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Introduccion

Fue el campo de la literatura maya, en el legado de los textos esotéricos de la Colonia, el que

dio cauce a la presente investigacién; y fue en esa aventura de profundizar en el antiguo lenguaje
sacerdotal, donde surgié la bisqueda de un método que ayudara a esclarecer los brefiosos
contenidos de su mensaje.

Quienes nos dedicamos al estudio de la literatura maya, no sélo compartimos la inquietud
por descubrir una nueva alternativa de estudio, sino también los avatares de la empresa, como
son el rescate de contenidos por los que ha transcurrido un largo proceso histérico que
inevitablemente estamos obligados a revisar a la luz de nuestra experiencia presente.

Son ampliamente reconocidos los esfuerzos de mayistas interesados en el complicado
lenguaje de los discursos rituales, asf como en el descifre de la glifica y su entreverado vinculo
con la cosmovisién de aquel pueblo antiguo; sin embargo, aiin no se han comprendido muchos
de los pasajes cripticos de los textos, mientras otros permanecen guardados en bibliotecas
extranjeras a la espera de una traduccién y de una interpretacién adecuadas.

El punto de partida para el presente trabajo no fue solamente el andlisis del texto, con
forma y contenido limitados a los fenémenos lingufsticos; es decir, no quedd restringido al
aspecto gramatical o semdntico de palabras o expresiones, sino también a la interpretacién del
discurso, considerado éste como una comunicacidn registrada en un determinado sistema sfgnico
(cfr. M. Bajtin 1977: 197) y de acuerdo con la intencién del hablante, en cuanto a intencién
comunicativa, lo cual establece el reto de buscar su coherencia.

Ciertamente la comprensién de estos discursos ha sido de vital importancia para todo

aquel que profundiza en estos testimonios, pues enfrenta la presencia de un lenguaje que obliga
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a esclarecer su funcién. Leemos los textos religiosos mayas de principio a fin y glosamos
vocablos, frases y expresiones de acuerdo con nuestro sistema lingiifstico, pero una serie de
recursos manejados con una peculiar vision del mundo, tan distante de nuestro tiempo, oscurecen
a menudo su comprensidn. Se trata de un lenguaje especialmente expresado en dmbitos rituales
e investido de un complicado simbolismo que dificulta su comprensién. Y es que toda prdctica
ritual requiere expresarse en un lenguaje fuera de lo cotidiano, que en voz de hombres
especializados, permite trascender las dimensiones humanas y alcanzar las sobrenaturales. De
este modo, entre los mayas antiguos, era este un lenguaje privativo de los altos rangos sociales,
manipulado por un grupo de individuos que no compartfa con los hombres comunes, los
conocimientos celosamente destinados a los "elegidos". Y para preservar esa exclusividad, el
transmisor codificé con toda suerte de recursos, sobre todo lingiifsticos y literarios, el contenido
de esos textos; tal es el caso del lenguaje zuyua.'

La creacién de este lenguaje criptico sugiere un doble propdsito: avalar la jerarquia social
de su usuario y sacralizar la comunicacién con las deidades. El primero, debido al complejo
sistema jerdrquico de la sociedad maya alcanzado durante el Cldsico -periodo en el que se
consolida la teocracia dirigente- y el Poscldsico, cuando se da una reestructuracién social
derivada de las influencias del Altiplano Central (cfr. Farris 1984); el segundo, como una
concomitante concepcién de que el lenguaje para dirigirse a las deidades requerfa
"deshumanizarse”; de otra manera, jc6mo podria distinguirse lo sacro de lo que no lo era?. Lo

sobrenatural podfa invadir la cotidianeidad de los hombres, pero no permitir un trato, ni un

! En el Cédice Pérez 1949: 369, Solfs de Alcald traduce: "Tuldn en Centroamérica fue donde se reunieron
los reyes de varios pueblos para recibir sus dioses. Hubo confusién de lenguas. .zuyua significa 'confusién’
como lo comprueba el titulo que encabeza el folio 17 del Manuscrito de Chumayel...’ Zuyua than yetel naat,
lenguaje figurado y su interpretacién’"
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didlogo, ni un acuerdo cotidianos. Asf, cuando esa voluntariosa esencia de lo sobrenatural
irrumpfa en la vida de los hombres para causar dafio, el discurso ritual permitfa ejercer lo que
podemos considerar en el plano de la magia y su lenguaje, el poder de la palabra; es decir, el
don para exteriorizar verbalmente un deseo capaz de producir un efecto (cfr. Johansson
1992:39).

La terapéutica ritual contra numerosos males y padecimientos, como trances, frenesies
y otros fendmenos de diverso origen y somatologfa, requirieron del manejo de este lenguaje
altamente especializado; de la habilidad para significarlo y combinarlo con amplios
conocimientos médicos y botdnicos.

El descifre del lenguaje esotérico ha sido una meta largamente buscada por los mayistas;
pero cualquier acercamiento, sobre todo a las transcripciones, debe ser cauteloso, pues serios
obstdculos se han interpuesto siempre en el camino.

Conocemos por los testimonios histéricos de la inflexible moralidad de los
evangelizadores. Todo cuanto se descubrié acerca de la mentalidad indfgena, de sus costumbres
y creencias atravesd por la subjetividad de aquellos portadores de la nueva religién, empefiada
en entronizar los preceptos cristianos. De esta forma, pocos textos escaparon a Su censura, y a
pesar de la inquietud que seguramente inspird a muchos eruditos a conservar dichos testimonios,
se ocultaron o perdieron valiosas claves para el conocimiento de la antigua cultura. En su
empeiiosa tarea, los colonizadores desarraigaron el sistema religioso y polftico instaurado por
la jerarqufa maya y los escasos resabios de la antigua cosmovisién legada a los especialistas de
lo sagrado, apenas si se descubre en los discursos que hoy recitan los ah-menes en sus ritos

agrarios, claro ejemplo de una "cultura de resistencia" (cfr. Bartolomé 1988: 206).
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Si aunamos a las consecuencias histdricas sufridas por los textos, las deficiencias de las
paleografias, las traducciones imprecisas, el desconocimiento de la lengua maya y de la cultura
que la recred, podremos corroborar que el antiguo lenguaje sacerdotal se mantiene, en gran
medida, indescifrado.

No obstante el atribulador panorama, las palabras de Barrera Vdsquez alientan la
bisqueda: "[...] es puramente cuestion de método" (1937: 84), sentenci6 el connotado mayista,
de modo que el objetivo del presente trabajo es: abrir nuevos caminos para profundizar en los
textos esotéricos mayas, mediante la aplicacién de un método que centra su bisqueda en la
lengua y su contexto cultural. Al estudiar sistemdticamente aspectos hasta ahora no considerados,
se plantea la posibilidad de lograr una mejor interpretacién de los textos esotéricos y con ello

lograr niveles de traduccién mds adecuados.

Acerca del método utilizado

El método de andlisis se aplicé a un conjuro incluido en el Cuaderno o Cddice de Teabo, cuyo
original se encuentra en la Coleccion Berendt, de la Universidad de Pennsylvania. Una versin,
mds completa de este texto aparece en la obra El Ritual de los bacabes, cuya traduccién y
transcripcién ritmica fue realizada por Ramén Arzdpalo en 1987. La traduccién final de los 68
textos esotéricos que conforman esta obra fue el resultado de un andlisis integral, tanto literario
como pragmdtico, apoyado en técnicas computacionales que permitieron abreviar y sistematizar
la recopilacién y glosa del 1éxico maya colonial . Estas mismas técnicas, as{ como nuevos
caminos metodoldgicos se siguieron durante los cuatro afios que llevé al Dr. Arzdpalo y a su

equipo, editar el Calepino de Motul. Diccionario Maya-Espafiol en 1995.
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Debo advertir, sin embargo, que este trabajo no pretende aportar una nueva traduccion
del conjuro elegido ni virtualmente distinta a la que realizé Ramén Arzdpalo. Serfa imposible,
dado el trabajo completo y minucioso de este mayista, profundo conocedor de la lengua maya
colonial. Algunos cambios en la traduccién incluida al final de esta trabajo, mds bien responden
a mi propia subjetividad, sin que por ello se altere sustancialmente la traduccién original del
conjuro. Por lo tanto, no estd en la glosa al espaiiol el niicleo del presente trabajo, sino en la
funcién pragmdtica; es decir, la interpretacion del conjuro como una comunicacién ritual
establecida mediante un imbricado conjunto de significados, simbolos, estructura, acentos y otros
recursos paralingiifsticos. El andlisis de estos como muchos otros recursos que aun falta analizar,
permitirdn profundizar en los mecanismos de ese metalenguaje.

El conjuro aqui analizado es una excepcion. El método de andlisis se propone para
aplicarse a textos que no se han traducido antes; de cualquier manera, ya sea en una secuencia
inductiva o deductiva, el andlisis de los recursos y su decodificacién conducird a traducciones
e interpretaciones mds sustentadas que aquéllas hasta ahora restringidas a la glosa del maya al
espafiol.

Por todas estas reflexiones, la palabra en su funcién ritual va mds alld de su articulacién
o de su significado primario, para convertirse asf en sfmbolo, significante y clave del discurso

sacerdotal,



LA ACTITUD IMPRECATORIA, DEPRECATORIA Y PETITORIA

DE LA PALABRA

Imprecacién, del latfn in, "contra" y precare, "rogar”, es un discurso que expresa el deseo de
; ' yp )

que sobrevengan males a los demds (sindnimo: "maldicién"). Lo imprecatorio adopta la forma
de un conjuro o exorcisino, generalmente atribuido a los hechiceros, quienes realizan sortilegios,
maleficios, encantamientos o adivinaciones por suertes supersticiosas. El conjuro y el exorcismo
son también un ruego; "una stiplica encarecida o stiplica con instancia, para alejar un dafio o
peligro”. (Martfn Alonso 1990: 1180). En contraparte, deprecar es suplicar; es rogar o hacer
una deprecacién vehemente para pedir perdén o permiso de antemano, por posibles ofensas
futuras. "El conjuro, la maldicién y la oracién manifiestan la conviccién en la potencia efectiva
del deseo: las palabras son dotadas de una fuerza mégica que las convierte en realidades
objetivas” (Aguirre Beltrdn 1963: 251).

Un primer punto de partida en el andlisis del lenguaje esotérico consiste en clasificar el
tono o la intencién del discurso; es decir, la actitud que adopta el sacerdote frente a las deidades.
Al comparar, por ejemplo, textos magico-curativos de la época colonial con algunas oraciones
recitadas por los ah-menes actuales, como en Balankanché o en Pustunich (cfr. Arzdpalo 1970
y 1980, respectivamente.), el lenguaje nos muestra esa diferencia de actitudes. Una oracién
petitoria o deprecatoria implica una actitud sumisa que adopta el ah-men para pedir el favor de
las deidades o para solicitar su benevolencia o perdén. En este sentido, resulta elocuente el verso

del ah-men Faustino Uxon Cocom: "Aquf en la puerta de tu Gloria" (Arzdpalo 1980, texto II,
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r.115: 141), ya que en este tipo de oraciones el tono petitorio 0 deprecatorio lleva al sacerdote
sélo hasta el mismo nivel de la deidad, para solicitar su intercesion y su voluntad favorable;
como si el ah-men tratara de adelantarse al tiempo de los hechos humanos, solicitando de
antemano el perdén o la benevolencia de la deidad.

Este tono, actitud e intencién deprecativas contrastan con la forma imprecativa que
adoptan los conjuros, cuyo propdsito es exorcizar un mal o dafio, o incluso causarlo, El conjuro
entabla una lucha de poderes donde el sacerdote utiliza una serie de férmulas mégicas para
imponerse sobre la deidad. En estos discursos, el ejercicio de poder y voluntad del sacerdote
parecen colocarlo por encima de la deidad, con el propdsito de someterla y obligarla a ceder a
la peticién. El fin es alejar un daito u oponer un poder superior para dominar o neutralizar a
otro. De este modo, el lenguaje imprecativo nombra, invoca y ordena. Y en esta actitud
imperativa sobresalen férmulas de un fuerte simbolismo sexual, donde el sacerdote ejerce un
poder masculino activo, sobre el papel pasivo y denigrado de 1a deidad o de sus atributos. Cabe
preguntarse, entonces, si la codificacién de estas expresiones, que analizaremos mds adelante,
constituyen una forma de sacralizar la sexualidad y simbolizarla como un acto de dominio o si
hubo una codificacién posterior, tal vez para resguardar los temas sagrados de la censura de los
evangelizadores. Resulta dificil saberlo, pero si consideramos que una gran parte de estos
discursos atravesd en algiin momento, por la subjetividad de los evangelizadores, muchas de las

férmulas e intenciones perdieron su significado original.



El Ritual de los bacabes, el rexto de referencia

El estudio del lenguaje esotérico maya con fines curativos nos conduce invariablemente a la mds
completa coleccién de este tipo de textos conocida como E! Ritual de los bacabes, obra bautizada
con ese nombre por la constante invocacién a las deidades de los cuatro rumbos césmicos.

Cabe decir que esta obra fue descubierta en Yucatén entre 1914 y 1915, y como siempre
ha sucedido con lo invaluable, dentro de los diversos matices de las ambiciones, pasé de una
mano a otra; de Frederic J. Smith a William Gates y luego a Robert Garret para finalmente
llegar a 1a Universidad de Princeton, no sin antes haber pasado por connotados estudiosos, desde
su lejano recorrido en el siglo XVI, del cacique de Nunkin{ al de Calkin{; de éste al sefior
Faustino Franco en 1867; después al licenciado Juan Francisco Molina Solfs y finalmente al
obispo Crescencio Carrillo Ancona, quien lo adjuntd al Chilam Balam de Chumayel (Arzédpalo
1987: 10).

En el mds puro estilo literario maya, copiado a la letra latina, "E! Ritual es una coleccién
de 68 textos conjuros para la curacién de enfermedades, que recurren a un amplio acervo de
conocimientos en lenguaje literario y esotérico" (Arzdpalo op cit.: 11). Dado que el conjuro que
aquf analizaremos se encuentra también en El Ritual de los bacabes esta coleccién serd la fuente

de referencia, base para el andlisis y traduccién del conjuro elegido.

El Cuaderno de Teabo

El conjuro en particular, enunciado como "U thanil u zizcunabal haa ti kak yan" aparece en una
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copia del Cuaderno de Teabo (folio 46), nombre de la poblacion de donde proviene, situada al
centro de la penfnsula. Barrera Vdsquez (1963, vol. 49: 93-96) supone que la obra fue de algin
miembro de la familia Nah, si no es que del mismo José Marfa. Se conoce Gnicamente por una
copia hecha por Adela Breton que se conserva en la Biblioteca de la Universidad de
Pennsylvania.

La versi6n del conjuro del Teabo se rescatd también en E! Ritual de los bacabes (Roys
1965, texto XXV: 98-99; Arzdpalo 1987, texto XXIX, folio 145: 375) como: U thanil u
siscunabal ha tii kak yan lae, “El texto para enfriar el agua que estd en el fuego" (Trad.
Arzdpalo 1987 ibid.) y obligadamente nos preguntamos: jcudl de las dos versiones es la mds
antigua?

Al observar los mapas coloniales en las fuentes histéricas, Teabo, antiguamente Teabi,
estd ubicado muy cerca de Chumayel, Manf{ y Tekax, de donde provienen diversos chilames. Por
lo tanto, no resulta diffcil que una copia del conjuro se haya anexado a la de E! Ritual como
éste, a su vez, a 1a del Chilam Balam de Chumayel.

Poco se sabe acerca de! Cuaderno de Teabo y pocos estudiosos le han dedicado las
suficientes lfneas; si acaso, Edmonson y Bricker en el capftulo "Yucatecan Literature” (1985:
44-63) donde consignan la obra como un compendio de textos médicos, cuya cronologfa atin no
se ha establecido (ibidem: 35)

La versién del conjuro que aparece en El Ritual de los bacabes, inicia una secuencia de
tres textos relacionados con rituales de fuego (textos XXIX, folios 145-147; XXX, folios 148-
149 y XXI, folios 150-151). Los tres parecen salirse de todo esquema de patologfa y terapéutica,

pero el hecho de estar dentro de esta coleccién, nos hace suponer que conjuraban algin tipo de
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mal relacionaclo con el fuego, en un discurso altamente codificado que no permite detectar una
alusién directa a la enfermedad ni a su remedio; no obstante, no podemos soslayar la
caracterfstica polisemia de la lengua maya que facilita la codificacién de palabras y oraciones,
haciendo confuso su verdadero sentido. Tal es el caso del vocablo kaak, "fuego o "lumbre";
"enfermedad; témase por viruelas en general". De kaak derivan diversos significados, algunos
de ellos en sentido metaférico, como kaakil, que el Calepino de Motul (1995: 404) registra,
entre otros significados como "enfermedad grande de fuego que alcanza a todos o a los mds";
kaakil chuplal, "el fuego de la mujer con que enciende al varén". No obstante estas alusiones
a posibles enfermedades, ciertas caracteristicas del conjuro, asf como algunas descripciones de
rituales relacionados con el fuego descritos en las fuentes histdricas, indican que el discurso pudo
expresarse en un contexto no terapéutico, como trataré de sustentarlo mds adelante.

La versién de este texto en E/ Ritual de los bacabes es mds completa. Algunas palabras
que faltan en el Cuaderno de Teabo sugieren que su versién fue una copia posterior. Si bien
estas omisiones pudieran crear discrepancias al analizar el mismo conjuro en ambas fuentes, el
andlisis pragmdtico, que forma parte del método aqui aplicado, no se ve afectado
significativamente. De cualquier forma y para evitar resultados diferentes, me apego en lo
posible a la versién de E! Ritual, excepto en la estructura poética y en algunas partes de la

traduccidn final a la que me condujo el andlisis integral que aquf he realizado.
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EL TEXTO PARA ENFRIAR CON EL AGUA LO QUE ESTA EN EL FUEGO

El conjuro
El hecho de que este conjuro en particular aparezca en dos versiones casi idénticas, obliga a

hacer algunas especulaciones. Quizd su contexto fue diferente o quizds en su doble sobrevivencia
medid el interés de fos mismos sacerdotes por conservarlo como un ritual de primer orden, y
la posibilidad de transcribirlo en caracteres latinos permitié preservarlo; o bien este interés por
conservarlo encontré eco en la preocupacién de los eruditos espaiioles por documentar todo
cuanto estuviera refacionado con la medicina y la terapéutica indfgenas, y en apariencia, el
conjuro parecié cumplir con estas condiciones, Cualquiera que haya sido la razén para
rescatarlo, el hecho es que esa inquietud salvaguardé un alto porcentaje de su originalidad.

Si el texto se lee tal y como aparece en la transcripcidn original carece de la fuerza
verbal que seguramente le imprimié el conjurador a un ritual de tal magnitud; ademds, gran
parte de los recursos semidticos debieron de perderse, asf como valiosas palabras clave. Y no
descartemos la posibilidad de que el mismo sacerdote haya recodificado ciertas expresiones para
salvaguardarlo de los profanos.

Reproduzco aquf la transcripcidn original que aparece en el Cuaderno de Teabo (f.46:
44), para compararlo con su transcripcién en E/ Ritual. Marco entre paréntesis las omisiones y

con negritas, las diferencias.
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El Cuaderno de Teabo (version facsimilar)

U Thanil u zizcunabal haa ti kak yan. (lae)
Bolon che kak in pochache u pol itzamcab, u uayaz
ba u cumil in kak cen ti ualhi yokol tel una ti yach
he tun bacin u tamnel itzamcab u uayaz ba u Ko
ben hetun bacin u chacbacel itzamcab, u vayazha
(u) ziil in KaK cen ti ualhi yokol u lezak bacin ytzam
cab, u uayazba u leC (ak) u KaKil oxhaben CiC bacin
u uayazba u chucil ca tin hochak tah chacal co
cay, zacal cocay, u uayatha u Piliz u KaKil
oxnicib zuz bacin u uayazba u tanil chac
bubul can zac bubuy can u uayazba u buC Cit
che bax tun bacin che, oxlahun pul bacin che
in dzal bat tin tupci u Kinam yokol uinicil
te uinicil tun oxlahun pul bacin in zizha
tin zizcunci u Kinam yokol uinicil te uini
ciltun hetun bacin che oxlahun Pul in batil
ha 1i tupci, tin zzcunci hetun bacin che u
tamnel bac in itzamcab u uayaz u cumil he
tun bac in che u pol bac in itzamcab u uayazba

u Koben hetun bac in che, u chac bacel ytzamcab,



14
u uayazba u chel u ziil he run bac in che, yaxbac in
yizamcab u uayazba yelel u KaKil he wun
bac in che hunpiz u ci carin zizcunah he tun
bac in che chacal zuz, u uayazba  tanil he tun
bac in che hunPiz u ci ca tin zizcuntah chacal

cocay zacal cocay hunuc can ahau. amen,

Como ya se dijo, salvo algunos elementos gréficos y algunas variaciones u omisiones,
el texto que se analiza es el mismo que aparece en £/ Ritual de los bacabes . Reproduzco aquf

la versién facsimilar del conjuro, publicada en la edicién de Arzdpalo ( 1984: 171-174, texto

XXV, folio 145 facs.).

El Ritual de los bacabes (version facsimilar)

V thanil u SiS Cunabal ha tij KaK yan lae
Bolon che Kak yn pochac

tic u pol ytzam Cab u uayas

ba u Cumil yn kak Centi

ualhi yokol feluna ti yach

hetun bacin u tamnel ytza

m Cab u uayas ba u Koben he

tun baCin u chac baCel ytzam



Cab u uayasba u siil yn KaK
Cen tii ualhi yokol u les.
akK bacin ytzam Cab u uayas
ba u le> u KaKil oxhaben
i) bacin u uayasba u chu
Cil Ca tin po chaK taK cha
cal Co Cay sacal Co Cay u
uayasba u piliz u KaKil
oxnicib sus bacin u uayas
ba u tanil chac bubul can
sac bu buy Can u uayas

ba u bus it che baxtun
bacin che oxlahun pul ba
Cin che yn sisal bat tin

tup ci u Kinam yoKol uini
Cil te uini Cil tun oxlahun
pul bacin yn sis ha tin

sis Cun Ci u Kinam yoKol
uiniCil te uiniCil tun
hetunba cin che oxlah
hunpul yn batil ha tin

tup Ci tin sis Cun ci he
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tunbacin che u tam nel

bacin ytzam Cab u uases
u Cumil hetunba Cin che
u pol bacin itzam Cab u

uayasba u Koben hetu

baCin che u chac ba Cel itza

m Cab u uayasba u chel
u siil hetun ba cinche.
yaK bacin itzam Cab uua
yasba yetel u KaKil hetit
bacin che hunpis u ci ca
tin sis Cunah hetunba
cinche chaCal sus u uayas
ba u tanil hetunba cinche
hunpis u ci Catin sis Cun
tah chacal Co Cay saCal
Co Cay hunuc Can ahau

Amen
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En el siguiente esquema, reproduzco la trascripcién de Arzdpalo (op. cit.: 375) y anexo el

cémputo sildbico a cada verso. Una barra diagonal indica que en la reconstruccion las dobles

vocales agregan una sflaba més.



Renglén
1

2.

10.
11.
12.
13.

14,

Esquema |

El conjuro en El Ritual de los bacabes

Transcripcién ritmica y traduccidn por Ramén Arzdpalo

No. sflabas
3

6/7

415

719

texto maya

U thanil

u siscunabalfha] <haa>
tii kak yan lae.

Bolon che kak.

In poch’actic

u pol itzamcab.

U uayasba

u cumil in kak.

Cen [1i] <tii> ualhi
yokol [feluna ti]

<pel u naa tii> yach
He tun bacin

u tamnel Itzamcab,

U uayasba

traduccion

El texto

para enfriar el agua

que estd en el fuego.

Se trata de una hoguera
de nueve lefos.

Insulto

La cabeza de Itzamcab
Su sefial -

es la olla de mi hoguera
Me paré yo mismo
sobre el cofio de

la madre de su miembro.

Y ahora, ;cudl

es el higado de Itzamcab?

su sefial son



15.
16.

17.

18.
19.
20.

21.

Texto XXIX

22,
23.
24,

25.

26.
27.
28.
29.

30.

517

4/5

56

u koben

He tun bacin

u chacbacel

Itzamcab.

U uayasba

u siil in kak [kaak].

Cen tii ualhi

yokol u [les] <ledz>/ak

bacin

Itzamcab.
u uayazba
u ledz u kakil

Oxhaben dziz bacin.

U uayasba

u chucil,

[ca] <caa> tin [pochaktah]

<pochektah>

chacal cocay

18

las piedras del fuego.
LY cudl le corresponde
a las piernas y
muslos de Itzamcab?
Su seial
son los lefios de mi hoguera.
{Acaso me paré yo mismo
sobre la lengua

lamedora

Folio No. 146

de Itzamcab?

Su sefal

es el lamido de la lengua
(A qué corresponden

los tres montones de pepitas?
Su sefial

es el carbon.

Luego jodf

a la luciérnaga roja



31.

32.

33.

34

35.

36.
37.
38.
39.
40.
41.

42.

43.

44,

45.

46.

47.

516

sacal cocay.
U uayasba
u p’ilis

u kakil.

Oxnicib sus bacin.

U uayasba

u tanil.

Chac [bubul] <bubuy> can
sac bubuy can.

U uayasba

u budz dzit che.
Bax tun bacin
[che] <chee>
Oxlahun p’ul bacin
[che] <chee>

In sisal bat

tin tupci u kinam

yokol uinicil te

unicil tun.

19

y a la luciérnaga blanca.
Su senal

son las chispas
del fuego.
(A quécorresponden los tres
montones de arena?
Su sefial
son las cenizas.
El vaho rojo al hablar
el vaho blanco al hablar?
Su sefial es
es el humo de la lefia
jOh!, ¢y ahora
qué?

10h!, yserdn los

trece cdntaros?

Con mi helado granizo
le apagué el fuego de

la dolencia
que llevaba a cuestas
el hombre de madera

el hombre de piedra.
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48. 6 Oxlahun/ p’ul bacin (Serdn los trece cdntaros?
Texto XXX Folio No. 147

49. 3/4 In sis [ha] <haa> Con mi agua fria

50. 4 tin siscunci u kinam le enfrié la dolencia

51, 6 yokol uinicil te Que llevaba a cuestas

el hombre de madera

52. 4 uinicil tun. el hombre de piedra?
53. 5/6 he tun bacin [che] <chee> {Oh!, ;y ahora s{?
54. 4 Oxlahun p'ul Con los trece cdntaros
55. 4/5 in batil [ha] <haa> de mi granizo
56. 3 Hn tupci fue que la apagué
57, 4 tin siscunci y la enfrié
58. 5/6 He tun bacin [che] <chee> ;Ohl, y ahora s{?
59. 8 U tamnel bacin Itzamcab.  El higado de Itzamcab?
60. 4 U [uases] <uayasbha> su sefial
61. 3 u cumil. es la olla,
62. 5/6 He tun bacin [che] <chee> ;Oh!, ;y ahora s{?
63. 7 U pol bacin Jla cabeza

Irzamcab de Itzamcab?

64. 4 U uayasba Su seifial



65.

66.

67.

68.
69.
70.
71.
72.
73.
74.
75.
76.
71.
78.
7.
80.
81.
82.
83.

84.

5/6

5/6

5/6

5/6

5/6

5/6

u koben.

He tun bacin [che] <chee>

u chac bacel itzamcab

U uayazba

u chel siil

He tun bacin [che] <chee>

Yak bacin Itzamcab
U nayazba

yetel u kakil,

he tun bacin [che] <chee>

Hunp’is u ci

[ca] <caa> tin [siscunah]

< siscuntah>

He tun bacin [che] <chee>

Chacal sus.
U uayasba

u ranil

He tun bacin [che] <chee>

hunp’is u ci

[ca] <caa> tin siscuntah

son las tres piedras
de mi hoguera
jOh!, y ahora sf?
las piernas y los muslos de
Itzamcab

Su sefal son

los trozos de leia

jOh!, y ahora sf?

¢(La lengua de Itzamcab?
Su sefal

son las llamas del fuego
jOh!, y ahora sf?

con un tanto de vino

fue que la enfrié

iOh!, ; ahora sf{?
La arena roja?
Su sfmbolo

son las cenizas

iOhl, ¢ahora s{?

con un tanto de vino

fue que enfrié



83.
86.
87.

88.

2/3

chacal cocay
sacal cocay.
Hunuc Can Ahau

Amen.
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a las luciérnagas rojas
a las luciérnagas blancas
Gran-Cuatro-Ahau

Amén
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El CONTEXTO HISTORICO DEL CONJURO

Una interpretacién que ha prevalecido acerca del desarrollo histérico de las tierras bajas mayas -
nos dice Farris (1984: 143)- es que la élite estaba representada principalmente por sacerdotes
que lograron un poder polftico como consecuencia de sus conocimientos en torno al calendario
y la astronomfa. Y este conocimiento los habilitd para tener control e intimidad con lo
sobrenatural, lo que seguramente el grueso de la poblacién acepté por mucho tiempo como una
potestad que les garantizaba sobrevivencia, bienestar e integracién.

Ese control ideoldgico, interrelacionado con el dominio militar, econdmico y politico
llegd a expresarse en un lenguaje de fuerte simbolismo, plasmado en la escritura glffica y en las
abundantes representaciones de la arquitectura, asf como en el lenguaje pictérico del Cldsico y
Poscldsico. La lectura de estos mensajes ideogréficos, cuyo cddigo sélo era accesible a los altos
jerarcas, acabd por perder su identificacién con el pueblo, y no serfa dificil que en estos
alejamientos entre ambos extremos de la estratificacién social, se gestaran algunas de las causas
que contribuyeron a la desintegracién de grandes ciudades mayas después del Cldsico.

La institucién de un culto religioso dominado por la élite llegé a tal grado de complejidad
que incluso muchos estudiosos no logran en ocasiones diferenciar entre la imagen de un
gobernante y una deidad. Merced a esa especie de mimetismo se entiende el porqué se desarrollé
una escritura ideogréfica especializada y un lenguaje criptico para comunicarse con las altas

deidades, cuyo conocimiento y clave de decodificacion fue dominio de una minorfa poderosa.
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En la cima de los estratos sociales, el jefe territorial en Yucatin o Halach Uinic
,"Hombre de alto rango social" ejercfa la mdxima autoridad politica junto con su homélogo en
el plano religioso, el Ahau Can o "Gran Sacerdote". Las relaciones entre ambos y sus funciones
no parecen muy claras, puesto que el Halach Uinic también tenfa un eminente poder religioso.
Es de suponer que esa relacion estrecha entre los grupos sacerdotales y los linajes gobernantes
fomentaba el parentesco entre ambos, garantizaba alianzas y evitaba posibles conflictos de poder.

Por debajo de estos altos sacerdotes una compleja y variada gama de funciones rituales
estaba en manos de los ah kines o sacerdotes solares que se dedicaban a interpretar el tiempo
y profetizar el destino; o como el caso de los chilames, cabalmente dedicados por su capacidad
extdtica, a comunicarse con las deidades y a profetizar sucesos (cfr. Barrera Vdsquez y Rend6n
1972: 95).

Si los hombres no tenfan el mismo rango, tampoco lo tenfan las deidades, de modo que
altos gobernantes y altos sacerdotes crearon una imagen €n espejo con las deidades de los altos
estratos, mientras hacia abajo en la espiral, las deidades menores, vientos y sefiores de la
naturaleza inmediata, correspondian en rango a los hombres comunes del pueblo. El término ak-
men que sobrevive hoy dfa para designar a los oficiantes de diversos rituales petitorios y
deprecatorios, se aplicaba entonces como un nombre genérico para distinguir a "hombres sabios
y hdbiles en cualquier arte" (Martinez Herndndez 1929, folio 23: 97) o "Maestro artesano de
cualquier arte u oficio, y oficial" (Calepino de Mol 1995, folio 023r: 34), de los bajos rangos
sociales.

Como la élite desarrollé un culto propio para reverenciar la posesién de altos
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conocimientos, la contraparte debié de seguir un culto mds acorde con las necesidades y
vivencias de los campesinos. La sima de la estratificacion la ocuparon los hombres comunes, los
"macehuales”, quienes seguramente recurrieron a una comunicacion mds directa con seres
sobrenaturales mds vinculados con la tierra y con sus tribulaciones. En este contexto de religion
popular cobraron forma y contenido oraciones petitorias y en desagravio a espfritus de los
bosques, de ta milpa, de las cuevas y principalmente a tos chaques, estrechamente retacionados
con la benevolencia de las Iluvias como presagio de una buena cosecha.

En los ah-menes sobrevive el antiguo oficio de "hechiceros y médicos que curaban con
sangrias hechas en la parte donde dolfa al enfermo y echaban suertes para adivinar en sus oficios
y otras cosas”, como sefiala Durdn (1938: 123); y también fueron los herederos de
conocimientos legados por el clero superior, cuando desaparecieron los jerarcas mayas a rafz de
la Congquista. A pesar de lo diffcil que resulta seguir esa linea de herencia cultural, el hecho es
que el término ah-men designa a una gama de especialistas, yerberos, hueseros, adivinadores,
masajistas, frotadores y hasta psicoterapeutas. Hombres que actuaban -y ain lo hacen- como
interlocutores de los seres sobrenaturales y los campesinos de las pequefias comunidades mayas.
Su funcidn es restituir el equilibrio o incluso causar dafio, de acuerdo con la potestad que se
les atribuya.

No obstante el largo proceso histérico, algunas formutas antiguas sobreviven en el
lenguaje mdgico de los ah-menes actuales; ain domina el don de la palabra para dirigirse a las
deidades, asf como la intencién de codificar los mensajes; sin embargo ahora, la presencia del

especialista, sélo se magnifica en el espacio ritual, v
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El culto a Itzamnd
En su obra Historia y religion de los mayas, Thompson (1975: 247) resume las caracterfsticas
prevalentes de las deidades mayas: rara vez representados en forma totalmente humana; casi
siempre con atributos de animales, principalmente como jaguar, serpiente, lagarto; predominio
de una cuadruplicidad de dioses, identificados con un color y rumbo del mundo. Como en todas
las religiones mesoamericanas, las deidades podfan ser benévolas o malévolas; viejas o jévenes,
femeninas y masculinas; de vida y de muerte; del cielo, de la tierra o del inframundo.

Si todas estas caracterf{sticas se reunieran en una sola representacion, ésta serfa sin lugar
a dudas, la imagen de Itzamnd, considerada como la mds importante deidad maya, por lo menos
a los ojos de la jerarqufa. Y lo era no sélo porque simbolizara la presencia de la naturaleza en
sus mds relevantes manifestaciones, sino también porque aquellos hombres que la reverenciaban
se autocomparaban con su omnipresencia y poder. La imaginerfa del Cldsico y Poscldsico en los
registros pictdricos, escultdricos, arquitecténicos, asf como en las invocaciones en los textos
religiosos, hacen presente a un Itzamnd que se transfigura y multiplica para representar una
visién total del cosmos.

Diversos pasajes en las fuentes histdricas atestiguan las multiples representaciones de esta
deidad, como en la siguiente cita de Lizana (1893, cap. III: A4) acerca del pueblo de Izamal:

Ay en este pueblo de Ytzamal cinco Cuyos...Tenfan los antiguos un Idolo el mas

celebrado que se llamaba Yrzamat ul que quiere decir el que recibe y posee la gracia, o

rocio, o sustancia del Cielo...Otro altar y templo...en la parte Puniente...se llama y se

nombra Kal ul, que quiere dezir, mano obradora...Assi mismo avia otro cuyo, o cerro

de la parte Norte, que oy es el mas alto, que se llamava Kinich KaKmo...y significa en

nuestra lengua Sol con rostro, que sus rayos eran de fuego, y baxava a quemar el

sacrificio a medio dia; como baxava bolando la Uacamaya con sus plumas de varios
colores...
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Itzamnd, como héroe cultural, poseia el poder oculto de la adivinacién; de sanar a los
enfermos y revivir a los muertos. El hecho de ser considerado el primer sacerdote, deificaba sus
atributos y también a los oficiantes de su culto. De este modo, los herederos por linaje del oficio
sacerdotal se unfan por el culto a Itzamnd: ".e invocando con sus oraciones y su devocidn a un
idolo que llamaban Cin-chau-Itzamnd, del cual dicen fue el primer sacerdote, y ofrecianle sus
dones y presentes y quemdbanle con la lumbre nueva sus pelotillas de incienso..." (Landa 1959:
92).

Thompson (1975: 255) rexine los nombres de esta deidad principal como Hunub Itzam
Na, también llamado Yaxcocahmut y Colop u Uich Kin "Ldgrimas-del-Ojo o del Rostro-del-Sol,
asf como Ah Ch’ab, "creador", acepcion tomada del Diccionario de Viena. En El Ritual de los
bacabes a veces se escribe Kolop, "Heridor" y puede ir precedido de los titulos Chac Ahau,
"Sefior Rojo" o Kin Chac Ahau, Seiior-Rojo-del Sol". En ocasiones el nombre va unido a Colop
u Uich Akab o "Rostro-de-la-Noche". Se dice que vivia en medio del cielo, y su variante
nocturna vivia en el Metnal, el mundo de los muertos. Hay otros varios aspectos de esta deidad:
como ltzam Na Kauil, "Ttzam-Na-de-la-Buena-Cosecha"; Itzam Na Tul, "Itzam Na Conejo",
aspecto malo; Irzam Na Kinich Ahau, "Itzam-Na-Sefior-Rostro-del-Sol"; ltzam Na Kabul, "Itzam
Na Productor con sus Manos". ltzam Can o Itzam Cab Ain, "Itzam Tierra" o "Cocodrilo de
Tierra".

Por su parte, muchos mayistas suelen identificar a Itzamnd con una compleja naturaleza
humana y a veces semihumana, de anciano (Dios D de los cddices), representado por diversos
sfmbolos relacionados con su poder creador, con aves agoreras, con saurios estilizados y ceibas-

cocodrilo. (Cfr. Barrera Vdsquez 1974-74; Taube 1992). Pero a pesar de los estudios asiduos
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y rigurosos acerca de su simbologia, sigue siendo una deidad enigmdtica cuyos atributos atin no
se desentrafian cabalmente. Y es que no basta con identificar sus rasgos en la glifica o en las
manifestaciones pictéricas del Cldsico y Poscldsico, donde la imaginarfa de la élite dejé plasmada
su cosmovisidn, ni es suficiente nombrarla convencionalmente a partir de interpretaciones que
en su momento fueron indiscutiblemente una valiosa aportacién. Si lo que buscamos es entender
su presencia, pero también su contexto, y si intentamos interpretar y traducir los discursos que
la invocan, es imprescindible ahondar en los atributos que permiten descubrir su esencia.

A partir de algunas bases histéricas y lexicogrdficas, tres aspectos de ftzamnd se
interrelacionan con su nombre: unicidad, incorporeidad y omnipresencia.

Elautor de las "Relaciones de Valladolid y Tiquinbalén" (Relaciones de Yucatdn, 2: 161)
declara que el cacique de la segunda poblacidn, en su lecho de muerte persuadid a sus hijos a
que:

hiciesen una figura a su semejanga y que lo adorasen por su Dios y ansi se hizo por su

orden despues de su muerte, lo cual fue principio de que ubiese ydolos de piedra y barro

como los a avido y tenydo por su dios porque antes los sefiores y fundadores de erbalon
no los tenyan porque adoraban un solo Dios que avia por nombre hunab y zamana que
quiere decir un solo Dios.

Hunab, es "cosa sola o solitaria, sin compaiifa" como lo traduce la entrada en el Calepino
de Motul (1995, folio 195v.: 328). La entrada que aparece después dice:" hunab kuu: tinico Dios
vivo y verdadero, y era el mayor de los dioses de los de Yucatdn y no tenfa figura, porque
decfan que no podfa figurarse, por ser incorpéreo”.

El Bocabulario de Maya Than tiene una entrada casi igual (1993: 419): Colop u Uich

Kin, "Ydolo maior que tenfan estos indios de esta tierra, de qual decfan pfro]Jceder todas las

cosas y ser [€]l incorpdreo, y por esto no Ife] hacfan ymagen: Colup u Uich Kin." "Ydolo[s] que



29

decfan ser de éste : Hun Yiza/m] Na, Yax Coc Ah Mut"

Este concepto de iinico cred cierto esceptisismo entre los mayistas connotados de los
setenta. La presencia de un s6lo dios podrfa estar implicando un concepto monoteistico del que
dudd Thompson; mds bien se adhirié a la duda que le expresé Roys acerca del término Hunab
"uno o tnico", como una interpretacién adaptada de los evangelizadores, quienes traducfan
"uno" o "tinico" en el sentido de un sélo dios creador; concepto que efectivamente no concuerda
con el pensamiento mesoamericano, ya que éste explica la creacion del mundo como un
ayuntamiento sexual entre deidades: el cielo (masculino) y la tierra (femenina). La unién de
ambos trae vida al mundo. Asf, la siempre presente dualidad se expresa en las diferentes
naturalezas del cosmos: la luz es masculina; la oscuridad, femenina (Thompson op cit: 196).

Si bien es cierto que Thompson y Roys esclarecieron que el término Hunab no podia
referirse a un s6lo Dios en el sentido cristiano; Hunab o Hunuc si pudo referirse a vinico, en el
sentido de grande, verdadero, legitimo; a imagen de la jerarqufa polftico-religiosa que instituyo
su culto, Itzamnd era deidad verdadera, como era "hombre verdadero” el Halach Uinic o el
Ahau Can; sin embargo, hunuc o hunab, mis que calificar a la deidad establece un concepto de
unicidad, en el sentido de un todo formado por muchas partes. Itzamn4 era la sustancia divina,
"la mano obradora", la tierra con sus entrafias oscuras y su poder de gestacién. ;Cémo
representar en una sola imagen la omnipresencia de Itzamn4? Para una y tantas esencias la
ideologfa imperante cred la convencién de imdgenes semihumanas, ataviadas con atributos
(logograficamente representados) de la deidad. Asf se expresaba la necesidad de visualizar una
parte de ese todo que era objeto de veneracion. En este sentido Itzamnd era "incorpéreo”. Y

también lo era si analizamos su concepcién como una fuerza creadora; como una energfa en
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constante flujo por los tres planos de la cosmovision maya, a través de la ceiba primigénica.
Thompson traduce /rzam Na, como "Casa de Iguanas", por la definicién de lrzam en la
entrada del Diccionario de Viena, donde Irzam se traduce como "lagarto” y Na, como "casa”.
Para Thompson, Jrzam Na es una concepeién del mundo enmarcado por cuatro iguanas gigantes.
El piso de la casa corresponde a la superficie de la tierra, cuyo nombre es frzam Cab o Itzam
Ain, "Iguana-de-la-Tierra" o "Iguana-Cocodrilo-de-la-Tierra" (op cit.: 214-215). Esta traduccion
e interpretacién de Thompson, valiosa sin lugar a dudas por ser de los primeros estudios
rigurosos acerca de tan controvertida deidad, dejo establecida una secuela de interpretaciones que
deben revisarse a la luz de nuevos andlisis Iéxicos, epigrdficos y pragmdticos del lenguaje
esotérico maya. Falta todavia un largo recorrido para llegar a una conclusién contundente. acerca
de la compleja cosmovisién desarrollada por la clase gobernante. Por lo tanto, es claro que en
ocasiones la traduccién de un vocablo o un nombre produce un entusiasmo en los estudiosos que
ficilmente lleva a traducciones e interpretaciones no del todo precisas, y es claro también que
en el apasionante hallazgo, la cadena de imprecisiones se alarga a partir de un eslabén que se
hace demasiado endeble con el tiempo. Si tenemos presente la complejidad sociocultural
alcanzada por los sabios mayas, y el lenguaje privativo que inspiré todo género de expresiones
veladas, ninguna interpretacién puede considerarse como la iltima palabra. Al incursionar en
el lenguaje esotérico, la mds de las veces visto como un obstdculo y no como Ia solucién misma,
debemos reconocer que la intencién de los antiguos sacerdotes, fue velar los contenidos de los
discursos. El mismo culto a Itzamnd parece estar tan codificado como su nombre, su
representacién y sus advocaciones, y todo este imbricado complejo simbélico debe

reinterpretarse conforme a nuevas opciones metodolégicas.
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El nombre de Irzamna nos obliga a analizar el lenguaje ritual, mediante la aplicacidn de
un método hermenéutico que nos conduzca a nuevas respuestas. Fue el rigor cientffico de
Barrera Vdsquez y su conocimiento de la lengua maya los que motivaron un nueva linea de
reflexiones lingiifsticas en torno a Itzamnd, El mismo, en el Cordemex, diccionario que por
cierto no cumplié con las expectativas del connotado mayista como un corpus lexicogrdfico
sistemdticamente recopilado y presentado, sefiala las bases para traducir y reinterpretar el
nombre de esta deidad. De acuerdo con Barrera (1980: 272):

en ninguna otra fuente literaria, ni en las tradiciones populares, ni en el lenguaje formal

hablado, se halla la denominacidn itsam para alguna especie de reptil. Itsam como deidad

estuvo relacionado con el cocodrillo; en su advocacidn de dios terrestre, se ve claramente
en el nombre Itsam-kab-afn: "el Itsam-tierra-cocodrilo", 1a contraparte de itsamnd dios
celeste; el cocodrilo y la ceiba fueron una y la misma cosa; el drbol es la via para llegar
al cielo y la madre del género humano; en los cddice mesoamericanos, mayas, nahuas,
mixtecas, la ceiba se representa con las rafces en forma de cocodrilo y en Ia estela 25 de

Izapa, Chiapas, la representacién es natural; es decir, no estilizada;, el cocodrilo

representa a la tierra sumergida en agua, la tierra anfibia; hay evidentemente estrecha

relacién entre los conceptos itsam-kab-afn, de la ceiba-cocodrilo y del itsam de la fuente

3, pero desde luego itsam no es el nombre de ningiin reptil anfibio real; estas

equivocaciones llevaron a J E Thompson a considerar a Itzamnd, ’casa de iguanas’, por
el itsam de la fuente 3 y porque na es el nombre de la casa en yucateco...

"itsam”, nos dice Barrera (ibid.), "parece estar compuesto de its + ’a + -am,; its es un
morfema cuyo significado estd relacionado con las ideas de sabidurfa, magia, poder oculto; -a
vale por agua y -am es el actor; de modo que ifsam significa ‘el mago del agua’, el que tiene
y ejercita poderes ocultos en el agua”. Mds adelante Barrera indica que -na, con aspiracién final,
tiene miltiples significados como merecimiento, goce, dicha, grandeza, juicio, etcétera, que
acentdan la posesidn de una gran sabidurfa.

Taube (1992: 31) retomd parte de las notas de Barrera Vdsquez para sugerir que la rafz
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itz es un préstamo temprano del ndhuatl cuyo significado ademds de "adivinacién" es
"obsidiana". Para este autor hay una relacidn entre el poder de adivinar, la obsidiana y el espejo
que suele aparecer en el centro del akbal, simbolo frecuente en las representaciones de la deidad,
unido a su imagen de dios viejo. Taube relaciona al dios maya con el viejo Tonacatecuhtli
nahua.

Para Ramén Arzdpalo, alumno de Barrera Vdsquez, la biisqueda toma otros caminos. Su
traduccion e interpretacion son totalmente distintas a "La Casa de Itzam" de Thompson y a la
de "El Gran-Mago-del-Agua", que dio su maestro. La busqueda de Arzdpalo (comunicacién
personal) empieza en el Calepino de Motul (1995, folio 113r al 116r: 188-193), donde tza(a) en
varias entradas y en composicion se refiere a "pleitear”, "molestar”, "importunar"; pero solo
una entrada parece darnos la primera pista: rzaplac (folio 116r: 193), "cosa 4dspera y espinosa
como sayal". La idea de aspereza nos provoca una imagen-sensacién de algo que punza o
pincha, que no produce un dolor profundo sino un fastidio superficial. De aquf el verbo tza(a)
"picar’, "fastidiar", "escocer", "molestar", "puyar” y su analogfa con "molestar", "causar
pleito”. -am es sufijo que denota al autor o actuante. Asf, tz(a)+-am "El que causa escozor",
"el que pica", "el que puya", "el que hiere con una puya o espina"."Pda", "puya" o "espina"
sugieren la imagen de un objeto o ser punzante o penetrante.

El sufijo -na(l), tltima parte del nombre de la deidad (que pierde el sonido | (por
articulacién lateral), hace referencia a "origen", "poseedor”, "relacionado con", "grandeza",
“juicio”, etcétera. Una serie de vocablos localizados en el diccionario inverso del Calepino de
Morul (1995, vol. III) enlistan una amplia diversidad de acepciones con el sufijo -nal. Por lo

tanto, -am y -nal denotan a un actor investido de dignidad y grandeza; pero nos queda aiin el
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problema de dar a tza su justa dimensién semdntica. Los sustantivos y adjetivos en espafiol no
son lo suficientemente precisos para realzar el nombre de esta deidad. "El-Gran-Punzador" o
"El-Gran-Espinoso” se asocian con el saurio, pero no logran precisar su omnipresente
personalidad; més atin, la desvirtan. La idea de algo que penetra o de penetracién se asocia a
fecundar o engendrar. Considero, por lo tanto, que el nombre implica un concepto de poder, de
fuerza fecundante, engendradora; pero el concepto de un Itzamnd masculino no puede integrar
la imagen de un poder total, si se disocia de su contraparte femenina, o sea de la tierra: el rostro
que identificamos entre las fauces del saurio de los cédices; las formas simbdlicas con vegetacién
de Uuc-ti-Cab, "La Deidad-Siete-Tierra". El mundo de los hombres, las plantas y los animales
y todos los sfmbolos que identifican a Itzamcab.

Una importante clave para acercarnos a ambos conceptos Itzamn4-Itzamcab estd en los
mitos, donde el tiempo y los hechos de las deidades pueden capturarse gracias a la palabra que
les da forma y vivencia semejantes a los hombres. En diversos pasajes del mito las deidades
expresan su conducta caprichosa y sus pasiones como las expresan los hombres; es asf que la
semejanza con o humano es el hilo conductor de la comunicacién del mito.

En el principio, en la oscura atemporalidad y estatismo del cosmos, las esencias estdn
fusionadas, pero un conflicto o una voluntad creadora las separa y las confronta. El concepto
de oposicidn es como la imagen de un espejo. Son las mismas imdgenes, pero con atributos
invertidos y contrapuestos. El proceso de fisién permitié a los mesoamericanos explicar por
separado cada una de las naturalezas opuestas: masculino-femenino, frfo-caliente, luz-oscuridad
y dar sentido a la vida de los hombres, quienes por medio, ya sea del sacrificio y Ia ofrenda,

0 ya sca por la deprecacidn o la imprecacién en los rituales, buscan el equilibrio de las
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naturalezas, y con ello, mantener la armonfa del cosmos. Dos pasajes miticos nos ayudan a
establecer dos puntos fundamentales que convergen para construir el culto a Itzamnd. La
separacion del cosmos en dos planos contrapuestos y el medio de contacto entre ambos planos.

La separacién del cosmos en un mundo "de arriba" y en otro “de abajo" se explica en

este extracto que logra magistralmente Lopez Austin (1994: 18) para el pensamiento nahua:

Habfa una diosa llamada Tlaltéutl, que es la misma tierra, la cual, segiin ellos, tenia
figura de hombre; otros decfan que era mujer.

Por la boca de la cual entré un dios Tecatlipuca 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 los 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, Quetzalcéatl y Tezcatlipuca bajaron del cielo a la diosa Tlaltecutli,
la cual estaba llena por todas las coyunturas de ojos y de bocas, con las que mordfa,
como bestia salvaje.

Y antes de que fuese bajada, habfa ya agua, que no saben quién la creé, 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
asid 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 a la mitad, y del medio de las
espaldas hicieron la tierra y 1a otra mitad la subieron al cielo...
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Fig.1 La separacién de la tierra. a) Cddice Borgia, II; b) Cédice Borgia, 66; c¢) Cédice Laud, xxxviii
(Reproducidos de Lépez Austin 1994: 95).

Para los mayas, el ciclo estd sustentado por las cuatro ceibas de la esquinas y la gran
ceiba primigénica al centro. Esta dltima atraviesa con sus ramas los pisos celestes, mientras sus
rafces se hunden en las entrafias de la tierra, en los nueve pisos del inframundo.

Asf se relata en este pasaje de Chilam Balam de Chumayel y el Tizimfn (Barrera Védsquez y

Rendén 1948: 155): '

e o I T e

b)
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Luego después de terminada la destruccién del mundo, erigieron el drbol rojo de la

abundancia [para el este], pilar del cielo...

Después se erigi6 el drbol blanco de la abundancia hacia el norte..

Después se erigio el 4rbol negro de la abundancia hacia el oeste de la tierra llana..

Después se erigio el drbol amarillo de la abundancia hacia el sur de la tierra llana..,

Después se erigié el drbol verde de la abundancia en el centro de la tierra, en recuerdo

de 1a destruccién del mundo.

De 1a tierra y hacia la tierra, la sustancia divina de ambas mitades fluye a través de la gran ceiba
primigénica del centro y de las cuatro ceibas que apoyadas sobre la tierra sostienen el cielo, Son
estas sustancias invisibles o fuerzas las que dan vida a todos los seres del mundo.

Itzamnd, por lo tanto, s6lo puede comprenderse como un concepto de dualidad creadora,
cuya representacion es tan sélo una convencién ya sea verbal, gréfica o escultérica. La dificultad
para interpretarla estriba en aproximar la convencién del nombre a la magnitud de su
significado. De modo que si nos referimos a Itz-am-na(l) como El-Gran-Principio-Creador
estaremos conjuntando en la convencién de su nombre, el sentido dnico y a la vez miltiple que
damos al término: universo.

La posibilidad de separar el mundo de arriba del mundo de abajo, consiste en destejer
la imagen entrelazada de las esencias unidas y a la vez opuestas; es decir, al desequilibrarse la
armonfa del cosmos por el predominio de una esencia sobre la otra, los mayas individualizan a
uno de los contarios. Asf explican el exceso de lluvia que ahoga las siembras o la sequfa
excesiva que acaba con plantas y animales, o las enfermedades que acosan a los hombres. Los
males o padecimientos se deben a las deidades de arriba o de abajo, y los hombres intensifican

sus esfuerzos en ofrendas y sacrificios; surge entonces la palabra para conjurar el exceso y

restituir el equilibrio perdido. Esta es la funcién primordial de los conjuros.



Conjuro mdgico curativo 0 ceremonia imprecativa
Resulta diffcil saber a qué rango sacerdotal pertenecid el que recitaba algiin conjuro de El Ritual
de los bacabes. El sacerdote bien pudo ser un Ah miatz Dzac Yah o "Doctor en Medicina"
término seiialado por Barrera Vdsquez en su obra Los Cantares de Dzitbalché (1965); pero aquf
nuevamente hago hincapié en el hecho de que el conjuro que se analiza se sale del contexto
terapéutico que caracteriza a los otros conjuros recopilados en esta iltima obra. No hay un
diagnéstico de la enfermedad ni una mencidn de otras deidades; no se menciona el uso de plantas
ni otros remedios, de tal suerte que al referirme al oficiante del conjuro, tendré que hacerlo
mediante el recurrente término genérico de sacerdote.
El texto en cuestion podrfa referirse a las palabras empleadas por el Ak-foc, cuya funcién
se describe en el Cddice Pérez (1949: 349):
Hay entre los meses cuatro divisiones que se cuentan después del dfa en que empiezan
con el mes Kan, Muluc, Hiix y Cauac. Aunque estdn como escondidos entre los meses,
se ven los Ahtoc, y cémo estdn. (*) Cuando el Ah toc toma su fuego para quemar el
copal en el dfa 3 Kan, el 10 Kan aviva su fuego, el 4 Kan corre (¢l Ah-toc) yel 11 Kan

apaga su fuego. ...Los cuatro para el Ahau: 3 Ahau toma su fuego el Ahtoc; 10 ahau lo
aviva; 4 ahau corre y 11 Ahau lo apaga. Asf todos.

Al respecto, Solis Alcald, traductor de la obra nos deja en una nota a pie de pdgina la siguiente
explicacién: "El Tonaldmatl o afio de 260 dfas se divide entre cuatro individuos llamados ahtoc
cuya funcién duraba 65 dfas para cada uno (4 x 65= 260), y por consiguiente, los grupos
escondidos entre los meses no son 6 como dice en maya, sino 4 que caen en los dfas Chicchan,
Oc, Men y Ahau: el Kan y el Cauac marcados con * estdn de mds. (N. del T.)"

"El oficio del Ahtoc (el que quema)”, nos explica Solfs, (op cit.: 370) era desempefiado

——— e e et
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Conjuro mdgico curativo o ceremonia imprecativa
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término sefialado por Barrera Vdsquez en su obra Los Cantares de Dzitbalché (1965); pero aquf
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terapéutico que caracteriza a 1os otros conjuros recopilados en esta tltima obra. No hay un
diagndstico de la enfermedad ni una mencidn de otras deidades; no se menciona el uso de plantas
ni otros remedios, de tal suerte que al referirme al oficiante del conjuro, tendré que hacerlo
mediante el recurrente término genérico de sacerdote.

El texto en cuestion podrfa referirse a las palabras empleadas por el Ah-foc, cuya funcién
se describe en el Cddice Pérez (1949: 349):

Hay entre los meses cuatro divisiones que se cuentan después del dfa en que empiezan

con el mes Kan, Muluc, Hiix y Cauac. Aunque estdn como escondidos entre los meses,

se ven los Ahtoc, y cdmo estdn. (*) Cuando el Ah toc toma su fuego para quemar el

copal en el dfa 3 Kan, el 10 Kan aviva su fuego, el 4 Kan corre (el Ah-toc) y el 11 Kan

apaga su fuego. ...Los cuatro para el Ahau: 3 Ahau toma su fuego el Ahtoc, 10 ahau lo
aviva; 4 ahau corre y 11 Ahau lo apaga. Asf todos.

Al respecto, Solis Alcald, traductor de la obra nos deja en una nota a pie de pdgina la siguiente
explicacién: "El Tonaldmatl o afio de 260 dfas se divide entre cuatro individuos llamados ahtoc
cuya funcién duraba 65 dfas para cada uno (4 x 65= 260), y por consiguiente, los grupos
escondidos entre los meses no son 6 como dice en maya, sino 4 que caen en los dfas Chicchan,
Oc, Men y Ahau: el Kan y el Cauac marcados con * estdn de mds. (N. del T.)"

"El oficio del Ahtoc (el que quema)", nos explica Solfs, (op cit.: 370) era desempefiado
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por turno, por cada uno de los cuatro chaques que eran los ayudantes de los sacerdotes mayas;
sin embargo, el Ah-toc, como ayudante, segiin se describe en la cita, no parece ser el dueiio de
la palabra; es decir, no es un actor ritual ni social con la investidura para dirigirse a una deidad
tan importante como Itzamnd. El dueiio de la palabra parece ser mds bien un sacerdote de muy
alto rango que oficia una ceremonia religiosa de gran envergadura, como la que describe Landa

(1959: 78):

En cualquier dfa de este mes Mac hacfa la gente anciana y los mds viejos, * una fiesta
a los chaces, dioses de los panes, y a Izamnd., Y un dfa o dos antes, hacfan la siguiente
ceremonia, a l1a cual llamaban en su lengua Tuppkak: tenfan buscados animales y
sabandijas del campo que podfa haber y habfa en la tierra, y con ellos se juntaban en el
patio del templo en el cual se ponfan los chaces y el; sacerdote, sentados en las esquinas,
como solfan (hacer) para echar al demonio, con sendos cdntaros de agua que allf les
trafan a cada uno. En medio ponfan un gran manojo de varillas y en tanto que ardfan,
sacaban con liberalidad los corazones a las aves y animales, y echdbanlos a quemar en
el fuego; ...Quemados todos los corazones, mataban el fuego con los cdntaros de agua
de los chaces. Hacfan esto para alcanzar con ello y la siguiente fiesta, buen afio de agua
para sus panes; luego celebraban la fiesta, diferentemente de las otras, pues para ella no
ayunaban, salvo el muiiidor de ella, que éste ayunaba su ayuno. Venidos, pues, a
celebrar la fiesta, se juntaba el pueblo, los sacerdotes y los oficiales en el patio del
templo donde tenfan hecho un mont6n de piedras con sus escaleras.... Daba el sacerdote
incienso preparado por el muiiidor, (incienso) que se quemaba en el brasero y asf dizque
hufa el demonio. Hecho esto con su devocién acostumbrada, untaban el primer escalén
del montdn de las piedras con lodo del pozo, y los demds escalones con betin azul, y
echaban muchos sahumerios e invocaban a los chaces y a Izamnd con sus oraciones y
devociones, y ofrecfan sus presentes. Esto acabado, se consolaban comiendo y bebiendo
lo ofrecido y quedaban confiados del buen afio con sus servicios e invocaciones.

Algunos detalles de la descripcidn anterior como la hoguera y la accién de extinguir el

fuego, se asemejan a otro ritual descrito en las Relaciones de Valladolid (1900, t.13, 1I: 26)

* En Landa’s Relacion de las Cosas de Yucatdn, Tozzer traduce: ..."and the oldes! of the old men" que yo
traduzco como el més viejo de los viejos.
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donde el "alquin" (4A-kin) camina sobre el fuego, probablemente para conjurar las calamidades

de los afios cauac (cfr. Nota 733 de Tozzer en Landa’s Relacion de las cosas de Yucatdn 1966:

148):

Ansi mesmo usaban en ciertos tiempos del afio hacer trozos muy gruesos de lefia un
rimero della del altor de un estado de un ombre y mas, y de largor y ancho de mas de
veinte y cinco pies, y haciendose una pocesion de muchos yndios con sus hachas de unas
varas que arden bien, atadas en un palo, vienen donde esta aquel rimero de lefia, y todos
quiebran sus hachas en el lugar donde estd la lefia, queddndole algun pedazo de palo en
la manoj; este llevaban para reliquia; y encendida esta lefia hacia una gran brasa de altor
de medio estado, de grandes ascuas del tamaiio que era la lefia, y la apaleaban y bareaban
para que estuviese parejo el fuego; y al quarto del alba venia la mesma procesion
trayendo al alquin delante revestido con su manera de alba, en la parte de abajo cosidos
muchos caracolejos, y su inanera de casulla y mitra en la cabeza, figuraba en ella muchos
rostros de demonios; y llegaba con su monacillo a donde estaba la braza, que no se podia
llegar a ella con un tiro de piedra, y llegando, llevaba un hisopo atado en el muchas
colas de viboras y culebras ponzofiosas, y llevandole el monacillo una jicara de vino que
usaban, mojaba con aquel hisopo y por todas cuatro partes del fuego hacia sus cirimonias
y rociaba con el las brasas, y luego mandaba le quitasen las alpargatas y entraba por
encima de la brasa rociando, y tras el toda procesion de yndios, y pasaba este alquin sin
se hacer mal alguno. Adoraban unos ydolos hechos de barro a manera de jarrillos y de
macetas de albahaca, hechos en ellos de la parte de afuera rostros desemejados;
quemaban dentro de estos una resina llamada copal, de gran olor. Esto le ofrecian a estos
ydolos...,

El término Ah-kin, "sacerdote solar" resulta muy general para referirse a un sacerdote
con el atavfo tan significativo como el que describe la cita, No se trata de cualquier sacerdote
solar, sino de uno que ostenta un gran tocado. Su atuendo leva los caracoles, simbolos del
inframundo, y su hisopo (tzitzab) (Barrera Vdsquez 1980: 862) va atado con colas de viboras.
E! duefio de la palabra bien pudo ser un Ahau-Can, si bien el nombre y funcién merece otro

estudio mds profundo.
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Otra version de este mismo ritual lo consigna Tozzer en el Apéndice B de Landa’s

Relacion de las Cosas (op. cit.: 223). Tomds Lépez Medel *, describe (la traduccién es mia):

Los yucatecanos tenian otro tipo de sacrificio de fuego, el cual, en un cierto dfa del afio
y en ciertos lugares, por la noche, hacfan ...una gran cantidad de lefa seca lista para
quemarse se recogfa, y cuando junta y ya recogida en un lugar preparado con este
propdsito, los sacerdotes lo rodeaban, realizaban ciertas ceremonias y lo encendfan, y
mientras el fuego duraba y la madera se consumfa, el regocijo de la gente aumentaba y
segufan bebiendo y emborrachdndose. Y los sacerdotes invocaban al demonio y hacfan
pacto con €l mientras tanto, Cuando la lefia se habia quemado y quedaban los carbones
vivos, levantaban ese terrible fuego con varas largas y lo echaban abajo. Después de
hecho esto, aquellos sacerdotes, o algunos de ellos, pasaban al frente de todas las
personas que estaban ahf para ver el espectdculo con gran regocijo, se recogfan las
tinicas, y él se preparaba como alguien que desear cruzar un rio, y lentamente cruzaba
sobre todo ese fuego y cenizas ardientes, bailando y cantando hasta salir al otro lado sin
dafio alguno y sin el menor dolor en el mundo...

Como puede observarse, el ritual relacionado con el fuego en cada una de las citas

anteriores hay descripciones que corresponden con férmulas, invocaciones o alusiones

codificadas del conjuro que aqui se analiza.

El que se refiere a la funcién del ah-toc que cuida el fuego nos remite a un ritual

calenddrico y a la importancia del 4 ahau en el cierre o el comienzo de una nueva temporalidad

cfclica. El conjuro concluye con la invocacidn del "Gran-Cuatro-Ahau” (renglén 87, Esquema

1).

Por su parte, la cita de Landa describe el apagamiento del fuego con las ollas de agua

de los chaques, cuya alusion parece corresponder a los Oxlahun pul “trece céntaros"...

(renglones 43 y 54 del Esquema 1) del conjuro.

En la cita correspondiente a las Relaciones de Valladolid, se describe cémo camina el

3 Tomds Lépez Medel: Relacion (1612) (Academia de Historia, Madrid, Papeles de Muiioz, tomo 42.)
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sacerdote sobre el fuego, accién que podria corresponder con el momento de la imprecacion del
conjuro, en los renglones 9 y 10, cuando el sacerdote se pone de pie sobre el fuego. El ritual
descrito proporciona palabras clave como brasas, carbén o rescoldo que corresponden a la
anatomfa simbdlica de Itzamcab en nuestro conjuro (véanse en el Esquema 1, los renglones 24,
27 y 33). La jicara de vino para asperjar el fuego podria estar simbolizada en la alusién: "Con
mi helado granizo le apagué el fuego de la dolencia”.. (renglones 44, 45). Y los idolos de barro,
dentro de los cuales se quemaba el incienso, en la cita, estarfan invocados en los versos que
describen al... "hombre de madera", "el hombre de piedra" (renglones 46 y 47).

La descripcién de Tomds Lépez Medel agrega nuevas correspondencias entre este ritual
y el conjuro; como el haz de lefios para iniciar el fuego (rengldn 4 del Esquema 1) . El momento
de varear el fuego podria corresponder a las chispas, metaforizadas como luciérnagas, invocadas
en los renglones 30, 85 y 86 del Esquema 1). Ldpez Medel aporta también un dato interesante
que se analizard después con mayor detalle: el sacerdote camina sobre el carbén encendido
"bailando y cantando, sin causarse dafio alguno". Lo cual nos sugiere que éste como otros
conjuros pudieron ser cantados, y que tal vez los estribillos fueran coreados por los sacerdotes
ayudantes, La reiteracidn de frases interrogativas, podrfa formar parte de dicho coro.

Las tres tltimas citas mencionan a un sacerdote principal. En las Relaciones de Valladolid
se describe el atuendo y los objetos que distinguen al oficiante. De igual manera, las tres citas
mencionan a sacerdotes secundarios y a otros ayudantes, asf como la presencia de espectadores
u hombres comunes que participaban con su entusiasmo, convencidos de la efectividad del ritual.

Es posible imaginar entonces, que mientras el sacerdote caminaba sobre el fuego, recitaba

el conjuro, apagando con el agua, el poderfo devastador del fuego.
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No considero, por lo tanto, que el duefio de la palabra en EI Ritual de los bacabes o en
el conjuro del Cuaderno de Teabo haya sido simplemente un ah-men. La presencia de un
lenguaje esotérico que invoca no solamente la progenie de las deidades y sus sfmbolos, sino que
también mezcla la magia con amplios recursos poéticos, son una fuerte evidencia de que el
oficiante era un miembro de la clase privilegiada.

El tono imperativo del sacerdote con la clara intencién de desaforar a la deidad, de
humillarla y someterla nos indica que el discurso era un ritual de exorcismo que buscaba
doblegar la presencia del fuego en desequilibrio. Si volvemos al cardcter imprecatorio-petitorio
de los rituales descritos en el apartado anterior y sus correspondencias con el conjuro analizado,
podremos determinar que la mencidn de Itzamcab se refiere a una presencia en desequilibrio de
Itzamné-Tierra, probablemente relacionada con una época aciaga de sequia; es decir, al
predominio del calor sobre la Iluvia. Al estar identificada con el sol, Itzamnd adopta un cardcter
omnipresente en el universo maya. El trayecto solar, de este a norte, de allf al oeste y su
recorrido nocturno por el inframundo, propiciaron las miltiples representaciones de la deidad,
asf como su voluntad ambivalente. Como veremos en los siguientes capitulos, es posible
identificar el 13 y el 9 como mimeros alusivos a su dualidad celeste (13 ciclos o niveles) ya su
naturaleza oscura debido al transito del sol (naturaleza masculina) por las entraiias de la tierra

(naturaleza femenina).
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ANALISIS LITERARIO

La estructura sildbica del conjuro

La reiteracién de algunos morfemas, vocablos o expresiones permiten realizar una transcripcion

poética del texto analizado. Asi el morfema u, del posesivo "su", o pronombre de tercera
persona singular, inicia 37 renglones del conjuro. La frecuencia con que se repiten las oraciones
interrogativas, principalmente he tun bacin y he tun bacin che <chee> "y cudl es?" o ";a qué
le corresponde?”, permite iniciar otros 12 mds. Las restantes frases y formulas se van
distribuyendo en sendos renglones, hasta que queda estructurado todo el texto. Cada renglén
corresponde a un verso. La graffa de las palabras se sistematiza, colocando entre paréntesis
angulares los vocablos que fonéticamente llevan doble vocal y que no aparecen asf en el original.
Es importante que interjecciones, adverbios, pronombres y otras categorfas no se separen de la
oracién de la que forman parte. Véanse los siguientes renglones del Esquema 2 que ejemplifican

la forma de estructurar y sistematizar el texto:

-t

. 6 u pol Itzamcab, "La cabeza de Itzamcab"
r. 7 u uayazba "Su sefal"

r. 8 u cumil in kak <kaak> "es la olla de mi hoguera"

-

.9 centi <tii> ualhi  "jacaso me puse de pie...
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El siguiente paso es determinar si existe un patron sildbico que permita delimitar una
estructura métrica. Para ello, se indica al final de cada rengi6n el nimero de silabas, y después
se marca la frecuencia con que se repite dicho nimero. Observamos que algunas sflabas pueden
ser mds largas, pero en la transcripcion original del texto se omiten estas dobles vocales, lo cual
acorta el nimero de sflabas. El recurso no es necesariamente un producto del azar. Precisamente
el constante acortamiento de palabras nos estd indicando una intencién, Si escuchamos algunas
oraciones recitadas por ah-menes actuales, como en Balankanché (Arzdpalo 1970) detectaremos
algunas palabras pronunciadas entre dientes, lo cual dificulta distinguir si la palabra estd o no
glotalizada. En la lengua maya, el significado varia entre una palabra glotalizada y otra que no
lo estd. Por lo tanto, no es dificil deducir que la omisién de vocales fuera un recurso del antiguo
lenguaje sacerdotal, con el fin de crear ambigiiedades y con ello oscurecer el veradadero
significado de las palabras, asf como ajustar las sflabas a una métrica esotérica preestablecida.
La pronunciacién confusa crearfa un efecto auditivo y por consecuencia psicoldgico, en los
oyentes. Es de suponer que estos reconocfan la sacralidad de las férmulas, aunque desconocfan
su significado y funcién.

Los nimeros que van después de la barra diagonal corresponden a una sflaba mds que
se afiade, al reconstruir fonéticamente algunas palabras; es decir, como realmente se pronuncian
en la lengua maya,

De este modo, de mayor a menor frecuencia, los versos de cuatro sflabas ascienden a 35,
sin contar alargamientos ni acortamientos de vocales. La siguiente frecuencia son los 12 versos
de 5 sflabas cada uno; después los 13 de 3 sflabas; siguen 5 versos de 6 sflabas y finaimente,

cuatro de 7 sflabas. El patrén sildbico general del conjuro es: 4-5-3-6-7.
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Con la divisién del texto en versos y el coémputo sildbico se obtuvo el Esquema 2, cuya
estructura utilizaré en adelante. Como puede observarse, no se incluye la traduccion, debido
a que ya contamos con ella en el Esquema 1 de El Ritual de los bacabes. En adelante, utilizaré

el Esquema 2 y su estructura para hacer referencia al verso y su nimero correspondiente.

Esquema 2

Estructura poética, patrén sildbico y las partes del conjuro

PRIMERA PARTE

1. u thanil (3) Patrén 4-3-5-6/7
2. u Zizcunabal haa (7)

3. 1 <tii> kak <kaak> yan. (3/5)

4. Bolon che kak <kaak> (4/5)

S. in pochac e (4)

6. u pol itzamcab, (5)

7. u uayazba (4)

8. u cumil in kak <kaak> (5/6)

9. cen ti <tii> ualhi (4/5)

10. yokol tel u na <pel u naa> ti yach (7/8)
11. he tun bacin (4)

12, u tamnel itzamcab (6)



13. u uayaz ba <uayasba> (4)

14, u koben (3)

15. hetun <he tun> bacin (4)

16. u chacbacel <chacbaacel> (4/5)
17. itzamcab, (3)

18. u uayazba (4)

19. <u> ziil in kak <kaak> (5/6)
20, cen ti <tii> ualhi (4/5)

21. yokol u lezak <lexak> bacin (7)
22. itzamcab, (3)

23, u uayazba (4)

24, u le> <ak> u kakil <kaakil> (6/7)
25. oxhaben >i bacin (6)

26. u uayazba (4)

27. u chucil (3)

28. ca <caa> tin hochak tah <hochaktah> (5/6)
29. chacal cocay (4)

30. zacal cocay, (4)

31. u uayazba (4)

32. u piliz (3)

33. u kakil <kaakil> (3/4)

34. oxnicib zuz bacin (6)
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35. u uayazba (4)

36. u tanil (3)

37. chac bubul <bubuy> can (4)
38. zac bubuy can (4)

39. u uayazba (4)

40. u bud> it che (4)

SEGUNDA PARTE Patrén 4-3/5/6-7

41. bax tun bacin che <chee>, (5/6)

42. oxlahun pul bacin che <chee> (7/8)

43. in zizal bat (4)

44. tin tupci (3)

45. u kinam (3)

46. yokol uinicil te (6)

47. uinicil tun (4)

48. oxlahun pul bacin <chee> (6/8)
49. in ziizha <ziiz haa>, (4/5)

30. tin zizcunci (4)

51. u kinam (3)

52, yokol uinicil te (6)

53. uinicil tun (4)
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54. hetun <he tun> bacin che <chee> (5/6)
55. oxlahun pul (4)

56. in batil ha <haa> (4/5)

57. 4 <tin> tupci, (3)

58. tin zizcunci (4)

TERCERA PARTE Patrén 4-3-5

359. hetun <he tun> bacin che <chee> (5/6)
60. u tamnel ba cin <bacin> (3)

61, itzamcab (3)

62. u uayaz <uayazba> (4)

63. u cumil (3)

64. ke tun bacin che <chee> (5/6)

65. u pol bac in <bacin> (4)

66. irzamcab (3)

67. u uayazba (4)

68. u koben (3)

69. hetun <he tun> bacin che <chee> (5/6)
70. u chac bacel (4)

71, itzamcab, (3)

72. u uayazba (4)
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73. u chel u ziil (5)

74. he tun bac in <bacin> che <chee> (5/6)
75. <u> yakbac in <yak bacin> (3/4)

76. itzamcab (3)

77. u uayazba (4)

78. yelel u kakil <kaakil> (5/6)

79. he tun bac in <bacin> che <chee> (5/6)
80. hunpiz u ci (4)

81. catin <caa tin> zizcun<t>ah (5/6)

82. he tun bacin che <chee> (5/6)

83. chacal wz, (4)

84. u uayazba (4)

85. u tanil (3)

86. hetun <he tun> bacin che <chee> (5/6)
87. hunpiz u ci (4)

88. ca <caa> tin zizcuntah (5/6)

89. chacal cocay (4)

90. zacal cocay (4)

91. hunuc can ahau. (5)

92. amen <almen> (2)
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Al conocer el patrén sildbico es posible detectar alteraciones o rompimientos en la
métrica. Un rompimiento puede producirse por la omision de letras o palabras, quizds por error
de transcripcidn; o bien por una inadecuada division de los versos; por ejemplo, en este conjuro,
si en todo el texto hubiera un solo verso de 8 6 9 silabas, el rompimiento podria deberse a una
divisién incorrecta de los versos. En lugar de uno, deberfan ir dos versos de 4 silabas o uno de
5y otro de 4, o viceversa. En cambio, como puede observarse en el esquema 2, el rompimiento
que hace un verso de 7 sflabas, después de una secuencia de 4, 3 6 5 sflabas, se repite tres
veces; por lo tanto, este nimero estd considerado dentro del patrén sildbico, aunque por su
menor frecuencia, al final del mismo. El rompimiento de la secuencia sildbica puede funcionar
como un recurso intencionalimente utilizado, no sélamente para cambiar el ritmo del discurso,
sobre todo en algunas momentos de mayor dramatismo, sino también para codificar el
significado o el contexto de alguna férmula en particular. El rompimiento de 7 sflabas en el
conjuro suele coincidir con férmulas imprecativas de connotacién sexual (versos 10 y 21):
yokol tel u na <pel u naa tii> yach (7)
"sobre el cofio de la madre de su miembro"
(Trad. Arzdpalo 1987, texto XXIX: )
yokol u le ak bacin (7)

"sobre la lengua lamedora..."

Una vez definida la estructura poética del texto, es posible analizar cada verso, para
determinar su funcién e interrelacion con aspectos pragmaéticos, como podrd apreciarse en el

capftulo correspondiente,
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Stlabas, partes y numerologla

Establecido el patrén sildbico y la estructura métrica del texto, puede hacerse una primera
traduccién literal. Se obvié aquf esa fase, ya que se cuenta de antemano con la traduccién de
referencia en El Ritual de los bacabes; pero una traduccién preliminar permite, como lo permitié
en este texto, distinguir tres momentos o partes en que se divide el conjuro: en la primera, el
sacerdote nombra a la deidad y la invoca; en la segunda, el sacerdote realiza la acciones
necesarias para exorcizar el mal, y en la tercera, describe el resultado de las acciones o el logro
del ritual, La primera parte, que va del renglén 1 al 40 sigue el patrén sildbico 4-3-5-6-7,
porque el 4 aparece en 21 versos; el 3, en ocho versos; el §, en cinco versos; el 6 en cuatro y
el 7 en dos.

La segunda parte, del renglén 41 al 58 sigue el patrdn sildbico 4-3/5-6/7 (las barras
indican el mismo nimero de frecuencia), mientras la tercera, del rengldn 59 al 92, establece el
patrén 4-3-5; o sea, una combinacién de sélo tres niimeros diferentes de sflabas.

La parte inicial, como en la mayoria de los discursos exorcisticos, se caracteriza por una
enunciacién, invocacién y diagnéstico del desequilibrio sobrenatural. La palabra adquiere una
especial fuerza mdgica, mediante la cual todo lo que se nombra se hace presente. En esta parte,
los versos se caracterizan por la reiteracién del pronombre de tercera persona singular, Es esta
una particularidad, entre otras, que permiti6 distinguir este conjuro del resto de los que estdn
en El Ritual.

En la segunda parte del conjuro los versos, en los que también predominan las cuatro
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sflabas, se caracterizan por la combinacién de diversas férmulas que aluden al nimero 13 y a
las acciones que realiza el sacerdote, (verbos en primera persona singular), para conjurar el
desequilibrio.

En la dltima parte del conjuro predomina nuevamente el 4, seguido porel 5 y el 3; el
6 y 7 ya no aparecen. Los versos de esta iltima parte se inician con la combinacién de una alta
frecuencia del pronombre u, de oraciones interrogativas y de los sfmbolos que aluden a la
anatomfa de la deidad, pero en una secuencia diferente a la que se siguid en la primera parte del
texto.

Al dividir el conjuro en 92 versos; en tres partes, y al determinar su patrén sildbico, se
detecta una estructura poética relacionada con un complejo juego de nimeros, los cuales tienen
una funcién pragmdtica, como se verd en el siguiente capitulo.

En orden secuencial, el nimero 3 sildbico aparece en un total de 20 versos y estd
impl(cito en las partes en que estd dividido el texto. El nimero 3 se invoca en los versos 25 y
34;

...oxhaben 3i bacin

..."los tres montones de pepitas"

El 4, tiene la mds alta frecuencia (41 versos) en el nimero de silabas, y sélo se invoca
al final para referirse al dfa de la deidad: hunuc can ahau, "E\-Gran-Cuatro-Ahau" (verso 91).
El 5 sélo aparece en la estructura poética y no en el contenido del conjuro. Su frecuencia
es relevante en el nimero de sflabas que caracteriza a las oraciones interrogativas, férmulas de

importancia pragmdtica, como se analizard en su momento.
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El 6, por su escasa frecuencia plantea la posibilidad de dividir el verso en dos, de tres
silabas cada uno, y asf eliminarlo del patrén establecido; pero su presencia en el nimero de
sflabas de expresiones miticas como: yoko! uinicil te, "sobre el hombre de madera” (versos 46
y 52) o en la alusién a otros mimeros cabalisticos como oxhaben... u oxnicib... , "trece”, "tres"
(versos 24 y 34, respectivamente) confirman su presencia en el patrén sildbico.

El 7, al igual que el 6, ya no aparece en la tercera parte del conjuro y, como ya se dijo,
parece funcionar como un rompimiento del ritmo del conjuro y coincide con expresiones de
connotacién sexual como: yokol tel una ti yach (7) o yokol u lezak bacin (7), altamente
codificadas. El 7 en el verso 2 deberia ser de 6 silabas, porque es raro que aparezca la
pronunciacién y escritura fonética de las dos vocales de haa, "agua", uno de los muchos
vocablos que suelen acortarse en una sola vocal. El 7 en el verso 42 podrfa dividirse en dos
versos de 4 y 3 sflabas respectivamente; pero he seguido la norma de no separar interjecciones,
pronombres adverbios que forman parte de una oracién interrogativa, como lo es el cardcter
adverbial de bacin. De cualquier modo, el 7 no puede eliminarse de la numerologfa sildbica.

Sélo en un verso, el 92, se da el caso de dos sflabas. La palabra anien rompe el patrén
sildbico para cerrar el conjuro. La férmula plantea la disyuntiva: jes un préstamo lingufstico del
"amén" cristiano?; se refiere a la férmula esotérica "yo soy la arafia” que sefiala Arzdpalo?
(1991: 8) (Corresponde al apécope de almen donde el morfema al, "decir”, se emplea
frecuentemente en expresiones como " yal bin, 'se dird’ y ci bin yalabal, *asf ha de decirse",
segiin indica Arzdpalo en E! Ritual de los bacabes (1987: 15)? Es obvia la preferencia por amen
como una coincidencia con el amén cristiano, si intervino, en algin momento, la ideologfa

cristiana.
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La interrelacion palabra-mimero en ia estructura poética permite jugar con los ritmos

del conjuro para marcar la actitud del sacerdote. Véase el Esquema 3, donde se seiala, con

mayor claridad, las partes del conjuro y los niimeros relacionados.

Esquema 3

Estructura del discurso y la numerologla

u thanil u zizeunabal haa
1a pai'te. Invocacién
bolon (#9) che kak
in pochache u pol
u vayazba
u cumil in kak

cen ti valhi yokol tel una

he tun bacin
u tamnel
u uayazba

u koben

he tun bacin

u chac bacel

ti kak yan

itzamcab

ti yach

itzam cab

itzam cab



u uayazba
u ziil in kak
cen ti valhi u ley ak
bacin
u uayazba
u le¢ u kakil
oxhaben dzidz
bacin
u uayazba
u chucil
ca tin hochaktah
u uayazba
u piliz u kakil
oxnicib zuz
bacin
u uayazba

u tanil

itzam cab

chacal cocay

zacal cocay

chac bubul can
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zac bubuy can
u uayazba

u bud> it che

2a parte. El conjuro

bax tun bacin che
oxlahun (#13) pul
bacin
in zizal bat
tin tupci u kinam yokol uinicil te
uinicil tun
he tun bacin, che
oxlahun(#13) pul in ziiz ha
tin zizcunci u kinam yokol uinicil te
uinicil tun
he tun bacin, che
oxlahun (#13) pul in batil ha
tin tupci

tin zizcunci
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3a Parte. Se apaga ¢l fuego

he tun bacin, che

he tun bacin, che

he tun bacin, che

he tun bacin, che

yak bacin

he tun bacin, che
hun (#1) piz u ci
ca tin zizcunah

he tun bacin, che

u tamnel bacin
u uayazba

u cumil

u pol bacin

u uayazba

u koben

u chac bacel
u uayazba

u chel u ziil

u uayazba

yelel u kakil

itzam,cab

itzam cab

itzam cab

chacal zuz
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u uayazba
u tanil

he tun bacin che

hunpiz (#1) u ci
ca tin zizcuntah
chacal cocay
zacal cocay
hunuc can (#4) ahau

amen

La estructura mdgico-poética del conjuro

Al profundizar en la estructura del conjuro, empezamos a detectar una serie de vocablos y
expresiones cuya reiteracién indica la presencia de férmulas mdgicas per se; no obstante, su
aplicacién establece un esquema gramatical y sintdctico, dentro del cual dichas férmulas se
distribuyen. El patrén de distribucién permite analizar los diferentes propésitos y funciones de
la lengua frente a los sujetos receptores. Tal es el caso de las constantes interjecciones que se
orientan al plano emotivo del paciente, quizd para provocar cierta reaccién hipnética. La
disposicién gramatical y sintdctica de las férmulas tiene ademds una funcién denotativa (Jakobson

1974: 123) y nemdnica para preservar entre colegas los procedimientos rituales.
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La estructura presentada en el Esquema 4 nos muestra la distribucién gramatical y
sintdctica del conjuro. En el margen izquierdo, en una lista vertical, estdn colocadas una serie
de férmulas que se enlistan después de la invocacion de un mimero cabalfstico, como el 9, el
3, el 13, el 1 yel 4. Las férmulas mdgicas se combinan con acciones realizadas por el
sacerdote, descritas por un verbo en primera persona (V). Al centro, la N sefiala los nombres
u objetos que reciben la accién verbal. En el extremo derecho se ubican los determinativos
(D), de dichas férmulas; es decir a quién estdn dirigidas las acciones verbales o quién es el

poseedor de los sustantivos o nominalizadores. De este modo, el nuevo esquema es el siguiente:

Esquema 4

La estructura mdgico sintdctica

1a parte. Invocacién

#9 Bolon che kak
(Verbo) (Nominalizador) (Determinativo)
(V) in pochache (N) u po! (D) Itzamcab

u uayazba (N) u cumil in kak
(V) cen ti ualhi (N) yokol tel u na (D) ti yach

he tun bacin

(N) u tamnel (D) itzamcab

u uayazba (N) u koben



he tun bacin (N) u chacbacel (D) itzamcab

u uayazba (N) {u] ziil in kak
(V) cen ti uathi (N) yokol u ledz ak bacin
(D) itzamcab
u uayazba (N) u le> u kakil
#3 oxhaben dziz bacin
u uayazba (N) u chucil
(V) caa tin hochaktah
(N) chacal cocay
(N) zacal cocay
u uayazba (N) u piliz
(N) u kakil

#3 oxnicib zuz bacin

u uayazba (N) u tanil
(N) chac bubul can
(N) zac bubuy can

u uayazba (N) u budz dzit che

2a parte, El conjuro
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bax tun bacin che

#13 oxlahun pul bacin che

(V) tin tupci

#13 oxlahun pul bacin

(V) tin zizcunci

he tun bacin che
oxlahun ppul
(V) ti[n] tupci

(V) tin zizcunci

3a parte. Se apaga el fuego

he tun bacin che
u uayazba
he tun bacin che
u uayazba

he tun bacin che

(N) in zizal bat

(N) u kinam

(N) in ziiz ha

(N) u kinam

(N) in batil ha

(N) u tamnel bacin
(N) u cumil

(N) u pol bacin
(N) u koben

(N) u chac bacel

(D) yokol
uinicil te
uinicil tun

(D) yokol

uinicil te

uinicil tun

(D) itzamcab

(D) itzamcab

(D) itzamcab
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u uayazba (N) u chel u ziil
he tun bacin che (N) yak bacin

u uayazba (N) yelel u kakil

he tun bacin che
#1 hunpiz u cii
(V) ca tin zizcunah
he tun bacin che (N) chacal zuz
u uayazba (N) u tanil
he tun bacin che
(N) hunppiz u ci
(V) ca tin zizcuntah
(N) chacal cocay
(N) zacal cocay
#4

amen

Los recursos retdricos

(D) itzamcab

(D) hunuc can ahau
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Al entrar al campo literario del discurso ritual, cabe hacer algunas reflexiones previas

acerca del uso de la lengua. Algunas de estas reflexiones se basan en puntos fundamentales que

sefiala Roman Jakobson (1974) para el estudio de la literatura.
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Debido al origen eminentemente verbal de los discursos religiosos mayas, transmitidos
de un especialista de lo sagrado a otro, es imposible establecer una funcién poética de la lengua
en el estricto sentido de una forma concreta de construccion empleada por el artista, cuyo
propdsito es comunicar su propia vision de la realidad. No se descarta, sin embargo, que en esa
transmision de la palabra, los discursos recibieran una buena dosis de subjetividad, experiencia
y visién propias del sacerdote; es decir, lo que puede considerarse como el toque personal a la
palabra en un didlogo con las deidades; sin embargo, hay otras funciones de la lengua en su
aspecto literario que sf es posible detectar (cfr. Beristdin 1977: 12): una funcién apelativa
orientada hacia el factor oyente o sujeto receptor, con el fin de influir en su comportamiento.
En el conjuro, este factor corresponde a los participantes en el ritual.

Una funcién metalinguistica que tiene lugar cuando emisor y receptor usan el mismo
cddigo o sistema de signos. Participan de esta funcion los especialistas de lo sagrado. Una
funcién fética de la lengua que establece, prolonga o interrumpe la comunicacién mediante el
contacto ffsico o psicolégico. Esta funcién se establece entre el sacerdote y los participantes.

El lenguaje esotérico fue construyéndose con toda suerte de recursos literarios que nos
obligan a analizar las palabras y enunciados, en su expresidn y contenido; es decir, en un nivel
morfoldgico, sintdctico, semdntico y l6gico (Dubois Rhétérique, en Beristdin 1977: 43). Resulta
imposible separar un vocablo, un enunciado, un verso, de todo ese entramado lingufstico por el
que atraviesan estos antiguos textos mayas.

Es claro que el intento de un andlisis literario del lenguaje sacerdotal nos conduce a

clasificar cada recurso empleado para entender con mayor profundidad su mecanismo.
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1. Los metaplasmos
Son los efectos retéricos que se da a las palabras, Los metaplasmos afectan el aspecto
sonoro o grafico de la palabra con el fin de lograr un efecto actistico, métrico y ritmico. Tal es
el caso, en el texto que aquf analizamos, de vocablos como che en lugar de chee; ha en vez de
haa ti en vez de tii y muchas otras formas de alteracién, para ajustar la métrica de los versos.
Dentro de los metaplasmos mds frecuentes sobresalen los efectos poéticos que producen

algunos como los siguientes:

a) Paranomasia
Dos palabras contienen fonemas que son casi los mismos, pero que contrastan con su
significado. La paranomasia permite invocar dos de los colores césmicos que constantemente se

mencionan a lo largo del conjuro:

v. 29 chacal cocay "la luciérnaga roja"

v. 30 zacal cocay "la luciérnaga blanca"

v. 37 chac bubul <bubuy> can "el vaho rojo al hablar"

v. 38 zac bubuy can "el vaho blanco al hablar”

b) Las aliteraciones
La repeticién de un mismo fonema (vocélico o consondntico) o grupos de fonemas en palabras

préximas (cfr. Beristdin 1977: 23) es un recurso frecuentemente utilizado en los textos
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esotéricos. La aliteracién produce un efecto aciistico que hace rimar parcialmente los sonidos,
tanto en un mismo verso como en uno diferente:
v. 43 in zizal bat "con mi helado granizo"

v. 44 tintupci  "fue que apagué..."

Sonidos iguales permiten realizar un gjercicio nemdnico indispensable para la transmisién oral
de textos esotéricos.
Las aliteraciones en nuestro texto producen un efecto aciistico en palabras con fonemas
iguales y significados diferentes, como en la siguiente secuencia:
v. 46 yokol uinicil te "el hombre de madera,
v. 47 uinicil tun el hombre de piedra

v. 48 oxlahun pul bacin y ahora, ¢para qué son los trece cdntaros?”

v. 49 in ziizha con mi agua helada
v. 50 tin zizcunci enfrié
v. 51 u kinam la dolencia”

En el texto que analizamos, las aliteraciones del sufijo -il "relativo a..." o "calidad de..." w
particularizan la derivacién sustantivo-adjetivo-sustantivo muy frecuente en la lengua maya; por
ejemplo, kaak-kaakil, "fuego"-fogoso"-"fogosidad".
Las aliteraciones en el conjuro, no sélo crean un efecto en un nivel actistico sino también
en un nivel pragmdtico; las aliteraciones subrayan la funcién denotativa de ciertos morfemas.

En los ejemplos mencionados in de la primera persona del singular, pone de relieve la
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personalidad del sacerdote y de sus acciones. La repeticion de il en palabras como kaakil, chucil
y tanil "fogosidad", "carbén-carbonoso-carbonosidad”, "rescoldo”, o sea las sobras del carbon
(taan significa basura) las "cenizas", crean una cadencia ritmica cada tres o seis versos del texto
( versos 24, 27, 33, 36). Estos sustantivos ticnen un especial significado, ya que se refieren a
las esencias que estdn rivalizando. De igual modo sucede con sustantivos que invocan la
anatomfa de la deidad ; como el caso de la aliteracién en tamnel y chacbacel (versos 12 y 16).
La aliteracién permite distinguir vocablos que repesentan una realidad dentro del ritual; kaakil,
ziil, baatil no son simples manifestaciones del fuego o del agua, sino la fuerza o poder de estos

elementos.

¢) La andfora
Figura que consiste en la repeticién de una o varias palabras al comienzo de una frase
o al comienzo de diversas frases en un periodo. La més frecuente de esta figuras es la constante
repeticion del pronombre posesivo u de tercera persona de singular, que en nuestro conjuro alude
constantemente a la deidad y a sus atributos; de los muchos ejemplos, tomamos solamente estos
tres:
v. 6 u pol itzamcab
v. 7 u uayazba

v. 8 u cumil in kak

En los siguientes ejemplos del texto analizado hay una clara combinacion de metaplasmos. La

andfora estd al principio de los versos; la aliteracién se da en los fonemas t, i, n de diferentes
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palabras en un mismo verso. Ambos casos de metaplasmos se combinan con un tercero, la

similicadencia que consiste en el efecto sonoro producido por dos palabras con morfemas

iguales:
v. 57 ti <tin> tupci  "apagué
v. 58 tin zizcunci  enfrié¢"
d) Reduplicacion

Otro recurso literario que aparece con mucha frecuencia en estos textos es la repeticién exacta
o aproximada de uno o varios sonidos de la palabra o de la palabra entera:
v. 46 uinicil tun "el hombre de madera”

. 47 uinicil te "el horﬁbre de piedra”

<

<

. 37 chac bubu<y> can "el vaho rojo al hablar"

<

. 38 zac bubuy can "el vaho blanco al hablar"

<

. 57 tin tupci "apagué" i

v. 58 tin zizcunci "enfrig¢"

2. Los metataxas
Son también un recurso retérico que permite alterar o modificar las formas de las frases.

En estos recursos literarios frecuentes en el lenguaje sacerdotal sobresalen una serie de férmulas
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que reiteran un mismo pensamiento. A este tipo de metataxa se le conoce como paralelismo.
Véanse, en la segunda parte del conjuro, 1a secuencia de los versos 42 al 58, donde el sacerdote

reitera tres veces la accién "con los 13 cdntaros de agua fria".

a) Antftesis y anténimos
En el andlisis literario resaltan las antftesis como parte medular del texto. El recurso
responde a la concepcion de que las deidades presentes en los elementos de la naturaleza
justifican su existencia por la oposicién de sus atributos, Para evitar el predominio de una fuerza
opuesta sobre la otra, es necesario conjurar la fuerza en desequilibrio. El concepto ha propiciado
que una serie de vocablos y frases que indican pensamientos opuestos sean utilizados con
especial frecuencia en los discursos esotéricos. Es asf que desde su enunciacién, el conjuro
analizado establece la oposicién entre el agua y el fuego:
v. 1 U thanil
"Lo que se dice
v. 2 u zizcunabal haa
para enfriar con agua
v. 3 ti <tii> kak <kaak yan,

lo que estd en el fuego"

De hecho todo el conjuro es un ritual relacionado con acciones opuestas al fuego, pero
resaltan sobre todo las férmulas que después de invocar los elementos como lefios, llamas,

cenizas, carbén, etcétera, enuncian la siguente secuencia:
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v. 54 he tun bacin che <chee>
jOh! y entonces ;qué serdn?

v. 55 oxlahun pul

los trece cdntaros

v. 56 in batil ha <haa>

d;: mi agua helada

v. 57 ti <tin> tupci

que apagué

v. 58 tin zizcunci

que enfrié.

Los estribillos

Dos férmulas recurrentes se repiten periédicamente a lo largo del texto:

u uayazha, "su sefial", la cual aparece trece veces invocando a Itzamcab, y la férmula
interrogativa he tun bacin chee que en la tercera y ultima parte del conjuro se reitera un total
de cuatro veces, cada cinco versos. Por su repeticion dentro de la estructura literaria que
estamos analizando, estas férmulas pueden considerarse poéticamente como estribillos; conforme
a esta funcién del lenguaje, "el estribillo es un verso o conjunto de versos que, ordinariamente,
sirven de introduccién a una composicién, y que se repiten total o parcialmente detrds de una
o0 varias estrofas” (Carreter 1968: 174); sin embargo, en el conjuro, la repeticién de estas

férmulas tiene una funcidn metalinguistica, relacionada con el cardcter sacralizador y mdgico de
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las palabras. U uayazba, " su sefial" aparece 13 veces después de la invocacion de cada una de
las partes del cuerpo de la deidad; niimero con especial significado mdgico y religioso. Por otro
lado, no serfa diffcil que la recitacién constante de la férmula hubiera estado acompafiada por
movimientos y acciones del sacerdote.

Por su alta frecuencia en este conjuro, as{ como en otros textos mayas similares, las
férmulas interrogativas cumplen una funcion ritual a la que dedicamos un apartado en ¢l an4lisis

pragmdtico del presente trabajo.

Las metdforas

El La metdfora en s{ misma, como figura poética, permite presentar como idénticos dos
términos distintos. La metdfora recurre a la imaginacién del hablante quien conoce y comparte
con el receptor el significado de las palabras. En el caso de nuestro conjuro, el oyente reconoce
en las metdforas las particularidades del objeto metaforizado. Tal es el caso de rupp kak "matar"
el fuego. Explicitamente el fuego se apaga por diversas acciones naturales; pero "matarlo" alude
a una accién extraordinaria. Se "mata" el fuego por una necesidad ritual, mientras que apagarlo
puede ser un hecho cotidiano.

Kaakil, traducido como "fogosidad", permite utilizar una serie de metdforas que invocan
la presencia del fuego y o personifican mediante alusiones de tipo sexual: fogosidad, lascivia,
lujuria, El recurso de las metdforas mds que literario, debemos considerarlo con toda su
magnitud lingufstica y pragmadtica, para sacralizar las acciones; esto claramente se produce desde
la imagen por comparacién explicita como "cabeza-olla"; "lefios-muslos”, "lengua-llama",

"chispas-luciérnagas", "vaho-humo"...pasando por las invocaciones miticas de la creacién de la
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humanidad en el "hombre de madera" y el "hombre de piedra”, hasta la matemdtica sildbica que
alude a la numerologfa sagrada.

Las metdforas son el eje de este tipo de textos, mds aiin si consideramos que la base del
lenguaje de zuyiia se compone de una serie de preguntas metaféricas, cuya clave sélo conocfan
los jerarcas mayas. Las respuestas precisas avalaban el linaje del interrogado y su acceso a las
esferas del poder social y religioso.

Las metdforas, ademds, nombran y hacen presente los sfmbolos de la deidad. EI mismo
discurso del sacerdote en nuestro conjuro da la clave mediante la férmula u uayazba, expresion
netamente esotérica para sacralizar los atributos de Itzamcab. Es claro que las metdforas por s
mismas, lingufstica, poética y pragmdticamente permiten no sélo codificar sino también
sacralizar la trama del conjuro. En el que aquf analizamos, tas metdforas tiene una riqueza
impresionante. Un verso expresa la metdfora y la férmula u uayazba antecede, cuestiona, afirma
y sacraliza la respuesta, como si se tratara de un instructivo de cédigos y claves expresados en
un soliloquio; es decir, el mismo sacerdote cuestiona y responde;

v. 5 in pochache

insulto ,

v. 6 u pol Itzamcab

la cabeza de Itzamcab

v. 7 u vayazba

su sefal

v. 8 u cumil in kak <kaak>

es la olla de mi hoguera
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v. 11 he tun bacin
...gcudl es?

v. 12 u tamnel itzamcab
el higado de Itzamcab?
v. 13 u uayazba

su sefal

v. 14 u koben

son las piedras de la hoguera”

y asf recorre el sacerdote el cuerpo de Itzamcab en el fuego.

El recurso nos plantea ademds dg la metdfora léxica, un complejo mecanismo de
elementos metaféricos y metaforizados, tanto de las expresiones como de su estructura, para
construir, finalmente, un metametalenguaje que deberd analizarse desde un punto de vista

pragmético.

Iy
I ™
‘ J/ ’
-' ’ SR
3 xR

1A.El cielo y la tierra. Cddice Borgia, 24 (reproducido de Lépez Austin 1995: 96)



EL ANALISIS PRAGMATICO

En esta dltima parte del andlisis integral del conjuro, el término texto se utiliza mds all4 de un

nivel frdstico o literario, para entrar al campo de los signos como parte medular de un sistema
de comunicacién. En este sentido, texto es "cualquier comunicacién registrada en un
determinado sistema signico (verbal, no verbal o gestual" (Lozano et al: 18).

La necesidad de recurrir a este campo de la semidtica es con el fin de encontrar la
coherencia pragmdtica del conjuro, a partir del andlisis e interpretacion de un metalenguaje, en
el que se interrelacionan de manera inseparable, funciones de forma, estructura y significado de
palabras, asf como expresiones no verbales, en un plano ritual. Se considera aqui el término
pragmdtico en el sentido de buscar la coherencia desde la perspectiva del lector del texto,
tomando en cuenta previamente ciertas limitantes: el sacerdote maya no estd recitando el conjuro
para que sea comprensible a cualquier receptor, de modo que no puede establecerse lo que se
llama una competencia textual, con el receptor; a saber, el hombre comiin que participa como
espectador del ritual. En todo caso, dicha competencia se establece solamente entre sacerdotes
del mismo rango social. Por otra parte, quienes buscamos la coherencia pragmdtica lo hacemos
en un texto que se transcribe o se rescata por la mano de un copista, quien muy probablemente

tampoco desempefia el papel de receptor. Se trata, entonces, de encontrar 1a coherencia en un
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texto transcrito, originalmente oral, del cual sélo podemos recuperar la informacién semdntica
y suponer otros elementos socioculturales, psicoldgicos y literarios de un lenguaje criptico, lleno
de ambigiiedades, intencionalmente producidas para significar la comunicacién que se establece
con la divinidad. En el lenguaje esotérico no basta, entonces, una simple y tnica lectura, porque
lo que se dice en un primer nivel, no es lo que realmente se dice, en otros niveles mds
profundos. En el lenguaje mismo parecen encerrarse grados de interpretacidn, en
correspondencia con los diferentes niveles que los hombres ocupaban en la sociedad maya,
altamente jerarquizada; o sea, de abajo hacia arriba en los estratos sociales, un primer nivel de
comunicacién servirfa para satisfacer la preocupacién de hombres comunes por resolver sus
vicisitudes con la sobrenaturaleza, mientras que un nivel superior corresponderfa a los
poseedores de un alto conocimiento y estatus social.

Debido a estas limitantes, considero que la mejor forma de entender este texto, como
muchos otros textos antiguos de cardcter esotérico, es considerarlo como una puesta en escena
ritual, donde se dramatizan todos los recursos de comunicacion, lo cual sitda al lector en un
nivel metacomunicativo. De esta forma, se entiende que palabras o versos del conjuro “no son
los signos convencionales o sfmbolos distantes de la accion representada, sino partes constitutivas
del resultado buscado o del objeto evocado: "verter agua para obtener la lluvia no es sélo
representar la lluvia sino empezar a llover"” (Johansson 1992: 39) Asf, la invocacién de las partes
constitutivas de Ia deidad, mediante objetos, gestos, movimientos, ruidos; pero también mediante
acentos, sonidos, ritmos y métrica de palabras y versos, pueden inducir una realidad.

En la mayorfa de los conjuros curativos de E! Ritual de los bacabes, el médico-sacerdote

suele iniciar el discurso con el diagndstico del mal o desequilibrio; por ejemplo: U thanil Balam
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Mo Tancase. U coil Tancase lae "Ll texto para curar el Frenesi-Jaguar-Guacamaya, s esta una
enfermedad maligna” (Texto 11: 269); U thanil Al Oc¢ Tancas (Texto 111: 276): "El texto para

el que padece Frenesf-Errante”, ctcétera.

La enunciacién en los conjuros mayas abre el espacio sacro en cuyo centro se coloca el
sacerdote como en el axis mundi que representa la gran ceiba sagrada. El tronco, formado por
dos espirales entrelazadas conducen hacia las ramas o hacia las raices del drbol, ya sea para

penetrar, respectivamente, en los planos celestes, terrestres o en el inframundo.

Fig.2 El principio creador que fluye a través de fa gran ceiba
Cddice Ferjérvary-Mayer, lim. 28
(Dibujo recreado por Edmundo Lépez de la Rosa),

-
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En orden jerdrquico hay una serie de niveles o estratos intermedios. En los mds cercanos
a los hombres estdn los espiritus sobrenaturales de mds bajo rango, como los vientos y otras
esencias de la tierra.

Seguramente inducido por el balché' y alucinégenos, el sacerdote parece iniciar un
recorrido por los espacios sagrados hacia el tiempo del mito, donde el sacerdote reconstruye,
como actor, los pasajes del origen de las deidades, doblegando de esta manera la voluntad
causante del desequilibrio o padecimiento. El sacerdote regresa a su centro cuando ha impuesto
su poder y logrado el propdsito del ritual; es decir, cuando ha cambiado los hechos de las
deidades en el tiempo mitico para que repercutan positivamente en el tiempo presente del ritual.

En torno al sacerdote, en el umbral de esa geometrfa serpenteante, el receptor forma
parte del ritual en la medida en que reconoce el lenguaje sagrado, mas no asf su cédigo ritual
ni la clave para decodificarlo.

Por lo tanto, la enunciacién en los conjuros pudo tener diferentes propdsitos: en el plano
ritual, para abrir el espacio sacro en cuyo umbral se encuentra el oyente o receptor, a quien el
sacerdote debe predisponer para la terapia o para el resultado exitoso de una ceremonia ritual.
En el plano sacerdotal, la enunciacién se expresa como un instructivo que gufa a otros colegas
especializados, mientras en el plano sagrado, la enunciacién permite al sacerdote entrar al
espacio y tiempo de las deidades para desplegar su poder.

En la versién de El Cuaderno de Teabo el espacio sacro se abre con la
enunciacion:

v. 1-3 u thanil u zizcunabal haa ti kak yan

4 El balché, balchee, es una bebida embriagante y ritual que los mayas preparaban con la corteza del drbol
Lonchocarpus violaceus.
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Desde el primer verso se establece, entonces, que el propésito del ritual es conjurar el
poder del fuego como un elemento representativo de la tierra, o sea Itzamcab. De acuerdo con
el contexto ritual que se establecid para este conjuro, yo traduciria los tres primeros versos como
sigue:
v. 1-3 "Lo que se dice
para enfriar con el agua

lo que en el fuego estd"

Si decodificamos las frases y nos vamos a un nivel de interpretaciéon mds profundo, los
versos dirfan; "La palabra para apagar con el poder del agua, el poder del fuego”. Este nivel
de traduccidn esclarece el mensaje, pero obviamente transforma el texto original restdndole su
valor literario. El método cumple con los propdsitos de su aplicacién cuando se logra la
traduccién literaria, pero sin perder de vista la decodificacién.

El conjuro analizado se inicia con la invocacién del nimero 9;

v.4 Bolon che kak (4) "En una hoguera de nueve lefios"

Sin aparente complicacién, de este verso surge una serie de interpretaciones. El 4
cabalfstico estd presente en las sflabas del verso, mientras la invocacién del 9 tiene una particular
connotacidn ritual. E19 alude ala tierra y al inframundo. En El Calepino de Motul (1995, I: 91)
bolon se traduce como "nueve y cuenta de nueve y cosa novena en orden" (1995: 91). En
composicién con otros vocablos adopta diversos significados abstractos: bolon dacab, "cosa

perpetua”; donde Jacab es "abolengo", "casta”, "cosa sin fin; bolon >acabil, "perpetuidad”.
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Thompson (1972: 54) sugiere que bolon significa "superlativo”, y Arzdpalo (1987, r. 29:
291) traduce Ix Bolon Che con ese sentido reverencial: "La-Excelsa-Comerciante.

Por otro lado, cab significa "abeja", "mundo”, "bajo o abajo"; pero kab, en el Calepino
de Motul (1995: 396) significa "mano" y cheel kab,"brazo", o literalmente, "el tronco de la
mano". La pesquisa semdntica viene al caso por Bolon ti <tii> ku <kuu>, traducido
generalmente como "nueve deidad" o como "Nueve deidades" En el Chumayel (1948-84:91) un
pasaje relata lo siguiente: "...con las vendas de su rostro termind el amanecer para ellos y no
supieron ya lo que vendrfa cuando fue apresado Oxlahun ti ku, Trece-Deidad" por obra de Bolon
ti ku, Nueve-Deidad (...)"

En estos pasajes de la creacién 13 y 9 deidad o deidades aparecen no solamnente como entidades
opuestas sino como rivales.

En El Ritual de los bacabes diversos textos invocan a las deidades 9 y 13 como parte de
una dualidad:

r. 167...ahf le fue cortada la cabeza
r. 168 por Bolon Tii Ku "Nueve-deidad"

r. 169 y por Oxlahun Tii Ku "Trece-deidad"

Al navajén de pedernal usado para los sacrificios se le llamaba u kab kuu, "la mano de
dios" (en Landa’s Relacidn de las cosas..., Tozzer, nota 543: 119); es decir, la voluntad divina
que decide 1a muerte de los individuos, "Nueve-Deidad" debe representarse como Bolon U Kab
Kuu. Si dejaramos al nombre la simbologfa implicita del 9 y tradujéramos bolon como adjetivo

superlativo, llegarfamos a un nombre més apropiado y con la merecida reverencia hacia esta
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deidad: La-Excelsa-Mano-de-la-Divinidad, la cual conserva su profunda implicacién de
"perpetuo”, "eterno". El 9 se referirfa a la voluntad divina terrestre relacionada con el mundo
de los muertos, mientras 13 se referirfa a la voluntad divina celeste.

Sin manera de probarlo plenamente aquf, parece haber un juego de palabras y
significados en el verso Bolon che kak del conjuro, traducido literalmente como "Fuego de nueve
leiios". Sin mucho esfuerzo podria pronunciarse como Bolon cheel kab, y traducirse entonces,
como "El-Excelso-Brazo-Divino". El numeral 9 y el adjetivo "excelso" crean una metametdfora:
Owed ticrrasw=p inframundo===d la mano o brazo de la deidad===» muerte. Ambos versos
tendrfan el mismo referente. Como si la muerte usara una médscara de la tierra. La médscara la
identificarfan los hombres comunes, pero a la esencia oculta, sélo los sacerdotes de alto rango.

El nimero 9 y el 13, relacionados con el mundo de arriba y con el de abajo, coexisten
en armonfa. En el interrogatorio a los candidatos a gobernantes, en el Chumayel, el novicio
responde a una pregunta relacionada con sus oraciones: "En el noveno dfa y en el décimo tercer
dfa es Bolon-ti-Ku (Nueve dioses del inframundo) y Oxlahun ti Citbil (Trece dioses celestes) los
que cuento con mis piedras”.

"Entre los Ixil", dice Thompson (1971: 54), “se escoge un dfa con el coeficiente 9 0 13
para enviar. el nagual dentro de una persona". Muy diversas citas ilustran esta relacién arménica
del 9 y el 13, hasta que un suceso fortuito o por capricho de las deidades, entran en conflicto,
El 9y el 13, representados respectivamente por los "nueve lefios y los 13 cdntaros de agua del
conjuro estdn rivalizando, debido al predominio de una naturaleza sobre la otra. Ambos nimeros
aparecen invocados respectivamente en la primera y segunda partes del texto.

La magia del 9 en relacién con el fuego-tierra abre la escenificacion del conjuro. El verso

SN St
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sugiere, ademds, la posibilidad de ir acompaiiado de acciones simultdneas, quizd como la de
tomar nueve lefios y disponerlos de un modo particular para hacer una hoguera.

Con lo expuesto en el andlisis histérico acerca del concepto de Itzamnd-Itzamcab, los
versos de nuestro conjuro no se refieren a apagar el fuego mismo; ésta es la accién
representativa, La accién real es equilibrar el poder, fuerza o energia, quizd del sol, cuyo exceso
de calor puede perjudicar a los hombres.

El verso 4 se traducirfa:

v.4 Bolon che kak <kaak> (4)

"En una hoguera de nueve lefios"

A diferencia de los otros conjuros, no hay en éste una secuencia de versos que describan
esa transposicién del sacerdote al tiempo sagrado. Después de la invocacion del cuarto verso,
el quinto entra abruptamente para indicar que el sacerdote estd frente a la deidad. El viaje ritual
se realiza en un tiempo imperceptible, sin medida, que sugiere distancia, pero en una dimensién
sagrada, donde los hechos tienen lugar simultdneamente a la expresion de la palabra. No se
puede descartar, sin embargo, que entre el verso 3 y el 4 haya una pausa necesaria de
movimientos para colocar los lefios y encenderlos. Un posible silencio o una pausa larga
indicarfa que la entrada al tiempo y al espacio de la deidad se ha completado. S6lo as{ podria
explicarse la fuerza de los versos 5 y 6 que inician, de pronto, la actitud imprecatoria del
sacerdote, para imponer una nueva voluntad. El relevante nimero 4 sildbico, metdfora del
Cuatro-Ahau, dfa del sol, sacraliza todas las expresiones utilizadas por el sacerdote.

El Calepino de Motul (op cit.:647) registra pochektah, -te como "hollar, pisar y atropellar
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como hace el caballo”. Mds adelante, pochah,-0b tiene dos significados: "deshacer cosas de
barro o de cera, y montones de piedra” y "menospreciar, reprobar, desacatar, deshonrar, no
hacer caso y tener en poco". En cualquiera de los significados anteriores subyace la idea de
humillar o menospreciar. "Deshacer" se acerca a la accién de destruir la hoguera que se
construyd "con los trozos muy gruesos de lefia...del altor de un estado de un hombre", como
se describe en las Relaciones de Yucatdn (op. cit.:26), cuya cita se transcribe en el andlisis
histérico de este trabajo. "Mancillar", "deshonrar” o "insultar”, tienen una carga moral que no
es coherente con la moralidad maya. Por lo tanto, "afrento", serfa el significado mds cercano

a la interpretacion, precedido por un enfético "Yo":

v. 5 in pochache (4)
Yo afrento
v. 6 u pol itzamcab (5)

la cabeza de Itzamcab

Al invocar la cabeza, u pol, de itzamcab, el sacerdote empieza a corporificar a la
deidad, tal vez con el precepto de que sélo puede darse una contienda justa entre semejantes;
es decir, entre dos seres de igual naturaleza tangible.

Sin olvidar que estamos frente a una escenificacion ritual, no resulta dificil imaginar que
estos versos estuvieran acompafiados por la accién de alterar la composicién original de la
hoguera, y simbdlicamente, el cuerpo de Itzamcab, al "deshacer”, "hurgar" o "remover" los

lefios.



El verso siguiente:
v. T u uayazba (4) "su senal"

tiene una profunda carga esotérica. La férmula traducida como "su imagen", "su simbolo”, no
se emplea en el lenguaje coloquial, y por su significado, sélo puede referirse a esencias
abstractas. El Calepino de Motul (1995, 1. 745), sefiala que uayazba deriva del sustantivo uaay,
"familiar que tienen los nigromdnticos, brujos o hechiceros, que es algiin animal, que por pacto
que hacen con el demonio se convierten fantdsticamenteen él... " y todos los vocablos derivados
estdn relacionados con abstracciones como "suefio", "visién", "pardbola’, "mal”. Es por su
fuerza y magia simpdtica que la frase enuncia y sacraliza los rasgos caracteristicos de la deidad,
asf como también magnifica la sabidurfa de su emisor, quien conoce cudl es la imagen o a qué
corresponde cada sfmbolo. La métrica de cuatro sflabas de u uayazba se combina con ese
complicado mecanismo de la numerologfa cabalfstica maya. Asf, el 4 se relaciona no solamente
con los 13 céntaros, sino también con las 13 veces que se repite la férmula. jPodrfa aludir esta
forma a la geometrfa del cosmos, como la que nos describe Thompson? (1975: 243): "Habfa
trece ’capas’ de cielo y nueve del mundo inferior. Aunque los mayas hablaban de las trece taz
("capas") de los cielos (...)" o bien, jse relaciona esta férmula con las 13 deidades de los dfas
calenddricos entre los que estd el dfa 4 ahau, deidad del sol a cuyo podrfa dirigirse el conjuro?
(cfr. Pérez: 1949: 349; cfr. Thompson 1971:87 y 133).

El "sfmbolo", "seiial" o "imagen" de la cabeza de Itzamcab es

v. 8 u cumil in kak (5)

"la olla de i hoguera"
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donde entra nuevamente la codificacion de significados. Cum, en efecto, es una olla; un objeto
cotidiano relacionado con el fogén y con la hoguera. Por su forma redonda parece una cabeza;
cum también es un agujero en la tierra, una cueva, un recinto que oculta; pero el homéfono cun,
significa también hechizo o conjuro. La diferencia en la pronunciacién de cumil o cunil es casi
imperceptible y puede causar una confusién en los significados. Probablemente la hoguera ritual
se cave en la tierra, para colocar los lefios del fuego dentro de esa oquedad. La afrenta, sin
embargo, nos obliga a reconsiderar el drama sexual que escenifican la escencia de arriba y la
de abajo en los mitos mayas; es decir, el poder masculino celeste y el terrestre femenino. Es
posible entonces que la afrenta a la cabeza o cavidad de Itzamcab se considere una penetracién
sexual simbdlica que realiza ritualmente el sacerdote a la tierra. La férmula de vituperio en los
versos siguientes parece confirmarlo:
v.9 centi ualhi (4)
yokol tel un na [pel a naa] ti yach (7),
{"acaso me erguf sobre los genitales de la

madre de tu miembro?"

Itzamcab vuelve a ser el receptor femenino que recibe la fuerza masculina, activa y fecundante.
El niimero 7 sildbico de la férmula hace alusién a la tierra. El texto 11, folio 23, renglones 37

al 41, de E! Ritual de los bacabes, Arzépalo traduce:

Habrd de caer (mi conjuro)

hasta mds allé del sur
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hasta la morada de Uue Chan "El de los siete cielos"
en donde contrajo el mal;

fue en la morada de Ah Bolon Yocte "El excelso-mercader”.

En la segunda creacidn mitica descrita en el Chumayel 1a deidad "Ah Uuc Cheknal fue
eregido para toda la tierra. Venfa de la séptima capa de la tierra. Después fue a fecundar ...a
Itzam Cab Ain" (Barrera Vdsquez y Rendén 1948: 155). La relacién del 7 con la tierra,
personaje central de los grandes dramas sexuales del cosmos, origen de la vida misma, parece
TECONStIuirse en €se NOveno Verso.

Cabe notar que la mayorfa de estos versos de siete sflabas producen un rompimiento del
patrén sildbico (véase capitulo IV, esquema 2). He podido observar en otros conjuros y textos
esotéricos este tipo de interrupciones, en coincidencia con férmulas que de alguna forma llevan
una connotacién sexual; por ejemplo, en estos del Chilam Balam de Tizimin, analizados por
Ldpez Rosas (1995: 44)

053 yokol u zuhuyil cab (6/7)
Sobre su tierra virgen,
054 yokol Ah Uuc Chapat (7)

Sobre e} Gran-Siete-Escolopendra

La férmula en nuestro conjuro permite al sacerdote increpar la progenie de la deidad; es
decir, llegar hasta el origen de la fuerza divina para someterla. La codificacién de pel u naa

puntualiza la sacralidad del coito que el sacerdote, convertido en la fuerza masculina, tiene con
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el aspecto femenino de la deidad. Nuevamente la combinacién numérica, esta vez del 4 con el
7 sildbico quizd reconstruya la geograffa sagrada del cosmos, donde tienen lugar los hechos

mfiticos, como en esta cita que continda la descripcién cosmolGgica que reconstruye Thompson:

...las trece capas celestiales estaban dispuestas como seis escalones que subfan desde el
horizonte oriental hasta la séptima, el cenit, donde otros seis escalones bajaban al
horizonte occidental. De modo semejante, otros cuatro escalones bajaban desde el
horizonte occidental hasta el nadir del mundo inferior, y de allf otros cuatro subfan hasta
el horizonte oriental. O sea que en realidad habfa sélo siete capas celestiales y cinco
infernales...(ibid.. 243)

El niimero 7 tiene una complicada simbologfa. Corresponde al dfa Manik, también
relacionado con ceh, el venado, deidad de los cazadores y animal de especial ritualidad para los
mayas. Una compleja relacién entre el venado y el alacrdn estd registrada por Thompson (cfr.
1971: 76-77 ). El dios de la cacerfa es el venado Ek Zip, a quien los cazadores dirigen sus
plegarias, Ek tiene distintos significados, pero destaca para nuestro andlisis: "ek, eek ,cosa negra,
ek, estrella. Nombre genérico. Idem, las pintas que hay en el cuero del venado" (Motul 1995,
I: 274). En fuentes pictdricas nahuas y en registros etnograficos de Guatemala (Thompson 1971:
76) se describe 1a relacién del color negro de atuendos y ofrendas, con el venado. El Dios B
y Dios M del Cédice Madrid tienen también sendas colas de escorpi6n. Esta asociacién alacrén-
venado se observa claramente en la 1dmina XLIV del Cédice Madrid, donde la cola del escorpién
va atada a una de las patas del venado (Fig. 3).

La codificacién de ceh, "venado" en el lenguaje esotérico es hokbah caan (Arzépalo

1968: 288) "enganchar el cielo". Villacorta interpreta estas imégenes como un ardid de cacerfa®

$ La idea de buscar en el Cédice Madrid la relacién venado-escorpién fue gracias a Edmundo Lépez de la Rosa,
quien realiza una investigacién en el campo de la epigraffa maya,
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Figura 3. El venado y el alacrdn en el Cddice Madrid, 1dm, XLIV,

La intepretacién de hokbah caan, "enganchar el ciclo” ¢s la unidn entre lo terrestre y lo celeste.
La naturaleza terrestre del venado es evidente, pero la interpretacién del alacrdn con lo celeste
nos remite al significado ¢k, "estrella”, el cual puede explicarse con la hip6lesis que cstd

trabajando Rosana de Almeida (1995 Ms.) en el Tizimin, Ella identifica al alacrdn con una
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constelacién observable en esa latitud peninsular. De esta forma el venado y el alacrdn reiteran
la asociacidn cielo-tierra; masculino-femenino.

El 7 estd también relacionado con el tabaco, y esta cita de Rufz de Alarcén (1948-1952:
77) "Del encanto y conjuro que se vsan para cacar venados con lazos y las grandes
supersticiones que en esto enbueluen” conjunta los elementos simbélicos del 7 y su relacidn
con el conjuro que analizamos:

(213) En tres lugares entran las invocaciones y conjuros y encantos, los quales se hazen

hablando con muchas cosas...porque hablan con el pigiete...y con el fuego, con la tierra,

con las cuerdas, con los montes y herbagales, con los que creen dioses monteses, hasta
con los mismo venados...

Aquf también cabria preguntarse si el 7 codificado en las silabas del verso funciona como
una acotacién o un instructivo dirigido a otros sacerdotes; algo asi como una indicacién del
momento en que debe utilizarse el tabaco para una induccién extitica.

Nuevamente estos versos sugieren una escenificacion con movimientos del sacerdote
probablemente con direccion este-norte®

La reiteracion de la férmula:

he tun bacin che [chee] "!Oh! ;y ahora qué?" combina una interjeccién
con una pregunta. Estas férmulas son un recurso constante en los textos religiosos mayas; debido
a su importancia y frecuencia, abro un espacio para analizar su funcién pragmdtica en el

conjuro.

¢ En précticas ceremoniales actuales de diferentes grupos étnicos pervive la costumbre de que el sacerdote haga
diversas ofrendss, levantando los brazos, primero de cara al este, luego al norte, al oeste y al sur.
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Las oraciones interrogativas
Al analizar las diferentes férmulas que utiliza el médico-sacerdote en EI Ritual de
los bacabes, donde aparece la versidn del original del conjuro que aquf analizo, encontré que
en 42 de los 68 textos se utiliza al menos una oracién interrogativa. En 20 de los conjuros, la
o las oraciones interrogativas empiezan a expresarse en la primera decena de versos, y en 10 de
los textos, en la segunda decena.

Bacin, que cierra la oracion interrogativa, tiene en £l Ritual... una frecuencia absoluta
de 268 veces (véase Arzdpalo 1987: 643 ) Max, otro vocablo para preguntar aparece 86 veces,
mientras las interjecciones chee y he se repiten 90 y 42 veces respectivamente.,

No se trata de una misma pregunta, sino de diferentes tipos de preguntas que utilizan
pronombres y adverbios, los cuales presuponen una entonacién particular. Cito aquf algunos
ejemplos tomados de El Ritual: "r. 117 Max kali tii, ;A quién se le obstruy6?" (f. 194, texto
XLIIL: 408). "r. 19 Bac tal in [cah] <caah> a uicnal, ;Por qué fue que vine hacia ti? (f. 231,
texto XLVII:434).

Fuera de su contexto, este tipo de oraciones glosadas al espafiol, parecen cumplir la
funcién muy generalizada de cualquier pregunta que funciona para interrogar, comunicar,
interpelar, demandar, consultar, pedir cuenta, investigar o reflexionar. Pero si analizamos estas
oraciones mayas dentro de su contexto ritual, observamos que su morfologfa y entonacién es
interrogativa, no asf su funcién pragmdtica. No expresan la buisqueda de una respuesta ni
demuestran una actitud dubitativa. M4s bien sugieren una férmula para invocar, sefialar,
nombrar y ordenar.

En la mayorfa de los conjuros en nuestra fuente de referencia se enuncia el motivo del
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ritual y se nombra la enfermedad o el desequilibrio, lo cual abre el espacio sacro. La
exclamacidn podrfa indicar un primer contacto fisico con el paciente (en el caso de los discursos
curativos) o con el objeto invocado; o quizd, semidticamente, una actitud de asombro
teatralizado para después preguntar y contestar a dicha pregunta de inmediato. Las breve pausa
entre la admiraci6n y la pregunta, asi como el cambio de entonacién en este tipo de oraciones,
seguramente povocaron una reaccion emocional en los receptores. No debemos soslayar que en
el ejercicio de estos antiguos rituales, el sacerdote seguramente recurrid a los alucinégenos para
propiciar trances extaticos que le permitieran ser el interlocutor de la deidad y ain personificar
a la deidad misma. Un ego y un alter ego podrian coactuar en ese juego de preguntas y
respuestas.

En el conjuro analizado, la formula interrogativa, antecedida por una interjeccién va
seguida por la frase u uayasha, " su seial", la cual, como ya dijimos se repite 13 veces a lo
largo del conjuro. No se trata de cualquier "sefial” o "sfmbolo”, sino aquel o aquella que
corresponde a la deidad. Asf, la exclamacién y pregunta expresada por el sacerdote, lo colocan
en un umbral sobrehumano. La respuesta, sacralizada por u uayazba, hace presente a la deidad
en la enunciacién de cada uno de sus sfmbolos:

He tun bacin che <chee> (5/6)
u tamnel Itzamcab? (6)
"Oh! y ahora, jcudl es el higado de ftzamcab?"

U uayazba u koben "su sefal es la hoguera";

El sacerdote mismo, como actor principal, pregunta y responde. La secuencia de estas férmulas
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parecen sugerir que la interrogacién conduce hacia la deidad, mientras la respuesta la hace
corporalmente presente. Pero dada la naturaleza inasible de los espiritus sobrenaturales, la
palabra aplicada de diversas formas y con definidas intenciones, busca humanizar la esencia
abstracta. Los diferentes elementos que se refieren al fuego como "las tres piedras de la
hoguera", las llamas, la olla, los maderos, las cenizas, el rescoldo y el humo, objetos cotidianos,
adquieren, por medio de la magia, una naturaleza corporal semejante a la humana; asf las
palabras cabeza, higado, muslos de la anatomfa del hombre, permiten corporificar la anatomfa
de la deidad. De este modo, el dominio del sacerdote se establece cuando la deidad adquiere
rasgos humanos, visibles y tangibles, lo que en un primer plano del ejercicio del poder convierte
a ambos sujetos en iguales. Es como si el objetivo fuera aprehender o arrastrar a la deidad a un
plano humano, donde puede darse una lucha entre contrincantes con las mismas ventajas.
Preguntar y contestar simultdneamente parecen recursos de autoafirmacién. De este modo, las
férmulas no se expresan como simples cuestionamientos, sino mds bien como una reafirmacién
de que el interrogador tiene la autoridad y rango para preguntar y que sélo él conoce la
respuesta. No serfa diffcil rastrear aquf todo ese mecanismo utilizado por la €lite para avalar su
nobleza mediante la aplicacién y el conocimiento del lenguaje de Zuyua.

Por otra parte, si volvemos al contexto imprecatorio-petitorio del conjuro, podemos
inferir que la comunicacién ritual se establece en dos sentidos interrelacionados; es decir, por
un lado el discurso dirigido a la deidad; y por el otro, el sacerdote en comunicacién con el
oyente, quien mds que las palabras, porque desconoce el sociolecto sacerdotal, es la trama del
conjuro la que influye en su predisposicién para transformar la realidad.

Es posible que en la combinacidn sildbica de 5/6 sflabas en he tun bacin che (chee) esté
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funcionando nuevamente la magia numérica. El 5 alude al centro o al quinto punto donde estd
colocado el sacerdote. El centro o quinto punto sugiere el lugar donde converge la armonfa de
los cuatro puntos, o sea la unicidad. El sacerdote es quien expresa la admiracién, la
interrogacién y la respuesta, en una misma férmula. También es probable que la férmula
estuviera acompafiada por el desplazamiento del sacerdote del centro hacia el este, de donde
parten los seis escalones que conducen hacia el cenit como lo menciona Thompson en el parrafo
arriba citado, o podrfa estar indicando simbélicamente el viaje del sacerdote desde el centro al
este y de allf hacia el mundo de arriba.

Por otro lado, la oracién interrogativa se repite como un estribillo, y no debemos
descartar que estas oraciones pudieran ser parte de un coro, cantado o acompaiiado por los
sacerdotes ayudantes.

Es muy probable que muchas de estas construcciones interrogativas estuvieran actuadas
con gestos, tactos, movimientos diversos, algunas veces sugeridos como acotaciones dentro del
texto; de este modo, cuando el sacerdote dice: "con mi helado granizo enfrié o apagué..." no
se limita exclusivamente a expresar una férmula sino ademds, a acompafiarla por acciones y
movimientos. Si retomamos la idea de una escena teatral, podremos imaginar al sacerdote
invocando la anatomfa de la deidad, aplicando hierbas o pécimas, o quizd moviendo de lugar
objetos diversos.

Por su alta frecuencia en este tipo de discursos y por su evidente complejidad en la
semidtica de los mismos, estas férmulas merecen un andlisis de mayor profundidad, el cual abre
interesantes expectativas a nuevos trabajos de andlisis.

Ahora volvamos a los siguientes versos. Cada una de las partes esenciales del "cuerpo”
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de Itzamcab, relacionadas con los diversos elementos de la hoguera, van conformando la imagen
de la deidad del fuego. A cada parte del dios corresponde un objeto metaforizado. La frase u
uayazba entre las partes del cuerpo de Itzamcab y los objetos relacionados con el fuego sacraliza

las descripciones:

u pol--u uayazba--u cumil

la cabeza-su sefial-la olla

u tamnel--u uayazba--u koben

el hfgado-su sefial--las piedras de la hoguera
u chacbacel--u uayazba --[u] ziil

las piernas--su sefial--los lefios

u lezak--u uayazba--u le>

la lengua lamedora-su sefial-las 1lamas

La secuencia sugiere una serie de posibles movimientos del sacerdote, como si apartara
o sefialara cada uno de los componentes de la hoguera. La pregunta en los renglones 20 y 21:
centi ualhi (4)
lacaso me puse de pie
yokol u lezak bacin Ytzamcab (7)
sobre la lengua lamedora de Itzamcab?
es una afirmacidn codificada como pregunta, que ademds de tener una connotacién sexual, indica

que el sacerdote pisotea el fuego para simbolizar que posee a la deidad. La accién de pisar el



93
fuego nos remite nuevamente a "la ceremonia del fuego" que Lopez Medel describe segtin la cita
del capitulo III.

La pregunta del verso 25;
oxhaben in bacin,
“¢Qué son los tres montones de rescoldo?
nos presenta nuevamente un tipo de férmula interrogativa que no funciona propiamente como
pregunta sino como afirmacién. Pero jqué indica la mencién directa del mimero 3 que hasta
ahora s6lo habfa aparecido en la métrica de los versos? No tengo suficientes elementos para
reforzarlo en el conjuro; la explicacién mds inmediata es que alude a la divisién de los tres
niveles cdsmicos: cielo, tierra, inframundo o al aspecto femnenino de las tres piedras del hogar;
asimismo al espacio entre el mundo de abajo y el mundo de arriba que es el tacticpac nahua
(cfr. Lépez Austin 1994: 20), el cual se crea merced a las cuatro ceibas que sostienen el cielo.
Otra posible explicacidn al nimero 3 puede estar en la divisién de los dfas del calendario
sagrado, Vuelvo a Landa y a su descripcién de la "ceremonia de caminar sobre el fuego” en los
afios Cauac. Thompson (1971: 101) comenta que en el comienzo del afio 2 Cauac, el dfa
siguiente, 3 Ahau, empieza el periodo de 65 dfas del ah-toc, Cuatro-Ahau, el mds importante
del calendario de 260 dfas. Por lo tanto, es probable que el 3 aluda al inicio de un nuevo ciclo
que debié de significarse conjurando el fuego viejo, para renovarlo y garantizar las ltuvias., en
un nuevo ciclo.
U uayazba en el verso 26, indica que los lefios se han convertido en carbén:

u chucil (3)
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La descripcién de la hoguera que se apaga se refuerza con los subsecuentes versos que
describen las acciones del sacerdote: primero parece hollar el rescoldo, provocando que la
chispas de las brasas vuelen como dos luciérnagas sacralizadas por el rojo y el blanco césmicos.

v. 27 Ca tin hochak tah (5)
v. 28 chacal cocay (4)

v. 29 zacal cocay (4)
v.30 u uayazba (4)

v.31 u piliz (3)

v.32 u kakil(3)

Luego hollé

a la luciémaga roja

a la luciérnaga blanca,

su sfmbolo

son las chispas del fuego.

Las luciérnagas nos sugieren chispas, pero también nos recuerdan uno de los acertijos
para los futuros jefes, descrito por Roys (1933: 97) en su traduccién del Chumayel y citado por
Thompson 1975: 143): "Hijo, tréeme el cocuyo de la noche. Su olor atravesard el norte y el
oeste". La respuesta al acertijo es el tabaco. Asf, las luciérnagas ;podrfan ser el tubo de tabaco
ofrendado de norte a oeste?

La cuatriparticién cosmoldgica parece integrarse mediante la secuencia de los colores rojo

y blanco en versos cuatrisflabos. Rojo-blanco, este-norte, implican el sentido hacia donde el
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sacerdote realiza sus movimientos. La secuencia sildbica 5-4-4-4-3-3- muestra una particular
funcién de los nimeros cabalisticos. El 5 suele aparecer en versos con verbos en primera
persona de singular. Es una autodescripcidn que hace el sacerdote de su movimientos. El 4 alude
a la cosmogonia y al 4 Ahau, como sucede con el 3, se refiere al inicio del ciclo sagrado de 65
afos.
La siguiente secuencia de versos describe cémo se van consumiendo los lefios para ir

dejando las brasas:

v. 32 Oxnicib zuz bacin (6),

"¢Qué son los tres montones de rescoldo?
v. 33 u uayazba(4)

"su sefial"

<

. 34 utanil (3),

“es la ceniza"

<

. 35 chac bubul can(4),

"1y el vaho rojo al hablar?

<

. 36 zac bubuy can (4),

"1y el vaho blanco al hablar?

<

. 37 u uayazba 4),
"su sefial”
v. 38 u bud Jit che (4),
“es el humo de la lefia"

Ha terminado la primera escena del conjuro, en la que suponemos que el sacerdote,
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ayudantes y seguidores han caminado sobre las brasas como lo describe la ceremonia.

La segunda parte del conjuro corresponde a la extincidn del fuego; es decir, de sus
remanentes, mediante la oposicién def agua. Este momento, el exorcismo de accion y palabra,
se inicia con la invocacién directa del 13 que alude a los planos celestes donde se enfrenta el
sacerdote con la deidad. Nuevamente la interjeccién unida a la férmula interrogativa, de 5/6

sflabas, acentda la importancia del agua o el balché en contraposicién al fuego:

oxlahun pul bacin che [chee],

"10h!, "1y qué son los trece cdntaros?

Los versos 44 al 47, destacan particularmente en esta segunda parte del conjuro:

tin tupci (3)
u kinam (3)
yokol uinicil te (6)

uinicil tun (4)

La frase u kinam, “su dolencia" pudn haber contribuido a suponer que el conjuro era de
cardcter mdgico-curativo, particularmente cuando vocablos como kaak, kaakil se utilizan para
describir el padecimiento de enfermedades como las viruelas. Pero u kinam, en uinicil te, uinicil
tun, parece referirse a un padecimiento de la humanidad, por la voluntad de las deidades. La

aliteracién evoca el tiempo mitico cuando los dioses crearon a los hombres de madera y de
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piedra (barro), para destruirlos después por su incapacidad para reconocer a sus creadores y con
ello, dar vida y movimiento al universo. El mito de creacion en el "hombre de madera” y el
"hombre de piedra” parece reconstruirse simbdlicamente en los ritos mortuorios de los nobles
mayas. Landa (1941: 130) describe que"colocaban sus cenizas dentro de estatuas de cerdmica
huecas. El resto de la gente de posicion hacfan para sus padres estatuas de madera que tenfan
vacfa la parte de atrds, y quemaban parte del cuerpo y colocaban allf las cenizas..."La cita nos
remite nuevamente al fuego y a la posibilidad de que en nuestro conjuro, se arrojaran en el
fuego fdolos de madera y barro. De ser asf, "la dolencia" serfa causada por el fuego, y su alivio
se lograrfa por la accién del agua que lo extingue. Cabe sefialar que la menci6n del hombre de
madera y de piedra, en ese orden, altera el orden de creacién de la humanidad. Efectivamente,
en el Popol Vuh, los dioses hicieron primero al hombre de lodo y después al de madera. Dejo
planteada aquf la posibilidad de que tun, como dice Thompson (1972: ) se refiera a "piedra
preciosas” como metdfora del maiz. En tal caso, la secuencia mftica, si corresponderfa. En la
iiltima creacidn, los hombres hechos de mafz si adoraron a sus creadores.

En la tercera parte del conjuro, siete oraciones interrogativas, una cada cinco versos, van
recorriendo la anatomfa ya transformada de Itzamcab. La cabeza ya no es la olla, sino las
piedras de la hoguera, La olla es ahora el higado de Itzamcab. Las piernas son los lefios. La
anatomfa alterada y diferente a su forma original realza la escena de las llamas extintas,

La secuencia de versos que en esta tercera parte se hilvanan con un ritmo puntual,
repetitivo y hasta cierto punto acelerado, parecen indicar el regreso del sacerdote a su espacio
de inicio. Los adjetivos "sabroso”, "deleitable", matizan el verbo "enfriar" como una forma de

garantizar el resultado final; sin embargo, las expresiones de alivio nos hacen imaginar que el
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calor en los piés ha desaparecido por la accién refrescante del liquido, o bien que el sacerdote
disfruta ya el éxito del ritual:
v.80 he tun bacin che <chee> (5/6)
v.81 hunpiz u ci (4)
v.83 ca <caa> tin zizcunah (5)
"10h;, ¢y ahora qué es eso
un tanto sabroso

ya que lo enfrié?"

Las vltimas chispas, codificadas como luciérnagas rojo-blanco, para sfmbolos pares de
fuego-agua; este-norte indican que el fuego ha sido "matado” y conjurado un aciago ciclo de
sequfa y calor.

Con la invocacién:

Hunuc-Can-Ahau (5)

El Unico-Cuatro-Ahau

El 4, se expresa verbalmente por primera vez, como si se diera respuesta a un acertijo que a lo
largo del conjuro nadie mas que el sacerdote supo contestar. El nimero de la deidad se mantuvo
oculto hasta el final, como si el recurso sirviera para revelar que la deidad, en su aspecto
benévolo vuelve a su sitio. La combinacién del cuatro en la palabra con el 5 sildbico, nimero

del centro, donde convergen los cuatro puntos en una armonfa total, indican que el calor del sol
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vuelve a su espacio celeste. Hunuc, el "Unico", "el Gran-Can-Ahau, vuelve a ser el Itzamnd
celeste.

Con amen, [almehen], en afortunada coincidencia fénica con amén, no asf en significado,
con el amén cristiano, el sacerdote cierra el espacio sagrado. El teldn para el ritual lo cierro con
esta cita de Thompson (1975: 243):

...El sol segufa esta suerte de romboide escalonado en su diario viaje por el cielo y en

su nocturmo recorrido del mundo inferior, para volver con el alba a su punto de

partida...Contra esta estructura severamente geométrica se alzaba exactamente en el
centro de la tierra una gigantesca ceiba, el drbol sagrado de los mayas, el yaxche, drbol

’primero’ o ’verde’. Sus rafces penetran en el mundo inferior; su tronco y sus ramas
atraviesan las diversas capas de los cielos.

La traduccién final del conjuro

Una vez realizado el andlisis integral del texto, el método de andlisis ya ha aportado
suficientes elementos para realizar la traduccién del texto. No se incluye aquf los diversos
niveles de traduccién que llevan a una versién final, porque el conjuro ya fue traducido por
Arzdpalo (1987) en El Ritual de los bacabes; sin embargo, la interpretacién pragmdtica permitird
hacer nuevos aportes al conjuro en el Cuaderno de Teabo. El iltimo esquema que cierra la
presente investigacion tiene una transcripcién con algunas variaciones, los versos se distribuyen
en diferente forma y la glosa de algunas palabras ha variado. He marcado, mediante corchetes,
la traduccién de algunas palabras que, sin alterar profundamente el significado, ponderan el

aspecto literario del conjuro:
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11,

12,

13

14

15.
16.

17.
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PRIMERA PARTE

silabas texto

6/7

4/5

5/6
4/5

/8

U thanil

u zizcunabal haa

fti} <tii> kak <kaak> yan.

Bolon che kak

in pochache

u pol itzamcab,

u uayazba

u cumil in kak <kaak>
cen ti <tii> ualhi
yokol tel una fpel u naa]
ti yach

he tun bacin

u tamnel itzamcab

u uayazba

u koben

hetun <he tun> bacin

u chacbacel <chacbaacel>

itzamcab,

traduccion

[Lo que se dice

para enfriar con el agua

lo que en el fuego estd]

En una hoguera de nueve lefios,
yo [afvento]

la cabeza de Itzamcab.

Su sefial

estd en la olla de mi hoguera.
{Acaso me erguf yo mismo
sobre [los genitales]

de la madre de su miembro?
!0h! y [entonces], [icudles
son las entrainas de Itzamcab?]
Su [presencia) estd en

las piedras de la hoguera.

Y ahora jcudles son

[las piernas]

de Itzamcab?



18.
19.
20.
21.
22,
23.
24,
25,
26.
27.

28.

29.

31
32.
33.
34.
35.
36.
37.

38.

4/5

5/6

u uayazba

<u> ziil in kak <kaak>

cen [ti] <tii> ualhi

yokol u lezak <ledak> bacin

itzamcab,

u uayazba

u led <ak> u kakil <kaakil>

oxhaben 213 bacin

u uayazba

u chucil

ca <caa> tin hochak tah
<hochaktah >

chacal cocay,

zacal cocay;

u uayazba

u piliz

u kakil <kaakil >
oxnicib zuz bacin

u uayazba

u tanil

chac bubul <bubuy> can

zac bubuy can
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su [simbolo]

son los lefios de mi hoguera.

(Acaso me erguf

sobre la lengua lamedora
de Ttzamcab?

Su [simbolo]

es la llama del fuego.

. Qué son los tres montones de [rescoldo]?

Su [simbolo]
es el carbén,

Luego [hollé]

a la luciérnaga roja,

a la luciérnaga blanca,

Su [simbolo]

son las chispas

del fuego.

{Qué son los tres montones de arena?
Su [simbolo]

son las cenizas.

El vaho rojo al hablar

El vaho blanco al hablar



39.

40.

4

4

u uayazba

u buy it che

SEGUNDA PARTE

41,

42.

43.

45,

46

47.
48.
49,
50.
51,
52.
53.

54.

55.

56.

5/6

5/6

4/5

bax tun bacin che <chee>,

oxlahun pul bacin che <chee>

in zizal bat
tin tupci
u kinam
yokol uinicil te
uinicil tun
oxlahun pul bacin <chee>
in ziizha <ziiz haa>
tin zizcunci
u kinam
yokol uinicil te
uinicil tun
hetun <he tun> bacin che
<chee>
oxlahun pul

in batil [ha] <haa>

Su [simbolo]

es el humo de la lena.

jOh!, y ahora [;para] qué
son los trece cdntaros?

Es mi helado granizo

con el que [apagué]

la dolencia

[sobre] el hombre de madera
(sobre) el hombre de piedra.
(Qué son los trece cdntaros?
Es mi agua helada

[con la que enfrié]

la dolencia

[sobre] el hombre de madera
(sobre) el hombre de piedra

jOh!, y ahora, ;qué son

los trece cdntaros?

Es mi agua helada
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li <tin> tupei

tin zizeunct

TERCERA PARTE

5.

60).

6l.

62.

04.

05.

00.

67.

08.

09.

70.

5/6

L8]

56

hetun <he tun> bacin che
<chee>

u tamnel ba cin <bacin>
itzamcub

u uayaz <uayazba>

u cumil

he tun bucin che <chee>
u pol bac in <bacin>
itzameab

u uayazba

u koben

hetun <he tun> bacin che
<chee>

u chac bacel

ilzamecab

u uayazba

u chet u ziil

he tun bac in <bacin> che

con L que [apagud]

<con fa que> enlrid

Ol y ahora ;cudles son

las entrafias

de hzamcab?
Su seial

¢s la olla.
'Oh!, y ahora jcuidl es
la cabeza

de Itzamcab?

Su sefial

son las piedras de fa hoguera

iOh!, y entonces, jeudles son

las piernas de
de ltzamcab?
Su sefial son
los leiios.

iOh!, y entonces ;qué es
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75.
76.
71.
78.

79.

80.
81.

82.

83.
84,
85.
86.

87

88.
89.
90.
91.

92.

5/6

4/5

5/6

5/6

5/6

2/3

<u> yakbac in <yak bacin>
itzamcab

u uayazba

yelel u kakil <kaakil>

he tun bac in <bacin> che

<chee>

hunpiz u ci

catin <caa tin> zizcun<t>ah
he tun bac in <bacin> che
<chee>

chacal zuz

u uayazba

u tanil

hetun <he tun> bacin che
<chee>

hunpiz u ci

ca <caa> tin zizcuntah
chacal cocay

zacal cocay

hunuc can ahau

amen [almehen]

lo que [humedezco]

de Itzamcab?

Su sefial

es la llama de su gran calor

iOh!, y entonces ;qué es
i b

€so un tanto [placentero],
ya que lo enfrié?

jOh!, y entonces ;qué es

la arena roja?
Su senal
son las cenizas

jOh!, y entonces jqué es éso

un tanto deleitable
que enfrié?

1a luciérnaga roja
1a Iuciérnaga blanca
Unico-Cuatro-Ahau

{por lo que se dice].
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Reflexiones finales a manera de conclusion

Al detectar en el el conjuro versos que combinan un minimo de tres silabas y un médximo de

siete, con la mds alta frecuencia de cuatro, resulta imposible dejar a un lado una necesaria
reflexion, de la que podrfa esbozarse una hipétesis: el o los sacerdotes utilizaban esta métrica
en forma consciente? Si pensamos, por ejemplo, en el gusto popular por las cuartetas octosilabas
pareadas que podemos rastrear en nuestra tradicién y raices hispdnicas, encontraremos un gusto
o preferencia por esta métrica pegajosa, de fdcil memorizacién. Baste un sencillo ejemplo de la
poesfa popular en la época insurgente de México (Poesfa Insurgente 1970: XLIV):

Rema, nanita, rema

y rema y vamos remando,

que los gachupines vienen,

y nos vienen avanzando.
Romances, corridos y otros géneros de gusto popular pudieron pervivir en el recuerdo anénimo
y colectivo, al margen de la poesfa culta. Y es que hubo un esfuerzo consciente en quien la
compuso y para quienes estuvo dirigida; finalmente, el acierto en elegir una estructura poética
se vio alcanzado al lograr la recreacién colectiva a través del tiempo.

En el lenguaje de los sacerdotes mayas no contaba el gusto popular. La transmisién de
los discursos tenfa un rango limitado, por la exclusividad que se habfa conferido al lenguaje
esotérico, ¢(Podemos inferir ese mismo gusto por una métrica especialmente construida para
expresarse en un dmbito esotérico y entre especialistas de los sagrado? En realidad es dificil

comprobarlo; pero en esa repeticién de nimeros cabalfsticos seguidos en la métrica, en el

manejo de los signos y en los recursos poéticos, nos hacen pensar que en la creacién y
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recreacién del zian pay o ritual maya (Arzdpalo 1991, en prensa) habia un esfuerzo consciente.
Resulta diffcil creer que niimeros significativos en la cosmovisién maya, como 3, 4, 5, 6, 9, 7
y 13 fueran una simple coincidencia.

Resulta muy significativo que la férmula u wayazba " su sefial o su simbolo”,
métricamente de cuatro silabas, se repita 13 veces en el conjuro; que las partes del cuerpo
humanizado de Itzamcab se repitan siete veces. La invocacién del concepto Itzamnd-Itzamncab
se repite nueve veces. Que la secuencia rojo-blanco en alusién a los contrarios fuego-agua, asf
como "hombre de madera, hombre de piedra” se repita cuatro, mientras tres son las partes en
las que estd dividido el conjuro.

Me inclino a pensar que en esa visién holistica del conjuro, tenazmente trabajada por sus
oficiantes, tanto en su estructura como en su significado, funcién y praxis, estaba imbricada no
s6lamente un esfuerzo de codificacion, sino también una valoracién de la lengua maya y su
trascendencia para hacer presente lo que se nombra.

El hecho es que los nimeros cabalfsticos, ocultos entre las sflabas o invocados, indican
que el lenguaje utilizado estaba dirigido a las deidades y no a cualquier simple mortal, El tipo
de métrica, entonces, fue transmitida con esta misma estructura a otros especialistas de lo
sagrado, y por lo tanto debid de ser un recurso idéneo para continuar y conservar la transmisién
oral de estos discursos. Asf, podemos resumir que estos textos cumplieron, a través del manejo
del lenguaje esotérico, funciones especificas:

-para codificar y con ello sacralizar un lenguaje especialmente dirigido a las deidades;

-para garantizar la pervivencia de los discursos, no sélo como un conocimiento exclusivo

sino como una forma de identidad cultural;
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-para relevar el alto grado jerdrquico de los sacerdotes, capaces de enfrentar a la
divinidad y cambiar el rumbo de los hechos, frente a una mayoria de hombres comunes
deseosos de conservar la armonfa de las fuerzas sobrenaturales.
-En su aspecto diacrénico, el conjuro nos plantea un necesario, profundo y exhaustivo
estudio de las deidades mayas, pero principalmente de Itzamnd en los discursos
esotéricos, lo cual abrird amplias expectativas de informacién para las investigaciones
mayistas.

Finalmente, al analizar todos los recursos que entran en ese acto teatral tnico,
para transformar el tiempo y los hechos rituales, dejamos abierta la posibilidad de estudio de
muchas otros recursos que atn faltan por encontrar y analizarse en estos antiguos textos. La
metodologfa aquf propuesta es uno de tantos caminos. El andlisis aquf realizado puede depurarse
a la luz de nuevos hallazgos y de la sustentacién que puedan brindarle estudios comparativos con

textos similares de otras culturas.
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