evangelizacién. No hay registro preciso

acerca de la época de creacion de cofradias en Santiago Atitlan en este periodo.

La politica de la Iglesia catdlica fue de separar las cofradias de espaifioles de las indias. La
primera fue creada por el obispo Marroquin en 1533 en la capital de Guatemala y durante el
siglo XVI otras cuatro fueron fundadas®'. En cambio, los misioneros crearon modalidades
que no requerian la oficializacion de la jerarquia catdlica, las hermandades o
cofraternidades también conocidas como guachibales y establecieron las cajas de

comunidad en los barrios indios para solventar los gastos de las fiestas religiosas.

Los guachibales® aparecen citados en las fuentes coloniales por Fuentes y Guzmén,
Ximénez y Thomas Gage®. El nombre en lengua cakchiquel era wachb’al. Segiin refiere
Fuentes y Guzman, era un culto familiar dedicado a la veneracién de un santo determinado
al que adoptaban como patrono. Las imdgenes de estos santos catdlicos eran hechas
normalmente por indios ricos, duefios de tierras, quienes ademds se hacian cargo del
mantenimiento perpetuo de la fiesta del dia del santo y mantenian una capilla en sus casas
donde guardaban la imagen junto con otros objetos de gran valor como los trajes de danza

con plumas utilizadas en sus celebraciones. A estos trajes completos cubiertos de plumas se

®! Ibid., pp. 208-209.

%2 Los guachibales establecidos por los misioneros estaban conformados por un individuo que aglutinaba a los
pobladores de comunidades y barrios indios. Aunque guardaban similitud con las cofradias, en los
guachibales fue comin la presién de los misioneros por intereses econémicos para fiscalizar los haberes.
Ximénez describi6 el guachibal como dote en forma de tierras, plumas, tafetanes, animales de cria y dinero de
los estamentos de los indios ricos que le daban a la imagen del santo el mismo nombre que ellos. Véase
Robert M. Hill, “Manteniendo el culto a los santos: aspectos financieros de las instituciones religiosas del
Altiplano colonial maya”, en Mesoamérica 11, junio de 1986, pp. 61-77.

% Ibid.
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les seguia utilizando para las danzas en los dias de fiesta y eran tan caros y valiosos que su
propietario los alquilaba y le producian altos ingresos.®*

Los cakchiqueles utilizaban los trajes plumarios para ejecutar danzas acompafadas por el
tom, un instrumento de la antigiiedad maya, conocido como teponachtli entre los mexicas, y
flautas, y otra que ejecutaban en los dias de fiesta de los santos, el Xajob’al che (La Danza
del Arbol o Los Voladores), rito crucial en todos los pueblos cakchiqueles ya que su
representacion durante la fiesta patronal ayudaba a asegurar la dindmica continua y
predecible del cosmos.*

El guachibal no existié en Europa, pero si en el area maya. Es probable que dicho nombre
lo asignaron los cakchiqueles como un préstamo lingiiistico al espafiol de Wachb’al.

Cortés y Larraz 66 atribuye la falta de registros de las primeras cofradias y hermandades en
Guatemala a la pérdida de los libros de cofradia a cargo de los indios y de los sacerdotes,
dado que algunos guachibales y cofradias fueron fundadas por los primeros y algunas otras
por los segundos en la época posterior a la conquista, probablemente desde la presencia
itinerante de los curas doctrineros; de cualquier modo, durante el siglo XVII las cofradias

se popularizaron y fueron reconocidas oficialmente por todo Guatemala.

Se puede entender la popularidad de las cofradias entre los pueblos en esta época en la
medida que facilitaron la organizacién de los trabajos comunitarios en torno a las iglesias,
mediando en los conflictos internos de la comunidad y propiciando la homogenizacion de
las creencias y précticas religiosas de indios y espafioles. La principal funcién de todas las
cofradias y hermandades, reconocidas o no, era la celebracién de las fiestas religiosas
patronales®’, formando cajas de ahorro para solventar los gastos y eventualmente atender
emergencias por los terremotos provocados por la actividad del volcan Atitldn en los siglos

XVIy XVIIL®

 Robert Hill, “Continuidad de los guachibales en San Pedro Sacatepéquez durante el siglo XIX”,
Mesoamérica 25, p. 66.

% Francisco A. Fuentes y Guzman, Recordacién florida 1, p. 120, citado por R. Hill, Los kagchiqueles de la
época colonial. Adaptaciones de los mayas del Altiplano al gobierno espariol 1600-1700, p. 24.

% Ppedro Cortés y Larraz, Descripcion geogrdfico-moral de la didcesis de Guatemala (1768-1770), citado por
Orellana, op.cit., p. 209.

7 Sandra L. Orellana, op.cit., p. 209.

% Ibid., p. 6.
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Debe considerarse que cofradias y guachibales eran instituciones religiosas controladas
desde las parroquias con el propédsito fundamental de implantar la fe catdlica entre los
indios, pero ademds su papel organizador de los trabajos comunitarios en torno a las
actividades propiamente religiosas, entre las que eran contempladas las fiestas de los santos
de cada pueblo ademds de las celebraciones litirgicas. En suma, institucionalizaron la
cooperacion y el trabajo comunitario. Tanto los cofrades y los oficiales de iglesia tenian
cierta autoridad delegada por los sacerdotes catdlicos, quienes permitieron cierto margen de
tolerancia a las manifestaciones artisticas indias (uso de sus instrumentos, danzas, cantos,
trajes, incienso) o de sus rituales agricolas en las milpas, que contindan ofreciendo a los
santos catdlicos, pero, como se ha sefialado, no contaban con la cantidad de parrocos
necesaria para supervisar cotidianamente la observancia de las practicas catdlicas, hecho
que permitia ciertos espacios para mantener, en secreto, algunas de sus antiguas précticas,

pero cuando eran descubiertos o delatados eran castigados.

A la proliferacién de cofradias que manifestaban un interés por los indios se le puede

explicar con varias razones:

-En primer lugar, se constituyeron en un espacio dentro del cual incorporaron algunos de
los antiguos rituales que practicaron y, de manera eufemizada, recrear simbolismos
convergentes entre sus antiguas deidades y las imdgenes cristianas. Dada la relativa
autonomia y escasa vigilancia del clero catdlico, los indios continuaron sus rituales
originarios y tuvieron la libertad, con el tiempo, de realizar la eufemizacion de sus simbolos
ancestrales en las imégenes cristianas, segln las fuentes coloniales que constantemente
refieren haberlos sorprendido en sus antiguas “idolatrias™ y la consiguiente destruccién de
sus idolos®; en respuesta, los indios fueron més cuidadosos y desplazaron paulatinamente
los rituales de las cuevas hacia las iglesias, aunque no del todo, pues en la actualidad se

continda celebrandolos en las montafias y cuevas.”

% Abundan las referencias acerca de este tema, Gage, Cortés y Larraz, Fuentes y Guzman entre otros, citados
en Orellana, op. cit., pp. 205-207.

70 Michael Mendelson, op. cit.; Alberto Vallejo, op. cit.; en trabajos mds recientes, Linda Brown, 2007,
Sembrando los huesos: una exploracion etnoarqueologica de adoratorios y depdsitos de caceria alrededor
del lago Atitldn.
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-En segundo lugar, los indios introdujeron los tiempos de sus rituales en el calendario
gregoriano, haciendo un esfuerzo de homologacion con las fiestas de los santos; por
ejemplo, la fiesta de Maximén es un dia especial, el Miércoles Santo. En medio del ritual
catdlico, la Cofradia de Santa Cruz organiza paralelamente el de Maximén, como rito
cosmogonico de fin de afio, de renovaciéon. El 3 de mayo, cuando se celebra el dia de la
Santa Cruz, se realiza el cambio de cofrades. Se expone con detalle los rituales en el
segundo capitulo. La cofradia fue una instituciéon que generd un espacio de reelaboracion
simbdlico-religiosa a los indios a partir de las creencias ancestrales traducidas en nuevas
practicas de culto a los dioses en las imédgenes de la mitologia cristiana y le dieron
contenido y funcionalidad, mas cuando podian equiparar las fechas de los rituales antiguos,
los rituales celebrados en torno al ciclo del maiz, las lluvias y el cambio de afio, con las del

santoral catélico (Cuadro 4).

Se ha puntualizado la trayectoria histérica de las cofradias particularizando su imbricacion
con otras instituciones como el cabildo y los “cargos de iglesia”, que dieron como resultado
una autoridad de profundo arraigo y exclusividad en las comunidades indias, esto es, el
sistema de cargos que funciona de manera paralela al de cofradias en Santiago Atitldn; es
mads, se nutre de éste y de la alcaldia.. También se sefialé que existen 10 cofradias, entre
catlicas, nativas y particulares. En el Cuadro 3 se muestra la trayectoria de éstas seglin su
relacion de 1885 hasta la fecha. Aunque se dice que en 1689 existian 13 cofradias, en
Atitldn no aparece la relacién de nombres.’" Se observa que el nimero ha variado muy poco
con el paso de los siglos, lo que da cuenta del interés religioso de los indios por

preservarlas.

En cada una de ellas se mantiene la misma estructura de cargos con un tiempo de
permanencia variable. Solamente las de Santiago y Santa Cruz cambian afio con afio a los
cofrades’?, lo cual se explica por el mayor nimero de personas devotas a Maximén, y a
Santiago por ser el patréon del poblado. En el resto de las cofradias se mantienen los
funcionarios por mayor tiempo porque no hay suficientes devotos que posibiliten el cambio

anual e incluso se dificulta tener cubiertos todos los cargos que se requiere, que son al

" Jhon D. Early, op.cit.,p. 195.
2 Alberto Vallejo, op. cit., p. 80.
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menos nueve y, teniendo en cuenta que son 10 cofradias, el nimero de personas necesarias

se elevaria a 90.

Cada una de las cofradias de Atitldn tiene un santo como patrén tutelar, ademds de otros
que estdn bajo su custodia. Algunas de las figuras son guardadas en la casa-cofradia y otras
permanecen siempre en la iglesia, salvo cuando hay procesiones. Durante la estancia de
Valllejo73 habia nueve casas particulares que funcionaban como sitios de la cofradia. En el
Cuadro 4 se presentan las actuales y los dias de fiesta; la interaccion principal es entre las
consideradas nativas por la Iglesia como gesto de tolerancia en la actualidad, pero no
exenta de periodos de conflicto; por ejemplo, los tzutujiles comentaron a Mendelson que
hace muchos afios Maximon tenfa una cofradia en la sacristia cerca del altar de Santa Cruz
en la parte posterior izquierda de la iglesia. “Después de un terremoto, Santa Cruz le habia

3974

dado la bienvenida a Maximén” ™, y desde 1950 estd en la casa-cofradia y cada afio cambia

de residencia en mayo.

" Ibid., p. 9.
"4 Michael Mendelson, op.cit., p. 189.
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Cuadro 3. Trayectoria de las cofradias en Santiago Atitlan, Solola, Guatemala

1885,

-Santa Cruz

-San Nicolds

-San Felipe

-Virgen de la
Concepcion

-Virgen del Rosario
-Santisimo Sacramento
-Animas

-San Gregorio

Hermandades:
San Antonio, San José,
Santiago, Natividad vy

San Francisco

Ocho cofradias

19532
Catolicas y Nativas, los santos
a su cargo

-Santa Cruz (a cargo de
Maximoén) (N)

- Santiago (C)

-San Juan (N) (a cargo de San
Martin (Yol Jap en lengua tzutujil,
“duefio” de la lluvia; en su caja
guardan el Yashper, “duefia” del
parto)

- San Nicolés

- Virgen de la Concepcién (C)
- Virgen del Rosario (C)

- Animas (C)

- San Antonio (C)

- San Felipe (C)

- San Gregorio (C)

Cofradias particulares:

-San Martin o Francisco Sojuel

N)

Once cofradias

Fuente: Elaboracion de la autora.

20015
Catdlicas (C) y “nativas”(N)

-Santa Cruz (a cargo de
Maximoén) (N)

-Santiago (C)

-San Juan (N ) (a cargo de
San Martin (Yol Jap en lengua
tzutyjil, “duefio” de la lluvia;
en su caja guardan el Yashper,
“dueiia del parto”

-San Nicolés (C)

-Virgen de la Concepcién
©

-Virgen del Rosario (C)
-Animas o San Francisco de
Asis (C)

-San Antonio (C)

-San Felipe (C)

Cofradias particulares:

-San Martin o Francisco
Sojuel (guarda las camisas

de San Martin) (N)

Diez cofradias

1) Documento eclesidstico citado por Sandra Lee Orellana, 1975, “La introduccién del sistema de

cofradia en la region del lago Atitldn en los altos de Guatemala”, América Indigena. Todas son

catolicas, adn no hacian distincion.
2) Michael Mendelson, op. cit., pp. 54-56.
3) Alberto Vallejo, op. cit., p. 79.
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Cuadro 4. Relacion y caracteristicas de las cofradias actuales en Santiago Atitlan

Cofradia 'y
santo patronal

Santos bajo su custodia y lugar
de resguardo

Fecha de
celebracién

Interaccion con otras
cofradias

1. Cofradia de Santa

Maximén permanece en la

Semana Santa

San Juan, en los rituales

Cruz casa-cofradia;. y 3 de mayo de San Martin vy
La Santa Cruz La Santa Cruz, el Santo Francisco Sojuel.
Entierro, la Virgen “Andolor”
y San Juan Carajo en la iglesia.
2. Cofradia de San En la iglesia: San Antonio y 24 de junio Los rituales de
Juan San Nicolas Maximén y San Martin
San Juan San Martin, Yol Jap o “Duefio estan. 1nt1mam§nte
o relacionados, rigen a
de la Lluvia”, que se guarda en .
) los sacerdotes nativos
la casa-cofradia s
(ajk’unaa)
3. Cofradia de Santiago e imdgenes de la | 25 de julio Cofradia de San
Santiago extinta cofradia de Sacramento Antonio
Patrén de Atitldn siempre estdn en la iglesia
4. Cofradia de La imagen esté en la iglesia 8 de En enero y febrero son
Concepciéon . diciembre, celebradas las fiestas de
El altar de San Gregorio se . . .,
. : Navidad y siembra del maiz
Virgen de la halla en la casa-cofradia ~
Concepcién Afio Nuevo, Cofradia de San Felipe
p 15y 20 de p
enero, 5 de
febrero
5. Cofradia de San | San Antonio estd en laiglesia | 13 de junio Cofradias de San Juan y
Antonio Santiago
6. Cofradia de San | San Nicol4s permanece en la 10 de Cofradias de Santa
Nicolés iglesia septiembre Cruz y San Juan
7. Cofradia de San | San Felipe estd en la iglesia 5 de febrero Bendicién del maiz
Felipe Cofradia de la
Concepcién

8. Cpfradia de
Animas

La imagen estd en la iglesia

Dia de Todos
Santos, 2 de
noviembre

9. Cofradia del
Rosario

La imagen esté en la iglesia

7 de diciembre

10. Cofradia
particular de
Francisco Sojuel o
San Martin
particular

No hay imagen, sélo bultos
con las camisas de San Martin
en la casa-cofradia

No hay fecha

Celebran rituales de
San Martin en la
Cofradia de San Juan,
no reconocida por la
jerarquia catélica

1) Los tzutujiles refieren siempre “la cofradia” aludiendo a la casa-cofradia. a la sede, que es donde vive el

alcalde de la congregacion, no a la organizacioén religiosa que implica.
Fuente: Elaboracién basada en las etnografias de Michael Mendelson, op. cit., y A. Vallejo, op. cit.
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Los cargos y las funciones al interior de las cofradias son los siguientes’”:

1. El alcalde es el responsable de la cofradia, la maxima autoridad; los integrantes del
sistema de cargos —el cabecera y los mayores— escogen siempre a un hombre mayor que ha
desempefiado otros cargos dentro de la cofradia o en otras, pues sabe todo acerca de las
festividades y tiene experiencia en el funcionamiento de la casa-cofradia junto con su
esposa. Es una convenciéon que los miembros del sistema de cofradias sean personas
casadas, pues el matrimonio implica poder entrar al sistema de cargos también. Sus
funciones son las de coordinar las actividades religiosas mientras dura su cargo o durante
un afio en el caso de las cofradias de Santa Cruz y Santiago. Solamente en la primera el
alcalde tiene la obligacion, al aceptar el cargo, de ceder o construir una habitacién en su
casa que serd el recinto de la cofradia, que construyen siempre con un tapanco para guardar
la figura de Maximoén desarticulado y todas sus pertenencias asi como los enseres utilizados
en los rituales. Como todos los servicios de los cofrades no reciben retribucién alguna, se
ha establecido en tiempos recientes una cuota de recuperacion a los turistas por fotografiar
a Maximén. Ademds, al alcalde se le permite abrir una pequefia tienda donde vende
veladoras, cigarros, aguardiente y otros articulos que la gente adquiere para ofrendarle, esto
en alguna medida para resarcir los onerosos gastos del alcalde, pues la casa-cofradia es

también el lugar de reunién de los cofrades y para realizar los ritos de caracter privado.

2. El juez. Aunque no todas las cofradias lo tienen, es responsable de intervenir cuando

existen desavenencias entre cofrades o de representar al alcalde.

3. Tesorero o escribano, Jalonel en lengua tzutujil, quien se encarga de llevar el libro de la

cofradia y la administracién de la misma.

4. Cofrades: del primero al cuarto son los mds importantes en jerarquia. El tercero de Santa
Cruz es el rosh, quien se encarga del lavado de ropa de Maximoén el miércoles santo. Los
cofrades quinto y sexto son los iniciados, ya que el sexto se encarga de tareas de mozo,
despensero (a cargo de los alimentos que se prepara durante las fiestas) y turiferario (lleva

el incensario durante las procesiones y las celebraciones en la casa-cofradia.

> Esta descripcidn se basa en las etnografias de Michael Mendelson, op. cit.,, en su estancia de 1952-53;
Alberto Vallejo, op. cit., en su estancia de 1994-2001, asi como visitas de campo.
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5. Los alguaciles constituyen el rango de jerarquia mds bajo de servicio comunitario.
Funcionan como policias del pueblo durante las celebraciones. Se acostumbra que los
recién casados ingresen al servicio comunitario en calidad de alguaciles; después se
integran como sextos cofrades y asi sucesivamente y desarrollan todo un proceso iniciatico,

tanto religioso como comunitario.

6. La esposa del alcalde es la sho (x0), quien organiza la participacion de las mujeres y los
preparativos de los alimentos rituales que se consume en Semana Santa y otras fiestas. Las
esposas de los cofrades son las tixeles. Las del tercero es la rosh; las del quinto y el sexto
son las encargadas en conjunto de lavar la ropa de Maximon, labor que realizan en un lugar

especial del lago.

Como se puede observar, la fuerza de la tradicién antafia de esta institucion conserva un
orden riguroso de cargos y funciones dentro de una organizacién meritocritica basada en
criterios de edad, estado civil y calidad del desempefio en cada rango, predominantemente
masculina, en la cual las mujeres tienen un papel secundario a cambio de un gran trabajo
doméstico de preparacion de alimentos de consumo ritual durante las celebraciones asi
como el lavado de la ropa de Maximén. Sin embargo, no deja de ser importante como

elemento femenino (esposa) necesario para el ingreso de los jovenes a las cofradias.

Los sacerdotes nativos o ajk’unaa, también llamados zahorines’® por la poblacién mestiza,
forman parte de estas cofradias, aunque sin cargo formal. Sus funciones son diversas pues
son los oficiantes de los rituales y de curaciones, su presencia es fundamental en las
cofradias de Santa Cruz y San Juan, porque éstas son “nativas”, segin la Iglesia catdlica
porque en ellas se mantiene el culto a sus respectivas deidades: Maximén y San Martin,

“Dueiio de la Lluvia”.

Los cargos que desempefian son el telinel, cargador de Maximoén, y el nabeysil de San
Martin.”’ Estos hombres estdn consagrados exclusivamente a estas tareas por tiempo
indefinido y para los oficios de todo ajk’un, que es consultado para problemas de salud que

comprende estados animicos y fisicos. A éstos so6lo los puede sustituir otro ajk’un que ha

" Término local de Guatemala para referirse a todos los sacerdotes nativos. En Chiapas los llaman
“chimanes”.
"7 Michael Mendelson, op. cit., p. 43.
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pasado por un proceso de iniciacioén particular y, como tal, estd a cargo de los sacerdotes

nativos.

En sintesis, se ha expuesto la estructura y las funciones de las cofradias de interés en esta
tesis, se ha puesto de manifiesto el papel central que ha jugado la cofradia en Atitlan, como
estructura que permitié a la gente tzutujil la recreaciéon de algunas antiguas practicas
religiosas, como han sido: preservar y regular la existencia de sus oficiantes, los ajk’una,
las parteras y crear otros como el Telinel y el nabeysil de San Martin; mantener la creencia
en el nagualismo resignificindolo como “esencia” asi como la idea de las entidades
animicas, todo esto solamente en el espacio particular de las cofradias de Santa Cruz y San
Juan, que por ser “nativas” a los ojos de la Iglesia catdlica, les confiere autonomia para
realizar sus ceremonias propias, que la Iglesia no reconoce pero tolera, por ejemplo, es muy
claro el hecho de que Maximén nunca entra a la iglesia. Es necesario entender la
complejidad que existe en estas dos cofradias “nativas”, por una parte, realizan sus rituales
y el culto a su deidad totalmente al margen de la Iglesia Catdlica, pero los otros rituales
catélicos, son realizados conforme a la pauta catdlica, al igual que las demds cofradias de

este lugar.

La cofradia constituyé un refugio desde el cual reconfiguraron sus relaciones comunitarias
buscando recomponer el orden social alterado profundamente por los cambios politico
administrativos aplicados por el gobierno colonial desde finales del siglo XVIII, como se
senald al comienzo del capitulo. Pero este papel de la cofradia no fue generalizado en los
pueblos indios, en algunos las cofradias fueron abandonadas y crearon las mayordomias u
otras organizaciones para reestructurar sus universos de convivencia (corresidencia) social

y simbolicos.
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CAPITULO 2. CONTINUIDAD DE LA ANTIGUA RELIGION MAYA Y SU
RENACIMIENTO EN EL CULTO A MAXIMON

Para ordenar la exposicién sobre la relacién entre elementos de la antigua religién de los
tiempos prehispanicos y los elementos religiosos coloniales asi como los de tiempos
posteriores, se ha retomado el trabajo de Alfredo Lopez Austin sobre la historia de la
tradicion religiosa mesoamericana y sus conceptos. El autor distingue en su formulacion de
la “tradiciéon religiosa mesoamericana”, concepto que aplica a una historia de larga
duracion que define como ‘el conjunto de creencias y practicas que han formado parte de
las culturas indigenas desde 2500 aC hasta nuestros dias™', un largo periodo de 4500 afios,
en el que distingue una division bdsica: la primera parte comprende a “la religion
mesoamericana” un periodo de 2500 aC a 1521; la segunda “las religiones indigenas
coloniales”, de 1521 al tiempo actual.

Los elementos fundamentales de la “religidn mesoamericana” constituyen un complejo
religioso que incluye las creencias y las practicas de las distintas sociedades de agricultores
mesoamericanos, a partir de la sedentarizacion agricola hasta la Conquistaz.

De tal manera que la “tradicién religiosa mesoamericana”, comprende el complejo anterior
mads las sociedades indigenas coloniales, las cuales constituyen en su conjunto una religién
nueva, que se conformé entre el influjo de las creencias, dioses y ritos de los antiguos
mesoamericanos y el influjo del cristianismo, desde la Colonia hasta nuestros dias”.

La caracterizacién de cada etapa que compone la “tradicion religiosa mesoamericana” esté
sustentada en un amplio acervo de fuentes diversas y disciplinas que estudian todas las
manifestaciones de la tradicién cultural de los pueblos mesoamericanos.

El autor concibe las religiones como sistemas complejos que en cada momento histérico
manifiestan procesos de recomposicion, de incongruencia y congruencia, de ruptura y
continuidad, en consecuencia plantea el estudio de la historia de la religion mesoamericana

conforme a las siguientes etapas histéricas de la religion en Mesoamérica:

' Alfredo Lépez Austin, Breve historia de la tradicién religiosa mesoamericana, p.22.
* Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan,p.12.
? Alfredo Lépez A., op.cit., p.23
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Etapa formativa, ocurre en el contexto de sociedades aldeanas igualitarias y corresponde al
Preclasico Temprano periodo en el cual se inicia la conformacion el “nucleo duro” de la
cosmovision, de 2500 aC a 1200 aC. Los elementos que constituyen el “ndcleo duro” son
los que fundamentan y dan cuenta de aquellas practicas que, a pesar del transcurso del
tiempo y de los draméticos cambios impuestos por la colonizacién, han permanecido como
imégenes, aun degradadas por la erosion del tiempo, pero aun vigentes, muchas de ellas

. - . . L. . " 4
resignificadas persisten en las creencias y practicas en los pueblos indigenas de hoy".

Etapa de desarrollo, en el contexto de la existencia de sociedades jerarquicas, que el autor
divide en cuatro épocas, la primera, de consolidacién simbdlica en el Precldsico Medio, de
1200 aC y 400 aC.; la segunda, de sistematizaciéon de conocimientos intelectuales en el
Preclédsico Tardio, 200 dC; la tercera, de esplendor que corresponde al Clésico, 900 dC y

una cuarta época de predominio militarista en el Poscldsico hasta 1521.

Etapa de disgregacion, de 1521 en adelante, corresponde a la conformacién de
cosmovisiones indigenas coloniales en su cardcter de sociedades dominadas, durante la cual
se forman nuevas concepciones y cultos durante la Colonia, pasando por la época de

formacion de los paises independientes hasta la actualidad’.

Entre los elementos que comprenden la etapa de formacion del «ntcleo duro» de la religion

mesoamericana se destacan los siguientes:

1. La formacion de la base ciclica del tiempo y el pensamiento dualista en la cosmovision

mesoamericana

Durante la larga transicion de los grupos némadas con sus movimientos estacionales, hacia
las aldeas de cultivadores de maiz, habian acumulado conocimiento sobre los movimientos
de los astros y su relacién con los lugares en que encontrarian cierta clase de sustento
estacional. Los agricultores sedentarios aprendieron a realizar las labores agricolas de

acuerdo al curso de los astros en el cielo heredados de sus antecesores nomadas.

* Véase en especial Tamoanchan y Tlalocan, de Alfredo Lépez Austin, nos ofrece un trabajo detallado y de
conjunto, sobre la persistencia del “ndcleo duro” de la antigua religion mesoamericana entre los pueblos de
distintas regiones del México actual, incluyendo a los mayas del sureste mexicano, tema de especial interés en
esta tesis.

3 Alfredo Lépez Austin, Breve historia de la..., Pp. 20-21.
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A diferencia de los ndmadas, que daban un gran valor a la confluencia de determinado
tiempo con determinado espacio, los agricultores privilegiaban el tiempo sobre el espacio,
imaginando un desfile de seres sobrenaturales que llegaban ciclicamente a su hogar, a su
campo de cultivo [...] los astros —y entre ellos el Sol como el principal—- marcaban el orden
de sucesion de cada uno de los seres sobrenaturales que llegaban desde el otro mundo para

. . . 6
extenderse sobre la superficie de la tierra”.

2. Las vias del éxtasis mediante el uso de plantas con propiedades psicotropicas que estaban
ya presentes en la cultura ndmada, y parece indicar la necesidad de comunicacién
individual del hombre con dioses particulares que les dieran protecciéon y un modelo

ejemplar de comportamiento’.

3. Las préacticas funerarias, presentes desde el Precldsico Temprano, con excepcion del
Precldsico de Occidente, los enterramientos se hacian en el espacio doméstico,
frecuentemente bajo el piso de las habitaciones, Lopez Austin considera de manera
retrospectiva, al analizar las practicas de los mesoamericanos en los primeros tiempos de la
Colonia, registrados en los documentos coloniales, en los que aparece la idea de una
entidad animica colectiva, de la que dependia la suerte de la familia y sus bienes, resulta
comprensible que en el Preclésico, los hombres que practicaron esta costumbre funeraria

bajo la misma creencia de un alma colectiva, de dioses patronales®.

4. El arquetipo de la fertilidad, la figura de la Diosa

El estudio de la ceramica del Preclasico parece indicar la importancia de los arquetipos de
la agricultura como parte de la elaboracidn religiosa de los pueblos presentes en este
periodo. La “figurilla” femenina descubierta por la arquedloga Christine Niederberger, al
sur de la Cuenca de México, fechada en el 2300 aC, otras figurillas femeninas, también del
Precldsico Temprano, 1600 aC, fueron encontradas en la Cuenca, en el Arbolillo, en
Zacatenco y en Tlatilco, para el arquedlogo Pedro Armillas, estas representaciones de la

maternidad expresan, ademads del culto a la fertilidad agricola, constituyen el germen de las

® Ibid., p. 31.

" Ibid., p. 32. El autor refiere los hallazgos de semillas del psicotrépico Sophora secundiflora, en restos
arqueoldgicos del norte de México y sur de Texas, se calcula una antigiiedad de 10 000 afios.

8 Ibid., Pp. 33-34.
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creencias que més adelante darfan como resultado el culto a la Tierra como diosa madre’.
Aunque Lopez Austin considera que a partir de estas primeras representaciones de
cerdmica, no puede concluirse la existencia de un simbolismo religioso formalizado que
refiera a deidades particulares. Blanca Solares en su investigacion sobre la imagen de la
Diosa en la religion del México Antiguo, considera que estos vestigios cerdmicos de
esculturas femeninas —fechados en el Precldsico Temprano, en los sitios arqueolégicos de
Zohapilco y Tlatilco, en el Altiplano mexicano, y mds aun, expandidas por toda la
superarea—, indican la presencia de un arcaico culto a la Diosa y los poderes de la
fertilidad'’.
El surgimiento de estas pequeflas esculturas en las que se destacan sus poderes
reproductores —senos acentuados, anchas caderas, vientre y piernas abultadas, brazos cortos
y tridngulo sexual— se asocial al desarrollo de la agricultura ligada al cultivo del maiz. El
periodo estd caracterizado, a su vez, por las datadas presencias en miltiples sitios
«equidistantes» de los Olmecas, que sientan las bases de lo que se conoce como
Mesoamérica y cuya conciencia, propia de una cultura némada, aunque se entrelaza y atina
de manera compleja con la tradicién sedentaria y los rituales a la tierra, la mujer y la

oy . . . . . . . 11
fertilidad, al mismo tiempo son indicadores que apuntan hacia un centramiento patriarcal .

. . . PRSP 12
Lo anterior deriva de una perspectiva hermenéutica simbdlica de los procesos culturales ™,

distinta a la visidn tedrica del autor.

En la etapa de desarrollo de la religion mesoamericana, las caracteristicas esenciales de
cada una de las cuatro épocas que sefiala Lopez Austin son las siguientes, presentadas de

manera muy esquematica:

En la época de consolidacion simbdlica del nicleo duro, en el Preclasico Medio, 1200 aC a
400 aC, en la cual, la domesticacién y cultivo regular del maiz jugé un papel articulador
entre los pueblos, Florescano considera que Quetzalcdatl es el numen que simboliza la
civilizacién mesoamericana, originalmente simboliz6 una manifestacion del dios del maiz

presente ya entre los olmecas (1500-300 aC), desde este tiempo el dios del maiz adquirié

% Ibid., p.33.

' Blanca Solares, Madre terrible. La Diosa en la religién del México Antiguo, p. 87.
" Ibid., p. 87.

' Ibid., véase primera parte, Claves de la interpretacién, Pp. 19-74.
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tres rasgos que habrian de perdurar en Mesoamérica: “su cualidad de numen de la
fertilidad, su carécter de simbolo de la fertilidad humana y su asociacién con el gobernante,

quien desde entonces hizo suyas las cualidades y atributos del dios™".

Se arraiga ademads la concepcion dualista del cosmos, frio-caliente, femenino-masculino,
lluvia-Sol, azul-verde/ amarillo, muerte-vida, arriba-abajo, luz-oscuridad, la polaridad
ciclica temporal, lluvias y secas presente en muchas regiones mesoamericanas,

representaban opuestos complementarios: encierro-liberacion.

La imagen del Arbol, simbolismo cosmolégico ya presente entre los olmecas, los drboles
que soportan el cielo, la cruz césmica marcaba la posicion de los arboles que servian de
unién entre la superficie de la tierra, el cielo y el lugar de los muertos; eran cinco arboles,
de los cuales cuatro estaban en los correspondientes extremos del mundo y uno en el centro,
era el gran eje cosmico. Estos drboles eran los caminos de los dioses, que viajaban desde el
cielo y desde el inframundo para gobernar el mundo en cada ciclo temporal. Esta
interpretacion se sustenta en que las mds antiguas evidencias de escritura y de un sistema

o . L, . . 14
calendarico, se remiten al Preclasico Medio .

La segunda época, de “sistematizacion de conocimientos intelectuales”, ubicada por Lopez
Austin en el Precldsico Tardio, 400 aC a 200 dC, en la que se inicia un proceso de
centralizacion politica y comercial ejercido por los grandes centros olmecas, se instaura la
guerra como forma de resolver los conflictos entre los pueblos, surge también la
construcciéon de complejos arquitectonicos en donde eran enterrados los personajes
notables, se encuentran vestigios de sacrificios humanos y la imagen de un dios cubierto
con piel humana, este dios trascendié en el periodo Clasico y en el Posclésico, tenia el
nombre de Xipe Tétec, “Nuestro Sefor el Duefio de Piel”, divinidad que representaba la
conjuncion de los opuestos complementarios, algunos investigadores lo identifican como el
sefior del cambio estacional de la sequia a la vegetacion. Destacan también las escenas
mitoldgicas en las estelas del sitio arqueoldgico de Rosario Izapa, en la frontera de Chiapas

y Guatemala, algunos investigadores (Gareth W. Lowe) afirman reconoce escenas

' Enrique Florescano, Quetzalcéatl y los mitos fundadores del Mesoamérica, p.17.
' Alfredo L6pez Austin, op.cit., Pp. 46-48.
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mitoldgicas que aparecen siglos mds tarde, en el libro sagrado de los quichés, Popol Vuh",

considerada fuente indigena colonial.

Los sistemas de registro del pensamiento se presentan de manera diferenciada, en la mitad
occidental de Mesoamérica existié pictografia, pero no una escritura, en la mitad oriental se
logra desarrollar la escritura hasta florecer en su versién maya del Clésico. El desarrollo de
los sistemas de notacién numérica permitieron calcular el tiempo y crear el calendario y la
«cuenta larga», “que sefialaba un «hito temporal», esto es, un afo de un pasado muy remoto
que era el punto desde el cual se contaba el tiempo para ajustar los distintos computos
calendéricos”. Los testimonios arqueoldgicos mds tempranos del uso de la «cuenta larga»
provienen del Precldsico Tardio: la Estela 2 de Chiapa de Corzo (Chiapas) fechado en 36
aC y la Estela C de Tres Zapotes, fechada en 31 aC e

La tercera época “de esplendor”, que corresponde al Clasico, 200 dC a 900 dC. El hecho
mads notable de este periodo fue la transformacién de los grandes centros regionales en
verdaderas ciudades, que se traducia en la separacién entre campo y ciudad y las
consecuentes divisiones jerdrquicas. Se consoliddé aun mads la elite intelectual como parte
del sacerdocio cortesano. Entre las practicas religiosas aparece le juego de pelota que estaba
presente desde épocas mas antiguas pero no en toda Mesoamérica estaba ligado a grandes

construcciones como en Teotihuacan.

Loépez Austin sintetiza las motivaciones religiosas principales de los mesoamericanos en el
Periodo Clasico, a las que refiere como “obsesiones”: la lluvia, el tiempo y el poder'’, y
constituyeron un simbolismo comun. El simbolo comun se representa, segtn los estudios
iconograficos, en el tocado oaxaquefio de gobernante. Entre los multiples simbolismos
presentes en dicha representacion aparecen, la combinacién de los sexos, el simbolo del
aflo pero que puestos en el tocado, otorgan ademds sentido de poder. Aparece con
frecuencia sobre la cabeza de los dioses de la lluvia. “El simbolo del afio como sintesis de

5518

lluvia, tiempo y poder se encuentra en Teotihuacan™ ”° , en donde la figura se aproxima mas

'3 Alfredo Lépez Austin, op.cit., Pp. 52-54.
' Ibid., Pp. 55-56.

" Ibid., Pp. 66, 71.

8 Ibid., p.71.
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a un tocado gubernamental pero sus contextos son claramente calendéricos, este simbolo

aparece en pinturas murales, en vasijas o grabado en vividos colores en un caracol gigante.

Todo el desarrollo simbdlico religioso del Clédsico fue producto de la larga tradicién de dos
milenios y medio en la que conformaron una historia comtin, mediante la densa red de
comunicaciones, por las que circularon comerciantes, peregrinos, embajadores, ejércitos,
que eran portadores de ideas, creencias, simbolos y saberes que se produjeron e
intercambiaron a lo largo de este tiempo. Hubo también grandes especializaciones
regionales: los mayas desarrollaron el sistema numérico mds avanzado de Mesoamérica, la
escritura, el conocimiento astronémico y su sistema calendarico que les permitié el registro
de fechas complejas como la cuenta de “larga duracién” de tiempo gracias a la notacién
numérica posicional, todo esto ausente en Teotihuacan. Una vertiente de explicacion es que
mientras los teotihuacanos constituian una poblacién de composicion étnica diversa, esta se
congregaba en barrios, por ejemplo de zapotecos, o de gente de la costa veracruzana, entre
otros, los mayas constituian centros homogéneos. Teotihuacan se considera hoy que fue una

. C . TR |
ciudad pluriétnica, como lo serfan muchos otros centros durante el Poscldsico'”.

La cuarta época, el predominio militarista en el Posclésico hasta 1521. Si bien el Clasico no
estuvo exento de conflictos que se resolvieron por la via militar, durante el Poscldsico, el
militarismo constituyd el eje de la politica en Mesoamérica a la par del surgimiento de
estados belicosos que se impusieron a sus vecinos por la fuerza de las armas. Epoca de
apogeo de Tula (en el actual estado de Hidalgo), entre 950 y 1150, ciudad multiétnica, en la
que sus pobladores recibian el nombre genérico de toltecas; otro gran centro era Chichén
Itza, al norte de la Peninsula de Yucatdn, ambos centros tuvieron influencia en regiones de

L. . . < 20
Mesoamérica y se relacionaron entre S1, aunque no €8 claro aun cémo .

Entran a escena los grupos pobladores del Altiplano guatemalteco. Los grupos quichés y

cakchiqueles formaron una alianza para dominar a otros pueblos, entre ellos a los tzutujiles.

El pueblo que més se distinguidé por sus campaias de dominio fue el de los mexicas, gente
de origen chichimeca, estos dominaron la Cuenca de México y se expandieron hasta las dos

Costas, la del Golfo de México y el Océano Pacifico, penetraron al sur hasta llegar al

¥ Ibid., p. 72.
 Ibid., Pp. 77-79.
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Xoconochco, en los limites de Chiapas y Guatemala. Su dominio se mantuvo hasta 1519

. L0 21
cuando llegaron los conquistadores espafioles” .

La religiéon en este periodo militarista prevalecié la concepciéon que en primer lugar,
atribufa al hombre un caricter auxiliar de los dioses; segunda, lo dioses se desgastan al
cumplir sus funciones en el mundo, y que era necesario alimentarlos con la fuerza obtenida
de la sangre del ser humano; tercera, los dioses tenian en el mundo su ciclo de vida-muerte,
por lo que su revivificacion se alcanzaba tras su propia muerte, y cuarta, los dioses podian

ocupar los cuerpos de los hombres para vivir y morir en ellos.

La primera idea se rescata de los mitos, como el de los Soles de los mexicas, mito que narra
la creacién del Mundo en cuatro etapas previas, la quinta corresponde al tiempo presente.
En cada una de ellas habia gobernado un dios, adquiriendo el cardcter de Sol. Cada etapa
significaba una edad de equilibrio c6smico en la cual el dios—sol en turno se iba debilitando
al paso de los siglos, hasta que su vejez originaba un cataclismo y otro dios lo derrotaba
para ocupar su lugar. En cada época habian vivido distintos seres humanos; pero sélo en la
quinta o actual existia el verdadero hombre, el que se alimentaba de maiz. El Quinto Sol, o
Edad, estd gobernado por 4-Movimiento, como los anteriores, terminaria en un cataclismo
al finalizar un siglo (ciclo de 52 afios) pues el dios se debilitaria y vendria la catastrofe
final, pues no hay un sexto sol>. Dentro de su concepcidn religiosa, era necesario detener
el desgaste de los dioses y retrasar su muerte, por ello debian alimentarlos con sustancias
mundanas (comida, humo aromatico de copal, fuego) pero sobre todo con la sangre y los

corazones humanos.

El periodo Posclasico del Centro de México, el predominio militarista en la sociedad
mexica y de la concepcion religiosa expresada en ese tiempo, en el contexto del estudio de
la imagen de la diosa del México Antiguo, toca de manera distinta la interpretacion del

militarismo mexica:

... A nivel de politica de Estado, surge la fijacién a la imago materna «alimentandose de
corazones y de sangre de los hombres» y que entregada al mero cdlculo y razonamiento del

poder usurpador, reprime toda la fuerza elemental de las vivencias primarias de la madre

' Ibid., p. 79.
2 Ibid., p. 80.
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humana. «Pero es, justamente, esa pesadez significativa —dice Jung— lo que nos ata a la
madre y lo que encadena a esta con sus hijos y lleva a ambos a la perdicién animica y

fisica». Algo semejante sucedia en Mesoamérica en visperas de la Conquista espafiola®.

Ahora bien, la visiéon militarista no era uniforme, ni siquiera entre los propios mexicas,
varias fuentes coloniales registraron la existencia de los Tlamatinimi, término ndhuatl que
significa “los que saben algo o los que saben cosas” , la presencia de estos sabios ha sido
documentada por Miguel Ledn-Portilla, ademds de los registros coloniales de Sahagtn y el

Cédice Matricense?”.

[Con relacidn] al culto a innumerables dioses y la concepcion guerrera prevaleciente que
obligaba al sacrificio permanente —segun Blanca Solares—, en el corazén de quienes
conocfan las enseflanzas del Tlogque Nahuaque y hacian la guerra para hacer cautivos y
ofrecerlos al Sol, resonaban las ideas de la antigua tradicién del Sesior Dual, Sefior y Sefiora

invisibles, Sefior y Seiiora de la Cercania y la Proximidad, el hondo impulso a la

e e, L . . ., . 5
reconciliacién de los opuestos como tnica forma de autoafirmacién creativa®.

Etapa de disgregacion, de 1521 en adelante, la conformacion de las religiones coloniales.
Lopez Austin parte del afio de la caida de México-Tenochtitlan, en el caso de Guatemala
seria en 1524. Etapa de destruccion de la antigua religion e inicio de la evangelizacion
cristiana, que inicié de manera masiva. Una “conversion ligera” que refiere Lopez Austin
se funda en el registro de doce afos, de 1524 a 1536, cuando unos cuantos frailes
bautizaron a cinco millones de indios, segun la practica franciscana, a pesar de las criticas
de los agustinos, por otra parte, los frailes trataron de hacer mds atractivo el ritual catdlico
buscando coincidencias con las fiestas prehispanicas (musica, canto y representaciones
draméticas), posteriormente establecieron escuelas para los nifios y jévenes nobles indios.
Los frailes congregaron a los pueblos en “reducciones”, combatian la embriaguez creciente

que comenzaba a ser una forma de evasion ante la explotacion que sufrian.

Para desenvolverse “normalmente”, la vida de los campesinos siguié requiriendo la guia
espiritual de los oficiantes indios especialistas en la apertura de los campos de cultivo

invocando a los dioses de la lluvia, los conocedores del ritual de estreno de casa, hornos de

2 Blanca Solares, op. cit. p. 400.
2 Veren Miguel, Ledn-Portilla, Toltecdyotl. Aspectos de la cultura ndhuatl
% Blanca Solares, op. cit., p.402.



62

cal, banos de vapor y otras obras, requerian de los especialistas del control de lluvias y
granizo, ahuyentadores de plagas, los médicos y los adivinos. Pronto surgié una enconada
animadversion entre los antiguos oficiantes y los frailes. Los magos y sacerdotes indios
representaron fuerte resistencia al cristianismo que fueron perseguidos y en muchos casos
el alejamiento de las comunidades indigenas permitié que muchos de estos oficiantes,

. . . . . 26
CuyOS sucesores en profes10n aun continuen prestando servicios a las comunidades™.

“Los indigenas se resistieron fundados en una experiencia que estimaban acumulada por
todas las generaciones de sus antepasados, la denominada hasta ahora «el costumbre», que

sigue siendo considerada como revelacién divina™’.

Subsistié en cambio, la religiosidad unida al &mbito doméstico, al cuidado del cuerpo, al
trabajo cotidiano y a las relaciones sociales aldeanas. En suma, persisti6 en buena medida el
nicleo que habia empezado a integrar con las concepciones espacio-temporales de los
primeros agricultores del Precldsico Temprano. Lo que destruyd el cristianismo
correspondia en gran parte a lo que las estructuras de poder habian venido superponiendo
sobre la religién de los agricultores; lo que no pudo vencer el cristianismo fue lo mds

., . L. . g 2
profundo de la religién, lo que liga al hombre con sus valores mds intimos y cotidianos™.

En el ambito de la salud y de la medicina, continua buena parte basada en la creencia de las

29 <6

antiguas fuerzas sobrenaturales “duefios” “tlaloques” y de las entidades animicas, (ch’ulel),
la creencia que todas las cosas existentes tienen “alma” (plantas, animales, montafias,
cuevas, rios, manantiales, etcétera), que pueden compartir el alma con otros seres vivos,

conservan los ritos propiciatorios en las milpas, los rios, montafias y cuevas.

De toda esta exposicion se retomardn aquellos elementos de concepcion, simbolos y

practicas que pudieran tener relacién y expresion en el culto y figura de Maximon.

%6 Alfredo Lépez Austin, op.cit., p.99.
7 Ibid., p. 104.
* Ibid., p. 105.
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2.1. Reminiscencias de concepciones y practicas religiosas mayas que aparecen en la

Colonia y en los siglos XIX y XX

El “aparecimiento” de Maximén ha desempefiado un papel articulador de algunas
creencias y practicas de la religiosa maya. En este capitulo se recupera, de diversas fuentes,
ademds de los elementos que conforman la tradicién religiosa mesoamericana en sus
distintas etapas: la religibon mesoamericana y la de conformacién de las religiones
coloniales, de tal manera que cuando se refiere a la religion maya, se estd hablando de la
religion de un drea cultural comprendida en la superdrea de Mesoamérica en una

temporalidad de 2500 aC hasta 1521 o 1524 en el caso de Guatemala.

En pleno periodo colonial, siglo XVII, Thomas Gage observo:

Muchos son dados a la brujeria y son engafiados por el diablo para creer que su vida depende de la
vida de tales y cuales bestias (que pueden tomar lugar dentro de ellos como su espiritu familiar) y
piensan que cuando la bestia muere ellos deben morir. Cuando €l es perseguido, su corazén jadea;
cuando estd débil, ellos estin débiles.”’
Estas creencias religiosas encontradas por Gage habian perdurado de manera diversa y
resignificada entre la poblacién india de Guatemala incluso hasta nuestros dias. Algunos
pueblos conservan danzas en torno a animales de antigua significacion religiosa maya,
como la del venado, en Santiago Atitldn, asociada con la celebracién de San Martin,
llamado Yol Jap en lengua tzutujil, que significa “duefio de la lluvia”, mientras que
Maximon no esta asociado con algtin animal, ni con santo catélico de acuerdo con el relato

de su origen y el ritual tradicional.

Si bien la nueva religiéon fue impuesta junto con otra cosmovision, para los habitantes
mesoamericanos representd, especialmente para la élite gobernante, un enorme esfuerzo por
mantener una visiéon coherente del mundo y de los dioses. Gruzinski se refiere a este
proceso como ‘“‘occidentalizacion”, pues iba mdas alld del dominio militar y del
avasallamiento. Era la imposicion de nuevas imdgenes y simbolos, nuevas creencias y
formas de organizar el mundo material y espiritual, del bien y del mal, de lo sagrado y lo
profano. En este sentido, algunos simbolos, como el de la cruz cristiana, no era desconocido

en Mesoamérica, de tal manera que, como el drbol y los santos acompafiados de animales,

PThomas Gage en Sandra L. Orellana, op. cit., p. 206.
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era imagen familiar que fue rdpidamente asimilada, pero también resignificada mediante
eufemizaciones, con la creacién de metéaforas a nivel de la representacion de las nuevas
imégenes cristianas con las anteriores, resultando asi, en el campo de la imaginacién de los
indios, una totalidad coherente dentro de una nueva modalidad religiosa para ellos, pero
muy lejos de ser comprendida por los clérigos y los grupos sociales ajenos a la antigua
religion. Los nombres de los santos a los que se agregaba el del “nagual” eran sin6nimos,
pero proyectaban el sentido de este ultimo. Igual sucede con los nombres que le fueron
confiriendo a Maximén los tzutujiles, para quienes resulta lo mismo reconocerlo como un

nagual o un santo puesto que se remiten, en ultima instancia, a una esencia sagrada.

La colonizacion trajo el establecimiento de la religion cristiana (catdlica) que se impuso a
los colonizados produjo una convergencia entre los componentes de la nueva religion y la
propia, expresada paulatinamente en practicas cristianas mezcladas con su cultura en cada
ambito local, lo cual implicé a nivel de la conciencia india la asimilacién y la

recomposicién cognitivas de los nuevos simbolos cristianos con los de su religion.

Gruzinski analiza atinadamente en la Colonizacion del imaginario que la recepcién de la
nueva religion y la visién del mundo y de lo real que la acompafié no fue la misma para las
élites que para los indios comunes al ser modificadas las pricticas de vida cotidiana; los
marcadores sociales anteriores, por ejemplo en la comida, en la ubicacion de las viviendas,
fueron borrados por los espafioles que “habian sustituido las distinciones sociorreligiosas
tradicionales por criterios de orden econémico que se aplicaban de un modo enteramente

distinto.”*°

Al equiparar este proceso socioldgico de “colonizacién del imaginario” como proceso de
occidentalizacion de la sociedad mexicana de los siglos XVI al XVIII, en un exhaustivo
estudio de materiales, pinturas, esculturas y textos, el autor logra reconstruir el itinerario de
la occidentalizacion en la pintura y la escritura durante el siglo XVI. Su andlisis muestra la
combinacion dentro de la nueva imposicién de lo real. Los artistas e intelectuales indios
trataron de mantener sus esquemas cosmogonicos en los nuevos mapas, en las pinturas y en

sus relaciones geograficas; algunos de los informantes, provenientes de la antigua élite

30 Serge Gruzinsky, 1995, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en el
México espariol. Siglos XVI-XVIII, México, FCE, p. 87
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india, se ingeniaron para imprimir elementos de un pasado lejano pero a costa de omitir “las
configuraciones originales que antafio le daban sentido [...] sin idolo[s], destinados a hacer

. . . 31
olvidar la actualidad de un embarazoso paganismo”

, quedando fuera de consideracion el
papel dindmico de la imaginaciéon de los conquistados en el nuevo sentido conferido al

asimilar la religion cristiana.

La “idolatria” se mantuvo durante los siglos siguientes en el espacio doméstico, pero
Gruzinski no la considera una supervivencia, aunque tampoco plantea que la permanece
inerte a pesar de la imposicién espafiola de una nueva experiencia de lo real y lo
sobrenatural. Al cristianizar lo imaginario, los evangelizadores dejaron fuera importantes
elementos: “La Iglesia y los indios no asignaban las mismas fronteras a lo real. La Iglesia
restringia de un modo singular su territorio. Por regla general, excluia estados (el suefio, la
alucinacion, la embriaguez) a los cuales las culturas indigenas concedian una importancia
decisiva,...”, los cuales tenian gran importancia entre las practicas de los sacerdotes y
chamanes pero que ademds eran compartidos en una visién coherente entre los pueblos
mesoamericanos. Por ejemplo, los actuales sacerdotes nativos de Atitlan, aj’kunaa, reciben
el “llamado” de Maximén por medio de los suefios para serlo y durante las celebraciones
rituales le ofrendan licor (aguardiente o guaro) y los oficiantes beben en abundancia
durante los ritos de cardcter privado asi como en los publicos, como se verd con detalle en

el segundo capitulo.

En el altiplano de Guatemala los antiguos reinos quiché, cakchiquel y tzutujil, sometidos a
este mismo proceso de “occidentalizaciéon”, de adaptacion y asimilacién de las imégenes
cristianas impuestas por los evangelizadores como parte de una nueva significacién de lo
real, se involucraron en la percepcion y la representacion del nuevo “otro”; si bien los
evangelizadores vieron las imagenes religiosas de Mesoamérica como representaciones de
Satands, los indios se apresuraron a reconocer en Cortés a Quetzalcoatl en el centro de
México, y a Pedro de Alvarado, que lleg6 a territorio guatemalteco en 1524, para someter
en primer lugar a una parte del reino quiché en Xelajuj (Quetzaltenango), donde los nativos

crearon el relato de la fuerte resistencia que opuso el guerrero Tectn, finalmente abatido

3 Ibid., p. 87.
2 Ibid., p. 187.
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por Alvarado, al que llamaron Tonadi* (Tonatiuh, el dios del Quinto Sol). Este es un
ejemplo no de confusién sino de busqueda de sentido a los brutales sucesos de la conquista
militar. Los conquistadores fueron vistos como metdforas asociadas al Sol, por la espada y
su apariencia rubia. De acuerdo son el estudio del imaginario, la eufemizacion de Alvarado
por Tonathiii oper6 como antifrasis a nivel de la representacion, ataviando a este dltimo con

los atributos del contrario”,

Asi que los nombres conferidos a Maximoén durante el siglo XX han resultado de las
metaforas de la imagen, de su sentido encontrado como isomorfismo que opera a nivel de
elementos simbdlicos convergentes en San Pedro “Guardian del Cielo”, San Martin Duefio
de la Lluvia”, incluso Judas Iscariote, aunque este es mds bien un epiteto impuesto por los

sacerdotes cat6licos, como se verd al examinar el sistema de cofradias de Santiago Atitl4n.

El tz’atel, en lengua tzutujil &arbol o palo de pito, también llamado colorin (Eryihtrina
corollodendrom), crece en regiones tropicales y subtropicales del mundo®’; segin la regién,
el color de la madera puede variar de claro a veteado, café rojizo. Denominado #zité en
lengua quiché, tzompanquahuitl en ndhuatl o drbol de colorin, es una madera suave y desde
los tiempos antiguos fue utilizado para elaborar méascaras e imdgenes sagradas “figurillas”.,
Sus flores de color rojo con pétalos de forma alargada que semejan espadas son comestibles
en las regiones indias. El fruto de este arbol es una vaina que contiene semillas rojas con la
forma de frijol llamadas colorines®. Estas tuvieron uso entre los sacerdotes y chamanes

mesoamericanos como instrumentos de adivinacion.

En el Libro del Consejo (Popol Vuh®") aparecen las semillas de zité utilizadas por los

primeros dioses celestes en el momento de la creacién del hombre:

3Robert M. Carmack, 1979, Historia social de los quichés, Guatemala, Ed. José de Pineda,, p. 32.

* Gilbert Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, p. 120.

% Erythrina corallodendron, Hilda Flores y Roberto Lindig-Cisneros, “Lista revisada de drboles y arbustos de
Altamirano y Ramirez”, en Revista Mexicana de Biodiversidad, México, UNAM-Instituto de Biologfa.

3% Las semillas de colorin de al menos un tercio de las especies contienen alcaloides y algunas son utilizadas
con fines medicinales u otros propdsitos por los pueblos indios (/bid., pp. 11-35.

37 Los vocablos popol, “cabildo, consejo, autoridades”; vuh, “libro, papel”, es el Libro del Consejo o el Libro
de los de la estera (pop/poop: ‘“‘trono, estera”). Se entiende que se trata del grupo social privilegiado dirigido
por el Ah poop: “Seiior de la Estera”, en El Libro del Consejo (Popol Vuh), traduccién y notas de Georges
Raynaud et al., introduccién de Maricela Ayala Falcon, pp. XIV-XV.
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Abuela del Dia, Abuela del Alba. Sed llamados asi por nuestros construidos, nuestros
formados. Haced vuestros encantamientos por vuestro maiz, por vuestro fzité. ;Se hard,
acontecerd que esculpamos en madera su boca, su rostro?” Asi fue dicho a los de la Suerte.
Entonces [se efectud] el lanzamiento (de los granos), la prediccién del encantamiento por el
maiz, el tzité. “Suerte férmate”, dijeron entonces una abuela, un abuelo. Ahora bien, este
abuelo era el del #zité, llamado Antiguo Secreto [Ixpayacoc]; esta abuela era la de la Suerte,
la de (su) Formacién llamada Antigua Ocultadora con Gigante Abertura [Chiracdn

138
Ixmucané].

Esta obra que representa una fuente colonial temprana, escrita en lengua quiché aparecen
elementos del “nucleo duro” de la religion mesoamericana, el numen del maiz, aqui 7zité no
se asocia a las semillas del colorin sino al maiz, lo cual tiene sentido (el hombre de maiz).
Es un “secreto” que se relaciona con lo “oculto”, con el “Abuelo Antiguo Secreto”,
Ixpiyacoc, y con la “Abuela Antigua Ocultadora con Gigante Abertura”, Chiracdn
Ixmucané. La complementariedad de los opuestos, masculino-femenino, es un principio
encarnado en la planta del maiz cuyo proceso de germinacion y crecimiento es recreado en
otro pasaje del Popol Vuh, la hazana mitica de los gemelos divinos que se desarrolla en

Xibalbd, el Inframundo.

Este arbol, es un simbolo que mantiene continuidad en su uso desde los tiempos antiguos y
tiene reconocimiento entre los tzutujiles por su capacidad de “hablar” y pudo haber sido
utilizado para fabricar una variedad de idolos en la antigiiedad.” Forma parte de la
constelacion de drboles sagrados presentes en la mitologia mesoamericana: Tamoanchan, el
Arbol Florido donde viven o del que proceden los dioses’’; o los bacabes, drboles
mencionados en el Chilam Balam de Chumayel, en El ritual de los bacabes y en la

Relacion de las cosas de Yucatdn de Landa.

% Georges Raynaud, op. cit., p. 11. Los paréntesis y corchetes pertenecen al original, tnicamente son
agregados en los nombres de los Abuelos, en lengua quiché.

%% Sandra L. Orellana, The tzutujil maya. Continuity and change, 1250-1630, p. 98.

% Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, p. 72. Los documentos que refieren a Tamoanchan son
diversos: Descripcion de la ciudad y provincia de Tlaxcala, de Diego Mufios Camargo, en la poesia, Cantares
mexicanos 'y Poesia Ndhuatl de Garibay K., Los Cédices Telleriano-remensis, Vaticano-latino, Borbénico,
Florentino; El mito de los soles, en la obra de Sahagun, entre otras fuentes.
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En la actualidad este arbol, especialmente las vainas que contienen las semillas rojas
continuan siendo utilizadas por los chamanes para la adivinacion.

Estas [semillas rojas] son guardadas en envoltorios sagrados y se lavan con alcohol, del que luego se

bebe un poco. Otros grupos también las usan, llaméndolas miches, como los mochds, los chortis y los

chujes. De los antiguos yucatecos slo sabemos que las aplicaban para curar dolores de encfas,...*".
En otro pasaje del libro la autora refiere la preparaciéon de un ritual de adivinacién o
consulta de un chuchkajau quiché: “abre su envoltorio, acomoda las piedras que contiene,
toma un pufiado de semillas de colorin y pronuncia esta invocacién a Dios y a los
antepasados:

iSalud nuestro Padre Jesucristo que estds en el cielo, y también nuestro padre Jesucristo que estds en

el Calvario, y también nuestras primeras abuelas y abuelos que vinieron ante los altares, los duelos

de la varapunta, los duefios de las semillas de pito [colorin], los duefios de la adivinacién por el maiz

y por la sangre! Vengan aqui..."

El arbol sagrado ha sido un simbolo central en la mitologia mesoamericana con una gran
polivalencia, forma parte del “niicleo duro” de la cosmologia mesoamericana®’, en términos

de ser una hierofania inagotable: El Arbol Florido o Tamoanchan:

...es el eje del cosmos y el conjunto de los drboles cdsmicos. En él se dio el pecado. Los dioses
unieron sustancias contrarias, originaron el sexo, y con €l la produccién de otro espacio, otros seres,
otro tiempo: el del mundo del hombre. Por su accién, los dioses pecadores fueron castigados:
desterrados al mundo de la muerte y a la superficie de la tierra. Los dioses iniciaron otro tipo de

existencia: transformados, dieron origen a los seres de este mundo; pero entonces estaban

* Mercedes de la Garza, Suefio y alucinacion en el mundo ndhuatl y maya, p. 163.

> Ruth Bunzel, Chichicastenango..., pp. 344-5, citado en Ibid., p. 183.

“ Segtin Alfredo Lépez Austin, el niicleo duro de la religién mesoamericana se hace presente en el periodo
Preclasico como sintesis y sistematizacién plasmadas en la iconografia y monumentos de la cultura olmeca;
sin embargo, la creacién y la consolidacién del “nicleo duro” del mito cosmogénico y de la mitologia
consecuente se formé durante los siglos anteriores, con el proceso de domesticacion del maiz y de las
primeras aldeas igualitarias (2500 a. C.-1200 a. C.), las ideas inmersas en el mito: la estructura y dindmica del
Cosmos, nacimiento mitico del tiempo y de lo creado, los opuestos complementarios, el arquetipo de la
creacion del mundo, mito de creacién de todos los seres, pero debe considerarse que también portan las
cosmovisiones anteriores, las de la época de los némadas cazadores-recolectores: vision del Cosmos,
alineacién de los astros por el firmamento nocturno, culto a lugares y tiempo sagrados. Ver del autor:
Tamoanchan y Tlalocan, “Caracteristicas generales de la religion de los pueblos nahuas del centro de México
en el Poscldsico tardio”, en La religion de los pueblos nahuas. El conejo en la cara de la luna. Breve historia
de la tradicion religiosa mesoamericana, en coautoria con Leonardo Lépez Lujan, El pasado indigena.
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contagiados de muerte, que es consecuencia del sexo. Su vida estarfa limitada en el tiempo, limitada

en el espacio, limitada en sus percepciones. Tendrian, a cambio, la posibilidad de reproducirse.**

El siguiente mito cosmogdnico, una de las versiones de la época colonial temprana del
centro de México, presenta la creacién de la tierra a partir del cuerpo de Cipactli, la
separacion del Cielo y el Agua, la divisién de lo femenino y lo masculino y los cuatro

arboles-dioses que sostienen la separacion entre el cielo y la tierra:

Y luego [Quetzalcdatl y Huitzilopochtli]... hicieron el agua y en ella criaron un peje grande, que se
dice Cipactli, que es como caimdn, y desde este peje hicieron la tierra...*

Habia una diosa llamada Tlaltéutl, que es la misma tierra, la cual, segin ellos, tenfa figura de
hombre: otros decian que era mujer.

Por la boca de la cual entré un dios Tezcatlipuca y su compafiero llamado Ehécatl, entré por el
ombligo, y ambos se juntaron en el corazén de la diosa, que es el centro de la tierra, y habiéndose
juntado, formaron el cielo muy bajo.

Por lo cual los otros dioses muchos vinieron a ayudar a subirlo y una vez que fue puesto en alto, en
donde ahora estd, algunos de ellos quedaron sosteniéndolo para que no se caiga.*

Dos dioses, Quetzalcdatl y Tezcatlipuca, bajaron del cielo a la diosa Tlatecutli, la cual estaba llena
por todas las coyunturas de ojos y de bocas, con las que mordia, como bestia salvaje.

Y antes de que fuese bajada habia ya agua, que no saben quién la cred, sobre la que esta diosa
caminaba.

Lo que viendo los dioses dijeron el uno al otro: “Es menester hacer la tierra.”

Y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos grandes sierpes, de los que el uno asi6 a la diosa de
junto a la mano derecha hasta el pie izquierdo, y el otro de la mano izquierda al pie derecho.

Y la apretaron tanto, que la hicieron partirse por la mitad, y del medio de las espaldas hicieron la
tierra y la otra mitad la subieron al cielo, de lo cual los otros dioses quedaron muy corridos.

Luego, hecho esto, para compensar a la dicha diosa de los dafos que estos dos dioses le habian
hecho, todos los dioses descendieron a consolarla y ordenaron que de ella saliese todo el fruto
necesario para la vida del hombre.

Y para hacerlo, hicieron de sus cabellos arboles y flores y yerbas; de su piel, la yerba muy menuda y
florecillas; de los ojos, pozos y fuentes y pequefias cuevas; de la boca, rios y cavernas grandes; de la
nariz, valles y montafias.

Esta diosa lloraba algunas veces por la noche, deseando comer corazones de hombres, y no se queria

. p . 47
callar, en tanto que no le daban, ni queria dar fruto, si no era regada con sangre de hombres.

# Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan 'y Tlalocan, p. 101.
* Historia de los mexicanos por sus pinturas, p. 25 citado por Lépez Austin, op.cit., p. 18.
46 Historia de México en Teogonia e historia de los mexicanos. Tres opiisculos, p. 105, en Ibid., p. 18.
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Después [los dioses] hicieron del peje Cipactli la tierra, a la cual dijeron Tlaltecutli, y pintanlo como

dios de la tierra, tendido sobre un pescado, por haberse hecho de é1.8

De esta hierofania cosmica se infiere la separacién del Cielo y el Agua, sostenida por los
cuatro arboles-postes, simbolo del axis mundi, o bacabes (bacaboob) para los mayas;
mediante cada uno de los arboles viven o viajan los dioses. Es el camino de estos después
de la creacion de la tierra y la vegetacion a partir de la divisién del cuerpo de la diosa

Tlaltecutli.

En el drea maya, como en el resto de Mesoamérica, existe una iconografia que muestra la
riqueza de simbolos convergentes® en torno a la imagen del drbol. En el periodo Clasico
vemos en Palenque el Tablero de la Cruz Foliada, el Templo de las inscripciones, el
sarcofago de Pakal en una huerta de ancestros y él mismo ascendiendo por el Wacah Chan,

Arbol del mundo (axis mundi).

La polivalencia de simbolos asociados a la imagen del arbol en Mesoamérica senala
sentidos que han sido compartidos por los pueblos mesoamericanos, lo cual se comprende
al observar el isotopismo de los drboles, fuente de hierofanias inagotables en casi todas las

culturas antiguas.

El arbol sagrado comparte el simbolismo comin en torno a la idea del Cosmos vivo en
perpetua regeneracion, simbolo de la vida en perpetua evolucion, el arbol pone en
comunicacion los tres niveles del cosmos: las raices hundidas en lo subterraneo, el tronco y
sus ramas en la superficie de la tierra, las alturas por sus ramas superiores y su cima hacia
la luz del cielo. Reptiles que se arrastran entre sus raices, aves que vuelan por su ramaje,
son vaso comunicante entre el mundo cténico y el mundo uranio. El 4rbol, Eje del mundo

separador del cielo y la tierra.

7 Ibid. p.108, en Ibid., p. 19.

* Historia de los mexicanos por sus pinturas, p. 26, en Ibid., p. 19.

* Para explicar los dos grandes ejes del trayecto antropolégico (régimen diurno y nocturno de la imagen) que
constituyen los simbolos, en Las estructuras antropoldgicas del imaginario, Durand recurre al método de
convergencia, que tiende a sefialar vastas constelaciones de imdgenes mds 0 menos constantes y que parecen
estructuradas por cierto isomorfismo de los simbolos convergentes (homoélogos) para considerar el caracter
de semanticidad, jugando mds con la materialidad de elementos semejantes que con una sintaxis. La
homologia es equivalencia morfoldgica, o mejor estructural, més que equivalencia funcional, pp. 37-38.



71

Arbol de la vida, su savia es el rocio celeste (el its maya), sus frutos dan la inmortalidad. El
arbol es el simbolo de la regeneraciéon perpetua, y por tanto de la vida en su sentido
dindmico (se regenera; muere y renace innumerables veces). Llega a ser la manifestacion
arquetipica de la Potencia, y sus ramas, desplegdndose, terminan por recubrir el Cosmos

entero.50

La figura de Maximoén fue tallada por cuatro antiguos naguales de Santiago Atitlan. Segin
el relato de origen recreado por los pobladores actuales, quienes le llaman “El Mayor de los
Naguales”; sin embargo, en etnografias realizadas en distintas épocas, Mendelson, en 1952-
53, y Vallejo, durante los afios de 1994-1997, no lograron conocer a algtin nagual, ninguno
de los sacerdotes nativos o ajk’unaa se reconocia como tal; ellos se referian siempre a los
antiguos naguales, los que formaron el cuerpo y la mascara de Maximé6n y como un atributo
de los hombres antiguos que podian viajar a gran velocidad, conocian todos los secretos de
los arboles, las cuevas y las montafias y podian hablar con los “duefios” de las cosas y con
los ancestros. Pero estos hombres habian dejado de existir, s6lo habia “esencia nagual”
impregnada en los ropajes de los santos y de Maximoén; el humo del incienso, pom, las
velas (candelas) y las oraciones de los ajk’unaa pueden abrir los caminos, el palb’al, para
poder “hablar” con los “duefos” y con los espiritus de los antiguos naguales para pedir

ayuda o consejo.”!

Esta particularidad histérica, sumada al hecho de ser la cuna del culto a Maximon, le
imprime caracteristicas de observancia muy propias al culto, que ademads de estar integrado
socialmente se mantiene sin ninguna relaciéon con la jerarquia catélica; en este sentido,
puede decirse “auténomo” de la Iglesia catdlica, mas cuando la Iglesia reconoce como
“cofradia nativa” a la de Santa Cruz que es la encargada de este culto, de manera que la
regulacion se hace mediante la comunidad y las cofradias, a diferencia del resto de lugares
de Guatemala y Chiapas, México, en donde se guarda culto a San Simén-Maximény los

“curanderos” carecen de control social alguno, ni religioso, ni politico.

Existen personas consagradas en torno a Maximoén y sus rituales. Los sacerdotes nativos

que hacen oficios de rezadores y curanderos son los ajk’unaa, voz plural de ajk’un, en

03 Chevalier y Alain Gheerant, Diccionario de simbolos, pp. 118-119.
3! Michael Mendelson, op. cit., y Alberto Vallejo, op. cit.
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lengua tzutujil “cargador de la oracion”» o “rezador”; el telinel (voz tzutujil, teejeeneel

52
777 es el encargado personal de cargar a

significa cargador de imagenes, muertos o “cargas
Maximén. El nabeysil (najb’eey significa primero nabeysil, el primogénito53 ) es el
sacerdote de la lluvia, encargado de la imagen y el bulto sagrado de San Martin cuyo
nombre tzutujil es Yol Jap, que significa “Dador de Lluvia”.>* Estos sacerdotes nativos
(cargadores de la oracidn), conducen junto con los cofrades los rituales privados en torno a
los bultos sagrados o atados, tanto de Maximén como de San Martin. Se menciona aqui al
nabeysil, aunque no tiene una relaciéon directa con el culto a Maximon, representa un papel

importante en el complejo de creencias que mantienen cierta relaciéon con la antigua

religion maya como la realizacion de rituales en las milpas durante la siembra del maiz.

La relacion de estos hombres consagrados, los ajk’unaa, el telinel y el nabeysil, asi como
las parteras (iyom), es que cada uno de estos oficios especializados se realiza desde las
cofradias; las parteras y el nabeysil pertenecen a la cofradia de San Juan, los demads a la de
Santa Cruz. Estas dos cofradias guardan una estrecha relacion entre si, ademds de mantener
algunas creencias antiguas. Ellos creen que el ejercicio de su oficio es producto de un

“llamado” de los ancestros, de Maximoén o de Dios, y asi comienzan a aprenderlo.

En el espacio ritual de las cofradias tanto el nabeysil como las parteras (iyom) tienen sus
propios «bultos», el Nabeysil es el encargado del bulto de San Martin, y las parteras cuidan
el “Yashper”o “envoltorio de las iyom” en la Caja de la «Dueina del Parto», resguardada en
la cofradia de San Juan. Estas cofradias en particular, constituyen un pequefio espacio de
preservacion de sus objetos sagrados («bultos», cajas de madera e imdgenes) con los que
realizan algunos rituales privados, fuera de este espacio, cada una de estas personas
consagradas ejerce su oficio en Atitlan, las parteras atendiendo a las mujeres embarazadas y
parturientas, los ajk’unaa, desplegando sus dones curativos y sus rezos a quienes los
solicitan y el Nabeysil acompanando las fiestas de siembra del maiz ademds de las

festividades propias de su cofradia.

32 Diccionario tzutujil, Francisco Pérez Mendoza y Miguel Herndndez Mendoza.
> Ibid.
> Alberto Vallejo, op. cit., pp. 142 y 193.
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Los antecedentes de los actuales ajk’unaa de Santiago Atitlan aparecen documentados en
los textos coloniales. Landa® hizo una constante referencia a los sacerdotes cuyos nombres
refiere como los chilanes (hechiceros y médicos), chaces (ancianos que ayudaban a los
sacerdotes) y los nacones (unos eras sacrificadores y otros capitanes de guerra; todos ellos
conducian los rituales y sacrificios que describe asi como en las pricticas curativas. El
religioso relata que sacerdotes y hechiceros eran enterrados con algunos de sus libros y las

espinas con las que hacian los sacrificios de sangrado, sus piedras de hechizo y pertrechos.

Los cédices de Dresde, Paris y Madrid constituyen también una fuente de las précticas
religiosas entre los mayas antiguos en las cuales aparecen los sacerdotes en pasajes rituales.
En los libros del Chilam Balam, en sus distintas versiones seguin los lugares de
procedencia, en el Popol Vuh y los Anales de los cakchiqueles, se hace constante referencia
a los sacerdotes que guiaban el destino de los pueblos durante los largos periodos de vida
como migrantes hasta que lograban establecerse fundando un nuevo seforio.

La importancia de los sacerdotes antiguos en practicamente todas las esferas de la vida de
los antiguos mesoamericanos eran primordialmente actos religiosos. Segtin Thompson™,
entre los pueblos antiguos de Yucatan estaban los Halach uinic (hombre verdadero), jefe de
provincia o reino que también era el sumo sacerdote y cuyo cargo era hereditario. Sus
funciones eran las de ensefiar la escritura jeroglifica, el computo calenddrico, los rituales, la
adivinacioén y la profecia a los candidatos al sacerdocio y nombrarlos para el cargo. Eran
reclutados entre los hijos de los sacerdotes y los hijos segundos de los nobles; seguia en
orden de jerarquia el ahau can mani (tabaco serpiente de cascabel o venado serpiente de
cascabel). Los sacerdotes regulares eran los ah kin (el del dia o adivinador) y sus
prondsticos se basaban en el estudio de la suerte de los dias; el sacerdote que presidia los
sacrificios, el ah nakom; los mas eruditos para la profecia eran los chilan, y estos

personajes eran la fuente de los libros de Chilam Balam.

Independientemente de su especializacion, la élite sacerdotal llevaba una vida ascética, con
prolongados ayunos. Por ejemplo, entre los antiguos tzutujiles se elegia a un miembro de la

nobleza para profetizar. “Primero ayunaba durante 260 dias, lo que dura el almanaque

> Fray Diego de Landa, Relacion de las cosas de Yucatdn, pp. 49-51 y 59.
% Eric Thompson, Historia y religion de los mayas, pp. 206-221.
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sagrado de trece “meses”, no se declara, pero sin duda era éste un periodo de continencia y

. . 57
abstinencia sexual.

Actualmente la especializacion de los sacerdotes nativos ha sufrido cambios. En primer
lugar, la funcién del adivino ajk’ij (“cargador del tiempo”, chilan en maya yucatecano), se
ha fundido con la del ajk’un (cargador de la oracion) o curandero, esto en gran medida por
el conocimiento fragmentario que tienen los actuales sacerdotes nativos respecto al
calendario maya, aunque los tzutujiles contintian creyendo que el destino de una persona
estd dado de antemano y por ello pueden tener épocas de buena o de mala suerte™®, creencia
que también encontr6 Mendelson, pero desafortunadamente el conocimiento calendérico
maya que tenian los sacerdotes nativos de Atitlan lo calific6 como ‘“deplorable”, por obvias
razones del efecto de la colonizacién que elimind la estructura social de produccién y
reproduccion del conocimiento de la élite sacerdotal. En segundo lugar, a partir de la
Colonia hasta nuestros dias, la especializacion de los sacerdotes ha tendido a fundirse y en

algunos casos a desaparecer.

En la década de los sesenta Douglas encontré en Santiago Atitlan los siguientes tipos de
curanderos: los ajkomanel (“maestros curanderos”) tratan enfermedades sin el uso de rezos
como condicién psicolégica; los ruki kamast y ruki’om, especialistas en mordidas de
serpiente y picaduras de arafia; rukoy bak, hueseros; iyom, parteras.”” Para los tzutujiles
comunes, una clase de ajk’un reconoce (diagnostica) y cura las enfermedades por medio de

la oracidn; otros rezan por las buenas cosechas.

Mendelson abordé el tema de la iniciacion de estos sacerdotes: se llega a ser ajk’un por
obra del llamado de Maximon, quien les infringe una especie de locura que podria provocar
la muerte si se rehdye el llamado. No hay iniciacién en sentido estricto. Para ser ajk’un,

“las palabras venian de Dios” y cada uno realiza su oficio de acuerdo con su suerte y su

" Ver en E. Thompson, op.cit., cita a pie, la abundancia de fuentes sobre el ayuno y la abstinencia entre los
antiguos sacerdotes, pp. 218 y 219.
> Sandra L. Orellana, op. cit., pp. 103 y 104. Hace referencia de Douglas (1969), quien muestra una tabla con

el calendario como existia en 1964-65. Cada dia estd gobernado por un dios particular, indica sus habilidades,
destino, animal compaifiero y su personalidad, asi como los dias de buena y mala suerte.

% Citado en Sandra L. Orellana, op.cit., p. 104. El trabajo de William Douglas es su tesis doctoral, /llness and
curing in Santiago Atitldn: A Tzutujil Maya community in Southwestern higlands of Guatemala, Stanford
University, 1969.
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sentido o método de interpretacidn; una segunda manera consiste en que los sacerdotes
nativos se formaban aprendiendo las oraciones: “escuchando secretamente a un ajk’un
mientras hacia ‘costumbre’ y luego practicando en las cuevas y los cerros, hasta que tenian
suficiente seguridad en si mismos para rezar en las cofradias.”® Existe también la creencia
de que los bailarines pertenecientes a la cofradia de San Juan, que ejecutan una danza ritual

) . . . 61
en la fiesta de San Martin, son candidatos a sacerdotes nativos.

Sin embargo, la creencia generalizada considera que es peligroso rehusar el llamado de su
“suerte”, pues llega la enfermedad o la muerte, infligida a quien no acuda al “llamado”, que
en ocasiones es por medio del suefio. En todos los casos, llegar a ser sacerdote nativo
implica el reconocimiento de otros colegas mayores, de su acompafiamiento como
aprendices, lo cual de alguna manera se da a partir de las cofradias que requieren de estos
sacerdotes, entre ellas la Cofradia de Santa Cruz, que es la encargada de Maximoén y la de
San Juan, que también se encarga de San Martin (Yol jap), y en menor medida también la

de San Nicolas.

La idea principal y comiin entre los tzutujiles es la de suerte-destino: “determina el espiritu
que se tiene”. Por ejemplo, la suerte que separa a los ajk’unaa y a las parteras de otros seres
humanos, meros particulares que aunque puedan tener conocimiento de cuestiones
esotéricas unicamente pueden usarlos irresponsablemente, y aun ilegitimamente [...] Es la
suerte de un ajk’un lo que le da su sentido particular para la tarea, sus secretos y cualquier
poder de nagual que pueda decirse que posee. Aqui también aparece la idea del secreto.
Tanto Mendelson como Vallejo, al realizar sus respectivas etnografias, encontraron la
constante referencia a los conocimientos y ceremonias secretas, bultos sagrados cuyo
interior no se revela a los no iniciados, secretos que no podian revelarse fuera de cada
circulo de personas consagradas; hay secretos de cofrades, de principal y de hombre o de

mujer.?

Actualmente se observa una fusion de las antiguas especializaciones en la figura del ajk’un

y la pérdida de las divinidades. El simbolismo de un dios tutelar como patrén del pueblo se

% Michael Mendelson, op. cit., p. 63.
o Ibid., p. 57.
62 Michael Mendelson, op. cit., pp. 96 y 97; Vallejo, op. cit., pp. 139 y 189.
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ha mantenido en la figura de Maximén y en la de Santiago, que es el patron cristiano de

Santiago Atitlan, como antaiio lo fue Sakibuk.®

Los sacerdotes desempeiian sus oficios de rezadores y curanderos y s6lo uno como adivino,
al interior de las cofradias y en ocasiones fuera de ellas por el llamado de las personas que

acuden a ellos.

Los sacerdotes nativos tienen una participacion central al interior de las cofradias, aunque
formalmente no ocupan ningun cargo dentro de ellas, pero algunos gozan de prestigio entre
los tzutujiles y por eso pueden ocupar cargos dentro del sistema de cargos tradicional como
principales e incluso para cargos de gobierno en el municipio, al menos en los afios

cincuenta.

El telinel, encargado de cargar a Maximon durante las fiestas, debe ser sacerdote nativo,
también el nabeysil de San Martin, y éste deberd permanecer soltero y casto mientras dure

3

el cargo. Los telineles deben tener nagual, pues le da un poder especial o “sentido del
cargo” sin el cual no serfan lo suficientemente fuertes para cargar el envoltorio.** Sus
funciones dentro de las cofradias mencionadas conducen las oraciones y organizan el
espacio sagrado en torno a Maximén o San Martin; también celebran las ceremonias
privadas cuando se realiza el cambio de la cofradia, es decir, de los cofrades, a puerta
cerrada, durante toda la noche, orando, rezando y bailando con el bulto sagrado de San
Martin en la cofradia de San Juan y en el ritual de armado y desarmado de Maximon, es el

telinel y algunos cofrades, quienes se encargan de hacerlo en completa oscuridad.®’

Otros rituales del “centro”, especialmente en la tercera siembra del ciclo del maiz, la
ceremonia adicional del cuarto viernes de Cuaresma en las horas del mediodia y de media
noche era importante la posicion del tercer cofrade de “pegar en el centro”. Al hablar del
paquete de San Martin, el sacerdote nativo Baltasar decia: “Era cierto que Santiago Atitldn

era el remeshush kaj o remeshush munde, el ombligo del mundo, y todos los presentes lo

% El dios tutelar de los tzutujiles fue Sakibuk desde la fundacién de su sefiorio, cuando se separaron de los
quichés y los cakchiqueles. No se encontré mds fuentes acerca de las caracteristicas de esta divinidad, y en las
consultadas sélo se le menciona (cfr. Orellana 1984, Carmack 1979, Thompson 2008), pero en todos los casos
de este periodo histérico y de la regién se observa un cambio religioso en curso.

% Michael Mendelson, op.cit., pp. 46, 168, 170.

% Alberto Vallejo, op. cit., pp. 166 y 167.
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confirmaron, es el remeshush jap, el ombligo de la lluvia, o remeshush ulewu, el ombligo

de la tierra, porque San Martin es el duefio de la Iluvia y de la agricultura.®®

El relato de un ajk’un acerca de los rituales anteriores en tiempos de Francisco Sojuel:

Antiguamente cuando el pueblo necesitaba lluvia habia una ceremonia para la pedida de las aguas.
La gente iba con Sojuel, Coo y otros a rezar. A Santiago, San Juan y San Antonio se les vestia con
capas de lluvia cuyo color principal era el verde. Se sacaba el paquete de San Martin y luego habia
una procesion. Las lluvias venian. Ahora no hay procesidon porque la gente no sabe qué hacer y

tampoco hay ninguno con las buenas costumbres de los antiguos. También habia otra costumbre

después de la lluvia para pedir que el sol regresara y en la cual se usaban capas rojas.67

Los sacerdotes nativos mantienen un sentido del lugar en sus oraciones. Al entrar a la
iglesia el ajk’un invoca las gradas, el atrio, los pilares de la puerta, la propia puerta, los
altares dentro de la iglesia. Al hacerlo se vuelve hacia ellos, les dirige la palabra y los
inciensa. En las casas también hace lo mismo con asientos santos, mesas, paredes, ventanas
y puertas sagradas. Cuando el sacerdote nativo enumera una lista de lugares en sus
oraciones se detiene a dar detalles de sus caracteristicas peculiares como lugares ventajosos
para dominar los campos, los encuentros de caminos o los espacios planos para el pasto.
Esto estd ligado a su “apertura de los caminos™ para que los comerciantes, que forman la
mayoria de sus usuarios. El sacerdote nativo agrega una jerga de cuadros verbales de
dngeles que viajan a Cobén o Sacapulas, 0 aun a Roma, Espafia y Jerusalén.®® Espacio y
tiempo sagrados contintian preservandose mediante los rituales de estos sacerdotes nativos.
En el pasado los pueblos mayas conocian los nombres de las deidades especificas de los
cuatro postes 0 bacabes que sostenian el mundo y por medio de los cuales viajaban los
dioses o vivian en ellos. Quedo la huella del simbolo, de la expresion del sentido del orden
del cosmos y de la tierra que habitaban, ahora en un orden irreversiblemente quebrantado.
Los sacerdotes actuales tienen que buscar la armonia y encontrar nuevas claves de sentido
dentro de una dimension religiosa que no es la antigua que no conocieron sino por
fragmentos desarticulados, pero tampoco lo es el catolicismo contempordneo, del que no

participan de manera total porque permanece ajeno y extraiio, pues no ha logrado asimilar

% Ibid., p. 83.
7 Ibid., p. 90.
% Ibid., p. 83.
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las imdgenes impulsoras de las ideas de un orden ético y vital distinto al cristiano, porque el
cristianismo nunca pudo incorporar estados como el suefio y la embriaguez que aun
mantienen los tzutujiles como modalidades de lo real y vias de comunicacién con lo

sagrado.

Mendelson recogié una explicacién similar pero con el nombre de rukush akal o “raiz del
nifio” o placenta. El rurukush es el pecho de una persona y el lugar de su espiritu. “Que no
es ni bueno ni malo porque cada hombre tiene su suerte y es lo que determina su vida. Si es
bueno o malo dependia de la suerte con la que uno nace: si se nace brujo, tiene que ser

brujo; si ajk’un, se tenia que ser ajk 'un; tarde o temprano la verdad se hace evidente.”®

El miedo sufrido por una experiencia limite coloca a los tzutujiles ante la experiencia
personal del ak’u’x, el espanto, y lo reconocen como enfermedad, xib’en riil, o la
manifestacion subita del ak’u’x a la conciencia del sujeto (xib) significa la experiencia
limite frente al ak’u’x , el sitio de origen y de final, ubicado mas alld de los limites del
cuerpo, el lugar de las almas. Pocas personas tienen el valor de enfrentar y experimentar el
ak’u’x, pues implica salir de su cuerpo y regresar, una virtud asociada al guerrero. Quienes
no tienen este valor, se enferman y mueren por quedar atrapados en el xib’alb’ah (lugar de

los muertos o inframundo) sin saber c6mo regresar.’’

Se cree generalmente que los brujos pueden meter cosas en la gente para enfermarla y que
el sacerdote nativo es llamado entonces para sacar el objeto. El procedimiento que realiza
para brindar su oficio a las personas que demandan su ayuda comienza por encender velas
en su altar y luego visita la iglesia y las cofradias del lugar con las personas para reunirse

con otros sacerdotes nativos, quienes escuchan el problema e intervienen.

Existe una abundante bibliografia acerca de las entidades animicas ubicadas dentro y fuera
del cuerpo humano de los antiguos mesoamericanos. Quizd uno de los estudios mas
completos es Cuerpo humano e ideologia, de Lopez Austin, que presenta un panorama
exhaustivo y ampliamente sustentado respecto al conocimiento que tenian los antiguos
nahuas. Tomada esta obra como referente para estudiar las entidades animicas conocidas

entre los actuales pueblos indios, ha aportado una variedad de informacién etnografica

% Michael Mendelson, op. cit., pp. 115-116.
0 Alberto Vallejo, op. cit., p. 156.
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sobre las entidades animicas (al menos el equivalente de las tres que sefiala el autor: el
tonalli, teyolia (yolia o teyolia) y el ihiyotl, ubicados en la cabeza, el corazén y el higado,
respectivamente. Si entre los antiguos nahuas ya existia confusion respecto a las deidades
que gobernaban cada entidad asi como a sus funciones, los principios que orientaban los
procedimientos curativos eran precisos. Se trataba de restituir el orden perdido, de rezar o

imprecar con las deidades implicadas para bien o para mal, entre otros.

Sin embargo, cada grupo étnico de la actualidad reconoce a algunas entidades animicas con
sus nombres locales; por ejemplo, el ch’ulel entre los tsotsiles de Zinacantdn en Chiapas es
el “alma” que llega al nifo al nacer, pero que puede y debe ser fortalecido por medio de la
interaccién familiar durante los primeros cinco afios de vida’'. Entre los tzutujiles el aj’bal
es un “compafiero” espiritual en Atitldn estd relacionado con el antiguo conocimiento del
calendario. Se dice que cada dia tiene su animal, lo mismo que cada mes, y representa la
suerte o la carga que le toca segin el dia de nacimiento, pero no es el equivalente del
ch’ulel de los tsotsiles, para quienes el aj’bal seria algo similar al bal, pero, por otra parte
tiene gran similitud con el fonalli de los nahuas’?; aunque existe otra explicacion
relacionada con el poder nagual que tenian los antiguos en Atitldn, capaz de lograr, por

.20

medio del uso de las “camisas de San Martin” (el Yol Jap, dueio de la lluvia), provocaron

una gran lluvia que frustré a la gente de Antigua y destruy6 su ciudad, mientras que todos

los tigres de la tierra que se presume eran los espiritus familiares de los antiguos o aj’bal se

. L, . . .7
congregaron €n la cima de un volcan para presenciar su victoria. 3

El aj’bal, segin el relato de un tztutujil recogido por Mendelson,

...puede ser cualquier animal: un pdjaro, gato, cerdo, perro, vaca, rata, etcétera. Cada dia tiene su
animal y cualquier hombre o mujer, ya sea indigena o ladino, tienen su animal de acuerdo con su
fecha de nacimiento [...] algunos ajk’unaa pueden saber los animales de los diferentes dias [...] lo
que la gente dice que los ajelbales viven en el estdmago de los hombres y salen a caminar de cuando

en cuando [...] el agjelbal sabe lo que ocurri6 el dia anterior y lo que va a ocurrir al dia siguiente y

" Lourdes de Leén P., La llegada del alma. Lenguaje infancia y socializacion entre los mayas de
Zinacantdn.

"> El bal y el ch’ulel en Calixta Guiteras, Holmes, Los peligros del alma; el tonalli en A. Lépez Austin,
Cuerpo humano e ideologia, pp. 232-251.

3 Michael Mendelson, op.cit., p. 92, la referencia de la destruccidon de Antigua, la segunda capital de
Guatemala, en el marco de una guerra de Atitlan contra Antigua, Guatemala, marco escogido por los

acontecimientos que tuvieron lugar después de la conquista espaifiola.
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quiza el dia después, por eso tiene que salir a ver. Vea, si un hombre suefia cada noche, quiere decir
que su ajelbal sale con frecuencia [...] Pero sélo el ajelbal sabe cuando debe salir, la persona no.

Desde luego, el suefio de uno es lo que el ajelbal ve. [...]

El ajelbal se muere primero y luego la persona, de modo que si uno mata el isom (el ajelbal malo de
un brujo), el brujo muere. Puede haber un remedio en caso que el ajelbal se enferme; pero como el

hombre se enferma al mismo tiempo, a €l se le da el remedio

[Otro poblador explicé que] los ajelbales eran buenos o malos de acuerdo con la clase de corazén
que uno tiene; es mas, que el ajelbal era el corazén. Los isom son espiritus malos de los brujos y por

lo general tienen animales fuertes: toros, vacas, caballos y cerdos o animales indestructibles como el

, . . 74
tacuacin y cierto tipo de paloma que nunca puede ser atrapada.

Ademas de los “cargadores de la oracion” o ajk’unaa y el telinel, existe una tercera clase de
sacerdotes, de nimero muy reducido, documentada por Mendelson en 1952-53, los ajk’ijaa
(voz plural de ajk’ij que significa “cargador del tiempo” o “adivino”). De acuerdo con
Vallejo'”, el prefijo aj indica profesion, oficio, aficién o caracteristica de algo o de alguien;
para los tzutujiles significa la “suerte” de algo o alguien. “Es nuestra suerte ser campesinos,
es nuestra carga”, dicen en espafiol; el sustantivo k’ij significa en primera instancia “sol”,
pero entendido como el movimiento de un dia. Entre los antiguos mayas el ciclo de tiempo
de un dia es kin. “Los sacerdotes del culto al khin (los ah kin), los que hablan y revelan cudl

. . . 7
es la carga de tiempo inherente a cada periodo.” 6

Durante su estancia en Atitlin Mendelson supo de la existencia del aj’its (ajkij),
considerado por la gente del lugar como brujo o hechicero, y era temido. Se podria decir
que el ajk’ij habia perdido vigencia y prestigio entre los lugarefios, o al menos no le fue
revelada su existencia debido al clima de persecuciéon de que eran objeto los sacerdotes

nativos y por la prohibicién de la Iglesia catdlica contra el culto a Maximén en 1951.77

Cuatro décadas y media mas tarde Vallejo conocié solamente un ajk’ij, durante su estancia
en Santiago Atitlan (1994-2001). Este sacerdote adivino observaba cémo venia el Sol al
seguir la direccion del humo del incienso que quema; después se dirigieron a un lugar

llamado Chukiaj jal, donde se encuentra el arbol sagrado del abuelo Sojuel, el viejo nagual.

™ Michael Mendelson, op. cit., pp. 111y 112.
> 0p. cit., pp. 18, 191.

7 Miguel Leén-Portilla, Tiempo y realidad en el pensamiento maya, p. 43.
"7 Michael Mendelson, op. cit., pp. 122-125.
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El sacerdote adivino rezaba invocando a los santos, a los espiritus de los ancestros, a los
naguales, duefios de lo espiritual, de lo santo. Terminaba la oracion, amanecia... Se ilumino

el mundo, se ilumino la hora [el tiempo], decia el ajk’ij.’®

El don de este sacerdote adivino es su conocimiento de los caminos del pal b’al, lugares
sagrados, sitios de transito o de paso al otro espacio, el de los naguales, de los santos, los

~ L. . . 7
dueiios de las cosas, los espiritus de los antepasados y los dioses antiguos. ?

El acto ritual de este ajk’ij que documentd Vallejo remite a la importancia que tuvieron los
“cargadores del tiempo” mayas, profetas o adivinos de la antigiiedad mesoamericana que
contaban con un impresionante desarrollo del cémputo del tiempo, concebido como tiempo
sagrado, tutelado por una confluencia de deidades asociadas al dia, al mes, al afio, a los
siglos y a las eras o baktunes, de modo que la especializacion de la élite sacerdotal en la
cuenta del tiempo-destino era indispensable para la permanencia de la vida misma y de los

pueblos.

Hoy en dia, el conocimiento calenddrico maya se ha perdido, no asi la idea del tiempo-
destino que continda vigente entre los tzutujiles; en algunos casos, el oficio de adivino se ha

fundido con el de sacerdote “cargador de la oracion”, el aj 'kun.

Por otra parte, el complejo sistema calenddrico maya requeria de una dedicacién y
especializacién que estaban a cargo de la élite maya; dificilmente se mantuvo al paso de los
siglos y debido a la imposicion del calendario cristiano dificulté aun mads el conteo del
tiempo para el comun de los mayas. S6lo quedaba el simbolo del tiempo como carga divina
y los nombres de los dias y de los meses desligado para siempre de la interpretacion que

hacia la autoridad sacerdotal en el pasado mesoamericano.

Se mantienen las ideas, el gesto, en torno al orden del cosmos en el poblado y en las casas,
la separacion entre frio y caliente, lo femenino y lo masculino, la actitud frente al

“fuerefio”.

Algunos ajk’unaa pueden conocer el aj’bal , es decir, el animal que corresponde a cada

dia, y asi saben que cudl de ellos acompanara al recién nacido segin su dia de nacimiento,

8 Alberto Vallejo, op. cit., p. 19.
" Ibid., pp.20-21.
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aunque, como se expuso en el apartado anterior, existe confusion respecto al lugar en donde
vive el espiritu del animal compafero (aj’bal o ajelbal), algunos sefialan que en el
estdmago, pero otros dicen que vive en el corazén, pero todos coinciden en la creencia de

que el aj’bal malo es el isom en el corazon de los hechiceros o brujos que dafian a la gente.

El habla. Para los tzutujiles, igual que entre el resto de los mayas, las palabras son
importantes. Mendelson observé que habia una preocupacién por la correccién al hablar o
repetir palabras entre los sacerdotes nativos y los cofrades. La idea principal es que se debe
pedir ciertas cosas para que la vida se mantenga en movimiento, pero debe hacerse
cuidadosamente, sin molestar a los poderes establecidos, humanos o parahumanos. De aqui
la importancia del intermediario. Los sacerdotes nativos, con sus rezos, son los que saben
como hablar, como dirigirse a los “duefios”. Todas las cosas tienen “duefio” (alma): los
rincones de la iglesia, los animales, las plantas, los cerros y también las enfermedades;
cuando se reza se pide perdon por todos los pecados cometidos contra ellos
voluntariamente (cortar un arbol para construir una casa) e involuntariamente al estropear

alguna planta o animal a su paso.*

En el dmbito de los simbolos ciclicos, la lluvia representaba una potencia fecundadora para
los mesoamericanosgl, personificada en el dios Tldloc, que comparte su coesencia divina
con sus auxiliares, los pequeios tlaloques que vuelan por los aires conduciendo las nubes,
las luvias y los truenos entre los pueblos nahuas®, correspondiéndose con los chacs mayas
de Yucatan, y los actuales tsotsiles refieren a los duefios de la lluvia como anhel o angeles.
San Martin y su caballo potente de vencedor y mito solar cristianizado fueron eufemizados
por los tzutujiles como “duefio de la lluvia”, lo cual muestra cémo se fue conformado la
tradicion religiosa mesoamericana, con la permanencia de elementos del “nicleo duro” de
la antigua religién mas los reelaborados por motivacion simbdlica de las nuevas iméagenes

religiosas cristianas. “...la eufemizacién, constitutiva de la imaginacién, [...] es un

% Ibid., pp. 86 y 87.

¥ En otras culturas, como las de India y Babilonia, o entre los iroqueses, por estar sometidas a ciclos y por ser
germinativas las aguas estdn gobernadas por la luna. Entre los antiguos mesoamericanos la lluvia era
fecundadora-la serpiente, lluvia-femineidad-fecundidad (Cfr. Mircea Eliade, Tratado de historia de las
religiones, p. 154.

82 Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, p. 195.
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procedimiento que observaron todos los antrop6logos y cuyo caso extremo es la antifrasis,
en la cual una representacion es debilitada atavidndose con el nombre o el atributo de su

contrario.”®

Mediante un isomorfismo operado a nivel de las estructuras del imaginario, las culturas de
América relacionaron el significado de los naguales con los de los santos catélicos y los
conquistadores espanoles, que como “vencedores” suponian el hecho de poseer un poder
nagual mds fuerte, por lo cual el rubio Pedro de Alvarado, el Tonatiuh, ostentaba simbolos
solares y habia logrado vencer a Tecun, capitin de los quichés, en Utatlin (hoy
Quetzaltenango) en 1524.** Por medio del isomorfismo de simbolos asimilados por los
nativos lograron converger las imagenes cristianas con las propias, para dotarlas de sentido
frente a su nueva situacion como colonizados con todas sus implicaciones sociales,

politicas, culturales y existenciales.

Entre los tzutujiles contemporaneos el nagualismo es expresion de un poder sagrado que se
expresa en la magia de la transformacion, en la posibilidad de la ubicuidad. Es la potencia
encarnada en Maximoén y la madera de la que estd hecho, el arbol del #zité (colorin). En sus
propios términos, expresan la cualidad nagual como una “esencia” en todos los santos de su
iglesia y cofradias, por lo cual se refieren a los santos como: nagual Santiago, nagual
Jesucristo, nagual San Martin o Yol Jap. Consideran ademds que los objetos y la ropa de
Maximoén y las camisas de San Martin tienen poder nagual, “todas sus cosas [de Maximon]
son nawal [nagual], tiene sombrero nawal, camisa nawal, saco nawal™, de aqui que
nagual es también una esencia; por eso las ropas y las ofrendas de ropa de Maximén se
conservan en el tapanco de la cofradia, “unos quince lios de ofrendas de ropa de los

peregrinos, pues nada de lo que pertenece a Maximén debe jamds ser destruido.”*

En sintesis, el nagual es concebido actualmente entre los tzutujiles como una esencia divina
que tienen los santos catélicos, Maximoén y los sacerdotes nativos antiguos. Aun hay
algunos de estos con algo de poder nagual, que les confiere la fuerza, por ejemplo al telinel

que arma y carga a Maximon, a quien, como se trata de una ardua tarea que requiere mucha

% Gilbert Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, p. 120 (ed. FCE).
8 Robert Carmack, Historia social de los quichés, p. 32.

8 Alberto Vallejo, op. cit., p. 162.
% Michael Mendelson, op. cit., pp. 188 y 189.
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fuerza y resistencia para realizarla, los tzutujiles reconocen cierto poder nagual, aunque ya
no realizan las hazafias de los antiguos naguales, tampoco tienen el poder de transformarse.
La “esencia nagual” estd impregnada también en los objetos usados por las imédgenes y las
personas consagradas (sacerdotes nativos), ligada a los lugares sagrados de Atitlan, a los
que se llega por medio del palb’al, que explican de varias maneras: es como una escalera
que sube o baja del mundo; una ventana o puerta para pasar a un lugar nawual, un lugar de
los nawuales; puede ser una cueva, un manantial, un arbol, una roca o el altar de una
cofradia.’’ Los ajkiinaa tienen el poder de conocer estos caminos, portales o palb’al de los
seres espirituales del Santo Mundo. El sacerdote nagual conoce estos caminos y la oracion
y las ofrendas tales como el incienso (pom), el alcohol y el tabaco sirven para abrir la puerta
a ellos®™, de manera que la funcién de los naguales hasta la época de aparecimiento de
Maximoén fue la de servir como protectores del pueblo, como se ha sefialado, en momentos

de crisis o conflicto para restituir el orden. Maximoén reemplazé a los extintos naguales.

La esencia nagual no guarda relacién con ninguna entidad animica. En la concepcién de los
tzutujiles la entidad animica que reconocen como aj’bal o ajelbal esta asociada con el
animal compafiero que le corresponde a cada nifio o nifia segun el dia de su nacimiento,
algo que muy pocos ajk’unaa saben hoy. Hasta aqui, lo expuesto pretende ilustrar los
elementos que configuran el significado actual del nagualismo entre los tzutujiles de
Atitldn, como una esencia sagrada propia de los objetos “contagiados” de esta condicion
proveniente de antiguos naguales, dicha la cual también esta en el humo del incienso (pom),
en las velas, las oraciones que rezan los ajk’unaa y en el humo del tabaco cuando se realiza
los rituales a Maximén y en los lugares sagrados. Entre los tzutujiles la concepcion de
nagual como ‘“esencia sagrada” parece guardar cierta relacioén con la cosmovision religiosa
antigua acerca de la “materia ligera”, la de los dioses, senalada por Ldépez Austin;
concebian al cosmos formado por dos clases de materia: la divina ligera, sutil, casi
imperceptible, es la sustancia de los dioses enclaustrados en el momento de la “Primera
Aurora”, que qued¢ atrapada dentro de la dura y pesada, finita, de la que estan hechos todos

los seres mundanos, de aqui su existencia limitada, solamente que en la concepcién antigua

87 Alberto Vallejo, op.cit., p. 160.
% Ibid., p. 160.
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esta materia ligera y divina era coherente con la concepcion del ser humano y de sus
entidades animicas, en relacion ademds con su cosmogonia, como se puede observar en un
pasaje del texto de Sahagin y otro que aparece en la Leyenda de los Soles, citados por el
autor.” Sin embargo, entre los tzutujiles aparece como una creencia aislada, desarticulada
para siempre de la cosmovision antigua. A continuacién se abordard el estudio del

nagualismo en Mesoamérica para observar la relacion con la concepcién tzutujil.

El estudio del nagualismo enfrenta en primer lugar la polisemia del término, incluso entre

los propios mesoamericanos; en segundo, la figura del nagual formaba parte de una gran
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variedad de “magos””" que existian entre los antiguos nahuas, y para los mayas los naguales

eran hombres con personalidad sobrenatural.

Benson Saler, especialista en el drea quiché de Guatemala, clasificé en cinco categorias los
significados que le dan al término nagual los pobladores quichés de Santiago El Palmar,

departamento de Quetzaltenango:

1. Afinidad que existe entre un ser humano y un animal viviente Gnico. Los destinos de ambos estan
ligados, y si el nagual es un animal poderoso, la persona serd brava y fuerte. Si el animal es herido o
muerto, la persona puede sufrir dafio. 2. El signo del zodiaco en el que ha nacido el nifio. El signo
determina el caracter o las atribuciones fisicas del ser humano: si es Tauro, por ejemplo, el nifio serd
fuerte. 3. El dia en que naci6 una persona, dentro del calendario maya quiché de 260 dias [tzolkin].
La influencia del dia aparece tanto en interpretaciones simplistas populares como en las de los
especialistas en el calendario quiché. Segin estos ultimos son importantes tanto el signo como el
numeral. 4. El santo patrono de cada pueblo, que es nagual del pueblo. 5. La esencia espiritual de la

tierra.”!

¥ Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, p. 23. El pasaje de Sahagtn corresponde al Libro III, cap.
I, p. 202: “Del principio de los dioses no hay clara ni verdadera relacién, ni aun se sabe nada; mas lo que
dicen es que hay un lugar que se dice Teutihuacan, y alli, de tiempo inmemorial, todos los dioses se juntaron y
se hablaron, diciendo: “;Quién ha de gobernar y regir el mundo? ;Quién ha de ser el Sol?”... y al tiempo que
naci6 el Sol, todos los dioses murieron y ninguno quedé dellos...” En la Leyenda de los soles cita: “Dicen que
los dioses [a Itztlotli]: “Preguntale [al Sol] por qué no se mueve.” Respondi6 el Sol: “Porque pido su sangre y
su reino”...e inmediatamente hubo mortandad de dioses jah, jah! en Teotihuacan”, p.119.

% Alfredo Lépez Austin en su estudio Cuarenta clases de magos en el mundo ndhuatl, publicado en 1967,
ofrece una descripcién de la diversidad de especializaciones que tenfan estos hombres y mujeres con el
atributo para efectuar toda clase de artes para intervenir en el bienestar de los pobladores o para causarles
perjuicios.

°! Benson Saler, Nagual, brujo y hechicero en un pueblo quiché, pp. 15-20, citado por Lépez Austin, Cuerpo
humano..., p. 417.
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Saler encontré que no existe una definicién lexicoldgica Unica y simple de nagual “que
pueda aproximarse a la realidad psicoldgica total a la que se refiere el término entre los
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quichés de la poblacion estudiada™”, pues el vocablo es empleado de varias maneras por

los individuos segun el contexto.

Al extender el marco geogréfico al territorio mesoamericano, Lépez Austin encuentra que
se puede afiadir otras categorias: 1. Mago que tiene el poder de tomar el cuerpo de un
animal, de una bola de fuego o de algin meteoro. 2. El ser tomado por dicho mago. 3. Una

de las entidades animicas.

Al problematizar esta variedad de sentidos, el procedimiento metodolégico seguido por el
autor es preguntarse por el parentesco entre las categorias mds congruentes, en las que no
ha existido confusién y, en segundo lugar, ver cudles categorias derivan de una confusioén

entre el nagualismo y otras creencias, por ejemplo el tonalismo.

En primer lugar estd la concepcion de los conocedores del mundo sobrenatural. Esta vision
enigmdtica es la mds congruente con otros aspectos de la cosmovision; la concepcioén

popular, de los no iniciados, es mds simplista pero ambas son importantes de considerar.

El segundo aspecto, la confusion existente entre el nagualismo y la liga entre un hombre y
un animal compafiero se origina en los primeros momentos de la vida del nifio. Ambos
seres comparten la suerte. El desconcierto se ha producido tanto entre los indios como entre

los investigaldores.93

Otra referencia a los naguales aparece en Primeros memoriales, describiendo asi a los

nanahualtin, voz plural de nahualli:

Se dice que asi nacfa: cuatro veces desaparece en el vientre de su madre; como si no estuviera
preflada, asi aparecia. Cuando crecia ya muchacho, enseguida bien aparecia lo que era su funcién. Se
decia: “Es conocedor del Mictlan, es conocedor del Cielo...”

Y nadie era su mujer. Solo estaba alld, en el templo; vivia como penitente en su interior. Por esto se

, . .. 94
decia nahualli, adivino.

% Ibid., p. 417.
% Alfredo Lépez Austin, op. cit., pp. 417 y 418.
% Ibid., p. 419, citado por el autor, Primeros Memoriales, fol. 58r, 127, segtin Paso y Troncoso.
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Este pasaje tiene una cierta similitud con el relato del nacimiento de Francisco Sojuel antes

descrito.

Otras fuentes del nagualismo, en Sahagun, fueron reconocidas por sus informantes segtn lo
consigné Garibay K.” Las virtudes atribuidas a los nahualli, de acuerdo con este texto, se
refieren a una gestacion y un nacimiento insélitos (desaparecia el seno de su madre, como
si ya estuviera encinta y luego aparecia). Conocia el “reino de los muertos” y el del cielo,
era ordculo de la lluvia, aconsejaba “a los principes, a los reyes, a los plebeyos”, organizaba
el ritual de sacrificio en honor a Tldloc para propiciar la lluvia, advertia sobre la amenaza de
enfermedades y hambrunas, pronosticaba la muerte de los reyes y los pueblos; advertia
sobre el peligro de granizadas y podia conjurarlas, se mantenia en celibato y vivia en el
templo donde ayunaba, por lo cual se le llamaba “brujo astrélogo” (navalli, tlaciuhqui),

ejercia el oficio de brujo (tlacatectilotl, hombre biho).”®

Eliade’’ enfrent6 este mismo problema al estudiar las distintas religiones, considerar
solamente la opinién del especialista, del “iniciado”, del sacerdote que posee un
conocimiento mds completo, originario, por lo menos sus elementos fundamentales y sus
valoraciones misticas, teoldgicas y rituales. Aunque se trate de una sola persona de la
comunidad, es metodoldgicamente correcto si de lo que se trata es captar las capacidades de
experimentar la sacralidad de la comunidad; en cambio, si la meta de la investigacion es
estrictamente socioldgica: la vida religiosa de una comunidad en un momento histérico
dado, es correcto considerar a la comunidad que practica un culto elemental imbuido de
supersticiones, es decir, de los restos de hierofanias caducas, lo cual no presenta aqui
problema. Lo que atestiguan las modalidades de lo sagrado es que una hierofania se vive e
interpreta de maneras diferentes por las élites religiosas y el resto de la comunidad. ;Cual
es la verdadera hierofania, la que descifran los iniciados o la que es captada por los
creyentes? Para Eliade las dos son igualmente vélidas y se podrd mostrar que son

coherentes, integrables y complementarias. Las dos clases de documentos, el que registra

% José Maria Garibay K., “Paralipémenos de Sahagtn”, en Tlalocan, 11 2-3 167-174 y 135-254.

% Félix Bez-Jorge, “Entre los naguales y los santos...”, en A. Lupo y A. Lépez Austin, La cultura plural.
Homenaje a Italo Signorini, p. 106.

%7 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones, pp. 30 y 31.
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una experiencia popular y el que refiere la de una élite, son indispensables porque ayudan a

constituir las modalidades de lo sagrado revelado mediante una hierofania.

En esta perspectiva general acerca del nagualismo en distintas regiones mesoamericanas se
observa que la concepciéon de los tzutujiles obedece a una interpretacion popular
reinterpretada por su cuenta ante la ausencia de los antiguos sacerdotes iniciados que
vivieron en su contexto religioso y social, del cual constituian la élite, segtin se afirma en

textos y codices.

El nagualismo para los actuales tzutujiles se ha convertido en una “esencia” proveniente de
los antiguos naguales, pero también de los santos cristianos; no se relaciona con las
categorias encontradas por Saler entre los quichés, como tampoco es una entidad animica,
que ellos reconocen como aj’bal. En cuanto a hombres con poderes sobrenaturales que
corresponden a una de las categorias de nagual identificada por Lépez Austin, para los
tzutujiles los hombres con poder nagual fueron cosa del pasado que recrean en sus relatos.
El dltimo fue Francisco Sojuel, el tallador de la mascara de Maximén que con otros tres

naguales “crearon” el “aparecimiento” de Maximon.

Se puede comprender que la persecucion, la conversiéon religiosa impuesta por la
colonizacién y la muerte de la élite religiosa de los tiempos prehispanicos desarticularon,
tal vez para siempre, la coherencia en la cosmovision de los antiguos mesoamericanos, por
lo cual se entiende que los tzutujiles devotos a Maximén conserven una concepcidn acerca
del nagualismo reducido a una “esencia”. Como ya se explicd, la reproducciéon de sus
simbolos en el culto a Maximén surgié dentro del proceso de ‘“colonizacién del
imaginario”. Debe considerarse que desde el campo de la imaginaciéon ésta es un
dinamismo organizador que aporta un factor de homogeneidad en la representacion. La
imaginacion es potencia dindmica que ‘deforma’ las copias pragmaticas suministradas por
la percepcién, y ese dinamismo reformador de las sensaciones se convierte en el
fundamento de toda la vida psiquica porque “las leyes de la representaciéon son
homogéneas”; ya que la representacion es metaférica en todos sus niveles, [...] [por tanto]

. . . . c 8
‘en el nivel de la representacion todas las metéforas son homogeneas”9 pero en constante

% Gilbert Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, p. 34. Las comillas entre la cita son del
autor.
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movimiento de correccion, de afinamiento, aunque sea en una légica empobrecida o
degradada, como se observa en los fragmentos de las antiguas creencias incorporadas en la
figura de Maximén: un abuelo, un nagual que los protege y salvaguarda el orden sexual de
la comunidad, pero que también comete excesos, por lo que debieron cortarle las

extremidades y voltearle la cara hacia atrds para neutralizar su potencia.”
2.2. Antecedentes de Maximoén y sus sacerdotes nativos en las fuentes coloniales

En las fuentes coloniales consultadas la referencia que guarda relacién con la figura y el
ritual de Maximén, se trata de fuentes generales sobre regiones de Mesoamérica o
especificas de regiones del drea maya, la Peninsula de Yucatan sobre todo. Aparece en la
obra de Diego Lopez de Cogolludo, escrita en el siglo XVII, sobre los mayas de Yucatén;
otras fuentes del siglo XVI consultadas, cuyas descripciones acerca de la variedad de los
cultos y caracteristicas rituales entre los antiguos pueblos mayas de Guatemala tienen cierta
relacion entre si y con lo descrito por Cogolludo, corresponde a fray Bartolomé de Las
Casas la referencia de sus visitas a los pueblos de Guatemala, y la obra de fray Diego de

Landa a la de la Peninsula de Yucatan.

Se cita a continuacién el testimonio de Lopez de Cogolludo que ha sido la fuente colonial

citada cominmente como la mds préxima a la figura de Maximon:

A tiempos y en ocasiones nomds adoraban un idolo: tenfan un madero que vestian a modo de
Dominguillo, y puesto en un banquillo sobre un petate, le ofrecian cosas de comer y otros dones en
una fiesta que llamaban Uayeyab'”, y acabada la fiesta le desnudaban y arrojaban el palo por el
suelo, sin cuidar mds de reverenciarle, y a €l le llamaban Mam: abuelo, mientras duraba la ofrenda y
fiesta.

Reverenciaban otro idolo divino que decian habia tenido las espinillas como una golondrina:
su nombre era Teel cazim. Otro tenfa los dientes muy disformes, llamado Lahunchaam. Otro que
fingia escupia piedras preciosas, cuyo nombre era Ahtubtum.

Idolos también de los que labraban los cuerpos a los indios, que decfan se convertian en
flores, llamados Acat. Idolos de los mercaderes y estos tenian uno de piedra en particular muy

venerado. Habialos de los caminantes, pescadores, cazadores de las milpas y otros que invocaban en

% El Capitulo 4 incluye las versiones de la leyenda de origen de Maximén y su andlisis.

100 Se trata de los cinco dias del haab, el afio solar de 365, considerados como aciagos. Diccionario Maya
Cordemex, 1980: 915-916; Barrera Vasquez y Renddn, 1974: 150; por ello uay-a=ab o uayeb denota “la
ponzoifia del afio”, “lo que empozofia o corroe el afio”’-
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los tiempos tempestuosos, Dios y Diosa del vino, y uno antiquisimo de un gran hechicero. Diosa de
los que se ahorcaban, que decian se les aparecia. Idolo del amor, de las farsas y de los bailarines, y
otra infinidad de idolillos, que ponian a las entradas de los pueblos, de los caminos, en las escaleras

de los templos y otras partes.'”'

Aunque la muy escueta referencia de esta deidad llamada Mam nos remite a una semejanza
con Maximén tanto en el nombre de viejo o abuelo, su construccién de madera, el acto de
vestir, recibir ofrendas similares, pero en especial esta deidad era parte importante en el
ritual de fin de periodo o ano o Uayeyab (los cinco dias aciagos), que también se encuentra
en algunos cantares de El libro de los cantares de Dzitbalché. Cogolludo expone a esta
figura en el contexto de otras deidades, lo cual ofrece un conocimiento de la diversidad de

divinidades cercanas a la vida cotidiana de los mayas:

Fingfan otros dioses, que sustentaban el Cielo, que estribaba en ellos: sus nombres eran Zacal Bacab,
Canal Bacab, Chacal Bacab 'y Ekel Bacab. Y ellos decian que eran también dioses de los vientos.

Otros decian que fue Gigante, llamado Chac, inventor de la agricultura, y por eso le adoraban.
Tenianle por Dios de los panes, truenos y relampagos. Otro [dios] llamado Mul Tum Tzee decian que
reinaba en los malos tiempos, y sus dias de éste eran aciagos y de mala fortuna en opinién de los

indios.'*

En Landa se encuentra referencias igualmente ilustrativas de los cultos generales y

particulares con una diversidad de figuras menores:

Que tenfan gran muchedumbre de idolos y templos suntuosos a su manera y aun sin los templos
comunes, tenian los sacerdotes y gente principal oratorios e idolos en casa para sus oraciones y
ofrendas particulares. Y tenfan a Cuzumil y el poso de Chichenizd en tanta veneracién como nosotros
las romerias a Jerusalén y Roma y asf los iban a visitar y ofrecer dones, principalmente a Cuzumil,

como nosotros a los lugares santos...

Tantos idolos tenian que aun ni les bastaban los de sus dioses, pero no habia animales ni sabandijas a
los que no les hiciesen estatua, y todas las hacfan a semejanza de sus dioses y diosas [...] Los idolos
de madera eran tenidos en tanto que se heredaban como lo principal de la herencia [...] Bien sabian
ellos que los idolos eran obras suyas y muertas y sin deidad, mas los tenian en reverencia por lo que

representaban y porque los habian hecho con muchas ceremonias, especialmente los de palo.

" Diego Lépez de Cogolludo, 1688, Historia de Yucatdn, Madrid, Libro IV, Cap. VIIL, p. 197.

en http://callisto.ggsrv.com/imgsrv/Fetch?banner=451442d21&digest.
102 Ibid., p. 197, supra.
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Los mds iddlatras eran los sacerdotes, chilames, hechiceros y médicos, chaces y nacones. El oficio
de los sacerdotes era tratar y enseflar sus ciencias y declarar las necesidades y sus remedios, predicar
y echar las fiestas, hacer sacrificios y administrar sus sacramentos. El oficio de los chilames era dar
al pueblo las respuestas de los demonios y eran tenidos en tanto que acontecia llevarlos en hombros.
Los hechiceros y médicos curaban con sangrias hechas en la parte donde dolia al enfermo y echaban

.. . . 103
suertes para administrar en sus oficios y otras cosas...

En este pasaje destaca la devocion de los mayas por las figuras sagradas de madera y de la
funcién de los sacerdotes nativos que transmitian el conocimiento a los sucesores y los
oficios que guardan alguna huella de sentido con los actuales sacerdotes nativos de
Santiago Atitlan, por ejemplo la curacién por medio de sangrias, aunque ya no se practican

de manera generalizada ni conforme a lo citado por Landa, asi como la adivinacion.

En su testimonio Las Casas explica con detalle las figuras a las que rendian culto en la
provincia de Guatemala, que se asemejan a las celebraciones de los actuales tzutujiles, pues
se mantienen las procesiones, la musica y las ofrendas, especialmente el ayuno y la
abstinencia sexual del felinel o cargador de Maximén y de los cofrades y jovenes que
acuden por la fruta que se ofrecerd en el ritual de Semana Santa. Las imagenes hoy no son
guardadas en cuevas o cerros, sino que se les mantiene en las casas-cofradia, especialmente

las de Maximén y San Martin, el actual “duefio de la lluvia™:

Componian y aderezaban sus idolos para estas fiestas y sacrificios, de oro y piedras y mantas, y de lo
mds precioso que tenian y podian. Ponifanlos en unas andas y trafanlos en procesién con devocién
inestimable, con atables y trompetas y otros miisicos instrumentos, y ponianlos en las plazas que
siempre tienen en los pueblos para el juego de pelota, en lugares eminentes, y alli delante dellos
jugaban los sefores y principales a la pelota por hacelles fiesta. En algunas partes traian los idolos a
los templos, de donde los solian tener, desde el principio de este ayuno, y alli les ofrecian livianos
sacrificios, como eran de pdjaros y encienso, tea, cacao molido y otras cosas de esta manera. En otras
no los trafan, sino en las cuevas donde solian estar, les enviaban los regalos y sacrificios dichos. En
munchas partes acostumbraban tener idolos en lugares dsperos, cuevas escuras y ocultas, metidos,
por algunas razones: lo uno, por tenelles mds reverencia, porque les parecia que si estuviesen donde
munchas veces los viesen [que] seria ocasidon de algiin menosprecio; lo otro, porque algunos de los
vecinos no los hurtasen, teniéndolos donde todos supiesen dellos, porque en los templos no

acostumbraban tener puertas; y lo tercero, porque los de otros pueblos o de los que tenian por

19 Fray Diego de Landa, Relacién de las cosas de Yucatdn [1560], pp. 48 y 49.
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enemigos, no viniesen con gente de armas a hurtallos también y era costumbre dellos cerca de los

templos no entrar gente de guerra.'®
En su recorrido por los pueblos de Guatemala Las Casas observd que los hombres
acostumbraban pintarse el cuerpo y la cara de negro y asi permanecian durante los dias de
Cuaresma. El dia de la fiesta principal, probablemente al término de la Cuaresma,
limpiaban y adornaban con ramas y flores los caminos principales; los hombres se aseaban
quitandose la pintura del cuerpo, vestian trajes limpios y de fiesta, “enramaban con gran
alegria las casas o lugares de los idolos y todo lo demds que a aquello pertenecia™'®, hacfan
ofrendas con las plantas de maiz y las legumbres y llevaban misica. Por la noche de la
fiesta “iban los hijos del supremo sefior y los otros sefiores por los idolos, los cuales trafan
con gran reverencia de trecho a trecho”. Durante la procesion se sacrificaba aves de toda

clase.
Salia entonces el gran sacerdote [sefior y rey] a los recibir, muy acompafiado de los otros sacerdotes
y ministros del culto divino, buen trecho fuera del pueblo, y en llegando ofreciale su sacrificio, y
cuando entraba en el pueblo entraba callado, y haciase cierta sefial por la cual el pueblo entendia quel
idolo estaba en el templo. Toda aquella noche se gastaba en andar estaciones y devociones yendo y
viniendo al templo, y poco della se dormia. Ya que el idolo o idolos estaban en el templo,
comenzaban los instrumentos de musica a sonar, y cantos y bailes y invenciones de farsa y momos, y
otras maneras de juegos y regocijos cuantos se podian inventar y ellos alcanzaban, y en esto les
amanecia.'®

Al dia siguiente todos se aseaban de nuevo y llevaban las ofrendas y peticiones al sumo

sacerdote previo al momento del sacrificio humano y de la comunién que se hacia con los

restos de los sacrificados.

Durante los dias de la fiesta subsiguientes a los sacrificios habia abundante comida en cada
casa principal: “Bailaban y saltaban delante los idolos y ddbanles a beber del vino mas
precioso que tenian, remojandoles la boca y las caras, y todos cuantos se estimaban por mas
devotos, cargaban las cabezas o las tripas [los vientres] de vino y bravamente se

emborrachaban; esto, no por otra causa sino por celo de religién.”'”" Es notable aqui la

'% Fray Bartolomé de Las Casas, Apologética historia sumaria[1561], Vol. II, Libro III, cap. 177 [Sacrificios
y ceremonias en Guatemala], p. 216.

105 Ibid, Cap. 178 [La cuaresma de los indios de Guatemala], p. 208.

1% 1bid., p. 219.

7 Ibid., p. 221.
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referencia a la costumbre, vigente en Atitlan, de convidar vino (aguardiente o guaro) a
Maximén, ademds de tabaco, ya que €l es un fumador incansable.

La celebracion ritual mds importante al respecto de esta deidad se realiza en la Semana
Santa, y de acuerdo con las fuentes coloniales. Por ejemplo, los ritos observados por Las
Casas durante la Cuaresma muestran una enorme coincidencia con la variedad de pueblos
mayas y nahuas que celebraban anualmente el ritual del cambio de afio, el uayeyab de los
mayas de Yucatdn, un rito de “regeneracion del tiempo”, renovar el tiempo agotado.
Veamos ahora las fuentes coloniales escritas por los propios indios:

En Los cantares de Dzitbalché, otra fuente colonial que se retoma para mostrar la
importancia de las convicciones religiosas entre los mayas, el texto literario escrito en maya
se compone de cantares para escenificar danzas sagradas. El primer cantar de la portada, X-

Kolom-Che (I)'%®, que aparece titulando todo el libro, comienza con el siguiente fragmento:

El Libro de las Danzas
de los hombres antiguos
que era costumbre hacer
aqui en los pueblos [de Yucatdn]
cuando aiin no
llegaban los blancos.

El Libro de los cantares de Dzitbalché fue rescatado en 1942 por Alfredo Barrera Vazquez
en Mérida. El realiz6 el arduo trabajo de traduccién al espafiol que terminé en 1959. El
documento original fue fechado a mediados del siglo XVIII, probablemente alrededor de
1740. El contenido del manuscrito indica que es una copia de un legajo mds antiguo,
probablemente del siglo XVIL'? Drzitbalché, sitio de su procedencia, actualmente es una
poblacién localizada al noreste de Campeche, en el municipio de Calkini. El original se
encuentra actualmente en la Biblioteca Nacional de Antropologia e Historia. El libro se
compone de 16 cantares, de acuerdo con el agrupamiento temético. Martha Ilia Ngjera los

ordena como sigue:

—Carécter lirico, un poema de reflexién profunda (el doliente canto del pobre huérfano de

madre). Baile de golpe de madera: cantar ocho.

198 Martha Tlia Nijera Coronado, Los Cantares de Dzitbalché en la tradicion religiosa mesoamericana, p.
138.
9 Ibid., p. 10.
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— De dioses y mitos, son himnos sagrados: cantares nueve, seis y dos.
— De dioses y mitos, son vestigios de antiguas cosmogonias: cantar diez.
— Rituales de iniciacion femenina: cantares siete, cuatro, catorce y quince.
— Rituales de sacrificio por flechas: cantares uno y trece.
— Rituales de final de periodo: cantares cinco, tres, doce y once. 1o
Como referencia del culto a Maximoén, se encuentran los cantares rituales del final del
periodo que tienen una estrecha relacion con el ritual que se le ofrenda en Semana Santa asi
como el descrito por Cogolludo que se ha expuesto, celebrado durante las fiestas del
uayeyab, la ceremonia de fin de afio maya. Se expone el cantar tres, H uayah-Yaab-T kaal-
Kinn-Eek, con la siguiente nota aclaratoria de Njjera:

...los cinco dltimos dias del afio civil maya eran considerados aciagos y se les llamaba de diversos

modos: “H’uayah—yaab”, como aqui [en este cantar en el original maya] “X-ma-kaba-kin” o dias sin

nombre, etc., y esto no porque no los tuviesen en el calendario, sino porque la expresién “no tiene

nombre” [...] equivale a ser maldito, infame, malvado”."!!

En el canto dice veinte en vez de cinco, lo cual pudo ser un error del copista. En el Codice

Pérez''? aparecen los cinco dias sin nombre, los malos del afio, los aciagos y dolorosos:

Cantar Tres: La ponzofia del afio, los veinte dias negros

Los dias de llanto, los dias
de las cosas malas. Libre esta
el diablo, abiertos los infiernos,
no hay bondad, sélo hay
maldad, lamentos y llanto.
Ha pasado un
entero afo,
el afilo nombrado
aqui. Ha venido también
una veintena de dias sin nombre
los dolorosos dias, los dias
de 1la maldad
los negros dias! No hay ya
la bella luz de los ojos
de Hunabkd para

sus hijos terre-

nales, porque durante estos
dias se miden

los pecados en la tierra

a todos los hombres: varones
y mujeres, peque-

fos y adultos,

pobres y ricos,

sabios e ignorantes;
Ahaucanes, Ah Kuleles
Batabes, Nacomes, Chaques
Chuntanes, Tupiles.

A todos los hombres

se les miden sus pe-

cados en estos dias.'"

"0 1bid., pp. 16y 17.
" Martha Tlia Nijera C., op. cit., p. 146.

"2 Cédice Pérez, 1949, traduccion al castellano de Ermilo Solis Alcala, p. 327, en Néjera, op. cit., p. 66.
"3 Ibid., pp. 146 y 147. Se mantienen las lineas del cantar tal como aparecen en este texto.
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Son retomados los personajes mencionados en este canto por encontrar que algunos
elementos se relacionan con las pricticas de los oficiantes nativos (los ajk’unaa) en torno al
culto de Maximén en Atitlan; por ejemplo, el nabeysil o sacerdote de la lluvia de la
Cofradia de San Juan se asemeja a la figura de los chaques o chacs también citados por
Landa. Chaques era el nombre de los dioses principales de la lluvia, que eran cuatro o
cinco, pero a la vez se llamaba chac a cierto funcionario auxiliar religioso. Explica Landa:
“Los chaces eran cuatro hombres ancianos elegidos siempre de nuevo para ayudar al

sacerdote a hacer bien y cumplidamente las fiestas.”''*

Los ahaucanes, segin Landa, “tenian un gran sacerdote que llamaban Ah Kin May y por
nombre Ahau Can May que quiere decir sacerdote May o el gran sacerdote May.”'"> May
se refiere a una familia, Ah Kuleles (o Aculel), funcionario auxiliar de la administracion
politica de los mayasm; batabes (batab), titulo de un importante jefe, con calidad de
principe o, como después le llamaron los espaiioles, cacique. Sanchez de Aguilar dice:
“Gobernavanse por sefiores como Duques y Condes que llamaban Batabes, que son
Caciques.”'"’

Landa dice: “Nacones eran dos oficios: el uno perpetuo y poco honroso, porque era el que
abria los pechos a las personas que sacrificaban; el otro, era una eleccién hecha de un
capitdn para la guerra y otras fiestas, que duraban tres afios; éste era de mucha honra.”''®
Chuntanes (chumtanoob por chun-Thanoob) literalmente son “fundamentos de poder” o

“bases de la palabra”. J. Pio Pérez registra: “Chuntan: prelado, presidente, principe”119

yel
Diccionario de Motul define: “Chun tan: el principal y mayor”; también: “ah Chun tan... el
principal del pueblo o que lo es en alglin negocio”. Los chunthanes formaban el Consejo de
la Comunidad. Esta autoridad es equivalente en Atitlan, bajo los nombres de principales o
mayores que forman parte del actual “sistema de cargos” en Atitldn, como se explicé ya en

el sistema de cofradias.

"' Fray Diego de Landa, op. cit., 1986, p. 49, también citado en Ndjera, op.cit., p. 147.

" Ibid., p. 14.

116 yvgase Diccionario de Motul, 1929, citado por Néjera, op.cit., p. 147.

7 pedro Sénchez de Aguilar, Informe contra idolorum cultores del Obispado de Yucatdn aiio de 1639, 1937,
p. 140. Citado por Néjera, op. cit., p. 147.

"8 Fray Diego de Landa, op. cit., p. 49.

9 Jyan Pio Pérez, Diccionario de la lengua maya, p. 82, citado por Néjera, op.cit., p.147.
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Tupiles (tupiloob) es un nahuatlismo usado en Yucatan. Pio Pérez define rupil: “criado de
la casa publica”. El diccionario de Motul refiere el término con el significado de
“alguacil”lzo, figura existente en Atitldn y que pertenece a las cofradias, incluso con las

mismas funciones referidas en estas fuentes.

La vigencia de estos cargos en Atitldan confirma lo dicho antes, que la cofradia, a pesar de
ser una institucion colonial establecida para impartir la fe catdlica, fue a la vez un espacio
de larga duracién temporal que permitié a las culturas indias la convergencia y la
asimilacion de la religion cristiana, asimilacién que no fue uniforme en Mesoamérica, en
algunos lugares, paulatinamente se fueron fundiendo en un complejo religioso nuevo,
sincrético. En el caso de Maximoén, su fiesta ritual se relaciona con catolicismo solamente
en que esta se realiza en Semana Santa, pues su acto ritual que corresponde al climax de la
fiesta es cuando este acto parece tener resonancia en el rito maya de “regeneracion del
tiempo”, “abolir el tiempo agotado”. Para esta fiesta, los devotos y oficiantes se preparan,
los preparativos implican evitar conflictos porque se reflejard en el estado de la fruta que es
traida por los cofrades, el estado de la fruta (bueno o malo) es considerado todo un presagio
de la clase de “ano” que les espera. Esta interpretacion del significado del rito de
“regeneracion del tiempo” se basa en las fuentes de la religion maya y de las etnografias
que describen los rituales. No se logra reconocer ningin elemento de la religion catdlica en
los rituales de Maximén salvo coincidencia de periodo que homologaron con la
celebracion catélica de la Semana Santa. Este es el significado més importante de la figura
de de la deidad, como se vera en el siguiente capitulo al exponer los dos rituales en torno a

ella, cuyo registro més antiguo encontrado proviene de Lothrop en 1914."!

A pesar de la ausencia de fuentes documentales que permitan observar la trayectoria
religiosa continua del siglo XVI al XX, de los pueblos indios de Guatemala, existen
fuentes aisladas, como la del siglo XVIII, de Fuentes y Larraz, arzobispo de Guatemala de
1767 a 1779, registr6 la situacion que guardaban las iglesias y cofradias y destacé la

prevalencia de précticas de la antigua religion en la mayoria de los pueblos que visitd. A

120 1bid, y Diccionario de Motul, 1929, citados por Néjera, op.cit., p. 147.
12! Citado en la pagina 25 del Capitulo 1.
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pesar de poco mds de dos siglos de la imposicién del catolicismo, los indios persistian en
mantener sus antiguas costumbres religiosas:
Adverti que las solemnidades se reducen a unos cultos exteriores [al catolicismo] y excesivos, de
muchos cohetes, trampas, candelas, adornos de imdgenes y muchas de ellas no digo, poco modestas,

sino bastantemente profanas, y mucho mds profano el culto que se les tributd, poniendo dulces y

aguardienterfas en las puertas de las iglesias, con mds profusiéon que las que podrian tener en las

. . . . . . 122
fiestas a sus dioses..., piensan que no hay diferencia entre nuestros santos y sus idolos.

Ximénez observo en Quetzaltenango, Guatemala, que los indios seguian rigiéndose por su
antiguo calendario de 260 dias y de veintenas: “y por €l se gobiernan hasta hoy en muchos

pueblos, pero esto muy a escondidas™'?

, para mostrar la persistencia por mantener su
calendario, pero finalmente, al paso de las generaciones, este conocimiento desapareci6 de
la tradicidn oral junto con los dltimos especialistas mayas. Estos dos autores testimonian la
permanencia de las pricticas antiguas entre la poblacion india que, a fuerza de tenaz
resistencia y secrecia, finalmente llegaron a ser toleradas por el clero, aunque no sin una
persecucion y celo por erradicarlas, pues fueron duramente castigadas, pero no lograron

mas que aislarlas, en algunos casos mezcldndose, de manera superficial, con el catolicismo.

Maximon, considerado por los tzutujiles como “protector” de comerciantes y viajeros, tiene
referente, evoca al dios del comercio dentro del panteén mesoamericano y, de acuerdo con
los especialistas, su antecedente se remonta al periodo Clésico. Eric Thompson explicé que
entre los mayas de Yucatan existia un dios que protegia a los comerciantes: Ek Chuah (ek
significa negro o estrella; el significado de chuah es desconocido), que también era dios del
cacao y se relacionan porque las semillas de éste eran utilizadas como equivalente
monetario en toda Mesoamérica. El autor sugiere que esta divinidad pudo ser de origen
putin, a la que también llamaban Ik Chaua, con el mismo significado. Los putunes eran
grandes mercaderes dentro del drea maya. Existe acuerdo entre los mayistas acerca de que

esta deidad de los comerciantes corresponde al dios “M” de Schellhas en los cddices, a

122 pedro Cortés y Larraz, arzobizpo, Descripcion geogrdfica-moral de la Didcesis de Goathemala, T. 1, p.
173.

123 Fray Francisco de Ximénez, Historia de la Provincia de San Vicente de Chiapa y Guatemala O. P., Libro

I, p. 93.
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quien representaron con “una nariz larga, casi horizontal y arremangada”**. Al parecer
hubo mas de un dios de los comerciantes, en virtud de los colores con que lo representaron
(negro, blanco, azul y rojo). El glifo de éste es el “paquete de mercader”. Segin Landa, los
viajeros (comerciantes) llevaban incienso e incensarios consigo y todas las noches durante
el viaje lo quemaban sobre tres piedras, rogando a Ek Chuah que los hiciera volver al hogar
sanos y salvos.'® Por otra parte, aunque segin Thompson los dioses de los comerciantes
eran importantes, no gobiernan ningiin nimero ni dia, no obstante la presencia del glifo del
“paquete” entre las cabezas las divinidades relacionadas con las lunaciones; aun
considerando la importancia de éstos, sobre todo entre los mayas putunes, no se sabe de su
culto, pues al decaer la clase de los comerciantes dejaron de ser adorados. En el caso de
Maximén, concebido como protector de los comerciantes, tiene sentido en vista de que los
atitecos han sido comerciantes y viajeros desde épocas prehispanicas, cuando su reino
abarcaba hasta las tierras bajas de la costa del Pacifico. Puede tratarse de la eufemizacioén
de una deidad protectora de los comerciantes que probablemente existi6 entre los tzutujiles,
pues no se encontraron trabajos concluyentes respecto al significado del pantedn tardio del
antiguo reino tzutujil (Chiyd), enclavado en lo alto como enclave defensivo, a cuyos pies
aparece el lago Atitlan, el hogar de la “Abuela del Lago” segin su antigua etimologia

tztutujil.

12 Eric S. Thompson, Historia y religion entre los mayas, p. 370.
'3 Ibid., pp.371-372.
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CAPITULO 3. POLITICA E HISTORIA DEL SIGLO XX: EL CULTO A
MAXIMON COMO FACTOR DE COHESION SOCIAL

En este apartado se hace un andlisis socioldgico acerca del papel de las cofradias en Atitlan,
mads alla del acotamiento, como parte del mundo sagrado de Maximoén, que fue acogido por
una cofradia desde su “aparecimiento”, como se ha expuesto en el primer capitulo. El
énfasis aqui consiste en analizar en qué medida el “lugar social” de las cofradias en la
sociedad atiteca fue afectado por los cambios del entorno politico de Guatemala, en donde a
partir de su Independencia en 1821 la Iglesia catdlica fue desplazada por el Estado nacional
y laico, cuya actuacién se expreso en los cambios en la estructura de propiedad de la tierra,
el establecimiento de las fincas cafetaleras en el dltimo tercio del siglo XIX, el arribo de la
United Fruit Company a Guatemala y el desarrollo de una economia de plantaciones
(modelo agroprimario exportador). En este contexto se ubica la presencia de Maximoén en

Atitlan.

En segundo lugar, se efectiia un acercamiento a la interpretacion de los simbolos asociados
al culto de cara a la tradicion religiosa mesoamericana, una vez que se ha abordado la
descripcion y el andlisis de las dos celebraciones rituales mds importantes de Maximén en
Atitlan. La primera se realiza en los dias de la Semana Santa y la segunda el 3 de mayo, dia
de la Santa Cruz, y es la fiesta del cambio de cofrades. Ambas ceremonias comprenden
actos rituales, algunos de ellos de cardcter abierto y publico y otros privados en los que
participan tnicamente los cofrades y las autoridades tradicionales (mayores). Por ultimo, se
hace una primera caracterizacién del papel que juegan los cofrades y demads oficiantes del
culto (el telinel y los ajk’unaa), en relacién con las organizaciones, especialmente de la
Asociacion de Sacerdotes Mayas de Guatemala (ASMG), y el discurso etnicista en la

biisqueda de su lugar social en un mosaico multicultural.

Se ha sefialado en el capitulo anterior que la organizacién y la tutela del culto a Maximon,
desde su “aparecimiento”, por obra de los abuelos naguales, ha estado a cargo de la
Cofradia de Santa Cruz, una de las congregaciones “nativas” que la Iglesia catdlica terminé
por tolerar que se mantuviera el culto a Maximén y, puesto que los cofrades participan
también en los oficios religiosos catdlicos, se ha llegado a la coexistencia del culto a

Maximoén y de otros ritos agricolas ancestrales con la fe catdlica. Los tzutujiles participan
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en las dos practicas. Ya se ha explicado que a partir de su concepcion de “esencia nagual”
han hecho toda una adecuacién de significando a esta concepcion de la antigua religion
maya en el siglo pasado, su universo simbolico religioso aparece como dual o parcelado en
dos dominios, uno conformado con sus creencias y practicas que manifiestan elementos del

nucleo duro” de la religion mesoamericana; el otro, especialmente en los cofrades —pero
no los oficiantes indios (ajk’'una, telinel, nabeysil)—, participan de los ritos cat6licos. Como
cofrades que son, acuden a la iglesia y realizan las funciones propias de las fiestas catdlica,

1 .
algo que desconcertaba mucho a Mendelson' como veremos en el capitulo 4.

Se aborda asi el andlisis de la importancia de este culto en relacion con la cohesion social y
la tensién que existe entre comunitarismo y pluralismo expresada en la organizacioén
tradicional, tanto religiosa —con las cofradias- como politica —con el sistema de cargos

indio, todo esto en un entorno de desigualdad y racismo.

Se ha sefialado también que el sistema de las cofradias en Atitlan propicid, debido a la
relativa autonomia que lograron mantener los indios, la permanencia de creencias, rituales y
personajes consagrados (ajk’unaa o cargadores de la oracion, telinel, nabeysil), incluso el
“aparecimiento” de Maximon, configurando un universo religioso, podria decirse paralelo,
entre la fe catdlica que consta de Libro Sagrado, actos sacramentales y rituales litirgicos
como sistemas de culto (Durkheim) y los rituales de Maximoén, como creencias que se
manifiestan desarticuladas y empobrecidas en relaciéon con la coherencia que expresaba la
cosmovision de los pueblos antiguos dentro de la tradicion mesoamericana, quedando
restringido como sistema de culto. Si bien en un primer momento alrededor de su

“aparecimiento” pudo representar una forma de resistencia frente al poder dominante.

Durkheim abordé el tema de la religion en muchas de sus obras. Antes de publicar una
consagrada exclusivamente a la religion, Las formas elementales de la vida religiosa, su
ultimo trabajo publicado en 1912 busc6 establecer cudl era su funcién en las sociedades y

delimito el hecho religioso.

En cuanto que cosmos de hechos, la religién se muestra en dos tipos de fendmenos: las
creencias (sistemas de fe) y las précticas (sistemas de culto). De las dos, las primeras son

determinantes, ya que las pricticas solo se definen por referencia a objetos de los que se da

! Michael Mendelson, Los escdndalos de Maximon.
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cuenta en las creencias. Creencias cuya obligatoriedad es el signo inequivoco de ser
fendmenos sociales, ante tradiciones y representaciones colectivas que se imponen a los
actores individuales [...] que son el sustrato de la escision del mundo en dos esferas

radicalmente distintas, lo sagrado y lo profano.”

La importancia del sistema de cofradias de Santiago Atitldn radica en su expresion de la
religiosidad catdlica y nativa, cuya vigencia se explica solamente a por la permanencia del
sistema de cofradias, particularmente aquellas como las de Santa Cruz y San Juan, como
espacios que han preservado algunas creencias, ritos y simbolos sagrados ligados con la
antigiiedad mesoamericana y de los isomorfismos en imagenes eufemizadas como la del
“Duefio de la Lluvia” (San Martin) o de Santiago, el patrén del pueblo, pricticas por medio
de las cuales se mantienen la cohesion social y los sentimientos, en ocasiones ambivalentes,

de amor y temor en torno a Maximon.

Sin embargo, queda la interrogante: ;por qué solamente en dos de las 10 cofradias que
existen en Atitldn se mantuvieron las pricticas ancestrales? En el resto los feligreses son
unicamente catélicos y no participan del culto a Maximoén, pero mantienen una actitud de
respeto como espectadores, no obstante que forman parte del grupo lingiiistico tzutujil, y
como tal participan del sistema de cargos, y también son principales, es decir, “autoridades
tradicionales”. Con excepcion de la Cofradia de Santiago que tiene una composicion
predominantemente mestiza encargada de celebrar la fiesta del santo patrén del pueblo, por

su condicién mestiza no forma parte del sistema de cargos.

Por lo anterior, la Semana Santa en Atitlan transcurre con la celebracién de dos rituales
paralelos: la muerte y la resurrecciéon de Jesucristo conforme a la religion catdlica y la
fiesta anual de Maximén, de “renovacién” de su esencia nagual, para asegurar un “buen
aflo” —en palabras de los tzutujiles participantes en este ritual—, que se interpreta como una
relacion de continuidad con el rito de “Regeneracién del tiempo” en la cosmogonia maya
ancestral que representaba una nueva creacién del cosmos, un nuevo ciclo, después del

uayeyab ,10s cinco dias aciagos al finalizar el afio maya.

2 Emile Durkheim, L’Année Sociologique, Vol. 1I, “Préface”: i-iv; “De la définition des phénomenes
religieux”, 1-28, en “Estudio Preliminar” de Las formas elementales de la vida religiosa, p. X, traduccién de
Ramoén Ramos.
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3.1. El lugar social del sistema de cofradias de Santiago Atitlan, de la Colonia a la

Independencia y la economia de plantaciones

Desde su creacién en la época colonial’® , €l sistema de cofradias se ha mantenido con una
gran continuidad frente a los sucesos politicos en la historia de Guatemala. Desde este
pequeio espacio geografico se puede contrastar una institucién de larga duracién que
permanece, aunque no sin amargos periodos de lucha y resistencia, a pesar de las
transformaciones politicas que han afectado al conjunto de la sociedad guatemalteca. En
Santiago Atitldn se mantuvo después de que el pais se independizara en 1821, asi como
durante el periodo de las fincas cafetaleras y fruticolas y del dominio de las empresas
trasnacionales como la United Fruit Company, los movimientos politicos nacionalistas, los
golpes de estado y la guerra civil iniciada en 1980 y que culminé con los Acuerdos de Paz
en 1996 y el comienzo del proceso de democratizacién de la sociedad guatemalteca. Es
todo un tema socioldégico comprender las raices de esta institucién que ha trascendido toda

suerte de cambios politicos y el creciente embate de las iglesias protestantes y evangélicas.*

El protestantismo y las iglesias cristianas-evangélicas han logrado incorporar a sus filas al
40 por ciento de la poblacién en tiempos recientes’. S6lo en Santiago Atitldn existian
alrededor de 30 iglesias evangélicas a finales de los noventa’, constituyendo todo un
desafio al mantenimiento del culto en su lugar de origen. Para algunos criticos, el impulso
turistico reactivé el culto a Maximoén, incluso el Instituto Guatemalteco de Turismo
(INGUAT) se lo ha apropiado y lo lanza como guatemalteco’. Se comprende este hecho en
el contexto del cambio politico en curso en Guatemala, en el cual han cobrado importante
presencia las organizaciones indias, especialmente la de los lingiiistas que han estado

realizando una relevante labor de preservacion y desarrollo de los idiomas mayas de

3 El sistema de cofradias como parte del mundo sagrado de Maximén ha sido analizado desde su matriz
religiosa en el primer capitulo, p. 51 y ss.

* Ver en Anexos la cronologia histérica de Guatemala.

> Instituto Nacional de Estadistica de Guatemala (INE). Nota del Censo de Poblacién 2004, en: ine.gob.gt.

6 Mario R. Morales, La articulacion de las diferencias o el sindrome de Maximon: los discursos literarios y
politicos del debate interétnico en Guatemala, p. 337.

" Ibid., p. 366.
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Guatemala, logrando avances importantes en el largo proceso de transformacion de las

lenguas orales a escritas.®

(Como pudo la cofradia, siendo una institucion europea, ser acogida y naturalizada por los
indios? ;Qué cambio cultural ocasionaron? Ademads de las razones religiosas ya expuestas
en el primer capitulo, existe otra de cardcter mas universalista si se examina el origen de la
cofradia que se remonta al dltimo periodo de la Roma antigua, en donde existieron unas
agrupaciones llamadas collegias o hermandades, sodalidades o confraternidades,
encabezadas por unos padres llamados “curiones” que agrupaban a poblacion plebeya asi
como a servidores y hubo intentos de abolirlas, pues eran consideradas peligrosas por

algunos emperadores en el aiio 56 a. C.

En la antigua Roma cada afio se celebraba una fiesta popular a los dioses lares’, en la que la
plebe salia a la calle con gran alegria para depositar ofrendas y hacer sacrificios'’. Eran
agrupaciones por solidaridad de intereses y participaban en los asuntos publicos para

eleccion de consules y ediles y deliberar cuando una nueva ley era sometida al pueblo.

Con el triunfo del cristianismo, muchas de estas asociaciones se transformaron en
agrupaciones de obediencia cristiana para practicar la caridad. Durante los siglos II al IV se
fueron estructurando fraternidades cristianas reglamentadas por el clero y en el VIII las
cofradias y hermandades resultaron paulatinamente absorbidas por las parroquias y durante
la Edad Media se difundieron por toda Europa, asumiendo una variedad de causas:
celebracion de fiestas, caridad, ayuda a enfermos, restauracion de iglesias, auxilio a los
pobres, apoyo econdémico a las cruzadas, entre otras. Mas adelante también auspiciaron la
asistencia humanitaria, hospitales, hospicios y casas de ciegos.'' La evolucién de las

cofradias europeas en los siglos posteriores fue de tal magnitud que se ampliaron hacia

¥ Ver los trabajos de Oxlajuuj Keej Maya Ajtz’iib’ (OKMA), asociacién de académicos mayas dedicados a la
investigacién lingiifstica desde 1990 y que cuenta entre sus trabajos la elaboracién de gramdticas de las
lenguas, lexicografia, gramaticas estdndares bilingiies, materiales de lectura y gramdticas pedagdgicas, entre
otros. También existe la Organizacioén Proyecto Lingiiistico Francisco Marroquin, fundada en 1969.

% En la mitologia cldsica los dioses lares eran hijos de Vulcano y Maia, divinidades agricolas, protectores del
hogar, guardianes de puertas y cruces de caminos, de las almas divinizadas de los muertos, etcétera.

1 Martin Ettiene, 1922, p. 8, citado por Alicia Bazarte, Las cofradias de espaiioles en la ciudad de México
(1526-1869), p. 21.

" Alicia Bazarte, op. cit., p. 26.
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sectores gremiales y profesionales y de tipo militar o caballeresco durante el siglo XII, aun

las de disciplina y ascetismo en Espafia durante los siglos XV y XVL.

En esta trayectoria de asociacionismo cooperativo por medio de la institucion de la cofradia
hasta la época en que se implantaron en América transcurrieron 1700 afios en el Occidente
cristiano, dejando una huella sociohistdrica que ilustra un lento proceso de transformacién
cultural y el arraigo profundo de normas y convenciones sociales que sin duda permearon
los procesos de institucionalizacion secular del Estado moderno, manteniendo una
continuidad relativa en la prictica de mecanismos de cooperacion entre los individuos,
entendida en el marco existencial de la piedad cristiana, introducida entre los indios en los

tiempos de la Nueva Espafia.

De esta manera se entiende el desarrollo de este dispositivo a la cooperacion y la
solidaridad. En la medida de sus muy escasos recursos, se mantuvo entre las comunidades
indias y, en gran medida, nutrié el sentido comunitario que se ha capitalizado en algunas
corrientes catdlicas, como la teologia de la liberacién, o también desde la politica, del
colectivismo agrario en muchas poblaciones de este pais, pricticas que se presentaron en
los campamentos de refugiados guatemaltecos que se ubicaron en Chiapas, México, en los
afos ochenta. Hoy este dispositivo de cooperacion estd ya debilitado, en gran medida por el
vertiginoso crecimiento de las iglesias evangélicas y protestantes, asi como por el saldo de
la larga guerra civil en Guatemala que erosiond severamente el tejido social al interior de

las comunidades.

Sorprendentemente, la estructura y las funciones de las cofradias se han conservado desde
los afos cincuenta, cuando Mendelson realiz6 la primera etnografia acerca de Maximoén. La
segunda, de Vallejo, concluyé en 2001. Sélo vari6é de 11 a 10 el nimero de cofradias en

este periodo, en tanto que en el siglo XIX habia ocho y cinco hermandades."?

Se ha sefialado que las cofradias representaron un espacio de cierta autonomia, pues su
control estaba en manos de los cofrades indios y solamente eran supervisadas por los
sacerdotes catolicos, cuyo numero era insuficiente para mantener una rigurosa vigilancia en

cuanto a la observancia del catolicismo; las fuentes histdricas eclesiasticas refieren a los

'> El Cuadro 3 muestra la trayectoria de las cofradias en Santiago Atitlan, p. 60.
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clérigos itinerantes que salian a recorrer las iglesias bajo la jurisdiccién parroquial. De esta
manera son comprendidos los reiterados testimonios de los visitadores como Thomas Gage
o Cortés y Larraz, entre otros, que documentaban las constantes “herejias” de los indios por
todas partes y durante todo el periodo colonial, lo cual da testimonio de la permanencia de
sus practicas y que la cofradia resulté ser un espacio propicio para su mantenimiento; les
permitié, paulatinamente, reconfigurar su universo simbdlico y adaptarse a su nueva
situacion y también, aunque de manera tutelada, desempeiiar cargos y funciones que les
constituyeron un “capital social” nutrido en el arraigo de normas y convenciones sociales
propias, relaciones de confianza y la resolucion de conflictos cotidianos asi como la
interaccion entre las cofradias, ademds de que con los fondos de ahorro o “cajas de
comunidad” podian responder de manera modesta ante algunas calamidades que se

presentaban (terremotos y epidemias).

En cuanto a su relacién con el clero catdlico, el mantenimiento de algunas de sus précticas
ancestrales que realizaban fuera de la iglesia, en los cerros y en las cuevas, y en las propias
casas-cofradia, fue ganando espacio; precisamente en una de éstas, la de Santa Cruz, acogi6
a Maximén desde su “aparecimiento”, al que se puede ubicar a finales del siglo XIX o
principios del XX, con base en los relatos acerca del héroe cultural atiteco Francisco Sojuel,
ya expuesto en el primer capitulo, asi como el primer testimonio del culto en 1914, cuando
Samuel Lothrop presenci6 el conflicto entre el obispo de Guatemala y los atitecos, pues al
parecer en ese tiempo los cofrades celebraban el culto a Maximén dentro de la iglesia de
Santiago Atitlan, hecho que enfureci6 al prelado. Sin embargo, después de otros incidentes
violentos entre los sacerdotes y los atitecos, en 1952 los pobladores tzutujiles lograron que
el presidente Jacobo Arbenz (1951-1954), reconociera constitucionalmente la libertad de
los cultos nativos. De tal manera, la Iglesia catdlica reconoci6 a las cofradias de la Santa

Cruz y San Juan como “nativas”, solamente prohibiendo el ingreso de Maximon.

En la actualidad las casas-cofradia son lugares de culto publico para los pobladores y
dependen econdémicamente de las aportaciones voluntarias de los visitantes, dinero que se
requiere para adornos, velas, incienso, flores y solventar los gastos de las fiestas y la musica

que ambienta desde la vispera de la celebracion del Santo.
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Mendelson observé el ambiente de las cofradias y lo describié como un “pequefio universo
con reglas exquisitas de cortesia que predominan desde el momento en que un hombre entra
al recinto hasta que sale”'®. Se cuida mucho el evitar conflictos al interior de las cofradias
porque afectarian al ritual, asi que todas las actividades de éstas son consideradas como
sagradas; los actos de fumar, bailar y beber tienen gran significacién ritual y se les debe

ejecutar de manera correcta y con gran detalle.'*

Durante la época colonial en Guatemala cada pueblo indio tenia su santo patrono y su
festividad exclusivamente catdlica, asi como sus trajes propios para hombre y mujer. Son
abundantes también los testimonios de la época acerca de la resistencia india en adoptar la
cultura espainola y la continuaciéon de las “pricticas paganas”. Muchas instituciones
espafolas implantadas por los primeros colonizadores fueron adaptadas por los indios en su
esfuerzo defensivo, pues éstos integraban la organizacién municipal (Ayuntamiento) de
tipo castellana (alcalde, regidores y alguaciles), la que convivia con los “principales” o
nobles. Por lo general los caciques y sus descendientes tendieron a ocupar los cargos mas
importantes de los ayuntamientos, fueron los intermediarios entre el gobierno espafiol, se
encargaban de recoger el tributo exigido a los indios y de la disciplina en la comunidad.
Existia una jerarquia paralela basada en la edad, el respeto y el prestigio local y los cargos
cumplidos. Actualmente es el sistema de cargos con los cabeceras del pueblo y los mayores
o principales. Otra instituciéon fue la cofradia religiosa orientada al culto y las cajas de
comunidad para atender emergencias, terremotos y cataclismos volcénicos." Este registro
histérico da cuenta de la prevalencia del sistema de cargos en los municipios de Guatemala
como estructura autdctona paralela a la del gobierno municipal dentro del cual podian

ocupar cargos por medio del prestigio meritocrdtico a base de cumplir obligaciones.

En el siglo X VI los tzutujiles se referian al conjunto de estos hombres con cargos religiosos
o civiles como los “principales” o “mayores”, ya sea porque eran alcaldes de cabildo o de

cofradia o porque quedaban a cargo de las iglesias durante la ausencia del sacerdote.

13 Mendelson, op.cit., p. 53.
Y Ibid., p. 43.
S Ibid., p. 162.
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Durante el siglo XVII la cofradia y el Ayuntamiento o cabildo indio constituyeron la via

principal para canalizar la confrontacion y el ajuste entre los indios y la cultura espafiola.

A comienzos del siglo XVIII la consolidaciéon de la estructura de gobierno colonial era
estable. El principal problema fueron las epidemias y los terremotos. Se calculaba que el
reino de Guatemala tenia una poblacién de unos 650 mil habitantes, de los cuales 150 mil
eran mestizos y 420 mil indios. Esta disminucién de la poblacion se debié a las
enfermedades que azotaron el pais durante el siglo XVI. Se tiene registro de veintitn

. . 16
epidemias.

Ademads, la formacién de los indios en tareas de gobierno se iniciaba cuando ocupaban
cargos, tanto en la iglesia -como los fiscales- como en las cofradias, tarea que comenzaban
desde jovenes, al casarse, ocupando los puestos de rango mas bajo, como alguaciles, e ir
ascendiendo hasta llegar a ser alcaldes de cofradia y desempefiar el més alto como
principales o mayores, cuando eran hombres de mayor edad y, segin su buen desempeiio,
también llegaban a ser autoridades del Ayuntamiento. Funcionaba como todo un sistema
meritocrético en el cual se comenzaba por el servicio religioso en la iglesia o la cofradia,
posteriormente en el cabildo; representaban cierta continuidad basada en la autoridad de los
antiguos linajes y en la edad. Ademads, todo “principal” era aquella persona en funciones o
que habia desempefiado cargos y que, por edad, solamente aconsejaba respecto a asuntos
publicos y privados de la comunidad y sus voces eran escuchadas. Actualmente, en
Santiago Atitlan, mantienen este reconocimiento como autoridades tradicionales al

“cabecera” del pueblo y los mayores o principales.

Siglos después, con la reorganizacioén politico territorial dictada por Espafia en 1786 de
transformar las provincias en intendencias y partidos, ademds de establecer como
“cabeceras” a oficiales no indios'’, y cuando se declaré la Independencia de Guatemala en
1821, muchos de los cabildos cambiaron su composiciéon para ser gobernados por los
ladinos (mestizos), al tiempo que el gobierno aboli6 el “derecho real” de propiedad de los

indios sobre sus tierras. Estas fueron compradas por finqueros ladinos nacionales y

18 F. Luis Suérez y Demetrio Ramos Pérez, “El reino de Guatemala y su consolidacién”, en Historia general
de Esparia y América, Vol. 9, Parte 2, pp. 158-160.

7 Jan De Vos, Los mayas en los tiempos modernos, en http://mitlan.tripod.com/MAYAS.HTM, consultado en
septiembre de 2011.
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extranjeros que se establecieron en la regién. De esta manera la nueva clase de finqueros
desplaz6 a los indios del cabildo, delegdndoles unicamente la funcién de organizar las
celebraciones religiosas. En ocasiones les concedian ocupar los puestos de rango mds

bajo.'®

Los tzutujiles se mantuvieron en el control de sus cofradias, consolidando entre los indios
durante el periodo colonial una estructura paralela de gran arraigo, porque habia guardado
cierta continuidad entre los sefiores de los linajes anteriores al dominio espafiol, tanto en la
iglesia (oficiales y cantores) como en los cabildos, sobre todo a partir de las reformas
borbonicas de 1786 y de la Independencia de del pais. Sélo las cofradias fueron estructuras
mads abiertas a las que ingresaban, sin distincion, todos los indios, lo cual permitié que
aprendieran tareas antafio reservadas a los nobles, marginados de la funcién del gobierno
municipal y, en especial, ante la necesidad de reconstruir sus comunidades y el tejido social
desintegrado al transformarse en peones, baldios o campesinos duefios de pequefias
porciones de tierra que vivian en condiciones miserables, dedicados a la pesca en el lago y

al comercio.

Como conclusién, las cofradias han jugado un papel articulador en la vida cotidiana en
Atitldn, a partir del cual los tzutujiles reconstruyeron su vida comunitaria, constituyendo un
mecanismo de movilidad social dentro de la estructura mayor del gobierno municipal
(alcaldia). Han sido una especie de institucion ‘“de refugio”, sobre todo desde el periodo
como nacion independiente de Guatemala, cuando fueron excluidos de los cargos en el
gobierno de su municipio. La emergencia de la clase de los finqueros y los comerciantes
présperos desplazd del poder politico a los indios, ademds de usurpar sus tierras y
convertirlos en peones de las fincas, en especial a la mayor parte de aquellos que no
pudieron comprarlas sus mismas posesiones cuando el gobierno nacional desconocié los
titulos “reales” de propiedad que hasta entonces los amparaban sus dominios comunales.
En este contexto de pérdida de sus recursos econémicos y politicos, de desintegracién de la

vida comunitaria, al ser obligados a desplazarse a las fincas, de manera definitiva, como

'8 John D. Early, Some ethnographic implications of an ethnohistorical perspective of the civil-religious
hierarchy among the Highland Maya author, p. 197.
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baldios, o temporalmente, como peones, el empobrecimiento y la incertidumbre de los

tzutujiles enmarcaron el “aparecimiento” de Maximon.
3.2. Los rituales de Maximén en Semana Santa

La fiesta de Maximoén que se celebra afio con afio en Semana Santa no tiene que ver con el
rito catdlico. Se dejard de lado los rituales catdlicos, por ejemplo el Domingo de Ramos, los
rezos diarios, las procesiones o “visita a las Siete Casas”, la Ultima Cena, la Crucifixién y
la Resurreccién de Cristo porque son ajenos al culto que nos ocupa. Ante el observador
comun, aparecen las procesiones catdlicas y al final de estas, Maximo6n parece formar parte
de cada una de ellas, pero no es asi, el cortejo de éste siempre se dirige a “otra parte” fisica
y simbdlicamente. La deidad nunca entra a la Iglesia cat6lica y hasta donde se indago, es
probable que solo en los comienzos del culto, sus devotos lo hayan introducido al templo
catolico, tal vez este hecho marc6 el inicio de los conflictos con la jerarquia catdlica —como
el que document6 el arquedlogo Lothrop en 1914—, alrededor de esta época, la autoridad
eclesidstica ha sido muy categérica en mantener la prohibicion de la entrada de Maximoén al
recinto catdlico. Por esta razon, la deidad tiene una ermita construida a un costado de la

iglesia de Atitlan desde la mitad del siglo pasado.
La fiesta ritual de Maximon consta de varias fases o actos rituales:

1) Una etapa de preparacion durante la Cuaresma que es la sustitucién de Maximoén por San
Nicolds. Aqui es notable el préstamo de un santo catdlico, pues santos y “naguales” para los

tzutujiles son lo mismo: ambos son portadores de ‘“‘esencia nagual”.

2) La “traida” de la fruta. Una comitiva de “alguaciles”, cofrades y un mayor salen cinco
dias antes de la Semana Santa hacia Chicacao por la fruta que serd ofrendada a Maximén en

su celebracion apotedtica el Miércoles Santo.

3) El lavado de la ropa de Maximon el Lunes Santo es un acto ritual en el que participan las

tixeles (esposa del tercer cofrade que es el rosh).

4) El corte de ramas y vainas de flores del arbol de corozo llamado pacaya. Para esto salen
el Domingo de Palmas rumbo a la costa y a su regreso con los materiales hacen el arreglo

de la ermita de Maximoén que se encuentra al lado de la iglesia.
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5) Armar y vestir a Maximon en la casa-cofradia de Santa Cruz es un ritual privado que se

celebra el Martes Santo.

6) La primera procesion con la deidad al palacio municipal, en donde se realiza la

“presentacion’ de la fruta alrededor de la deidad.

7) El Miércoles Santo tiene lugar la segunda y mas fervorosa procesion de Maximoén: su
exposicion publica en el poste “centro” del “atrio” de la iglesia, que es plazuela de calle
porque no estd cercada, y su posterior traslado a su ermita, ubicada a un costado de la
iglesia. El Jueves Santo en las calles tiene lugar el baile con los bultos sagrados de San

Martin y la Danza del Venado a cargo de la cofradia de San Juan.

9. El Viernes Santo es la tercera procesion de Maximén acompaiiando al Santo Entierro,
pero s6lo es un breve momento, pues siempre, de manera abrupta, se separa con rumbo a la
casa-cofradia, en donde tiene lugar algunas horas mds de exposicion publica para después
efectuar el ritual de desarmar, atar a la figura y guardar sus prendas. En su lugar se coloca

una réplica.

Esta descripcion estd basada en las etnografias de Michael Mendelson (1952-1953) y
Alberto Vallejo (1994.-2001)."

A continuacion se describe cada uno de los actos rituales:

1. La Cuaresma comienza el Miércoles de ceniza, seis semanas antes de la Semana
Santa. Durante este tiempo Maximén permanece en el tapanco de la casa-cofradia,
sOlo se expone una representacion de €l con las ropas que rellenan con més ropa u
hojas de maiz; en ocasiones s6lo exhiben la méscara con sombreros y su infaltable
puro sobre una silla. En estas fechas la deidad estd en ayuno. Seguin un ajk’un, le
prenden velas e incienso al verdadero santo en el tapanco, incluso la méscara no es
la verdadera. pues los ajk’unaa decidieron hacer una adicional como réplica.”’ La

gente del pueblo le lleva velas, incienso, aguardiente (guaro), comida y cigarros, lo

19 Michael Mendelson, op. cit., y Alberto Vallejo, op. cit.
2 Michael Mendelson, op. cit., p. 61.
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saludan, le platican al oido y le piden ayuda, aunque el verdadero curador en este

. a2l
tiempo es San Nicolas.

San Nicolds sustituye a Maximén durante la Cuaresma, pues mientras éste ayuna es
peligroso andar en los caminos, “lo pueden brujear a uno, se puede enfermar y como Ri Laj
Mam no tiene su poder pues es mds dificil curar a las gentes.” Por eso es que la proteccion

la realiza San Nicolds”?

, asi que todos los viernes durante la Cuaresma sus cofrades
realizan una procesion siempre a las 7 de la mafiana y €l sale a proteger al pueblo. En la
marcha van en primer lugar el gran tambor ceremonial y el flautista, después todos los
alcaldes de las cofradias ataviados con sus trajes y bastones adornados con flores,
distintivos de su cargo de principales y sus esposas, las xo, también vestidas sus trajes
ceremoniales; detrds va San Nicolds vestido con traje tzutujil llevando en sus manos un
libro y una cruz de plata. “Este libro es donde escribe sus conocimientos, ahi lo escribe y
apunta todas las medicinas, todos los remedios, es un gran sabio ajk’un, y su cruz es su
instrumento de trabajo para hablar con el dios.” La gente avanza hacia la alcaldia, al
mercado, y llega a la iglesia a la celebracion de la misa. En el camino recibe ofrendas y
limosnas de los fieles. Por la tarde el santo regresa a la cofradia para salir el siguiente
viernes. Este ritual de guardar a Maximén que permanece en ayuno aparece como una
acomodacién del tiempo catélico de la Cuaresma con el antiguo ritual de los mayas de fin
del afio y preparacion para el nuevo ciclo que ha sido la relacién que se encontré en las
fuentes coloniales, s6lo que este dios Mam que describe Cogolludo es venerado durante las
fiestas del uayeyab, el lapso nefasto de cinco dias aciagos o sin nombre, cuando armaban y

vestian una figura a la que adoraban y luego abandonaban, ritual arquetipico recurrente en

.. . . . . ~ 24
Mesoamérica, equivalente al nemotemi néhuatl, los cinco dias sobrantes del afio solar.

2. Los alguaciles y algunos mayores o principales forman un contingente que sale hacia la

costa, con destino a Chicacao, una comunidad tzutujil, para “traer la fruta” que serd

2l Alberto Vallejo, op.cit., p. 127.

2 Ibid., p. 126. Testimonio de un ajk 'un.

3 Ibid., p. 190. Testimonio de Esteban, un lugarefio tzutujil.

* Félix Béez- Jorge, Tezcatlipoca en el espejo de satdn (La nocion del Mal en la cosmovision mesoamericana
y el imaginario de la Espaiia medieval: atisbos comparativos), p. 44.
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ofrendada a Maximén el Miércoles Santo. Este grupo de jévenes alguaciles® es encabezado
por el primer y el segundo mayores; les siguen los turiferos que queman incienso durante
todo el camino y los nifios que acompafian la procesion sonando matracas por todo el
camino. Salen el miércoles anterior a la Semana Santa y a las 8 de la mafiana emprenden el
viaje ritual. Recorren 28 kilémetros a pie y llevan canastos para traer la fruta de las tierras
bajas costeras. Durante su caminata hacen varias paradas en los pueblos que estdn a su
paso, se detienen a comer, beber, rezar y descansar, pero también para que los principales

realicen oraciones y “curaciones” a la gente que se los pide donde llegan.

Para este ritual de la “traida de la fruta” los alguaciles deben realizar una preparacién que
consiste en la abstinencia sexual la noche previa a su salida, asi como la de llevar un
matrimonio arménico y no cometer adulterio, lo cual se verd reflejado en la calidad de la
fruta al ser presentada dias después. Incluso en afios anteriores a los cincuenta el alguacil
responsable de la falta era amonestado e incluso azotado junto con su esposa publicamente

en el atrio de la iglesia el Sdbado de Gloria pero se dejé de practicar esta costumbre.*

A su salida el contingente es despedido con una ceremonia en la que el cabecera del pueblo
junto con el tamborero y el flautista acuden a la alcaldia municipal, donde el alcalde®’ da un
breve discurso manifestando su satisfacciéon por que la costumbre del pueblo se siga
realizando como lo hacian los ancestros, mientras los empleados municipales obsequian
agua, refrescos, aguardiente e incienso para el camino. El cabecera y los misicos los
acompanan hasta la salida del pueblo y los despiden con abrazos, hincdndose después para

besar la tierra. Les ha dado ya la comision oficial de traer la fruta: cacao, pataxte (una

» Vallejo refiere que en este viaje (1997) salieron 16 alguaciles. En los afios setenta el nimero de éstos era
mucho mayor, entre 60 y 70 de entre 18 y 20 afios de edad, pues todo vardn al casarse pasaba a formar parte
de ese rango, iniciando su carrera de servicio comunitario y religioso. Otros factores incidieron en la
disminucién paulatina del nimero de alguaciles, la oposiciéon de la Iglesia catdlica, la penetracién del
protestantismo y, en los afos ochenta, la violencia de la guerra civil los obligé a suspender los viajes, o los
hacian con voluntarios, asi como la falta de dinero y en 1987 el alcalde municipal dejé de apoyarlos porque lo
despojaron de la autoridad para hacerlo por parte del gobierno central (Alberto Vallejo, op.cit., pp. 128 y
129).

*® Michael Mendelson, Los escdndalos de Maximén, p. 61. Los castigos corporales al alguacil y su esposa en

J. Bucaro, “Semana Santa en Santiago Atitlan”, Revista Centroamericana, p. 202, citado por Alberto Vallejo,

op. cit., p. 139.

*7 La primera autoridad de los gobiernos municipales en Guatemala son los alcaldes, y los que encabezan la
cofradia también se denominan asi, para evitar la confusién del lector; cuando se alude a la autoridad

municipal se emplea el nombre de “alcalde municipal” para distinguirlo de los alcaldes de cofradia.
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variedad de cacao silvestre), melocotén (ayote dulce) y platanos, que serd la ofrenda a
Maximén, pues con esta adornan los altares de la iglesia y del templo-ermita que

construyen dentro de la iglesia donde se coloca a Maximon.

Emprenden el camino y los turiferos van quemando incienso por el camino y los nifios
sonando las matracas y los vish (musicos) de cuando en cuando entonan viejas canciones
tradicionales con sus guitarras. Los mayores van con su bastén adornado y su traje

ceremonial.

Se detienen en El Mirador, el sitio més alto de la serrania, antes de iniciar la pendiente del
camino hacia la costa; en ese lugar llamado X’e’gshom, a la entrada de una pequefia cueva
llena de tizne porque es un lugar donde queman velas e incienso. El primer mayor prende
24 velas y riega cush (bebida destilada de cana elaborada tradicionalmente) y comienza la
oracion de agradecimiento a los “duefios” y a los “pastores” de la montafia. Todos beben
trago y lo agradecen a los fe-ta mayores, derramando un poco en la tierra, como
agradeciendo a los nawales. Todos toman del mismo vaso y hacen igual gesto, riendo
porque entre los alguaciles se dicen te-ta alguacil. Decir te-ta es un saludo que sélo se
otorga a las autoridades, a los principales y a los ancianos, por eso rien. El primer mayor
continda orando mientras los demds tocan y bailan. Dicen que los nawales bailan todo el
dia. Todo este gesto ritual actuado en cada lugar que consideran sagrado es el resquicio de
un antiguo culto que los cofrades y ajk’unaa refieren como la morada de los antiguos
dioses y naguales, a los que se llega por medio del pal b’al, el camino que comunica con

los ancestros divinos, el cual se abre con los rezos, las velas, el incienso y el licor.

Reanudan el camino, hasta llegar al manantial Agua Escondida, donde se detienen a beber y
descansar. Cuentan que por esta zona hay muchos manantiales creados por los antiguos
naguales que caminaban por aqui porque necesitaban agua. S6lo hundian su bastén en la
tierra y aparecian los manantiales. Desde este lugar se observa la montafia sagrada Xa Awal,
donde Francisco Sojuel hacia sus ceremonias principales; el primer mayor comenta que ahi
vive todavia €1, acompafiado de otros siete naguales que son los encargados de los vientos y

de las lluvias.

Se detienen en otro sitio, Chutuc Pal, donde habia una cueva y un gran arbol pero que con

el trazo de la carretera fue destruido, pero ellos siguen recordando el lugar y sobre la
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carretera de terraceria prenden 24 velas y repiten el ritual de beber aguardiente (cush),

agradecer a los naguales y orar. Son las 2 de la tarde.

La procesiéon reanuda el camino y algunos ya estidn ebrios y las bromas aumentan.
Comienzan a llamarse entre si “finquero”, “Pedro de Alvarado” o “Lucas” (entonces
presidente de Guatemala). Pasan por algunas fincas en donde se detienen un poco a
descansar, los trabajadores salen a verlos, los saludan y algunos ofrecen algo de beber y le
piden al primer mayor que haga oracidn para ellos. A las 5 de la tarde llegan a Chicacao, en
donde son recibidos por la cofradia de Santiago de ese lugar. Este poblado form¢6 parte en
la antigiiedad del reino tzutujil. El primer mayor obsequia regalos de comida a los
familiares de los cofrades, quienes en parte son los encargados de comprar y preparar la
fruta que llevara la comitiva. El primer mayor repite el ritual del camino y se intercambian
obsequios de garrafas de cush y ofrecen comida a los peregrinos, quienes después de comer
agradecen la comida tocando algunos sones y bailan con la gente de Chicacao que también

son tzutujiles.

Por la noche se dirigen a la comunidad, también tzutujil, de San Bartolo Nances, donde se
ha preparado un altar con la escultura de San Simén, vestido con su traje negro de ladino,
sombrero y puro, acompaifiado de otras imagenes de Cristo. Al lado del pequefio altar se ha
colocado una tarima de cuatro metros cuadrados; en el tapanco estan el cacao, el pataxte y
melocotén, canastos con flores. El cuarto cofradia estd adornado con hojas y semilla de
pacaya, flores de corozo que perfuman el ambiente y frutas -melocotén, pataxte y platanos.
El primer mayor celebra el ritual, quema incienso y lo circula entre todos los presentes,
quienes se lo pasan por los sobacos, mientras él prende 24 velas y comienza la oracién de
agradecimiento, prende un cigarro y lo coloca en la boca de San Simén. La celebracion
sigue hasta el amanecer, todos bailan y beben. La gente del pueblo les lleva comida,

tamales, caldo y tortillas. S6lo algunos aguantan en pie.

A la manana siguiente (jueves) salen todos a cortar la fruta, precedidos por mayores,
matraqueros y turiferos en compaiiia de la gente de San Bartolo que lleva flores, velas e
incienso. Cortan pencas de platano y hojas para envolver el pataxte, recolectan frutas de
varios arboles. Regresan a San Bartolo para acomodar cuidadosamente la fruta. Los

mayores la distribuyen en los canastos. Uno a uno los alguaciles reciben la misma cantidad
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de fruta, sabiamente acomodada en un orden para que se conserve fresca y sin
magulladuras, por lo cual es envuelta con hojas de maxan para que guarden calor y se
maduren de una vez. Cada canasto lleno es amarrado con cuerdas de pita y se adorna la
parte exterior del cacaxte (cesta) con flores. En todo este proceso se acompaifia con musica

e incienso, se despiden y suenan las matracas para anunciar el regreso.

Se detienen en Chicacao a descansar y beber cush que les obsequian. Siguen el camino
hasta la finca Valle de Oro, en donde un grupo de tzutujiles tiene una cofradia de Santiago;
el primer mayor reza y sopla trago en la cara de uno de los alguaciles que estd muy ebrio y
los cofrades le regalan otro trago de cush. Por el camino van ocho alguaciles a cada lado,
cada par lleva un canasto de fruta, el musico y los mayores al frente con los matraqueros y
el turifero. En el camino nuevamente se detienen a hacer el ritual de orar y quemar velas e
incienso. A las cuatro de la tarde llegan a la finca Mezabal; ahi comen y descansan, cantan,
bailan y beben cush, hacen una fogata. A las tres de la mafana reanudan su marcha rumbo a
Scheegschoom para llegar a la cumbre y ver el amanecer, y realizar oracién en la cueva;
prenden veinticuatro velas y agradecen a los naguales, a los duefios y a los dngeles en el pal
b’al haber regresado a Atitlan. Van pasando uno a uno los alguaciles mientras acaba de

amanecer; ellos mejoran los adornos con flores cortadas en este lugar.

Empieza el descenso a Santiago Atitlan cerca de las 7 de la mafana. Mds abajo les espera
una comision de recibimiento en las afueras de Atitldn, en un lugar llamado Chumag, donde
hay un gran arbol de mango, que dicen también fue sembrado por un nagual. La comitiva
les invita trago y se saludan en orden de jerarquia, primero a los mayores. A los pies del
arbol se prende velas, se riega aguardiente al arbol, se prende cigarros y los colocan en la

corteza mientras los mayores y alguaciles beben y fuman también.

Reanudan el camino. Conforme se aproximan al pueblo de Atitldn, la gente sale a
recibirlos; finalmente llegan al lugar sagrado Poruas’ba, que ahora se encuentra entre el
cementerio y el basurero municipal. Ahi estdn esperando a la procesion los alcaldes de las
cofradias y el cabecera del pueblo, todos ataviados con el traje ceremonial y sus bastones.
La comitiva es obsequiada con aguardiente y refrescos. En este lugar hay un drbol al que
también le prenden velas e incienso y le colocan cigarros encendidos en la corteza y le

oran. Es otro sitio de naguales. El cabecera del pueblo les pregunta cémo les fue en el viaje
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y como estd la gente de alld. Enseguida la comitiva sigue el camino al centro del pueblo en
medio de una gran bulla de la gente que sale a recibirlos; llegan a la alcaldia y el edil los
invita a pasar a la oficina, les obsequia refrescos y cerveza en el orden debido, primero el
cabecera, los mayores y los alguaciles. En este momento dan salida a la comisién de este
sédbado, la procesion de los encargados de ir rumbo a la costa, a San Basilio, para traer las
flores de corozo. El alcalde les entrega el dinero para la compra y se despide a la comitiva.
Finalmente esta sale con la fruta hacia la casa del cabecera, quien tiene preparado un
cuarto, adornado en el techo como si fuera una cofradia y el piso cubierto con juncia.28 Ahi

dejan los canastos de fruta que seran abiertos el Martes Santo.

Para las siguientes fases de la celebracién ritual se describird lo que ocurre cada dia de la

Semana Santa para observar rituales simultdneos que se mezclan durante estos dias:

—El Domingo de Palmas, el alcalde municipal y el cabecera del pueblo dan la salida oficial
a la comision de alguaciles, distintos a los que fueron por la fruta, quienes realizaran el
viaje rumbo a la costa, a San Basilio, para comprar las vainas de flores de corozo.”’ Las
autoridades municipal y tradicional les dan palabras de aliento para el viaje que emprenden
encabezados por el primero y segundo mayores y los guitarristas que acompafian a la
comision. En tanto la poblacién catélica realiza la tradicional procesion de las palmas por

las calles del pueblo.

—Lunes Santo. Al anochecer, los mayores o principales se dirigen a un lugar llamado
Tzancha a recolectar hojas de pacaya y ramas de ciprés para adornar la iglesia y la ermita
que construyen para colocar a sus santos. Realizan un ritual para pedir disculpa a los
arboles cuyas ramas y hojas serdn cortadas; rezan y queman incienso, colocan las ramas
sobre un petate y lo llevan a la iglesia, al lado izquierdo de la cual, por fuera, pegada a ella,
estd una ermita construida para Maximoén, cuyo techo tiene una alta cipula arabesca
disefiada para facilitar la colocacién al centro de la ermita del poste de madera de cuatro

metros de alto en donde colocan a la deidad durante la semana. Aqui son acomodadas las

*¥ Las hojas de pino oyamel son muy utilizadas en el sureste de Chiapas, cubriendo el piso con esta juncia
que despide un grato olor.

% La descripcion estd tomada de las etnografias de Alberto Vallejo, op. cit., y Michael Mendelson, op. cit.
Cuando hay diferencias se les sefiala.
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ramas sobre los troncos que han instalado con anterioridad y construyen tres espacios
cerrados por tres paredes cubiertas de ramas de ciprés, cubren el piso con juncia y adornan
las paredes y el techo por debajo del tapanco s6lo con vainas de pacaya. Su ermita queda

dividida en tres espacios por estas paredes de delgados troncos y ramas de ciprés’’.

El mismo lunes, en la casa-cofradia de Maximoén, se retinen los integrantes de todas las
cofradias para recoger las “piedras de lavar”, tres rocas grandes y planas sobre las que se
limpia la ropa de Maximén. El alcalde de Santa Cruz los recibe y les obsequia aguardiente,
refrescos y cigarros; queman incienso, prenden velas sobre las piedras y hacen oracién. El
tercer cofrade (rosh) responsable de esta tarea, con ayuda del cuarto y el quinto, cargan las
tres piedras hasta una pequefia playa del lago donde hay una cueva a la orilla, lugar
senalado por el telinel (cargador de Maximon), y las esposas de los cofrades (tixeles) lavan
la ropa. Después de que el telinel enciende velas y riega aguardiente en la cueva, la ropa
limpia es cargada por las tixeles sobre sus cabezas, mientras los esposos cargan de nuevo
las piedras en su mecapal y se dirigen a la casa-cofradia, todos ellos seguidos por los

cofrades acompafiados de matraqueros, tamborero y turifero.

En 1952-53 Mendelson registré el ritual de lavado de la ropa como privado, siendo

celebrado la media noche del Lunes Santo.”!

—Martes Santo, por la mafiana, se pone a secar al sol la ropa de Maximén entre el humo del

incienso que se quema alrededor.

En tanto la comitiva de mayores y alguaciles que fueron por la fruta a Chicacao dias antes
salen en procesion desde la casa del cabecera con los canastos junto con otros alcaldes de
cofradia hasta la alcaldia para invitar a las autoridades a efectuar la revisién de la ofrenda,

para ver si estd debidamente madura.

(...) colocan la fruta sobre los petates y la revisan. La fruta debe estar en buenas
condiciones, ni verde, ni defectuosa, ni golpeada, de lo contrario, el que la ha traido es

considerado como un hombre que lleva la mala vida en su hogar, que ha fornicado la noche

0 Los tzutujiles construyeron esta capilla en afios posteriores a la estancia de Mendelson en 1952-53, pues en
esa época el poste de madera se hundfa en el atrio de la iglesia. Ver op.cit., p. 60.
3! Michael Mendelson, op. cit., p. 59.
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anterior al viaje o que no queria ir, en cuyo caso se considera que no habra un buen afio con

las milpas y que puede haber hambre en el pueblo.™

Por ello los alguaciles deben celebrar un ritual de preparacion consistente en la abstinencia
sexual, la armonia en su matrimonio y tener buena disposicién a cumplir el cargo, lo cual se
verd reflejado en el estado de la fruta; es decir, su comportamiento individual afectard a
todo el pueblo. También existen creencias entre la gente al comer la fruta traida en Semana
Santa, si la comen melliza, creen que tendran mellizos y en esta época la gente come més
de esta.® Este afio (1997) la fruta estuvo buena y fue una buena senal, los canastos

regresaron a la casa-recinto del cabecera.

Rito privado

El martes por la noche se retinen los principales (el cabecera, los mayores y los alcaldes) en
la casa cofradia de Santa Cruz, donde reciben a las autoridades del gobierno municipal —
que llevan ofrendas de cajas de cerveza, litros de aguardiente, cajas de refrescos, incienso,
paquetes de puros y de cigarros—; también esta presente el telinel (cargador de Maximon,
que es ademds ajk’un). La reunion estd ambientada por musicos tradicionales de flauta,
percusionistas del fun-tun, guitarristas y un acordeonista. Hay baile, bebida y canciones
principales dedicadas a los naguales. Ya entrada la noche, el alcalde municipal dirige un
discurso valorando la importancia de mantener el costumbre y acto seguido el cabecera
ordena cerrar todas las puertas y ventanas y apagar todas las luces. En la oscuridad total, el
telinel y el rosh suben al tapanco y bajan con varios “paquetes” de ropa que colocan sobre
un petate nuevo’", alrededor del cual permanecen de pie todas las autoridades, quienes,
aunque no ven nada, bajan el atado con las partes del cuerpo de Maximén y en medio de la
oscuridad absoluta el telinel y el rosh lo arman y lo visten poniendo pantalon tras pantaldn,
camisa sobre camisa, colocan la miscara, sombreros y su pechera de corbatas. Al terminar
el acto de engalanarlo, el felinel da la orden de abrir puertas y ventanas, se prende algunas

velas y todo se vuelve alegria al ver a Maximoén, Ri Laj Mam, recostado en el petate sobre

32 Alberto Vallejo, op.cit., p. 139.

33 Michael Mendelson, op.cit., p. 61.

* Afio con afio el petate nuevo es la reminiscencia de la estera, simbolo de poder entre los pueblos de la
antigiiedad mesoamericana, de la separacién de la sacralidad que reviste el gobernante que no debe pisar suelo
profano.



119

unos cojines y flanqueado por el telinel y el rosh sentados en una silla. La musica continda

toda la noche hasta el amanecer, se vela asi a Maximon.

El telinel con frecuencia se dirige a Maximén y le habla con frases cordiales y le da
palmadas con gran familiaridad en la espalda. La gente de Atitlan le reconoce gran poder al
telinel porque debe poseer “poderes especiales” para vestirlo, cargarlo y hablarle. En su
papel de intermediario, la gente acude a diario a buscarlo para pedirle favores.> Durante
esta velada con Maximon y los cofrades el telinel, bajo la influencia del trance inducido por
sus canciones, con la ayuda del humo del tabaco y el aguardiente, la musica de la flauta, el
tambor, la marimba y las canciones con guitarra, “asciende en trance al cielo, montado
sobre su ‘caballo’[...] asciende al cenit y cruza los reinos de los ancestros por las cuatro

esquinas” [ y canta]:

Donde la miisica/era
Donde el tambor/ era corazon

El hombre se elevd.™
Por tratarse de un ritual privado, excepcionalmente, Alberto Vallejo tuvo oportunidad de
presenciarlo debido a su prolongada presencia en el lugar (1994-2001), asi como la
aceptacion de los cofrades por formar parte de una comision de antropdlogos forenses que
prestaban sus servicios de identificacién de caddveres enterrados en fosas comunes durante
la guerra civil de Guatemala que comenzé en 1980. En la actualidad se continta realizando

este ritual privado, pero los cofrades se niegan a referir su contenido a visitantes e

investigadores eventuales, argumentando que es “secreto’.

—Miércoles Santo. Se realizan dos procesiones por la mafiana, la primera de la comitiva de
los dos mayores y alguaciles con los 16 canastos de fruta, que adornados con flores parten
de la casa-recinto del cabecera hacia la alcaldia municipal. Los alguaciles se forman en dos
hileras de ocho y cada una lleva un canasto de fruta. Esta procesion va acompaifiada de la
gente vestida con sus trajes ceremoniales y los matraqueros y turiferos quemando incienso.
Las mujeres llevan velas. En el camino se suman a la procesion los alguaciles portando las

vainas de flores de corozo traidas del pueblo de San Basilio. En la alcaldia municipal

35 Michael Mendelson, op. cit., p. 62.
36 Alberto Vallejo, op.cit., p. 168.
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disponen los 16 canastos de fruta y esperan la llegada de la segunda procesion que estd en

camino.

La segunda procesion parte de la casa-cofradia de Santa Cruz minutos después de la
primera, el telinel cargando sobre sus hombros a Maximoén, los cofrades y las tixeles
(esposas de los alcaldes de cofradias) ataviadas con sus trajes ceremoniales de los cuales la
ostentacion de la dignidad del cargo estd en el tocado de la cabeza, xkap en lengua
tzutujil3 7. representando al arco iris que produce el aliento de una gran serpiente y protege
al mundo de dafios. Es la serpiente-arco iris del cielo. A su vez, simboliza el cordén
umbilical que ata a las mujeres sagradas al cielo. Yashper, la patrona de las comadronas,
fue la primera en usarla.”® La serpiente, simbolo femenino en Mesoamérica, aparece en los
tocados de las deidades femeninas en los cédices Dresde y Madrid, asociada al tejido, la

lluvia y las comadronas.

Las tixeles llevan los cojines donde estuvo colocado Maximén la noche anterior y el rosh
carga el petate consagrado donde se armé a su imagen. Llega la procesién a la alcaldia
municipal y se coloca a la deidad sobre el petate y los cojines, rodeado de los canastos de
fruta y de 13 vainas de corozo (Figura 1.1). Las autoridades tradicionales (cabecera y
principales) y municipales beben sentados y la gente comienza a desfilar saludando a
Maximoén. Més tarde salen todos en una sola procesion de la alcaldia hacia la iglesia, los
alguaciles formando dos filas cargando los canastos de fruta y Maximon delante cargado
por el telinel. Se hace un alto en las escalinatas a la entrada de la iglesia y subitamente la
marcha toma a la izquierda y entra directamente a la ermita construida para el “santo”. Este
“gesto ritual” se repite de nuevo en la procesion del Viernes Santo para “recordar” que
Maximoén fue expulsado de la iglesia por los sacerdotes catdlicos desde los primeros afios
del culto, y quizd es el sentido del gesto dramatizado que efectia el felinel con la divinidad
a cuestas, que observaron tanto Mendelson como Vallejo, la expulsiéon de Maximén de la
iglesia por parte de los sacerdotes catdlicos es un hecho histérico que permanece en la

memoria de las personas mds viejas de Atitlan.

37 El xkap consiste en una cinta muy colorida de aproximadamente cinco centimetros de ancho por hasta cinco
metros de largo que enrollan sobre la cabeza en forma de disco, solamente lo usan las mujeres ancianas y las
esposas de los cofrades.

3 Christenson, J. Allen, Art and Society in a Highland Maya Community: The Altarpiece of Santiago Atitldn,

pp-199-200.
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Figura 1.1.En la alcaldia recibe los canastos de fruta traidos de Chicacao.

Fotografia de Moisés Castillo, Santiago Atitlan.

Esta ermita que exclusivamente aloja a Maximén el dia de la fiesta, es una construccién
cuadrada de piedra de aproximadamente 16 metros por lado, rodeada de bancas por los tres
lados y en el centro un poste de madera de aproximadamente cuatro metros de altura; el
techo estd decorado con caras de querubines pintados y tiene una cipula o béveda blanca
que permite la elevacion del tronco, donde el telinel amarra a Maximén, adornando el palo
por arriba de la imagen con ramas frescas de arbol de tunei. Algunos alguaciles llevan los
canastos de fruta y abren unas vainas de corozo que son colgadas también en el poste e
inmediatamente despiden su perfume invadiendo el ambiente. Todo esto se realiza en
medio del humo del incienso, una vez que se ha decorado este tronco que aparece como un
Gran Arbol de abundantes ramas y del que penden frutas y flores de corozo (pacaya). La
gente comienza a llegar a visitarlo llevando sus canastos de semilla para sembrar, le
ofrendan aguardiente y cigarros para el Abuelo Maximén y para la cofradia. Quienes lo
visitan platican con €l, le piden consejos y recomendaciones para el nuevo aiio, establecen
un lazo con la deidad, la saludan y se emborrachan juntos. A los enfermos los atiende y

salen llenos de esperanza. También recibe visitas de todo tipo, turistas, gente que acude a
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filmarlo, empleados de embajadas™. Puede decirse que el Miércoles Santo, al margen del
rito catdlico, es el gran dia de Maximén. Luce como un Gran Arbol, como un rey. Es la
apoteosis de la fiesta, el paso al Nuevo Afio en la mente de los atitecos. Aqui permanece la

imagen todo el dia y toda la noche.

A las 4 de la tarde salen de la casa-cofradia los cofrades de San Nicolés. El santo que
sustituye a Maximo6n durante la Cuaresma primero es preparado para la procesion
cambidndole de ropa; se le coloca un petate en el piso sobre el cual el alcalde de esta
cofradia toma a San Nicolds y baila con él como si fuera una persona, en un ambiente

festivo.

Este dia la iglesia cat6lica también es adornada con flores de corozo y frutas, también
puestas sobre un enramado de postes de madera y ramas de ciprés. Esto lo realizan otras
cofradias y los miembros de la Accién Catdlica de composicion india y mestiza, quienes
ademds comienzan a colocar arcos de ciprés en las calles por donde pasard la procesion
mayor el Viernes Santo, y se dispondran a formar la alfombra de aserrin de colores con que
forman variados disefios de flores y grecas dando una gran belleza a la procesion del

Viernes Santo.

Por otro lado, los pescadores salen al atardecer en sus cayucos, riegan aguardiente en el

lago y van quemando incienso; sacan algunos peces del lago y atrapan cangrejos.

—Jueves Santo. La primera procesion sale de la Cofradia de San Nicolds a las 8 de la
mafana y en el orden acostumbrado, el tamborilero, el flautista, los turiferos quemando el
incienso, los alcaldes de la cofradia y las mujeres, todos vestidos con sus trajes
ceremoniales. Conducen a San Nicolds a la iglesia catdlica y lo colocan en una de las
casillas de ramas de ciprés que han construido sobre un tapanco en la iglesia; en otra de las
casillas enramadas estd Cristo Nazareno montado en su burro, que colocaron desde el
Domingo de Ramos por la tarde. En la mafiana los cofrades de Santa Cruz colocaron las
imagenes de la Virgen Andolor (Dolores) y a “San Juan Carajo”, cada uno en su respectiva
casilla sobre el tapanco hecho con troncos de ciprés, como si cada imagen se asociara o se

insistiera en una simbolizacién semejante. Se trata de la preparaciéon para el Nuevo

¥ Alberto Vallejo, op. cit., p. 144.
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Nacimiento del Cosmos, la Nueva Creacion que tuvo lugar en las cuevas; evoca el Tlalocan

de la tradicion religiosa mesoamericana.

Cabe mencionar que también en la iglesia de San Juan Chamula, Chiapas, en Semana Santa
colocan a sus santos en casillas hechas con ramas de pino adornadas con flores a manera

de cuevas.

Cerca de las 10 de la mafiana se retinen los jévenes de la cofradia de San Juan® para
realizar la Danza del Venado. Este es un ritual més ancestral. Los tzutujiles consideran a
San Juan como el “duefio” de los animales salvajes y San Antonio de los domésticos.*' Los
jovenes se colocan las pieles de venado y otros las de jaguar y durante la danza, que
consiste en perseguirse unos a otros acompafados de las canciones tradicionales de los
antiguos naguales, el venado es muerto y llevado a la cofradia por el jaguar. Se dice que los

. . . [N . 42
bailarines son candidatos a ajk’unaa (sacerdotes nativos).

Esta Danza del Venado se realiza también durante la fiesta de San Juan (24 de junio) con
mayor gala. Trece jovenes se cubren con pieles de venado y nueve con las de jaguar y
luchan al ritmo de la misica; en realidad bailan en honor de San Martin. Los “venados” son

perseguidos por los “jaguares” para cazarlos. Segtin Vallejo:

Si bien ninguno de los dos bandos tiene una victoria definitiva en este combate dancistico,
los venados triunfan cuando San Martin es depositado nuevamente en su caja, lo que
asegura la fertilidad de la tierra, pero sélo a través del sacrificio de algunos de ellos que son

. 3
muertos por los tigres. De esta manera se aseguran las buenas cosechas.*

Esta danza representa un ritual de regeneracion de la tierra para asegurar su fertilidad
mediante el simbolo del sacrificio de los venados, cuya sangre alimenta la madre tierra,

como huella reminiscente del antiguo sacrificio al dios Tohil.

En el Popol Vuh la piel de venado es sefialada por el dios de las tribus encabezadas por los

quichés. Una de ellas eran los tzutujiles, que iban en busca de sus tierras para establecer sus

0 Es otra de las cofradias “nativas” ademds de la de Santa Cruz. Ver los cuadros 3 y 4, pp. 60 y 61 del primer
capitulo.

“'Michael Mendelson, op.cit., p.87.

“ Ibid.p. 57.

# Alberto Vallejo, op.cit., p. 89.
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reinos. Tohil (el dios de la lluvia y el trueno) aconsejaba a los sacerdotes y sacrificadores

como conducirse ante otros pueblos y lo que pedian los dioses a través de él:

Venid a darnos un poco de vuestra sangre, tened compasién de nosotros. Quedaos con el
pelo de los venados y guardaos de aquellos cuyas miradas nos han engafiado [...] Asi pues
el venado [la piel] serd nuestro simbolo que manifestareis ante las tribus. Cuando se os
pregunte ;Dénde estd Tohil?, presentareis el venado ante sus ojos. [Asi comenzaron la caza
de los venados y de las aves], ...al punto iban a depositar la sangre de los venados y las

aves en la boca de las piedras de Tohil y Avilix.**

Los cultos a los dioses de las tribus en su peregrinar cambiaron cuando formaron cada uno
su reino. Los quichés los preservaron, los cakchiqueles y los tzutujiles tuvieron a Chiya’
(Atitlan), Sakibuk (humo o vapor), Caquix Can'y Jun Tijax.*® El acto ritual expresado en la

danza es alimentar a los dioses para asegurar su supervivencia.

Otro ritual tiene lugar en la Cofradia de San Juan. A las 4 de la tarde se cierra puertas y
ventanas de la cofradia. El nabeysil (el oficiante encargado de San Martin) abre la “caja” de
su santo (Yol Jap) y saca el envoltorio de la imagen y baila con ella. Luego abre la caja de
Maria y saca el bulto y baila con €l haciendo reverencias hacia los cuatro puntos cardinales.
Después coloca los dos envoltorios sobre una mesa y se abre puertas y ventanas. En la casa-
cofradia de San Antonio se realiza exactamente el mismo ritual, pues también tienen
envoltorio de San Martin; lo mismo ocurre en la casa-cofradia “particular” de Francisco
Sojuel.46 donde el nabeysil baila con un tercer envoltorio de San Martin. Estos rituales son

privados.

En la iglesia catdlica tienen lugar los rituales regulares de celebracién de la Ultima Cena y
el “lavado de pies” de los jovenes que representan a los apdstoles y que son los alguaciles;
por la noche catdlicos y catequistas elaboran las alfombras que deben estar terminadas al

amanecer del viernes para la procesion del Santo Entierro.

—Viernes Santo. A la 1 de la mafnana sale una procesioén llevando las figuras de Cristo

Nazareno, San Nicolds, Maria Andolor y San Juan Carajo. Se dirigen a la alcaldia

“ Popol Vuh., versién de Adridn Recinos, pp. 125-126.
* Sandra L. Orellana, The tzutujil maya. Continuity and change, 1250-1630, p. 98.
% Esta cofradia no es reconocida por la jerarquia catdlica.
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municipal, pero luego se dividen, dejando sola a Maria Andolor, y en los extremos opuestos
de la calle son colocadas las tres figuras masculinas. En ese momento, jovenes voluntarios
cargan a San Juan Carajo y lo llevan corriendo los 100 metros que los separa de Maria,
regresando hasta donde estd San Nicolds y Cristo Nazareno. Asi transcurre el resto de la
noche, relevandose los cargadores. A las 5 de la mafiana retornan las cuatro figuras a la

iglesia pasando por la alcaldia municipal.

A las 12 del dia se retine la mayoria de los principales y alcaldes de las cofradias en la
iglesia para bajar una gran cruz de madera, de unos diez metros de alta, y la colocan en el
piso al centro del templo, sacando la figura de Cristo del altar, a la cual le retiran la ropa y
la clavan en la cruz y la levantan para hundirla en un orificio en el piso. A las 3 de la tarde
bajan a Cristo Crucificado y lo depositan en un gran ataid de cristal sobre una enorme litera
de madera, en tanto que la cruz es retirada y envuelta en sdbanas y colocada al costado del

altar de la Santa Cruz.

Cincuenta jévenes cargan la litera con el féretro del Santo Entierro y salen lentamente con
pasos ritmicos hacia adelante y hacia atrds; de lejos parecen mecerse sobre la larga
alfombra colorida de flores pintadas con aserrin.

Una gran cantidad de gente estd en las orillas de la alfombra, portando grandes cirios
encendidos. Mientras, el telinel descuelga a Maximén del Arbol Poste de su ermita y,
cuando el cortejo del Santo Entierro estd en el atrio de la iglesia, sale el telinel entre la
multitud cargando a Maximon sobre sus hombros. Subitamente corre con rumbo a la casa-
cofradia de Santa Cruz, en donde los cofrades beben y bailan toda la noche acompaifando a
la deidad. Este “gesto ritual” se repite aqui, por segunda ocasién; la primera fue el
Miércoles, para sefalar que Maximén fue expulsado de la iglesia por los sacerdotes
catélicos, por lo cual se aproxima a la iglesia como si fuera a entrar, pero el telinel hace un
movimiento rapido de alejamiento para dirigirse a la casa-cofradia para guardar a la
imagen, que ha concluido toda esta larga ceremonia ritual. En la actualidad exponen sélo
una réplica de Maximén en compafiia de los cofrades y el felinel que permanecen
celebrando en la ermita durante los dias finales de Semana Santa, sobre todo debido a la

gran afluencia de turistas que permanecen en el lugar y visitan a Maximon.
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La procesion catdlica del Santo Entierro dura toda la noche alumbrada por gran cantidad de
cirios. Algunos jovenes desmayan por el peso y el cansancio, como lo pudo observar

Mendelson.*’

Durante su estancia en Atitlan, 1952-53, Mendelson sigui6 a Maximoén cargado por el
telinel. Iba en la procesion. Después se encaminaban a la casa-cofradia para desvestir y

desarmar a la deidad, también en completa oscuridad.*®

Mendelson observé durante su estancia (1953), que el Sdbado de Gloria, el fiscal primero
fustigd a la gente en la iglesia después de la misa, fustigd también a los drboles, nifios y
casas” . Este fustigamiento ya no se practica, quizd porque los curas catélicos, se percataron
que era totalmente ajeno al catolicismo y lo prohibieron o tal vez, los fiscales indios,
fueron sustituidos por miembros de la Accion Catdlica, gente mas formada en la liturgia
catolica. El fustigamiento evocaba la préctica religiosa mesoamericana de “limpiar” y

deshacerse de los males del tiempo anterior en los rituales del afio nuevo.

El autor recogié el relato sobre una costumbre de afios anteriores a su estancia, se
acostumbraba encarcelar a la Virgen “Maria Andolor” y a San Juan Carajo, en la
madrugada del Viernes Santo, después de las carreras de acercamiento y separacién de
estas dos figuras, “bajo la presuncion de que estos tuvieron una relacion en la vispera de la
muerte de Cristo™", lo cual manifiesta simb6licamente la importancia —para los tzutujiles—,
de mantener el orden sexual, que es uno de los atributos que ellos le confieren a Maximon.
Esta costumbre dur6 muy poco, seguramente porque los sacerdotes catdlicos que
presenciaron este ritual, consideraron un sacrilegio encarcelar estas imagenes sagradas.
Pero este acto ritual revela mejor la intencién los devotos tzutujiles, incorporar a estas

figuras catdlicas al universo simbodlico de Maximon.

La Iglesia catélica, aunque terminé tolerando este culto —asi como las demads
manifestaciones religiosas ancestrales como la Danza del Venado y las procesiones a las

milpas con San Martin, “Duefio de la Lluvia”—, ha trazado claramente sus limites, como el

7 Michael Mendelson, op.cit., pp. 59 y 60.
“ Ibid., p. 60.
Y Ibid., p. 60.
% Ibid., p. 60.
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hecho de la prohibicién de la entrada de Maximén, en tanto imagen pagana, a la iglesia,

ademds de encarcelar imdgenes y fustigarse en la iglesia.

3.3. El culto a Maximén en el cambio de cofrades de Santa Cruz en mayo: la

transferencia de los cargos y de las “cargas”

Esta fiesta también convoca la asistencia del pueblo atiteco pero tiene menor resonancia
turistica. Se trata de la celebracion del cambio de los funcionarios de esta cofradia que se
realiza afio con afio en los primeros dias de mayo, coincidiendo con la fiesta catdlica de la
Santa Cruz’', el 3 de mayo. “Después de prestar servicio durante doce lunas y doce
estrellas”52, los cofrades festejan a los nuevos funcionarios. El nombramiento de los
alcaldes de las cofradias, los escribanos (jalonel en lengua tzutujil) y los seis cofrades son
nombrados por los integrantes del sistema de cargos, el cabecera y los mayores, que en
conjunto son llamados por los tzutujiles “los principales”. So6lo ellos los nombran
aprobando su desempeiio anterior para ascender en la jerarquia de la cofradia; el
nombramiento es acordado seis meses antes del cambio. El sentido de la fiesta gira en torno

al significado de “aceptar la carga” o la “suerte” que les toca vivir en esta vida.

Durante la estancia de Vallejo el ciclo de cambio comenz6 el 10 de mayo, “dia en que la
cofradia camina” de la casa-cofradia del alcalde saliente a la del entrante, quien ha tenido
tiempo —durante los seis meses de anticipacién con que le anunciaron los principales del
cargo— para construir el recinto donde permanecerdn Maximoén y todas sus pertenencias.
La construccion deberd tener un tapanco y el nuevo alcalde de la cofradia podra abrir su
tienda para vender los articulos que se ofrenda a la deidad y compensar sus gastos. Cabe
agregar que cuando se efectian los cambios en las cofradias que existen en Atitlan el
cambio de funcionarios se realiza el dia del santo tutelar y no todas las cofradias se
renuevan anualmente porque no cuentan con la cantidad de personas debidamente iniciadas,
a juicio de los principales, y por eso permanecen durante mds tiempo. Solamente las
cofradias de Santa Cruz y Santiago, que es el patrono de Atitlan, cambian anualmente; esta
es la Unica cofradia en donde existe participacion de gente mestiza y de la Accidn Catdlica

con predominio de la primera.

>! Se retoma aqui las etnografias de Mendelson de 1952-53, op. cit., y la de Vallejo, 1994-2001, op. cit.
%% Asi lo expresé un miembro de la Cofradia de Santa Cruz a Mendelson, op.cit., p. 52.
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El ritual de cambio de los funcionarios de Santa Cruz comienza con los preparativos. Los
cofrades se encargan de empacar todas las pertenencias de Maximén en la casa-cofradia

saliente.

Las esposas de los cofrades, la sho y tixeles, preparan la bebida ritual, un atole de maiz
(matz) que en grandes cantidades serd bebido por los cofrades y los numerosos invitados,

ademads de la comida y tortillas para los primeros.

En la casa-cofradia el telinel se encarga de envolver la figura con un petate; la mascara va
aparte y la amarra con cuerda de pita. También atan el cofre que contiene la ropa de
Maximén. El tercer cofrade, el rosh, realiza el atado de las tres piedras usadas
exclusivamente para el lavado de la ropa de la imagen. El escribano (jalonel) pone al dia el
libro de cuentas y el cofre donde lo guarda. Esperan al mediodia la llegada de los nuevos

cofrades.

Se extiende en el piso un petate nuevo en donde se deposita los bultos atados con las
pertenencias de Maximén. El nuevo telinel recibe el atado con el cuerpo; los demads
cofrades, el escribano y el juez preparan y entregan cada uno sus bultos. Los nuevos
envuelven sus bultos. En medio de humo y perfume del incienso y el acorde moné6tono del
tambor ceremonial, comienzan a cargar los bultos hacia la nueva sede de la casa-cofradia;
por la gran cantidad de bultos hacen varios viajes, “cargando” cada cual, de acuerdo con su
funcidn, los envoltorios que le corresponden: el nuevo felinel carga el atado con el cuerpo
de Maximoén y regresa para cargar el cofre con la ropa del santo. El nuevo escribano carga
el badl con los libros de cuentas y el rosh entrante lleva una a una las piedras lavadero y asi

cada uno soporta sus propias “cargas’.

Al final las imagenes de la Santa Cruz, los “sacrificados” (San Andrés y Salvador) son
llevadas en procesién hacia la nueva casa-cofradia, en hombros el féretro de cristal del

Santo Entierro, en cuyo interior esté el Cristo (Justo Juez).

Los alcaldes de todas las cofradias acompaiian a la procesion, todos vistiendo sus trajes
. . .. . 33
ceremoniales y las mujeres portando cirios encendidos bordeados con maxan™. El

tamborilero y un flautista encabezan la procesion ejecutando antiguas canciones, Caminan

>3 La hoja de pldtano que también se utiliza para envolver los tamales.
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hacia la alcaldia municipal y después se dirigen a la nueva casa-cofradia que recibe la
congregacion. Las nuevas autoridades comienzan su cargo, “durante un afio van a sufrirlo

. , . . o~ ~ 4
mucho, pero ni modo, la Cofradia tiene que caminar asi afio con afio.”

3.4. Un acercamiento a la interpretacion del culto y los simbolos asociados a Maximén

Se aborda en primer lugar la interpretacién de los rituales de Maximén en Semana Santa y

en segundo lugar el culto en mayo que es el rito de cambio de cofrades.

Estas dos fiestas rituales, en especial la primera, conectan y actualizan un conjunto de
simbolos de la tradicion religiosa mesoamericana y muestran cada pasaje como si fueran
paginas de un texto escenificado. Se puede apreciar la confluencia de elementos de la
tradicion religiosa mesoamericana en cada etapa del ritual en el cual Maximén es una
deidad articuladora de los significados latentes en cada uno de las celebraciones durante

estos dias.

Los ritos constituyen una expresion del homo religiosus, separan y ordenan el tiempo y el
espacio en dos ambitos, el sagrado y el profano. El sentido del rito es la repeticion del
tiempo sagrado de los comienzos, es decir, una cosmogonia del arquetipo del modelo
divino. La cosmologia es siempre repeticion, las peregrinaciones en todo el mundo se

dirigen siempre a un centro que es sagrado, trascendente e inmortal.”>

El viaje a Chicacao, para “la traida de la fruta”, simboliza un “retorno a las raices”
histéricas porque se trata del antiguo sefiorio de los tzutujiles, cuando estas tierras formaban
parte de su antiguo reino; cuando era poderoso y abundante. Durante su trayecto a pie, los
tzutujiles rememoran y veneran cada lugar sagrado: las cuevas, los cerros, huella lejana del
arquetipo cosmoldégico del lugar de los abastecimientos, que existié por todo Mesoamérica,
segln registr6 Sahagun, de sus informantes, como el “lugar de regocijo, en el que nunca

”5

faltan los alimentos™", visidon que aparece también en el Cddice Florentino:

> Comentario de un informante tzutujil en Vallejo, op.cit., p. 90.

> Mircea Eliade, EI mito del eterno retorno, pp. 26 y 27.

36 Fray Bernandino de Sahagun, Historia general, Lib. 111, ap. cap. ii, I, 223, citado en Lépez Austin,
Tamoachan y Tlalocan, p. 182.
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El segundo lugar al que se va es a Tlalocan. Y en Tlalocan hay mucho bienestar, hay mucha riqueza.
Nunca se sufre. Nunca faltan el elote, la calabaza, la flor de calabaza, el huaunzontle, el chilchote, el

jitomate, el ejote, la cempoalxdchitl.

Y alléd viven los tlaloque, semejantes a sacerdotes, a los [sacerdotes] de guedeja, semejantes a los

[sacerdotes] ofrendadores de fuego.. 7

Pero en 1997, cuando Vallejo acompaii6é a la comitiva en el viaje “de traida de la fruta”,
todos aquellos puntos en los cuales se detuvieron son los sitios sagrados donde moran los
espiritus de los antiguos naguales. De igual manera honran a los arboles y los manantiales,
también moradas de los ancestros. Los mayores que los acompaifian conocen estos lugares y
los jovenes alguaciles van aprendiéndolos en este viaje inicidtico para ellos, aunque en
medio de una borrachera ritual que requiere de gran resistencia fisica y mistica de parte de

los participantes.

Los elementos que emplean en cada lugar donde honran y recuerdan a los antiguos
naguales durante este viaje ritual a Chicacao son el incienso, las velas, el tabaco y el
aguardiente. El humo que expiden las velas, el incienso y el tabaco y regar aguardiente son
el medio a través del cual “abren” los caminos para comunicarse con los lugares sagrados,
el palb’al, como explican en sus palabras, es el paso al mundo sagrado, es como una
escalera que sube o baja del mundo; también lo refieren como una ventana o puerta, de los
lugares de los naguales, y puede ser una roca, una cueva, un manantial, un 4rbol o un cerro
o el altar de la cofradia. Cada sitio tiene su nagual y los ajk’unaa saben identificarlos.

Existen muchos palb’alaa, pues cada nagual tiene su categoria o clase y especialidad.™

Para los tzutujiles que mantienen estos rituales, el humo purifica, por lo cual “jalan” el del
incensario y se limpian ritualmente con este, pasandoselo por los sobacos y la cara. Vallejo
atestigiio como un ajk’ij —al parecer el inico que habia en ese tiempo— sacaba el incensario
de barro por la mafana y observaba el rumbo del humo para “ver” cémo venia el sol ese
dia, cudl era la suerte; después quemo mds incienso al pie de un 4rbol e invocé a los santos,

a los espiritus de los ancestros, a los naguales, duefios de lo espiritual y de lo santo.”

ST Cédice F lorentino, Libro III, ap. cap. ii, fol. 27v y 28y, citado en Lépez Austin, op.cit., p. 183.
8 Alberto Vallejo, op.cit., p. 160.
¥ Ibid., p. 19.
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Como la creencia central es que el humo “purifica”, los ajk’unaa lo emplean en el ritual de
curacion de los enfermos, fuman un puro o un cigarro para “sahumar” al enfermo. El tabaco

es la ofrenda preferida de Maximon, pues es una deidad que fuma y ademads gusta del licor.

Los estados animicos como la embriaguez que se practica en todos los rituales de
Maximoén, aunque no exclusivamente para esta deidad, permiten la salida del estado
cotidiano de su existencia, crean un vinculo mistico entre los participantes y transforma la

.. 60
condicion lenta, morosa, del hombre.

En Mesoamérica los pueblos siempre reservaron las bebidas embriagantes como un
elemento restringido para las celebraciones rituales y las fiestas que tenian un caracter

religioso.

La “Danza del Venado” que interpretan tanto el Jueves Santo como el 24 de junio, dia de
San Juan, puede interpretarse como ritual de fertilidad o de regeneracién de la tierra, pero
al realizar esta danza el Jueves Santo, se le acomoda con el ritual de renovacion del

tiempo, de la potencia nagual de Maximon.

El baile del Nabeysil, sacerdote de la lluvia, con el bulto sagrado de San Martin, “Duefio de
la lluvia”, evoca a los antiguos tlaloques. Los Ajk’unaa ejercen sus oficios de curanderos y
rezadores. Todos ellos se congregan en el tiempo y en el centro para recibir los augurios del
Ano Nuevo, que observan en el estado que guarda la “fruta” traida: si muestra un buen

estado es signo de que los atitecos tendran un buen afio, lo contrario es un mal presagio.

En los ritos estacionales de la siembra practicados en Atitlan se representa a San Martin,
Yol Jap (Dueio de la Lluvia), realizando sus tareas de “pegar el centro” en las milpas
durante las ceremonias de “cultivo” del maiz.°" Es decir, se repite la cosmogonia para
apropiarse de la tierra, darle “forma” y “normas”.®* Cada siembra representa una nueva

creacion, por lo cual se debe celebrar el ritual como si fuera la primera vez.

% Gilbert Durand, Las estructuras antropolégicas del imaginario, pp. 248 y 249.

o1 Descrito en el primer capitulo, en los cuadros 1y 2 de las celebraciones rituales de cada cofradia de Atitlan.
82 Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, p. 28. Aborda el establecimiento del espacio sagrado y la
sacralizacién del mundo como experiencia primordial del hombre religioso de las sociedades arcaicas y
tradicionales.



132

Se conoce la importancia concedida al simbolismo del ‘“centro” en la obra de los
historiadores de las religiones como Eliade®, quien asume que desde la perspectiva del
homo religiosus el espacio no es homogéneo y esta experiencia religiosa primordial,
anterior a toda reflexion acerca del mundo, opera como una ruptura en un lugar en el que
descubre un “punto fijo”, un eje central de toda orientacién futura. A partir de esta
hierofania, la revelacion como sagrada de cualquier montafia, monolito o &rbol se
manifiesta como realidad absoluta que rompe la homogeneidad del espacio. El hombre
religioso delimita el cosmos (el espacio habitado, “mundo” ordenado) del caos (lo que
todavia no es “mundo”). Para vivir en el mundo hay que fundarlo.** Esta idea caracteristica
de las sociedades tradicionales mediante la cual ‘“consagraban” sus territorios, los
ordenaban estableciendo un “centro”, caracteristica de las civilizaciones paleorientales e
indoeuropeas. El Arbol Césmico, que se halla en medio del universo y que sostiene los tres
mundos (celeste, telirico y subterrdneo), es una variante del simbolismo del centro
extendida por la India védica, la antigua China, la mitologia germdnica y América.®® En el
simbolismo del centro aparece todo un encadenamiento de concepciones religiosas e
imagenes cosmoldgicas que son solidarias y se articulan en un “sistema del mundo” de las

sociedades tradicionales, el cual contiene las siguientes concepciones:

a) un lugar sagrado constituye una ruptura en la homogeneidad del espacio; b) esta ruptura
simboliza una “abertura”, merced a la cual se posibilita el transito de una regién cdsmica a
otra (del cielo a la Tierra, y de la Tierra al mundo inferior): ¢) la comunicacién con el cielo se
expresa indiferentemente por cierto nimero de imdagenes relativas en su totalidad al axis
mundi: pilar (véase la universalis columna), escala (véase la escala de Jacob), montaiia, drbol,
liana, etc.; d) alrededor de este eje cOsmico se extiende el “mundo” (igual a ‘“nuestro
mundo”); por consiguiente, el eje se encuentra en el “medio”, en el “ombligo de la Tierra”, es

el Centro del Mundo.®

En el significado del acto ritual de Maximén cuando el telinel lo instala amarrado en el

poste de madera dentro de la ermita el Miércoles Santo, luce la deidad como un Gran

% El tema del simbolismo del centro fue abordado por Mircea Eliade en varias de sus obras: Imdgenes y
simbolos, Tratado de historia de las religiones y Lo sagrado y lo profano.

% Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, p. 22.

% Mircea Eliade, Imdgenes y simbolos, pp. 44- 47.

% Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, p- 32.
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Arbol. El poste adornado con ramas de las que cuelgan las frutas es la apoteosis del ritual,
pareciera ser el momento de la regeneracion del tiempo. Los devotos que se acercan a

Maximén le “piden” les asegure un buen afio durante el miércoles y jueves santos.

En este momento 4dlgido, Maximén aparece como un Arbol Florido y sus cuatro
proyecciones, esto es, los bacabes; también se relaciona con el nombre de su pais,

Guatemala, en maya Cuautemalla, el lugar del depésito arbéreo”.%’

Maximén permanece instalado en la ermita, “centro” del pueblo, hasta el Viernes Santo,
cuando acompaiia brevemente a la procesion catdlica que lleva el Santo Sepulcro rumbo a
la iglesia. En ese momento el telinel, con Maximén a cuestas, se separa sibitamente de la
marcha para dirigirse a la casa-cofradia donde tendra lugar el desarmado y amarrado ritual
de la figura que quedard guardada de esta manera en el tapanco de la cofradia. Colocan una
réplica para la continua visita de los devotos, culmina asi el ritual de regeneracion del

tiempo, y se recibe al Nuevo Afio.

Esta celebracidn ritual de renovacion del tiempo se muestra degradada, reducida a potencia
“protectora” de Maximoén. Antiguamente, segin los documentos coloniales y cddices, la
renovacion del tiempo era una cosmogonia. Cada afio nuevo era un acto primordial, una
nueva creacion del cosmos; hoy, desligado de este mito, se conserva el sentido de Semana
Santa como una fiesta de afio nuevo. Asi le piden los devotos a Maximén el Miércoles

Santo: que les otorgue un buen afio.

Por ejemplo, la cosmogonia del Arbol Sagrado esti representada de manera grafica en la
Estela 5 de Rosario Izapa (Figura 1), sitio arqueoldgico del periodo Preclésico tardio (500-
401 a. C.), fase de construcciéon del complejo localizado en la regién sur de Chiapas,
México. Desde entonces estaba presente este simbolo que se extendié por toda

Mesoamérica.

En la escena representada en la Estela 5 de Izapa aparece el Arbol Sagrado que descansa
sobre un lecho de agua, rodeado por varios personajes, ataviados algunos con collares,
distintivo de nobleza, y otros cargando bultos atados a la espalda. Se trata de un mito de

creacion del mundo.

%7 Alfredo Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, p. 93.
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Fig. 1. Estela 5 de Rosario Izapa, Chiapas, México
Periodo Preclasico Tardio.
(Imagen de Eliseo Morales)

El ser humano no hace mds que repetir el acto de creacion. En un momento especifico del
calendario religioso conmemora el acto ocurrido ab origine.®® Toda creacién humana se
realiza de acuerdo con el arquetipo construido en el relato mitico. Durante el ciclo de vida
del nacimiento a la muerte, las categorias sociales, el sacerdote, el gobernante, el guerrero,
asi como las instituciones, estin acompafiados de rituales conforme al modelo arquetipico
de cada religién. El tiempo también es una creacién arquetipica, la ciclica, el eterno retorno
a los origenes del tiempo edénico, de la abundancia y de la vida sin sufrimiento, en donde
el tiempo histérico, de las calamidades, hambrunas y sufrimientos no tenia significacion,
pues estos se debian a influencias mdgicas o demoniacas y por eso recurrian al sacerdote o
al brujo, para restablecer el mal y, si no se superaba, recurrian al Ser Supremo y le ofrecian

sacrificios.%

2 (13

Para la concepcidn ontolégica “primitiva”, “un objeto o un acto no es real mas que en la

medida en que imita o repite un arquetipo. Asi la realidad se adquiere exclusivamente por

% Ibid., p. 30.
% Ibid., pp. 95 y 96.
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repeticion o participacion.””° Es lo que proporciona sentido. El tiempo mitico es recreado
en los ritos de regeneracion para renovar la fertilidad de la tierra y asegurar la continuidad
del sustento del pueblo, los valores vitales; por eso los rituales de afio nuevo y de cambio
estacional, de las edades del universo (mito de los soles). La anulacién del tiempo es la
condicién de la regeneracién.’’ Para los hombres de la antigiiedad el tiempo real es ciclico,
el arquetipo presente en los mitos lunares por excelencia, de ahi que evite el sufrimiento

que le infringe su condicidn histérica de un tiempo lineal e irreversible.

Maximoén, el Gran Abuelo, el Mayor de los Naguales, Ri Laj Mam, es el protector del
pueblo, cercano al que la gente le habla y pide favores y consejos y también le obsequia lo
que mas le gusta, licor y tabaco. Durante las fiestas privadas de la Cofradia de Santa Cruz
en la casa de la deidad se bebe, se fuma, se baila y se platica y bromea con él; es un
momento para “renovar’ también la armonia necesaria entre los hombres, por lo cual las
reglas son de una exquisita cortesia en su trato entre cofrades. Como Maximén es tan
fuerte, puede generar también grandes males, se le debe desarmar y armar en la més
completa oscuridad para neutralizar su poder y dirigir sus dones hacia el bien de la gente e
impedir que los enloquezca, pues es un dios ambivalente que debe ser controlado por su
telinel y los sacerdotes nativos, quienes mediante su iniciacién y consagraciéon mantienen
vivo su culto, repitiendo los rituales aflo con afio como lo hicieron los ancestros desde su
“aparecimiento”. Cuando fue tallado por los antiguos y poderosos naguales segtn su relato

de origen.

En relacién con el ritual de cambio de cofrades de Santa Cruz en mayo, en este destaca la
accion de cargar, la cual representa un simbolismo existencial de la carga de la vida, la
suerte, el destino. Cada uno nace con su carga-suerte-destino de acuerdo con el dia de su
nacimiento. Aunque se haya perdido la cuenta de su antiguo calendario tzolkin, saben que el
dia en que nacen estd gobernado por una deidad que les imprime un destino en la vida, una
suerte. Su origen migrante, la vida de los ancestros preocupados por encontrar su territorio

destino, llevaron sus cargas de dioses que los acompafiaban y protegian en su peregrinar,

" Ibid., p. 41.
" Ibid., p. 95.
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“los idolos engafiadores™’”

, ¥ los atados con las piedras y las semillas sagradas para auxiliar
su camino y enfrentar a sus enemigos, los dioses que los legitimaban frente a los demads,

pues habian venido de Tollan y tenian las pruebas divinas y los saberes.

Leo6n-Portilla apunta la concepciéon del tiempo entre los mayas. Las deidades portan la
carga de los dias, de los meses, los afios y las edades de la tierra; cada una porta una carga

con la cual recorre incansablemente

...los caminos del universo, kinh [el sol], el tiempo trae consigo la gama de atributos e influencias
inherentes a los distintos periodos y a los momentos que se consignan en las inscripciones y en los
cédices. A través de los grandes “soles” o edades del mundo, los dias, los afios y las cuentas de todos
los ciclos posibles, llegan con sus cargas [fastas y nefastas] que es necesario conocer para poder

prever sus influjos.”

Ademads de la procesion del cambio de cofrades, de casa-cofradia, y la carga de los bultos a
la nueva, realizan una fiesta de tres dias durante los cuales los cofrades anteriores y nuevos
viven tres dias y sus noches en la cofradia, donde oran, beben y bailan. Son alimentados por
el alcalde de la congregacion. En este punto la actividad de las mujeres, la sho y tixeles,
comienza dias antes para preparar el maiz en grandes cantidades que después muelen en
metates, y el atole ceremonial, el matz. La faena es intensa y las mujeres estdn todas juntas
organizadas por la esposa del alcalde de la cofradia, la sho. Este también constituye el
espacio de iniciacién de las féminas en los menesteres de la cofradia. El ambiente es
armoénico y beben para aguantar la pesada jornada de tres dias que dura esta celebracion de

traslado de la “carga ritual” a los nuevos cofrades.

En esta cofradia de Santa Cruz y en la de San Juan (donde guardan a San Martin, Yol Jap,
tienen “bultos sagrados”. En el caso de Maximén, se trata de los bultos con todas sus
pertenencias y la propia deidad es guardada como envoltorio sagrado. Los bultos son
numerosos, pues existe la creencia de que todo lo perteneciente a Maximoén, no debe ser
jamds destruido, creencia que se comprende porque estd relacionada con la “esencia
nagual” como poder espiritual. En el caso de San Martin, los bultos sagrados son guardados

dentro de un cajon (bail) de madera. Uno de los “envoltorios” o bultos sagrados contiene

2 Memorial de Solold, p. 53.
3 Miguel Leén-Portilla, Tiempo y realidad en el pensamiento maya, p. 47.
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las camisas del Yol Jap (San Martin) y otros objetos que no fueron revelados ni a
Mendelson ni a Vallejo; pudiera tratarse de idolos, pues este envoltorio es llamado por los
cofrades “ombligo de la lluvia”. El acto ritual que se realiza con el bulto de San Martin es a
puertas cerradas y unicamente con los cofrades, oficiado por el nabeysil (sacerdote de la
lluvia), quien emprende la purificacion mediante el humo del incienso para abrir la
comunicacion entre el cielo y la tierra. Se toca ritmicamente el fun (tambor), el ritmo del
universo, como el de los antiguos chamanes altaicos para repetir el son primordial de la
creacion introduciendo el éxtasis chamanico.”* En completa oscuridad el nabeysil baila con
el bulto sagrado haciendo reverencias a las cuatro esquinas del mundo y lo coloca sobre la
mesa para que todos lo vean con la luz encendida.” Este ritual celebrado el Jueves Santo en
esta cofradia se articula con el ritual de Maximon, en el mismo ciclo de renovacidn, en este
caso de regenerar el tiempo de la lluvia, de la que es “duefio” San Martin, Yol Jap. No
guarda ninguna relacién con el San Martin Caballero de la iglesia catdlica (San Martin de
Tours), un santo popularizado en toda Europa después del afio 470 y que ejemplifica la
piedad catdlica, pues el relato en torno a este santo, cuya hazafia popularizada por la Iglesia
catélica es la de quien comparti6 su capa con un rnendigo.76 Sin embargo, San Martin, en la
creencia tzutujil, se relaciona de lleno con San Juan porque a San Juan (Bautista) los

tzutyjiles lo eufemizaron como el “Duefio del Maiz”"’

y, precisamente en la Cofradia de
San Juan (nativa) “guardan” a San Martin. Asi se comprende el vinculo del maiz con la

lluvia fertilizante de este.

En relacién con los “bultos sagrados™ de la antigiiedad mesoamericana que aparecen en la

iconografia maya, los especialistas acerca del drea maya investigaron su significado y , los
. p . . 78

relacionaron con simbolos de autoridad o de dioses protectores.”” En el caso de los

tzutujiles, los bultos son también artefactos de los pueblos migrantes en los que guardaban

7 Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, Diccionario de simbolos, p. 973.

> Alberto Vallejo, op.cit., pp. 87 y 88.

’® En http://www.santos-catolicos.com/santos/san-martin-de-tours.php.

7 Alberto Vallejo, op.cit., p. 87.

8 Maricela Ayala Falcoén, “Bultos sagrados de los ancestros entre los mayas”, en Arqueologia Mexicana, Vol.
XVIII, Num. 106, pp. 34-40.
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sus objetos sagrados, sus idolos protectores; otros guardaban los simbolos de autoridad y

. . 7
poder para establecerse en los nuevos territorios que ocupaban. ?

En las veladas rituales con Maximon sus devotos oran canticos, los cuales fueron
registrados por Linda O’Brien.* Cito aqui dos en lengua tzutujil. Segin la recopiladora,

son inductivos de un estado de éxtasis. El primero tiene 10 lineas con vocablos sin 1éxico:

Bix rxin Mam

yana yana li nana nana nu
yana yana la nana nana na
nana nana na nana nana nu
nana nana un nana nana na
nana nana ni nana nana nu

En el siguiente canto se utiliza la palabra luz, que es un simbolo de elevacion, verticalidad y

solar.

Bix rxin Mam Canto al Mam
China china® acha Chin chin, mam
China china’ ala’ Chin chin, nifio
Xawxin k’ala’ Esto es tuyo, nifio
xawxin k’a guitar tuya es la guitarra
xawxin k’a ventur tuya es la mandolina
xawxin k’a scarment tuyo es el instrumento
xawxin k’a q’jom tuyo es el tambor
xawxin k’a a’a esto es tuyo, sefior
xawxin k’a a papd esto es tuyo, papa
aq’ojom A Lu tu tambor, Luz

tuna tuna na bom bom bo

tuna tuna na bom bom bo

Anen k’a anen yo, luego, yo

Anen k’a mama yo, luego, mama
aq’ojom a’a su tambor, sefior
tana tana ni tan tan ta

" Se ha citado EI memorial de Solold o Anales de los Cakchiqueles, en los que aparecen constantes
referencias a estos bultos sagrados.

% Linda O’Brien, The poetics of the ancestor songs of the tzutujil maya of Guatemala, pp. 81-83.

#1 O’Brien explica estos vocablos como la imitacién del sonido de la guitarra o el golpeteo del tambor, op.cit.,
p. 86.
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tana tana na tan tan ta

tatjic’ wq'uin a’a td estds conmigo, sefior
tatjic’ wq’uin achi td estds conmigo, abuelo
awxin ventur tuya es la mandolina
quing’jomana. Yo la tocaré.

Este canto constata a Maximén como duefio de la musica. La referencia de decirle “nifio”
es probable que se refiera a €l renacido el Miércoles Santo, con el afio nuevo. Maximén
abuelo puede tener doble relaciéon como el Gran Abuelo Nagual y el afio “viejo” que acaba

de terminar.

Fuera del sistema de cofradias de Atitldn, gran parte de los devotos de Maximoén pertenece
a sectores de agricultores y pequefios comerciantes de artesanias que producen y en general
de quienes salen a trabajar fuera del pueblo, a las fincas aledafias o incluso poblacién que
emigra a Estados Unidos. Para todos ellos Maximoén representa una deidad protectora a la
que llevan sus ofrendas los dias de fiesta, o cuando lo visitan en la casa-cofradia; también
acostumbran tener una imagen de la deidad en sus casas, pero se trata de réplicas de
madera, producidas para la venta a los devotos, fabricadas por las personas consagradas, los
ajk’unaa, quienes utilizan la madera del z’atel o colorin, pero las figuras para
comercializar tienen una apariencia amestizada. La figura auténtica de Maximén no es
objeto de réplicas comerciales. En este sentido, se le guarda profundo respeto a la figura
original; no obstante, es una fuente de ingreso econémico para los ajk’unaa, que no
reciben, o no deben recibir, ninguna remuneracién por sus oficios de culto dentro de la
cofradia ni como curanderos, aunque en ocasiones reciben algin regalo en especie (una
gallina, huevos, aguardiente, etcétera).®” Estas réplicas no estdn expuestas al piblico; los
lugarefos saben quién las fabrica y acuden por ellas. En Atitldn encontré otras figuras de

venta para los turistas elaboradas con materiales y apariencias diversos.

Es notable el hecho de que Maximoén estd fuertemente reconocido en Atitldin como el
“patrén” de los curanderos, los ajk’unaa. El los llama por medio de los suefios para cumplir
este “cargo”, es la “suerte” (destino) que les ha tocado al ser llamados, como lo han

expresado a los etnégrafos Mendelson y Vallejo.

%2 Visita a Santiago Atitldn, julio de 2006. Una conversacién con un artesano que también era ajk un, quien
llevaba figuras pequefias de Maximon, pero eran por encargo, “‘especiales” para los devotos.
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3.5. Cambios en la exposicion publica de Maximén en la casa-cofradia

A lo largo del periodo de tiempo examinado acerca de las costumbres rituales de Maximoén
(1952-53 2 2008), su exposicion publica en la casa-cofradia y en las procesiones ha variado
en el tiempo, depende de la decision del telinel segin las contingencias del tiempo;
inclusive en algunos periodos de conflicto en la regiéon ocasionados por el gobierno o la
Iglesia en sus intentos de suprimir los cultos antiguos en épocas distintas y cuando
Guatemala estaba en medio de un conflicto armado.® Seglin costumbre anterior sélo

exponia a la deidad ocho dias durante el afo, de acuerdo a la etnografia de Mendelson.

Actualmente Maximén estd vestido casi todos los dias para recibir a sus devotos; la
costumbre cambié a mediados de los noventa, de acuerdo con Vallejo.84. En los afios
anteriores la exposicion publica de la imagen era solamente durante tres dias de Semana
Santa, dos en mayo por el cambio de cofrades, y el resto del afo s6lo era armado y vestido
para acompaiiar a las procesiones de las fiestas patronales de algunas cofradias, la de San
Juan, con quien guarda una estrecha relacién en cuanto al simbolismo de San Martin (Yol
Jap), Dueno de la Lluvia. Asi, el 24 de junio; San Miguel, 29 de septiembre, y San Andrés,
11 de noviembregs, la gente podia visitar al Ri Laj Mam, Maximoén; el resto del ano

permanecia “durmiendo” en su tapanco de la casa-cofradia de Santa Cruz.

Sin embargo, lo que se expone son réplicas de Maximon, es decir, algunos dias, sélo bajan
un envoltorio de trapo con su ropa; otros, s6lo bajan la méscara y sus sombreros y los
colocan en una silla. En ocasiones lo exponen dentro de su vitrina de cristal, lo cual es una
imitacion de lo que se hacia con la imagen de Cristo Crucificado que llevan en Semana
Santa y, como el cuidado de esta imagen estd a cargo de la cofradia de Santa Cruz, los

cofrades decidieron fabricar la suya a Maximon.

Exponer al santo original varia segin lo que dispone el telinel, por el hecho de que se tiene
que armarlo y vestirlo y después desarmarlo y atarlo en su petate consagrado y este ritual

solamente lo puede hacer cargador de Maximén. Sin embargo, el auge turistico que vive el

% Algunas épocas de conflicto por persecucion del culto en 1914, entre 1945 y 1950, en algunos periodos de
la larga guerra civil entre 1960-1995. Mendelson, op. cit.,p. 47 y 65; Vallejo, op. cit.,p. 29.

8 Alberto Vallejo, op. cit., p. 90.

 Ibid., p. 88.
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municipio quizd incida en esta decision de los cofrades para exhibir a Maximén

cotidianamente.
3.6. Cultos originarios y politica

En Santiago Atitlan, hoy en dia, las esferas politicas y religiosas se encuentran formalmente
delimitadas. El acceso al poder politico municipal se abre cada cinco afios mediante
elecciones y por la via de los partidos politicos®, dentro de los cuales los tzutujiles
participan, incluso llegan a ser electos como alcaldes municipales, como es el caso del
actual edil de Atitlan. No obstante, el sistema de cargos indio, del que forman parte los
cofrades, representa una figura de “autoridad tradicional” —cuyo origen se remonta a los
ultimos tiempos de la Colonia—, es reconocida por el gobierno municipal sélo que acotada
al espacio de las celebraciones que involucran a todo el pueblo, como son la fiesta de
Santiago, el patron del pueblo, y la celebraciéon de Maximén. Es parte del protocolo ritual
que el alcalde municipal sea un invitado de honor en las fiestas religiosas de Maximén en
Semana Santa (revision de la fruta y en la velada de la deidad) asi como el apoyo
econdmico que eventualmente aporta el gobierno municipal para la celebraciéon de las

fiestas.

Por su parte, la permanencia del sistema de cargos —conocidos entre la poblacién de Atitlan
como mayores o principales y el cabecera—, compuesto por los miembros de las cofradias,
en donde los alcaldes de estas que han realizado su servicio por afios, cuando son de mayor
edad, generalmente después de cumplidos 50 y, si su desempefio es considerado ejemplar
por los principales, forman parte del sistema de cargos. En este sentido, la autoridad

tradicional permanece fuertemente ligada a la de las cofradias, de indole religiosa.

Durante la época colonial las comunidades indias fueron reubicadas y confinadas a los
nuevos asentamientos, llamadas ‘“reducciones” segun la ldgica de la colonizacién de
mantener el control sobre los pueblos, lo cual también los mantuvo aislados unos de otros.
Con la implantacién de los ayuntamientos y las cofradias, se logré paulatinamente un
proceso de ajuste y adaptacion de los nativos con los espafioles, en donde la extraccion de

impuestos por la Corona espafiola era el costo que se les imponia en su situaciéon de

% Tribunal Supremo Electoral de Guatemala.
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colonizados. Las tierras de las comunidades, protegidas por el derecho real, eran aun un
recurso no explotado del todo, donde los indios conservaban sus lugares sagrados. Sin
embargo, como se ha venido sefialando, durante todo el periodo colonial estallaron, al
menos sesenta motines y dos rebeliones que manifiesta que las comunidades originarias no
estaban del todo “adaptadas” al dominio colonial y a la serie de excesos y corruptelas,
toleradas e incluso propiciadas por el conjunto de funcionarios de la Corona, los propios

funcionarios indios aprendieron y se integraron en este sistema colonial®

En tiempos de la Colonia los principales, miembros de la antigua nobleza prehispdnica,
eran los escogidos para gobernar su municipio, es decir, eran los miembros del
ayuntamiento indio, como se explicé en el apartado 2.1., dado que sélo los tzutujiles vivian
en este lugar, de tal manera que las cofradias y el ayuntamiento formaban una casi unidad,
pues los alcaldes, cuando llegaban a ser principales, podian acceder a ocupar cargos

oficiales.

Con las reformas borbdnicas de 1786, que modificaron la administracién politico-territorial
del entonces Reino de Guatemala, y después la Independencia de Guatemala en 1821, se
abrié un rdpido proceso que agudizé la diferenciaciéon social y politica que alterd
severamente la vida de pueblos durante el siglo XIX.*® En primer lugar, y poco tiempo
después, al establecerse las fincas cafetaleras en Atitlan, llegaron los nuevos duefios de las
tierras, mestizos y extranjeros, inaugurando un periodo de agricultura de plantaciones que
se extendia por Guatemala; en segundo lugar, en la iglesia de Atitlan también hubo cambios
con la llegada de los finqueros, pues las obligaciones de los “oficiales de iglesia” indios
fueron menores y no obligatorias debido a las nuevas leyes del pais independiente y la
reforma liberal iniciada por el gobierno en 1873 que establecié la separacion Estado-Iglesia
y la confiscacion de los bienes del clero.*” En breve periodo de tiempo, los nativos fueron
desplazados del poder politico y econdmico, y hasta de la Iglesia. Se vieron

econdmicamente empobrecidos e indefensos, especialmente los de aquellos grupos de

87 Severo Martinez Pelédez, op.cit. , analizé las causas de los motines que ocurrieron desde finales del siglo
XVII hasta 1820, sefialando que la explotaciéon “legal” y las exacciones “ilegales” constituian la esencia
misma del sistema colonial y no anomalias o accidentes, p. 23.

% Se puede consultar Cronologia histérica de Guatemala, en Anexos.

% Ibid.
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poblacién que no lograron pagar los derechos sobre las tierras que cultivaban®; los
tzutujiles quedaron reducidos unicamente al espacio de las cofradias con las que mantenian
vigente su sistema de cargos, mediante el cual mantenian el espiritu comunitario,
constituyendo el Unico espacio de reconocimiento identitario, de resistencia y de lazos
solidarios frente a la incertidumbre y el desamparo ante la nueva situacion en la que vivian

como un sector empobrecido y socialmente excluido.

En este nuevo periodo hubo movilidad poblacional y la conversiéon forzosa de los
campesinos a trabajadores de las fincas que los obligaba a desplazarse de su comunidad
para trabajar durante los periodos que demandaban gran cantidad de mano de obra para la
cosecha en las plantaciones de café y de frutos tropicales. Con la implantacion de las fincas

cafetaleras también llegé el protestantismo traido por los alemanes.

En este contexto de pais independiente, el sistema de cofradias se mantuvo, lo cual
demuestra que es una institucion muy resistente a los cambios politicos, pues logré
permanecer como grupo integrador y fuente de cohesion social, y es, en este hito de tiempo,
cuando probablemente, ocurrié el “aparecimiento” de Maximén en Santiago Atitldn.
“Aparecimiento” que refiere a la creacién fisica del personaje, arropado del relato mitico
acerca que fue tallado por cuatro antiguos y poderosos naguales. Se trata a todas luces de

un fenémeno de resistencia que surge desde el campo religioso.

El sistema de cargos de los tzutujiles funciona, a partir de una matriz religiosa, como un
grupo de prestigio también politico en Atitlin; no obstante la presencia de los partidos
politicos, representa una amenaza a este sistema corporativo de cofradias-sistema de
cargos, pues abre la posibilidad de la participacion ciudadana y del pluralismo que “libera”
el espiritu comunitario, surgiendo la prerrogativa del individuo. Esto indudablemente
permea la estructura del culto a Maximén, que se ha mantenido sobre la base de un impetu
de naturaleza religiosa que antafio otorgaba un prestigio social reconocido como suficiente

para ocupar cargos de gobierno.

Abhora los cofrades y los oficiantes indios (ajk’una) de Maximoén se estdn transformando,

cada vez mads, en objetos de espectaculo junto a las manifestaciones publicas del culto, en el

% Debido a la abolicién del derecho real y del censo enfitéutico, ibid.
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entorno discursivo de un supuesto pluralismo politico y religioso, y ante la apertura
multicultural de los nuevos gobiernos de Guatemala se reconfiguran los grupos en
organizaciones de cardcter étnico, una de ellas, para restituir las practicas religiosas de sus
ancestros mayas, tal como la Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala (ASMG)
mencionada en el primer capitulo, reconocida oficialmente para agrupar a todos los
“sacerdotes mayas”, a quienes la organizacion ahora denomina “guias espirituales” y tiene
como objetivo lograr el respeto a las “guias espirituales”, el reconocimiento de los “lugares
sagrados” y la participacion de los “sacerdotes mayas™ en la administracion de estos lugares
sagrados ademds de la tolerancia a las practicas propias de esta “espiritualidad”.”’ A pesar
de las inconsistencias conceptuales del planteamiento acerca de la “espiritualidad maya” a
la que reducen a partir de las précticas actuales, que incluye cultos catélicos como el Cristo
de Esquipulas y la version amestizada de Maximoén, se presenta como un fenémeno que los
antrop6logos han abordado como la “reinvencién de la tradicién” que tiene como
justificacion la importancia para los pueblos indios actuales de definir su identidad cultural,
de valorar sus atributos de distinguibilidad y de autorreconocimento, frente a los demds
grupos externos, pero nada tiene que ver con la realidad de las antiguas tradiciones, sino
con una manipulacién de simbolos de identidad colectiva, también como parte de una
diferenciacion social y muchas veces con fines politicos dentro de movimientos

nacionalistas.””
3.6.1. La conversion del culto a Maximoén en espectaculo turistico

Al apelar al mantenimiento de la tradicién, en el caso de los cofrades de Maximén y sus
ajk’unaa se corre el peligro de orientar sus practicas rituales a las demandas turisticas,
como esta sucediendo actualmente en Atitldn con la exposicion permanente de Maximon,
disminuyendo el sentido de sacralidad que habian mantenido en el tiempo cuando comenzé
el culto, asi como las funciones del felinel y los ajk’unaa, que deben permanecer mas

tiempo en la casa-cofradia para ejercer sus artes de curanderos para los peregrinos y turistas

o Acta constitutiva de la ASMG, en Ana Lépez Molina, op. cit., en Santiago Bastos y Aura Cumes,
coordinadores, Mayanizacion de la vida cotidiana: la ideologia multicultural en la sociedad guatemalteca, p.
424,

27 ocelyn S. Linnekin, “Defining tradition: variations on the hawaiian identity”, en American Ethnologist,
Vol.10, (2) 1983, pp. 241-252.
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que lo demandan, y como por lo general estos ritos de curacién implican beber aguardiente
con Maximén y fumar con €l, es notable que los oficiantes tzutujiles ingieran “trago” con
mayor frecuencia y periodos de tiempo, como observé en una de mis visitas a la casa-
cofradia después de la Semana Santa de 2005-6, cuando por la tarde encontré a los cofrades
tan ebrios que ya no era posible conversar con ellos. Los fuerefios no nos animamos a
adentrarnos a la cofradia, que fijaba cuota de entrada y por tomar fotos a Maximon y con é€l,
lo cual no ofrecia, en absoluto, el ambiente de un recinto sagrado. En otros lugares de
Atitldn, en el mercado y con las artesanas, busqué conversar con los lugarefios acerca de
Maximoén, reconocido por ellos como un “santo maya” y propio de la costumbre de
“nosotros”, pero no sabian cuando aparecid, diciendo que “fue desde mucho mds tiempo de
los abuelitos que ya lo conocian ya”. Respecto a su exposiciéon publica permanente, las
artesanas con las que conversé, expresaron que antiguamente no llegaba tanta gente, sino
solo en los dias especiales, de su fiesta en mayo y en Semana Santa, pero que ahora que es
muy conocido la gente “llega mas” a visitarlo y le dejan ofrendas, “su traguito y sus

cigarros que él gusta de fumar y de beber”, y el pueblo es mds alegre con tantas visitas.

Por otra parte, el impulso al turismo que han cobrado el lago Atitldn y Maximén, lo han
convertido en atractivo y, ante la pobreza de los tzutujiles pues, como se menciond en la
descripcién sociodemogréfica, es el tercer municipio méds pobre de Guatemala, donde
alrededor del 80 por ciento de la poblacién vive en situacién de pobreza general, no
obstante el gran impulso turistico. Los beneficios no llegan a este sector de poblacién
mayoritariamente tzutujil. Tal vez sea un elemento que influye en la decision del telinel y
los cofrades en respuesta a la demanda de los continuos visitantes de Maximén. Mas que
devocién, para estos es un atractivo turistico rebajado a amuleto que en el fondo expresa el
utilitarismo estilo new age, por lo cual el consumo de imédgenes desarraigadas espacial,
temporal y culturalmente estd permeando en Atitlain. Asi que la cofradia de Santa Cruz
cobra a los turistas un quetzal por fotografiar a la deidad, e incluso tiene su pégina
electronica para rendirle culto virtual, encenderle una veladora, ofrecerle un puro o un

9993

“trago””” y también hacerle un donativo.

% Se trata del sitio en la red http://www.santiagoatitlan.com/Shrine/shrinees.html.
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En sintesis, los cambios politicos recientes, a partir de 2006, con los Acuerdos de Paz en
Guatemala, abrieron paso a un supuesto pluralismo politico y cultural, no exento de
dificultades, pues la pobreza y el racismo contintian latentes en Guatemala; no obstante, a la
par del reconocimiento de las organizaciones étnicas y la incorporacién de los pueblos
indios guatemaltecos al circuito del turismo “étnico” y de “pueblos magicos”, el culto a
Maximén en Atitldn se estd convirtiendo en especticulo, lo que resulta paraddjico. Al
acceder los tzutujiles a la politica este aspecto de la tradicion se puede reconfigurar en un
camino de mejores oportunidades de desarrollo humano que involucre un enriquecimiento
del universo simbdlico-religioso de sus habitantes. Veremos ahora algunos conflictos
surgidos durante la historia del culto a Maximén en Atitlan, en los cuales se da cuenta de la
resistencia, debida al arraigo tan profundo que mostraron los tzutujiles para preservar su

culto.

3.6.2. Algunos momentos de conflicto entre los pobladores tzutujiles y el clero catélico

debido a los “escandalos de Maximén”** y el conflicto armado de 1960 a 1996

Los episodios de fuertes conflictos debido al culto a Maximén ocurridos en el siglo pasado
fueron: el primero registrado sucedié en 1914; el segundo entre 1948 y 1952 y el tercero
tuvo que ver con el clima de extrema violencia que vivieron las comunidades de Guatemala
durante el conflicto armado que tuvo una duracién de 36 anos (1960-1996), que toc6 de

lleno a Atitldn durante la masacre de sus pobladores en 1990.

El periodo probable de “aparecimiento” de Maximon en Atitldn se ubica entre el final del
siglo XIX y comienzos del XX, de acuerdo con la informacién de Mendelson en 1952% ,
quien parti6 de los testimonios de los tzutujiles y, dado que no se encontraron otras fuentes
documentales que permitieran tener un conocimiento mds preciso referente a la época de su
aparecimiento, no queda otro recurso mds que basarme en los testimonios registrados por el

autor para ubicar el comienzo del culto, que trato en el siguiente capitulo.

% Retomo el titulo del libro de Michael Mendelson, retrata bien el sentimiento que despertaba entre la
jerarquia cat6lica Maximon, era un verdadero “escandalo”.
% Michael Mendelson, op. cit.
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Se debe afiadir que la primera noticia escrita acerca de la existencia de este es de 1914, se
debe a que surgi6é un conflicto, documentado por Samuel Lothrop%, entre el obispo de
Guatemala y los tzutujiles, que, aunque catdlicos, al mismo tiempo veneraban a Maximén
en la Cofradia de Santa Cruz y en la iglesia en Semana Santa, lo cual motivé la ira del
prelado, e intenté quemar a Maximoén. La respuesta de los tzutujiles fue expulsarlo, quiza
desde entonces Maximoén no entra a la iglesia. La posicién del clero catdlico ha sido
consistente en este sentido, pues reconoce a la Cofradia de Santa Cruz como ‘“nativa” por
ser la encargada del culto a la deidad, pero aun asi se ha mantenido siempre fuera del

recinto catdlico.

El segundo conflicto surgié cuando en 1945 la didcesis catdlica de Solold introdujo la
mision de formar catequistas entre los jovenes de las iglesias de su jurisdiccion. Los
tzutujiles aceptaron de buen grado que se formara a los jovenes; tiempo después, algunos
de estos, ya capacitados para impartir catecismo, decidieron participar en la politica
municipal, lo cual significé hacer a un lado el mecanismo meritocratico de movilidad y
ascenso social, hasta entonces, basado en la edad y los cargos cumplidos por medio del
sistema de cargos y de cofradias. Este grupo de catequistas comenzd a combatir la
“costumbre” de la cofradia de Santa Cruz, responsable del culto a Maximén, especialmente
a atacar al santo y a las ‘“costumbres antiguas”. En 1950, el sacerdote de Panajachel,
Godofredo Recinos, y otros dos curas ingresaron subrepticiamente a la Cofradia de Santa
Cruz y destruyeron la cabeza de Maximon, sustrayendo dos méscaras.
Por un corto periodo de tiempo la paz se mantuvo en el pueblo por medio de un rumor en el sentido
de que el Papa mismo, impresionado por el poder de Maximén, lo habia llamado, pero pronto
delegaciones de indios principiaron a visitar Solold para reclamar el derecho de reanudar el ritual de
Maximén. Sin embargo la figura, con mascaras nuevas, fue sacada de Santa Cruz y se impuso una
multa a cualquiera a quien se veia rindiéndole culto. En la Semana Santa de 1951 Baltasar [es Aj kun,

sacerdote que cura, reza y adivina, pertenece a la cofradia de Santa Cruz] envié un telegrama al

presidente de la Republica pidiéndole permiso para vestir la figura y la llevé a una pequefia capilla en

% Samuel Lothrop, “Further notes on indian ceremonies in Guatemala”, Inter alia, vol. VI, Heye Fundation,
New York, 1929, citado por Mendelson, op. cit., pp. 65y 187.
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el atrio de la iglesia. En 1952 el sacerdote se quej6 de que esa capilla cercana a su dormitorio era

. o 97
muy bulliciosa y entonces Maximén fue “colgado” en el mercado...

Cuando Mendelson llegé a Atitlan en 1952 observé el ambiente dividido y la enemistad
entre los cofrades, a quienes el grupo de catequistas llamaba “tradicionalistas”, y estos
reiteraban que Maximén no causaba dafno y los ajk’'unaa (sacerdotes nativos en lengua
tzutujil) afirmaban que la deidad ya no hablaba a los hombres: “Todos lo querian y la gente
venia de todas partes y de muy lejos para rezarle y para traerle limosnas y ropa.””® Los
sacerdotes catdlicos y los catequistas se encargaron de equiparar a Maximén con Judas
Iscariote, quien habia vendido a Cristo, debido a que el Miércoles Santo este es atado al
poste de madera adornado como si fuera un &rbol; también decian que era Pedro de
Alvarado, ambos personajes asociados a la imagen del traidor. Sin embargo, estos nombres

no causaban mayor problema entre los cofrades. Ellos sabian muy bien quién era Maximon.

Durante su estancia y con el conflicto en curso, Mendelson encontré en la ciudad de
Guatemala una de las mdscaras sustraidas por los sacerdotes catdlicos en 1950, y pudo
recuperarla con la condicién puesta por la autoridad eclesidstica de que fuera trasladada al
Museo del Hombre de Paris.”” Asi fue como una mascara de Maximén fue exhibida en ese
lugar hasta 1979, cuando fue devuelta al municipio de Santiago Atitldn, a cambio de una
réplica. Por ese tiempo los ajk’unaa ya habian fabricado dos méscaras, una para Maximén

y otra para su réplica que estd en la urna de cristal en la casa-cofradia de Santa Cruz.

Durante la presidencia de Juan José Arévalo (1945-51), un periodo caracterizado por
reformas sociales (seguridad social a los trabajadores, campaiias de alfabetizacion, creacion
de cooperativas en fincas expropiadas)loo, para algunos fueron significativas, ya que nunca
antes las habia habido a favor del pueblo, el grupo de catequistas comenzd a participar de
lleno en la politica municipal, pues su jefe aspiraba a ser alcalde municipal, dado que desde
1951, cuando Jacobo Arbenz presidia el pais, se habia integrado junto con su grupo al

Partido Renovacién Nacional —uno de tantos en que se habia dividido el Frente Popular

7 Michael Mendelson, op. cit., p. 66. Colgado es una manera de decir, pues Maximén es atado al poste que
adornan como drbol, para sostenerlo, no es un acto ritual de “colgarlo”, como se podria suponer en la cita.

% Ibid., p. 66.

% Ibid., p. 189.

1% Ver la Cronologia histérica de Guatemala anexa.
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Libertador, que llevo al gobierno de la Republica al primer presidente electo, Juan José
Arévalo—, y mediante este partido el lider de los catequistas aspiraba a la alcaldia municipal
en las elecciones de 1952. Aqui hubo una nueva divisién entre el grupo de catequistas, y

algunos abandonaron el partido y se acercaron de nuevo a la cofradia.'"!

En enero de 1953 los afligidos cofrades de Santa Cruz hacian oracién a Maximén para que
se pudiera realizar su fiesta de Semana Santa porque en 1952 no se habia realizado por la
prohibicién de la alcaldia municipal. Entonces titubeaban acerca de enfrentar al grupo de
catequistas. El telinel y el escribano eran més radicales verbalmente, pero no pasé a mds,
puesto que el cabecera demoraba cualquier decision; al parecer estaba del lado de los
catequistas y todos temian al alcalde municipal, que era al mismo tiempo el jefe del grupo
de instructores. Sin embargo, hubo un giro sorprendente que favoreci6 a los
“tradicionalistas” y fue el apoyo del grupo de los protestantes, quienes convocaron a una
serie de reuniones con los abatidos cofrades de Santa Cruz y planearon acciones que
condujeron a la restitucién del ritual a Maximén en Semana Santa.'”? De esta manera se
reanudo el culto en 1953, cuando Mendelson presenci6 todo el ritual, asi como el cambio

de cofrades en mayo.

El conflicto fue superado, pero dio cuenta del efecto de este cambio social, en el cual los
catequistas representaban una fuerza modernizadora que traté6 de romper el mecanismo
tradicional del sistema de cargos, en el que la edad y el desempeio de cargos en las
cofradias eran el eje de autoridad; incluso la Iglesia catdlica jugd un papel de impulso
modernizador al formar a estos jovenes para terminar con las expresiones de la “religion
nativa”, y al hacerlo adquirieron capacidad de liderazgo, al tiempo que se abria la sociedad
atiteca al efimero pluralismo politico, como ocurrié en realidad'®, que ofrecia un espacio
real e inmediato de ascenso social para los jovenes catequistas, lo cual alter6 el equilibrio
politico interno de los tzutujiles, el de la via meritocratica del sistema de cargos, el cual

implicaba afios de servicio comunitario y religioso en las cofradias.

"V Ibid., pp. 68 y 69.

"2 Ibid., p. 68.

19 Plyralismo que fue cortado de tajo tras el golpe de estado de 1954 del Coronel Carlos Castillo Armas, y
suprimi6 a los partidos politicos.
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Por otra parte, como observd Mendelson, se demostré la prudencia de los cofrades y
ajk’unaa, en ese tiempo mds preocupados en restituir el ritual; no obstante que eran un
grupo mucho mds numeroso que los catequistas, no los enfrentaron abiertamente, los veian
con desconfianza tanto al grupo de los catequistas como al de los protestantes. El grupo de
estos, en cambio, representd al sector mas “progresista”; como ya habian abandonado el

catolicismo, eran mucho menos sensibles para enfrentar a aquellos.'®*

Los protestantes intervinieron para reivindicar el ejercicio de la libertad de culto, al mismo
tiempo que ya participaban politicamente y estaban mds preocupados por gestionar ante el
gobierno mejoras para el pueblo, obteniendo en ese tiempo un tractor para Atitlan, asi como
articulos deportivos para el equipo de futbol. El apoyo a Maximén, segun el relato de un

informante de Mendelson, quien encabezaba al grupo de protestantes: “Ahora que una

5 35106
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atraccion turistica - como Maximén es amenazada, ayudaremos a que regrese.”  Es claro
que para el grupo protestante el interés por mantener el culto en Atitldn se debia sélo a un

afan de lucro que la afluencia de peregrinos y turistas representaba.

Mis alld de la contradiccién entre tradicion y modernidad subyace la visiéon del mundo de
los devotos de Maximoén, pero también la de los catequistas, segin observé Mendelson.'"’
Incluso los catequistas se vefan afectados animicamente por el conflicto, mds cuando
algunos de ellos eran parientes confrontados a causa del culto. Después de que se realiz6 la
fiesta de Maximoén en Semana Santa en 1953, el sacerdote catdlico de Solola envid una
carta con fuertes criticas a los catequistas. Desalentados por eso, el alcalde municipal (jefe
de los instructores) renunci6 diciendo que tenia “suficientes cosas qué hacer en politica” y
todo su grupo lo sigui6.'® Los catequistas continuaron la propaganda pero no intentaron

reconstituir su grupo politico, pues no lograron romper su sentido de pertenencia con la

"% Ibid., p. 69. Los protestantes ya tenfan presencia desde la llegada de los finqueros alemanes; después de

1873 ya habia centros luteranos y en 1882 se establecieron los presbiterianos (Dennis A. Smith, 2007, Una
tipologia de las iglesias evangélicas en Guatemala.
19 En ese tiempo, anota Mendelson, el turismo era fundamentalmente de gente originaria que venia afio con

afio de muchos lugares para venerar a Maximén. A este turismo se referia Pablo, pero su visiéon fue mds
amplia que la de Mendelson, por lo visto, pues se observa hoy a los turistas ahora si internacionales y las
consecuentes ganancias econdmicas para los visionarios de la economia.

1% Mendelson, op.cit., pp. 69 y 70.

7 Ibid., pp. 72 y 73.

' Ibid., p. 70.
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tradicion religiosa en la que habian crecido, incluso rehusaron cargos ofrecidos por el
partido vencedor. Habia gran incertidumbre entre los catequistas y los cofrades de
Maximén, tan profunda como para impedir que el conflicto desembocara de forma violenta,

y asi fue.

El impetu de cambio de los catequistas hacia la modernidad no fue suficiente para que
lograran identificarse y reconocerse en el marco de las leyes, de la Constituciéon que les
abria las puertas al mundo laico, para posicionarse politicamente en un universo material,
por una parte, y por otra se vieron sin apoyo de la jerarquia catdlica que los habia formado,
pero no rompieron con los simbolos religiosos, es decir, el universo simbdlico que
orientaba y organizaba su mundo de vida, el proceso de iniciacién que implica asumir los
“cargos” durante la vida adulta, la suerte-carga-destino, la visiéon de la vida como una
“suerte” (destino), que ya viene dada por el dia de nacimiento, el hacerse hombre de
prestigio o “mayor” por medio de una vida de cumplir las responsabilidades religiosas para
llegar a ser sabio y reconocido en la comunidad. No hacerlo implica alterar el “Santo

Mundo”.

La explicacion de la actitud de los jovenes catequistas que no rompieron finalmente con la
“costumbre”, con la comunidad de cofrades, va mds alld del hecho sociolégico de la tension
entre tradiciéon y modernidad; la clave estd en la fuerza, que aunque debilitada, mantenia el
simbolismo religioso que representa Maximén al proporcionar una seguridad y el
mantenimiento del orden césmico y social, el control de las potencias del bien y del mal

que debian renovarse afio con afio, creencia que tuvo un mayor peso entre los instructores.

El tercer conflicto se dio cuando el climax de la guerra alcanzé a Atitldn en 1990, aunque
desde su comienzo el pueblo permanecié bajo la ocupacion militar casi 10 afios, tiempo en
el que muchos murieron en medio de la violencia. En una ocasién Maximoén fue baleado y

un felinel fue asesinado...

...el 2 de diciembre de 1990, muchos mencionan que la noche anterior un fuerte olor a tabaco y
ladridos nerviosos de los perros evidenciaban la presencia del Ri Laj Mam por las calles, fue como
un anuncio de lo que vendria. Ese dia una gigantesca protesta del pueblo —que reclamaba la libertad
de un joven tz’utuhil retenido en el destacamento militar— fue bafiada en sangre por el ejército, trece

personas fueron masacradas, entonces, la movilizacién pacifica del pueblo logré la expedicion de la
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carta P-66/90 firmada por el entonces presidente de la Republica Lic. Vinicio Cerezo Arévalo, con la
cual el destacamento militar fue trasladado fuera del municipio aceptando el gobierno el compromiso
de la poblacién de hacerse cargo de la seguridad y el establecimiento de la paz en el municipio de
Santiago Atitlan.'” De esta manera los tz’utuhiles celebran el inicio de la paz el 2 de diciembre, pero
la guerra terminé formalmente hasta el 29 de diciembre de 1996 tras la firma de los acuerdos de paz

entre la insurgencia y el gobierno.'"”

Estos conflictos demuestran distintas formas de respuesta, cada uno con una naturaleza
distinta. El primero, de 1914, manifest6 una posicion unitaria frente a un ataque externo al
culto y la expulsién del obispo representé una ruptura con la jerarquia catdlica pero no
alterd la estructura interna del sistema de cofradias, ni los rituales. El segundo causé la
division al interior de la comunidad de catdlicos, confrontando a los catequistas jovenes con
la estructura de la Cofradia de Santa Cruz, y el centro del conflicto era el culto a Maximon,
provocando una fractura interna que amenazaba la continuidad del ceremonial. En este
brete de los afnos cincuenta intervinieron dos factores simultaneamente, la intervencion de
la Iglesia catdlica en la formacion de catequistas jovenes centrados en la fe catdlica, los
cuales cuestionaron la tradicion y el culto de Maximén; y la apertura politica que
posibilitaba a los mds jovenes a ocupar puestos en el gobierno municipal por medio de los
partidos politicos, alterando las convenciones tradicionales de ascenso social mediante el
sistema de cargos conformado por los hombres de mayor edad y que habian cumplido una
serie de responsabilidades en las cofradias, y asi los jovenes no tenian que esperar
cumpliendo hasta ser mayores o principales, pues podian hacerlo por medio de los partidos
politicos. Por otra parte, los cofrades, sostenidos en los simbolos religiosos, se preocuparon
mads en la continuidad del culto al significar con esto la renovacion ciclica de la fertilidad de
la tierra y del orden del santo mundo. “El ambiente del Santo Mundo rechaza el conflicto y
busca la paz y la concordia [dijo un ajk’un viejo]. La ley del cielo —en sus dos acepciones—,
la ley del mundo y la ley del pueblo son todas una y la misma cosa y tienen que permanecer

55111

lo mismo™ ", por ello su actitud de no confrontacion abierta. Para ellos significaba mucho

mads la tragedia de una casa dividida que el hecho de que los jévenes ambicionaran poder de

19 Esta carta fue grabada en la piedra que se puso en la Plaza de los Martires, monumento instalado por los
tzutujiles en el lugar de la masacre del 2 de diciembre de 1990 (A. Vallejo, op.cit., p. 29).

10 Alberto Vallejo, op.cit., p. 29.

" Michael Mendelson, op.cit., p. 94.
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manera mas rapida optando por la via de los partidos politicos. La tragedia de una casa
dividida (Maximén y la Cofradia de Santa Cruz) rompia el equilibrio de la vida espiritual

de los tzutujiles.

Al documentar la “cosmovision” de los tzutujiles de las cofradias catdlicas, Mendelson la
llamo el “mundo de Jesucristo” debido a la observancia de los fieles dentro de la fe,
denominando el “mundo de San Martin” a la cofradia nativa de San Juan, donde se rinde
culto al “Duefo de la lluvia” que también guarda el Yashper, el bulto sagrado de las
parteras (Iyom), y “el mundo de Maximén” a la de Santa Cruz. “El pecado existe tanto en
los hombres de San Martin como entre los hombres de Jesucristo, pero el pecado de los
primeros es fertilizante, mientras que al parecer que el de los segundos es estéril y

maldito.”!?

El autor no logra descifrar el “mundo de Maximén” por su relacién con Judas, intenta
entenderlo a partir del mundo “pagano” que comparte de lleno con San Martin (la
renovacion ciclica del cosmos y de la fertilidad) porque la deidad es el “duefio” y padre de
los ajk’unaa y entonces se aleja del mundo exotérico de Judas y entra de lleno “al oscuro
mundo de la brujerial”.'113 La duda que plantea Mendelson acerca de esperar una solucién
de los problemas morales que tanto el paganismo maya como la cristiandad no han podido
resolver serd retomada en el capitulo final, una vez examinado el relato del origen de
Maximoén, elemento indispensable para entender el contenido propiamente religioso del
culto, en el sentido de ejemplaridad y espiritualidad que nutre la formacién moral de los

seres humanos.

Sin embargo, cabe aclarar que Mendelson refiere que fueron los sacerdotes catélicos
quienes le impusieron el nombre de Judas a Maximon, en el periodo de conflicto interno
que se gestd después de 1945 (con el comienzo de la formacion de catequistas) y detoné en
1950 con los hechos del sacerdote Godofredo Recinos. Los clérigos comenzaron a hacer la
analogia con Judas debido a que el Miércoles Santo Maximén es atado al poste que es
adornado como si fuera un arbol, como se describi en el apartado de su ritual en Semana

Santa. La intencién de los sacerdotes era desprestigiar a la deidad ante los ojos de los

"2 Ibid., p. 140.
"3 Ibid., p. 121.
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catdlicos, especialmente de los jovenes catequistas, quienes se encargaron después de
propagarlo; no obstante, los testimonios recogidos por el autor manifiestan la manera en
que los cofrades y los devotos de Maximoén daban respuesta, tratando de dar sentido al
nombre que le adjudicaban los instructores:
Todos lo querian [a Maximoén] y la gente venia de todas partes y de muy lejos para rezarle y para
traerle limosna y ropa. Aun mds, cualquier cosa que este dios fuera, aunque fuera Judas Iscariote

como afirmaban los catequistas, no era en realidad la persona que habia vendido a Jesucristo, sino

L. , . .. .. 114
Unicamente un simbolo, un sustituto o un “representante” del criminal original.

Todos los demds informantes sostenian que Maximén habia sido creado “al principio del mundo” y

. L . 115
para la mayoria de ellos la asociacién con Judas era tardia o fuera de lugar.

Lo anterior aclara en la obra de Mendelson como llegé a asociarse a Judas con Maximon.
Al extenderse este culto fuera de Santiago Atitlan, también se multiplicaron los nombres

conferidos a la deidad.''®

El complejo mundo de Maximén mantiene latente dentro del universo simbdlico de los
tzutujiles la creencia en la existencia de los hechiceros o brujos, los isom, que dafian a la
gente, por lo que son considerados malos y les temen. Estas creencias estan relacionadas
con la dualidad, dentro de la tradicion religiosa mesoamericana, acerca de la existencia de
117 . .
curanderos y magos buenos y malos ', conforme a la concepcion antigua, tanto del mundo
ndhuatl como del maya, que formaba una cosmovisién coherente con sus concepciones
acerca del cuerpo humano compuesto por entidades animicas que poseen los seres humanos
desde su nacimiento, algunas de ellas determinadas por el dia de su nacimiento, que los
. . ~ < 118 3 a
hacian proclives a dafar a los demds ", ya que entre los tzutujiles reconocen ain un estado
espiritual propio de los hechiceros y brujos negros, llamados isom, quienes son capaces de

“meter cosas en la gente para enfermarla y entonces debe acudirse a un ajk’un para sacar el

"' Michael Mendelson, op. cit., pp. 66- 68.

" Ibid., p. 192.

¢ Como se sefial6 en el primer capitulo, en el apartado referente a los nombres de Maximén fuera de
Santiago Atitlan.

"7 Alfredo Lépez Austin traté ampliamente este tema en Cuerpo humano e ideologia, T. 1., y en Cuarenta
clases de magos en el mundo ndhuatl.

"8 Alfredo Lépez Austin, Cuarenta clases de magos del mundo ndhuatl, pp. 87-117.
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objeto”'". Entre los tzutujiles hay una fuerte confusién entre el ajk’un, que significa
cargador de la oracidn, y ajk’itz, cargador del tiempo o adivino, en gran medida porque
estos ultimos desconocen el calendario maya y se les ha degradado a “brujos” entre el

pueblo lego.'*
3.7. La importancia del culto a Maximén entre la comunidad

(Qué sentimientos despierta Maximon entre los tzutujiles y el resto de la poblacién mestiza
y entre los sectores de poblacion que pertenecen a iglesias protestantes y evangélicas
actuales? Para los devotos mds cercanos, él es el mayor de los naguales, el Gran Abuelo. A
partir de su “aparecimiento” segun el relato de origen: la deidad los protege, pero debido a
la gran potencia que debe ser controlada se mantiene desmembrado. De aqui que su
cuidado estd en manos del felinel, quien lo viste, lo carga y es el intermediario con sus
devotos.
...las mujeres deben dejar pasar a los hombres en el camino; las mujeres no deben sentarse en
posicion superior a los hombres asi como tampoco deben pasar por encima de un hombre o de sus
pertenencias; las mujeres no deben recibir hombres en sus casas o visitar a otras personas, aun a sus
propios padres, cuando estan casadas.'*’
Como dueiio y padre de los ajk’unaa, Maximén es quien los “llama” para hacerse cargo de
esta profesion y los castiga con la locura y la muerte si rehisan. Es el protector del pueblo,
de los comerciantes viajeros y guardidan del orden sexual del pueblo. Mediante su
intervencion se mantiene la legitimidad del statu quo tradicional en la vida cotidiana de

mujeres y hombres, permaneciendo cada uno en sus esferas:

Este rigido orden entre los géneros es vigente en el dmbito de las cofradias y entre las
personas. Cabe decir que estas reglas no son exclusivas de los tzutujiles, pues prevalecen en
buena parte de las comunidades indias de Guatemala y de Chiapas. La preservacién del
orden sexual y la armonia personal tiene efectos benéficos o nefastos; por ejemplo, en la
“traida de la fruta” en Semana Santa, la calidad de la ofrenda da cuenta del buen

comportamiento de los jovenes alguaciles y de sus esposas, y esto beneficia a toda la

19 Michael Mendelson, op.cit., p. 122.

120 Mendelson y Vallejo abordaron este aspecto de la creencia en los hechiceros malos, los isom y los brujos y
los curanderos que curan y ayudan a la gente.

12 Michael Mendelson, op.cit., p. 126.
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comunidad porque es un signo de que habrd buenas cosechas. La moralidad sexual es un
precepto para acercarse a Maximon. Si algin adultero ofrenda una camisa a Maximon, la
prenda se despedazaria y cualquiera que ofendiera al Sefior seria atacado por serpientes,

enfermedades o locura en corto tiempo'*.

Los tzutujiles que van a emprender un viaje acuden al ajk’un para dirigirle oraciones a
Maximon para que les permita regresar salvos. Por razones econdmicas y porque la tierra es
el recurso mds escaso en Atitldn, es muy comin que los campesinos salgan a trabajar a las
fincas aledafias, o a rentar tierras “para hacer la milpa”; otros pobladores dedicados al
pequeio comercio también viajan y acuden a Maximén para que los proteja de los peligros
de los caminos y cuide a su familia y su casa. Le hacen promesas y le llevan ofrendas,
también entre la poblacion atiteca que emigra hacia Estados Unidos. En Nueva York, por
ejemplo, existen imagenes de la deidad. En YouTube y Facebook aparecen las referencias

de guatemaltecos bebiendo con Maximén, como signo de identidad con su patria.

Los devotos a Maximén creen que existen los brujos malos, los hechiceros que poseen
isom, de aqui que los ajk’unaa actien para curar a la gente.'” En virtud de la proliferacién
de los vendedores de medicamentos en los mercados y de los trucos de los merolicos en las
ferias, los ajk’unaa se han desligado de estas practicas y las relegan como acciones de

brujos o “characoteles”.'**

La poblacién mestiza de Atitlin mantiene una actitud ambigua mas cercana al temor. Se
cuenta historias de haberlo visto y “olido” a “puro y a zorrillo”; en otras aseguran haberlo
presenciado como una mujer alta entre los alguaciles dormidos en la plaza; también se
considera que hay muchos impostores entre los ajk’unaa que utilizan sus facultades para
lograr que las jévenes hagan caso a algin pretendiente por medio de estos “curanderos”.
Relatan historias de hombres que se disfrazan de Maximon para ordenarles a las muchachas

que acepten a determinado joven que es el disfrazado, pero los devotos, aunque aceptan que

22 Ibid., p. 131.
'3 Ibid., p. 122.
124 Characotel es un localismo para designar a los brujos o curanderos en Guatemala.
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existen embusteros, niegan que la deidad se aparezca realmente para estos menesteres, pues

e .12
su aparicion implica enloquecer a la persona, sea hombre o mujer. >

En la época de estancia de Mendelson, en 1952-53, los protestantes, debido a su orientacién
hacia la politica y el servicio a la comunidad mediante la gestién ante el gobierno,
desligados del catolicismo, conservaban algunos residuos de las antiguas creencias que se
manifestaban en sus servicios religiosos. Al parecer, su conversion, seguin el autor, parecia
solamente haber significado dejar de beber y fumar, algo que se hace copiosamente en el
culto a Maximén.'* Los protestantes hacian esfuerzos por encontrar las antiguas creencias
en las que crecieron dentro de los textos biblicos, tratando de organizar a nivel de la

imaginacién una vision coherente del mundo en que vivian.

Las nuevas generaciones de evangélicos, mds orientados hacia el comercio y el turismo
(hoteles, restaurantes y transporte) en el drea urbana, son notables por los nombres biblicos
que emplean para sus negocios. Maximoén es una atraccion turistica que beneficia a algunos
sectores de la poblacion, pero llama la atencién que en los comercios, por ejemplo, se
venda figurillas de la deidad pero en versiones amestizadas, de traje negro y sombrero y
sentado en una silla, aunque en ocasiones no lo exhiben, sino que lo muestran al comprador
interesado, explicando que es una creencia antigua, e interrogan por qué quiere alguien

comprarla. Es una “artesania”, la cual es mejor tener guardada que exhibida.

En sintesis, en la actualidad se puede observar que los sentimientos de la gente de Atitldn
en torno a Maximén son ambivalentes, tanto entre los devotos como en quienes no lo son;
le temen y lo veneran, pues la divinidad protege pero también puede enloquecerlos. No
obstante, el culto juega un papel integrador en el dmbito de la identidad de la comunidad
atiteca, a pesar de que las motivaciones no sean homogéneas, como se puede observar en
las 16gicas tanto material como religiosa que se expresan en las actitudes del gobierno local
y de las iglesias evangélicas que dia a dia proliferan en Atitlan, de la propia Iglesia catdlica
y de las diversas ocupaciones de la gente, que son predominantemente agricolas y

comerciales, porque, mds alld de las motivaciones de los sectores de la poblacién atiteca,

' Michael Mendelson, op.cit., pp. 121, 129.
28 Ibid., p. 43.
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Maximoén se ha convertido en un elemento propio de todo el pueblo de Atitlan, el cual se

distingue de otros por el culto a esta divinidad.

Como ritual nativo, en relacion con el universo religioso de las cofradias y su relacién con
la Iglesia catdlica, sobre todo a partir del fin de la guerra y del proceso de paz en
Guatemala, los gobiernos y los sectores de la sociedad civil se han impuesto la tarea de
reconstruir el tejido social abriendo nuevos espacios de participacion a las asociaciones de
caricter étnico, que con diversas reivindicaciones estdn teniendo presencia dentro del

conjunto de la sociedad guatemalteca.

En este contexto, la Iglesia catélica mantiene su actitud tolerante hacia este culto —con los
limites sefialados de mantener tales manifestaciones de religiosidad nativa fuera del recinto
de la iglesia—; no obstante, los grupos de catdlicos contintian sus tareas de catequesis y de
orientacion hacia las précticas de fe y sacramentalidad. Un caso resulta ilustrativo de una
actitud particular de la iglesia, en especial de la didcesis de Solola-Chimaltenango. En 2008
apareci6 un libro del sacerdote Abelardo Pérez Ruiz titulado Me llaman Maximon, Satands

127
con corbata y sombrero

, el cual relata 40 casos de exorcismos practicados por este
sacerdote desde 1991. En todos los procesos que refiere el autor se trataba de personas, la
mayoria habitantes de la region de San Andrés Itzapa, que estaban “poseidas” por
Maximoén. El titulo del libro, segin el padre, se debe a que asi se manifestaba el supuesto
“espiritu diabdlico” poseedor. Este sacerdote espaifiol radica en Solold desde 1984 donde es
profesor en el Seminario Mayor desde 1991, y se vio obligado a entrar al mundo del
exorcismo. Este asunto muestra la dificil relaciéon entre el clero catélico y las creencias
nativas que se degradan dia con dia. Los cultos nativos, o el paganismo maya, y la Iglesia

cat6lica no han logrado impulsar un desarrollo de la espiritualidad entre los creyentes y el

tratamiento de los problemas morales y existenciales de los pobladores.

Como senala Eliade, lo sagrado es ejemplar en términos de instituir modelos a seguir:
“...trascendencia y ejemplaridad fuerzan al hombre religioso a salir de situaciones

personales, a ir mds alla de la contingencia y lo particular, y acceder a los valores generales,

2" Libro editado por Arthemis Edinter, una editorial catélica. Hay referencias a esta obra en el blog de la
Didcesis de Solola-Chimaltenango y en http://inteligenciacatolica.wordpress.com/2009/09/22/maximon-es-
satan-por-diego-joachin/, consultada el 4 de octubre de 2011.
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a lo universal.”'*® Tal es el reto que enfrenta el cristianismo en el actual mundo moderno y
desacralizado, su capacidad para ofrecer un horizonte espiritual mediante la fe como
categoria propia de experiencia religiosa. Pero esta dimension del homo religiosus no se

desarrolla al margen de condiciones materiales adecuadas y dignas de los seres humanos.

Por ello me parece de enorme importancia, el llamado de atencién de Duch, en su
Antropologia de la vida cotidiana, nos pone en el horizonte de pensar en la calidad del
entorno, es decir, de las «estructuras de acogida», familia, ciudad, religién, donde, en cada
una de estas, los seres humanos “se humanizan” al mismo tiempo que humanizan su
entorno. ;Coémo puede humanizarse y humanizar su entorno, los seres humanos que viven
en condiciones de pobreza extrema? Lo cual significa desnutricion, carencia de acceso a
educacion, empleo, vivienda y servicios signos; que se encuentran muy lejos de los
estdndares de desarrollo “humano” establecidos por las agencias internacionales de la ONU
y de derechos humanos. Peor atin, cuando se reconoce que no se trata de una o dos
generaciones de poblacion, sino de un rezago de varios siglos, tal vez de consecuencias que

aun no queremaos Ver.

12 Mircea Eliade, Mitos, sueiios y misterios, p. 28.
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CAPITULO 4. EL RELATO EN TORNO A MAXIMON, EL “AMARRADO” Y
“DESMEMBRADO”

Este capitulo expone cuatro versiones acerca del “aparecimiento” de Maximén narradas por
los tzutujiles de generaciones diferentes. La primera fue registrada por Mendelson en 1952-
53, las siguientes tres, casi 50 afios después, en 1994-2001. Se analiza la naturaleza de esta
deidad a partir del relato y su concepcién como unidad de lo divino y lo terrible. Segtn el
relato, Maximoén es una deidad ambivalente cuya potencia excesiva en ocasiones destruye a
quien protege, por lo cual debe ser desmembrado, atado y guardado la mayor parte del
tiempo por los antiguos naguales que lo tallaron por primera vez, segin la leyenda; desde
entonces, este “gesto” se repite como acto ritual al desmembrar y atar la imagen, afio con

afo. Este ritual, como ya se explicé alude a la renovacion del ciclo de la fertilidad.

Se intenta hacer una interpretacion de los relatos, a partir de relacionarlos con las
motivaciones histdricas, es decir, con los sucesos que afectaron la vida del pueblo tzutujil a
lo largo del siglo XIX y que han sido la fuente de motivacién existencial que daria lugar al

relato, ala figuray al culto, a la vez de dilucidar en qué sentido se trata de un mito.
4.1. Cuatro versiones del relato

La versiéon mds antigua de la leyenda fue recogida por Mendelson, entre 1952-53, en

Santiago Atitlan (Version 1).
En tiempos muy antiguos cuando los hombres eran pequefios, sucios y pobres, los atitecos
eran capaces de profetizar y de saber algo de las lluvias y cosas por el estilo antes de que
ocurrieran. Entre estos hombres antiguos habia, vamos a ver, jeran doce o seis?; eran seis,
si, seis, que acostumbraban hacer viajes regulares a Antigua', que en aquellos dias era la
capital de Guatemala. Eran pescadores y después de sacar pescado del lago hacian viajes de
tres dias a Antigua. Hacian el viaje muy rdpidamente hasta que llegaban a los volcanes,

caminando aprisa todo el camino.

Ocurri6 una vez que uno de los viajeros se dio cuenta de que un hombre yacia con su mujer
en su ausencia y, cuando regreso, la gente le advirtié que tuviera cuidado porque su mujer

estaba enredada con un hombre. Una vez regresé y su mujer tuvo miedo porque ella tenia

' Antigua, llamada Santiago de los Caballeros, fue la capital de Guatemala hasta 1773 cuando los terremotos
de Santa Marta la destruyeron y fue trasladada a su sitio actual.
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un hombre con ella; asi que dijo al hombre, que también tenia mucho miedo, que se
escondiera debajo de la cama de modo que pudiera escapar mientras el marido dormia o
salfa a orinar. De modo que el marido entrd, pero, como tenia el poder de la profecia, supo
que el hombre estaba debajo de la cama. Habia traido pan, chocolate y licor y le dijo al
hombre que saliera debajo de la cama de modo que pudiera compartir la comida con él y su
mujer. Pero el hombre tenia miedo y no se movid, asi que el marido le dijo: “No importa,
mi mujer es s6lo una fruta. Usted le ha estado ayudando en este asunto y como Dios dijo
que todos los pecados deben ser perdonados, yo perdono este pecado que cae sobre usted y
sobre ella.” Después de muchos ruegos el hombre salid, comid, luego agradecié al marido y
se retir6. Y el marido dijo: “Si usted regresa mafiana, no importa.” Y asi los seis hombres

volvieron a Antigua.

Pero al regresar alguien les dijo que habia hombres con todas sus mujeres y ellos
respondieron: “Si, ya lo sabemos y esta vez si vamos a hacer algo.” Asi que dijeron: “Ya es
hora de que coloquemos un cuidador en la tierra para vigilar a nuestras mujeres. ;Por qué
no hacemos una imagen?”, y entonces agregaron: “Debe ser alguien que hable, porque los
santos antes hablaban y hacian milagros, pero aun asi, jde qué madera lo haremos?, ;de
pino?, no, ;de cedro?, no, porque el cedro es santo y por eso es que todos los santos estdn
hechos de cedro.” Pues bien, al final fueron a un lugar al monte llamado Kalshaum, que no
estd lejos de aqui, y alli escogieron un édrbol, y con cada golpe de machete que le daban iba
una oracién, hasta que habian hecho una figura con cuerpo, manos y pies, y le habian
vestido y le habian colocado una méscara. Entonces ellos dijeron: “Usted se quedard aqui
en la tierra y cuidard de nuestras mujeres.” Y la figura tenia una cabeza —mas tarde, en
1950, tomada por los sacerdotes—, sobre la cual se dibujé una espiral o un circulo y encima
de esto dos lineas pequeiias en el lugar de los ojos; y la cabeza se movia de arriba abajo
diciendo si. Asi que la figura bajé del monte con los hombres y, en efecto, caminaba con

ellos.

Pero la figura principi6 a crear dificultades porque le dio por caminar por todas partes y
algunas gentes comenzaron a hablar con ella. A veces aparecia como hombre y a veces
cOomo una mujer, pero quienquiera a quien mirara corria peligro, y si dormia con un hombre,
ese hombre fallecia dentro de tres dias. La figura frecuentemente acostumbraba salir a la
calle como una linda mujer de pelo rubio y los muchachos se acercaban para flirtear con

ella. Pero eventualmente la gente lo reconocié porque sélo tenia cuatro dedos y todos se
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dieron cuenta del peligro y permanecieron alejados. Algunos dijeron que debia rompérsele
y hacerlo intitil y sugirieron que el palo de la cabeza debia ser volteado hacia atrds con la
mascara hacia adelante, al igual que el klavikoj, el pajaro de dos cabezas, y que esto le

dejarfa sin la facultad de hablar.

El palo [4rbol] que ahora se usa es el mismo que usaron los escultores originales, o por lo
menos lo era hasta que los sacerdotes lo tomaron. Mds o menos por este tiempo los
escultores decidieron que la figura debia ser una representacién de Judas y por eso es que
celebran su fiesta el miércoles santo. Y asi es como vinieron a hacer las ceremonias de la

s€mana santa.z

Algunas variantes de la leyenda, recogidas también en aquellos afios por Mendelson,
relatan: “seis de doce hermanos son casados y seis no lo son, y los solteros son adulteros”.
En el pasaje de la biisqueda del material apropiado en el monte para hacer la figura, “el
arbol de rzejrel’ les habla”. Otros relatos de los lugarefios tzutujiles recuperados por

Mendelson completan esta version:

Maximoén fue erigido como guardidn de la moral en la tierra. Sin embargo, una vez creado
el idolo, los poderes de éste parecen haber crecido desmedidamente, y al convertirse en
hombre o mujer no sélo atemorizaba a los adulteros tomando la apariencia del ser querido y
luego revelandose y enloqueciéndolos, sino también participd a unirse sin discriminacién
con muchachos y muchachas, convirtiéndose asi en el principal factor de rompimiento del
orden para cuya preservacion habia sido creado. Una excelente leyenda de origen del estado

desmembrado en que Maximén se pasa la mayor parte del tiempo hoy en dfa...*

La siguiente versién y sus variantes fueron registradas por Vallejo, casi cinco décadas
después que Mendelson. El mérito del primero es que durante su prolongado periodo de
visitas, entre 1994 y 2001, pudo integrar diferentes versiones de la leyenda. En las
sucesivas aparece en primer lugar un episodio de combate contra seres extraordinarios y

peligrosos (Version 2).

* Michael Mendelson, Los escdndalos de Maximén, pp. 131-133.
? Se refiere al 1z atel o 4rbol colorin o de pito.
* Ibid., p. 165.
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Tres hombres de Santiago Atitlin, comerciantes que hacian negocios fuera en Ixcoy
[Chicoyo], lugar a donde llegan comerciantes de diferentes lugares y donde hay un palo

[4rbol] de encino debajo del cual duermen los comerciantes de todas partes de Guatemala.

Cuando llegaron ahi, a ese lugar, los tres jovenes comerciantes de Santiago Atitldn, se les
ofrecié comida por parte de los comerciantes que ya estaban ahi cuando ellos llegaron. Y se

pusieron a fumar en pipa cuando llegé el gigante grande y feo que trae un puro.

El gigante trae capa y chaleco de hierro. Los comerciantes de Santiago Atitlan agarraron el
cigarro del gigante y quitdndole los caites’ se comenzaron a quemar la planta de los pies.
Entonces ese hombre gigante retd a los de Santiago Atitlan reconociéndolos como hombres

fuertes. Y se comenzaron a pelear.

El primero de los comerciantes atitecos se quemaba la planta de los pies con el cigarro
mientras el segundo le daba treinta golpes al gigante, pero el gigante los aguantd, el
segundo de los atitecos le dio entonces cincuenta golpes pero el gigante también los

aguanto.

Entonces esa persona que se quemaba la planta de los pies aguanté mucho y en oraciones
llam¢ al ave bicefala [klavikoj], quien agarrd a ese espanto y lo levanté por el aire y lo solté

y el espanto se apachurré en una piedra.

Después de esto los tres comerciantes cansados llegaron a una cantina y la gente de ese
lugar les reconocié su valor y luego fueron engafiados por tres mujeres que eran tres

caballos isom®, y los policias los agarraron y los metieron a la carcel.

La autoridad eran ladinos que desprecian al natural. El gigante tenia duefio en un cerro y el
duefo reclamé: ;por qué lo mataron los atitecos? El gigante era alguien que no tenia valor,

maté a mucha gente.

Entonces los acusaron y las gentes de ese lugar donde estaba la cércel juntaron lefa y
basura y van a quemar a los muchachos comerciantes. Entonces éstos empiezan a hacer sus

oraciones especiales pidiendo ayuda para la gente de aqui. Comenzé entonces a temblar y a

> Localismo que se refiere al calzado o huaraches; en el sureste de México y en Centroamérica se les llama
caites.

® Personaje magico al que se atribuye el poder de la transformacién, sea un humano que se transforma en una
clase de animal o viceversa. Nota de Vallejo, op.cit., p. 23. Mendelson recogi6 una explicacién similar como
espiritus malos que por lo general tienen los animales grandes como vacas, cerdos, caballos o indestructibles
como el tlacuache o una clase de paloma a la cual nunca se puede atrapar (Michael Mendelson, op. cit., p.
114).
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llover y se apagé el fuego y con el temblor se arruiné la carcel y nacié un cerro cerca de la

capital. En ese cerro y con esa lluvia naci6 la fruta de Ri Laj Mam [Maximon].

Luego regresan los muchachos a Santiago Atitlan, dos de ellos son solteros y el otro casado.

Cuando regresan descubren que la esposa del casado ya tiene otro hombre.

Entonces fueron a pedir ayuda a los palos de los cerros, ellos son gente nawal que con
oraciones pueden hablar con los palos de las montafias, pero ninglin palo se ofrecié a
ayudarles. Al otro dia subieron al cerro y un arbol comenzé a mover sus hojas, moviéndose
solo, llamando a los nawales; ese drbol era el mejor amigo de ellos y hablaron entonces con
el arbol. El arbol les dijo: “Yo puedo convertirlos en perro, en caballo; puedo hacer nifios,
mujeres y podemos trabajar juntos.” Entonces los hombres hicieron la imagen de Ri Laj

Mam de ese palo [4rbol] de pito [#z atel].

Esos sefiores comenzaron a ayudar al pueblo junto con Ri Laj Mam ya que este se convirtid
en guardidn del pueblo porque el palo era el vigilante. Y las gentes fueron a la playa a traer
pescado diciéndole al Laj Mam que él sabe hacer cosas como nosotros, pero nosotros vamos

a morir y usted siempre se quedard y ayudara a la gente.’

Este pasaje de la lucha contra seres extraordinarios y peligrosos es reiterativo en las dos
versiones mds que recopilé Vallejo (1994 a 2001). Se resumird este pasaje del mito

(Version 3):

Los tzutujiles son buenos comerciantes, eran famosos como comerciantes y como brujos
por toda Guatemala. Ellos comerciaban en la Antigua Guatemala y se iban viajando

instantdneamente, o sea como volando, con la ayuda de cinturones de bejuco.

[Unos negros que eran esclavos en Antigua se escaparon por las montafias y comenzaron a
asaltar a los comerciantes tzutujiles en el camino entre Atitlin y Antigua. Los naguales
tzutujiles pelearon contra los naguales negros. Eran trece en cada bando y pelearon por
turnos, primero el mds viejo de los tzutujiles contra el mds joven de los negros,
sucesivamente, hasta llegar a pelear el mas viejo de los negros que tenia una armadura de

hierro, casco, espada y caballo negro, contra el mds joven tzutujil descalzo, quien

7 Alberto Vallejo, op.cit., pp. 21-23.
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998

unicamente se puso a hacer algo como “meditacién™ al klavikoj, el ave bicéfala que vivia

en el gran 4rbol donde se encontraba la iglesia.

El joven pedia su proteccién contra el nagual negro. El ave llega y toma al negro por el
cuello y lo lanza al aire, lo recoge antes de tocar el suelo y vuelve a arrojarlo desde las
alturas. Varias veces repite la operacién hasta que lo deja caer finalmente y se estrella

contra una piedra... [“atin existe esa piedra, tiene grabada la forma del negro”]

Cuando regresaron los naguales tzutujiles se dieron cuenta que las esposas de seis de ellos,
los mds grandes eran casados, habian encontrado otros hombres, cuando regresaron los
encontraron en su casa. Asi que les dijeron a sus mujeres que prepararan una comida para
celebrar que mataron al negro y para invitar de comer a los hombres esos que estaban en sus
casas. Y comieron y tomaron mucho guaro [trago] y cuando estaban bien bolos [ebrios], los

hombres esos se metieron con sus esposas.

Entonces al otro dia fueron los nawales y llamaron a sus compaiieros y les platicaron lo que
habia pasado con sus esposas. Y pensaron como podian resolver ese problema y decidieron
ir a las montafias a preguntarles a los drboles. Como ellos eran nawales pues podian platicar
con los arboles. Prendieron su incienso y se fueron caminando a preguntar a todos los
arboles a ver cudl de ellos queria ayudarlos a ellos. Pero ningin drbol queria ayudarlos y se
estaba haciendo de noche, hasta que empezaron a oir que alguien silbaba, y fueron
siguiendo el sonido del silbido, hasta que llegaron a donde antes existia una cueva muy
grande, un lugar que estd aqui nomds arriba de la montafia, cerca del pueblo; se llama
Sche’kol ag’oom, lugar de medicinas, porque antes ahi se encontraban muchas clases de
medicinas para la gente. Vieron que ahi estaba un arbol de pito, un #z’atel, que era el que
silbaba, y les dijo a los nawales que él queria ayudarlos. Entonces los nawales dijeron que

volverian al dia siguiente y se regresaron al pueblo porque ya casi era de noche.

Al otro dia regresaron con sus herramientas de escultores y comenzaron a tallar la madera
del arbol aquel y construyeron al Laj Mam, y se vino caminando con ellos hasta la iglesia
del pueblo. Entonces los nawales se fueron a una cantina y comenzaron a chupar con Ri Laj
Mam y le platicaron lo que habia pasado con sus esposas. Entonces Ri Laj Mam les dijo que

no se preocuparan, que ¢l los va a ayudar.

¥ Este término lo utiliz6 un joven pintor y escultor tzutujil que se dedica también a la meditacién oriental, por
lo cual tradujo asi lo que el anciano narraba en lengua tzutujil( Nota de Vallejo, op.cit., p. 114).
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Entonces Ri Laj Mam se aparecid en forma de una de las esposas de los nawales y empezo a
llamar al hombre que tenia y le dijo que la siguiera porque no estaba su esposo. Entonces el
hombre la siguié pues estaba confiado de que no estaba el esposo de la mujer y se meti6 en
la casa de la mujer, pero cuando estaban en la casa la mujer le dijo “Yo no soy mujer” y se
convirtié en Ri Laj Mam, y entonces el hombre se volvié loco de una vez y se ahogé en el

lago.

Luego Ri Laj Mam se transformd en la forma del hombre que se habia ahogado y se acerco
al lago donde estaba lavando la ropa la mujer, y le comenzd a decir que viniera con él
porque su esposo se habia ido para Antigua. Entonces la mujer se fue con él pero cuando ya
estaban en la casa el hombre le dijo: “Pero yo no soy hombre sino que soy Ri Laj Mam”, y
la mujer se volvié loca y se fue a ahogar por el lago. Asi pasé a las esposas y los hombres

. ~ 9
que habian engafiado a los nawales.

La siguiente y ultima interpretacion de la leyenda es casi contemporanea a la de Vallejo y

fue recopilada por Petrich'® entre 1995 y 1999 (Versi6n 4).

Maximoén quiere decir “el amarrado con una pita o lazo”. Ri Laj Mam quiere decir “El Gran

Abuelo”, es decir, el abuelo de toda la gente del pueblo de Santiago Atitlan.

En los tiempos pasados aqui hubo muchos characoteles'' y hechiceros. Si una persona sélo
miraba a uno de esos characoteles o si se le pasaba debajo de las piernas, por causa del
miedo se moria de vomitos y diarrea. En esos tiempos murié mucha gente por causa de las

maldades que practicaba esa mala gente.

Hubo un tiempo en que los nahuales se reunieron y hablaron sobre las malas cosas que
estaban sucediendo en las calles del pueblo. Estuvieron hablando de muchas cosas, pero
también se acordaron de todo lo que estaba sucediendo como lo de los hechiceros y
characoteles. Cuando concluyeron este tema, llegaron a un acuerdo para destruir todo eso.

Se reunieron varias veces y, por ultimo, buscaron la forma de comenzar a destruir todo eso.

Entonces los nahuales se fueron a los centros ceremoniales para celebrar las costumbres,

para pedir fuerza y proteccion para sus trabajos. Cuando terminaron de acudir a todos esos

? Alberto Vallejo, op.cit., pp. 113-115.

10 perla Petrich, “Los santos en la tradicion oral de Atitlan”, en Mario H. Ruz, editor, De la mano de lo sacro.
Santos y demonios en el mundo maya, pp. 225-255.

"' Localismo para referirse a las personas a las que se considera capaces de convertirse en animales y también
en otras (Nota de Petrich).
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lugares pensaron en algo que pudiera ayudar a la gente del pueblo para destruir todo lo malo
que habia en el pueblo. Cuando concluyeron se dispusieron a platicar el dia siguiente. Asi
llegaron a reunirse al siguiente dia y cada uno opind sobre lo que habia que trabajar.
Entonces todos estuvieron de acuerdo en que se formara un gran abuelo del pueblo. Entones
asi se reunieron y fueron a los montes, en donde hablaron con algunos de los palos
[4rboles]. Asi pues, encontraron un palo [4rbol] al que llamaban ukuuy (guachipilin) y le
contaron todo y le preguntaron si estaba de acuerdo en ayudar a la gente del pueblo.
Entonces el palo les habld, pero solamente para decirles que ese trabajo no le correspondia a
él. El trabajo de ese palo era solamente servir para la construccién de casas porque cuando

lo cortan le salen otra vez las ramitas.

Asf{ hicieron los grandes abuelos en aquellos tiempos. Cuando llegaron debajo de algunos
palos que se llamaban ch’oob, estos palos respondieron que el trabajo de ellos era

solamente servir para las construcciones de corrales de gallinas.

Asi pues les pasé a los grandes nahuales en aquel tiempo: no pudieron conseguir el palo con
el cual hacer lo que tenian pensado. Entonces en ese mismo momento regresaron a sus

casas.

Al dia siguiente se levantaron muy temprano y se fueron a otro lugar a donde no habian ido
el dia anterior. Ese dia fueron a un lugar llamado Chukox Aq’oom [cerro de las medicinas].
En ese lugar habia un palo llamado #z’ajte’l (arbol de pito). En ese momento hablaron con
el palo y le plantearon todo lo que habian pensado y le preguntaron si queria o podia hacer
de abuelo de la gente del pueblo. Cuando el palo [drbol] fue interrogado con esas palabras,
habl¢ al instante y dijo que €l estaba completamente de acuerdo en ser el abuelo del pueblo
y hacer todo ese trabajo. Asi pues, todos los nahuales se alegraron mucho al escuchar esas

palabras positivas y entre todos cortaron el 4rbol al instante.

Mientras unos trabajaban, otros, que tenfan gran sabiduria, no se paraban ni un minuto de
rezar las oraciones que sabfan. Segun ellos con esas oraciones el trabajo saldria limpio y

formal.

Cuando todos estaban ya cansados, de repente llegé hasta ellos una bella muchacha y les
dijo asi: “;Pobrecitos! Ya estdn bien cansados, pues aqui les traigo un poquito de atol para
tomar y unos panitos.” Entonces a cada uno le entregaron un vasito de atol y un panito
[panecito] bien caliente. Cuando todos tuvieron el vasito de atol y sus panitos en la mano, la

muchacha dio un salto y riéndose les dijo: “jHoy les gané!” Entonces todos los nahuales se
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dieron cuenta de lo que tenian en sus vasos: orina de caballo. Los panes lo mismo: eran caca

de caballo.

Entonces los nahuales se dieron cuenta de que la persona que les entregé el atol y los panes

no era una muchacha sino que era el viejo que ellos habian pensado formar.

Asi pues los grandes nahuales no se enojaron sino que se alegraron bastante, pero en ese

momento el viejo desaparecié como un fantasma.

Entonces los grandes nahuales pusieron mucha fuerza en ese trabajo hasta que dejaron

terminada la mascara.

Entonces formaron el cuerpo de puro trapo. Esos trapos eran sagrados. Como corazon le
pusieron un mufieco de piedra verde envuelto en trapos sagrados. También ese muiieco era

sagrado para los grandes nahuales de ese tiempo.

En los codos le pusieron argollas para que les facilitara la amarrada, es por eso que le
pusieron ese nombre Maximoon, que quiere decir “El Amarrado”, es decir ma (varén) y

xmoon (amarrado).

Y como cara usaron esa mdscara que fueron a fabricar a un lugar llamado Chukox aq’oom,

de ahi le pusieron el nombre de Ri Laj Mam: “El Gran Abuelo del Pueblo”.

Cuando terminaron el trabajo, todos los nahuales se reunieron y pensaron soltar al viejo
para que iniciara su trabajo. Asi pues, cuando lo soltaron, primero le dieron consejos para
que €l pudiera trabajar bien. Le dijeron todo lo que él tenia qué hacer con la gente del
pueblo. En realidad, el tnico trabajo que tenia qué hacer era acabar con la hechiceria y con

los characoteles.

Entonces el Ri Laj Mam hizo lo mismo a los hechiceros en aquellos tiempos. Cuando los
hechiceros quisieron sacar a una muchacha en la cruz'?, en una calle, en vez de que saliera
la muchacha, salié el viejo convertido en aquella muchacha buscada por los hechiceros.
Cuando llegaron al cruce del camino en donde ellos tenian planeado dejar a la muchacha,

ella se convirtié en Ri Laj Mam. Entonces se acabaron todos los characoteles y hechiceros.

"2 Si una joven abandona a un joven, éste, por despecho y considerando que ella lo dejé por “vanidosa”, puede
recurrir a los brujos. Entonces éstos le provocan un gran suefio y dejan tirada a la mujer, en un cruce de
caminos. La abandonan desnuda, con las piernas abiertas, y le ponen como almohada el huipil y también el
corte [falda]. Nota de Petrich, op. cit., p. 244.
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Entonces todas las personas del pueblo en ese tiempo se alegraron bastante porque ya no
habia quien los molestara, es decir, que se habian terminado todas las personas malas en el

pueblo.

Los nahuales se alegraron mucho por las cosas buenas que hizo el Ri Laj Mam, pero
también estuvieron muy preocupados por las cosas malas que hizo: en ese tiempo el Ri Laj
Mam llegaba a hablar con las muchachas del pueblo y para hacerlo se convertia en un
muchacho muy guapo. Lo mismo le hacia a los muchachos: cuando los encontraba se
convertia en una bella joven, pero cuando los muchachos le hablaban entonces se convertia
en Ri Laj Mam. Entonces tanto las muchachas como los muchachos cuando les hacia asi se
morian de vomitos y diarrea. Hasta algunas veces hacia eso a los nahuales y muchas veces a

las mujeres de los grandes principales del pueblo.

Todos los principales del pueblo estaban enojados por lo que estaba sucediendo, entonces
todos se reunieron de nuevo porque ya no era correcto lo que estaba haciendo el viejo.
Entonces todos dijeron que debian buscar alguna manera para hacer que el Ri Laj Mam

dejara de hacer todas esas cosas.

Después de tanta discusion, todos dijeron que tampoco podian destruirlo de una vez porque
todavia le quedaban muchas cosas por hacer. Entonces todos los nahuales se pusieron de
acuerdo para que solamente se le diera vuelta la cabeza hacia atrds y eso para que no hiciera
cosas malas a la gente del pueblo, porque el trabajo de él cuando fue formado fue de no
hacer cosas malas. Entonces le dieron vuelta a la cabeza hacia atrds y entonces dejé de

3
hacer cosas malas'.

Cuando terminaron ese trabajo, eso si les parecié muy bien, porque el Ri Laj Mam ya no

hacia esas cosas malas.

Entonces toda la gente se dio cuenta de que ya no se morian los muchachos y las

muchachas del pueblo y ya no hacifa cosas malas a los nahuales del pueblo.

Asi pues le hicieron al Ri Laj Mam, le quitaron mucha fuerza para que ya no pudiera hacer
cosas malas. Si no le hubieran hecho esto, estarfa haciendo cosas malas todavia hoy en dia

en Santiago Atitlan."

'3 Otras versiones dicen que en castigo le cortaron las piernas y los brazos. Nota de Petrich, op. cit., p. 244.
' Relato recogido por Juan Vasquez Tuiz, de Santiago Atitlin. Nota de Petrich, op. cit., p. 245.
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4.2. El analisis y la interpretacion de los relatos

En primer lugar, expongo algunas consideraciones sobre las dos principales fuentes
etnograficas consultadas, la etnografia realizada por Michael Mendelson entre los meses
de octubre de 1952 a julio de 1953 en Santiago Atitldn, publicada en Guatemala en 1965,
bajo el titulo de Los escdndalos de Maximon. Un estudio sobre la religion y la vision del
mundo en Santiago Atitldn, era ademds su tesis doctoral en la Universidad de Chicago,
trabajo dirigido por Robert Redfield, en el campo de la antropologia cultural
norteamericana que en aquella época, en la que destacaban ademads del propio Redfield,

Milton Singer y otros, en el Seminario de visiéon del mundo.

El trabajo etnografico de Alberto Vallejo Reyna, también en Santiago Atitlan, abarcé un
lapso de tiempo mds amplio, entre 1994 y 2001, también se traté de un trabajo de tesis de
maestria en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, que se publicé con el titulo,
Por el camino de los antiguos nawales. RilLaj y el nawalismo maya tz utuhil en Santiago

Atitldn.

Los dos trabajos aportan informacion valiosa que permiten un conocimiento detallado de
los rituales que conforman el culto a Maximoén. El trabajo de Mendelson, situado en la
perspectiva de la antropologia cultural y sale un poco, al indagar con mayor profundidad
en las motivaciones historicas sobre el origen de la deidad, sin embargo no logra establecer
tales motivaciones, aunque las intuye por ello su obsesion, como él mismo lo admite, en las

“necesidades histéricas”!®

, en el desconocimiento de éstas de parte de los indigenas
tzutujiles de Atitlan, les ocasionaba un sentimiento de frustracion e inseguridad a través de
los afios, lo cual hacia que su comportamiento frente al conflicto social, en ese momento
eran la division de la comunidad en tradicionalistas y los jovenes catequistas, conflicto
originado por la injerencia de los sacerdotes catdlicos, y la respuesta de los cofrades

tradicionalistas fuera en extremo tolerante, en la opinién de Mendelson, pues reconocid

"> Michael Mendelson, “Trabajando con Robert Redfield” una especie de prélogo que escribié en Los
escdndalos de Maximén en donde el autor da una detallada informacién sobre sus disensos tedricos con
Redfield quien dirigia los trabajos de campo de él y de otros doctorantes, destaca Calixta Guiteras-Holmes,
Charles Leslie entre otros. Todos los trabajos estdn centrados en recoger la visién del mundo de un informante
indigena de las comunidades mexicanas y guatemaltecas.
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que esta actitud respondia a que el conjunto de los atitecos manifestaban incertidumbre
sobre su pasado, sabian que no lo conocian y se aferraban a la fuerza de la tradicién y el
presente que vivian era automdticamente una imagen espejo del pasado, en el cual
escandalos similares podrian haber atormentado a Atitlan a través de los afios, al menos
desde la Conquista'® y era la fuente de su tolerancia al evitar conflictos en el presente, a
toda costa. Los sectores que se habian separado de la tradicion, los catequistas se
fundamentaban en la Biblia para superar su incertidumbre, al igual los evangélicos recién
conversos, se habian liberado de la “necesidad histérica” y manifestaron una actitud mas
progresista que incluso, fue el grupo que defendié el mantenimiento del culto a Maximén
durante los “escandalos”. Esta hip6tesis que Mendelson dej6 abierta me parece altamente
sugerente y se tuvo presente al momento de intentar la interpretacion sobre los distintos

relatos de origen de Maximon.

Se retom6 ademas, el valioso esfuerzo analitico del autor al delimitar el “mundo de
Jesucristo” y el “mundo de Maximén”, entre estos dos situd el culto a San Martin (Yol Xap
0 Duerio de la lluvia), como un mundo intermedio que incorporaba elementos tanto del
cristianismo (San Martin) y el “mundo de la brujeria” con Maximén. Mendelson admite la
necesidad, tanto de conocer la historia antigua tzutujil como de realizar una comparacién
de su material sobre Maximon, ademas de las notas sobre Maximoén en otras comunidades
con respecto a su idea de “pasado herido” y nos deja la sugerencia de una investigacion a

17
futuro '.

Con relacién al trabajo de Vallejo, se recupera su aportacion central, desde mi punto de
vista, de la descripcion detallada de los rituales en los que el autor participé directamente,

no asi sus aportes analiticos centrados en el nagualismo y su relacién con el cosmos maya.

El ejercicio comparativo que permitieron ambas etnografias, permitié observar los cambios
y la continuidad de las cofradias, y de los rituales dejaron ver cudles son los elementos del
“nudcleo duro” del culto a Maximén, irrenunciables para los cofrades y devotos a la deidad,

a pesar del influjo turistico que los involucra en el conjunto social de Atitl4n.

' Michael Mendelson, “Trabajando con Robert Redfield” en op.cit., p.19.
YIbid., p.20.
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Se destaca que, a pesar de la distancia de casi 50 afios que separan ambos trabajos, los dos
se realizaron en periodos de conflicto social, el primero de 1952-53, a causa de la
intromision planeada de los sacerdotes catdlicos para eliminar a Maximén y su culto, el
segundo, los ultimos afios del conflicto armado que envolvié a todo el pais (1994), y cuyo
saldo en nuestros dias, es una sociedad que vive un proceso dificil de reconciliacién social

y de la toma de lugar social de las distintas comunidades étnicas de Guatemala.

En todas las versiones del relato se muestra una estructura lineal y la accién es narrada en
tercera persona, propia de la tradicion oral de los pueblos. La Tabla 1 presenta las cuatro
interpretaciones organizadas en: personajes, planteamiento (ambiente, tema), nudo y

desenlace, para facilitar el trabajo de cotejo hacia una interpretacion global.

La primera versién se ubica en 1952-53 y las tres posteriores mads de 40 afios después
(1994-2001). Al reunir los indicios, tanto documentales como los testimonios de los
tzutujiles contenidos en las etnografias analizadas, se ha sugerido a lo largo de este trabajo
que la época del “aparecimiento” de Maximoén se le puede ubicar entre el final del siglo
XIX y el comienzo del XX; es decir, los “tiempos antiguos” de los relatos podrian ocurrir

en esta época histodrica.

Para el andlisis del relato segtn las cuatro versiones se retoma algunos aspectos expresados
por Gilbert Durand en torno al mitoandlisis, una metodologia mediante la cual se “intenta
entrever, detrds de los ejemplos concretos de la mitocritica textual, el juego dindmico a
través del cual una agrupaciéon humana —en este caso los tzutujiles de Atitldn—, vinculada
por un destino cultural, tramita sus temores y deseos, sus puntos de vista y sus visiones del
mundo, para constituir el alma por la cual se identifica y sobrevive en cuanto a tal a través

de los avatares y de las vicisitudes del devenir.”'®

Para el andlisis de un mito se extrae “la unidad miticamente significativa mas pequefia de
un discurso”, que el autor denomina mitema, y tiene una naturaleza “arquetipica” segun
Jung, o “esquemadtica” para Durand; el mitema es tratado en una estadistica de frecuencia
que define a un mito, resultando —como lo ha establecido el psicoanélisis (asociaciones)—

una doble utilizacién posible de este mitema estructural segun las represiones, censuras,

BGilbert Durand, De la mitocritica al mitoandlisis. Figuras miticas y aspectos de la obra,, p. 14.
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costumbres o ideologias activas en una época y cultura determinadas. Un mitema puede
manifestarse y actuar de dos maneras: una patente, en la repeticion explicita de su
contenido homodlogo (situaciones, personajes, emblemas, etcétera), y una latente, por la
repeticion de un esquema intencional implicito, cercano a los “desplazamientos” freudianos

de los suefios.'”

La mitocritica a la que alude Durand es un método de critica literaria o artistica que centra
el proceso comprensivo de un relato mitico inherente, como aspecto de la vida, a la
significacion de toda ficcién. Se trata de un estudio critico de todas las “obras” de una
época o de una cultura dada, pintura, escultura, monumentos, ideologias, c6digos juridicos,
tradiciones, vestimenta, rituales religiosos, tradiciones, es decir, todo el contenido del
inventario antropoldgico que sera utilizado para informarnos acerca de los momentos del
alma individual o colectiva. “Entonces, héroes y dioses se alzan como paradigmas que nos
permiten entender el objeto humano que se estd estudiando.”® Sociolégicamente implica
un andlisis del entorno y la manera en que se orienta la interaccién humana. De aqui las
preguntas respecto al entorno historico, social y cultural de la época de los relatos
referentes al origen de Maximon, la situacién de los indios, su lugar dentro del conjunto de
la sociedad guatemalteca, sus creencias religiosas, sus instituciones como la cofradia y el
sistema de cargos, sus rituales, su condicion politica y su visién del mundo en que viven en
esta época. Para entender las motivaciones existenciales de sus relatos, todos estos
elementos son retomados en el mitoandlisis como recurso metodologico para la

interpretacion de la leyenda de la deidad.

Considero que los relatos acerca del origen de Maximoén, no obstante mantenerse en la
tradicion oral, puede reconocerse como un mito moderno, como tal, no corresponde al mito
arcaico, a pesar que este mito surge en una sociedad considerada tradicional, por conservar
su lengua materna (tzutujil), el apego a sus costumbres y el vivir en un entorno rural, surge
sin embargo, en un entorno religioso empobrecido, tanto de la antigua religion maya como

del cristianismo.

¥ Ibid., p. 344.
0 Ibid., p. 340.
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Este mito no refiere una cosmogonia, como puede reconocerse en la parte de creacién
cOsmica que aparece en el Popol Vuh. El mito, en las sociedades arcaicas, como lo defini6
Eliade —pero que no es el caso de la figura que analizo—, cuenta siempre una historia

sagrada:

[...] relata un acontecimiento que ha tenido lugar en el tiempo primordial, el tiempo
fabuloso de los “comienzos” [...] el mito cuenta como, gracias a las hazafias de los Seres
Sobrenaturales, una realidad ha venido a la existencia, sea esta una realidad total, el
Cosmos, o solamente un fragmento: una isla, una especie vegetal, un comportamiento

humano, una institucién.”!

El mito abre el mundo a la dimensién del misterio, a la comprensién del enigma que
subyace en todas las formas, la incdgnita trascendental a partir de las condiciones de

nuestro mundo real.*?

La funcién principal del mito es revelar modelos ejemplares de todos los ritos y las
actividades humanas significativas: el nacimiento y la muerte, la agricultura o el arte, lo
cual es central para la comprension de los hombres de las sociedades arcaicas y

.. 2
tradicionales.”

Particularizando las funciones del mito en las sociedades, Campbell plantea cuatro®*: la
primera es la funcién mistica, que nos hace advertir la maravilla del universo y los
hombres, experimentando el “pavor reverencial” ante este misterio; la segunda es
cosmoldgica, dimension relacionada con la ciencia, mostrar cudl es la forma del universo
para que el enigma se haga patente; la tercera funcién es socioldgica, pues fundamenta y
valida el orden social; por ultimo, la cuarta es pedagdgica, la ensefianza de cdmo vivir una

vida humana, ejemplar, bajo cualquier circunstancia, se aprende de los mitos.

A la luz de estas concepciones del mito y sus funciones, los relatos del origen de Maximén
a pesar no ofrecen todas estas caracteristicas de un relato mitico en especial de los mitos
arcaicos; puesto que no se trata de una cosmogonia ni cosmologia. De manera latente se

pueden encontrar ciertas relaciones con los mitos antiguos de Mesoamérica. Manifiestan

*! Mircea Eliade, Mito y realidad, p. 12.

*2 Joseph Campbell, Joseph y Bill Moyers (didlogo), El poder del mito, p. 65.
3 Ibid., p. 14.

* Ibid., pp. 64-65.
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ademds una condicién histérica de la época, expresando la cosmovision (represiones,
censuras, costumbres, ideologia) de este grupo social. De alguna manera manifiesta los
cambios que sufren los mitos. El mito no es un relato estatico, precisamente siguiendo a
Eliade, por ejemplo el “retorno existencial al origen” no es una conducta exclusiva de la
mentalidad arcaica, ni una ‘“‘supervivencias” de esta, “sino que ciertos aspectos y funciones

del pensamientos mitico, son constitutivos del ser humano”?

, que en el hombre moderno
tienen una expresion distinta pero que se refieren a contenidos de experiencias originales,
siguiendo a este autor, puede encontrarse en la historia, en la literatura y aun en el cine,
ejemplos de imagenes, simbolos y arquetipos formados desde la antigiiedad: la reforma
protestante que pugnd por el “retorno a la Biblia”; el comunismo y la visién de una futura

sociedad sin clases como el retorno a la Edad de Oro”.

Cada periodo histdrico, cada circunstancia histérica particular de los pueblos, abre a los
hombres una via para conferirle nuevos o renovados valores religiosos, a su situacién
histérica, para recibir nuevas revelaciones que reactualicen el tiempo y la realidad del
presente del hombre, surgen o se renuevan cultos, rituales, mitos que actualizan las

cosmologias asimiladoras de las nuevas realidades materiales™.

» Mircea Eliade, Mito y realidad, p. 189.
*% Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones, p.414.
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4.2.1. Agrupacion de mitemas de los relatos

1. El personaje sagrado de Maximén

— Maximén. El “amarrado con cuerda de pita” (2/4).”

—Ri Laj Mam, “El Gran Abuelo” (3/4).

—Representacion de Judas, por lo cual se le celebra el Miércoles Santo (1/4).

—La figura (1/4)

—Fue tallado de madera del arbol de tz’atel, su cara es una mascara (4/4).

—Los naguales oraban “a cada golpe del machete” mientras tallaban a Maximoén (4/4).
—Su corazén es un “muiieco” de piedra verde envuelto en trapos sagrados (1/4).

Intento de interpretacion:

Hay una combinacién de elementos sagrados que hacen posible “el aparecimiento” de
Maximén y que manifiestan el contenido latente del relato. El primero es el arbol z’atel
que crece en el “lugar de las medicinas” (“habla” a los naguales ofreciéndoles ayuda); el
segundo es el poder (facultad) de los naguales que con la “fuerza” de sus oraciones, “a cada
golpe del machete”, “impregnan” de fuerza nagual a la figura que tallan. La combinacioén
de estos elementos le confirié gran potencia al “Gran Abuelo”, que fue su primer nombre,

por lo cual es también El Mayor de los Naguales.

El tz’atel, de cuya madera tallaron a Maximon, aparece en un pasaje del Popol Vuh; es el
mismo drbol que el de colorin (Erythrina collodrendorum); de su tronco los “Abuelos
Formadores, los Constructores”, crearon la carne del hombre y fue labrada la mujer (el
sasafrds [fue la] carne de ésta”), lo cual parece manifestar la latencia de este mito en la

madera de este arbol como materia de creacion.

Maximén fue el nombre que recibié después que fue controlada su potencia excesiva,
voltedndole la cabeza hacia atrds y/o desmembrandolo y manteniéndolo atado cuando no
estd expuesto en su templo-ermita o en la casa-cofradia, contenido patente en todas las
versiones de la leyenda, el cual se presenta en los mitemas que expresan las cualidades de

Maximoén.

*’ Los niimeros entre paréntesis indican la frecuencia en que aparece el mitema en cada version, las versiones
son cuatro.

* Zibak: sasafras (un vocabulario da: el corazén de la hierba con la que hacen las esteras (petates). Nota del
traductor Georges Raynaud, El libro del Consejo. Popol Vuh, p. 13.
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Los naguales que tallaron a la deidad eran pescadores, vivian de los recursos del lago. Esto
remite a otro antiguo mito, incrustado en el significado etimoldgico. En lengua tzutujil del
lago Atitlan: atit, abuela, anciana, y tan, delante o ante, etimologia que alude a la “Duefia
del Lago”, una divinidad que vive en las profundidades. Segiin Miguel Angel Asturias,
“Maximén, divinidad de agua dulce””, se relaciona con algunos rasgos de la tradicién
religiosa mesoamericana expresada en la constante de los dioses mesoamericanos,
especialmente del 4drea maya, en donde mantuvieron una dualidad ‘“abuelo-abuela”,
“madres-padres”, “duefos-duefas”, por ejemplo en el Popol Vuh. En el mundo del mito,
los dioses masculinos-femeninos son comunes, sefiala Campbell, con cierto misterio,
porque conducen a la mente mas alld de la experiencia objetiva, a un reino simbdlico donde
la realidad se supera: Awonawilona, dios principal del pueblo zuii, es “el-ella”; la forma

bisexual de Bodhisattva, en el mito, como simbolo de identidad de la eternidad y del

tiempo, porque en las figuras divinas el mundo del tiempo es el vientre de la gran madre.™

Llamar a Maximoén “la figura” por el narrador de la primera version, 1952-53, expresa una
reduccidn a sintema (signo), cuando los simbolos pierden su plurivocidad; también llamarlo
una “representacion de Judas” expresa la censura internalizada del narrador, lo cual se
entiende a partir del contexto histérico, porque el nombre de Judas fue producto de la
accion de los sacerdotes catdlicos que entre 1945 y 1950 intentaron acabar con este culto, e
impusieron este nombre a la deidad; también lo hicieron por medio de la formacién como
catequistas a los jovenes tzutujiles de Atitlain. Ademads, en 1950 el padre Godofredo
Recinos intenté quemarlo y logré sustraer dos mascaras y llevarlas fuera de Atitlan. Se
comprende que esta version del relato sucede en un ambiente de represion y censura. En las
tres versiones posteriores, registradas casi 50 afios después, se le menciona, incluso, con el
nombre tzutujil de Ri Laj Mam, cuando los indios de Guatemala se encuentran insertos en
el proceso de pacificaciéon y en el camino de una cierta apertura a las reivindicaciones

étnicas.

* En Los hombres de maiz, ya citado.
% Joseph Campbell, EI héroe de las mil caras. Psicoandlisis del mito, pp. 142-143.
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Cualidades de Maximon:

—Tallado del drbol sagrado tz’atel por antiguos hombres especiales: eran naguales (4/4).

—Puede caminar y hablar (4/4).

—Es inmortal: “Nosotros vamos a morir pero usted se quedard siempre a ayudar” (Version 2)(1/4).
—Castiga a los adulteros y a los characoteles (1/4).

—Va a la cantina a beber con los naguales (1/4).

—Tiene una gran potencia, fuerza, que enloquece y mata a quienes se les aparece (3/4).

—El comportamiento de Maximén es descontrolado por su gran potencia, cambia su apariencia
como hombre o mujer atractivos y tiene relaciones sexuales con hombres y mujeres que mueren a
los tres dias (3/4).

—Los naguales que lo tallaron tuvieron que controlar su potencia:

Le voltearon la cabeza hacia atrds y le colocaron la mascara adelante para quitarle la facultad de
hablar (2/4).

Le quitaron los brazos y las piernas (2/4).

Intento de interpretacion:

La fuerza sagrada del arbol #z’atel y la de los naguales al tallar a Maximon dieron origen a
una hierofania de gran potencia expresada en su facultad de hablar y de caminar, pero sobre
todo en su desbordada y desordenada sexualidad; por ello, quienes lo tallaron controlaron
su poder de la manera en que lo dice el relato y desde entonces lo “actualizan™ a través del
ritual, este contenido patente en los mitemas. Al controlar la potencia de Maximon, esta se
dirigia a restablecer un orden sexual legitimo, por ser sagrado, en el universo simbdlico de

los creyentes.

Su funcion:

Ser un cuidador (3/4), vigilar a las mujeres casadas (2/4), ser un guardidn (3/4).
Ayudar al pueblo (3/4).

Castiga a los addlteros, los enloquece y mueren ahogados en el lago (1/4).
Acabar con los characoteles (hechiceros que dafian a la gente del pueblo) (1/4).

Intento de interpretacion

El “aparecimiento” de Maximén estd asociada con la necesidad de los tzutujiles de la
existencia de “algo” (dios, institucién) que establezca un orden social legitimado por ellos,
quienes, sobre todo, expresan una profunda incertidumbre moral respecto al orden sexual
en la comunidad, derivado también por su situacién de pobreza, carentes de los recursos
minimos de existencia, la tierra. Como campesinos que eran y habian sido siempre, salian a

trabajar a las fincas o a comerciar los pescados del lago; en consecuencia, a las mujeres se




179

les debia “vigilar” y cuando los esposos se ausentaban. Ni la tradicion religiosa
mesoamericana —de la cual sélo algunos elementos desarticulados de los grandes mitos y
simbolos antiguos estdn atin presentes, como el nagualismo y el rito de regeneracion del
tiempo (uayeyab), hoy latente en el rito del Miércoles Santo con Maximén—, ni el
cristianismo han logrado resolver la crisis moral entre los atitecos. Se habla de una crisis
moral profunda y de un vacio religioso en el sentido de espiritualidad, fe y ejemplaridad
que nutrieran su universo simb6lico’’, pues crearon un culto, fundado en el mito y en el
conjunto de practicas rituales que ya han sido analizadas y que hacen patente, la
permanencia del simbolismo siempre abierto del Arbol (centro, axis mundi, abundancia),
pero no tnicamente los simbolos antiguos, sino la actualizacién de la figura del nagual y de
sus antiguos oficiantes que al parecer se mantuvieron durante todo el periodo colonial hasta

nuestros dias.

En esta perspectiva religiosa, se puede situar el ‘“aparecimiento” de Maximoén, una
respuesta existencial de reestructurar el orden perdido, la constante desestructuracién de sus
universos socioculturales (Jan De Vos), puede interpretarse que el homo religiosus surgié
de las raices de algunas creencias y précticas de la antigua religién maya solamente; ésta es
la peculiaridad de la deidad y su culto aparecido probablemente a finales del siglo XIX o en

los comienzos del XX.

En el aspecto politico, la ausencia del Estado en sentido positivo, como garante del bien
comun de los habitantes de una nacidn, es patente para los indios, mds aun, es fuente de

desconfianza y temor.

3! Desde la perspectiva de la sociologia del conocimiento, Luckmann establece que los universos simbdlicos
“son sistemas de significado socialmente objetivados, los cuales se refieren, por una parte, al mundo de vida
cotidiana y, por otra, indican un mundo que se experimenta como trascendiendo esta vida” en La religion
invisible. El problema de la religion en la sociedad moderna, p. 52.
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2. Los hombres que tallaron a Maximoén

Eran naguales antiguos con poderes especiales (4/4):

Tenian poderes de profetizar (1/4); podian viajar velozmente (1/4); eran pescadores (2/4);
comerciantes viajeros (2/4); escultores (4/4); conocian los lugares sagrados, el “cerro” o la “cueva
de las medicinas” (4/4); “hablaban” con los drboles (4/4); decian sus oraciones mientras tallaban la
figura de Maximoén, “oran a cada golpe del machete” (4/4); eran “brujos” (1/4), viajaban como

volando con ayuda de cinturones de bejuco (1/4); algunos eran casados y otros solteros (2/4).

Intento de interpretacion

Estos personajes son protagénicos en el ‘“aparecimiento” de Maximén. Los antiguos
naguales, los dltimos que existieron con este poder y conocimiento, pescadores ligados al
lago, eran reconocidos por la comunidad; tenian el don de gracia derivado de lo que
quedaba de la antigua cosmovision maya y el carisma, debido a sus facultades
extraordinarias reconocidas por los tzutujiles. Todas las facultades que se presenta en este

cuadro de mitemas ilustran quiénes fueron los creadores de la deidad.

Los antiguos naguales se manifiestan como ‘“héroes” miticos, “redentores”, puesto que al
tallar la figura de Maximoén e imprimirle toda su fuerza, después de esta hazafia, esta clase
de naguales dejé de existir, lo nagual, se transmut6 en “esencia”. Francisco Sojuel, es el
nombre del ultimo nagual recordado, profeta y nabeysil, quien murié a finales del siglo

En la “cueva” o el “cerro”, como el “lugar de las medicinas” —mencionados en todas las
versiones—, en donde encuentran toda clase de plantas para curar y los arboles sagrados,
buscaron el arbol del que tallarian a Maximoén, la cueva, imagen reminiscente del mitico

Tlalocan, el “lugar de los abastecimientos”, del pasado mundo prehispanico.

No se encontré alguna explicacion de los tzutujiles acerca de por qué desaparecieron esta
clase de poderosos naguales. En este sentido, en ninguna etnografia estudiada aparece
alguna costumbre ritual de recitar el mito de origen, como lo hacen las sociedades
tradicionales o arcaicas. El culto se manifiesta més centrado en los rituales que en el relato

mitico.

32 El relato acerca de Francisco Sojuel, registrado por Mendelson en 1952-53 y por Vallejo, 1995-2001
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Los actuales oficiantes, aj’kunaa tienen conocimiento de los lugares sagrados y con sus
oraciones abren el camino (pa’lbal) de comunicacion con los “ancestros” y los “duefios” de
los montes, de las cuevas y de los arboles, y tienen la facultad de curar las enfermedades.
Poseen tnicamente “esencia nagual” en sus oraciones, pero ellos, hoy en dia, ya no son

naguales33.

(Qué es esta “fuerza” que hace poderosos a los naguales y que combinada con la del arbol
t7’atel fue capaz de “aparecer” a Maximoén con la desbordada potencia que refieren los
relatos? La respuesta no se encuentra en la religion, no obstante ser una figura sagrada entre
los tzutujiles. Al respecto se encuentra una clave de entendimiento en la obra de Marcel
Mauss, la teoria general de la magia®, en la cual explica que la creencia en la eficacia de
los ritos mégicos subyace en las férmulas simpéticas del mago, en la nocién de propiedad y

la de demonios (teoria demonoldgica).

Las férmulas de simpatia implican que lo semejante atrae a lo semejante. La parte vale por
el todo y lo contrario actia sobre lo contrario, pero esto no es suficiente. Existe la idea de la
presencia de una fuerza; por ejemplo, “entre los melanesios, el mana sale de las hojas y se
eleva hacia el cielo, mas los ‘poderes” del mago’.”35 La propiedad madgica no es
considerada natural ni inherente a la cosa a la cual estd unida, sino externa pero conferida a
veces, por medio de un rito: sacrificio, contagio con las cosas sagradas o malditas o por un
encantamiento; otras veces dicha propiedad es explicada por medio de un mito y también,
en este caso, es discurrida como accidental y adquirida, como en la Version 2 de la leyenda
de Maximén, cuyo arbol crecié en el monte que surgi6 tras el temblor provocado por los
naguales cuando escaparon de ser quemados en la cércel por la gente del pueblo. En la
teoria de la magia, Maus explica que existe la idea de las cosas con virtudes indefinidas, a
las que se les ha conferido una propiedad significativa como la sal, la sangre, la saliva, el
coral, el hierro, los cristales, el incienso, los metales preciosos, la variedad de arboles y
plantas que incorporan fuerzas madgicas generales (como el arbol del que fue tallado

Maximon, la fruta “traida” de Chicacao), susceptibles de un uso concreto: por ejemplo, la

3 Se abordé el tema del nagualismo en el segundo capitulo, pp. 73-77.
3 Marcel Mauss, Sociologia y antropologia, pp. 114 y ss.
SIbid., p. 115.
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fruta, cuyo estado puede interpretarse como “buen” o “mal” augurio, buena o mala suerte,

.. . . 3
cosas divinas, santas, misteriosas.>®

En la nocién de demonios, presente en todos los ritos magicos, existe la presencia de
espiritus personales, nocién (teoria) que implica que la magia actda en un medio especial;
todo ocurre en el mundo de los demonios, o los hace posibles; por tanto, uno de los
caracteres especiales de la causalidad méagica es su espiritualidad, y la idea de entidades
espirituales representa el mal. Segiin Mauss, estas fuerzas anénimas son el poder del mago,
la virtud de las palabras, de la eficacia de los gestos, el poder de la mirada, de la intencidn,
de la fascinacion, de la muerte, etcétera. Esta vaga nocién de poder no se reduce totalmente
a los demonios, pues no se explicaria la accién teurgica, que consiste en la invocacion de
poderes ultraterrenos (espirituales, dngeles) a fin de comunicarse con ellos atrayendo

beneficios espirituales o para controlarlos por medios mégicos.

Acerca de demonios, Mauss cree que la nocién de poder espiritual no se deriva de la de
espiritu magico, sino al revés. “El poder espiritual da cabida a la nocién de espiritu magico,
en la magia la nocién de fuerza espiritual es anterior a la nocién de alma. La nocién de
fuerza magica es la causa de los efectos mégicos (comparable a nuestra nocioén de fuerza

mecdnica), como la enfermedad y la muerte, la felicidad, la salud, etcétera.”’

A partir de estas precisiones de Mauss se puede distinguir la concepcion de “la fuerza” que
z . . Z 13 L EX)
poseian estos antiguos naguales que tallaron a Maximén. Su “poder espiritual” fue
conferido a la figura antropomorfa de éste y su madscara; es una fuerza espiritual no un
espiritu (persona). A diferencia de los santos catdlicos poseedores de un espiritu personal,

son personas excepcionales por su virtud o milagros.

Ademaids se comprende el contenido latente de los relatos, que ya no existieron, a partir del
“aparecimiento” de Maximoén, referentes a otros naguales, pues los aj’kunaa y el telinel
(cargador de la deidad) poseen ‘“‘esencia nagual”, que es mas una propiedad externa a ellos,
ya que la adquieren mediante el “llamado” de la divinidad por medio de los suefios,

aplicandola con sus oraciones y el uso de plantas para curar a la gente. Los espiritus de los

3 Ibid., p. 118.

7 Ibid., pp. 120-121.
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antiguos naguales alimentan la “esencia nagual”, nocién siempre misteriosa; aunque se ha
comprendido cémo actda, seguimos sin saber qué es, desde la perspectiva en la cual se le ha

analizado.

Por ultimo, la enunciacion en el relato respecto a que algunos son casados y otros solteros
marca un sentido social que aun existe en Atitlan. Cuando los jovenes se casan adquieren
un tipo de titularidad que los inserta de lleno en las tareas comunitarias; es el inicio de sus
servicios como alguaciles en las cofradias y después de transitar meritocraticamente por
todos los cargos pueden llegar a ser principales o mayores; también pueden ser “llamados”

por Maximoén para fungir como ajk’un o telinel.

3. El ambiente, la situacion

Al interior de Atitlan:

—En tiempos antiguos los hombres de Atitldn eran pequefios, sucios y pobres, algunos con el poder
de profetizar; eran pescadores que viajaban para comerciar (1/4).

—Las mujeres (esposas) quedaban solas en el pueblo (3/4).

—Las mujeres cometian adulterio (3/4).

—Los naguales “perdonaron” el pecado la primera vez, pero los adulteros reincidieron y decidieron
acabar con el problema (3/4).

—“Las mujeres son frutas” (1/4).

—En el pueblo hay characoteles que dafan a la gente con la mirada o el roce (1/4).

—Algunos jévenes buscan a los characoteles para “castigar” la “vanidad” de las jovenes que los
rechazan, poniéndolas en “la cruz” (abandonadas en la noche, desnudas con las piernas abiertas en
el cruce de dos caminos, las mujeres han sido previamente adormecidas por el characotel). (1/4).
—Los antiguos naguales ayudan a resolver los problemas del pueblo (4/4).

Intento de interpretacion

El primer mitema, es decir: En tiempos antiguos los hombres de Atitldn eran pequeiios,
sucios y pobres, algunos con el poder de profetizar..., expresa la situacion de indefension
en la que se perciben los atitecos. Este corresponde a la primera versién, 1952-53, ubicada
en un contexto histérico después de la dictadura de Ubico™, que mantuvo un régimen
favorable a las compafifas extranjeras como la United Fruit Company en pleno auge,
manteniendo en condiciones deplorables las condiciones de vida de los indios, quienes

constituian la mano de obra en las grandes plantaciones. Pero en un marco temporal més

* Ver la Cronologia histérica de Guatemala en Anexo de la tesis.
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amplio, alrededor de la época de Independencia de Guatemala, 1821, la situacién no era
mejor, apenas dos generaciones antes conocieron el trabajo y el repartimento forzado, el

despojo de tierras y el abuso de exacciones de tributo.

En la segunda parte del andlisis se abordard la situacién y el ambiente sociocultural y
politico del siglo XIX, que es el contexto al que se considera como referencia temporal del

“aparecimiento” de Maximon.

Los mitemas sucesivos, esto es, los enunciados mas pequefios y miticamente significativos
del relato, dan cuenta del ambiente social y religioso prevaleciente entre los tzutujiles y
estdn estrechamente relacionados con las funciones de Maximén, que responde a esta
situacion social, carente de instancias legitimadoras de un orden social y moral para la
gente de Atitlan. En consecuencia, ocurren el adulterio y la necesidad de que las mujeres
casadas se mantengan bajo el “cuidado” de los esposos, pero, como ellos tienen que viajar,
les causa gran incertidumbre a los hombres casados. Por otro lado, la ideologia
predominante que ubica a la mujer en una posicién tutelada por el vardn, el padre o el
esposo es también vulnerable a toda clase de “castigos”, pues no se reconoce la libertad de

elegir novio o pareja, y es tomada como signo de “vanidad”.

Considerar que las mujeres ‘“‘son sélo frutas” puede tener dos alusiones: la fruta tiene
“semillas” mediante las cuales se reproducen las plantas, por su poder germinativo; la idea
de “frutas” es porque pertenecen a un duefio, son propiedad de alguien o pueden ser
tomadas por cualquiera en los caminos donde crecen silvestres. Mantiene el lazo con los
simbolos antiguos del pasado indigena, relacionados con la mujer, y la fertilidad exuberante

como manifestacion de la Naturaleza telurica, ambito de la Diosa.

4. Las aventuras heroicas de los antiguos naguales (2/4).

Todas las luchas suceden en los caminos entre Atitldn y Antigua.

—Episodio de lucha contra un gigante malo que ha matado a mucha gente; éI tiene dueiio, que
también lo es el del cerro. Lo vencen con sus poderes naguales.

—Episodio de fuga de la cércel, cuando son apresados a causa de ser engafiados por tres mujeres
que eran hechiceras, isom, que se transformaron en caballos. El “Duefio del Cerro del Gigante” y
el pueblo intentaron quemarlos, pero sus oraciones naguales los salvaron. Provocan temblor y
lluvia.

—Episodio de lucha contra 13 hombres negros, esclavos escapados de Antigua que asaltaban a
los comerciantes; eran también naguales y los enfrentaron con su poder nagual y estrategia de
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combate.

— En sus luchas contra el gigante y contra los 13 hombres negros los naguales invocaron al ave
bicéfala klavikoj (vivia en el gran arbol donde se encontraba la iglesia), que estamp¢ al gigante
contra una roca, “quedando la huella del gigante en la piedra”; en el segundo episodio el ave
estampo al ultimo de los hombres negros contra una piedra, que “atn existe... con la huella del
negro.”

El ambiente externo de Atitlan:

—Hostilidad hacia los indios de “la autoridad ladina” (1/4).

—Durante los viajes los atitecos enfrentan peligros. Hay gigantes y hombres negros que los
asaltan, éstos esclavos de Antigua que escaparon) (2/4).

—En las cantinas hay mujeres hechiceras (isom) que causan problemas a los hombres (1/4).

—Los pueblos no son amigables con los indios encarcelados, pues intentaron quemarlos por
haber matado al gigante (1/4).

Intento de interpretacion

Las aventuras heroicas de los naguales estdn estrechamente relacionadas con la situacién
externa de Atitldn, suceden en los caminos y en los pueblos por los que pernoctan. Las
cantinas, todo estd lleno de peligros; asaltan, engaian, encarcelan. Ellos salen victoriosos
debido a sus artes guerreras, como en el pasado siendo habitantes del sefiorio tzutujil, los de
la Casa de Atziquinahai o Casa de los Pa’ljaros3 ?_ Es recurrente la imagen del ave bicéfala, el
klavikoj, que acude en auxilio de los naguales tzutujiles cuando la invocan para consumar la

victoria contra el gigante o los 13 hombres negros con los que lucharon.

No se encontré referencias acerca de esta ave a la que aluden los tzutujiles en la leyenda,
como tampoco aparece el vocablo en los diccionarios consultados. En la segunda version
del relato el klavikoj vivia en el gran 4rbol donde estd actualmente la iglesia de Atitlan*’;
otra referencia la ubica como protectora de la ermita de Maximén y del poblado y que vivia

junto con una serpiente *', como en el tiempo de su antiguo reino tzutujil.

El simbolo del ave como protectora de ciudades aparece en el estudio de Mercedes de la
Garza referente a las aves sagradas de los mayas, y reconoce en primer lugar la existencia

de un fuerte vinculo religioso de los mayas con el reino animal de diversas regiones y

% Véase La historia antigua de los tzutujiles, su origen migrante, en el Apéndice 1.
% Alberto Vallejo, Por los caminos de los antiguos nawales..., op. cit., p. 114.
! Michael Mendelson, Los escdndalos de Maximon, p. 76.
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distintos periodos de tiempo, proyectando en el espiritu humano capacidades que

. 4
trascienden a las humanas.

Las aves sagradas para los mayas eran epifanias. La autora encontré que éstos las
clasificaron en solares, considerandolas asociadas a distintos aspectos de la sacralidad del
sol: la guacamaya, el colibri, el dguila, la chachalaca y la urraca®™. Las aves del lado
nocturno de la vida eran: el zopilote rey, el zopilote negro, el tecolote y el biho, que
simbolizaron energias de muerte procedentes del inframundo, que eran capaces de

transportar al cielo.**

...dioses de ambitos del cosmos [el quetzal representaba a la deidad suprema celeste, pero
también aparece asociado con el cacao y con el dios del maiz; era simbolo de la naturaleza
salvaje, de la fuerza y energia vital de los seres individuales; los gobernantes ostentaban su
poder por el nimero de palios con plumas de quetzal que vestian], de fuerzas naturales, asi
como deidades protectoras de ciudades y de actividades humanas; son manifestaciones de
dioses, que presiden los ritos y reciben las ofrendas de los hombres; al mismo tiempo,
forman parte de dichas ofrendas representando o sustituyendo a los seres humanos;
encarnan energias sagradas de vida o de muerte que se despliegan sobre el mundo y asi
provocan enfermedades; son anunciadoras de las deidades o mensajeras que transmiten a

. . . . 45
los hombres los designios de los dioses, trayendo buenos o malos augurios.

Algunas significaciones simbdlicas de las aves sobrevivieron a la conquista espafiola, como

se puede observar en un pasaje del profeta Chilam Balam:

(...) En sefial del dnico Dios [Hunab Ku, Unica-deidad]*® de lo alto llegard el Arbol
sagrado, manifestdndose a todos para que sea iluminado el mundo. Padre.

Tiempo hard que la Conjuramentacién esté sumida, tiempo hard de que esté sumido lo
Oculto, cuando vengan trayendo la sefial futura los hombres del Sol [Ah Kines,
“Sacerdotes-del culto-solar”], Padre.

A un grito de distancia, a una medida de distancia, vendrdn, ya veréis al faisdn que

sobresale por encima del Arbol de Vida [Uaom Che, madero enhiesto].

2 Mercedes de la Garza, Aves sagradas de los mayas, p. 127.

“ Ibid., p. 49.

“ Ibid., p. 81.

“ Ibid., pp. 127-128.

% Deidad suprema del panteén maya yucateco prehispanico. Nota del traductor.
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Despertard la tierra por el Norte y por el Poniente. Itzam despertard.*’

La asociacion del arbol sagrado y el ave (faisdn) en este pasaje aparece también en el relato
tzutujil acerca del klavikoj que vivia en el “gran arbol” que estaba donde se construy6 la

iglesia.

El ave bicéfala ha sido un simbolo presente en algunos pueblos mayas. En Salam4,
Guatemala, fray Bartolomé de Las Casas calcé un ave bicéfala que estaba grabada en una
estela (Figura 1) que se encontraba en el lugar en donde ahora se levanta la iglesia de

L4
Salama.*®

Figura 1. Ave bicéfala de una estela de Salamd, Guatemala.
Fuente: Infopressca.

3

Jacinto Carreto explicé: “...por su profunda mirada [la figura del ave bicéfala que se
reconoce como] el Kabawil [0 el ‘Doble Mirada’] puede acceder, para su informacion, al
interior y exterior de las cosas y con tal informacién es capaz de poder determinar la textura
del todo [...]."*

En sintesis, algunos de los mitemas contenidos en los relatos acerca del origen de Maximén
remiten a significados simbodlicos que se ubican en los mitos del tiempo antiguo de los
mayas. Como apunta Durand, los relatos poseen un mecanismo interno que hace que del

mismo modo que el simbolo se expande semanticamente en sintemas ellos se expandan en

" El libro de Chilam Balam de Chumayel, p. 184, traduccién del maya al castellano de Antonio Mediz Bolio.
* El calco de Las Casas aparece en un manuscrito que permanece en la parroquia de San José, en la ciudad de
Guatemala. Dato de Inforpressca, en www.inforpressca.com/salama/escudo.php.

¥ Jacinto Carreto, “Proceso de paz y poblacién maya”, América Indigena, Instituto Indigenista
Interamericano, Vol. LVII, ndimeros 1-2, México, 1977, p. 43, citado en Alberto Vallejo, op.cit., p. 116.
Segun el estudio de Mercedes de la Garza ninguna ave bicéfala aparece en los cddices ni en los sitios
arqueoldgicos.



188

simple pardbola, en cuento o fibula hasta llegar a ser relato literario, o también llevan
incrustados elementos existenciales, histéricos, por los que va agotando su significado
soberano ‘“‘en las formas simbolicas de la estética, de la moral o de la historia. El mito se
constituye en la soberania de los simbolos que organiza en relato: arquetipos o simbolos

profundos, o también simples sintemas anecdéticos.””

Los mitemas que se refieren a los protagonistas del relato, los antiguos naguales que
tallaron la figura de Maximon, manifiestan elementos del arquetipo del héroe redentor (J.
Campbell). No es el caso de Maximén, aparece mds como control social, es decir de
salvaguardar un orden que se refiere a terminar con el adulterio de las mujeres y el peligro
que corren los hombres cuando salen de viaje, la motivacién existencial puede expresar
mucho més la idea de buscar un “lugar social”, erigir un liderazgo que mediante la
“amenaza” del peligro que representa Maximon, les proteja de ser asaltados en los caminos

o que las mujeres sean respetadas.

Se abordard ahora el aspecto del entorno histérico, social y cultural de la época de los
relatos de origen de Maximon, es decir, los sucesos significativos ocurridos durante el siglo
XIX que afectaron a los pueblos indios de Guatemala, como lo fue la condicién politica
respecto a la Independencia en 1821, para acercarse a las motivaciones existenciales que
aparecen de manera latente y patente en los correspondientes mitemas en que se ha dividido

las cuatro versiones del relato.

% Gilbert Durand, op, cit., p. 30.
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Tabla 1. Estructura y elementos de la leyenda de origen de Maximén

Personajes

— Seis o doce atitecos,
tzutujiles, con poderes
de profetizar.

—Hombres y mujeres
adulteros.

—Maximon, tallado por
los primeros, era un
“cuidador” de sus
mujeres. Podia caminar
y hablar. Decidieron
que debia ser
representacion de
Judas, por lo cual se le
celebra el Miércoles
Santo.

Planteamiento

En tiempos antiguos los
hombres de Atitldn eran
pequefios, sucios y pobres,
algunos con poderes de
profetizar; eran pescadores
del lago que viajaban
constantemente a la ciudad
de Antigua para comerciar.

Las esposas quedaban solas
en el pueblo.

Era el tiempo en que los
sacerdotes trataron de acabar
con el culto a Maximon,
formando como catequistas a
los jévenes tzutujiles y
afirmando que la deidad era
Judas, el traidor de
Jesucristo.

En 1950 el padre Godofredo
Recinos intenté quemar a
Maximon, después sustrajo
las méscaras de la figura.

Nudo

Los profetas pescadores
salieron de viaje y a su regreso
“sabian” que sus mujeres
habian cometido adulterio;
perdonaron el “pecado” y
convidaron a los adulteros,
quienes reincidieron cuando
los profetas viajaron de nuevo.
Decidieron poner fin a estos
actos. Asi, fueron al “monte”
Kalshaum y alli tallaron, de un
arbol tz’atel, a Maximon,
orando a cada golpe del
machete. Esculpieron la figura
con cuerpo, manos y pies y le
colocaron una mascara. Podia
caminar y hablar.

La figura comenzé a crear
dificultades.
hombre o mujer (una linda

Aparecia como

tenia relaciones
Las

hombres o mujeres, morian a

rubia) 'y
bisexuales. victimas,
los tres dias. Los pobladores lo
reconocian porque sélo tenia
cuatro dedos.

Desenlace

Los escultores profetas que
tallaron a Maximén le
“Usted se
quedard aqui en la tierra y

ordenaron:

cuidard a nuestras mujeres.”

El comportamiento de la
deidad alteré el orden sexual
y los profetas decidieron
controlar su potencia al
voltearle la cabeza hacia
atrds y colocarle la mdscara
adelante para quitarle Ia
facultad de hablar. La
potencia  de Maximén
rompié el orden sexual para
el que fue tallado, por lo cual
le quitaron las extremidades.
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Personajes

—Tres hombres atitecos

comerciantes que
viajan. Poseen poderes
especiales, pues son
naguales, uno de ellos
casado.

— Ri Laj Mam, El Gran

Abuelo, Maximon,
tallado por los tres
naguales para ser
“vigilante” , “guardidn
y ayuda del pueblo”.
Es inmortal .

— El arbol de pito,

17 atel, que habla.
—Un gigante feo que
fuma puro.

—El ave bicéfala,
Klavikoj.

—Tres mujeres
hechiceras, isom, se
transforman en
caballos.

—Esposas adiilteras.
— Hombres adulteros.

Planteamiento

Durante su viaje, los tres
naguales atitecos pasan la
noche en un refugio para
viajeros. El ambiente externo
y “la autoridad ladina” son
hostiles para ellos.

En la comunidad la esposa
comete adulterio en ausencia

del marido.
Aqui tiene lugar su primera
aventura heroica: luchan

contra un gigante que ha
matado mucha gente y los
reta al reconocerlos como
hombres “fuertes”.

La segunda aventura sucede
en la cantina,
naguales celebran su valor.
En el lugar son “engafiados”

donde los

por tres isom
(hechiceras)
en caballos; en consecuencia,
la policia los mete a la cércel,

en donde el “dueno del cerro

mujeres
transformadas

del gigante” y el pueblo
intentan quemarlos.
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Nudo

En el primer episodio de su
aventura vencen al gigante
realizando oraciones y actos
mdagicos. Quemdndose la
planta de los pies con un puro,
el tercer nagual invoca al ave
klavikoj, que toma al gigante y
lo eleva para dejarlo caer
contra una piedra, quedando la
huella grabada.

En el segundo episodio los tres
naguales invocan, con sus
oraciones especiales, provocar
un temblor que destruye la
carcel. La fuerte lluvia apaga
el fuego y salen ilesos de
regreso a Atitlan.

A su retorno encuentran que la
esposa de uno de los naguales
“tiene” otro hombre.

Deciden ir a hablar con los
arboles del cerro a pedir ayuda.
El de Maximén (#z’atel) ofrece
su ayuda. Los naguales tallan

la figura de la deidad.

Desenlace

En el cerro el fz’atel ofrece
ayudarlos, asi que de ese
arbol tallan la figura de Ri
Laj Mam (Maximoén) que se
convirti6 en guardidn del
pueblo, el vigilante.

Las “gentes” van a la playa a
traer pescado y Maximodn
queda en el pueblo: “El sabe
hacer cosas como nosotros,
pero nosotros vamos a morir
y usted siempre se quedard y
ayudard a la gente”*, refiri6
el narrador.
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Personajes

Personajes secundarios:
—Duefio del cerro del
gigante.

—El pueblo que
defiende al gigante.

— La policfia.

—Doce o 13 tzutujiles
comerciantes y
naguales (brujos) que
viajan velozmente
vuelan con cinturones
de bejuco.

— Maximén, Ri Laj
Mam, El Gran Abuelo
que ayuda al pueblo,
guardidan del orden
sexual, que castiga a
los addlteros, los
enloquece y mueren
ahogados.

—Trece negros esclavos
escapados de Antigua
asaltan a los viajeros y
tienen poder nagual.

Ambiente

Los comerciantes que viajan
por caminos peligrosos entre
Atitldn y Antigua, en donde
asaltos

suceden con

frecuencia. No hay autoridad
que los proteja.

En Atitlan la ausencia de los
esposos origina que
mujeres cometan adulterio.
Los naguales enfrentan un
grupo de “negros” con la
estrategia bélica de poner al
mas viejo de ellos contra el
mads joven de los negros y asi
sucesivamente hasta que por
ultimo se enfrenta el nagual
mas joven contra el maés
viejo de los negros, al que
vence empleando su poder de

las
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Nudo

La presencia del ave klavikoj
consuma la victoria
aniquilando al dltimo nagual
negro al remontarlo a las
alturas y lo estampa en una
piedra, en la queda
grabada la forma del “negro”.

Al regresar victoriosos, los
naguales tzutujiles se
cuenta de que las esposas de
seis de ellos (los otros eran
solteros) estaban con otros
hombres, convidandoles a
éstos y
pero de nuevo se meten con
Los naguales
deciden ir a una cueva en el

cual

dan

emborrachandolos,
sus mujeres.

“cerro de las medicinas”,

Desenlace

El Ri Laj Mam castiga a los
adulteros. Se aparece al
addltero con la apariencia de
la esposa, lo invita a su casa
y de pronto se manifiesta
como Ri Laj Mam vy el
hombre enloquece y se
ahoga en el lago. Lo mismo
hace con la esposa adiiltera,
que enloquece y se ahoga en

el lago.
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Personajes

—El
klavikoj, que vive en el
gran arbol donde se
encentra la iglesia.
—Hombres y mujeres
adulteros.

ave bicéfala

—Maximon, el
“amarrado con cuerda
de pita”, Ri Laj Mam,
el Gran Abuelo de toda
la gente de Atitlan.
—Los characoletes,
hechiceros malos que
dafian a la gente.
—Los naguales de
Atitldn, que pueden
hablar con los arboles.

Ambiente

invocar al ave kalvikoj.

El ave estampa al hombre
negro contra una piedra, “atin
existe la huella”.

En los tiempos antiguos
habia muchos characoteles
causando dafio a la gente con
s6lo mirarla. Entonces muri6
mucha gente de vOmito y
diarrea a causa de estos
personajes. Habia miedo. El
pueblo no era del todo
Virtuoso.

Las mujeres jovenes eran
victimas de novios
despechados que acudian a
los characoteles para “sacar
en la cruz” a las jovenes que
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Nudo

(Sche’kol ag’oom). Alli esta el
arbol de pito, tz’atel, que les
silba ofreciéndoles ayuda.

Al dia siguiente,
herramientas  de
tallan al Ri Laj Mam y éste
baja caminando con ellos. En
la cantina beben con él y le
problema  del
adulterio. Ri Laj Man dice que

con  sus

escultores

cuentan el
los ayudara.

Los naguales se reunieron para
atacar el problema de los
characoteles y fueron a los
montes para “hablar” con los
drboles. En el cerro de las
Chukox  Agéom
encontraron un arbol de #z’atel
y le preguntaron si queria ser
el Abuelo de toda la gente del

pueblo. El 4rbol acepté y de

medicinas

inmediato lo cortaron para
tallar a Maximon.

Mientras  trabajaban  duro,
apareci6 una joven que les

Desenlace

combatié a los
characoteles,
como una joven a la que
éstos tenian

Maximon,
apareciendo

intencién de
“sacar en la cruz”’. Entonces
él se revelaba como quien es
y asi acabd con todos los
characoteles. El pueblo se
alegro por esto.
Sin  embargo,
comenzd a

Maximén
aparecerse a
hombres y mujeres jovenes
del pueblo, como un joven o
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Personajes

Ambiente
los rechazaban por
“vanidosas”.

Sacar “en la cruz” a una
joven consistia en que el
characotel le provocaba un
gran suefio a la joven, y
dormida la dejaban tirada en
un “cruce de caminos”. La
abandonaban desnuda con el
huipil y el corte (falda) como
almohada y con las piernas
abiertas.
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Nudo

ofrecié atole y panecitos; los
naguales aceptaron pero se
dieron cuenta del engafio, pues
era el viejo que pensaban
tallar. Se alegraron de la broma
y pusieron mucha fuerza en su
trabajo
mdscara; el cuerpo lo hicieron
enredando trapos sagrados.

hasta terminar Ila

Como corazén le pusieron un
mufieco de piedra verde dentro
de los trapos sagrados. En los
codos le colocaron argollas
para facilitar el “amarrado”.

Al terminar le dieron consejos
acerca de lo que tenia qué
hacer, acabar con la hechiceria
characoteles y lo
llevaron al pueblo.

de los

Desenlace

mujer atractivos y cuando le
hablaban les provocaba el
mismo dafio que hacian los
characoteles.

Habia de nuevo descontento
en el pueblo.
Los naguales
voltearle la cabeza hacia

acordaron

atrds para que dejara de
hacer cosas malas al pueblo.
Le quitaron mucha fuerza y
dejo de hacer cosas malas.
Otros dicen que ademas le
cortaron las piernas y los
brazos.
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4.2.2. Contexto sociohistorico de Guatemala en el siglo XIX y las motivaciones del

relato de origen de Maximén

Se retoma aquellos acontecimientos significativos que afectaron el ambiente de vida de los
pueblos indios. Estaba marcado por la precariedad debido a que un terremoto ocurrido en
1773 destruyé la capital de Guatemala, ubicada en Antigua, y la cual fue reubicada,
significando un costoso gasto que provocd que el gobierno central descuidara a las

provincias.”

De 1799 a 1805 hubo una plaga de langostas que provocé la caida de la produccion de aiil
y la escasez alimentaria, pero no fue ésta la tnica calamidad que padecié Guatemala.

En el dltimo tercio del siglo XVIII los cambios introducidos por los Borbones, segtiin Jan
De VosS2, aproximadamente en 1786, emprendieron el establecimiento de una nueva
organizacion politico territorial, la subdivision de las antiguas provincias en “intendencias”
y “partidos”, instalando en las cabeceras a oficiales mestizos, desplazando a los indios del
gobierno local y alterando severamente la vida de los distintos pueblos habitantes del area
maya. Antes de este periodo, los indios, a pesar de vivir en la precariedad, de realizar
trabajos en las tierras de la iglesia, pagar diezmo, tenian a cambio la facultad de gobernarse,
pues administraban su municipio por medio del estrato de la propia é€lite india que ejercia

las funciones administrativas, ademas del control de las cofradias y las cajas de comunidad.

En este contexto interno se abri6 el proceso de Guatemala como pais independiente, frente
a las condicionantes externas como la crisis financiera de la Corona espaiiola que, debido al
mantenimiento de la guerra contra Inglaterra (1779-1821), ordené desde 1804 vender en
subasta publica al 75% de su valor las tierras de las “obras pias —ubicadas dentro de los
territorios indios como posesion comunal “protegida” por el Derecho Real—, y su producto
fuera entregado a la tesoreria real, afectando a las regiones agricolas de América Central®,
lo cual tuvo dos consecuencias: la primera fue el cese de ayuda para el mantenimiento de

hospitales y hospicios que se hacia a partir del producto del trabajo de los indios en las

tierras de la Iglesia destinadas a estas obras pias; la segunda fue el arribo a las comunidades

St Ralph. L. Woodward, Jr., Rafael Carrera y la creacion de la Repuiblica de Guatemala, 1821-1871, p. 10.
32 Jan De Vos, “Los mayas en los tiempos modernos”, articulo en linea en
http://mitlan.tripod.com/MAYAS.HTM, consultado en septiembre de 2011.

>3 Ralph L. Woodward., op. cit., p. 11.
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indias de mestizos y criollos que compraron esas tierras, de manera que los campesinos
indios dejaban de trabajar para la Iglesia catdlica. Los nuevos amos de la tierra se
aduefiaron también de la fuerza de trabajo india, convirtiéndoles en “baldios” que a cambio
de una parcela pequeia tenian que trabajar para el finquero tres o cinco dias a la semana y
sin remuneracién alguna o los “mozos” tuvieron que abandonar sus comunidades de origen
en busqueda de trabajo en las fincas. Quienes lograron pagar la tenencia de su tierra no
obtenian lo suficiente para mantener a la familia, asi que también tenian que salir a trabajar

ternporalmente.54

En 1821, comenzé el proceso continuo de despojo de tierras a las comunidades indias, al
crecer la demanda de tierra y de trabajo y este factor volvia tensas las relaciones entre
criollos, ladinos e indios. Ademds, con la llegada a las comunidades indias de poblacién

ladina empobrecida aument6 la produccién y venta de agualrdiente.55

En Guatemala eran importantes las exportaciones de aiiil y cochinilla, colorantes de origen
vegetal para abastecer a El Salvador y Europa, sufrieron una importante baja de precio
debido a la introduccién al mercado de colorantes industrializados. Este hecho fue
detonante para la independencia de las colonias centroamericanas, aunado a la influencia de
la Constitucion de Cadiz de 1812 y, en general, por la del pensamiento liberal ilustrado
europeo. Asi, la dominacién espaiiola sobre la América Central durante tres siglos, de
1524-1821. Aun en 1820 se registraron los dltimos motines de indios en contra del pago de
tributos y los abusos agregados en su recaudacién. En el caso de Santiago Atitlan sélo
aparece registrada una “Agitacién” en 1800 manifestando su desconocimiento de las

obligaciones de la Iglesia catélica e insultos al cura®

El periodo independiente en Guatemala estuvo marcado por el gobierno de caudillos

liberales, y por las “familias” liberales y conservadoras, asi como las guerras entre los

* Jan De Vos, Los mayas en los tiempos modernos, en http://mitlan.tripod.com/MAYAS.HTM, consultado en
septiembre de 2011, p. 3.

> Ibid., p. 4.

%% Severo Marrtinez Peldez, op.cit. p.181.
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paises centroamericanos y el fracaso de la federacion de éstos, lo cual obligé al gobierno a

. . . 57
la “leva” de poblacion campesina como soldados.

En 1830 el presidente Galvez recurrié a la confiscacion y venta en subasta publica de las
propiedades del clero. Su proyecto “modernizador” de crear una extensa red de caminos
para la expansion de las agroexportaciones, asi que exigié a los funcionarios locales
establecer la obligacién de todos habitantes, de trabajar en las carreteras tres dias de cada
mes, o pagar el importe del salario correspondiente, para los campesinos significé trabajo

forzado.

El programa econémico liberal también promovid la adquisicion privada de tierras publicas
para la expansion del cultivo de la cochinilla (colorante vegetal). Quienes tenian dinero
compraron tierras comunales de los indios. De esta manera se conformaron los latifundios.
“Para los indigenas la propiedad individual no era atractiva”, la idea de propiedad privada

era ajena a su ideologia comunitaria.”®

En 1831 hubo un brote de célera que, ante la falta de acciones gubernamentales de sanidad
publica, se exacerbd en 1837%. Este episodio aparece recreado de manera patente en los
mitemas de la cuarta version del relato, “cuando los characoteles dafiaban a la gente con la
mirada o si pasaban entre sus piernas”, se entiende que los nifios, y “morian de vomito y

diarrea”, que son las manifestaciones del célera.

En 1836 Gélvez aboli6 el cobro del diezmo, suprimié muchos dias feriados religiosos y
decret6 la libertad de cultos. Las reformas eran introducidas con brutalidad y aspereza,
acompaiiadas de represién militar.*’

Un aio después, tras una rebelién militar, Rafael Carrera asumio el poder en pleno periodo
de revueltas indias contra las concesiones de tierras hechas por el gobierno liberal y
motines en defensa de las “costumbres”. En el altiplano, donde se ubica Atitldn, los indios
segufan siendo la poblacién predominante; en el Oriente, los ladinos eran mds comunes®'.

Durante el gobierno “liberal” de Carrera se aboli6 el impuesto de “capitacion”, consistente

7 Ibid., p. 217.
% Ibid., pp. 63-67.
¥ Ibid., p. 73.
% Ibid., pp. 70-72.
! Ibid., pp. 81-85.
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en dos pesos “por cabeza”, que se cobrd desde 1830 a 1840, y emprendié un incipiente
programa de educacién bésica, cuyo logro, en nuestra region de estudio, el departamento de
Solol4, al que pertenece Atitldn, fue la existencia de 13 escuelas de nivel bésico, con 212
alumnos, de los cuales 145 eran ladinos y 90 indios; por afiadidura, estas escuelas eran
sostenidas con los fondos de la comunidad. El tamafio de la poblacién guatemalteca en
1850 era de 847 mil habitantes, y ante tales condiciones de calidad de vida la poblacién en
conjunto mantuvo una tasa de crecimiento decenal del 1.2 por ciento entre 1820 y 1860%,
lo cual indica una alta mortalidad y una corta esperanza de vida y no, por supuesto, que
hubiera una baja tasa de fecundidad, es decir, que las mujeres controlaran el nimero de

hijos de uno a dos, como ocurre en las sociedades industrializadas.

El efecto de los gobiernos liberales y sus “reformas” nunca incorpord una politica social
para los pueblos en ninguno de sus indicadores de calidad de vida: salud, educacion,
vivienda, servicios publicos e ingreso. En efecto, los archivos del Ministerio de Gobierno
revelan que la administracion del arrendamiento de tierras comunales en los departamentos
estaba sujeta a abusos y corrupcién y que la poblacién india frecuentemente sufrié tales

atropellos de parte de los ladinos.

Los decretos de leyes del presidente Rafael Carrera para “proteger” a los indios fueron,
entre otras, una ley que estableci6 que aquellas personas que no podian cuidar de si
mismos, como los enfermos y los invélidos, quedaban exceptuados del trabajo forzado o de
otras cargas, pero no los libraba de la explotacion de los ladinos. Mds tarde, el nuevo
presidente, Justo Rufino Barrios, los vefa como clase inferior; por ejemplo, en la circular

del 3 de noviembre de 1876 dirigida a los jefes politicos, establecia:

“I. Asegurarse que las aldeas indigenas de su jurisdiccion estén obligadas a dar el ndmero
de brazos a los finqueros, en la cantidad que estos dltimos soliciten, hasta el nimero de 50

0 100, a un solo finquero si su empresa lo solicita.

“[...]

% Ibid., p. 31.
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“III. El trabajo de las semanas deberd pagarse anticipadamente por el alcalde del pueblo
indigena y de esta manera evitarse la pérdida de tiempo causada por pagar diariamente a

cada trabajador.
“IV. Castigar a cualquier indio que trate de evitar este deber.”

En Solold, los agrimensores y topdgrafos cobraron gran importancia por los constantes
conflictos por limites de tierras debido a su adquisicién por particulares; hubo constantes
disputas y quejas de las comunidades indias por la invasion de las fincas y que el ganado

destruia sus milpas.

Las plantaciones de café invadian o usurpaban las tierras indias, también las solicitaban en
renta pero no pagaban, y “el punto de vista del ministerio fue que las plantas de café
enriquecerian sus tierras y le darian trabajo a la comunidad, implicando que deberian estar
agradecidos por este desarrollo”, lo cual fue dirigido a San Felipe Suchitepéquez.63

Para agravar la situacién de las comunidades indias, en 1873 se aboli6 el derecho real y
abrid la titulacién privada de los ejidos y dinamiz6 el mercado de la tierra para el desarrollo
de una economia de agroexportacion. Grandes extensiones de tierras fueron incorporadas a
esta economia y las comunidades indias que no lograron comprar sus ejidos se convirtieron
en peones de las fincas, en una proporcién mayor hasta entonces. La privatizaciéon de las
tierras agudiz6 también la desigualdad social al interior, pues para entonces algunos indios

habian comprendido la propiedad privada de la tierra.

Todos estos hechos configuraron el ambiente y la situacion existencial de indefension,
incertidumbre y miedo constante de los campesinos indios, expresados en las imagenes de
los gigantes aterradores y asesinos de la “gente india”, los naguales negros poderosos que
asaltaban a los comerciantes por los caminos, las isom que engafiaban a los naguales
atitecos y eran la causa de que fueran encarcelados, los “characoteles” que causaban dafio y
muerte a la gente, los cataclismos recreados y manejados a su favor, pues sélo la naturaleza
ancestral acudia en su auxilio. Podian controlar las lluvias y provocar temblores. Fue un
movimiento de repliegue de su conciencia hasta los ultimos recuerdos de la memoria

colectiva como tzutujiles, con el comienzo del fin de sus antiguos naguales que

% Ibid., pp. 603-605.
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incorporaron toda su “fuerza” en el Maximoén, dando contenido a su universo simbdlico,
buscando con desesperacion claves de sentido que les permitieran vivir esta vida inhdspita
y llena de injusticias; por ello la “verdad” de las hazafias de los naguales tzutujiles y ahi
estan las piedras con las huellas del “gigante” y del “nagual negro” estampadas por el ave
klavikoj. También estan los peligros conjurados con la ayuda magica en el combate heroico,

forjados en su imaginacion con los residuos de los mitos de la antigiiedad.

Por otra parte, el aspecto de la falta de un orden sexual al interior de la comunidad tzutujil,
mitema recurrente en los cuatro relatos, tiene lugar en acontecimientos historicos que los
afectaron directamente, ademads del proceso de despojo de tierras, la incorporacién de mano
de obra india como trabajo forzado para abrir los caminos del “progreso” y en las fincas.
Las corruptelas de los funcionarios locales para favorecer a la nueva clase de finqueros
nacionales y extranjeros daban una excelente leccion de inmoralidad social y obligaron a
los indios a trabajar fuera de su comunidad, sin gobierno y sin aparato de regulacién e
imparticiéon de justicia en el entorno de la vida cotidiana de las comunidades. Era un
ambiente proclive a los abusos en contra de las mujeres y de las familias, y no habia otro
recurso que el “aparecimiento” de una deidad que restableciera el orden sexual de la
comunidad. Como respuesta, en un horizonte carente de ejemplaridad que nutriera la
espiritualidad y la conducta moral de los pobladores, Maximén fue erigido como guardidn

del orden sexual con una fuerte carga de opresion femenina.

En este mismo periodo hubo también una disminucién de la presencia de los sacerdotes
catdlicos debido a la confiscacion de los bienes del clero y la supresioén del diezmo, factor
que los obligd a abandonar o disminuir su presencia en las comunidades, en donde “los
curas funcionaban como consejeros del pueblo” y algunos sacerdotes alfabetizaban a la
poblacién india antes de declararse la educacién secular por el gobierno de Gilvez®. Con
esta ausencia de aparato de gobierno e instituciones que regularan y preservaran el orden
social al interior de las comunidades indias, ante la carencia de modelos de vida ejemplar
religiosa y secular, la desarticulacién social de la comunidad apenas pudo ser contenida por

medio de las cofradias y el sistema de cargos, pues en esta época los indios también habian

 Ibid., p. 72.
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perdido el acceso a los cargos dentro del gobierno municipal con la llegada de los ladinos a

Santiago Atitlan.

En el siglo XX se consolid6 una sociedad extremadamente jerdrquica en lo econdmico,
social y cultural, cuyas bases fueron estructuradas desde el siglo anterior, lo que produjo un
estado nacional “excluyente” y de clara orientacién racista®. La tradicién autoritaria de los
gobiernos se mantuvo sin mayores cambios hasta la Revolucion de 1944, cuando la
insurgencia popular logré derrocar al general Jorge Ubico, presidente militar que habia
permanecido en el poder desde 1933. Entre 1944 y 1954 se produjeron intensas reformas
que crearon algunas oportunidades de desarrollo social y de participacion politica. Se
formul6 una nueva Constitucion y se intentd establecer una reforma agraria para revertir la
escandalosa concentracion de la tierra, la corta duracién de este gobierno reformador, 18

meses, obtuvo algunos resultados y dejo sefialado un camino.

Sin embargo, en la esfera cultural ocurria un proceso con una dindmica distinta. En todo
Guatemala “los cambios en las ideas religiosas que se iniciaron en la década de 1940
originaron tensiones en las comunidades indigenas entre tradicionalistas, principales y
cofrades, nuevos catdlicos y protestantes.”66 Los misioneros reanudaron la tarea de
combatir la “costumbre”, es decir, las practicas religiosas indias que consideraban ritos
paganos; algunos testimonios recogidos entre los ancianos de Santa Cruz el Quiché
conversos al catolicismo oficial dan cuenta de este proceso. No obstante, en el periodo

revolucionario se instituy6 la libertad de credo religioso:

Mi padre me llevaba con él, cuando mi madre le mandé a que tire al rio los granos de tzite
[colorin] esto lo hace en silencio y muy triste... yo tenia solamente 11 afios y ahora tengo
51. No podia preguntar por qué estaba tan triste... de regreso en el camino me conté que
también los nahuales serian quitados de las casas, por orden del padre de la cabecera de
Santa Cruz, quien habia solicitado que se quitaran o se entregaran los oidos. Al llegar a mi
casa, mi madre estaba contenta. Ella era mas despierta, al aprender a rezar en castilla podia

comprender mejor muchas cosas.”’

%5 Comisién para el Esclarecimiento Histérico (CEH), Guatemala: Memoria del silencio. Ficha 2.
% 1bid., Ficha 300.
67 Ibid., Ficha 301, testimonio recogido por la Comision de Estudios Histéricos (CEH).
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Estd muy fresco en la memoria colectiva de los tzutujiles el recuerdo sobre los ataques a
Maximén por parte de los sacerdotes, mencionados en dos ocasiones en esta version del

mito que es la mds antigua conocida.

El contexto social después de 1954, con el derrocamiento militar del gobierno
revolucionario de Arbenz, vivid golpes militares y divisidon entre facciones del ejército
guatemalteco y marcé un largo periodo de extrema violencia militar y politica, al mismo
tiempo que comenzd, en la década de 1960, la formacién de grupos guerrilleros asi como la

permanencia heroica de los partidos de oposicion a los gobiernos militares.

La democracia cristiana y los partidos politicos se ocuparon de la “cuestiéon indigena” y
hubo un periodo de activa organizacién entre los campesinos indios guatemaltecos. En este
proceso se formaron ligas campesinas para luchar por reivindicaciones laborales como
asalariados de las fincas y la organizacion cooperativa de los agricultores. En este periodo
se form6 el Comité de Unificacion Campesina (CUC) de cobertura nacional con una

presencia importante de dirigentes indios:

En 1960 estaba de moda la Accién Catodlica ahi en Santa Cruz. Me fui desde la montafia de
Zacualpa, desde alli a Santa Cruz, para saber... nos hablaron un poco de la injusticia, nos
enseflaban el catecismo, las canciones y los rezos. Casi todos éramos pueblo maya, sélo dos
ladinos habian. Nosotros sabiamos de pobreza, la hemos sufrido siempre nosotros los
mayas. Poco a poco los de Accidon Catdlica habldbamos a la comunidad de las injusticias,

poco a poco fuimos despertando, entendiendo cémo son las cosas. ®
La creciente importancia del CUC causaba recelo entre los finqueros y el gobierno.

El rasgo caracteristico de este momento no siempre fue la muerte del opositor, sino la
creacion de un clima social de inseguridad generalizada. El efecto fue el miedo: miedo a ser
denunciado, a perder el empleo, a no poder retornar al pais, a participar en politica, a
organizarse para exigir derechos. En fin, a funcionar fuera del marco de una sociedad
democritica de derecho por la existencia de un régimen de excepcién permanente®.

...Al poco tiempo habiamos sembrado con mi papd, cuando comenzd a ponerse las cosas un
poco feo... decian que Arbenz no iba a dilatar, y ciertamente pues, la milpa estaba en elote

% Comisién para el Esclarecimiento Histérico (CEH), Guatemala: Memoria del silencio. Ficha 223,
Testimonio.
% Ibid., ficha 92.
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cuando €l cayd. La gente que estaba con el patrén nos acusaba que nosotros éramos unos
comunistas... entonces yo tuve que huir.”
Otro acontecimiento vino a empeorar la situacién. Un terremoto ocurrié en febrero de 1976,
causando alrededor de 27 mil muertos y mas de 77 mil heridos y un millén de personas sin
casa, agravando las condiciones de vida de la poblaciéon. Hubo desempleo y la emergencia

fue atendida por el ejército.71

En 1972 sale a luz publica el Ejército Guerrillero de los Pobres (EGP), y el 19 de
septiembre de 1979 la Organizacién del Pueblo en Armas (ORPA) fincada en la Sierra
Madre , y muy bien arraigada en el area que incluye a Santiago Atitlan, Chicacao y toda la
boca costa del suroccidente hasta la frontera de México. Antes, desde los sesenta,
estuvieron el Movimiento 13 de Noviembre y las Fuerzas Armadas Rebeldes (FAR). En
1980 habia importantes grupos y la guerra se generalizé casi en todo Guatemala, con
episodios de combate de ‘“tierra arrasada” durante el régimen de Efrain Rios Montt, un
presidente profesante de la iglesia Adventista de “El Verbo”, y de reubicaciéon de la
poblacién, que no logré refugiarse en México en aldeas estratégicas, para aislarlas de la

rebelién.”

Casi cuatro décadas de violencia politica y militar no fueron ajenas al pueblo tzutujil, que
se vio involucrado en esta larga y cruenta guerra civil que dio fin con los Acuerdos de Paz

de 1996.

Maximoén, en su naturaleza terrible y fascinante, a veces destructivo, expresa siempre un
“mds alla” en la conciencia de sus devotos; siempre puede dar sorpresas, incluso “no
hablar” cuando el orden y la armonia entre la gente se rompe, ya sea por conflictos internos
o externos. La vida politica de los tzutujiles, en el dmbito cotidiano, gira en torno a
legitimacion de tipo tradicionalista y patrimonial, basada en la costumbre o bien en el
“carisma” del grupo de oficiantes y cofrades de Maximon, figura cuya apariencia y entorno

. . . ., 7 . 3
ritual, despierta fascinacion o terror, 3 Se trata de una deidad que “aparece” por obra de

7 Ibid, Testimonio, ficha 95.

7! Ibid., ficha 259.

" Ibid., fichas 283-392. Hubo en este periodo hasta cinco grupos guerrilleros.

" Ver la ilustracion, fig. 1 en la pagina final de este capitulo. La figura tiene una apariencia que raya en lo
grotesco, es desconcertante, no es como la gente comtin espera ver un “santo”
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los prestigiosos naguales de “aquellos tiempos” para restablecer y en adelante, preservar el
orden sexual y proteja a los viajeros atitecos, los comerciantes y los pescadores, de ser
asaltados en los caminos, hace evidente la ausencia cotidiana de un Estado en funciones,

como lo apunta Weber, como cardcter inequivoco de una sociedad moderna industrial.”

Entre los atitecos devotos a Maximén, la vida es producto del destino o la “suerte”, esta
ultima permanece ligada aun a la creencia antigua que la personalidad y el destino del
recién nacido estdn determinados por la ‘“carga” del dia de nacimiento, lo cual
probablemente ha configurado en la conciencia del tzutujil la aceptacion de las situaciones
de la vida, de la historia, que particularmente para ellos ha sido de constantes atropellos,

racismo y violencia.

La espiral de la historia del pueblo tzutujil, como en la mayoria de los pueblos
mesoamericanos, inicia con la memoria arquetipica de la Edad de Oro; en tal universo
transcurren generaciones de pobladores en las grandes ciudades del Clésico y los reinos de
Posclasico. Paulatina e inexorablemente comienza la escasez de todo, se abandona los sitios
o son expulsados, se vuelven migrantes o guerreros poderosos para conquistar territorios, o
ambas cosas, algunas veces expulsando, avasallando o matando a quienes habian llegado
antes; las tribus migrantes en ocasiones caminan juntas durante afios, cada casa, cada linaje,
que porta sus envoltorios con los simbolos de su origen, comparten a sus dioses durante el
peregrinaje. En el largo éxodo cada tribu va tomando su camino para encontrar su “lugar” y
establecer su nuevo reino. Se vive en incertidumbre, el matrimonio emparenta entre linajes
de los reinos vecinos y asi evitan la guerra frontal, pero a veces llega, es ineludible. La
segunda parte de su historia, el universo colonial, parece la repeticién de la anterior; s6lo
llega un nuevo y poderoso actor, los colonizadores espaifioles, quienes combaten la religién
ancestral, imponen sus imégenes religiosas y las formas de culto, reubican sus poblados y
empobrecen trabajando mads, encuentran y construyen sus propios espacios fuera de la
mirada de los curas, recrean con los retazos de sentido de los antiguos simbolos. Cuando no
eran miembros de los linajes, cuanto mds rdpida fue la pérdida de la cuenta de sus
calendarios, fue grande su capacidad para actualizar o resignificar en las nuevas imagenes

a las antiguas deidades y su cosmogonia. No todos los pueblos pudieron escribir su historia

"+ Max Weber,“Los tipos puros de dominacién”, en Economia y sociedad.
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en busqueda de su “lugar”, como hicieron los quichés y los cakchiqueles o los mayas de
Yucatdn, adoptando activamente las instituciones coloniales para mantener la costumbre
antigua. El universo de su historia moderna estd marcado por la voracidad de los finqueros
nacionales y extranjeros, antes, durante y después de la Independencia y tras la breve
revolucién de 1944-1954. La historia se repite, los cambios del gobierno y de la Iglesia y de
la guerra civil. De nuevo el exilio, la bisqueda de refugio fuera del pais. Algunos ya no
regresan. Hoy se trata de la reconciliacion después de la guerra, pero esta historia estd en

curso aunque atn no se ofrece un panorama alentador.

El hecho de que el partido indigena Winagq, encabezado por Rigoberta Menchu, Premio
Nobel de la Paz en 1992, alcanzara en coalicién apenas 3.27 por ciento de los votos en las
elecciones de 2011, entre 28 partidos politicos registrados para la contienda electoral, da
cuenta de la fragmentacion social y politica de Guatemala, un pais con un padrén de
electores de 1’469 313 personas mayores de 18 afios, con un persistente rezago educativo;
por ejemplo, Santiago Atitldn tiene un registro de 15,174 electores, de los cuales 9,103, que

. . . sz . 7
constituyen 60 por ciento, se encuentran en situacién de analfabetismo.”

Como conclusién, es notable el peso de los actores estructuradores del orden social en
Guatemala, poco Estado y mucho mercado, frente a la fragmentacién de los otros dos
actores, comunidad y asociaciones. Constituyen el entorno de las practicas pseudocultos

que se practica fuera de Atitldn que se tratan en el siguiente capitulo.

Mis alla de la incertidumbre del futuro —del que estd “detrds de uno”, como se sefala en
los pueblos mayas, pues lo que vemos enfrente es lo que nos ha pasado, es comun esta
explicacién cuando se pregunta a los tzutujiles donde esté el futuro: “detrds porque atin no
lo hemos visto”,”® asi que del pasado que tienen “enfrente” sali6 Maximén. Se recrea el
tiempo ciclico para regenerar el tiempo en las frecuentes fiestas, ritos de siembra y

fertilidad, rito de renovacién del tiempo, cuando Maximén aparece como el Arbol del

> Tribunal Supremo Electoral (TSE), 6rgano que controla los procesos electorales en Guatemala. Todos los
datos son tomados del TSE, consulta en linea el 2 de septiembre de 2011. El dato del padrén de electores es
del 29/06/2011.

’® Es una experiencia personal. En conversaciones con mayas de Chiapas y Guatemala comprendi esta y otras
concepciones cuando tomé un curso de gramatica comparada de sus lenguas y el espafiol; sin embargo, esta
nocién tan diferente a la de los “occidentales”, para quienes el futuro es sefialado adelante, se estd imponiendo
entre los jovenes.
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Mundo el Miércoles Santo, sin que por ello tenga qué ver el ritual catélico como ya se
analizé. Este universo simboélico expresa la necesidad de mantener el orden y la armonia
entre la gente y “la costumbre”, es una forma de enfrentar la tragedia de la vida, y el tiempo
lineal e irreversible lleva irremediablemente al misterio de la destruccién. Al respecto

Campbell expresa:

Ha sido costumbre describir los festivales de las estaciones de los llamados pueblos
primitivos como esfuerzos para dominar a la naturaleza. Esta es una representacién
equivocada. Hay mucha voluntad de dominio en todos los actos del hombre, y
particularmente en aquellas ceremonias que se supone han de traer la lluvia, curar las
enfermedades o detener las inundaciones; sin embargo, el motivo dominante en el
ceremonial de todas las religiones verdaderas (oponiéndolas a la magia negra) es la
sumisién a lo inevitable del destino, y en los festivales de las estaciones este motivo es

. . 77
particularmente evidente.

Maximon, el Gran Abuelo, Ri Laj Mam, el original de Atitlan, el guardidn del orden sexual,
el protector de los viajeros, incansable fumador y bebedor, “aparecié” como medio de
controlar las contingencias de su comunidad y del exterior, esperando un mundo maés

coherente y humano.

Si bien puede considerarse un mito reciente, con relaciéon a la mitologia de la antigiiedad
mesoamericana, surgido en una comunidad indigena, el relato manifiesta escasos elementos
que se han conservado de la antigua religién mesoamericana’®, uno es el nagualismo. Los
naguales aparecen protagonizando el acto de creacién de un “protector”, una figura con
apariencia de ‘“‘abuelo” (viejo), por las caracteristicas tan simples de su tallado, y
considerando la destreza de los atitecos en la talla de madera, pareciera a propdsito esta
figura rustica que se reduce a una madscara, una fisonomia de viejo en una mascara. Lo
demads lo hace el mito: la potencia de Maximon la recibi6 de los poderosos naguales que se

la impregnaron mientras lo tallaban. Tanta potencia debia ser controlada por los propios

7 Joseph Campbell, El héroe de las mil caras..., p. 338.
8 Mircea Eliade, Mito y realidad, comenta que aun en las culturas arcaicas, un mito puede ser despojado de
su significacién religiosa y se convierte en leyenda o cuento de nifios, p.52.
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naguales antiguos que le dejaron “controlado” y dejaron el ritual para mantener la potencia
controlada por los oficiantes (Telinel y ajk’una).

En los rituales aparecen simbolos cosmogénicos de la antigiiedad mesoamericana,
Maximén como Arbol del Mundo, como axis mundi y como ‘“‘centro”, forma parte de la
estructura del espacio sagrado en la mentalidad del hombre religioso”; el “retorno al
origen” simbolo expresado en su viaje ritual anual a Chicacao, la “fruta” ritualizada como
ordculo y como ofrenda a Maximén instalado como Arbol, también significan la
regeneracion del Tiempo. En este sentido, los rituales son mucho mas ricos en simbolismos
cosmogonicos y vitales como la fertilidad, que forman parte del “nicleo duro” de la
religion mesoamericana. No asi el mito, que se presenta como un relato empobrecido de
simbolos, da cuenta del decaimiento de la formacion del hombre religioso, la élite religiosa
maya desaparecida siglos antes y reemplazada por wuna Iglesia Catdlica con una
evangelizacion superficial, el hecho es que el culto a Maximén no contiene, en absoluto,
ningun elemento reconocible del catolicismo, salvo la dualidad de credo de los cofrades y

la cofradia.

El mito en términos de las motivaciones de la gente tzutujil en la época de surgimiento,
puede entenderse como la necesidad de establecer un liderazgo, un tipo de control social y
como medio para construirse un “lugar social”, ganar respeto como comunidad india, con
una deidad que atrae y aterroriza. Expresion mitica de un pueblo que estd en la mas
completa indefension, por la ausencia de un gobierno que garantice en la vida cotidiana su
seguridad y el orden en las comunidades. Puede entenderse también como un culto de

resistencia que paulatinamente se degrada, mucho més en por pueblos que lo adoptan.

" Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, pp. 21- 29, 94.
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Fig. 1. Maximoén, Ri Laj Mam, en posicion vertical sobre una silla.
Imagen originaria de Santiago Atitlan.
Fuente: www.mimundo.org.
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CAPITULO 5. EL SINDROME DE MAXIMON

En esta seccién se expone la vertiente de rituales' de las distintas advocaciones de
Maximon en los lugares en donde se les practica, y que presentan grandes diferencias con el
original de Santiago Atitlan. Se retoma el tema de que los nombres mds cominmente dados
a la deidad fuera de este lugar son: San Simén, Hermano Simén o “Sefior del Puro”,
ademds del cambio en su apariencia (Figura 4), imprimiéndole las caracteristicas de
atuendo del pueblo de sus creyentes. Es comtn que la gente use indistintamente Maximoén o
San Simoén para referirse a esta figura. Maximén, se pronuncia Mashimon, en lengua
tzutujil, de manera que el cambio de fonologia de Mashimon a San Simdn es una
“acomodacién”, como resultado del mestizaje, por razones de clase social o etnicidad. El
nombre de “Sefior del Puro” es mds utilizado en Chiapas, se debe a la apariencia de la
figura, a la que ofrendan puros (o cigarros), se le colocan prendidos en el orificio de la

boca.

Las poblaciones de Guatemala y Chiapas devotas a San Sim6n (Cuadro 1), tienen algin
conocimiento acerca de Maximoén, incluso algunos conocen la imagen originaria, pero la
apariencia amestizada de la deidad que prevalece en todos los lugares fuera de Atitlan,
representa también la distancia social que ponen ante la imagen originaria tzutujil, aunque
en la mayoria de estos lugares, los devotos son personas hablantes de quiché y
cakchiqueles, ademds de una gran cantidad de poblacién mestiza. Aqui se trata de los
particularismos étnicos que se expresan como etnocentrismo, y en el caso de la poblacién

mestiza o amestizada se expresa como racismo, tanto en Guatemala como en Chiapas.

Aunque la poblacion en donde ocurren estas nuevas manifestaciones del culto, que operan
como “practicas rituales” puede referirlo también como Maximon, lo cual tiene que ver con
el entorno social con mayor o menor grado de mestizaje lingiiistico-cultural, es decir, gran
proporcién de la poblacion india es bilingiie (lengua materna y espanol), este dato no se
encuentra en los registros de Guatemala, es decir, que habla alguna y a veces mas de una

lengua de la familia maya, ademds del espaiiol; sin embargo, al observar la correlacién

' Se discutird si se trata o no de culto desde la dimension religiosa. Durkheim (Las formas elementales de la
vida religiosa, p. XI) defini6 como “culto” al sistema de précticas dentro de una tradicién religiosa, las cuales
se refieren al objeto de las creencias y que delimitan el mundo sagrado del profano.
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entre afios de escolarizacion y lengua materna reportada en las estadisticas, se observa que

a medida que aumentan los afios de escolarizacién disminuye sensiblemente la lengua
2 .

materna reportada en los censos”. Pareceria entonces que al no reportar que se habla dos

lenguas o méas (quiché o cakchiquel y espafiol) sino solamente declararse hablantes de

espaiol, el hecho del bilingiiismo se vuelve invisible, ;0 acaso al aumentar sus afos de

escolarizacion en espaiol se olvida la lengua materna?

El hecho de que no aparezca como dato la cantidad de poblacién bilingiie tiene dos
explicaciones: la primera relacionada con la forma de hacer la pregunta al entrevistado y la
segunda con la discriminacion, razén por la cual €l no reporta su condicion bilingiie. Sin
embargo, en los lugares publicos, en los comercios especialmente, se observa a personas de

apariencia mestiza comunicarse en alguna lengua india y viceversa.

Las advocaciones de Maximén, los cambios ademds de las razones lingiiisticas
(sociolingiiisticas) e identitarias ya expuestas, se expresan también en la apariencia de la
deidad. Se trata en todos los casos de una figura de madera representando a un hombre
ladino, de cuerpo completo, con cara que luce bigote y viste traje negro y sombrero
occidental, aunque encima de éste puede tener el atuendo del lugar o una camisa distintiva
del grupo étnico (quiché, cakchiquel); en algunos casos la imagen viste de charro
mexicano, por ejemplo en Huixtla, Chiapas, o militar el San Simén de Zunil (Figura 4).
Por ejemplo esta figura de San Simén vestido con traje de kaibil y lentes, con dinero
prendido del traje militar, luce grotesco que se presente como ‘“‘santo”. Resulta una
aberracién que una imagen considerada sagrada se le vista con el traje que recuerda la
masacre que sufrieron las comunidades durante el conflicto armado. Este es uno de los

signos de lo que se plantea como “sindrome de Maximoén”.

Aunque la justificaciéon de esta imagen se explica por los largos periodos de gobiernos
militares y que algunos soldados, “en época de elecciones presidenciales le regalaron traje

militar a cambio de ganar poder politico.”

2 Fernando Rubio, Educacion bilingiie en Guatemala. Situacion y desafios, Ilustracién 1, p. 6.

3 Iracema M. Debroy Arriaza, “Magia, religién y ritos. Un acercamiento etnogréfico a la cofradia de San
Simén del municipio de San Andrés Itzapa, departamento de Chimaltenango”, tesis de licenciatura en
Antropologia, USAC, p. 52.
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Por otra parte, los lugares de las diferentes advocaciones de Maximoén estan comprendidos
dentro de las rutas seguidas por los comerciantes viajeros de Santiago Atitldn hacia las
ciudades de Antigua y la capital de Guatemala®. En cada lugar donde aparecieron estas
practicas rituales le llamaron San Simén y le imprimieron una apariencia propia,
desarrollando toda una imagineria acerca de su origen, nunca relacionada con la de
Maximoén de Atitlan, de quien, no obstante ser conocido, se ignora el relato de su origen,
por lo cual cada lugar le ha dado uno diverso. La referencia mas comun en las etnografias
acerca de algunos de estos lugares es la que alude a un personaje que vivié hace mucho
tiempo y ayudé a la gente. Otros lo refieren como una “aparicién” o una representacioén de

Judas.’

El énfasis en este capitulo serd caracterizar estas practicas rituales fuera de Atitldn y su
contenido entre sectores “no iniciados”, asi como las caracteristicas de la poblacién
pseudodevota y la representacion que tienen de la imagen. La comercializaciéon del icono,
la degradacion de los simbolos, la adulteracion que sufrié en estos lugares, el discurso
pseudopanmayista, la insercion del “santo” en el circuito turistico, la version degradada del
culto original y su presencia en la red al tiempo que existe una crisis de los sistemas
religiosos que se manifiestan como vaciamiento de sus contenidos doctrinales (modelos

ejemplares), conforman el Sindrome de Maximon.

El hecho notable es que la advocacion de Maximén como San Simon, tanto en el aspecto de
su apariencia como en el nombre, seguin se verd, involucra también el desconocimiento del
origen de la deidad, del mito y del ritual. Se trata de una imagen degradada, sin ninguna
regulacion eclesial y se difunde como un artefacto de consumo. Indica un “sindrome” en la
sociedad contemporanea, secularizada pero con instituciones religiosas que, a nivel societal
funcionan como reguladoras de creencias y pricticas en torno a lo sagrado religioso. Se

trata de dos aspectos distintos: un aspecto es, desde la perspectiva hermenéutica simbdlica,

* Pilar Sanchiz Ochoa, “Sincretismos de ida y vuelta: el culto a San Simén en Guatemala”, Revista CIRMA,
afio 14, nim. 26, p. 257.

5 Tracema M Debroy A., 2003, op. cit.; Pilar Sanchiz Ochoa, 1993, op. cit.; Ana Lopez Molina, 2007,
“Maximén y el Cristo de Esquipulas en La Pedrera, zona 6, Ciudad de Guatemala”, tesis; Mario R. Pellecer
B., 1973, “Un encuentro con San Simén en San Andrés Itzapa”, tesis.
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la religion como la expresion de una dimension ontolégica del ser humano, y que en virtud
de esta, los seres humanos mantienen las preguntas acerca de la trascendencia y el sentido
de las contingencias que conforman las experiencias de la vida. El segundo aspecto tiene
que ver con la crisis de los sistemas religiosos (LI. Duch, D.Lyon) en las sociedades
occidentales y secularizadas, en donde “no debe confundirse la crisis de los «sistemas
religiosos» con la disolucién completa del interrogante religioso por parte del ser humano

[...] es una necesidad estructural® de la conciencia del hombre religioso.

Por crisis de los sistemas religiosos se entiende el actual vaciamiento de los contenidos
doctrinales que antafio configuraban a las religiones tradicionales, y que, siguiendo a Rafael
Diaz-Salazar, ademads de afectar las dogmaticas, éticas y simbolicas religiosas, afectan
“todas las configuraciones culturales, juridicas, sociales, politicas y sindicales experimentan
la pérdida de poder de convocatoria y orientacion de las «grandes palabras» que con

anterioridad habfan plasmado sus ofertas a los miembros de nuestra sociedad™”’.

Este tipo de signos que se manifiestan de manera paraddjica, por todas partes en América
Latina, el impresionante incremento de ofertas religiosas, provenientes de la vasta
fragmentacion de “credos” en que se ha convertido la religion historica judeocristiana,
resulta paraddéjica que esté acompainada de un entorno de mads violencia, sociedades
confrontadas, narcotrafico, entre otros males. A la par de las iglesias “reguladas” existen
incontables ofertas de técnicas de confort espiritual, desde el yoga vulgarizado, la moda del
new age e infinidad de ofertas soterioldgicas para el hombre moderno. Todo esto configura
lo que se plantea aqui como “‘sindrome de Maximé6n”. Tlustra este sindrome, los casos que
se exponen en este apartado dan cuenta de esta crisis de los sistemas religiosos, y de
confusion en la bisqueda espiritual del hombre religioso, parte de este sindrome, ha sido

sefialado por Eliade como misticas inferiores:

Las verdades son olvidadas rdpidamente, mientras que las confusiones y los errores se
adaptan por todos lados y no cesan de reaparecer bajo formas nuevas, modernizadas, mas
atractivas, mds fascinantes. Es falso decir que no hay nada nuevo bajo el sol. La herejia

siempre es nueva [...] Los humanistas afirman que los dioses no mueren. No mueren pero si

® Llufs Duch, Antropologia de la vida cotidiana..., p. 30.
" Rafael Diaz-Salazar, “La religién vacfa. Un andlisis de la transicién religiosa en Occidente” en Id.et
al.(eds.), Formas modernas de religion, pp. 71-114, citado en L1. Duch, op.cit., p. 31.
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envejecen, se vulgarizan, alcanzan las formas de decrepitud mas crueles en la conciencia y
la experiencia de los hombres, por supuesto, ya no se cree en Dionisos, pero uno continda
embriagdndose, y es una embriaguez cada vez mds triste, cada vez mds vulgar, mas
desesperada. Se diria una maldicién obligando al hombre moderno a resbalar siempre hacia

. . L 4. , L. . . 8
abajo, a saciar su sed de pérdida de si en formas de “mistica” inferiores...".

5.1. Las practicas rituales de ‘“curacion’ y conjuros

Fuera de Santiago Atitlan, las préacticas rituales a San Simén se ubican en cinco municipios
de Guatemala, ademds de la ciudad capital. San Andrés Itzapa es el lugar mas visitado
durante todo el afio; le siguen Zunil, San Andrés Xecul y San Lucas Tolimdn -aunque en
este poblado habitan tzutujiles, no guarda ninguna relacién con el culto de Atitlan, al igual
que en Chicacao- y, por dltimo, la ciudad de Guatemala. En el Cuadro 1 se presenta una
relacion de estos sitios, las advocaciones de Maximoén, las caracteristicas de la poblacién,
cantidad y lenguas que se habla. La informacién de se obtuvo por medio de investigacién

documental etnogréﬁcag, complementada con los datos demogréficos actualizados.

Esta practica ritual también se ha extendido por Chiapas. En el Cuadro 2 aparecen las
regiones donde la gente acude a San Simén, de manera particular, mediante “oficiantes”

que son curanderos y curanderas.

¥ Mircea Eliade, “La vitalidad de las herejias”, “De misticas inferiores” en Fragmentarium, pp. 176, 191.
? Iracema M. Debroy A., op. cit.; Pilar Sanchiz Ochoa, op.cit.; Ana Lépez Molina, op. cit.; Mario R. Pellecer
B. op. cit.
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Cuadro 1. Lugares de practicas rituales a San Simon-Maximén en Guatemala

Municipios Departamento Advocaciones Poblacién 4
San Andrés Itzapa | Chimaltenango San Simén tiene una Pobladores hablantes de
capilla particular y una cakchiquel
cofradia sui generis (27,334)
Zunil Quetzaltenango En ocasiones San Simén | hablantes de quiché
viste traje militar (10,120)
San Andrés Xecul | Totonicapan San Simén hablantes de quiché,
“cofradia” tradicional
(33,496)
San Lucas Toliman | Solola San Simén y Maximén hablantes de tzutujil
(22,217)
Chicacao Suchitepéquez Maximén con figura de | Hablantes de tzutujil y
Suchitepéquez San Simén quiché
(42,943)
Ciudad de Guatemala capital Maximon con figura de Centro de la
Guatemala “La San Simén Espiritualidad Maya,
Pedrera” Asociacion de
Sacerdotes Mayas de
Guatemala (ASMG)
2’541 581 habitantes

1. Fuente: Elaboracién propia con datos de poblacién Sistema de Informacién Municipal, 2010.

En cinco municipios de Guatemala se practica rituales a San Simoén, lo cual representa un
area de influencia de aproximadamente 135 mil personas, de acuerdo con el nimero de
habitantes de cada entidad, asi como 2.5 millones que habitan en la capital de Guatemala.
No se sugiere que toda esta poblacion recurra a San Simén-Maximoén, sino que tiene
conocimiento de €l por razones de vecindad (Cuadro 1), lo que le otorga gran importancia,
siendo de las mas conocidas en Guatemala, no obstante el enorme crecimiento de las
iglesias protestantes y evangélicas, segin el censo de 2004 del Instituto Nacional de

Estadistica un 40 por ciento de la poblacion.

En la ciudad de Guatemala, San Simén, como advocacion de Maximon, también actualiza
la imagen original conforme a una apariencia ladina, y tienen lugar las précticas rituales,
todo esto por medio de una organizacién de sacerdotes nativos denominada Asociacién de

Sacerdotes Mayas de Guatemala (ASMG).

En todos estos lugares la apariencia de Maximén-San Simén es la de un hombre maduro
que viste de traje o atuendo indio y sombrero, segtiin la costumbre local; aparece también
como militar en Zunil. Todas son figuras de madera, de cuerpo entero con brazos y piernas

y sentadas en una silla; a diferencia de la imagen de Atitlan, estas figuras tienen rostros con
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rasgos occidentales y bigote. En todos estos lugares, celebran el dia de San Simén el 28 de
octubre; destaca la gran fiesta en la ciudad de San Andrés Itzapa, en donde tiene un templo
particular al cual acude una gran cantidad de gente, por lo cual es publicitada como
atractivo turistico. De manera peculiar, congrega una cantidad de curanderos y curanderas y
atrae también personas a practicarse “limpias” y sanaciones efectuadas por estos personajes
de manera masiva, ambientadas con una aglomeracién de comerciantes ambulantes de toda

clase de talismanes, fetiches, piedras y parafernalia magica contemporanea.

En el resto de los lugares se practica rituales semejantes a los de San Andrés Itzapa, con
excepcioén del Centro de la Espiritualidad Maya'®, ubicado en la capital de Guatemala,
cuyos “oficiantes”, que se hacen llamar “sacerdotes mayas” o “guias espirituales”, expresan

tener el objetivo de recuperar la antigua tradicién religiosa maya''.

A este Centro acude una cantidad considerable de “creyentes” en busca de toda clase de
curaciones contra diversos males. La gente busca auxilio para toda clase de males que van
desde enfermedades comunes, hechizos causados por otros brujos, para alejar la envidia,
atraer la buena suerte y otros provocados por la interaccion humana hostil, ya que los
practicantes creen que son las causas de sus malestares fisicos y animicos, asi como la
bisqueda de ayuda en momentos de experiencias limite, tanto mas cuando el entorno es de
constante incertidumbre y temor, que los lleva a la bisqueda de sentido existencial ante la
vida que les ofrece escasas oportunidades de realizacion material, cultural y espiritual. En
suma, se trata de la busqueda de una manera de controlar las contingencias de la vida
mediante un tipo de ayuda ripida y sin compromisos espirituales. Mds alla de la rogativa de
“ayuda” al Maximoén, se practica “limpias” y se ofrenda dinero, aguardiente, velas y
cigarros, ofertando toda una gama de “servicios curativos” a la poblacidn creyente en San

Simén-Maximon.

"9 El Centro de la Espiritualidad Maya (ASMG), organizacién que logré su reconocimiento en la coyuntura
del proceso de “Los Acuerdos de Paz” en Guatemala en 1996, en un momento que habia un clima de
distensién y reconciliacién social, buscd congregar a todos los curanderos dispersos por el pais para
proporcionarles una formacién y conocimiento conforme, segiin afirman, a la antigua tradicién maya (en Ana
Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en Santiago Bastos y Aura Cumes,
coordinadores, Mayanizacion y vida cotidiana: La ideologia multicultural en la sociedad guatemalteca, Vol.
IL, p. 420.

" Ibid., p. 420.
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Esta necesidad humana de controlar las contingencias de la vida no solamente se dirige a
esta deidad. En este dmbito de précticas rituales a Maximon fuera de Santiago Atitldn estas
no son exclusivas de éste, sino similares a las que se manifiestan con igual motivacién de
parte de los creyentes hacia San Simén y otras figuras sacralizadas, aunque especificas en
relacion con La Santa Muerte, Malverde y todo el amplio panteén contempordneo, que
guardan la misma estructura ritual, cambiando solamente el estrato social de los devotos y

su geografia, asi como la dedicacion a actividades no respetables.

Las peticiones de los devotos a San Sim6n van acompafiadas de oraciones y ofrendas entre
las que destaca el tabaco y el trago (guaro, aguardiente), pero también se ofrenda dinero,
prendas de vestir y accesorios. El ritual aparece més centrado en las “limpias™ y curaciones
que practican sus curanderos nativos, pero también mestizos, tanto en el contexto poco mas
urbano (San Andrés Itzapa) como en el rural (Zunil, San Andrés Xecul, Chicacao y San

Lucas Toliméan) (Cuadro 1).

En todos estos lugares las précticas rituales aparecen con una muy débil raiz religiosa,
como “gestos” de la antigua religion maya como son la ambientacién musical, el copioso
incienso que se quema, el aguardiente y el tabaco. Para las “limpias” los curanderos utilizan
“ramos de hierbas”, velas de colores, aguardiente, puros, entre otros articulos como huevos
y gallinas. Todo este ritual tiene escasa relacion con la religién catdlica, aunque con alguna
tolerancia de ésta, pues dentro de la jerarquia catdlica han tratado, en los ultimos veinte
aflos, de captar a estos curanderos y a sus creyentes hacia el “movimiento catdlico de
renovacion carismdtica”, a fin de integrarlos dentro de la liturgia catdlica, de
institucionalizar estas practicas y profundizar la dimensién del carisma del Espiritu Santo

de la Madre Iglesia.'?

En sintesis, en todos estos lugares la practica ritual consiste en “limpias”, rezos y rogativas
a San Simdén o Maximoén, indistintamente. En las fuentes coloniales no se encontrd
referencia a la curacion por “limpias” (rameo o barridas), si en cambio las técnicas de
recuperar el tonalli perdido de un nifio, y luego de encontrarlo se le reponia mediante

aspersion del liquido que contenia en la cara del infante, o la curacién mediante el aliento

"2 Trabajo de campo, conversacién con un sacerdote catélico promotor de la renovacién carismatica en
Tapachula, Chiapas, 2003.
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del sacerdote fuerte y bueno'. Por otra parte, las limpias tienen un nombre ndhuatl,

ochpantli o teuchpantle, pero estan ubicadas dentro el periodo colonial y moderno ™.

En Santiago Atitlin Maximoén es, ademds del guardidn del orden sexual, protector del
pueblo y de los comerciantes. El “llama” a los hombres para ser ajk’unaa (sacerdotes
cargadores de la oracién) por medio del suefio. En este lugar el ajk’un permanece dentro de
la cofradia de Santa Cruz, la que regula sus practicas, la observancia de los rituales y en
alguna medida sanciona su comportamiento, y la deidad es su fuente de la “esencia nagual”
que le confiere al la gracia para “curar” y ayudar a la gente.

Fuera de Atitlan los oficiantes, curanderos, zanjorines" o brujos practican sus rituales a
partir de invocar a San Simén-Maximén como “Patrén de Mesa”'®; no hay “iniciacién” ni
mucho menos regulacion, salvo la que pretende establecer la ASMG, o la pseudocofradia o
Comité de San Simén en San Andrés Itzapa que se expondrd en este trabajo como caso
paradigmatico. En todas estas practicas rituales se acostumbra entre la jerga de estos
curanderos “poner su mesa”, es decir, formar su “altar”, en el que colocan una figura de
San Sim6n-Maximoén, dependiendo del tamafio de la figura, ornamentdndolo con flores,
veladoras, cuadros de imdgenes religiosas y objetos “mdgicos” como piedras, cuarzos,
figuras de budas, entre otra parafernalia, y le destinan una habitacion para recibir a quienes
buscan sus “servicios”. Por lo general, cuando deciden ser curanderos, ya sea por “llamado”
de San Simoén o en ocasiones por ser “aprendices” de otro curandero, no se puede distinguir

con facilidad la veracidad de como llegaron a tal situacién.'’

13 Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia, Vol. 1.; “Cuarenta clases de magos del mundo ndhuatl”, en
Estudios de Cultura Ndhuatl, Vol. VII.

' Biblioteca Digital de Medicina Tradicional Mexicana, UNAM, cuyo acervo de investigaciones corresponde
a etnografias modernas, en www.medicinatradicionalmexicana.unam.mx., fecha de consulta, 13/8/2010.

15 Localismo de Guatemala.

19 Tracema Debroy Arriaza, op. cit., p.50.

' En las etnograffas consultadas se refieren a este hecho Aura Arriola M., 2003, La religiosidad popular en la
frontera sur de México; Lizett Gomez Villalobos y Gabriela Vazquez, 2011, Rituales curativos en torno a la
Santa Muerte y Maximon, tesis; ademds de mi trabajo de campo en Tapachula y Mazatan, Chiapas.
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5.1.1. Las practicas rituales en San Andrés Itzapa como manifestacion paradigmatica

de San Siméon-Maximoén

San Andrés Itzapa es un pueblo habitado por cakchiqueles y poblacién mestiza. Segin la
etnografia de Iracema Lebroy'®, en 1972 el templo de San Simén-Maximén ya existia, pues

Za0°

ese afio se incendio, y es el dato registrado. Una ““cofradia” estd a cargo del santuario, pero
nunca fue reconocida por la Iglesia catdlica, razén por la cual se constituyd en un comité
integrado por ocho hombres, con los cargos de presidente, vicepresidente, tesorero y cuatro
vocales. Algunos lugarefios afirmaron a la etndgrafa que “copiaron el nombre de cofradia
s6lo para controlar los medios econémicos y la red social”'’. Ademds, los cargos en el
Comité de San Simoén son rotativos entre las mismas personas que estan en el templo todo
el tiempo y la mas importante es el tesorero; las mujeres participan s6lo durante la fiesta en

la elaboracion de comida, ademdas de la limpieza de la iglesia, y algunas en los rituales

como curanderas>’,

El templo es una casa grande de block, pintada de color rosa pélido, una construccion de
dos pisos con un patio en donde son celebrados los rituales de curacion, asi como las
habitaciones. En una de ellas se encuentra instalado San Sim6n en su altar, en otra hay sélo
un cuadro de la Virgen de Guadalupe. En donde estdin San Simén y su altar hay un
ambiente sofocante por la cantidad de humo de copal y las velas; algunas partes de las
paredes lucen ennegrecidas. En el patio hay personas quemando copal mientras dicen
oraciones. Al interior estd San Simoén, vestido de traje y con ofrendas de dinero entre las

piernas.”!

El templo estd rodeado de comercios en donde se vende toda clase de articulos de San
Simén: cuadros, figuras, velas (candelas) de todos colores, ejemplares del libro titulado
Vida y milagros de San Simon, en el que aparecen anécdotas de las curaciones y oraciones
para pedirle ayuda, pero no indica autor ni editorial. También se vende azucar, huevos,

aguardiente en botellas de varios tamafios y agua de colonia de colores.”

'® Tracema Lebroy Arriaza, op. cit., p. 18.
" Ibid., pp. 18 y 32.

2 Ibid., p. 21.

' Ibid., p. 23.

2 Ibid., p. 24.
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En el interior del templo de San Simén hay una tienda en la que se expende los articulos
utilizados para realizar los rituales de curaciéon como los ya mencionados, ademas de
imégenes talladas, cuadritos con fotos de San Simén y el infaltable aguardiente en varios
tamainos. Todo esto constituye una fuente de ingreso econémico para las familias dedicadas

a esta actividad.?

El horario del templo es de 6 de la mafiana a las 6 de la tarde y el domingo dia de mayor
afluencia de personas que acuden a estas prdcticas rituales, cuando hay musicos de
marimba durante toda la jornada. En especial, el 28 de octubre, es el dia de San Simén,
fiesta apotedtica que suena en todo el pueblo**, con multitud de gente y una mayor cantidad
de oficiantes curanderos y también aparecen aquellos que “leen” las cartas de la baraja. El
ambiente es ruidoso por la cantidad de miusicos que cantan un “corrido” dedicado a San
Simén. Creyentes y turistas asisten para practicarse “limpias”, “quitarse las malas vibras” y

dejar ofrendas a San Simén y a beber con él. Existe en la red una gran cantidad de videos

acerca de esta fiesta, asi como la de Zunil.?
En la etnografia de Iracema Debroy se describe un domingo comun:

Un dia amenizado con marimba. Habia alrededor de 200 personas, en el patio, en las
habitaciones y en el altar de San Simén; hay una larga fila de personas con los materiales
para el ritual de curacion en las manos. El ambiente es muy sofocante y lleno de humo. San
Simén estd en su altar vestido de traje oscuro de casimir y sombrero de fieltro, luce una

29 ¢

corbata gruesa; hay un trio de musicos cantdndole al “santo”, “muchas personas ingiriendo

licor y fumando puros enfrente:..””°

Acerca de oficiantes, curanderos y curanderas, algunos son de este lugar pero otros vienen
de distintos rumbos: Chimaltenango, Antigua, Quetzaltenango y la capital. La etndgrafa

observé que proporcionalmente habia 70 por ciento de curanderos de apariencia ladina y 30

3 Ibid., p. 68.

* Ibid., p. 26.

 http://www.youtube.com/watch?v=90DK20-KJsY; http://www.mimundo.org/2010/10/30/2010-oct-
multimedia-slideshow-maximonsan-simon-festival-san-andres-itzapa-guatemala/

% Ibid., p. 28.
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por ciento indios; los externos acuden los domingos y los dias de fiesta, cobrando una cuota

. .. L . . . .27
mads alta por sus servicios, segin ellos debido a que tienen que viajar.

Los materiales utilizados para los rituales de curacién pueden variar segun los pida el o la

curandera y consisten en algunos de los siguientes:

—Velas (candelas) de colores, segin establezca el curandero(a), verdes, rojas, azules,
amarillas y negras.

—Atados de copal o incienso.

—Puros.

—Ramos, también llamados “de siete montes”?®

(hierbas) y que son utilizados para “ramear”
a los creyentes. Se componen de una variedad de hierbas locales como albahaca, ruda,
chilca, claveles rojos, apacin, altamisa y mirto.

—Huevos, azicar, limones, una gallina, ajonjoli.

—Agua de colonia o “florida”.

—Aguardiente de tamaiios distintos (octavos, cuartos o mas).

—V4 de galon de gas.

—Cerveza.

—Figuras o cuadros de San Simén.

—Libro Vida y milagros de San Simon que contiene las oraciones.

La préctica ritual, segun las descripciones etnogréficas de la autora, consisten en los pasos

siguientes. Previamente el curandero (a) define la lista de materiales, segin el tipo de

“curacidn” que se va a realizar:

Este es el caso de un sefior que le solicita al curandero alejar la mala suerte, que tenga
trabajo y que su esposa regrese con €él. El creyente lleva todo su material previamente

establecido.

1°. El oficiante (curandero) coloca sobre la parte posterior de una lata metdlica en forma
cilindrica, de unos 30 centimetros de alto, en el centro, el copal rodeado de los puros, velas
rojas y azules encima formando un monticulo, los huevos, uno en cada esquina y al lado,

todo en forma circular. Cierra el circulo con azicar alrededor de todos los materiales.

7 Ibid., p. 51.
*® En Guatemala y Chiapas la gente acostumbra decir “monte” para referirse a hierbas.
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2°. El oficiante manda al creyente con dos velas rojas a la habitacién de San Simén para

que le exprese su peticion y, si quiere y puede, deja un donativo.

3°. El creyente regresa y el oficiante toma dos huevos y “limpia”, es decir, los pasa por la
cabeza, la espalda, los brazos y el pecho mientras reza: “{Oh, Sefior San Simén, te pedimos
que elimines el mal de este cuerpo! jOh!, Sefior, te pedimos trabajo para este hombre!”
Dice algunas palabras en cakchiquel y afiade: “;Oh, Sefior, te pedimos que regrese Rosa

con su esposo!”

4°. Deja los huevos con el material y toma el ramo y lo pasa por el cuerpo del creyente:

cabeza, espalda, brazos, torso. Lo deposita sobre el material.

5°. El oficiante toma la botella de aguardiente y bebe un sorbo, otro, y rocia el trago sobre
el creyente. Repite la operacion de rociado algunas veces, siempre diciendo la misma

rogativa. El sefior queda empapado de aguardiente, se quita la camisa.

6°. El oficiante riega aguardiente sobre el monticulo, bebe un sorbo y le prende fuego.
Indica al creyente que debe pasar varias veces sobre el mogote ardiente, haciéndolo en

forma de cruz: de norte a sur y de oeste a este.

7°. El oficiante rocia un poco de gas sobre el material y le prende fuego. De nuevo pide al
creyente que pase sobre el fuego en forma de cruz, ocho veces, mientras él contintia orando
la rogativa.”

8°. El ritual concluye y el creyente paga el servicio al oficiante. Algunas personas pasan a

dejarle dinero también a San Simodn, “se deja la ofrenda que uno puedal”.3 0

En general, la estructura de estos rituales es la misma, primero la disposiciéon de los
materiales que serdn quemados al concluir el ritual, enviar a la persona ante San Simén con
velas de un color determinado, “limpia” al creyente con huevos y ramo de hierbas (monte).
Después quema todo el material utilizado sobre el monticulo de copal, puros, velas,
rodeado de azicar. Todos los oficiantes piden al creyente que pase sobre el fuego haciendo
la forma cruz, hasta que se apaga y consume todo el material, en medio de continuos rezos

y rogativas, que en ocasiones son ininteligibles.

* Ibid., pp. 31-32.
* Ibid., p. 38
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En algunos casos los sanadores utilizan una gallina para “limpiar” al creyente, la cual
también es sacrificada por éste y arrojada al fuego. En ocasiones riegan también agua de
colonia en la hoguera; en otras, dependiendo de la peticiéon, muchas de las cuales no le
fueron permitidas conocer a la etndgrafa, el oficiante hace atados de las velas con el cabello
de la mujer creyente, en otras quema un mufieco al tiempo que lo rocia con azdcar®'. Para
quitar la “brujeria” utilizan copal, tres velas negras, tres manojos de “siete montes”, dos
“octavos” de aguardiente, cerveza, gas y nueve huevos. El ritual es el mismo, salvo que el
creyente es limpiado con las candelas. En esta ocasion, al concluir, el oficiante llama a la
familia del supuesto “embrujado” y le muestra el huevo pasado al final sobre su cuerpo y

les indica que ahi estd el “mal hecho”, que se ha curado.™

Entre las peticiones mas comunes registradas por la etnégrafa estdn las siguientes: “salud
(para él y su familia); prosperidad, riqueza (para su negocio, su cosecha, en su trabajo);
amor (para si mismo, para obtener el amor de alguien o recuperarlo); suerte (en el juego, en
el amor); proteccion contra el mal (proteccion para €l, su familia o negocio, para emprender
viajes, para pasar por ciertos lugares, contra brujeria); curacién (del mal de ojo, de malos
hechizos, de brujerias y enfermedades comunes); bendicion para su cosecha o negocio, para

su persona y su familia, para su casa; contra enemigos y envidias.”>

Se realizan en este templo ritos participativos, en los cuales congregan a las personas con
sus respectivas velas de colores en las manos y les indican la forma correcta de hacer la
peticion y rezar la oracion correspondiente del libro de San Simén (que deben adquirir
previamente pagando Q10.00).** Después de recitar las oraciones al santo, se enciende las
velas, se observa un rato frente a la imagen y salen del recinto, dejando una ofrenda de
manera voluntaria®. Sin embargo, en el hecho de que estén agrupados para realizar el ritual
no existe interaccion entre los creyentes ni con el oficiante, quien s6lo da instrucciones; por

lo tanto, desde esta perspectiva no se considera “participativo”.

3 Ibid.,p. 24.

2 Ibid., p. 40.
3 Ibid., p.104.
* Ibid., p. 26.
¥ Ibid., p. 38.
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En otra ocasién, un dia entre semana, habia alrededor de 20 o 25 personas ante San Simon.
Le pedian: “Simon, te vengo a visitar por el favor que te pedi y te dejo un dinerito...”; “San
Simén, aqui te dejo dos puros para agradecerte aquel favor...”*® El sdbado es un dia de
poca afluencia de creyentes, pero habia varias personas bebiendo aguardiente, ya que

dentro del templo hay una tienda en la que se vende el licor.”’

La cuota que cobran los oficiantes es variable y depende del tipo de ritual que van a
ejecutar, por lo general los locales piden menos que los externos, entre 10 y 50 quetzales
por sesidon o mds. Algunos rituales llegan a costar 130, ademas de todo el material completo
que se debe comprar’; es demasiado dinero para algunos de los creyentes que son
campesinos pobres, aunque predomina poblacion mestiza. También acuden prostitutas para
pedir “proteccién” en su trabajo mediante un ritual que consiste en poner a su alrededor un
circulo de azucar sobre el cual rocian aguardiente y le prenden fuego39.

La etndgrafa recogié opiniones por fuera del templo, con la gente comin, en la calle: San
Simén es “el santo del pueblo, habla, bebe, come y fuma con uno... se viste como uno”.*
Algunas personas le temen, han ido con él, les ha concedido lo que le han pedido, pero
después se acercan a la Iglesia catdlica y dejan de ir al templo porque “‘es parte de lo malo™.
Otro lugarefio comenté: “Me di cuenta que estaba mal [cuando dejé de ir con San Simén],
pero me fue muy mal durante mucho tiempo..., no podia levantar cabeza... pero poco a

41
poco...

Socioldgicamente estas pricticas rituales representan, por la gran cantidad de personas,
tanto oficiantes como creyentes, a todo un grupo social que atraviesa transversalmente a la
sociedad guatemalteca y que busca soluciones personales a sus crisis vitales. Es una
practica que no crea “comunidad” en sentido religioso y social, al no establecerse vinculo
social entre los creyentes. A 1o mds, en la etnografia de Debroy se muestra la asociacién

exclusiva de los oficiantes como controladores de un mercado de préacticas méagicas que,

3 Ibid., p. 24.
7 Ibid., p. 35.
¥ Ibid., p. 36. 130.00 quetzales equivalen a alrededor de 200 pesos mexicanos.
¥ Ibid., p. 60.
“ Ibid., p. 51.
' Ibid.., p. 52.
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bajo el signo de una imagen degradada, los instala como gestores de recursos magicos ante
las necesidades humanas. La dosis de esperanza que ofrecen no contribuye a que las
personas que acuden tomen responsabilidad de su situacion y de su entorno y, en este
sentido, este conjunto de practicas rituales ejercidas por un conjunto de oficiantes o
curanderos es una organizacion pecuniaria que no desempefia funcién de cohesién social

entre los creyentes. Se trata de una relacién proveedor-cliente.
5.2. Las practicas rituales en localidades de Chiapas

La presencia de Maximén-San Sim6n como practica ritual también se extendio al estado de
Chiapas, no se ha logrado ubicar en qué periodo de tiempo, pero se pudo observar que en
1982 ya existian estampas de la imagen y figuras en los mercados de San Cristébal de Las
Casas y Comitén. Las sefioras que los vendian en sus puestos decian que era un santo traido
de Guatemala. Me llam¢ la atencion, en especial, la imagen de sefior mestizo, de bigote y
vestido de traje negro, sombrero y corbata roja, sentado en una silla, que mas que santo

parece una fotografia de un hombre de la época porfiriana, de un finquero.

En el Cuadro 2 aparecen los lugares de culto a San Simén-Maximén en Chiapas. En uno de
éstos se conserva el nombre de Maximon, pero en todos los casos observados la figura de
éste es la de un hombre vestido con traje occidental, de cuerpo entero, con saco y sombrero
y la misma apariencia de aquellos “aparecidos” en los lugares de Guatemala descritos. De
acuerdo con el tamafio de la localidad y su condicién rural, fue més fécil identificar la
existencia de curanderos o chamanes que tienen como santo patronal a San Simén, por
ejemplo en Mazatdn, como figura central del curandero. En los demds lugares por lo
general se combina con otras figuras como la Santa Muerte en Huixtla e imdgenes

catolicas.
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Localidad Municipio Advocaciones Caracteristicas
Barra de San Simén Mazatén San Simén Rito personalizado en
torno a la figura del
Ciudad de Tapachula Tapachula San Simdn, Sefior del | “chamdn” o curandero.
Puro, Maximén
No hay templo, el ritual
Ciudad de Comitan Comitan San Simén (servicio) se realiza en la
casa de los curanderos o
Ciudad de San Cristébal San Crist6bal de Las San Simén

de Las Casas

Casas

curanderas.

Ciudad de Frontera

Frontera Comalapa

Sefior del Puro

Comalapa Imagen de San Simén en
la habitacion de las
prostitutas. Es su
protector.

Huixtla Huixtla Maximoén, San Simoén Las practicas rituales se

realizan en la casa de la
con atuendo de charro
curandera.

Fuente: Elaboracién con base en investigacién de campo de mayo a octubre de 2003.

En estos lugares se practica un ritual personalizado, cambia de manera sustancial, en
relacion con el de Santiago Atitldn que tiene una naturaleza social. Aqui es personal, como
una relacion mas préxima a la de médico-paciente y, por lo general, se realiza en la casa de
la o el sanador. La preparacion de esta clase de curanderos y curanderas es un tema muy
amplio que ha sido estudiado de manera etnografica*. En general todos ellos cursan un
proceso de “llamado” para ejercer su “don” de curacién o de “ver” el mundo de los muertos
y a las personas. El “don” puede ser producto de la herencia familiar puesto que en algunos
casos los padres o familiares muy cercanos también lo son; otros reciben el llamado
después de fuertes crisis de salud o tienen alguna capacidad fisica diferente. Es comin que
reciban el llamado por medio de suefios y que la deidad que suefian (algin santo catdlico,
San Simén-Maximén, Santa Muerte, San Pascual Bailén, divinidad tuxtleca, entre otros) es
adoptada como patrén de la mesa. Entre los curanderos del sureste mexicano y Guatemala

ésta es una especie de simbolo dentro del grupo para reconocer al auténtico curandero, pues

2 S puede consultar Douglas Sharon, EI chamdn de los cuatro vientos; Aura M. Arriola, La religiosidad
popular en la frontera sur de México; Mercedes de la Garza, Sueiio y alucinacion en el mundo ndhuatl y
maya.
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se “recibe” la mesa no de manera fisica sino como el asentimiento y la aprobacién de otro
de mayor edad y prestigio. Cada uno obra segun su intuicion y los consejos de su patron de
mesa. El hecho de que un nuevo curandero reciba la “mesa” de uno experimentado y
reconocido por la comunidad establece cierta red de curanderos a los que se reconoce como
auténticos, confiables y capaces de curar y quitar los dafios o brujeria; los que estan fuera
de la cota y deciden por si mismos ser curanderos no son reconocidos o se les considera
“brujos”, y a ellos acude gente mala para hacer dafo a la gente, y el trato con éstos es

temido y evitado.

En todo este tipo de précticas rituales Maximén-San Simén es “patrén de mesa”. Entre los
objetos que configuran el altar y la mesa de los curanderos, ademds de la o las imdgenes
centrales de sus guias divinas, hay cruces, veladoras, incienso, figuras mas pequefias de
otros santos, incluso de Buda y de dioses egipcios e hindus, piedras de toda clase segtin la
region, frascos de perfume, flores, algunos colocan también alguna fotografia de un
familiar fallecido y cuadros de santos. Toda esta ornamentacion parece solo sugerir cierta
ambientaciéon madagica que adopta el curandero para recibir a los creyentes, segin la
consideraciéon de la curandera(o) respecto a su criterio de eleccion de objetos con
propiedades mdgicas, como sucede en la magia simpética estudiada por Marcel Mauss®, en
la cual persiste la idea de que algunos objetos poseen virtudes indefinidas, como la sal, los
cristales, el hierro, etcétera, los cuales incorporan fuerzas mdagicas para aplicar a un uso

especifico, tema abordado en el capitulo anterior.

Por lo general muchos de estos curanderos dicen ser catélicos, o haberlo sido. Sélo conoci a
uno de Mazatdn, Chiapas, que me platicé que cuando nifio sus padres lo llevaban a la
iglesia presbiteriana. Como acudia a los oficios, asi aprendié a leer, porque enfermé de
poliomielitis y no podia caminar para ir a la escuela. En esta crisis recibi6 el llamado de

San Simén y puso su mesa como curandero.**

# Marcel Mauss, Sociologia y antropologia, pp 114 y ss.
* Investigacién de campo en Tapachula, San Cristébal, Mazatan y Guatemala.
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5.2.1. Descripcion y caracterizacion de la practica ritual de una curandera de Chiapas

Este caso ilustra las précticas rituales de una curandera ubicada en Huixtla, Chiapas, que
tiene como ‘“patrones de mesa” a Maximén-San Simén y a la Santa Muerte. Cabe
mencionar que el grado de conocimiento acerca del tipo de rituales que practica esta mujer
fue posible debido a que la etnografia la realiz, como tesis, su hija junto con otra tesista.
Esta particularidad permiti6 una observacién de elementos oscuros que no siempre estan
dispuestos a revelar a los extrafios”’. Por otra parte, representa la relacién que comtinmente
operan estos personajes con los creyentes, el tipo de personas que acuden a estos lugares,

asi como las liturgias que practican en los lugares que aparecen en el Cuadro 2.

Los curanderos y las curanderas que de manera particular, en su casa, ejercen el don de
curacién “‘espiritual”, como ellos lo llaman, afirman que su guia espiritual es San Simén o
Maximoén; algunos de ellos tienen mds de un guia que puede ser algin santo catdlico o la
Santa Muerte. Generalmente a quienes acuden con estos curanderos les llaman “pacientes”.
Algunos de éstos se consideran médiums, como magos psicopompos, pues pueden

comunicarse con los espiritus de los muertos.

En general es sorprendente la similitud en la estructura y los actos rituales que practican
estos curanderos, hombres y mujeres; todos remiten a un mismo origen formal: una
enfermedad infantil, un accidente, alguna deformidad fisica o nacer “muertos” a causa del
cordén umbilical enredado en el cuello al momento de nacer, como es el caso de esta
curandera®®. La “iniciacién” proviene de suefios y visiones, algunos hasta de facultades de
profetizar eventos por ocurrir. Luego viene el “llamado” a ejercer el don por el guia
espiritual o ser protector. Si no atienden al llamado, se enferman con frecuencia y de
gravedad. Al comenzar a ejercer el don y curar a la gente van adquiriendo fama y prestigio
difundidos de “boca en boca” hasta llegar a tener una cantidad considerable de “pacientes”,

de acuerdo con la difusion de su eficacia.

Entre los males que curan estan la enfermedad “buena”, espanto, sombra, latido o aire y la

envidia. Un servicio que ofrecen ademds de curar estos males es la realizacion de

# Lizettt Gémez y Gabriela Vasquez, Rituales curativos en torno a la Santa Muerte y Maximén: Estudio de
caso la médium “Dofia Rosi” en Huixtla, Chiapas, tesis de la licenciatura en antropologfa social, Unach.
 Ibid., p. 12.
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invocaciones para “amarres” de amor o de poder. En algunos casos, la curandera también

lee las cartas (baraja) para predecir el futuro al “paciente”.

Las précticas consisten en: “limpias” con hierbas arométicas y flores, las que sacude sobre
el cuerpo del “paciente”; se frota un huevo en el cuerpo de la persona, después lo revientan
en un vaso con agua y mediante la observacion de su aspecto se diagnostica la enfermedad
o el mal; prenden velas, queman incienso y aplican lociones que el comercio provee
exclusivamente para estos usos; realizan conjuros, rezos, novenarios y velaciones dirigidos
a Dios y a su espiritu guia Maximén. “La curandera tiene sus propios recursos ‘benignos o
malignos’ para penetrar en el espacio corporal del agredido y depositar en €l la maldad o

retirarla.”*’

Los ritos de “amarre” para cumplir el deseo de el o la creyente para conseguir el amor de
alguien en particular o retener al amado, o “amarres” contra la envidia en el trabajo y los de

poder son més elaborados y también costosos.

El propésito del relato que se expone a continuacion es documentar la procedencia social de
los creyentes en estas practicas. Este registro es invaluable puesto que ningin curandero
llega a proporcionar tan abiertamente esta informacion y mucho menos autorizar a

presenciarla.

Las personas que realizan este tipo de pacto son por lo general politicos, narcos, brujos,
también aquella persona que tenga la ambicién de obtener cosas grandes como el poder, la

fama y mucho dinero [...].

El pacto consiste en realizarlo a la media noche en un lugar sagrado, por ejemplo, la piedra
de Huixtla, las cuevas subterrdneas de Guatemala, en cerros, montafias y cementerios. El ser
le pide que vaya a realizar el pacto con una cabeza de animal con cuernos, corazén, la
sangre y las visceras, ya sea de borrego, cabra o becerro; la curandera se encarga de llevar a
la persona al lugar indicado, lo prepara con bafios, sahumerios y oraciones de magia negra
para tener la facultad de la invisibilidad, ya que en ese momento nadie podrd verlos, se
emplean cirios negros, rojos, piedras (cuarzos, amatista), imdn; el ser se presenta a la hora

ya mencionada, manifestindose en forma de aire y luz, y se introduce en el cuerpo del

7 Ibid., pp. 22 y 35.
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discipulo (la persona), ya no de la curandera, para probar el valor y la energia de ese cuerpo.

Es en este momento que se presentan los siguientes eventos.*
La secuencia de este ritual consiste en:

—Gran apelacion al espiritu de Maximén para formar un pacto; la aparicién de éste
preguntando: “;Qué quieres? ;Por qué turbas mi reposo? Respondeme.”; la peticion del
interesado: “Te he llamado para pactar contigo y a fin de que me enriquezcas, cuanto antes;
si no, te atormentaré con las potentes palabras de la Clavicula.”; la respuesta es negativa,
pero Maximon le pone la condicion de venderle su alma y su cuerpo dentro de veinte afios
“a fin de hacer yo de ellos lo que mas me plazca”, indicandole que se debe firmar un pacto

y sellarlo con gotas de sangre de ambos.
—Segunda aparicién del espiritu de Maximon:

[...] Si me dejas en reposo, te daré el tesoro mas precioso, a condicién de que me consagres
una moneda todos los primeros lunes de cada mes y que no me llamarés sino un dia de cada
semana, a saber: desde las seis de la tarde hasta las doce de la noche. Recoge tu pacto, ya lo

: . P . 5 50
he firmado, y si no cumples, serds mio dentro de veinte afios.

El creyente responde aceptando el pacto y solicitando la entrega inmediata del tesoro para
llevarlo, y finaliza el ritual despidiendo al espiritu. Segin la curandera, al realizarse este
rito el ser manejard sus energias y su cuerpo; si en ese momento éste tiene miedo puede ser
propenso a quedar loco o perdido, porque es una lucha entre el ser y el cuerpo humano. Asi

queda sellado el pacto y el individuo ya tiene valor y don de dominio.”!

En el recinto de esta curandera hay dos imdgenes centrales, una de Maximoén con apariencia
de San Simén mestizo, de cuerpo entero, vestido con traje de charro mexicano, y a un lado
la imagen de la Santa Muerte, que son sus dos espiritus guias. Ambas figuras son las mas

reconocidas y temidas en esta region.

El mito de Maximon corresponde a la imagineria popular de la curandera y de su entorno:

*® Ibid., pp. 58 y 59.

¥ Se refiere a las potentes palabras de la Gran Clavicula de Salomén, contenida en la Gran Apelacién al
Espiritu de Maximén para formar un pacto. Es un largo conjuro entre los que se invoca al emperador Lucifer,
Belcebi y otros demonios llamados por la fuerza del Dios vivo, Jesucristo y el Espiritu Santo, ibid., p. 59.
 Ibid., p. 60.

1 Ibid., p. 60.
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Su origen [de Maximdn] es la de un médico que se dedicé toda su vida a curar a la gente
pobre sin cobrar por sus servicios. Después de su muerte siguié vivo su espiritu para

continuar su labor de curar a los necesitados, por lo cual con frecuencia es invocado como

) 2
aliado de los curanderos.5

Esta curandera recibe pacientes de los municipios cercanos, como Tapachula —en donde
vivia anteriormente y ejercia su don—, y Guatemala; ha realizado curaciones fuera de
Chiapas en Yucatdn, Veracruz, Puebla y la Ciudad de México, y con ayuda de la red hace
curaciones virtuales y también telefénicas en Los Angeles y Nueva York (donde reside una
de sus hijas, mediante la cual se dio a conocer en aquellas ciudades). Recibe el pago por sus

.. L, L, . . . 5
servicios en ddlares segun el tipo de trabajo que realice. 3

Ella celebra el dia de Maximén el 28 de octubre, lo cual manifiesta que en realidad sigue
las pautas de los devotos de San Simén en Guatemala. Esta es la oracién que tiene la
curandera en su recinto:

jOh!, poderoso Simon,

te ofrezco tu puro, tu tortilla,

tu guaro [aguardiente] y tus candelitas

si me sacas de cualquier peligro en el que me encuentre

ya sea que me demanden por deudas que no pueda pagar.

Te pido que el juez quede vencido

y todo quede en el olvido.

Te pido en nombre de aquél a quien vendiste
por treinta monedas.™

Estos ultimos renglones de la oracion contradicen el relato de la curandera acerca de quién
es Maximon, y se trata de la versién mds comtinmente difundida entre la poblacion nedfita

acerca de que él es Judas.

El tipo de conjuros de los “amarres” descritos y la oracién a San Simén dan cuenta de la
falta de ética social de los creyentes. En Comalapa, Chiapas, por ejemplo, ya se menciond
que San Simén (Maximoncito) es el favorito de las prostitutas, quienes le ofrecen cigarros y

“trago” para que las proteja y tengan buenos clientes.

2 Ibid., p. 54.
3 Ibid., pp. 38 y 39.
* Ibid., p. 14.



230

En sintesis, se trata de practicas rituales similares a las de San Andrés Itzapa, solamente
varfan en que es una sola curandera, sin regulacion alguna. El contenido de las précticas
rituales muestra una carencia de principios €ticos asi como la “oracién” a San Simén habla
por si misma. Contraer deudas para luego no pagarlas por la magia del conjuro o el
“amarre” de poder, de igual manera que en Itzapa, son rituales magicos, algunos como los

mostrados, aproximandose a la “magia negra”.

La relacion entre el curandero y el creyente es de sometimiento, de acuerdo con las
entrevistas de las tesistas. El sentimiento respecto a la curandera se divide entre el temor y
la admiracién y en menor medida en confianza y respeto, seglin una muestra aleatoria de 30
creyentes entrevistados en el recinto. También resulta ilustrativo que la edad de quienes
recurren a esta mujer son personas de 18 a 40 afios, adultos jovenes en plena actividad
productiva ansiosos de soluciones mdagicas y prontas. La mitad de los entrevistados se

declar6 catélica.”

Los “pacientes” de esta curandera son representativos de quienes acuden a estas practicas,
particularmente algunos policias de la Policia Federal Preventiva (PFP), estudiantes
universitarias, secretarias, amas de casa, comerciantes y personas que se dedican a
actividades no respetables como las mencionadas parrafos antes. Se trata de un sector de

clase media y con escolaridad de mediana a profesional.”

Estas practicas no tienen relaciéon con el culto a Maximén, Ri Laj Mam de Santiago
Atitlan. Se insertan en la magia y la hechiceria extendidas por estas regiones; son simbolos
degradados, cultos improvisados aunque no novedosos, desarticulados aunque consistentes
en las técnicas “curativas” empleadas y rodeados de parasitismo comercial (velas,
estampas, figuras de San Simén, amuletos, lociones, jabones y piedras, cuarzo, imanes,

etcétera).

> Ibid., pp. 89-96.

% Ibid., p. 89. En el Capitulo 1 de esta tesis refiero mi experiencia con un curandero en la Barra de San
Simén, Mazatan, Chiapas, trabajo de campo realizado en 2003. No me fue permitido observar las précticas,
pero el discurso es muy similar al de la curandera asi como los ritos. Tampoco autorizé interrogar mas que
furtivamente a los creyentes pero en su altar habia ofrendas de alhajas de oro, medallas de la Santa Muerte,
cruces, anillos, pulseras, etcétera.
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Se observa una relacién entre los “males” por los que acuden los creyentes, tanto de San
Andrés Itzapa en Guatemala como en estos lugares de Chiapas, aunque en este caso se han

mostrado también los rituales aplicados a fines no éticos.

En cuanto a los lugares que consideran “sagrados” -la piedra de Huixtla, las cuevas
subterrdneas de Guatemala, los cerros, las montafias y los cementerios-, el contexto en que
son manejados por la curandera remite a simbolos degradados, transformados en fetiches;
en cambio, en Santiago Atitlan los devotos a Maximon y los ajk’unaa los consideran sacros
debido a toda la concepcion antigua que conservan, la cual los define como morada de los
ancestros, los “duefios” y, por lo tanto, la propiedad sagrada consiste en la “esencia nagual”
que encierran estos lugares, a través de los cuales se accede a la comunicacion, el palb’al,
con los ancestros. En el primer caso es “fetichizacién”, en el segundo son “lugares

sagrados”.

En todos estos casos de curanderismo tanto de Guatemala como de Chiapas el uso y la
adulteracién de la imagen de Maximoén y sus advocaciones, como se ha venido sefialando
en este capitulo, hablan de la degradacién del culto que ha tenido lugar fuera de Santiago
Atitldn, en donde la situacién de que se haya preservado desde su origen, al interior de la
cofradia de Santa Cruz y ligado al sistema de cargos indio, ha mantenido una cierta
regulacién continua, a pesar de los conflictos internos y externos por los que han atravesado
en su historia, de la insercion del rito como espectaculo turistico y su riesgo de degradacion
por su falta de desarrollo espiritual y problemas de alcoholismo creciente porque como
Maximon estd expuesto al publico todo el tiempo, el Telinel y los cofrades permanecen de
guardia y son convidados de “trago” por los visitantes que le ofrendan licor y beben. Aun
asi, permanecen en un universo simbdlico sagrado que responde a una necesidad social, la
de preservar el orden sexual en la comunidad, como aparece en el relato de origen de
Maximoén, y continda jugando un papel de interés entre los atitecos, aunque por razones
extrarreligiosas, por ejemplo, el interés de los empresarios y los comerciantes por
mantenerlo como un atractivo turistico, incluso de los cofrades que cobran una cuota por

ver a Maximoén, tomarle fotos o beber un trago con €l.

En cambio, en todos estos lugares en donde se utiliza a San Simén-Maximoén aparece como

un objeto de “magia infima”, un signo que legitima los actos rituales a los ojos de los
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creyentes; no cohesiona a ninguna comunidad porque se trata de una relacién personal,
como la del mago, aun cuando los curanderos de Itzapa se mantengan como comité. Es s6lo
un recurso para hacer mas eficiente la obtencién de recursos econémicos, provenientes de
una poblacion fragmentada que vive en la incertidumbre y busca controlar de manera

existencial las contingencias de la vida.

Enseguida se expone un caso de como se adopté a Maximén en una comunidad de Perd. El
interés por presentar este caso radica en mostrar como el “santo” fue eufemizado como
Simén Cireneo, e integrado dentro del panteén catdlico por un chaméan del lugar. Este
acontecimiento manifiesta que cuando una religiéon ha logrado instituirse constituye una
fortaleza que enriquece el universo sagrado de la gente de esta comunidad que sincretiza

sus creencias antiguas de chamanismo con la religién catdlica.
5.3. Maximon en Pera

La difusion de Maximén llegé a Perd por medio del antropdlogo estadunidense Douglas
Sharon, quien, como producto de sus investigaciones en una comunidad costefia llamada
Chan Chan en Trujillo, habia establecido amistad con el curandero (chamédn) de nombre
Eduardo, a quien le obsequié una mascara de la deidad. Durante su estancia en Santiago
Atitlan el investigador pidi6 a un ajk’un que le tallara una mascara como regalo para su
amigo. Esta y otros objetos usados por los ajk’unaa de Atitlan (semillas rojas de “colorin”
o tz’atel) y un mensaje grabado por el agjk’un refiriendo a Maximén fueron regalados a
Eduardo, quien quiso saber mas del santo y Sharon le dio el libro de Los escdndalos de
Maximon, de Mendelson. A partir de esto, el peruano expresé su plan de crear una cofradia.
Esta es la historia narrada por Douglas Sharon de cémo se adopté a la deidad en esta
comunidad de la costa peruana en su libro dedicado al estudio de las practicas chaménicas

de Eduard057, El chamdn de los cuatro vientos.

La “comunicacion” entre Maximon y el chaméan Eduardo no se hizo esperar y asi el “santo”
comenzO a obrar las curaciones de los lugareiios por mediacién del chamén y la gente

acudi6 a recibir sus dones de salud y consejos directos de la deidad mediante los suefios:

57 Douglas Sharon, El chamdn de los cuatro vientos, p. 76.
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“Cuando se corrié la voz entre algunos clientes regulares de Eduardo la gente empez6 a
presentarse con flores para reemplazar las que se habian marchitado, y una provision de

puros empezd a crecer en el altar.”®

Eduardo creé una cofradia en su casa y Maximoén ocupé un lugar privilegiado entre los
objetos y figuras de poder de la mesa “microcosmica” del chaman. La deidad se
manifestaba frecuentemente en los suefios de los pacientes, identificindose como Simén
Cireneyo (Cireneo), persona que, segtn los evangelios, ayudé a Cristo a cargar la cruz en el
camino al Calvario. Este suceso expresa claramente el isomorfismo de la imagen de
Maximén, que el chamdn Eduardo eufemizé como Simén Cireneo, sincretizando su
significado, sin conflicto, dentro de sus creencias catdlicas, pues es el contexto religioso de

este lugar de Pert, el catolicismo entre la poblacién india y mestiza.

Figura 1. Curandera y creyente frente a San Simén en San Andrés Itzapa,
Guatemala, 2010.
Fuente: www.mimundo.org.

% Ibid, p. 82.
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Figura 2. Curandero “limpiando” a una creyente en San Andrés Itzapa.
Fuente: www. mimundo.org.

mimundae

Figura 3. Aspecto del recinto en San Andrés Itzapa, Guatemala,
28/10/2010.
Fuente: www.mimundo.org.
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mimundo.org

Fig. 4. San Simén de San Andrés Xecul, Totonicapan, Guatemala.
Fuente: www.mimundo.org.
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5.4. Maximon y la Asociacion de Sacerdotes Mayas de Guatemala

En la ciudad de Guatemala tienen lugar préicticas rituales en devocidon a Maximon,
practicadas en el llamado Centro de la Espiritualidad Maya que estd ubicado en un sitio
conocido como “La Pedrera” y estd dirigido por la Asociaciéon de Sacerdotes Mayas de
Guatemala (ASMG) una organizacién india que tiene como objetivos lograr el respeto a los
guias espirituales, el reconocimiento de los lugares sagrados y la participacién de los
sacerdotes mayas en la administracién de estos, y la tolerancia a las précticas de la
espiritualidad, pues ellos han estado presentes en decisiones nacionales importantes, como

la redaccién de los Acuerdos de Paz.>

Los antecedentes de esta asociacién se remontan a 1980 cuando dos mujeres realizaban
rituales en el cerro, poco a poco fueron atrayendo una afluencia de personas, y llegaron
también los curanderos. Se decia que realizaban ritos mayas en el cerro, al que
consideraban sagrado porque habia ademds una piedra considerada sagrada para los y las

oficiantes de los rituales.®

En 19809 el propietario del lugar llegd a un acuerdo con los “guias espirituales” para que se
reubicaran. “Cementos Progreso les ofrecié un pedazo del terreno, pero debian pagar cinco
mil quetzales. Todos los sacerdotes mayas y algunas personas que asistian al lugar con
regularidad para buscar su ayuda aportaron el dinero que pudieron hasta que se reunio la

. . 561
cantidad necesaria.”

En este periodo comenzaron a organizarse los oficiantes o
(13 2 1 4

sacerdotes mayas”, proponiéndose agrupar a los de Guatemala y recuperar la
espiritualidad antigua maya, la de los “ancestros”, y regular sus practicas dentro de los

canones de éstos.

En 1994 lograron su reconocimiento legal en la coyuntura de la construccion del proceso de
paz y de reconciliacion social en Guatemala, en un proceso de apertura politica dentro del
cual se multiplicaron las organizaciones indias con objetivos reivindicativos y lograron, por

primera vez en la historia de Guatemala, su reconocimiento en todas las esferas de la vida

% Ana Lépez Molina, Maximén y el Cristo de Esquipulas en La Pedrera, zona 6, Ciudad de Guatemala, tesis,
p. 42.

% Ibid., p. 35.

® Ibid., p. 38.
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social.®> De esta manera la ASMG fue reconocida con personalidad juridica dentro del

Acuerdo sobre Identidad y Derechos de los Pueblos Indigenas de Guatemala.

Don Pablo Coyoy, sacerdote practicante en La Pedrera, integré la Comisiéon de
Espiritualidad junto con don Cirilo Pérez y don Nicolds Lucas de Oxlajuj Ajpop (otra
organizacién de sacerdotes mayas). Esta comisién fue conformada para elaborar parte del

Acuerdo sobre Identidad y Derechos de los Pueblos Indigenas.* (p. 43)

En 2002 la ASMG estaba integrada por 21 sacerdotes mayas regidos por una junta directiva
y que se retinen regularmente “un sdbado de cada mes en el salén ubicado sobre el Templo
Tikal. En estas reuniones discuten temas que sean de interés, como la planificacion de
fiestas importantes, la situacion de los lugares sagrados y las circunstancias especiales de

sus miembros.”®*

La ASMG admite como “guias espirituales” a hombres y mujeres, asi como ladinos®, y los
guias espirituales de La Pedrera también son sus miembros,
y tiene cada uno su propio consultorio y altar. Todos vienen del interior del pais, de los
municipios de Cunén, Uspantdn, San Pedro Jocopilas, Santa Cruz, y Chichicastenango del
departamento de El Quiché; de Momostenango, y Santa Marfa Chiquimula, en Totonicapén;
y de Mazatenango, Suchitepéquez, asi como de Quetzaltenango. [...], los oficiantes que
trabajan ahora. El sentimiento general respecto a la etnicidad es de cordialidad: si todos son

mayas, no debe existir diferencia.®®
5.4.1. El discurso y las practicas del Centro de la Espiritualidad Maya

A los “guias espirituales” como ellos se autodenominan, ajg’ij en lenguas quiché y

cakchiquel, en lo sucesivo se les denominard oficiantes. Ellos consideran servir de

% Ana Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en Bastos y Cumes,
coordinadores, Mayanizacion y vida cotidiana: la ideologia multicultural en la sociedad guatemalteca, Vol.
I, pp. 420-424.

% Ana Lépez Molina, Maximén y el Cristo de Esquipulas en La Pedrera, zona 6, Ciudad de Guatemala, p.
43.

 Ibid., p. 44.

% Ana Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en Santiago Bastos y Aura
Cumes, op.cit., p. 433.

% Ana Lépez Molina, Maximon y el Cristo de Esquipulas en La Pedrera, zona 6, Ciudad de Guatemala, p.
42.
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mediadores entre un Ser Superior y el creyente mediante ritos y rogativas a las imégenes,

tanto de Maximoén como del Cristo de Esquipulas.67

Han institucionalizado la formacién de los oficiantes que estd a cargo de un anciano y
consta de tres fases: la primera de iniciacién en la espiritualidad durante un afio; en la
segunda reciben el fuego sagrado; la tercera y ultima, chuchqgajaw, es de recibimiento, es
decir, que ha completado el sacerdocio®.

Entre las caracteristicas que un sacerdote debe tener al finalizar su instruccién estan: tener
clara cudl es su misién y como cumplirla, observar una conducta ejemplar y apegarse a las
normas morales y sociales y cuidar el vocabulario -escoger las palabras es de vital
importancia en los rituales y para aconsejar su cardcter debe ser fuerte pero no rudo, el
pensamiento debe ser claro y abierto para realizar las tareas de diagndstico de

enfermedades psicosomdticas y la interpretacion de los suefios.”

Al finalizar su instruccidn, el aprendiz ha recibido lo que necesita para realizar su trabajo.
Entre lo que recibe se encuentra la Cruz Maya, cuyos brazos representan los cuatro puntos
cardinales y, en su centro, la armonia. Cada brazo tiene un color especifico: el rojo, para el
este, simboliza la salida del sol; el negro, el oeste, representa la caida del sol; el blanco, el
norte, significa la entrada del aire; y el amarillo, el sur, supone la salida del aire. En el
centro, generalmente en un circulo dividido en dos, estdn el azul y el verde: el cielo y la
tierra en armonia. Ademads en la mesa de trabajo de un guia espiritual, y en especifico en La
Pedrera, se encuentran semillas de #z’ite’, el palo de pito. En total son 365 semillas, una por
cada dia que la Tierra tarda en dar la vuelta al Sol. Ademads, una figura de Maximon, el
Hermano Simén; un crucifijo; piedras de mucho poder y valor, como el cuarzo; textiles

. . . . . 70
indigenas, cuadros, calendarios, hierbas, huevos, licor, azicar, velas.

Con los anteriores materiales el oficiante entrenado celebra los rituales de curacién para
ayudar a sanar las enfermedades, descubriendo qué las causa, orientando las decisiones de

las personas, bendiciendo el inicio de un negocio o tarea para que sea productiva,

7 Ibid., p. 40.
% Ibid., p. 41.
% Ibid., p. 41.
™ Ibid., pp. 41 y 42.
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“limpiando” a las personas que son presa de envidias o hechizos malévolos y

.2 . 71
protegiéndolas de sus enemigos.

En este tiempo de La Pedrera hay dos figuras de Maximén con apariencia mestiza, ambas

de cuerpo completo y vestidas elegantemente.

Una imagen permanece dentro de una urna de vidrio. Esta es aproximadamente de metro y
medio de alto, en postura sentada, rigida, con los brazos extendidos sobre los brazos
imaginarios de una silla de madera de pino. Lleva un traje color negro: saco, pantalones,
una camisa blanca, corbata y sombrero negro. A sus pies hay veintiuna imédgenes pequeiias,
regalos que llenan todo el piso de su urna. Debajo de su silla se guardan unos calcetines
nuevos, zapatos tenis, paquetes de cigarrillos, botellas de licor y de cerveza. Cerca de la
puerta de la urna, justo debajo de un conveniente agujero en el vidrio, estd colocado un
canasto con un pafiuelo rojo, donde caen todas las ofrendas monetarias que los fieles le

72
llevan.

La otra figura de Maximoén se encuentra en la esquina de las paredes del “templo Tikal”,
que es una réplica de una pirdmide de ese sitio y tiene una apariencia similar al de la urna.
Celebran la fiesta de Maximén el 28 de octubre, dia de San Simoén, y la del Cristo de
Esquipulas el 15 de enero.

Para los guias espirituales Maximoén ‘“es un profeta, un sacerdote maya como nosotros,

bondadoso y caritativo.”"

Las practicas rituales de curacién que realizan los oficiantes (ajq’ij) de este Centro tienen
una estructura similar a las descritas anteriormente de San Andrés Itzapa y Chiapas. El
oficiante atiende de manera individual a los creyentes, aunque en algunas ocasiones
también pueden estar presentes los acompaifiantes, ya que la curacién se realiza en un
“consultorio”. Cuando las personas acuden por primera vez, un guia espiritual les explica

acerca de la espiritualidad maya.”*

El procedimiento consiste en escuchar las dolencias o problemas que manifiesta el

creyente. En ocasiones el oficiante escribe algo, después selecciona los materiales que

" Ibid., p. 42.

" Ibid., p. 62

3 Ana Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en op. cit., Vol. 11, p. 426.
™ Ibid., p. 440.
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empleard (semillas de #z’ité o colorin, piedras de cuarzo, velas de algunos colores) y envia

al creyente a rezar o escribir algo que €l le sugiere.

Después de esto, el ajq’ij le pide al paciente que realice ciertas tareas: encender velas de
determinado color en el templo “Tikal”, escribir algunas cosas, rezar. Terminadas las tareas,
el paciente regresa con el sacerdote maya, quien se dirige al altar y enciende una hoguera.
Frente a la hoguera, el paciente, de pie o hincado, escucha lo que el ajq’ij reza. El uso de
hierbas, incienso, huevos, licor, semillas y velas es importante aqui. Depende de cudl sea la
necesidad del feligrés, asi serd la combinacién de elementos. Olores, sonidos, texturas,
colores, sabores y posturas se combinan para hacer que el rito sea efectivo. Los ajq’ij

reciben un pago por sus servicios, ese es su trabajo.”

Respecto a las personas que acuden a este Centro, son principalmente de la ciudad de
Guatemala, poblacién urbana pero de origen maya, quichés, cakchiqueles y poblacion
amestizada. De acuerdo con Lépez Molina, los creyentes acuden con el objetivo que se
relaciona con la salud, problemas econdémicos, familiares o legales. Comtinmente visitan
tanto a Maximén como al Cristo de Esquipulas porque, segin una creyente, dofia
Clemencia, “las dos ayudan™’®. Los creyentes tienen una opinién muy diferente a la de los
oficiantes: “Maximén es un profeta, un mensajero [...]. Mientras que el Cristo de

Esquipulas sigue cargando su tradicional fama de milagroso” conforme a la fe catélica.”’
5.4.2. Caracterizacion de la Asociacion de Sacerdotes Mayas de Guatemala

Como se ha visto, el Centro de la Espiritualidad Maya forma parte de la ASMG y en él se
observa, entre otras cosas, aspectos relacionados con las pricticas rituales en torno a
Maximén o San Simén, que se han agrupado como la vertiente externa, es decir, las
advocaciones del culto fuera de Santiago Atitlan. Sus précticas rituales, no obstante su
discurso referente a lo maya, tienen muchas semejanzas, pero también hay diferencias no

menos importantes.

Las semejanzas son, en primer lugar, la imagen de Maximén. No obstante conservar el

nombre original, las dos figuras de este centro corresponden a la amestizada del “santo”,

> Ana Lépez Molina, Maximon y el Cristo de Esquipulas..., p. 81.
7 Entrevistada por la autora, 2002, op. cit., p. 49.
" Ibid.,p. 49.
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como se ha descrito en parrafos anteriores. Las practicas rituales de curacién guardan una
estructura similar a las de San Andrés Itzapa, incluido el aguardiente, que para estos guias
espirituales: “limpia, contrarresta las malas influencias y le da fuerza a la peticion [...] para
avivar la hoguera, y rociado sobre el paciente, limpia y purifica.”’® Se sigue los mismos
pasos de los rituales, los materiales empleados y el tipo de males que curan, ademds de la
relacion personal con los creyentes; en este sentido, no forman comunidad en sentido
religioso y tampoco de cohesion social entre los creyentes, aunque los guias espirituales
afirman que quienes acuden al centro “practican la espiritualidad maya”. Lopez Molina
afirma que, sin poner en entredicho el discurso de los guias espirituales acerca de que todos
los que acuden al centro la practican, observé que las personas que buscan la efectividad
del ritual de Maximén o del Cristo de Esquipulas “no parecen haber absorbido en su

. . . . . -z 7
discurso todo el mensaje que reciben al entrar a la institucién”. ?

En cuanto a las diferencias con el resto de lugares de curanderismo con San Simoén,
primero, se trata de un Centro con un cierto grado institucionalizacién, que se expresa en
los mecanismos de regulacion de sus practicas, como lo es la preparacion de los oficiantes.
Durante tres afios establecen la observancia de una conducta moral ejemplar. Por ser
integrantes de la ASMG, cuentan con un desarrollo organizativo, como son: un cuerpo de
direcciéon 'y administracién, reuniones periddicas, reglamentos. Las instalaciones
corresponden a un entorno urbano, pues cuentan con consultorios, centro de reuniones,
capillas, lugares sagrados como el “templo Tikal” dentro de sus instalaciones, en donde
ubicaron la “piedra sagrada” del cerro en el cual dos mujeres iniciaron los ritos alrededor de

1980.

En segundo lugar, alojan a Maximén y al Cristo de Esquipulas, lo cual manifiesta una
naturaleza mds sincrética con el catolicismo, que en el resto de los lugares que se han
expuesto, lo que resulta paraddjico, porque en su discurso pretenden recuperar y reivindicar
la espiritualidad maya, sus raices religiosas ancestrales, pero esta “espiritualidad maya” no
es definida explicitamente por los oficiantes de la ASMG, asi como qué es la espiritualidad

maya. El discurso de los guias espirituales es presentarse como los mediadores entre un Ser

78 Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en op. cit., p. 430.
" Ibid., p. 440.
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Superior y los creyentes, mediante sus oraciones (rezos y rogativas) tanto a Maximén como

al Cristo de Esquipulas.

En otra ocasion un guia espiritual explico que los “Seres Supremos son Uk ux kaj (Corazén
del Cielo), Uk’ ux ulew (Corazén de la Tierra), Ramal Plo’ y Ramal Ja’ (el agua y el

5980

viento)””", seguramente extraido de la lectura del Popol Vuh.

Llama la atencion también que, si se trata de reivindicaciones étnicas del conjunto de los
pueblos mayas como declara la ASMG, no se haya incorporado al Maximén de los

tzutujiles de Atitlan y en su lugar tienen la imagen adulterada, la de apariencia mestiza.

La ASMG representa un carécter reivindicativo de acuerdo con sus objetivos, el cual se
consolidé en 1994 como parte del Acuerdo sobre Identidad y Derechos de los Pueblos
Indigenas de Guatemala, en la coyuntura del fin de la guerra civil y la apertura politica y de
reconciliacion nacional que permitié el reconocimiento de organizaciones indias por
primera vez en la historia de Guatemala, logrando un lugar social, en especial en la

declaratoria de pais multiétnico.

Sin embargo, el discurso de la “espiritualidad maya” y su rescate plantea grandes desafios.
Si bien se reconoce que la historia de las comunidades indias de Guatemala ha sido de
violencia y explotacién secular, racismo, de exclusiéon y de no reconocimiento de su
diversidad cultural y lingiiistica en las politicas de Estado sino hasta muy recientemente, la
premura, por demds comprensible, por instalarse dentro de la sociedad civil y politica, ha
conducido a ciertas posiciones apresuradas y de un palnrnalyismo81 que corre el peligro de
homogenizar de nuevo la diversidad lingiiistica y cultural, probablemente debido a una falta
de reflexion fundada en el reconocimiento de lo que denominan “espiritualidad maya” y sus
implicaciones en el terreno simbdlico religioso. Al respecto de “lo maya”, Otto Schumann®
explica que Otto Stoll utilizé el concepto para bautizar una familia lingiiistica que hasta
entonces no tenia nombre ni se sabia cudles eran las lenguas que participaban de su origen.
Por lo tanto, la maya es una lengua particular que se habla en la Peninsula de Yucatén, el

norte de Belice y la variante de los itzdes. Asi la denominaban sus hablantes y las demas

% Ibid., p. 433.
81 Otto Schumann, Introduccion al maya itzd, pp. 21, 185-189.
8 Ibid., pp. 21, 185-189.
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lenguas son mayas s6lo desde el punto de vista del nombre de esta familia. Igual sucede
con la escritura maya, también estd localizada en puntos especificos pero no en toda la
region que comprende a las lenguas pertenecientes a esta familia lingiiistica que es s6lo una

clasificacion técnica.

Estas practicas rituales descritas y el discurso de los dirigentes de esta asociaciéon (ASMG),
aparecen como magia sacralizada o religion desacralizada, en este sentido, el historiador de

las religiones, Mircea Eliade refiere que:

A veces aturde una verdadera algarabia madgico-religiosa, pero degradada hasta la
caricatura, y por esta razon dificilmente reconocible. El proceso de desacralizacion de la
existencia humana ha desembocado mds de una vez en formas hibridas de magia infima y

de religiosidad simiesca.*’

Al retomar el hilo de la historia del culto a Maximon, tiene una comunidad originaria y un
mito heroico protagonizado por los antiguos naguales poderosos, e instituyeron el ritual y la
estructura de los oficiantes. La imagen se difunde, el sentido de proteccién se conserva pero
los rituales y las creencias se transforman de acuerdo a los distintos lugares en donde

adoptaron a San Sim6n-Maximon.

Aunque los oficiantes recen y hagan rogativas, “pedir no es orar y se puede confiar sin que
esta confianza sea un sentimiento religioso. Pero se transforma en €l en cuanto se aplica la

5584

categoria de lo numinoso™", el despertar de la conciencia ante lo terrible, lo grandioso, el

milagro.

La enorme cantidad de gente que concurre a este Centro, aunque este pretende orientar
“espiritualmente” a los creyentes, recurren todavia a las pricticas rituales paganas, las
curaciones por medio de “limpias” y rezos a las personas que son presa de envidias o
hechizos malévolos y protegerlas de sus enemigos o sanar males comunes, cuando tienen
problemas econémicos, familiares o legales, como se ha sefialado antes. Todo esto remite a
considerar que la ASMG no promueve un nuevo culto, o una religion. No se manifiesta de
manera explicita, por lo cual se trata Unicamente de la expresion de un movimiento

reivindicativo de cardcter identitario, restringido a los miembros de la Asociacion, al

%3 Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, p-150.
¥ Ibid., p. 159.
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detentarse como portadores de la espiritualidad maya y ser sus guias. Aparecen mas bien

como lideres politicos.

La Asociacion cuenta con tres subsedes: una en la comunidad La Guitarra, en Livingston,
Izabal (lo curioso es que no es un pueblo maya, sino garifuna, de origen afrocaribefio); la
segunda estd en Quetzaltenango y la tercera en El Quiché. Algunas actividades, ademds de
las practicas rituales de curacion, eventualmente han dado un curso de “cosmovision maya”
a 70 nifios y nifias®, ubicando a la ASMG como un centro de difusién de la cultura maya,
aunque no se refleja en sus practicas rituales o se trata de los “mayas” actuales. Incluso

forman parte de la Comisién de los Lugares Sagrados desde 1996.%

Algunos escasos elementos de rituales religiosos de los antiguos mayas aparecen en la
consagracion de estos ‘“sacerdotes mayas™: la entrega de objetos magicos como las 365
semillas de colorin, una “cruz maya” y la alusién a los colores de los cuatro puntos del
cosmos maya son elementos fuera de contexto, sobre todo combinados con los demads
materiales entregados al sacerdote maya recién “consagrado” (una figura de Maximén o “el
hermano Simén”, un crucifijo, piedras de cuarzo, textiles, cuadros, hierbas, huevos, licor,
azucar, velas), elementos para que instale su “mesa” en los consultorios del Centro, lo cual
remite de nuevo a la consideracién de que, no obstante tener una estructura organizativa
racional y con objetivos claros como tal, queda una gran ambigiiedad acerca del contenido
de la “espiritualidad maya”, expresando la respuesta a una busqueda de legitimar las

précticas de los oficiantes.

La ASMG forma parte del conjunto de multiples organizaciones recientes en Guatemala:
educativas, culturales y juridicas. Se trata de una expresion de este amplio movimiento
reivindicativo de las organizaciones indias que han sido estudiadas y caracterizadas como
“mayanizacion” en una extensa obra de tres volimenes en la cual se presenta a las
conformadas en Guatemala en los veinte afios recientes, Mayanizacion y vida cotidiana: la
ideologia multicultural en la sociedad guatemalteca. Por “mayanizacién”, los autores

refieren,

% Ana Lépez Molina, “La Asociacién de Sacerdotes Mayas de Guatemala”, en Santiago Bastos y Aura
Cumes, Mayanizacion y vida cotidiana: la ideologia multicultural en la sociedad guatemalteca, Vol. 11, p.
424

% Ibid., p. 425.
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de manera coloquial, como el proceso de valoracion, rescate, uso y desarrollo de los
elementos objetivos (idioma, traje, culinaria, arquitectura, organizacién) y subjetiva
(conciencia étnica, espiritualidad, lealtad, orgullo de si) de la cultura maya en las distintas
esferas de la sociedad guatemalteca [...] Lo maya es un término genérico para englobar las

. . S I, 87
treinta comunidades lingliisticas emparentadas por pertenecer a la familia maya.

Como conclusién de este apartado, se considera el caso de la ASMG como el de una
organizaciéon que desde un discurso étnico panmayista, resulta difusa como organizacién
religiosa, a pesar de su discurso sobre la “espiritualidad maya”, se asemeja mds a los

movimientos tipo “new age” contemporaneos.

Aparece también como una entidad politica en el contexto de la multiculturalidad y de las
reivindicaciones étnicas que estin en curso en Guatemala. Responde también a una
voluntad de regular las practicas rituales de los oficiantes (curanderos, guias espirituales,
brujos) y legitimarlas en el terreno politico a partir de la demanda existente por parte de
amplios sectores de la poblacion que acude a estas practicas buscando la salud, en términos

generales, por medios mégicos.

De parte de los creyentes en estas practicas expresan una busqueda de espiritualidad en

sentido religioso, a pesar que no se comprometan moral ni sacramentalmente.

El sacramento cumple la funcién de “perfeccionar el mundo” en el sentido césmico y no
s6lo social, mientras que la magia se refiere a “aprovechar el mundo”. La conexién entre
magia y sacramento es el supuesto comuin de que las acciones simbdlicas tienen un efecto
causal sobrenatural sobre las entidades divinas. Este supuesto comiin se conoce como

s 5 88
“tedrgia”.

Jean-Jacques Wunenburger observa que “la invencién de nuevos ritos sirve de esta forma

para resistir o para oponerse —de manera eficaz o ilusoria— a los bloqueos y a las

%7 Santiago Bastos y Aura Cumes, coordinadores, Mayanizacion y vida cotidiana: la ideologia multicultural
en la sociedad guatemalteca, Vol. II1, p. 11.

% Moshe Halbertal y Avishai Margalit, Idolatria. Guerras por imdgenes: las raices de un conflicto milenario,
p. 131. Tedrgia se refiere a una practica magicorreligiosa que consiste en la invocaciéon de poderes
ultraterrenos a fin de comunicarse o unirse a ellos atrayendo beneficios espirituales o para manipularlos por
medios magicos.
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decepciones de la desacralizacion religiosa. Pero estos nuevos bloqueos sagrados son

desconcertantes, con frecuencia imprevisibles y, por tltimo, anénimos.” o

Lo anterior también remite, en consecuencia, a la bisqueda con los recursos culturales a
mano de la poblacién. A pesar del vaciamiento religioso, de la crisis de los ‘“‘sistemas
religiosos”, como apunta Lluis Duch, esto no elimina la interrogante por parte de los seres
humanos en esta perspectiva de la antropologia cultural o simbdlica; a pesar de la critica
clasica de la religion, el ser humano no puede dejar de ser un “posible homo religiosus”

. 0 . ., L.
como una necesidad estructural’ , en tanto es su dimensién ontoldgica.
5.5. La difusion de Maximon en la red

La incorporacion de Maximén, Ri Laj Mam, al circuito de internet va a la par de la
transformacion del culto en especticulo dentro del itinerario turistico. Esto ya es un hecho,
el traje a la medida para una disneyficacién de Maximén, como analiza Lyon®'. El “santo”
en la red, alimentando los “solipsismos autoabsortos” de los cibernavegantes, en su
creacion del cosmos personalizado con sus audifonos de realidad virtual, tiene un personaje
mitico, étnico y por ende “exdtico” con quien interactuar virtualmente (chatear) puesto que
en la pagina web en cuestion se puede hacer donativos a Maximoén, prenderle una vela,

ofrecerle un puro o un trago de aguardiente.

En el caso de la curandera exitosa y conocida internacionalmente gracias a una hija
migrante en la ciudad de Nueva York, ejerce sus dones curativos y mégicos mediante la
red. La magia se ha instalado en la tecnologia junto con los lectores de hordscopos y tarot.
La solucién pronta y facil, desde la comodidad del hogar y sin ningin compromiso, se

afade a los signos de la posmodernidad, cuyas consecuencias atin son poco previsibles.

La deidad también es simbolo de identidad para los migrantes guatemaltecos radicados en
Estados Unidos. En las redes sociales aparece su imagen y circulan fotografias de los
festejantes guatemaltecos con €l en la red, y aparece su imagen en algunos bares

neoyorquinos. Curiosamente allé si se llama Maximon.

% Jean Jacques Wunenburger, Lo sagrado, p. 132.
% Lluis Duch, Antropologia de la vida cotidiana. Simbolismo y salud, p. 30.
91 David Lyon, Jesiis en Disneylandia..., p. 28.
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Todos los aspectos tratados en este capitulo constituyen el sindrome de Maximon,
constituido a partir de la crisis de los sistemas religiosos, de la desacralizacion de la

existencia humana, el descuido de la dimensién del hombre religioso.

No pensamos en las innumerables «pequefias religiones» que pululan en todas las ciudades
modernas, en la Iglesias, en las sectas y en las escuelas pseudoocultistas, noespiritualistas y

sedicentes herméticas, pues todos estos fendmenos pertenecen atn a la esfera de la

D . .9
religiosidad, aunque se trate casi siempre de aspectos aberrantes de pseudomorfosis.

En todas sus advocaciones aparece el mismo tema: la recuperacion del estado de salud por
parte de los creyentes, que puede ser corporal pero también animica. En otro sentido,
expresa la necesidad del ser humano de controlar las contingencias de la vida. La respuesta
a esta busqueda de salud aparece en manos de magos, oficiantes de los rituales, el uso de
imagenes, ya sea de Maximoén, del Cristo de Esquipulas o de la Santa Muerte. Son
imégenes degradadas como revelacion de lo sagrado trascendente, desligadas de la religion
y del culto. Las imagenes de Maximén-San Simén presentes en los lugares e invocadas por
los magos oficiantes se degradan al convertirse en fetiches, en idolatria, el término mas
adecuado para entender esta clase de précticas, tema que surgié en la religién antropoldgica
y la religion filoséfica estudiadas al interior de las grandes religiones monoteistas. Existen
en esta perspectiva vertientes de critica de la idolatria, una de las cuales se dirige a la
religién popular **y se convierte en una lucha contra la imaginacién, la supersticién y la

proyeccion de las masas del mundo de Dios.

La prohibicién de la idolatria establece un muro divisorio cuya localizacién no es fija
porque define de manera diferente los linderos de la ciudad de Dios; en la historia, en suma,

es un concepto complementario de un “Dios adecuado™*

y los dioses extrafios. No obstante
la flexibilidad que ha mostrado el concepto en diferentes usos, algunos pueden iluminar el
andlisis acerca de la significacion de las précticas rituales en torno a Maximén y se
relacionan precisamente con la lectura sacramental de los mitos, y de las narraciones
fundacionales de los monoteismos religiosos con la idolatria, la relacién entre lectura

sacramental y el uso mégico de los enunciados del relato sagrado, y esto aplica también

92 Mircea Eliade, op.cit., p. 150.
% Moshe Halbertal y Avishai Margalit, op. cit., p. 14.
% Ibid., pp. 298-299.



248

para el relato de origen de Maximoén de Atitldn y los mitemas presentes en las versiones del
relato, por la relacion entre magia e idolatria. Al respecto, Halbertal y Margalit, consideran
con Durkheim, que la magia es esencialmente privada, aunque se realice en forma masiva,
como ocurre en San Andrés Itzapa o en el Centro de la Espiritualidad Maya, en Guatemala.
La relacién es siempre personal al momento del ritual, entre el oficiante (mago) y el
creyente; mientras que la religion es colectiva, forma comunidad, la magia no es producto
de la comunidad social. “Esto se relaciona con la distincién primaria entre mito y
sacramento: hacer magia no crea una comunidad moral como ocurre cuando se observa un
sacramento. Un defecto en el orden de las acciones magicas puede considerarse como una
extrema imprudencia, pero no es un pecado, mientras que una falta en el sacramento lo
es™, debido a que el sacramento tiene la funcidén de “perfeccionar el mundo”. La magia
tiene un objetivo utilitario, el sacramento tiene el propdsito moral de crear un adecuado
orden social y cosmico. Aqui la pregunta es: ;cudl de los dos estd asociado con el mito? En
el caso de las précticas rituales analizadas en este capitulo, la respuesta es que corresponden
a la magia, tienen propositos utilitarios explicitos en todos los casos presentados; ademads,
no corresponden a ningin mito ejemplar, aparecen solamente simbolos empobrecidos que
han perdido su plurivocidad, degradados a signos o a sintemas anecdéticos, segun

Durand.”®

En ninguno de los casos analizados existe comunidad moral, ni actos sacramentales, en
relacion con el problema del “vaciamiento” de los sistemas religiosos en la sociedad actual,
que no logran responder del todo como cuerpo de creencias y pricticas simbdlicas en la
funciéon de acogimiento y reconocimiento de los seres humanos hacia la cotrascendencia.
Finalmente no ha habido desencantamiento del mundo. La secularizacién no generd
individuos orientados racionalmente y la crisis de los sistemas religiosos para acoger al
hombre de hoy, nutrirlo espiritualmente y acompafiarlo en la bisqueda de sentido de su

existencia en tanto “ser contingente”, pero también hombre religioso.

La motivacién generalizada entre los creyentes en estas practicas en los lugares analizados

es la bisqueda de la salud: corporal (enfermedades somadticas), animica (espanto, envidia,

95 Ibid., p. 131, la obra de referencia de Durkheim es Las formas elementales de la vida religiosa.
% Gilbert Durand, De la mitocritica al mitoandlisis..., p. 346.
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hechizos, mal de ojo, mala suerte), afectiva (conseguir amor o retenerlo) y material
(prosperidad econdmica, trabajo, poder). Respecto a las caracteristicas socioculturales de
los creyentes, se observé que el culto atraviesa transversalmente los estratos sociales, tanto
rurales como urbanos, asi como generacionales, jovenes y adultos, también personas que se
dedican a actividades no respetables, narcotraficantes, entre otros, y las prostitutas. La

relacion entre oficiante (mago) y creyente es similar a la de proveedor-cliente.

Su actuacion responde mads al sentido de la magia en términos de la obra de Mauss. Se hace
patente el “vaciamiento” religioso de las iglesias histéricas, que en su momento tuvieron
una élite preparada que acompaifiaba, desde la religién, un proceso civilizatorio desde su
contenido espiritual o en sentido sociol6gico, y nutrian el universo simbdlico de los

pueblos.
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CONCLUSIONES

En este trabajo se partié de una sintesis metodoldgica para abordar el andlisis de la figura
de Maximoén y su culto. En primer lugar, se retomé la perspectiva de la sociologia de la
religion, la vertiente empirica que privilegia el aspecto de su funcién en el mantenimiento
del orden de la sociedad, el hecho religioso como social, externo y coercitivo para los
individuos, en la formacién de una comunidad moral. Se analiz6 la morfologia del
fendmeno religioso (sistemas de fe y sistemas de culto), y la diferencia entre magia y
religién, desde la perspectiva de autores cldsicos como Emile Durkheim, Max Weber y
Marcel Mauss. Fueron considerados los planteamientos de soci6logos contemporianeos
como David Lyon, quien analiza, por un lado, la crisis de los sistemas religiosos, en el
sentido de falta de regulacion de las religiones histdricas, en especial del cristianismo,
Rafael Diaz-Salazar, habla del vaciamiento del contenido doctrinario que habia venido
configurando a la religion tradicional, ambos autores ubican este problema como saldo de
la modernidad expresada en los cultos y practicas contemporaneas pseudorreligiosas,
ademds sin ninguna regulacion de la autoridad religiosa en este caso y, por otro, la falta de
atencion de las ciencias sociales emplazadas en la certeza de la secularizacion de las

sociedades occidentales.

Desde la sociologia del conocimiento fueron retomados los aportes de Peter Berger y
Thomas Luckmann para la comprension de la religion como empresa humana de
construccion del mundo, teniendo en cuenta que esto ocurre socialmente a partir de las
etapas de externalizacidn-objetivacion-internalizacion, lo que significa la ordenacion de la
experiencia de los seres humanos, expresando el paso del “caos” al “cosmos” como su
sentido ultimo. Asi, se concibe a la religién como la construccién del universo simbdlico,
por lo tanto sagrado, legitimadora de las instituciones sociales, “otorgdndoles un status
ontolégico vélido en ultima instancia, esto es, colocdndolas dentro de un marco de

9l

referencia césmico y sagrado”’, en donde el rito religioso ha sido un instrumento social de

“recordatorio” de las fundamentaciones y las legitimaciones en el orden de lo sagrado.

! Peter Berger, El dosel sagrado. Para una teoria sociolégica de la religion, p. 57.
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La perspectiva socioldgica del conocimiento permitié tender un puente de anélisis entre el
aspecto empirico del campo religioso y la dimensién del homo religiosus de la antropologia

cultural o simbdlica (Campbell, Eliade, Halberthal y Margalit, Durand).

Esto permite equiparar conceptos como por ejemplo la funcién de legitimacién que
desempefia la construccidon de universos simbdlicos como expresion del hombre religioso,
dentro de la sociologia del conocimiento, entendido este como objetivado para justificar y
explicar el orden social, y que desde la antropologia simbdlica se equipara con la funcién

socioldgica del mito, que es validar el orden social (J. Campbell).

Por tltimo, para integrar una visién de conjunto del ser humano y su inserciéon en el mundo
social y la vida cotidiana, se hizo un intento por orientar el andlisis a partir de aspectos de la
Antropologia de la vida cotidiana, de Lluis Duch, en particular la propuesta de las
“estructuras de acogida”, cada una de las cuales aporta a los individuos las transmisiones

necesarias para humanizar su entorno.

Las estructuras de acogida son: la ‘“codescendencia”, que constituye la familia; la
“corresidencia”, que tiene lugar en la ciudad, entendida como el 4mbito de la politica y la
vida publica; y la “cotrascendencia”, la religion, la relacién del ser humano con lo invisible.
En el ambito metodoldgico, cada una de estas realiza una serie de funciones: socioldgica
(integracion, empalabramiento), psicoldgica (identidad), lingiiistica (“‘empalabramiento”,
construccién de la realidad), cultural (introducirse en una tradicién), antropoldégica
(insertarse en el mundo, internalizar, simbolizar), religiosa (sentido existencial, preguntas
fundacionales)”. Nos brinda una apertura hacia la comprensién acerca de la vida de los
seres humanos como un proceso de humanizacién que se realiza a lo largo de toda la vida,
a la vez que es humanizador del entorno, y gracias al acervo de mitos y logos, transmitido

a cada individuo, a través de las estructuras de acogida desarrolladas por este autor.

El anélisis realizado respecto a la figura de Maximén se refiere a un “aparecimiento”
porque fue resultado de una accién de los antiguos naguales tzutujiles, que aparecen en el
mito representando el arquetipo del héroe, los heroicos y poderosos naguales que tallaron

esta figura de un arbol sagrado impregndndole para siempre de la fuerza, de la potencia de

* Lluis Duch, Antropologia de la vida cotidiana... op, cit., pp. 13-17.
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los naguales; tiene resonancia con simbolos de la de la antigua religion mesoamericana,
como Quetzalcdatl, nimen de la fertilidad, configurado ya en el Preclasico y su posterior

mutacién a héroe cultural en el Posclasico.

Se puede ubicar el surgimiento del culto y del mito en Santiago Atitlan, aproximadamente a
finales del siglo XIX o principios del XX, segun los testimonios de ancianos del lugar,
registrados por Mendelson en 1952-53, que decian haber conocido al dltimo profeta nagual,
Francisco Sojuel, quien tall6 la méscara de la deidad. El otro indicio de su existencia
proviene de Samuel Lothrop, que en 1914 presencié y documenté un conflicto en Santiago
Atitlan. Conflicto originado a causa del culto entre el obispo de Guatemala y los devotos

tzutujiles.

La figura de Maximé6n permite establecer algunos lazos de continuidad de la antigua
religion mesoamericana, debido a que en torno a esta figura se celebran rituales de
regeneracion del tiempo, conforme a los ritos del uayeb (uayeyab) en la cultura de los
antiguos mayas de Yucatdn documentada en las fuentes coloniales, en especial en la obra
de Cogolludo, en la que describi6 una figura con caracteristicas semejantes que era adorada
y luego abandonada durante los rituales del uayeyab (uayeb). La fiesta del paso a un nuevo
aflo marcaba un Nuevo Comienzo, gracias a la regeneracion del tiempo histdrico. Fray
Bartolomé de Las Casas, también document? rituales similares, de Fin de afio, presenciados
en los lugares que recorri6. Ademads de las fuentes coloniales de autoria indigena, como los

Cantares de Dzitbalché procedentes de la Peninsula de Yucatan.

Las motivaciones y la funcién del “aparecimiento” de Maximén y su culto surgieron entre
los pobladores tzutujiles y pueden ubicarse a partir de las transformaciones politico
territoriales a partir de 1786 por efecto de las reformas borbénicas y pocos afios después,
debido a los cambios producidos por la Independencia de Guatemala, ambos procesos
alteraron severamente la vida econdémica, social, politica y culturalmente de los pueblos
genéricamente llamados mayas. Antes de este periodo los indios, a pesar de vivir en la
precariedad, de realizar trabajos en las tierras de la Iglesia y pagar tributos y otras formas
de exaccion, tenian a cambio la facultad de gobernarse, pues administraban su municipio
por medio del estrato de la propia élite que ejercia las funciones administrativas, y que en

no pocas ocasiones también cometian abusos —en tanto parte del gobierno colonial-.
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En respuesta, también se produjeron motines y rebeliones de indios, entre los siglos XVII
hasta 1820 documentados por Severo Martinez Peldez, como se ha sefialado. En el terreno
religioso, se corrobora la afirmacion de Lépez Austin acerca de considerar que la
evangelizacion cristiana, ademds de que no haber sido homogénea en Mesoamérica, fue
superficial, la concepcion catdlica fue internalizada con diversos grados de profundidad,
como puede apreciarse en los niveles de sincretismo que se expresan en las diferentes
regiones de lo que fue Mesoamérica, lo que para algunos socidlogos de la religion,

denominan “religiosidad popular” en una aproximacién empirica del fenémeno.

En casos como el de Santiago Atitldn, se observa en la trayectoria de las cofradias, en las
cuales, al menos dos de las diez cofradias reconocidas por la jerarquia catdlica, conservan
sus creencias y practicas antiguas a través de que se preservaron algunos de sus oficiantes
(ajk’unaa y las iyom o parteras, telinel, nabeysil) que constituyen los lazos de continuidad
del “nuicleo duro” de la religion mesoamericana, ademds de simbolos que ha sido posible
identificar en los rituales como los analizados en esta tesis. A pesar de y en respuesta a la
situacion de indefension, marginados de la politica y reducidos a la condicioén de pobreza y
objeto de la violencia de estado y del mercado, en un primer momento el culto a Maximén
puede entenderse socioldgicamente como resistencia, aunque el culto se pudo haber
empobrecido y degradado en sus contenidos simbdlicos, al desaparecer las ultimas
generaciones de su elite religiosa e intelectual, y ligado con la deficiente tarea
evangelizadora de la Iglesia Catdlica, ambos factores pueden dar cuenta de ese
“vaciamiento” espiritual y doctrinario de la religion, patente hoy, y reconocido como crisis

de los sistemas religiosos por los autores retomados en esta investigacion.

Las motivaciones en torno al aparecimiento de Maximén y el mito, se reconocen en la
situacion de los indios a finales del siglo XIX, cuando éstos habian perdido la mayor parte
de sus tierras y eran integrados a la logica del modelo econémico agroexportador,
obligandolos al trabajo en las plantaciones de café y fruticolas asi como en las obras de
infraestructura. Por lo tanto, la comunidad de Atitlin quedaba abandonada cuando los
hombres salian a buscar trabajo en las fincas o a realizar los labores forzadas en la
construccion de caminos; otros, al tener tierra insuficiente o nada, se volcaron hacia la
pesca en el lago para vender el producto fuera de Atitlan junto con sus artesanias. Los

caminos estaban llenos de peligro por los frecuentes asaltos de que eran objeto, asi como la



254

llegada de poblacion mestiza empobrecida a las comunidades, que se dedicé a la
fabricacion y venta de aguardiente. Los problemas sociales en este periodo fueron, desde la
marginacion politica, la desestructuracion de los lazos comunitarios, el adulterio, los

asaltos, las enfermedades como el célera y las tropicales, ademds de la pobreza.

En este contexto sociohistérico, el pueblo tzutujil, marginado del espacio publico y politico
por la poblaciéon mestiza, origind lo que podria llamar una crisis de “corresidencia” (Duch),
la cual marc6 el comienzo de un proceso muy critico, pues dejaron de ser reconocidos por
la “ciudad” como estructura de acogida, y en el ejercicio de responsabilidad, participacién
y libertad, por el contrario, condujo al racismo y la injusticia. Los tzutujiles se replegaron al
espacio de las cofradias y desde ahi trataron de reconstruir la comunidad configurando el
sistema de cargos, que se mantiene en la actualidad. La resistencia y la sobrevivencia como
pueblo se mantuvieron mediante estas dos instituciones, a partir de las cuales han intentado
resistir al proceso de modernizacién econémica de un capitalismo voraz, intentando nuevas
formas de cohesién social y simbdlica, como reestructuracion de sus espacios de
convivencia. Estas circunstancias estdn estrechamente relacionadas con el “aparecimiento”

de Maximén y su mito de origen como se observa en sus distintas versiones.

En este mundo campesino del siglo XIX, la tierra continuaba representando un elemento
central que explica la persistencia de rituales naturalistas resurgidos desde sus raices
prehispdnicas. Los lugares sagrados y los ritos fueron una respuesta para la conformacion
de nuevos universos simbélicos y para legitimar el orden social mediante una figura que,
con las caracteristicas de Maximoén, tuvo las funciones de ser el guardian del orden sexual,
proteger a la comunidad y a sus viajeros para no ser asaltados en los caminos, devolver la
salud al pueblo por medio de sus oficiantes, los ajk’unaa. Estos son “llamados” por la
deidad para iniciarse como curanderos. En especial, en los primeros afos del culto,

representaba el ejercicio de un liderazgo para mantener la cohesién comunitaria.

Hacia el exterior, la difusiéon del culto y la atraccion de peregrinos definieron a los
pobladores tzutujiles de Atitlin como protegidos por una deidad poderosa y terrible. El
mito en términos de las motivaciones de la gente tzutujil en la época de surgimiento, puede
entenderse como la necesidad de establecer un liderazgo, un tipo de control social y como

medio para construirse un ‘“lugar social”, ganar respeto como comunidad india, con una
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deidad que atrae y aterroriza. Expresion mitica de un pueblo que estd en la mds completa
indefension, por la ausencia de un gobierno que garantice en la vida cotidiana su seguridad
y el orden en las comunidades. Puede entenderse también, en sentido de la historia de las
religiones, como un culto de resistencia que paulatinamente se degrada, mucho mas en por

pueblos que lo adoptan.

Se comprende la permanencia del culto a Maximoén en Atitlan mediante el analisis del papel
que desempend el sistema de cofradias en este lugar, como proceso de negociacién pero
también de resistencia de los indios frente a la Iglesia catdlica, ademds de que los propios
indios administraban las cofradias y la supervisién del clero era laxa, permitié6 que la
institucion de la cofradia se constituyera en un espacio de cierta autonomia y libertad para
recrear y conservar algunas précticas religiosas antiguas y acomodar, sincretizar creencias
y simbolos antiguos con las imédgenes cristianas. En tal &mbito, los indios desarrollaron un
sentido de pertenencia y de cohesion social, al ser distinguidos como el pueblo donde

surgi6 Maximon, por primera vez.

Los tzutujiles como comunidad ganaron mucho prestigio en el tiempo de su
“aparecimiento”, grandes peregrinajes realizaban los pueblos vecinos cada afio, en Semana
Santa. Pero considero que mds que la imagen —pues esta fue adulterada en su apariencia
ademas dejados de lado también los rituales y el mito de origen—, el atractivo que vieron los
pueblos que lo adoptaron y adaptaron después, lo que les atrajo fueron las cualidades que
la figura encarna: las cualidades de una deidad de potencia desbordante, bisexual, que
gusta de los placeres mundanos de beber y fumar, que puede hacer el bien y proteger, pero
también es capaz de dafar, de enloquecer y hasta matar a los no iniciados que se crucen en
su camino, todo esto despierta sentimientos de atraccién pero también de terror entre los

pobladores.

Estas cualidades sefialadas que estdn reveladas en la figura de Maximoén, siguen siendo
desconcertantes, pues no encuadran con las nociones del bien y del mal y de santidad del
catolicismo. Algunos aspectos de la concepcion sagrada de la propia figura que hicieron los
tzutujiles, evoca cierta relacion lejana con nociones de la sacralidad propias de la antigua

religion mesoamericana, la ambigiiedad, la dualidad, la unidad esencial de los contrarios.



256

En este aspecto faltaria ser trabajado desde el anélisis de los simbolos, las imdgenes y los

mitos, en el lenguaje propio del hombre religioso.

En la actualidad Maximoén y su culto se observan cada vez mds sometidos a la dindmica de
espectaculo turistico, cada vez mds determinado por razones econdmicas, mas que

religiosas.

Del siglo XIX a principios de este siglo, se observan cambios importantes con relacion a
otra clase de culto, fuera de Santiago Atitlin, Maximén y su rito se transforman
sustancialmente, con respecto a la tradicion que se habia mantenido en el siglo pasado en
Atitldn. Ademds de la adulteracién de su imagen y el cambio de nombre, el culto se
convierte en un conjunto de practicas pseudorituales; sin ser organizado, es privado y
comercial, por lo tanto no forma comunidad moral, ya que la relacion entre el oficiante y el
creyente es una personal, semejante a la de proveedor-cliente. Las motivaciones de los
creyentes son la bisqueda de la salud personal, fisica (enfermedades somaticas), animica
(espanto, envidia, hechizos, mal de ojo, mala suerte), afectiva (conseguir amor o retenerlo,
venganza, odio) y material (prosperidad econdmica, trabajo, poder). Respecto a las
caracteristicas socioculturales de los creyentes, se observé que escalan transversalmente los
estratos sociales y las fronteras nacionales; en dmbitos tanto rurales como urbanos, asi
como generacionales, jovenes y adultos. Dada la degradacion social y econémica sufrida
por estas poblaciones, los propios narcotraficantes y las prostitutas acuden a su proteccion.

La religion en este sentido, se vuelve aberrante, alienante, “opio del pueblo”.

Este fendmeno tan extendido en los lugares analizados da cuenta del “vaciamiento” de los
sistemas religiosos en la sociedad actual, que ya no logran responder a las necesidades
espirituales humanas. Al final, los efectos de la secularizacion no fueron la racionalizacién
de las ideas religiosas y las creencias en la magia, sino una religiosidad simia, basada en los

sistemas de comunicacién de la red del ciberespacio alienante.
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APENDICE 1
Historia antigua de los tzutujiles, su origen migrante

La historia antigua del pueblo tzutujil estd entretejida con la de los pueblos cakchiquel y
quiché, pues tienen un pasado comin como migrantes que llegaron al altiplano de
Guatemala en el mismo periodo de tiempo en que fundaron sus respectivos reinos. Los

Senorios Quiché, cakchiquel y tzutujil.

La historia compartida de estos tres sefiorios ha quedado registrada en los textos coloniales
escritos en lengua indigena, el Popol Vuh o Libro del Consejo;' el Memorial de Solold o
Anales de los Cakchiqueles,2 también hay una amplia bibliografia moderna basada en
fuentes coloniales, cédices y arqueologia. Aqui se han considerado los trabajos de Robert
Carmack, Eric Thompson y Carlos Navarrete por ser obras especializadas en la historia y

cultura maya.

El Popol Vuh libro sagrado de los quichés, y los Anales de los cakchiqueles, tienen en
comun su referencia a su calidad de pueblos migrantes que salieron de un lugar que aun no
se ha sido determinado por los especialistas. Segtn el relato del Popol Vuh, las principales
tribus que poblaron el territorio de Guatemala partieron de Tula, “acaudillados por cuatro
capitanes mitoldgicos: Balam-Quitze, Balam-Acab, Mahucutah e Iqui-Balam, al mando de
las tres ramas de la familia quiché, asi como de los cakchiqueles y de otras tribus sobre las

cuales los quichés impusieron su dominio”,” en la propia fuente aparece el siguiente pasaje:

Asfi fueron llamadas las tres [familias] quichés y no se separaron porque era uno el nombre
de su dios Tohil [Sefor del trueno y de la lluvia, advocacién de Tlédloc] de los Quichés,
Tohil de los Tamub y de los Ilocab; uno solo era el nombre del dios, y por eso no se

dividieron las tres [familias] quichés

(...

' Manuscrito anénimo que llegé a las manos de fray Francisco de Ximénez, parroco de Chichicastenango a
principios del siglo XVIII y quien hizo una transcripcién del manuscrito en lengua quiché y lo tradujo al
espafiol.

? Libro escrito en lengua cakchiquel, se conoce a través de una transcripcién que realizé un escribano
indigena a mediados del siglo XVII.

3 Carlos Navarrete, “Los mayas de las tierras altas de Guatemala durante el Poscldsico” en Historia de
Meéxico, Tomo 3, p. 694.
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Y entonces llegaron todos los pueblos, los de Rabinal, los Cakchiqueles, los de Tziquinaha
[tzutujiles] y las gentes que ahora llaman yaquis®. Y alli fue donde se alteré el lenguaje de
las tribus; diferentes volviéronse sus lenguas. Ya no podian entenderse claramente entre si
después de haber llegado a Tuldn. Alli también se separaron, algunas hubo que se fueron

para el Oriente, pero muchas se vinieron para aca. ..

Cuando llegaron a Tolldn-Zuiva, Vucub-Pec, Vucub-Zivéan, dicen las antiguas tradiciones

que habian andado mucho para llegar a Tuldn.’

La historia y el mito se entretejen y para los historiadores resultan confusas las rutas y el
periodo que duré la migracion y los lugares que fundaron. Actualmente hay acuerdo entre
los historiadores acerca de que no se trata de la Tula histérica del estado de Hidalgo, sino
de la Tula arquetipica hecha a imagen y semejanza del cosmos. Carmack admite que el
nombre de Tula (Tolldn) pudo haber sido utilizado por varios pueblos para designar una
capital importante, o una leyenda que pudo haber identificado un asentamiento en una
localidad desértica con la Tula en Chichén Itz4, la guerra eventualmente los sacé de nuevo,
y los migrantes fueron expulsados del drea y llegaron a las tierras del altiplano

guaternallteco.6

El contexto de esta hipétesis, fue desarrollada por el propio Carmack’ sobre el periodo de
influencia mexicana en el drea maya de aproximadamente en el periodo de 800-1500, en
los primeros siglos de este periodo habia un florecimiento de centros ceremoniales en las
tierras bajas de Guatemala, en el altiplano existieron centros mayas mas diversificados pero
menos espectaculares: Kaminaljuyd (cerca de la capital de Guatemala), Zaculeu
(Huehuetenango) y Zacualpa (Quiché), Carmak los caracteriza como una cultura hibrida,
con fuertes influencias del centro de México, especialmente de Teotihuacan, y de los mayas
de las tierras bajas. Tras el suibito y aun inexplicado colapso de la civilizaciéon maya,
alrededor de 900 dC., las tierras bajas fueron abandonadas en esta época, también lo fue

Kaminaljuyu en el altiplano. Una de las hipétesis mds aceptables es que la influencia del

* En la nota 6 de la tercera parte del Popol Vuh, Recinos explica que el autor [del Popol Vuh] llama a los
yaquis los sacerdotes y sacrificadores, y estos mismos nombres les da en varios lugares a los jefes quichés
Balam-Quitzé y compaiieros, Popol Vuh, traduccién y notas de Adridn Recinos, p.175.

> Popol Vuh, edicién y notas de Adridn Recinos, pp. 111-112.

® Sandra L.Orellana, The Tzutujil Maya. Continuity and Change, p. 35.

" Robert Carmack, Historia Social de los quichés, pp.22-23.
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militarismo de los grupos provenientes de México, alteré el delicado equilibrio existente y

ocasiond la desorganizacion general en el drea maya.

El periodo de influencia mexicana, de los grupos de composiciéon pluriétnica, denominados
toltecas provenientes de Tula (Hidalgo) dejaron sentir su presencia en el altiplano
occidental de Guatemala, de varias maneras, por la conquista, las expediciones comerciales
y a través de continuas migraciones de hablantes de nahua que era una lengua que se
hablaba en el centro de México. El declive y posterior abandono de Tula Grande fue entre
1150 y 1350 aun se desconocen las causas del abandono pero hay huellas de destruccion y
algunos edificios fueron quemados, por otra parte, se han encontrado cerdmicas
provenientes del Soconusco, de Guatemala y Veracruz®, lo cual refuerza que Tula fue un
centro con fuertes raices pluriétnicas, en especial la fase Tollan (950-1150) época de

apogeo.”’

Con estos antecedentes se ilustra la dindmica de oleadas migratorias que iniciaron desde el
Periodo Clasico y se intensificaron durante el Poscldsico paralelo a la formacion de reinos
de menor rango que el que alcanzé Teotihuacan en el Cléasico, pero a cambio se
multiplicaron reinos de menor influencia por todo Mesoamérica. En su devenir, en busca de
legitimidad sagrada y politica para fundar un nuevo reino, los grupos quichés, tzutujiles y
cakchiqueles, como se encuentra escrito en el Memorial de Solold, después de su estancia
en la Tollan mitica, entregaron los tributos:
[...] y recibieron los consejos de la Piedra de Obsidiana: ‘Id a donde veréis vuestras montafias y
vuestros valles jOh hijos mios! Alld se os alegrardn los rostros. Estos son los regalos que os daré,
vuestras riquezas y vuestro seforio’. Asi les dijeron a las trece parcialidades de las siete tribus, a las
trece divisiones de guerreros. Luego les dieron los idolos engafiadores de madera y de piedra. Iban

bajando hacia Tuldn y Xibalbay cuando les fueron entregados los idolos de madera y de piedra,

. . . 10
seglin cuentan nuestros primeros padres y antecesores, Gagavitz y Zactecauh.

Se muestra el cardcter sagrado del acto de recibir los simbolos que legitimarian su camino y
de su pertenencia a los antepasados que se mencionan por igual en el Popol Vuh, lo cual

manifiesta también que estos grupos compartian los mismos dioses y simbolos sagrados

¥ Alfredo Lopez Austin y L. Lépez Lujén, El pasado indigena, pp. 182 y 183.
® Ibid.,p.182
19 Memorial de Solold, p. 53
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durante la migracién de su salida probable de Chichén Itza migraron hacia las costas del

Golfo de México.

Carmack ha caracterizado a estos grupos como bandas de guerreros mayas mexicanizados
que emigraron a los altos de Guatemala desde la regiéon de Tabasco y Veracruz. Los
quichés migraron al Este, alrededor de 1225-50 y los tzutujiles pudieron haber igual por
estos afos, este pasaje del Memorial de Solold hace referencia de los tzutujiles dentro del

grupo de las tribus que llegaron y salieron de Tollan:

Los zutujiles fueron la primera de las siete tribus que llegé a Tuldn. Y cuando acabaron de llegar las
siete tribus llegamos nosotros los guerreros. Asi decian. Y mandandonos llegar nos dijeron nuestras
madres y nuestros padres: ‘Id, hijas mias, hijos mios. Os daré vuestras riquezas, vuestro sefiorio; os

daré vuestro poder y vuestra majestad, vuestro dosel y vuestro trono.""

Eventualmente los grupos mexicanos conquistaron pueblos mayas de los altos que hablaban
lenguas quicheanas. Muchos de ellos se casaron con mujeres guatemaltecas y fueron
absorbidos gradualmente por los pueblos que ellos conquistaron, hasta el punto de perder su

propia lengua, que fue probablemente el chontal."?

La llegada de los grupos que establecerian los tres reinos mds importantes del altiplano fue
alrededor de 1375, al tiempo que los quichés se expandieron territorialmente y los tzutujiles
quedaron subordinados a la hegemonia quiché,13 sin embargo Carmack calcula que fue
durante la octava sucesiéon de gobernantes, cuando Gukumatz y Cotuha II fundaron la
capital de K’umarkaj (Utatlan). A mediados de este siglo XV, los cakchiqueles gobernados
por Huntoh y Vecubatz, de la séptima sucesién fundaron su capital Iximché y los tzutujiles

en Tzikinah4 o Chuitinamit a las orillas del lago Atitlan'*

En el Memorial de Solold aparece el mito de fundacién del reino tzutujil y de la divisién
del lago entre los tzutujiles y los cakchiqueles, después de que el jefe cakchiquel se

transform6é en la Serpiente Emplumada y reconocid a los tzutujiles también como

W Memorial de Solold, p. 53.

12 Robert Carmack, The Quiché Mayas of Utatldn: The evolution of a Highland of Guatemala kingdom, citado
por Orellana, op.cit., 36.

13 Sandra L. Orellana, Los tzutujiles, p. 4.

14 Carlos Navarrete, “Los mayas de las tierras altas de Guatemala durante el Posclasico” en Historia de
Meéxico, Tomo 3, p. 695.
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habitantes del lago."® Segiin el relato se sell6 la alianza entre los dos pueblos con la entrega
del Sefior Atziquinahay, jefe de los tzutujiles, de mujeres jovenes como esposas para los
nobles cakchiqueles y continuaron su camino “donde brillé6 su aurora” (Venus) para
establecerse en Iximché. La construccién de los tres reinos no estuvo exenta de continuos
conflictos entre los tres grupos y de continuos viajes de nuevo a Tolldn en busca de nuevos
simbolos de poder, los cakchiqueles visitaron a un soberano llamado Nacxit [Topiltzin Acxit

Quetzalcoatl], en Valil, cuya corte se hallaba en Chichén Itza o Malyalpzin.16

De acuerdo con Orellana, los tzutujiles en 1400 era un reino pero sometidos a los quichés
mediante alianzas matrimoniales y el pago de tributo. De 1475 a 1523 fue un periodo de
reinos independientes (Tzutujil, Quiché y Cakchiquel) con una paz relativa sostenida
mediante alianzas matrimoniales y tributos. A finales del siglo XV los tzutujiles se aliaron
con los pipiles y los mames para combatir a los quichés y las luchas entre los tres reinos

duraron de 1485 hasta 1501 pero ocurrieron nuevos enfrentamientos en 1521."7

A la llegada de los espafioles encontraron una confusa contienda de estados politicos y
guerras en lucha por el control de recursos e integridad territorial, al margen, fuera del
control politico de los estados menores, estaba el gran estado quiché cuyo centro era

K’umarcaaj o Utatldn, cerca del actual Santa Cruz El Quiché.
La organizacion social de los tres reinos en el altiplano de Guatemala

El estado cakchiquel era equivalente al poder del estado quiché, su centro Iximché (planta
de maiz) fue escogido por los espafioles para fundar la capital de Guatemala. De ahi el

nombre de Guatemala, era llamado asi por los mexicas: Cuauhtemala.

Los tzutujiles, reino independiente era un centro fortaleza, llamado Chiya’ donde vivia el
linaje gobernante, los Ajtz’inajai o “El de la Casa del P4jaro”, habia otra Casa grande,
Tinamit (Chuitinamit) de los guerreros y otros linajes que en conjunto eran dieciséis. Por
los restos arqueoldgicos se sabe que las Casas grandes se ubicaban en la cima de las

colinas, Tinamit era tanto la casa del gobernante como la capital militar, administrativa y

1S Memorial de Solold, p. 80.
16 Ibid., nota de Recinos, p. 67.
7 Sandra L. Orellana, Los Tzutujiles, pp. 5-6.
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ritual. Los amak, eran los caserios de campesinos, eran mas pequefios y menos importantes

y probablemente vivian alli los miembros de los diferentes linajes'®.

Habia otros centros en el Sureste, hoy Guatemala y Chiapas, México, el pipil de
Izcueintepec (Escuintla), Pipil pokomdn en Acasaguatlin, Mam-Huehuetenango que

ocupaban el antiguo sitio de Zaculeu y los mexicas en el Soconusco.

Atitlin (Chiya’), era una ciudad fortaleza con una organizacién social-territorial
diferenciada segiin los linajes y los caserios dispersos en el campo. Eran sociedades
fuertemente estratificadas y densamente pobladas en comparacién con otras regiones
mayores como Yucatan, Carmack calcula que en el conjunto del altiplano de Guatemala,
habia posiblemente un millén de personas habitando la regién, lo que arroja una densidad
entre 50 y 100 habitantes por kilémetro cuadrado, el grueso de la poblacién era campesina
que habitaba dispersa en el campo formando pequefios caserios, en tanto que los miembros
de la clase gobernante estaban concentrados en pequefios pueblos y ciudades. Las ciudades
mayores eran Utatldn o K’umarkaaj (actualmente Santa Cruz el Quiché), Atitlan e Iximché,
eran ciudades en el sentido que nucleaban la vida politica, comercial y religiosa de toda la
regién."”

También habia esclavos, aunque escasos, vivian en las casas de los nobles. A menudo era
una situacién temporal debida a deudas u otras fatalidades. Tanto los campesinos como los
nobles participaban de una intensa vida social, los mercados estaban en las afueras de las
ciudades fortificadas, el arreglo de toda clase de disputas entre los linajes, en los caserios,
en la familia de un linaje; la guerra, los matrimonios, la educacién de los jovenes; la
celebracion de rituales dedicados a los ancestros, fueren en los caserios o a los dioses de la

. 2
naturaleza, en los templos se trataba y se resolvia en las Casas Grandes. 0

Dentro del mundo religioso y la cosmovision, el calendario era fundamental, tenian como
en todo Mesoamérica, la creencia en el tiempo deificado, los dias, los meses y los afios
tenian sus respectivos dioses que interactuaban con las divinidades del medio espacial

sostenido por los cuatro pilares o postes sagrados, tanto para los campesinos como para los

8 Ibid., p. 7.
19 Robert Carmack, Historia social de los quichés, pp. 23-25.
2 Ibid. 28.
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nobles, todas las actividades importantes tenian que ser adecuadas a los poderes de los
dioses que regian esos dias. Habia dias propicios para el matrimonio, para hacer la guerra,
sacrificar prisioneros, realizar ciertas danzas y ritos, dias para vender en el mercado,

superar la esterilidad, salvarse de los brujos enemigos entre otros actos.
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APENDICE 2

Deidades principales del panteén tzutujil

Entre los dioses més importantes destaca el “patronato de poderosos dioses toltecas”,”!

como Tojil, el dios de la lluvia, se considera una advocaciéon de Tldloc, pero por las
referencias encontradas en el Popol Vuh, y en el Memorial de Solold, se trataba también de
un dios del trueno, tempestad, cielo, estrella de la mafiana, guerra y sacrificio humano,
Otros dioses locales son: Awilix la diosa de la luna; Jakawitz el dios de la montafia; Nic’aj
tak’aj la diosa de la llanura; Tzotzil el dios murciélago; Akajal el dios de las abejas. Existia
una estrecha relacidn estrecha entre estos dioses y los sefores. La conduccion religiosa
estaba en manos de los sefiores. En las crénicas de los sacerdotes se llaman ajcajb
«sacrificadores» y ajq’uixh “autosacrificadores” y todos son sefiores, el mantenimiento y

resguardo de los idolos en lugares secretos siempre fue hecho por los hijos de los sefiores.

Cuando los tzutujiles se establecieron como reino independiente adoptaron sus propios
dioses, el dios de los tzutujiles fue Sakibukzz, sobre el cual hay diversas traducciones:
“Humo blanco”, Carmack lo tradujo como <<Valp0r>>,23 la escultura (idolo) de Sakibuk fue
hallado en el sitio de Chiya’, colocado en el altar principal de Chiya’, estaba hecho de
piedra y media alrededor de 75 centimetros de altura ** y el bafio de Sakibuk, estaba al pie
de la colina del lago, en Chuitinamit®. Cakix Can era otro dios de importancia encontrado
en las excavaciones de 1933, en Chiya’ se hacian sacrificios en homenaje a Sakibuk, se

. P 2. 2
abria el pecho de la victima y se le sacaba el corazon. 6

Los tzutujiles prehispdnicos adoraban a diversos espiritus y crefan en fuerzas ocultas
impersonales, como el destino; también practicaban la magia, la brujeria y el arte

adivinatorio. Sin embargo, los dioses mas importantes eran las deidades patronas de los

! Robert Carmack, op.cit.,, p. 67 Aqui se destaca que los dioses toltecas eran advocaciones de los dioses
fundacionales del Clésico que fueron tomando los diferentes pueblos y considerando ademds que los toltecas
no fueron un grupo étnico sino el nombre de diferentes grupos de étnicas distintas que tenian en comun el
haber sido habitantes de los grandes centros urbanos de Mesoamérica y por lo tanto eran un grupo cultural
pluriétnico.

*2 Encontrado en las primeras excavaciones arqueoldgicas a fondo por Samuel Lothrop en 1933.

2 Sandra L. Orellana, S., The Tzutujil Mayas. Continuity and Changue, 1250-1630, p. 37.

* Ibid., p.98-99.

 Titulo de Xpantzay 3, en Orellana, op.cit. p. 98.

%6 Sandra L. Orellana, Los tzutujiles, p. 14.
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mads altos linajes. Estos dioses se representaban en esculturas (idolos), y eran el objeto

central del culto en los templos y cuevas del Altiplano.

“Los sefiores que no eran propiamente sacerdotes servian de tiempo en tiempo en los
templos” descripcion que se encuentra también en el Popol Vuh, aqui indica que los sefiores
eran intermediarios entre los vasallos y esos dioses a los que pedian salud y vida por

todos.?’

Los campesinos vasallos tenian también una rica mitologia y rituales. “Existia un ciclo de
mitos en que se relatan las aventuras de cierta familia de dioses (Ixbalanqué y Junajpii), y
parece que se referia especialmente a los vasallos. Esto se puede apreciar por la
preocupacion que existe en los mitos respecto de la milpa, el parentesco, la enfermedad y la
muerte, y la tierra fructifera en general”.”® En la etnografia moderna aun se reconocen
algunas deidades, una deidad principal de la gente comiin es la tierra (Juyup tak’aj) y Dios

Mundo que les manda cosechas, enfermedad, muerte y toda clase de suerte.”

También se tenia cierta tendencia de deificar a los nobles fundadores de los linajes en el
Popol Vuh se observa una continua transformacion de hombres en dioses, o de gobernantes
con poder transformista, como el jefe de los cakchiqueles que se transformé en Serpiente
Emplumada para sacralizar el lago Atitlan (Memorial de Solold). En todo caso, habia la
creencia en la sacralidad de los gobernantes y por ello eran enterrados los mejores
gobernantes en el mismo lugar donde solian sentarse, para recordarlos y servir de ejemplo
su sentido de justicia que tuvieron.”® El poder era una atribucion sagrada entre estos
pueblos y su preservacion y desarrollo estaba basado en la formacién de la clase gobernante
en todas las artes que eran del dominio exclusivo de los nobles: el sagrado juego de pelota,
los oficios religiosos, el uso de la flauta (subak) y el tambor (cham cham) estaba reservado

~ 1
a los sefiores.’

En sintesis, se establece la condicién migrante del origen de los tzutujiles, al igual que los

quichés y cakchiqueles, aun cuando no ha sido posible establecer el tiempo y lugar preciso

2" Robert Carmack., Historia social de los quichés, p.68.

* Ibid. p. 68.

» Ruth Bunzel, 1952; Schultze-Jena 1933; Carmack s/f citados por Robert Carmack en Ibid., p. 68.
0 Ibid., p. 69.

3 Ibid., p.67.



276

de su salida, pero se les ubica en el Poscléasico Tardio, la hipétesis mds fuerte parece ser la
de la salida de Chichén Itz4 y su migracion por las tierras del Golfo de México, Tabasco y
Veracruz hasta llegar a su destino, el altiplano de Guatemala; al establecerse los tres reinos
a finales del siglo XIV, estuvieron marcados por continuas guerras por el control del
territorio y dominio de los pueblos mas débiles, los periodos de paz se mantenian mediante

alianzas matrimoniales y el pago de tributo.

En el Titulo de Totonicapan, se refieren sus continuos viajes al Oriente en busqueda de
simbolos sagrados: los bancos o asientos reales, la estera, doceles, huesos, garras de leén y
jaguar, plumas, cristales negros y amarillos, el rey Nacxit les entregdé un regalo llamado
Giron-Gagal [Pizon-Gagal], un envoltorio que era en si un simbolo de poder con todo su
contenido, la piedra cuidadosamente guardada.3 2 Los bultos sagrados aparecen
constantemente en las tres obras coloniales escritas en lengua indigena y es parte de los
elementos de la religién antigua que alin permanece como practica viva en Santiago Atitlén,
en los bultos sagrados Maximén, de San Martin, de las Iyom (parteras) y del profeta

Nabeysil Francisco Sojuel.

La existencia de una sociedad compleja y estratificada en esta region basada en el linaje de
las familias; existieron también diversidad de oficios y artes que los tzutujiles, asi como los
quichés y cakchiqueles dominaban: pintura, escultura, arte plumario, musica y danza, puede
afirmarse que formaron parte de la tradicion cultural proveniente del Altiplano mexicano,
habian salido de centros urbanos y tuvieron la capacidad de formar otros nuevos traian
consigo el acervo de conocimientos técnicos asi como el nicleo duro de la religién antigua
y fueron capaces de adaptar a través de su religion para encontrar sentido a través de la
recreacion de su universo simbodlico, ademds de una ideologia militarista-defensiva frente a

los otros dos reinos, Quiché y Cakchiquel, que aparecian como una constante amenaza.

32 Titulo de Totonicapdn anexo en Memorial de Solold, p. 216
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GLOSARIO
Términos en lenguas mayances de Guatemala

Aj’bal o ajelbal. Vocablo tzutujil refiere al «compaiiero espiritual» asociado a la suerte-
destino o «carga» de acuerdo con el animal que rige el dia de su nacimiento, estaba
determinado de acuerdo al calendario maya de 260 dias tzolkin.

Ajk’unaa. En lengua tzutujil, plural de ajk’un «cargador de la oracién», entre los hablantes
de tzutujil es el sacerdote tradicional.

Ajk’ij. Vocablo tzutujil, significa «cargador del tiempo» o «adivino», sacerdote versado en
el conocimiento de los calendarios mayas, por medio de los que hacia profecias,
actualmente inexistentes debido a la pérdida del conocimiento calendarico maya.

Ajq’ijab. En lengua quiché y cakchiquel, término con el que denotan a los sacerdotes
«mayas» 0 «gufas espirituales» como se autodenominan dentro de la Asociacién de
Sacerdotes Mayas de Guatemala (ASMAG) y en el Centro de espiritualidad maya, dicha
asociacion fue formalmente reconocida en 1994.

Atitldn. Voz nihuatl que significa «entre las aguas», atli, entre el agua y tlan, lugar.
Asturias refiere el significado de «Abuela del agua», Atit, abuela y Lan, agua [Leyendas de
Guatemala].

Ajtz’inajai. Vocablo tzutujil, nombre del linaje gobernante de Chiya’ (Atitlan), «El de la
Casa del Pajaro».

Amak. Nombre tzutujil de los caserios de campesinos, pequefios y menos importantes,
probablemente vivian ahi los miembros de diferentes linajes. [Carmack]

B’ienem Atcha, B’ienem Ala’, Ajb’eyom. En lengua quiché, hombre que viaja,
comerciante, hombre rico.

Cacaxte. Nombre tzutujil de los canastos de tule.

Chaces. Vocablo maya yucatecano para referirse a los hombres ancianos que ayudaban a
los sacerdotes [Landa].

Chay o chaye. Vocablo tzutujil, navaja de obsidiana, utilizada por los ajk’unaa.
Chilames. Vocablo maya yucatecano para referirse a médicos y hechiceros [Landa].

Chiya’ o Chia’. Vocablo tzutujil del nombre propio de su Sefiorio fortificado. Los
hablantes de ndhuatl lo denominaban Atitl4n.

Cush. Nombre tzutujil de una bebida destilada de cafia elaborada de manera tradicional.
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Isom. Vocablo tzutujil, es el espiritu malo de un brujo, espiritus de animales malos y
fuertes: caballos, vacas, cerdos o toros, o animales indestructibles como el tacuacin
(tlacuache) o cierta clase de paloma que nunca puede ser atrapada.

Iyom. Vocablo tzutujil para nombrar a las parteras.
Jalonel. Nombre tzutujil del escribano o tesorero de la cofradia.
Junc’at. Nombre tzutujil del volcdn Atitlan, significa «Uno red carga».

Klavikoj. Ave bicéfala que segun los relatos tzutujiles de los afios cincuenta, vivia junto con
una serpiente en el lugar donde estd actualmente la iglesia de Atitlan, es el ave protectora
del templo-ermita de Maximén que estd ubicada a un costado de la iglesia de Atitlan.

Maximon. Divinidad originaria de Santiago Atitlan, Guatemala; en lengua Tzutujil
significa «El amarrado», «El Abuelo Amarrado», de los vocablos: mama’, abuelo; ximooj-
xiim, amarrar, amarrado con pita (fibra acudtica que se procesa artesanalmente para fabricar
lazos o cuerdas).

Nabeysil. Vocablo tzutujil, najb’eey, significa primero, el primogénito, es el sacerdote de la
lluvia, encargado de la figura de San Martin y del bulto sagrado. Antiguamente debia
permanecer célibe toda su vida.

Nuwual [nagual]. Vocablo tzutujil que ellos explican como una cosa que separa a un
hombre de los demds hombres, es el espiritu puro de Dios y también una oracién que un
hombre tiene dentro de si. Los naguales repiten la magia de los primeros antecesores que
tuvieron éxito, de acuerdo con las reglas antiguas [Mendelson]. Es el representante de Dios,
profeta de Dios, con su memoria, su juicio que le dio el Dios, su categoria, su historia...
[Vallejo]. Es también una esencia y un poder que tienen algunos sacerdotes, sobre todo los
antiguos, la esencia nagual impregna todos los objetos usados por las imédgenes de los
santos y de Maximoén por esto nunca deben ser destruidos.

Oxigahal. Nombre tzutujil del volcan Tolimén, en el idioma viejo significa «tres hijos».

Palb’al. Vocablo tzutujil que refiere a los lugares sagrados, es una escalera que sube o baja
del mundo, una ventana, una puerta para pasar a un lugar nagual, una cueva, un arbol, una
roca o el altar de la cofradia, s6lo los sacerdotes naguales tienen el poder de conocer los
caminos que conducen a este. Las oraciones, el incienso, el tabaco y el alcohol sirven para
abrir la puerta a estos caminos.

Pom. Nombre tzutujil del incienso de copal.
Remeshush Kaj o Remesush munde. Vocablo tzutujil, significa ombligo del mundo.

Ri Laj Mam. Vocablo tzutujil con el que se refieren a la deidad Maximon, se traduce como
«El Gran Abuelo».
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Rosh. Nombre tzutujil del tercer cofrade de Santa Cruz, que se encarga de llevar las piedras
para el lavado de la ropa de Maximén el lunes Santo por la noche.

Sakibuk. Antigua deidad del pantedn tzutujil venerada al establecer su Sefiorio en Atitlan;
significa humo blanco o vapor. La escultura de piedra de Sakibuk fue encontrada en Chiya’
y media alrededor de 75 centimetros de altura.

Sho (Xo). Nombre tzutujil de la esposa del alcalde de cofradia.

Telinel. Vocablo tzutujil, teejeeneel significa cargador de imagenes, muertos o «cargas»;
es el hombre consagrado o ajk’'un que arma y viste a Maximén y lo carga durante las
celebraciones rituales, es el encargado personal de la divinidad dentro de la cofradia de
Santa Cruz en Atitlan.

Te-ta. Saludo tzutujil que solamente se dirige a las autoridades, a los Mayores o Principales
y a los ancianos.

Tinamit. Vocablo tzutujil de la Casa grande de los guerreros y de otros linajes. Se ubicaban
en las cimas de las colinas, es una traza de ciudad fortificada que era Atitlan.

Tixeles. Nombre tzutujil de las esposas de los cofrades.

Tohil (Tojil). Dios tutelar de los tzutujiles, cakchiqueles y quichés durante su etapa comun
de migrantes en buiisqueda de territorio para fundar sus respectivos reinos. Es el Sefior del
trueno y de la lluvia [Popol Vuh].

Tun tun. Tambor grande de doble cara que tocan durante las celebraciones de Maximon.

Tz’atel. Vocablo tzutujil, significa arbol colorin o arbol de pito, [Erytrina corallodendron];
produce unas semillas rojas semejantes al frijol llamadas colorines. En el Popol Vuh
aparece el empleo de las semillas por los Abuelos formadores Ixmucané e Ixpiyacoc para la
adivinacién. Tz7’ité, en lengua quiché.

TzZ’utuj. Vocablo tzutujil, «planta de maiz en punto floreciente», amac-tzutuhile, «los del
lugar florido».

Xkap. Nombre tzutujil del tocado que utilizan las mujeres mayores, esposas de los cofrades
y las parteras en las ceremonias, es una cinta delgada de unos cinco centimetros y muy
larga que enredan sobre la cabeza a manera de plato, es tejida con hilos de multiples
colores, el tocado representa el arcoiris que produce el aliento de una gran serpiente que
protege al mundo de los dafios; es la serpiente arcoiris del cielo, a la vez simboliza el
cordén umbilical que ata a las mujeres al cielo. Yashper, la patrona de las parteras fue la
primera en usarla.

Yashper. Vocablo tzutujil, nombre del envoltorio sagrado de las parteras que consiste en un
pedazo de terciopelo al que se le han cosido pequefos rostros de dngeles de madera y
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cuatro camisas pequefias que se guardan en la caja del Yashper en la cofradia de San Martin
[Mendelson].

Yol Jap. Vocablo tzutujil que significa «dador de lluvia» o «duefio de la lluvia» nombre
que dan a San Martin.

Zibak. (sasafrds) Vocabulario quiché, «el corazén de la hierba con que se hacen las
esteras»; en el Popol Vuh, se lee: Los Abuelos Formadores, los Constructores, formaron la
carne del hombre y fue labrada la mujer, el sasafrds [fue la] carne de la mujer [version de
G. Raynaud]. El material con que se elaboran los petates como los que se utilizan para
envolver a Maximon.

Glosario y localismos en espaiiol de Guatemala:

Alcalde [de cofradia]. Encabeza la cofradia y forma parte de los Mayores o Principales del
Sistema de Cargos.

Alguaciles. Policias comunitarios en las comunidades indigenas de Guatemala, es el rango
inicial dentro del sistema de cofradias, por regla general funcionan como tales, solamente
durante las fiestas y celebraciones religiosas. En la cofradia de Santa Cruz, son los
responsables de realizar el viaje a Chicacao para traer la fruta ofrendada a Maximon.

Antigua. Ciudad colonial, llamada Santiago de los Caballeros, fue la capital de Guatemala
hasta 1773 cuando los terremotos de Santa Marta y la erupcién de un volcdn de agua la
destruyeron.

Bolo. Borracho, ebrio.

Cabecera. [del pueblo] es el varén de mayor edad y prestigio que encabeza el «Sistema de
Cargos» en Santiago Atitlan, es el custodio del cofre real que contiene los documentos
importantes sobre la fundacién del pueblo y los libros de cofradia; preside todas las
celebraciones religiosas catélicas y de Maximén junto con el alcalde municipal.

Characoteles. Clase de hechiceros malignos que dafian a la gente
Chimanes. Brujos o curanderos.
Guaro. Trago, toda clase de bebida alcoholica.

Juncia. Hoja de pino oyamel, de olor agradable y muy utilizado para cubrir el piso en
donde se reunird la gente para una celebracion.

Ladino o mestizo. Conglomerado no indigena de Guatemala, uno de los cuatro pueblos que
componen Guatemala, segin su Ley de idiomas nacionales

Mayores. También conocidos como Mayordomos o Principales, en Santiago Atitlan son
personas mayores, varones indigenas exclusivamente, que después de haber desempenado
varios cargos en las cofradias y en la iglesia catdlica, conforman el «Sistema de Cargos» de
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la comunidad. Son nombrados por los propios miembros del Sistema bajo los criterios de
edad y buen desempeiio demostrado durante los afios de servicio comunitario.

Monte. Localismo, se refiere a las hierbas de toda clase, “Ramo de siete montes” es un
manojo de siete clases de hierbas utilizadas por los curanderos para “ramear” (sacudir el
ramo en el cuerpo del creyente o paciente).

Oficiales de iglesia. (Oficial o pilguan, cantores, sacristanes y fiscal). En el periodo
colonial los sacerdotes organizaban a los fieles indigenas para cuidar la iglesia y para
atender todas las necesidades de los curas. Atendian a los fieles en ausencia del sacerdote.

Pacaya. Flor del arbol del corozo, una especie de palmera, la pacaya es una vaina que
despide un olor penetrante, dentro de ella guarda la flor propiamente, es un ramillete de
hebras gruesas de color blanco amarillento, es comestible y muy apreciada actualmente en
la cocina gourmet de Guatemala y del sureste de México.

Palo. Manera de referirse a un arbol.
Pataxté. Variedad de cacao silvestre.
Turiferos. Encargados de quemar el incienso
Viandantes. Viajeros.

Xela. Nombre local de Quetzaltenango.

Zanjorines. Localismo, Toda clase de curanderos o brujos.
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Cronologia historiografica de Guatemala

800-1500:

900:
1225-1250

1375:

1400:

1475-1523

1485-1501

1521:

Historia antigua

—Periodo de influencia del centro de México y de los centros de las tierras bajas
mayas en el altiplano de Guatemala (Kaminaljuyu, Zaculeu y Zacualpa) [Carmack].

—Subito colapso de la civilizacién maya de las tierras bajas y de Kaminaljuyu.

—Emigracién de bandas de guerreros mayas mexicanizados desde la regién de
Tabasco y Veracruz que probablemente habian salido de Chichén Itz4, es una
hipétesis sobre el origen de los grupos quichés, cakchiqueles y tzutujiles, entre otros,
que llegaron a las tierras altas de Guatemala [Carmack].

—Probable llegada de los tres grupos que formaron los reinos mds importantes en el
altiplano guatemalteco (quichés, cakchiqueles y tzutujiles) [Navarrete].

—El reino tzutujil estaba sometido a los quichés mediante el pago de tributos y
alianzas matrimoniales [Orellana].

—Periodo de tres reinos independientes, tzutujil, cakchiquel y quiché, con una paz
relativa sostenida mediante el pago de tributos y alianzas matrimoniales. Ciudades
fortificadas. El reino tzutujil mantenia el control de la boca costa y el dominio de las
tierras bajas hacia la costa, eran présperos comerciantes y productores de cacao por
esto, realizaban continuos y prolongados viajes para el comerciar los productos
tropicales hacia el altiplano [Orellana, Carmack].

—Periodo de guerras, los tzutujiles en alianza con los pipiles y los mames
combatieron contra los quichés.

—Nuevos enfrentamientos entre quichés y tzutujiles, los tzutujiles mantuvieron
siempre un control sobre su territorio que se extendia hasta la costa occidental de las
tierras bajas ricas en cacao y otros productos tropicales, el control del paso por la
boca costa era mantenido desde las colinas fortificadas [Orellana]

Siglo XVI

Colonizacién espaiiola

1524:

1527-1541:

Llegada de los espafioles procedentes de la capital de la Nueva Espaifia
acompafados de grupos tlaxcaltecas.

—El capitdin Pedro de Alvarado fundé la primera Villa espafiola en Tecpan-
Guatemala, a cinco kilémetros de Iximché otrora capital del reino cakchiquel.
Periodo de resistencia y guerrillas de los cakchiqueles.

—Traslado de la sede del poder espafiol, de Tecpan al Valle de Almolonga o Ciudad
Vieja, llamada «Santiago de los Caballeros de Guatemala», hasta septiembre de 1541
cuando fue destruida por un alud de lodo y piedra arrojados por un volcan de agua
(Hunaphii, en lengua quiché).
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1533:

1534:

1542:

—Fundacién de la primera cofradia en la capital de Guatemala, en el periodo se
crearon cuatro mas.

—Establecimiento de la Didcesis de Guatemala. Francisco Marroquin como primer
Obispo.

—La capital de Guatemala «Santiago de los Caballeros», fue reubicada en el valle de
Pamchoy, hoy «Antigua».

S. XVII

1607- 08:

1620-40:

1647-1694:

1689:

1700:

Periodo de dramatico descenso de la poblacién indigena debido a las
recurrentes epidemias durante todo este siglos.

— Epidemia de “tabardillo” o tifus que afect6é fundamentalmente a poblacién
indigena.

— Maximo decrecimiento de la poblacién indigena en todo Guatemala, habia 350 mil
indigenas, a partir de ahi hubo un periodo de lenta recuperacion de la poblacién enel
afio 1700.

— Proceso de inmigracién de poblacién africana, poco numerosa pero constante,
canalizada a las fincas comerciales, a los centros urbanos espafioles y a las minas;
excepcionalmente en zonas rurales como La Gomera de Guatemala; algunos pocos
escapan a zonas despobladas donde se vuelven cimarrones.

— Cinco brotes epidémicos: “tabardillo” o Tifus; «peste»; peste bubdnica; tifus o
neumonia, viruela, ademds de mortandad en las tierras bajas tropicales a causa del
paludismo y la fiebre amarilla (tuberculosis).

—Registro eclesidstico de la existencia de trece cofradias en Santiago Atitldn, cuando
contaba con una poblacion de 2995 habitantes.

— La poblacién indigena era de 420 mil personas, en 80 afios creci6 solamente 20 por
ciento

1 Luis Sudrez y Demetrio Ramos, Historia General de Espafia y América, Vol. 9, pp. 157-
158.

S. XVIII
1773:

1786

La capital fue nuevamente destruida por un volcin de fuego que provocd los
“terremotos de Santa Marta”, la capital fue reubicada a su sitio actual en el antiguo
Valle de la Virgen y su nombre cambié a Nueva Guatemala de la Asuncion.

Gran desarrollo arquitecténico de la capital y principales ciudades.

A partir de la segunda mitad del siglo, gran auge del monopolio comercial espaiiol
hacia el mercado europeo de productos como cacao y colorantes naturales (aiiil y
grana)

Reordenamiento territorial de las provincias de la Capitania de Guatemala en
intendencias y partidos, en las cabeceras fueron nombrados oficiales no indigenas
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que desplazaron a los indigenas que gobernaban en sus ayuntamientos. (Jan De Vos)

1821:

1838- 1865:

1873-1875:

1871:

1899:

1873- 1877:

Implantacién del modelo agro primario exportador, sistema de fincas y
liberacién de tierras indigenas

—Independencia de Guatemala; breve y dificultoso ensayo de la Federacion
Centroamericana que incluia cinco paises: Guatemala, El Salvador, Honduras,
Costa Rica y Nicaragua. Guatemala abandona la Federacion (1838).

—Inicio de largos periodos de gobiernos dictatoriales: Rafael Carrera, presidente
vitalicio. Durante su gobierno, se inician las plantaciones de café con la llegada de
finqueros alemanes e ingleses,

—Desarrollo de la mineria.

—Reforma liberal: Separacion Estado-Iglesia, confiscacién de los bienes del clero,
desarrollo de infraestructura de vias de comunicacién y telégrafo; apertura a la
inversion extranjera.

—Inici6é el declive de la demanda europea de afiil y grana producido por los
campesinos de Guatemala debido a la introduccién de colorantes industriales.

—Crisis de precio del café.

—Durante el periodo de gobierno liberal de Justo Rufino Barrios, se abrié un
periodo de privatizacién y capitalizacion de la tierra, se abolié el derecho real para
dar lugar a la titulacién privada de ejidos y a la enajenacion de terrenos baldios,
proceso que facilitd la implantacién de las fincas cafetaleras. Despojo de tierras
comunales de los indigenas.

Siglo XX

1898-1931:

1901:

1914:

1931-1944:

En este siglo continué la tradicién de gobiernos dictatoriales y militares; 10 afios de
reforma agraria y lucha social; recrudecimiento de la violencia politica constante
desde 1963, represién a la poblacién civil, emergencia de las guerrillas y guerra
civil, estrategia militar de «tierra arrasada» y aldeas estratégicas (1980-1996)
culmina con la firma de los Acuerdos de Paz.

—Gobierno de Estrada Cabrera, tras su caida, hubo gran inestabilidad politica entre
las elites gobernantes.

— Se estableci6 la United Fruit Company, extendiendo sus plantaciones de frutos
tropicales en 40 por ciento de las tierras de cultivo del pafs.

—En Santiago Atitldn, el Obispo de Guatemala intentdé quemar la figura de
Maximdn, la poblacion devota lo expulsé del lugar.

—El gobierno de Jorge Ubico fue interrumpido por una huelga general. Presencia
del Partido Comunista Guatemalteco, insurreccion campesina en 1932.

— Gobiernos revolucionarios, El presidente Juan José Arévalo, nacionalizé algunas
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1944-1954:

1945:

1950:

1951:

1952:

1954:

1960:

1972:

1976:

1980-1982:

1982-1986:

1986- 1990:

fincas cafetaleras de propiedad alemana y las convirtié en cooperativas e introdujo
un sistema de seguridad social y campafias de alfabetizacion (1945-1951). El
sucesor Jacobo Arbenz (1951-1954) continué con la reforma agraria y expropi6
tierras no cultivadas de la UFC.

Clima de libertad politica y oferta de varios partidos politicos. En Santiago Atitlan,
sectores de la poblacién comenzaron a participar en politica.

—La Didcesis de Solold, introdujo la formacién de catequistas en la iglesia de
Santiago Atitldn, comienza a combatirse el culto a Maximén equipardndolo con
Judas Iscariote.

— Tres sacerdotes catdlicos sustraen dos mdscaras de Maximén de la cofradia en
Santiago Atitlan.

— La iglesia catélica prohibe el culto a Maximén en Atitldn, clima de divisién entre
catdlicos tradicionalistas y los catequistas.

— Se levanta la prohibicién por gestiones de los devotos de Maximén, encabezados
por los protestantes. Estancia de Mendelson en Santiago Atitlan.

— Golpe de estado militar de Castillo Armas con apoyo de Estados Unidos y
retroceso a las reformas, polarizacion politica y social pues ya existen importantes
organizaciones politicas (Partido Comunista y Partido Guatemalteco del Trabajo,
sindicales y campesinas (Comité de Unificacién Campesina) y organizaciones de
derecha: Accion Catdlica, Democracia Cristiana...

— Crece la violencia politica y asesinatos de dirigentes politicos y sociales (1963-
1982). Se forma el Comité de Unificacién Campesina con apoyo de la Democracia
cristiana y de los partidos politicos de izquierda. Pleno periodo de «guerra fria» y
de gobiernos anticomunistas en Guatemala bajo la doctrina de seguridad nacional.

— Comienza la presencia de guerrillas y su contraparte la militarizacién del Estado.

— Un fuerte terremoto sacude la capital de Guatemala, se reportaron 27 mil
muertos, el ejército atendié la emergencia. Se agravaron las condiciones de vida de
la poblacioén.

— Emergencia de grupos guerrilleros y generalizacion de la represidn militar, inicia
una desigual guerra civil.

— El combate a las guerrillas se intensificé de manera cruenta, miles de refugiados
cruzaron la frontera de México para salvar la vida. El gobierno guatemalteco bajo
la metdfora de “quitarle el agua al pez” como factor de seguridad, planteado por el
presidente Rios Montt, notable miembro de la iglesia Adventista de “El Verbo”,
quien ademds promovié a las iglesias evangélicas. Aplicd la estrategia militar de
tierra arrasada, y reubicacién de la poblacién en “‘aldeas estratégicas” con la
obligacidn de integrarse a las “patrullas civiles” para combatir la guerrilla.

— En el marco de la nueva Constitucion de 1985, se efectuaron elecciones para
elegir al gobierno nacional y se inici6 un proceso de transicién politica llena de
conflictos y con varios intentos de golpes de estado (1987, 1988 y 1989), continué
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la ofensiva militar contra la ya reducida base social de las guerrillas. A la par el
movimiento social se revitalizé por la via politica.

—En Santiago Atitldn, después de casi diez afios de ocupacién militar, el 2 de
1990: | diciembre de 1990, el ejército masacrd a la poblacién atiteca que reclamaba la
liberacién de un joven tzutujil retenido en el destacamento militar. En respuesta el
Presidente Vinicio Cerezo, ordend el retiro inmediato del ejército del lugar.

El gobierno suscribe el Acuerdo sobre Identidad y Derechos de los Pueblos
1994 Indigenas con las organizaciones étnicas de Guatemala.

— Durante tres periodos presidenciales se fue conformando el proceso de paz en
1991-1996 . .
Guatemala, en este periodo se fueron estableciendo gradualmente los consensos
para lograr una paz digna y verdadera para poner fin al conflicto armado que habia
durado 36 afios. Participaron en este proceso el gobierno de Guatemala, la Unidad

Revolucionaria Nacional Guatemalteca y las instancias de la ONU.

El gobierno guatemalteco se suscribié al Convenio 163 de la Organizacién
Internacional del Trabajo (OIT) en materia de derechos, territorio y cultura
indigena. Se estableci6 también el Acuerdo sobre el reasentamiento de las
poblaciones desarraigadas y las poblaciones en resistencia.

Los Acuerdos de Paz, se firmaron el 26 de diciembre de 1996. Entre la Presidencia
de la Republica de Guatemala y la Unidad Revolucionaria Nacional Guatemalteca,
ante el Secretario General de la ONU.

Fuente: Comisidn para el Esclarecimiento Histérico (CEH), Guatemala: Memoria del silencio, Programa de
Ciencia y Derechos Humanos de la Asociacién Americana del Avance de la Ciencia en
http://shr.aas.org , consultado el 25 de abril de 2011.
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Mapa 1. Regiones de culto a San Simén—-Maximén en Guatemala
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Mapa 4. Poblados del Municipio de Santiago Atitlan, Guatemala. Cuna del Culto a
Maximén
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